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{ En busca de [a identidad ded fenomeno de la urbanizacién

1. El fenémenc de la urbanizacién y la futura cultura

Afirma Puebla que “‘en el pasaje de la cultura agraria para la urbano-
industrial, la ciudad se transforma en propulsora de la nueva civilizacién
universal” '. De hecho, la gran ciudad moderna, ademés de concentrar al
méximo un variado repertorio de posibilidades, de realizacién del hombre,
refleja también un semblante psicoligico que coincide con los trazos esen-
ciales de la psicologia de la cultura actualmente dominante, Por eso mismo,
cualguier tentativa que se proponga estudiar, en el presente, las lineas
que deberdn configurar, en el futuro, las formas de la cultura advenediza,
debe incluir la reflexién sobre la identidad del fendmeno de la urbani-
zacién y sus macro-tendencias. Haciendo alusién a esa dimensién pros-
pectiva de la cultura urbana, que sucede por el cardcter dindmico del
proceso de urbanizacién; el documento de Puebla sefiala también *la
necesidad de trazar criierios o caminos, basados en la experiencia y en la
imaginacién, para una pastoral de la ciudad, donde se encuentran en
gestacidn los nuevos modos de cultura™ ®, “Pasaje fisico y horizonte mental”,
como la definia Labasse, la ciudad moderna representa el lugar donde nace,
se desenvuelve, y en el cual se expande, el nuevo estilo de vida planetario”.
Por su contenido dindmico, todavia inconcluso, el fenémeno de urbani-
zacién tiene condiciones de colaborar para el descubrimiento del hilo
conductor, que desdoblandose, puede anticipar las posibles configuraciones
de la cultura advenida. A esto se le suma el hecho de ser el fendmenc de
urbanizacién un verdadero proceso y, come tal, no constituye un momento
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definido, no sucede de una vez por todas; él no es més que el efecto
directo y automdtico de variables aisladas, como por ejemplo, la indus-
trializacién y el crecimiento demografico. Adn considerado en su aspecio
de proceso, no resuelve el problema, el intento de Lewis Munford al querer
interpretar la urbanizacién comic un fendmeno ciclico, eterno retorno,
inspirado en la teoria de los “cursos y recursos” de Vico®, y las propias
metrépolis de los pafses comunistas se encargan de refutar la teoria mai-
xista que atribuye las relaciones de produccién del sistema capitalista al
fendmeno de urbanizacion.

Los autores de la histotia de la urbanizacién acostumbran dividir la
vida de las ciudades, a lo largo de su trayectoria, en dos periodos: la
ciudad pre-industrial y la ciudad post-industrial. Aungue vaga, sin carecer
entretanto de significacién universdl y de valor didéctico, el periodo pre-
industrial de la historia urbana, con mas de diez milenios de existencia,
abarca los mds variados tipos de ciudad. Expresion de diferentes formas
de convivencia aglomerada y compacta, ellas ofrecen un comiin denominador
al cual, en dltimo anslisis, ellas pueden reducirse. El criterio que dirige
entonces la construccién de ia ciudad se apoya en motivos espontineamente
humanos, que configuran la ciudad clésica, la ciudad oriental, la ciudad
medieval, la ciudad barroca, la ciudad colonial latinoamericana, etc, En
su. evolucién, las ciudades crecen sin solucién de continuidad histérica,
superponiendo estratificaciones culturales, conservando todos los vestigios
del pasado, a los cuales, por otra parte, nadie pensaba destruir. La ciudad
aparece como archivo de la historia *. Esto ya no sucede con la ciudad
post-industrial. Del crecimiento anérquico al principio, ya al final del. pti-
mer cuarto de este siglo, la ciudad postindustrial presenta caracteristicas
propias;. a partir de entonces, ya bajo la direccién de la técnica moderna
que aplica a la construccién del habitat urbano védlidas conquistas de las
ciencias naturales, se inicia la planificacién de la ciudad, los planos direc-
tores, a través de los cuales la memoria del pasado es reemplazada por la
proyéccién del futuro, Desde entonces, a partir del futuro es que la ciudad
moderna comienza a ser pensada, proyectada y ejecutada® Es asi como
conforme al decir de Topfler, la Segunda Onda no agotd sus energias ¥
su proceso contintia ¢, con grandes promesas de futuro.

. 8i, por un lado, la estructura urbana mogiema nos arroja en direccién
al futuro, desde el cual la ciudad es proyectada; por otro lado, la propia
indole del proceso de urbanizacién exige interrogar al porvenir en cuanto
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forma de futura cultura. El término de urbanizacién —nuevo en los diccio-
narios y de reciente -vigencia como categorfa mental— revela un proceso
inédito, dindmico y todavia inconcluso, cuyo interés aumenta de dia en
dia. Para caracterizarlo, los estudiosos contintian apelando al método
compatativo, y al elaborar una tipologia urbana, no encuentian otro camino
més que el de contraste con el tipo rural ’. Ninguno de ellos, no obstante,
alude a un posible proceso de ruralizacién. Las tendencias de incorporar
la naturaleza a las estructuras urbanas, la necesidad manifiesta y reciente
del hombre urbanizado “de mayor contacto con las formas vivas de-la
naturaleza, significan apenas que el proceso de urbanizaciém, ademds de
no ser todavia ni total, ni completo, tiene la capacidad de rescatar los
verdaderos valores de la cultura agraria e incorporarlos a si misma. En
1a ‘hip6tesis de que todo fuesé transformado en la ciudad, se podria hablar
ciertaments 'dé un mundo urbanizado, pero no tendria sentido aplicar el
término ‘urbanizacién ‘a aquella realidad. Surgiria, tal vez, un trmino
nuevo para significar una realidad cultural, que superaria el contraste,
la oposicién y el dualismo agrario-urbano..

2. Identificacién del proceso de urbanizacion

Fenémeno rico en posibilidades de desarrollo, praceso en devenir, Ia
urbanizacién es el resultado dindmico de la interaccién de varios factores
de "alta potencia. Para poder identificar el proceso de urbanizacién es
necesario - senalar los elementos nuevos que lo caracterizan ¥, al mismo
tiempo, lo distinguen de las anteriores estructuras de comvivencia urbana
que lo precedleron histéricamente. Tres son las dimensiones de la ciudad
moderna cuyo andlisis puede proporcionar la identificacién del proceso
urbano en su globalidad: la dimensién morfol6gica, la diniensién ‘funcional
y la dimensién mental. Segtn Labasse, la cmdad es “un paisaje fisico 3
un honzonte mental” ' Co

a) La dimension rﬁorfoldg'iba’ de Ia .c:'u'dad mbdera;za

Ya decia Platén que el filésofo debe ser al mismo tiempo un fil6logo,
por-lo tanto el amante de la sabiduria, debe ser también amante de las.
palabras. Dos palabras eran empleadas en la.lengua latina para expresar
la realidad de-los aglomerados de la comvivencia compacta, sin ser sind-
nimos; con respecto al término civitas, designaba el conjunto de las ciudades
libres, €l cuerpo social, la ciudad politicamente. considerada; la palabra
urbs indicaba el espacio fisico, el conjunto. de las consirucciones, con las
costumbres y las iradiciopes propias de aquellos que la habitaban. De
acuerdo con su rafz etimolégica, la primera percepcién, el dato inmediato
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de la imagen de la urbanizac'én es el de su paisaje fisico, al que se. refiere
Labasse. Se trata de una palabra que evoca siempre la imagen del proceso
de crecimiento del habitat urbano, de proporciones gigantescas, inéditas
en Ia historia, que hoy presentan las ciudades en EE. UU, en Japén y en
América Latina, con ¢l aumento de la poblacién urbana mundial en una
proporcién igualmente sin precedentes. Concentracién urbana en ritmo de
crecimiento acelerado, multiplicacién de centtos y barrios, calles, avenidas
v plazas, donde todo puede ser medido y contabilizado automaticamente.
Por eso, el estudio de los criterios en orden a determinar cuindo un
conjunto de edificios se presenta suficientemente compacto, y qué distancia
debe mediar enire ellos, para que puedan ser considerados como parte de
una unidad wurbana; por eso también, las tentativas de fijar, por niimero
de habitantes, la clasificacion de pequefia, media y gran ciudad. Al con-
trario de lo que sucedia, en general, en el periodo pre-industrial, el titulo
y la realidad ciudadana obedecen a criterics de proporciones geograficas
v densidad humana. '

En el tiempe de la independencia de EE. UU., no habia en aquel pais
ninguna ciudad con mas de cincuenta mil habitantes; actualmente el 90%
de la poblacién americana vive en la ciudad. En el afio de la revolucién
rusa, €l 829% de la poblacién era rural, hoy su poblacién urbana supera
el 56%. En América Latina, la ciudad de Méjico ya cuenta con 16 millones
de habitantes; y en Brasil segﬁn los datos del Gltimo censo, presenta una
poblacién urbana de 82.013.375 habitantes en tanto permanecen todavia
en el campo 39.137.198 habitantes; solamente en una década, el creci-
miento urbano del pais fue del orden del 57,4%, en tanto la poblacxén
rural disminuy$ en 4,7% °. De acuerdo con los datos del Departamento
de Asuntos Sociales, de la Secretaria General de la OEA, de 1980, en
Argentina, Brasil, Colombia, Cuba, Chile, Ecuador, México, Panama, Peri,
Uruguay y Venezuela, la poblacién urbana ya representa mds del 50%
del total de habitantes, destacdndose Uruguay con el 83,6%, Argentina
con el 82,9%, Venezuela con el 78,8%, Chile con el 75,3%, México con
el 69%, Colombia con el 66,7% de poblacién urbana®.

‘b). La dimension funcional

La multiplicacién progresiva de funciones y actividades, que oforgan
a la ciudad moderna caracterfsticas propias constituye otra perspectiva
para identificar el proceso de urbanizacidén. Aunque afirme Mumford que
la diversidad de actividades sefiale el surgimiento de las primeras ciidades
en el paleolitico, es, no obstante, en el periodo posi-industrial de la historia
de la ciudad que el fenémeno urbano se transforma en emporio de fun-
ciones y actividades, y cuyas perspectivas de aumento y mayor dosificacién

8 Apuaric de IBGE, 1981,
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sen mayores todavia. Con el procesc de urbanizacidn, las obligaciones y
funciones, observan Tonies y Max Weber, que hasta entonces se encon-
traban definidas por la autoridad tradicional, por el status, pasan a ser
reguladas por contratos. Més que del grupo natural el hombre urbanizado
comienza a depender del grupo funcional, y las relaciones primarias basadas
en la proximidad fisica, dan lugar a las relaciones secundarias y funcio-
nales'®. Las macroactividades de la ciudad moderna ya permiten distinguir
los aglomerados urbanos secundarios de los aglomerados urbanos terciarios,
a diferencia del sector primario del campo.

En la morfologiza de fa ciudad mederna, al contrario de ia ciudad
pre-industrial, a cada funcién o actividad corresponde un espacic propio,
definido —sector administrativo, sector comercial, sector industrial, sector
residencial, campo universitario, sector deportivo etc.—. Del mismo modo.
en contraste con el hombre de campo, que vivia confinado en el espacio
cerrade de su comunidad agraria y por ella controlado, ¢l hombre urba-
nizado es desafiado a vivir simultédneamente en una pluralidad de espacios,
sip identificarse con casi ninguno de ellos. Si la divisién del trabajo, la
organizacién del mismo. y la consecuente especializacién transforman el
espacio urbano en lugar de actividades diversificadas —funciones diferen-
ciadas— a eso corresponde una variada caracterizacién de amibientes. Del
esfuerzo de adaptar &l espacio a la funcién surge el estilo funcional como
caracferistica de la arquitectura del proceso de urbanizacién.

¢) ‘La dimension mental

Es en el horizonte mental de la ciudad donde se concentra toda la
energia expansiva del proceso de urbanizacién, expansién ésa que yendo
més alld de las fronteras visibles del espacio fisico de la ciudad, comienza
a configurar aquello que Henry Théry llama de urbanizacién de los espi-
ritus. Verdadero desafio a los métodos de pastoral tradicional, la dimensién
mental del proceso de urbanizacién revela el modo propio de ver, de ser,
de actuar del hombre de la ciudad: su manera peculiar, dentro del contexto
de la ciudad, de cultivar las relaciones con la naturaleza, con las ofras
personas ¥y con Dios y sus modalidades de participacién social. En la
dimensién mental del proceso de urbanizacién se ubica al estilo propio
de la vida de la ciudad, los valores que la animan y los desvalores, que
la debilitan. La dimensién mental en Gltimo anélisis, ofrece clara, la visién
de la cultura urbana,

d. La ciudad como hecho cultural y la urbanizacién
como proceso de transculturacion

Si la ciudad representa una de las més trascendentales creaciones de
la cultura, como obra del hombre, espacio de muiltiples posibilidades de

1 BERRY, Brian J.L., 0. c, 35.
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autoirealizacién personal, €l proceso de -urbanizacién posibilita rdpidas y
profundas transformaciones’ que, a su vez, determinan y aseguran, en su
funcién -pedagdgica, la permanencia de aquellos valores. Se trata del
acelerado proceso de transculturacién. ‘Como fragua de la nueva cultura,
de la cultura urbana, el proceso de urbanizacidn abarca’ todas las conquistas
de la ciencia y de la técnica moderna, hace suyo el progreso de las ciencias
naturales y de-las ciencias huménas, ocupando un espacio fisico, funcional
y econbémico. La racionalizaci6n, la industrializacién, los medios modernos
de comunicacién social, la socializacién pueden ser considerades como
fenémenos de Ia urbanizacién en sus variados aspectos. ;Qué seria de
zlles sin- la urbanizacién y viceversa?

1 Ei 'horizonte mental ‘del proceso de urbanizacién

" El proceso de urbanizacidn, tal como lo ertendemos hoy, tiene como
factor condicionante inmediato la revolucidn industrial, de la cual arranca
histéricamente, para dirigirse, inmediatamente después, al encuentro del
problema del crecimiento demogréf:co. Por lo tanto la segunda ola, a la
que se refiere Topfler, se debe en primera instancia, no sélo al crecimiento
inédito del nuevo tipo de aglomeracién urbana, sino también’ al hecho de
transformarse en sede y motor de la nueva cultura. A través de la revo-
lucién industrial, €l paisaje urbano se transforma en nuevo espacio eco-
némico, centro de gravitacién social y politica; al abrir entonces el aba-
nico, hasta hoy desconocido, de posibitidades funcionales, el efecto del
proceso resultante se transforma en horizonte mental, cuya . influencia es
atin mayor que las dimensiones fisicas y la densidad demogréfica de las
grandes metrépolis. S T :

Pero, a fin de cuentas, jen qué consiste la esencia. del proceso de
urbanizaciéon? ¢Cuél es el espiritu que en- &l palpita? ¢(Cual es la “idea
cnergia” —para emplear una expresion tan cara a la concepcidn culiural
de Spengler— capaz de. determinar la nueva. forma de ver, de ser y ds
actuar del hombie urbanizado? ;Cuél es el valor fundamental gue comanda
¢l proceso, fraguando-el nuevo estilo universal de la vida? -

‘1. Razén, racionalismo, racionalizacion

La razdn, el “logos” griego, en su calidad de instrumento de conoci-
miento, es incorporado 2 la cultura europea y figura en ella como una de
las més notables contribuciones del pensamienio helénico. Sin embargo,
cuabdo: Descartes, ademés de recorrer en ella el érgano ‘de conocimiento,
le reivindica la condicién-de norma de vida, queda abierto €l camino ‘para
que, con el correr del tiempo, la razén se afirme como fuerza independiente
y absoluta, dnico instrumento vilido de conocimiento. El pefisamignto
racional, con su enorme poder de conceptualizacidn y.su capacidad de
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disecar analfticamente los fendmenos, se. transforma en camino real de la
verdad y 1inica norma orientadera del hombre. frente a la vida y el mundo.
En el fondo del racionalismo, ' contempordneo de la revolucién industrial
y presente, por lo tanto, en la raiz misma del proceso de urbanizacion, se
observa una firme voluntad de dominar el mundo mediante la razén y,
a través de ella, organizar la vida de la humanidad. En esto consiste
propiamente la racionalizacién. Esta actitud de racionalismo va a inaugurar
una nueva etapa cultural. A partir de entonces, la racionalizacién asume
la tarea, no sélo de conquistar la imagen del mundo que se refleja en la
conciencia huwmana; sino también de determinar el comportamiento del
hombre frente' al mundo. En sintesis, - la racionalizacién -se constituye. en
idea-energfa cultural, capaz- de configurar la nueva imagen del mundo, el
nueve “ethos”, -el nuevo estilo de vida. de la cultura urbano-industrial,

2. Imagen de[ mundo ¥y estllo de vida

. En la. visién racmnahzada del universo, la nueva 1magen del mundo
se desentiende del. componente de las grandes instituciones originales, de
los golpes de vista sintéticos, de las relaciones simbdlicas y de Ia preocu-
pacidén metafisica. En ella se observa una renuncia del milenario esfuerzo
filoséfico de llegar al conocimiento de las .cosas en si, para limitarlo al
descubrimiento de las relaciones funcionales que condicionan el compor-
tamiento de las mismas. De esta manera, el modo peculiar de cultivar las
relaciones del hombre con la realidad circundante, se orienta desde el
comienzo, a la conquista de esa misma realidad. Tode es reducido a con-
ceptos, telaciones funcionales y leyes cientificas, cuyoe conocimiento posi-
‘bifita al hombre los medios técnicos para instalarse en el mundo de forma
calculada, y disponer de &l de acuerdo con las exigencias mds inmediatas
para hacer la vida més humana. La imagen del mundo aparece como un
Campo magotablemente disponible para fines de utilidad. En orden a esa
aventura cultural, sin precedentes en Ia historia de la humanidad, se inventa
el aparato, ese sistema de relaciones funcionales, cuya accién obedece a
un plan de conjunto, cuyos resultados pueden calcularse de antemano y
posteriormente ser evaluados. El aparato, del cual la méquina es el proto-
tipo, puede, sin embargo, revestir variadas formas, ya sea politica, eco-
némica, estatal, militar, etc, Inspirado en los criterios de la racionalizacién
el aparato es usade para dominar el mundo, satisfacer las necemdades de
le vida .0 intsreses individuales. Hay casos en que s¢ liega a organizar la
vida “bajo la dictadura del. aparato”, como escribe. Jaspers ''. :

El estilo de vida que se organiza a partir de esa imagen del mundo,
continfla en un mismo plano, fueries conirastes de sombra y de juz, Uno
de los valores. que de ella emergen consiste en el valor de la accién, det

I TASPERS, Karl, 4 situacao espiritual do mosso tempo, Lishoa, Moraes, 1968, B5.
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““hacer”, del trabajo, en el proceso de la culiura, pues haciendo, el hombre
se hace a si mismo, realizando, se realiza a sf mismo. De una visién estdtica
se evoluciona a una visibn dindmica de la cultura, lo que no significa
desvalorizacién de la contemplacién. Por el contrario, toda: accién exige
contemplacién. Sin embargo, en la prictica, ¢l hombre urbanizado se revela
como tipo extrovertido, vuelto hacia afuera, bajo la amenaza de perder su
espacio exterior, como lo califica Marcuse '%. Inspirado en la razén prictica,
ve mucho més alli de las necesidades ininediatas de la existencia material
¥y de las exigencias de confort. De esta manera, en el contexio de la cultura
urbano industrial, emerge J2” llamada sociedad de consumo. Se trata del
propio aparato de la produccién industrial, manejado con criterios effmeros
y fines lucrativos. Complejo y complicado €l aparato es un circulo vicioso:
exponer el producto, hacer su publicidad, crear las condiciones para que
sea adquirido, venderlo, para asi continuar produciendo, cosas, ideas, arte.
Nada consigue librarse del rol compiesor de Ia sociedad de consumo. A
la experiencia permanente de lo efimero, que acaba por erigirse en criterio
de valorizacién y hasta de compromiso, se suma esta consecuencia de la
mentalidad consumista: identificar la felicidad con el bienestar y el con-
fort; consecuencia de enormes repercusiones en la propia semsibilidad reli-
giosa. Se consume amor y hasta religidn, como cualquier otro objeto. Detréds
de imégenes y slogans que la publicidad pone al servicio de la sociedad de
consumo, se esconde un ideal de vida, consecuencia de tres valores que,
al ser absoluiizados, aparecen como los nuevos idolos del consumismo: el
“tener”, el “poder” y el “placer”. El ideal de vida es tener mds, para
pader més, a fin de gozar mas .

3. Racionalizacion y mediatizacién de la realidad

En su decisién de dominar, la racionalizacién acaba imponiendo a la
cultura urbanc-industrial un ethos de valores dtiles, de valores de fin, sin
i siquiera aludir a los valores de sentido. En esto radica precisamente la
critica que grandes pensadores opusieron a la cultura urbanc-industrial,
en su primera etapa. Spengler se refiere a un racionalismo que se encarna
en la soberbia del “espiritu urbano” y transforma al habitante de la ciudad
en némade intelectual y apétrida integral ', Segin Ortega y Gasset, en la
raedida en que el aparato conceptual aumenta su poder, se empobrece el
mundo de 1as ideas, pues el concepto nada nos puede decir de las cosas
en si: se limita a indicarncs lo que podemos hacer con ellos . Hammacher
afirma que la frialdad del pensamiento conceptual aniquila al gran “pa-

12 MARCUSE, Herbert, Ideologis do sociedade industrie’, Rio de Jameiro, Zahar,
1967, ¢ IL
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14 SPENGLER, Q., Die Jahre der Enischeidung, 1933, b.
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thos™, los sentimientos fundamentales, sin los cuales es imposible empresa
cultoral ‘alguna ', Contra ‘esa mediatizacién del mundo, embiste el primer
pensador 'que se refiri6 a la conciencia ‘de la crisis de la cultura occidental,
“todo ~—escribe Rathenau— se ‘convierte en medio, las cosas, la naturaleza,
los frombres, Dios, y todd aparece come un espectro. .. es el fin™ 7.

La jipresion final de Rathenat coincide exactamenie con el senti-
miento geéneral qie invade el espiritu de los feudos de la cultura romana
en &l siglo V ™. La Roma invencible, el eje de la historia, €l edificio inex-
prugnable én el decir de Thcito, “pies quieh interitara dérrumbarlo caeria
destiecho bajo su peso” %, habia sido invadida y parcialmente destruida
por el barbardo Alafico. San Ternimo lamenta 1a desgracia y San Agustin,
el dltimo citdadano romano y el primer hombre moderno (como Io define
Biéchiei) lameiita la causa de Ia trageédia. Sin embargo reacciona de acuerdo
a ‘Su ‘gEiiio, a su ‘teéimperaineénto v a su fe: el fih de Roma no es ¢l fin de
ta ‘histofia, sino &l fin de un ‘periodo de la historia. Dos afios después del
tifte acontecimiehito, el ohispo de Hipona da comienzo a su “De Civitate
D&i”, Bn vez de lafuentar las ruinhas del pasado, comienza a pensar en los
cithientos del futuro 2°.

111 Las rélaciones fundaimentales en la cultura
urbane- -industrial

Hoy se cuenta con una considerable biblicgrafia sobre la estructura
geografica y Ias relaciones sociales propias del fendémeno <de urbanizacién.
Sin embargo, hay poco material referente a Ia mentalidad urbana, a la
urbanizacién ‘de Jlos espiritus, principalmente en lo -concernjente a la
manera peculiar con que ¢l hombie ‘urbanizado cultiva sus :relaciones -con
la naturaleza, con:las ofras personas y ‘con-Dios. Y es precisamente aqui,
donde *se wsififa el ‘horizonte mental .del proceso -de urbanizacién, es esto
lo ‘que :confiere -a ‘la -cultura urbana identidad propia. :Si la cultura en
general ‘abarca esta ‘triple relacién, Ja caracterfstica ‘de cada cultura -hists-
rica deviene de la modalidad como se manifiestan, de la talla de valores
Yue nspitan v mantienén, dél ‘conjiinto de ‘expresidn 'y estiucturas de con-
vivéndia ‘que ‘esos ‘valores configiran, de forma dindmica. 'Si por un lado,
{8s "valords “se éncarman ‘en ‘expresiones y estructuras, por -el otro, éstas
coritfibuyeh a da ‘petmanencia ‘de aquellos. A la relacién causal de los
vilores “pata c¢dn 1ds ‘exprésionés 'y -esttucturas corresponde la relacién
pedagbgica de ‘lds ‘expresidnes vy estructuras para ‘con Tos valores.

s HAMMACHER, E., Hauptfrogen der modernen Kultur, 104, citade por Philipp
LERSCH en E! hombre en lo actualidad, Gredos, 1958.

'? RATHENAU, W., Von kommenden Dingen, 48, citado por Philipp LERSCH, o.c.
' DANIEL -ROPS, Histariz de Igreja de Cristo, II, Porto; Tavares Martins, 1960 b1,
(9 TACITQ, Asnales, en Obras Camp!etas, Agu.ﬂar X1I, 54. -

W DANIEL ROPS, oc., b2. . BRI
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- Mdltiples dificultades se interponen en el trabajo de ecuacionar. los
datos de la cultura urbano-industrial. L.a complejidad del proceso que. va
haciendo la realidad, la multiplicidad de ‘los factores que intervienen en
ellz2, 1a vanidad en la interaccién. de sus componentes, son apenas algunos
de los ejemplos. En ella se siente més el peso del control de expresiones
y estructuras que imponen valores, que Ia accidn de los valores concreti-
zéndose en expresiones y estructutras. En una interpretacién cultural de Ia
tesis lamarkiana, se puede afirmar que en ella son las funciones quienes
crean nuevos Organos. En ella se observa un creciente divorcio entre los
valores personales y las estructuras sociales. A todo esto se puede agregar
el carcter ambiguo de la cultura. urbano-industrial. Esto determina que
el binomio concentracién - dispersion reside en el corazén mismo de las
estructuras urbanas y su trazado sirve tanto para abrir como para cerrar.
En la cmdad, generalmente, el hombre no ve, se limita a andar y funcionar.
De ella se puede decir lo mismo que Ortega y Gasset afirma de los 4rboles
que forman el bosque: jqué pena que los edificios no dejen ver la ciudad!
En la ciudad moderna existen valores que alejan al hombre de la natura-
leza y de sus valores, principalmente a partir de la segunda etapa del
proceso de urbanizaci6n.

Seglin Labasse, ella es simultineamente posibilidad de liberacién y
riesgo de alienacién, posibilidad de comunidén afectiva y amenaza de so-
ledad desencantada?. Ella se erige sede de estructuras de convivencia
m4s humana y de la dimensién deshumana del -pecado, como dice el
Documento de Puebla?, :

_De hecho, no cabe pegarle a la cultura urbano-industrial una serie
de valores positivos, que al cerrarse a la trascendencia son incompletos y
se revelan muchas veces ineficaces. Ya hace algiin tiempo el hombre se
embarcé en la aventura cultural de construir por si solo y solamente para
si, un mundo nuevo, cuyo pélido precedente, analizado por Marguerite
Yourcenar, se da apenas en Roma. bajo el reinade de Adriano?..

Albert Camus se dedica a retratarla a través de la metdfora de La
Pester “como Dios no cura la herida, ni alivia el dolor, no interesa la
existencia o inexistencia de El: lo decisivo es entregarse a la comstruccién
del mundo sin El, aunque esto exija el hetoismo de santo sin Dios. Asi el
entitefsmo pasa a caracterizar la cultura urbane-industrial. No se niega
la existencia de Dios, pero se prescinde de ella en esta etapa cultural de
humanizacién de Ia vida.

2 LABASSE, C., Urbanisstion et pastarale, AAVV, Paris, Fleuxus, 1947, 61,

nnp 429,
2ZYOURCENAR, Marguerlte, Mémaoires d’.ddrzen
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1. Relaciones con la naturaleza

Eu la cultura agraria imperaba una relacién social del hombre con
la ‘naturaleza, la cual, por su parte, despertaba y alimentaba en él senti-
mientos de reverencia, de emocién artistica y de asombro metafisico. Obra
de Dios, en ella lo finito revela lo infinito, El lenguaje de la naturaleza
se expresa por formas simbélicas; por eso las cosas son en si, y al mismo
tiempo, apunian a algo que se encuenira mds alld de ellas. De esta manera
cada objeto natural es también metifora, imagen de relacién. La inmen-
s.dad del firmamento es simbole de la trascendencia, y las criaturas marcan
¢l paso de quién las revisti6 de su hermosura ®. Tal vez sea Goethe uno
de los tltimos hombres modernos que sintié aiin la naturaleza como madre
en cuyos brazos reposar; ella le ofrece el criterio con que distinguir lo
bueno de lo malo, lo justo de lo injusto, lo bello de lo feo , Guardini
no cree que el hombre contempordnec sea capaz de hacer suya la célebre
pagina de Goethe, en el Diario de Tiefurt *. '

"Octirre que el proceso de urbanizacién, ya en sus comienzos, merece
una ruptura con la naturaleza. A partir de la racionalizacién, deja de verse
la naturaleza en si, pero su realidad es analizada y disecada, reducida a
conceptos, relaciones funcionales, leyes cientificas, materia prima que el
hombre manipulea, aplica y transforma. Al Iiberar las energias naturales,
se libera, por su parte de los ritmos de la naturaleza: se libera del ritmo
natural invierno-verano por medio de los sistemas de calefaccidn y refri-
geracidn; se libera del ritmo natural noche-dia por los sistemas de ilumi-
nacién eléctrica.

A los ritmos naturales se supetponen los ritmos humanos, en los
cuales la division del tiempo pasa a tener un sentido fundamental bien
definido. A ese proceso acelerado de desacralizacién de la naturaleza,
corresponde un proceso paralelo de exaltacién del hombre. Hecho cultural,
Ia ciudad moderna es la obra del hombre, ella carga las marcas de su
inteligencia, la impronta de su .decisién; es la prueba concreta de su valor.
En ella se fragua un nuevo tipo cultural, ¢l hombre urbanizado, que se
opone al hombre de la cultura agraria: un tipo humano abierto, desenrai-
zado, dindmico, de mentalidad técnico-cientifica, un tipo humano de rela-
ciones secundanas, gtc. . :

. Se obsetva, finalmente; en la fase actual del proceso de urbamzamén
un retorn¢ a los valores: de la naturaleza, a la necesidad de mayor. contacto
con ella, a-la decision de incorporarla a las estructuras urbanas. Si en ‘el
ptimer caso no hay ningln vestigio —y no podria ser lo contrario— de la

% CRUZ, San Juan de la, Céntico espiritual, §
28 GUARDINI, Romano, El fin de los tiemipos modernas Bs ‘As.,. Sur; 59
#14., ibid., 89.
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desacralizacién de la naturaleza, el segundo revela iinicamente la tendencia
de humanizacién de las formas naturales,

La manera peculiar con la que el hombre urbanizado cultiva sus
relaciones con el espacio natural y el tiempo fisico, contnbuye tamb1én a
ia identificacion de la cultura urbanc:industrial, y puede ayudar a daﬁcubnr
las tendencias que antlclpan el futuro cultyral y sus desafios a la evan-
selizacion, :

a) En relacidn al espacio

Hay en la cultura agraria, un profundo sentido del esl:»acm sagrado,
de los lugares donde la divinidad irrumpe, se mamflesta habita y de donde
copvoca. Elles estén ocupados por templps que se transforman en puntos
de orientacién, lugares de peregrinacién, ‘4mbitos sacrados intocables,
refugios inviolables. El pértico del templo fija la frontera que separa el
espacic sagrado del espacio profano y, segin la opinién de Rudolf
Schwertz, mds que la solucién al problema de estética formal, en las
catedrales de la Edad Media, el pdrtico también indica movimiento de
" afuera hacia adentio¥.

En la cultura agraria, la casa, el hogar, reviste también un sentido
casi religioso. En la parte sur de Brasil, la palabra ‘querencia® significa
el lugar donde alguien nacid, donde tiene sus raices, hacia donde es nece-
sario volver, hacia el cual, segin la leyenda, hasta el mismo animal vuelve
la cabeza en la hora de la muerte, :

Por el contrario, Ja ciudad, que opuestamente habia sido creada para
responder a la necesidad de vida sedentaria, de “lugar de reposo”, pierde
en su etapa moderna, todo sentido de espacm donde la comumdad celebra
Las modificaciones constantes que sufren las estructuras urbanas, el cardcter
efimero de las construcciones, la falta de contacto inmediato con el suelo,
no contribuyen para identificar en el espacio urbano las raices. La casa,
afirma Le Corbusier, s asemeja a una méquina para hab1tar de la cual
¢l hombre se muda, como cambia de automévil. En €] espacio de la cultura
urbano-industrial, sin raices que puedan ir mis hondo que los pies del
hombre, comienza a imponetse la linea horizontal del movimiento, donde
el ejercicio y la necesidad de movilidad conduce a un cierto culto del valor
~ de la velocidad. “De la vacia velgcidad, en la cual mutamos €l tiempo y
juzgamos el espacm segiin la expresién de Ortega y Gasset #, Sin embargo,
esa velocidad sin rumbo, a Ia que se refiere ¢l pensador ,espanol parece
finalmente oriemtarse hacia el espacio de las raices humanas. Actualmente
se valoriza mdés ¢l paisaje, €l barrio.

27 SCHWARZ, Rudolf, Von Bau der Kirche, L. Schneider, 1947, 81.
BORTEGA ¥ GASSET, Jost, o.., 146.
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Topiler cree que la tercera ola, que irrumpe ahora, al abrazar la playa,
dard més condiciones para revalorizar la easa, el hogar, la familia.

bY  En relacion ol tiempo

El valor sacro del tiempo dejé su impronta indeleble en la cultura
agraria, aunque este cardcter no se presente ni homogéneo ni continuo.
Por el contrario, el tiempo sagrado se alterma con el profano. Los ciclos
sagrados del tiempo actualizan periddicamente el tiempo primordial, el
tiempo de los acontecimientos originales, el tiempo de la creacién y el
tiempo de la redencifn. '

Actualmente, de acuerdo con el Vaticano 1I, “la humanidad vive una
fase nueva de su historia, en la cual profundas y ripidas transformaciones
se extienden progresivamente por toda la tierra... la mentalidad cientifica
medela la cultura y los modos de pensar... mientras la técnica progresa
tanto que transforma la faz de la tierra... sobre el tiempo extiende la
inteligencia humana su dominio... el propioc movimiento de la historia
se torna tan rdpido que los hombres dificilmente la pueden seguir™®. La
tendencia normal del hombre urbanizado frenie al tiempo consiste en
minimizar el pasado, que le es ofrecido, y supervalorizar el futuro que él
estd construyendo. El descubrimientc del principio de la evolucién, como
explicacién de la historia del pasado, al ser proyectada en el futuro se
transforma en garantia del progreso indefinido, progreso que, en la primera
etapa del proceso de urbanizacidn, se pensé que, ademds de material, seria
también moral y social. Lo nuevo pasé entonces a ser garantia de lo bueno
v verdadero, criteric de valor y norma de comportamiento ético.

Hoy en dia, nadie més cree en el progreso como ley mecénica de la
historia o de ia cultura, como proceso globalizante. Las dos tltimas guerras
contribuyeron para convencer a los hombres de su falta de fundamento
histérico. Se discierne actualmente una manifiesta tendencia de los hom-
bres de radicarse en el pasado, no en el sentido de retornar a €l sino de
buscar y enconirar en €l sus raices a fin de no perderse en el remoline de
las transformaciones y poder asegurar asi la continuidad en el futuro. La
propia ciudad se muestra altamente preocupada en conservar su patri-
monio histérico, en preservar los vestigios del pasado, los centros, los
barrios antiguos, los monumentios.

2. ‘Relaciones personales

En la cultura agraria predomina el tipo primario de relaciones inter-
personales, en el sentido en que &stas se establecen y se maniienen a partir
de los lazos del parentesco y de la proximidad fisica. Este coniacto personal,

2G5 5.
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concreto y permanente, funciona como control social y, por eso mismo,
asegura la continuidad incuestionable de la cultura tradicional. Se heredan
valores v costumbres con Ja tradicién, es lo mismo que retornar al tiempo
original, cuando todo era mejor. En el plano socio-politico, impera el
sentido casi sagrade de la autoridad.

La cultura urbano-industrial rompe con aquel tipo de relaciones inter-
personales. La multiplicidad de contactos, la variedad de espacios funcio-
nalés, la riqueza de posibilidades que la ciudad moderna proporciona, el
tipo abierto y pluralista de sociedad que ella presenta, la influencia de los
medios moderncs de comunicacién social, todo coniribuye para desarticular
a la persona de su grupo natural y del control social que él ejerce; a las
relaciones primarias suceden las relaciones secundarias o funcionales, donde
va no acontece que la herencia cultural y 1a propia fe religiosa es trans-
mitida de padres a hijos. Se desenvuelve el espiritu critico y se inaugura un
sentido mds democritico de las estructuras de convivencia humana.

Aunqgue las relaciones se hagan en forma anénima, entra en falencia
el sentido cuasi-religioso de autoridad. Se afirma cada vez mds el valor
de la persona y de sus inalienables derechos, a pesar de todos los atentados
de que son objeto. Guardini observa que a partir de 1930 el término
“personalidad”, en el sentido ‘de élite social que se aplica a los notables,
pierde su poder y cede lugar a la palabra “persona”, cuya dignidad, inde-
pendiente de cualquier condicién, comienza a ser afirmada ®, -

3. :Y las relaciones con Dios?

Las relaciones del hombre urbanizado con Dios, constituye el aspecto
menos estudiado de la cultura urbano-industrial, sin embargo es el mayor
desafio para la Evangelizacién, en el presente-y en el futuro. En la sociedad
urbanizada ya no se identifican como escribe Rahner, la conciencia ecle-
sidstica con la conciencia piblica y ésta, como conciencia profana se muesira
més fuerte *. No se puede pensar, observa Puebla, que las formas esenciales
de la conciencia religiosa estén exclusivamente relacionadas a la cultura
agraria. Es falso pensar que la nueva civilizacién urbana significa ateismo.
En todo casc constituye un evidente desaffo al condicionar la conciencia
religiosa y la vida cristiana a las nuevas formas y estructuras?, Y agrega
el mismo documento que *“la Iglesia se encuentra frente al desafio de
renovar su Evangelizacién para ayudar a los fieles a vivir su vida cristiana
en el cuadro de los nuevos condicionamientos que la sociedad urbano-
industrial crea para la vida de santidad y para la accién y la contemplacién,

30 GUARDINI, Romano, oc., 60. . .
31 RAHINER, Karl, Dios v Iz ciuded, AAVV., Madrid, Cristiandad, 1975, 76.
2pp 432, s
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para las relaciones entre los hombres que se tornan andnimas y acraigadas
a lo meramente funcional” ™.

Frente al desafio que la cultura urbanc-industrial significa para la
Evangelizacién, conviene recordar que, aunque portadora de un mensaje
transcuitural y, por eso mismo, capaz de encarnarse en todas las culturas,
1a Iglesia sin embargo nace, se desenvuelve y se organiza en el seno de
las culturas agrarias. Ella. ya contaba con 18 siglos de existencia cuando
comignza a aparecer la cultura urbana, propiamente dicha.

Pero como la historia de la Evangelizacién consiste, en sintesis, en
la historia del encuentro ¢ de los desencuentros del Evangelio con las
culturas, el peligro actual parece consistir en querer continuar dande
respuestas agrarias a problemas urbanos, y de esto sobran ejemplos.

. Después del Vaticano II, ya no es posible la critica cristiana contra
la autonomia de la cultura, que el propio Concilio reconoce y afirma .
Guardini estd convencido de que una critica de la cultura que se sitda
fuera de la propia cultura, aunque tenga razdn, permanece histéricamente
ineficaz *. El camine, vislumbrado proféticamente por Pablo VI y asu-
mido por Juan Pablo II es ¢l de la evangelizacién de la cultura actual. La
presencia de los cristianos en la ciudad no es una situacién adquirida *
y posiciones que antiguamente parecian ajenas o incompatibles con la vida
cristiana, deben ser hoy ocupadas por aquellos que, siendo Iglesia, perma-
neciendo fieles a Cristo, estin comprometidos con la dimensidn temporal
del Reino de Dios. Y la dimensién temporal del Reino de Dios coincide
con el espacio de la cultura, donde el cristiano debe actvar como levadura
y elevar la masa de la historia.

BDP 481.

4G5 b5, :

35 GUARDINI, Romane, oc., 75.

3 COMBLIN - CALVO, Teologia de la ciudad, Estella, Verbo Divine, 80.
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Espiritualidad de] trabajo

-Ricardo Antoncich, S$.J.

Por la trascendencia del espiritu ante la materia, el ser humano puede
dar un sentido al trabajo. La captacién y atribucién de sentido sélo puede
acontecer dentro de un procesc hermenéutico, de interpretacién. El trabajo
interesa en cuanto ayuda a una interpretacién del hombre mismo.

La actividad humana muesira al hombre como ser espiritual, con
capacidad de trascender la materia y de dar al trabajo un sentide, que no
nace de la simple relacidn de estimulos-reacciones, que observamos en el
mundoe fisico. o ‘bioldgico. La inteligencia se desarrolla mediante la creacién
de los -instrumentos -del trabajo; la libertad :se ejerce en la eleccidn de
posibilidades, y sobre todo por la eleccién de si mismo como ser activo
en medio de una comunidad de personas, es decir, por la aceptacidn
personal del impulso y ia necesidad del trabajo para una vida humana en
la ‘sociedad e historia.

El trabajo puede tener muchos pequefios sentidos o finalidades, v.g.
puramenie pragmdticas o utilitarias (ganar dinero), ¢ evitar un castigo
(trabajo de los esclavos). El trabajo puede ser también la expresidn de
una gran riqueza interior, como el artista que se siente creador y trabaja
sobre su obra, al margen de cualquier gratificacién o temor. Se puede
trabajar por amor a la familia, a la patria, a la clase social, a la humanidad.

Una pequefiza analogia de la vida ordinaria nos permite comprender
el enriquecimiento de sentido por €l “encuentro” interpersonal. Un artista
puede dar sentido a su obra, pero si ésta tiene ademds un gran sentido
para una persona muy querida, el sentido original de la creacidn artfstica
se ve enriquecido por el encuentro de la amistad y del amor.

Cuando hablamos de la espiritualidad del trabajo nos referimos, de
alguna manera, a un “sensus plenior”, a un sentido mucho més rico y
pleno, que 2l espiritu humano no podria atribuir al trabajo sin el encuentro
con el Espiritu de Dios. La revelacién cristiana nos dice que nuestro
trabajo tiene sentido también para Dios. Por eso el encuentro amoroso del
hombre con Dios, da al trabajo un sentido plenisimo.

La idea del encuentro del espiritu del hombre con el Espiritu de Dios
estd a la base de la espiritualidad del trabajo segin Juan Pablo 11.
El Papa destaca que todo irabajo, aun ¢l fisico o manuval, es siempre

aclividad de todo el ser humano y por tanto, el espiritu del hombre
participa dando al trabajo su sentido. Cuando este sentido coincide com
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el que Dios espera, tenemos entonces la espiritualidad del trabajo. “Dado
que. el trabajo en su aspecto subjetivo es siempre una accién personal,
actus personde, se sigue necesariamente que en &l participa el hombre
completo, su cuerpo y su espiritu, independientemente del hecho de que
sea un trabajo manual o intelectual. Al hombre entero se dirige también
la Palabra del Dios vivo, el mensaje evangélico de la salvacién en el que
encontramos muchos contenidos —como luces particulares— dedicados al
trabajo humano. Ahora bien, es necesaria una adecuada asimilacién de
estos contenidos; hace falta el esfuerzo interior del espiritu humano, guiado
por la fe, la esperanza y la caridad, con el fin de dar al trabajo del
hombre concreto, con la ayuda de estos contenidos, aquel significado que
el trabajo tiene ante los ojos de Dios, y mediante el cual entra en la obra
de la salvacién al igual que sus tramas y componentes ordinarios, que
son al mismo tiempo, particularmente importantes” (LE-24).

- En ¢l trabajo humano se da, pues, la participacién de todo el ser
humano, “participa €l hombre completo, su cuerpo y su espiritu, indepen-
dientemente del hecho de que sea un trabajc intelectual o manual” (id).
El Papa establece un paralelismo entre la realidad del trabajo como
expresién de la totalidad del hombre, y la revelacién dirigida también a
la totalidad del ser humanc. La revelacidn interpeld todo el ser.

La accién del Espmtu de Dios, interpelando al espiritu humano, es
creadora de las actitudes de la fe, la esperanza y la caridad; por medio
‘de ellas, el creyente puede dar al trabajo una significacién que no brota
tnicamente de -su propia experiencia, sino que radica en Dios mismo. El
sentido que el hombre, guiado por el Espiritu, da al trabajo, es el mismo
que tiene ante los ojos de Dios (cfr. LE 24a) y por tanto, la posibilidad
de que ¢l trabajo entre “en la obra de Ia salvacién’ participando de alguna
manera de los proyectos salvificos de Dios sobre la historia de la humanidad.

El pasaje de 1 Co 2,10 nos ayuda a entender el significado de la
espiritualidad como “encuentro™ de espiritus: “A nosotros, Dios nos revela
sus mistérios por el Espiritu, pues el Espfritu sondea todas las cosas,
incluso las profundidades de Dios. ;Quién conoce el interior del hombre,
sino el espiritu del hombre que estd en &7 De la misma manera nadie
conoce lo que est4 en Dios, sino el Espiritu de Dios. Nosotros no recibimos
el espiritu del mundo, sino el Espintu de Dios, a fin de conocer 105 dones
de la gracxa de Dios”.

La revelacidn de los misterios de Dios por el Espmtu es ofrecida al
espititu del howmbre capaz de “conocer lo que estd en €17, es decir, a una
auto-conciencia que permite dar sentido a su vida y su irabajo.

En sintesis, llamamos espiritualidad del trabajo a aquel sentido que
el espititu humano atribuye a su trabajo, guiado por la fe, la esperanza
y la caridad, es decir, por la accién del Espiritu de Dios. La auténtica
espiritualidad supone un encuentro de dos espfritus, €l humano y el divino,
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En este encuentro, el sentido viene dado desde arriba; el hombie acepta,
reconoce, acoge ese sentido y trata de realizarlo -con su propio trabajo.

El sentido que e! Espiritu de Dios da al trabajo se realiza a través
de dos movimientos: descendente y ascendente. Por el primero, aprendemos
lo que el Espiritu nos comunica; por el segundo, actuamos conforme
ese sentido, viviéndolo consc1entemente como - movmnento ascensmnal de
nuestro trabajo.

Los movimientos descendente y ascendente son comp]ementarios. El
primero, como iniciativa de Dios, desciende como una luz que da sentido
al mundo, a las cosas creadas, a Ia historid, a la actividad humana. En
este movimiento, el hombre escucha la Palabra, acoge el mensaje, vwe
una actitud contemplativa y obediente.

El movimiento ascendente - pace del antenor El hombre responde
creativamente glorificando con su trabajo al Sefior, su creador y liberador.

En el doble proceso queremos' sefialar la significacién especificaments
cristocéntrica, enriqueciendo, por tanto, los datas del Antiguo Testamento
con su perfecto cumplimiento en el Nuevo. :

I.- El movimiento descendente de a espiritualidad del trabaio

Llamamoes “descendente” al proceso que ilumina el trabajo “desde
arriba”, es decir, desde el ser y la accién de Dios,

- El centro de este “movimiento descendente su - eje medular, es el
mensaje de que el ser humano es imagen de Dios, como libertad creada,
y como tal, capaz de glorificar a su Creador por medio de su trabajo.
Esta revelacién del hombre-imagen, en libertad, se realiza en forma emi-
nente en la persona de Jesds, quien a través de su humanidad hace visible,
por la Encarnacién del Verbo, al Dics invisible.

~ 1. Movimienio descendenie en el Antlguo Testamento

La revelacién del ser del hombre y del sentido de su trabajo se da,
en el Antiguo Testamento, al interfor de la historia viva: de un pueblo.
Por eso, lo importante de este mensaje no queda reducido sélo a “lo que
es dicho”, sino que incluye también el “c6mo” y el “cudndo”. El mensaje
es dado en ¢l contexio de una alianza con un pueblo liberado de la
esclavitud, es decir, el paso del trabajo sin seniido (como esclavos), al
trabajo con plenc sentido (como personas libres), aunque también surja
un nuevo peligro, dentro de la libertad, de adorar el fruto del propio
trabajo y olvidar la referencia a- Dios. Por eso Dios no acepta imédgenes
suyas hechas por manos del hombre. - '

Tenemos, por tanto, algunos elementos claves de la comprensién del
hombre como imagen de Dios. En este niicleo complejo: liberacién, alianza,
trabajo, culto, imagen, idolatria, vamos a distinguir cuatre dialécticas de
oposiciones de elementos que tienden a resolverse en sintesis de ellos.




Medeliin, Vol. 14, n. 54, Junio de 1988 183

‘El esquema ldgico de la dialéctica ayuda a percibir, por un lado, las
necesarias distinciones que deben respetarse, pero, por otro; a no perderse
en la distincidn, sino llegar a la unidad rica, dindmica, siempre sostenida
por una cierta tensidén de extremos que hay que mantener a la vez. . |

"El us¢ que aqui hacemos de la dialéctica se sita exclusivamente en
el nivel légico, como oposicién y superacién de la oposicién de los conceptos
que nos ayudan a entender la complejidad del fenémeno del trabajo. Es
evidente que el uso de una dialéctica, no tanto légica como ontolégica,
y mucho mds de una dialéctica materialista, impediria radicalmente hablar
de una auiéntica espiritualidad del trabajo, como verdadero encuentro
del hombre con Dios.

Las cuatro dialécticas que vamos a trabajar giran en torno a la libertad,
al poder, al trabajo y al culto. De estas cuatro, las dos primeras se refieren
ante todo al movimiento descendente y las dos tltimas al ascendente. Sin
embargo, las cuatro forman una unidad que es necesario percibir en su
conjunfo. La totalidad de elementos nos permite comprender la espiritua-
lidad del trabajo. :

A. Primera dialéctica: eleccién - esclavitud - liberacién

- Esta dialéctica, de carécter fuertemente histérico, marca el contiaste
entre tres momentos de la vida del pueblo israelita: su vocacién en Abraham,
st esclavitud en Egipto y su_liberacién por el Exodo. '

a) La Elecclon y la Promesa

La historia del pueblo elegldo se remonta hasta el didlogo de Dios
con Abraham, €l hombre de fe que sale de su tierra para inaugurar un
futuro (Gn 11,31; 12, 1-9). Fe y confianza en la palabra del Sefior que
le ha prometido descendencia (Gn 15, 5-6), fe firme aun en el momento
de la prueba dura de creer que Dios le pide la vida de su tinico hijo
(Gn 22, 1-18). Israel, como pueblo, se sabe ser la herencia prometida a
Abraham por su fe; reconoce su propia 1denndad como pueblo elegldo
por Dios. .

b} La Esclavitud

-8i la promesa podria tener la funcién de “tesis” en un proceso
dialéctico, la esclavitud en Egipto ejerce la funcién de “antitesis”, es decir,
negacién de la tesis. {C6émo pueden ser esclavos de los hombres los que
fueron elegidos como pueblo de Dios?

" El sufrimiento del pueblo llega a Dios (Ex 3,7). El pueblo esté
obligado & un trabajo fatigante. Era una “vida dura por los trabajos
exigidos” (Ex 1,11), “vida amarga por la preparacién de la arcilla, fabri-
cacién de ladrillos, trabajos del campo y ofros trabajos a los que eran
obligados por sus amos” (Ex 1,14). La represibn se torna mds violenia
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cuando hay semillas de libertad. “No den maés paja... pero exijan el
mismo ndmero de ladrllos, . .”. (cfr. Ex 5, 7-8), -

Es menester tomar en serio los dos datos a la vez, de eleccién y
esclavitud, para comprender la urgencia del clamor del pueblo a su Dios.
E! simple hecho de la esclavitud, tan frecuente en el mundo antiguo, no
arranca ese grito de dolor y esperanza, sino cuando hay una eleccién
divina de por medio.

c) Lnberaclén

En el chogue de la eleccibn-promesa (tesis) con la antitesis de la
esclavitud, surge la sintesis del Exodo, como experiencia. de liberacidn.
Esta sintesis es incomprensible sin la eleccién y su negacién, la esclavitud.
El éxodo es la prueba de la fidelidad de Dios, a pesar de la esclavitud de
los hombres, Es la prueba del poder de Dios en la historia, poder que es
ejercido para traer la libertad a los oprimidos (cfr. Is 61,1).

Por eso la liturgia judia se centra en la celebracidén de la Pascua,
fiesta de alegria, de libertad, de la fidelidad de Dios. Serd el permanente
recuerdo de la presencia liberadora.

En la pedagogia de Dios se prepara, en el desierto el gran momento
de la alianza en el Simai. El Dios que libera su pueblo, le pide también
servicio, fidelidad, alianza. Pero el servicio a Dios no es como la esclavitud
impuesta por los hombres. El servicio del Sefior es garantia de la paz y
armonia de la sociedad humana. Por eso el Decdlogo (Ex 20, 1-21) vincula
la alianza con la liberacién, con la ley, con la ordenacidn social del
pueblo en sus frazos fundamentales, v por tanto, también en el trabajo.
Los temas de las cuatro dialécticas (libertad, poder, trabajo, culto) estdn
aqui presentes. El Dios creador y libefador sefiala los limites y el sentido
del trabajo humano y su relacién con el culio. :

B Segtmda dialéctica: poder de Dios, poder del hombre, Imagen de Dios

‘El proceso dialéctico de la libertad tiene un trasfondo doctrinal muy
claro: el Dios de la promesa, que escuchd el clamor del pueblo y le dié
la libertad, es el mismo Dios creador de todas las cosas.

a) EI Poder de Dios

El poder de Dios ha sido méds fuerte que el poder de los dioses del
Faradn. Asi camina Israel desde el politeismo primitivo hacia la certeza
del monoteismo: un tinico Dios, creador y libertador. En esta forma,. la
experiencia del éxodo como liberacién de una esclavitud histérica es
indisociable de la contemplacién de la naturaleza. Un ejemplo de esta
unidad lo encontramos en el salmo 95, elegido como invitatorio para la
liturgia de las horas: *“Aclamemos al.Sefior, Dios grande, soberano de todos
los dioses, que tiene en- sus manos las simas de la tierra y las cumbres de
los montes: el mar es suyo y-la tierra que modelaron sus manos™ (Ps 95,3-5).
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Ese mismo Sefior es “Nuestro Dios, y nosotros su pueblo, el rebafio
que El gufa™. . :

La unidad del Diocs creador-liberador aparece de miiltiples formas,
como un sello caracterfstico de la religion judfa que mno disocia nunca Ia
naturaleza de la historia, y que reconoce al hombre un lugar privilegiado
en ambas.

b) Ei Poder del hombre

La admiracién potr el poder de Dios se vuelve también al hombre.
En el salmo 8, el salmista proclama, en primer lugar, la gloria del Sedior,
cantada por los pequefios y humildes, que no temen la grandeza del creador,
lo que, en cambio, no sucede con los que hacen €l mal. Ante tanta grandeza,
el hombre parece desaparecer, ser nada. Y sin embargo, el salmista se
admira también de la grandeza del hombre y del poder que tiene sobre
la naturaleza creada. Perc este poder humano se armoniza nuevamente
en el canto de la gloria del Sefior, tema inicial y final de este himno al
poder divino y humano.

Sin embargo, el poder del hombre no puede oponerse al de Dios,
porque lleva todas las de perder (Job 12, 14-25). El poder que el hombre
ha recibido es una participacién del poder creador; tiene sentido, en
cuanto es colaboracién en la cobra de Dios

" El trabajo, por si solo, cuando no es bendecido por Dios, bien poco

aprovecha al hombre: “Si el Sefior no construye la casa, en vano se cansan
los comstructores, si El no guarda la ciudad, en vano vigilan los guardias. . .
es indiil madrugar o prolongar el trabajo nocturno... Dios da el pan a
los que El ama (Ps 127, 1-2),
- Por eso, la torre de Babel es el simbolo del trabajo humano infructuose
e inftil; trabajo “incomprensible” donde no ‘eran escasos ni el material,
ni las fuerzas, pero sf los “sentidos” del trabajo, unidos a la palabra
portadora de sentido. Babel es simbolo de una historia dividida en dos
proyectos: el de Dios y el del hombre. Y esta historia acaba en la frus-
tracién porque el hombre acaba por destruir el sentido de aquello que
é1 mismo hace.

Babel muestra ademas que el poder de Dios y el del hombre no
siempre van juntos. Hay, incluso, quienes los consideran poderes antagé-
nicos, para concluir por tantc en la necesidad de suprm:ur uno para
exaltar el otro.

La necesaria distincién de dos sujetos activos de la historia no debe
concluir necesariamente en antagonismo; puede armonizarse en una sintesis.
La manera biblica de expresarla es a través de la colaboracién del hombre
como “imagen” de Dios, con la obra del Creador.

¢) El hombre como imageﬁ de Dios
La dialéctica entre poder de Djos y poder del hombre se supera en
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el momento en que el hombre como imagen de Dios, bajo su.autoridad y
en obediencia a El, domina las cosas creadas de este mundo. .

La sintesis entre los dos poderes es la colaboracidén en una historia
tnica donde Dios y el hombre revelan su poder. La tradicién yavista, en
su forma popular de presentar la creacibn, explica la ausencia de 4rboles
en la naturaleza, por dos motivos; Dios no habia hecho llover sobre la
tierra y no existia el hombre que trabajase el suelo (Gn 2,3). La naturaleza
estd incompleta, no acabada, mientras €l hombre no la irabaje, contando
siempre con los recursos que Dios le dard. El hombre, en su colaboraciéa,
refleja a Dios. : : :

El concepto de imagen es fundamental para una antropologia biblica,
porque significa que el hombre, al volverse a su propio ser, encuentra
dentro de si, la explicacién de quien es, Pero esa explicacidn, a su vez,
no se agota en su propio ser, sino que remite en forma inmediata a otro
de quien se es imagen. Cuanto més rico sea el concepto de Dios, més rico
serd también el concepto del hombre, y vicevérsa, cuanto més Qscuro sea
el concepto del hombre, mds oscuro serd el concepto de Dios,

Por eso, para una espiritualidad del trabajo iluminada por el movi-
miento descendente del hombre como imagen, es muy meortante no disociar
las dos dialécticas de la libertad y del poder,

La actividad o trabajo creador de Diocs, ha sido narrado como “obra
de seis dias”, con un dia de descanso. La tradicién sacerdotal quiere
_ subrayar con un paralelismo casi matemdtico, que el descanso sabatico
del israelita fiel se fundamenta en el descanso del mismo Dios, v como
secuencia de su trabajo creador. '

El poder de Dios ha creadc las cosas; el poder del hombre las per-
fecciona. Pero el poder liberador de Dios ha ido mds lejos: ha roto las
cadenas de la esclavitud. En consecuencia, el hombre puede ejercer su
poder dominando las cosas, pero nunca esclavizando las personmas. Por el
contrario, €l poder de Dios se refleja en la liberacién de personas y pueblos.
Dios quiere una historia de hombres libres.

No siempre las dos dialécticas son subrayadas con igual vigor. La
segunda dialéctica del hombre como imagen de Dios, es, con frecuencia,
més destacada que la. primera, como lo podemos observar en Laborem
Exercens, enciclica por otra parte tan lena de ricos contenidos.

En el n. 25, el Papa cita un parrafo de GS 34: la actividad humana,
para lograr mejores condiciones de vida, corresponde a la voluntad de
Pios, ¥ por el sometimiento de todas las cosas al hombre, es admirable
el nombre de Dios en el mundo. El hombre-imagen, pariicipa en la obra
del creador, porque la investiga, la desarrolla, la completa y participa atin
con las actividades més sencillas de la vida ordinaria.

La espiritualidad del trabajo contﬁbﬁye también a clarificar y superar
la aparente oposicién entre el poder de Dios y el poder del hombre. Vale




Medelin, Vol. 14, n. 54. Junio de 1988 167

la pena tomar de nuevo GS 34, citada por LE 25. “Los cristianos, lejos
de pemsar que las. conquisias logradas por el hombre se oponen al poder
de Dics y que la creatura racional pretende rivalizar con el Creador, estdn
por el contrario persuadidos de que las victorias del hombre son signo-de
Y5 grandeza de Dios y consecuencia de su inefable designio. Cuanto mds
se acrecienta el poder del hombre, mds amplia es su responsabilidad indi-
vidual y colectiva... El mensaje cristiano no aparta a los hombres de
la edificacién del mundo, sino que, al contrario, les impone como deber
el hacerlo”.

2. Movimiento descendente en el Nuevo Testamento

La plerﬁtu‘d de la revelacién por el BEspiritu se da en el Nuevo Testa-
nento. La Palabra etema del Padre se hace carne. La imagen perfecta
de Dios se hace visible en la humanidad de Jesds.

El movimiento descendente que ilumina el sentido del hombre y del
trabajo, se hace, pues, més claro y luminoso, No sélo ilumina al hombre,
sing, incluso, ilumina la propia luz, es decir, revela la riqueza de la reve-
lacién del Antiguo Testamento al ser releida desde el Nuevo.

Las dos dialécticas del movimiento descendente deben ser retomadas
desde uma perspectiva cristocéntrica. La dimensién soterioldgica de Ia
obra o trabajo de Jesids revela una nueva riqueza en la dialéctica eleccidn-
esclavitud-éxodo., El misterio pascual cristiano manifiesta una liberacidn
muy radical y profunda que el Dios liberador hace aparecer a través de
su Hijo.

A su vez, el Dios creador que hace participar en su obra al hombre
como imagen suya, ha revelado en forma insospechada, por la humanidad
de Jests, hecha imagen petfectisima del Padre quienes somos cuando
nos hacemos semejantes a Jesus. .

‘Las dos dialécticas de la libertad y de la imagen aparecen en forma
nueva. La obra de Jesis, su tarea, trabajo o misién, es inseparable de su
identidad. Conocemos lo que es por aquello que hace. La forma como
Jesits se define a s{ mismo, es con frecuencia por la referencia a lo que
debe hacer como enviado del Padre. Viene a completar ‘la obra del Padre’
(Jn 4,34; 17.4). Se describe a si mismo como un ser en relacién al bien
de otros: “Yo soy la luz” (que ilumina a otros) (Jn 8,17); “Yo soy el pan de
vida” (que alimenta a otros) (Jn 6,34). Las personas iluminadas por El,
alimentadas y vivificadas por El le reconocen como caming, verdad y vida.

Esta accidn de Jests, su trabajo, es prolongacién del trabajo del Padre.
“Mi Padre trabaja siempre y yo también” (Jn 5,17).

A.. Dialéctica -de la .Iibertad

La liberacién de la esclavitud de Egipto quedard en la memoria
cristiana como el hecho histérico que anticipa la plenitud de la redencitn
por la muerie y resurreccién de Jesucristo,  La Pascua cristiana evocard y
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superard la Pascua judia, por su radicalidad, porque la esclavitud de la
que somos liberados es la rafz misma de donde nacen todas las opresiones
y esclavitudes, La supera también, por la victoria, que es definitiva y
absoluta. La supera, ademds, por la perfeccién de la nueva alianza sobre
la antigua; v por el mismo Reino que estd ya en la historia, anunciado y
hecho. presente por el Sefior Jesds.

También en esta dialéctica de la libertad debemos referirnos a la
eleccion, sobre todo para la fe. Pablo se dirige especificamente, en sus
cartas, a las comunidades de fe y enfatiza ante todo la eleccidn para ser
miembres de estas comunidades. Eleccibn que nace de la iniciativa de
Dios, que no sigue los criterios del mundo (escogid a los pobres para
confundir a los ricos, 1 Co I, 26-29), eleccidon desde el comienzo. de los
tiempos (Ef. 1,4) para ser hijos adoptivos por Jesuctisto (Ef 1,5).

Esta comunidad de bautizados ha reconocido salir de la esclavitud
del pecado y de la servidumbre de la ley, por la revelacién del amor de
Dios “rico en misericordia, por el gran amor que nos tuvo, cuando esté-
bamos muertos, nos dié vida por Cristo” (Ef 2,4). El amor fue derramado
en nuesttos corazones, porque cuando éramos pecadores y enemigos, Cristo
murid por nosetros (cfr. Re 3, 5-8).

(No se da bruscamente un ‘cambio de clave en la dlalectlca de la
libertad? Mientras que en el Antiguo Testamento, la liberacién es expe-
riencia de un pueblo politicamente oprimido, en el Nuevo, la libertad
parece referirse m#ds bien a una realidad moral, interior, de pecado.

En realidad, hay que mantener ambos términos, que forman parie
de una tnica historia de salvacién. Hay pues, que hacer una nueva dialéc-
tica de las dos dialécticas de la libertad, Ia del Antiguo y la del Nuevo
Testamento, porque en realidad en ambas se dan elementos de la integral
libertad humana que es interior y exterior, personal y social. La observancia
de la ley en el Antiguo Testamento, por ejemplo, no puede reducirse al
cumplimiento exierno que una comunidad ve y controla; debe ser interior,
debe nacer de un corazén que no es de piedra, sino de carne, fruto de
un. espiritu nueve (Ez 36,26).

El céntico a la libertad cristiana (G4 53) es la descr1pc16n de una vida
libre que estd guiada por el Espiritu. No encontramos —evidentemente—
como en el Antiguo Testamento ‘leyes sociales’, porque la comunidad
cristiana -no forma una ‘nacién’ aparte, distinta de las otras. La ‘tierra
prometida’ que congregard a todos, es -escatoldgica. En la historia, los
cristianos caminaremos juntos a todos los pueblos, siendo dentro de ellos
el fermento de libertad, incluso en sus proyecciones sociales. Pablo sabe
que la esclavitud es una realidad social y juridica, contraria a la fraiernidad
cristiana (Filemdn), y sitda la obediencia —y por consiguiente, también
la descbediencia— a la autoridad en el contexto de la fidelidad a la propia
conciencia ante el juicio absoluto de Dios. (Ro 13, 1-7).

Que la libertad que hemos recibide en Cristo deba ampliarse desde
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la interioridad del propio ser hasta la totalidad del mundo, es consecuencia
de la naturaleza misma de la obra de Dios, que quiere recapitular todo
en’ Cristo (Ef 4,10; 1, 15-23). Las aplicaciones de este principio de
‘irradiacién’ se encuentran limitadas a los marcos sociolégicos de entonces
que permiten escasas posibilidades a los cristianos,. No seria adecuado
atribuir un valor teclégico (v.g. sobte la naturaleza y alcances de la libertad
cristiana) a lo que puede deberse a Ifmites sociolGgicos. Para Pablo no
existia todavia el problema de la conciencia cristiana que debe “mandar”
en el plano politico {es decir, tomar decisiones en ejercicio de la autoridad),
sino s6lo la conciencia que debe “ohedecer”, incluso a una autoridad
pagana (Ro 13, 1-7), mientras que si explicita el ejercicio de la autoridad
en otros ambitos mds reducidos como el de la familia —a pesar de ser
niicleo natural de la sociedad civil— y el de la comunidad eclesial (Ef
5, 21-6,9; epistolas pastorales a Timoteo y Tito). '

A fravés de la conducta personal y social de los cristianos, aun en
espacios sociales reducidos, toda la humanidad es convocada a la expe-
rencia de la liberacién de Cristo. Toda ella es elegida también para un
destino de salvacién, puesto que en Dios no hay acepcién de personas,
ni existen fronteras entre elegidos y paganos, en Cristo Jesds;

La dialéctica de la libertad se remite en la perspectiva cristocéntrica
al “trabajo” de Jestis, a su estilo de vida y accién sobre la sociedad,
transformédndola en Reino. Este tema serd trabajado dentro del movimiento
ascendente de la espiritualidad del trabajo.

B. Dialéctica de [a irn.ageh {y del 'poder]

La persona de Cristo enriquece la revelacion del hombre y su poder,
como imagen de Dios.

(Qué es el hombre? se preguntaba el salmista en el salmo 8. Y su
respuesta se queda corta delante del misterio de la Encarnacién. EI ser
humano tiene tal apertura y capacidad que ro contradice a una unidn
hipostdtica con la naturaleza de Dios. La dialéctica créador-creatura que
se sintetizaba en la imagen, se transporta ahora a la clave Padre-Hijo.
Les dos polos de esta alteridad estdn fntimamente unidos por el espiritu
de amor: unidad que no destruye la identidad de cada persona, pero gue si
los hace tan mutuamente referidos que no puede existir la una sin la otra.

La particular dependencia que se expresa en esta relacién prueba que
no siempre la dependencia tiene sentido negativo, ni que toda indepen-
dencia es siempre positiva. Hay independencias que son soledades, aisla-
mientos individualistas. .

A esia unidad en el ser de varios en uno, de Ias personas divinas
en la comunién trinitaria, corresponde también la unidad de la accidn,
la - colaboracion, . : o

La relacion Padre-Hijo se revela en Jestis como la perfecta comunidn
de voluntades, la obediencia del Hijo al Padre. Esta obediencia no es la
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mera ejecucién del trabajo, material,, fisico, propio de la condicidén humana
de ganarse el pan con el sudor del rostro. Jesds es enviado a realizar un
trabajo social, es decir, a regenerar las relaciones humanas y viciadas por
el pecado. Sus curaciones de salud fisica son signos de curacién interior,
del amor de Ddos y de los hermanos, el cumpllmlento de la plenitud
de la ley. .

El gran trabajo de Jesis que le revela como imagen (porque es Hijo)
del Padre es recrear una comunidad de hombres’ libres, cada vez més
imagenes de Dios porque se hacen més hijos- en el Hijo, por el Espintu

La imagen nueva que €l hombre perczhe en Jesds es, por tanto, 1a
de ser “hijo” del Padre. La co-laboracién nace de una revelacion de
proyectos. No somos mds “siervos” sino “amigos” de TJeslis v por tanto
conocemos sus secretos sobre creacién e histo_ria (cfr. In 15',1_‘5).

Il E movimiente ‘ascendente de la esplrltualldad del trabajo

.Este movnmento es respuesia al anterior, parte de la accidn del
hombre, que s¢ orienta con un sentido, aquel que el movimiento descen-

dente le revclo

De las cuatro dlaIecucas, las que en este caso tienen mayor relieve
son las “activas” del trabajo y del culto. :

1. El movimiento ascendente en el Antiguo Testamento

La alianza llama a una cooperacién del hombre con las iniciativas
de Dios. El hombre que se conoce como imagen de un Dios creador del
universo y liberador del pueblo, responde con una actividad que le hace
colaborador, prolongando la creacién y también la liberaci6n, expreséndose
como libertad en la donacién de si mismo por el culio. Los profetas
recordardn insistentemente la unidad entre libertad y culto.

A. Tarcera dialéctica: el trabajo’

La espiritualidad del trabajo debe escuchar el Espiritu (para ser
espiritualidad), pero debe ejercitarse en la actividad humana (para ser
espiritualidad del “trabaje™). El movimiento descendente nos permitid
escuchar el Espiritu.

a} Trabajo

La vocacién de dominar todas las cosas creadas ha de realizarse por
medio del trabajo. Pero hay expresiones muy negativas del trabajo cuando
es realizado en condiciones de esclavitud. :

-El trabajo de esclavos es trabajo en tierra ajena, despojados de toda
propiedad de la tierra y del fruto del trabajo. Es ademds un trabajo sin
descanso, que se vuelve embrutecedor. Tal era el objetivo de los opresores
de Israel en Egipto: “que el trabajo sea pesado para que mo se distraigan
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con palabras. mentirosas (diciendo que quleren ofrecer sacrificios a su
Dios”) (Ex 59) .

Todo lo contrario es el tra_bajo realizado en libertad: quienes asi
trabajan son los duefios de la tierra y de sus productos; pueden disponer
de ellos, pero sin absolutizar su relacién de dominio; por eso deben
ofrecer parte de esos bienes como sacrificio que reconoce a Diocs como
fuente de los mismos.

b) Descanso

Lo que marca sustancialmente la diferencia entre el trabajo de esclavos
en Eglpto y el trabajo de hombres libres en la tierra prometida, es el hecho
del descanso como espacio de sentido del trabajo. El descanso no es
meramente una interrupcién del trabajo. Es, en realidad, el momento
privilegiado de atribucién de sentido, segin la experiencia del Exodo, que
da sentido a la historia y a la naturaleza. S

~ Por eso, como verdadera antitesis del trabajo, el descanso supone
otra actitud ante' la obra del trabajo: no tanto en la linea del qué y del
c¢6mo hacer, sino en la del por qué. Se puede descansar fisicamente, con
la mente ain ocupada en las tareas del trabajo futuro. Tal observancia
exterior fue denunciada por los profetas como Amés: “Escuchen esto los
que aplastan al indigente y quieren eliminar a los pobres del pafs. Ustedes
dicen: cudndo pasard la luna nueva (cfr. Lv 23,24: se deben interrumpir
los negocios), para poder vender el grano, y el sibado (cfr. Ex 20,8) para
poder akrir el trigo, disminuir el efs, aumeniar el siclo y falsificar las
balanzas engafiadoras, para poder comprar al déhil con plata y al pobre por
un par de sandalias, para vender los desechos del trigo? (Am 8, 4-6;
ofr. Mi 6, 10-11), :

Lo que Amds censura no es sdlo la incoherencia de la quietud exterior
y del trabajo interior, sino el hecho de no percibir las exzigencias de la
justicia, que el trato con Dics en el dia sdbado debia desarrollar. El edmo
y el gué pensados ya en el sdbado, se llenan de iniquidad e injusticia a
causa de la ausencia del per qué.

Cuando el descanso no es mera interrupcién sino instancia privilegiada
de atribucién de sentido, entonces el hombre se percibe como imagen de
Dios, reflejando la actividad creadora (Dios tamblén descansé el séptimo
dia) y su actividad liberadora.

- ¢} . Sentido del trabajo por el descanso

Dos tradiciones diferentes atnbuyen seniido al traba]o por medlo del
descanso, en el AT: Ex 20,7 y Dt 5,15.

La bina trabajo-descanso, como expremén de la actmdad (trabajo)
y de su sentido (descanso) viene a ser la encamaclén de las grandes
vivencias religiosas de- Israel, : : : :
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En primer lugar, la certeza del poder de Dios dnico, creador del
universo, a cuya imagen, el hombre ha sido creado: El séptimo dia es
dia de Yavé, tu Dios... no irabajards... porque en seis dias Yavé hizo
el cielo, la tierra y todo lo que ellos contienen, y descansé el séptimo dia;
por eso Yavé bendijo y santificéd el dia sdbado. (Cfr. Ex 20, 10-11).

Perc aun en este mismo texto, ese Dios creador es siempre percibido
como el autor de la liberacién (Ex 20,2). (Quién ordena el Decdlogo?
“Soy vo, el Sefior, tu Dics, que te hizo salir de Egipto, de la casa de
la esclavitud”.

En forma atn més explicita el descanso sabdtico estd vinculado a la
experiencia liberadora. “Recuerda que fuiste esclavo en la tierra de Egipto
¥ que Yavé tu Dios te hizo salir de alli con mano fuerte y brazo extendido.
Por eso Yavé tu Dios te ordend guardar el dia sdbade” (Dt 5;15).

El hombre con su trabajo y descanso es imagen del Dios que crea
y libera. Precisamente esta segunda linea estard subrayada en la préctica
de Jesis de curar el dia sdbado, contradiciendo la interpretacién legalista
del minimeo esfuerzo fisico permitido. '

El sdbado se convierte en el espacio de sentido del trabajo, que en
forma negativa (indicando lo que no puede ser sentido} sefiala que el
trabajo no puede absolutizarse ni adorarse su fruto. Pero, ademis, en
forma positiva, sifila el sentido en relacién con el culto de Dios.

Esta tercera dialéctica nos permite descubrir en lo profundo del
trabajo, el eco del movimiento descendente. Al interior mismo del trabajo
(entendido como trabajo-descanso) se sitiia el sentido del trabajo que
surge de las dos dialécticas amteriores.

El Papa Juan Pablo II expresa en forma muy apropiada el problema
del sentido captado en el descanso: “El hombre tiene que imitar a Dios
tanto trabajando como descansando, dade que Dios mismo ha querido
presentarle la propia obra creadora bajo la forma del trabajo v del reposo. ..
Por lo tanto, ¢l trabajo humano no sélo exige el descanso cada siete dias,
sino que ademés no puede consistir en el mero ejercicio de las fuerzas
humanas en una accién exterior; debe dejar un espacio interior, donde
el hombre, convirtiéndose cada vez més en lo que por voluntad divina
tiene que ser, se va preparando a aquel ‘descanso’ que el Sefior resetva
a sus siervos y amigos” (LE 25c),

La gran tentacién del trabajo humano es convertir el fruto del esfuerzo
humano en un sustituto de Dios, en un idclo, y por tanto, escapar de esta
Namada a la colaboracidn, rehusar ser interlocutor en la construccidn de
una historia, para hacer otra diferente, sin Dio_s o contra ElL

Por eso, la.cuarta dialéctica nos sitila ante el culto a Dios o0 a los
fdolos, tema que brota inmediatamente del trabajo.
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B. Cuarta dialéctica: culta a Dios, culto a los idolos
a) Culto a Dios

_ Bl trabajo se convierte en adoracién por su propio dinamismo, pues
va desde e] momento inicial el hombré encuentra un mundo que le es
dado para ser transformado: “En cada fase del desarrollo de su trabajo
el hombre se encuentra ante el hecho de la principal donacién por parte
de la ‘naturaleza’, y en definitiva, por parte del Creador. En el comienzo
mismo del trabajo humano se encuentra el misterio de la creacién™ (LE 12c).

Sin embargo la experiencia de Dios se realiza en la oscuridad de
‘quien no ve su rostro. E1 AT nos presenta a menudo la idea de la invisi--
bilidad de Dios, e incluso el temor de ver sus manifestaciones. De alli
que el mundo inmediato y visible, sea tentador para olvidar a Dios, para
debilitar su experiencia, y para sustituir la presencia oscura en la fe, por
un objeto visible, una imagen gue deja de ser mera representacidn referida
a Dios para convertirse en Dics mismo, en idolo. Aqui se abre, pues,
la dialéctica al otro polo. :

b) Culto a los idolos

La antitesis de la adoracién del Dios invisible es la adoracién del
idolo visible y por tanto material. A la materia se le airibuye un poder
v una fuerza que ella no tiene. : :

~ La idolatria es un fendmeno abommable por dos razones: la mads
obvia es de tipo teoldgico, es decir, se sustituye al Dios verdadero, espiritual
e invisible, por un objeto, falso dios, maierial y visible. Tal sustitucién no
sélo implica una ofensa a Dios, un desconocimiento de su ser espiritual y
un rechazo a vivir en su presencia por la fe que se sibia ante el misterio;
implica ademds que el hombre al renunciar a orientar su vida hacia el Espi-
ritu, cede a la f4cil tentacién de lo inmediato, lo accesible, lo material.

. Tal renuncia al Espiritu como referencia del propio espiritu va a
costar caro al hombre. Se colocard al nivel de los mecanismos naturales,
incapaz de actos de libertad ante los determinismos psicolégicos; privara
a otros de la libertad social, econdmica o pohtlca en nombre de Ieyes de
la economia o de la historia. .

El otro aspecto de la idolatria se coloca en el nivel antropoldgwo
En el pensamiento contemporinec se llama ‘alienacién’ al hecho de ser
el hombre productor de un objeto, cuando sus productos se vuelven conira
¢l y lo amenazan (cfr. RH 15). El fdolo es producto del trabajo del hombre
(como objeto hecho por sus manos) pero va a volverse destino y finalidad
de su trabajo y vida (como idolo). El hombre deja de ser el sujeto productor
y duefic de su obra, para reducirse a sujeto-adorador-de-objetos. Existe
pues una reduccién de la cualidad personal del trabajo. Lo subjetivo es
puesio debajo de lo objetivo. _ _ _

No deja de ser sintomdtico que los idolos modernos (ideologias, sis-
temas) siempre pongan encima de la persona humana lo que ella ha
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producido como fruto de su trabajo y le deberia estar subordipado: la
‘economia’, el ‘desarrollo’, ‘el estade’, ‘el partido’, ‘la seguridad nacional'.
Los idolos de hoy no son objeios materiales como los describia Jeremias
en su carta a los exiliados (cfr. Bar 6), sino abstracciones soaiales'que se
imponen a lo concreto-socml (que son las personas) como si fuesen
objetos de culto, y ademds, con exigencia de sacrlﬁcms humanos como
todo 1dolo termina por exxglr

. c) GCulto al Espiritu por medio de la materia

(Cémo devolver al objeto material, trabajado por el hombre, su
auténtica relacién al Dios espiritual? ;COémo atribuir a las abstracciones
sociales la auténtica relacién de subordinacién a la comunién de personas?

‘Aqui tocamos lo esencizl del culto que es, a la vez, el sentido pleni-
simo del trabajo.

La obra matenal tiene una capacidad sxmbéhca de establecer una
relacién con el Ser espiritual. Aun en el mutuo encuentro de personas
humanas, los obsequios atestiguan un acercamiento espiritual. En el sentido
amplio de la palabra, las cosas tienen una potencialidad ‘sacramental’ para
unirnos a Dios. El objeto fruto del trabajo estd pletérico de sentido cuando
expresa €l dominio del hombre que transforma el mundo, en medio de
relaciones fraternas de justicia y caridad, y con una orientacién de ado-
racién a Dios. Lo material se hace, asi, camino de encuentro con €l Dics
egpiritual.

En el AT, es el sacrificio, el holocausto, el reconocimiento de que
aquello que podria servir para alimentar en un sentido material, la vida
humsana -—frutos de la tierra, animales— al ser sacrificado, lo "“alimenta”
de ofra manera, por una relacién a Dios. Los diversos libros del AT
describen minuciosamente los distinios tipos de sacrificios: holocaustos de
expiacién (Lv 1), sacrificios de accién de gracias {1 S 6,14; 10,8) ¢ para
obtener favores de Dios (1 R 3,4; 1 S 7,9). Pero lo importanie de estas
ofrendas estd en-la actitud interior del corazén contrito: “Tu no quieres
sacrificios, ni los holocaustos te agradan. Bl sacrificio a Dios es un corazdn
contrito; un corazén contrito y humillade, oh Dios, Td no lo desprecias™.
(Ps 51 (50) -18-19).

El auténtico ‘encuentro’ con el Espiritu de Dios sélo puede nacer
del espiritu del hombre, Por eso los profetas denuncian el culto hipdcrita
que ya ha roto la comunidén con el Espititu (por la injusticia) y disfraza
esta ruptura con un culto puramente exterior. “¢Qué 'me importan sacri-
ficios de ustedes? dice Yavé, Estoy harto de holocaustos de carneros y
de grasa de becerros cebados; no tengo placer en sangre de toros de
corderos ¢ de machos cabrios..., luna nuweva, sébado, asamblea..., no
puedo aguantar iniquidad -y solemnidad! (Is 1, 11-13; cfr. también Am
521; Jr 6,20; TV 2;13; Zac 7, 4-6; Mi 6, 5-8)". :
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Vale la pena destacar la distinta mentalidad de la Biblia y de la
cultura secular moderna. Los profetas al denunciar un culto vacio de
sentido por no ir acompafiado por la justicia, no ‘salen’ de la esfera
religiosa para ‘meterse’ en la politica. En cambio en la mentalidad moderna,
el trabajo se sitda exclusivamente en €l espacic auténomo de los valores
temporales, que deben estar separados de la esfera de los valores religiosos.
Por eso se piensa, desde la mentalidad secular moderna, que es ‘salirse’
de la religién y ‘meterse’ en la politica el denunciar las injusticias y las
explotaciones, desde el culto.

Esta dicoiomia es impensable en el AT. En realidad, el concepto de
culto y de religién es englobanie de toda la vida humana, El culto estd
vacio cuando falta la justicia. Y por la misma razén, el trabajo no es sélo
una actividad econémica o sélo problema de politica laboral, sino verdadera
tarea religiosa y cultual. El fruto del trabaio debe ser ofrecido a Dios.

2. El movlmiento ascendente en el Nuévo Testamento

{.a perspectiva cristocéntrica ampha los horizontes de lo revelado en
el Antiguo Testamento. : o

A. Dialéctica del trabajo

La realidad del trabajo es vivida por Jesis. En diversas formas y
etapas de su vida. Presumiblemente en el trabajo manual del carpintero,
lo cual constituye ya una fuerte interpelacién de criterios: “La edad
antigua introdujo entre los hombres una propia y tipica diferenciacién en
gremios segln el tipo de trabajos que realizaban. El trabajo que exigia
de parte del trabajador el usc de sus fuerzas fisicas, el trabajo de los
misculos y manos era considerado indigno de los hombres libres y por
ello ejecutado por los esclavos. El cristianismo, .. ha llevado a cabo una
fundamental transformacién de conceptos, paruendo de todo el contenido
del mensaje evangélico y sobre todo del hecho de que Aquel, que siendo
Dios se hizo semejante a nosotros en todo, dedicé la mayor parte de los
afios de su vida terrena al trabajo manual junto al banco del carpintero.
Esta circunstancia constituye por si sola el més elocuente. ‘evangelio del
trabajo’ que manifiesta cdmo el fundamento para determinar el valor del
trabajo humano no es en primer lugar el tipo de trabajo que se realiza,
sino el hecho de que quien lo ejecuté es una persona.. Las fuentes de la
dignidad del trabajo deben buscarse principalmente no en su dimensién
objetiva, sino en su dimensién subjetiva” (LE 6d).

El principal trabajo de Jess no consistié en vencer las resistencias
de la naturaleza fisica (por ejempio, la madera, como carpintero) sino. en
vencer las resistencias sociales (tradiciones, costumbres, abusos de poder).
Lo interesante de este frabejo social (de transformar las conciencias, los
corazones, en el seno de comunidades vivas) es que sigue empleando el
trabajo humano como ‘materia prima’ de sus pardbolas para expresar el
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trabajo de Dios: “Jesucristo, en sus pardbolas sobre el Reino de Dios se
refiere constantemente al trabajo humano: al trabajo del pastor, del la-
brador, del médico, del sembrador, del duefio de casa, del siervo, del
adminisirador, del pescador, del mercader, del obrero. Habla ademds, de
los distintos trabajos de las mujeres. Presenta el apostolado a semejanza
del trabajo manual de los segadores o de los pescadores. Ademds, se refiere
al trabajo de los estudiosos™ (LE 26b).

La feliz expresién introducida por Juan Pablo II, del ‘evangelio del
trabajo’ (LE 6,26) muesira que el trabajo hace comprensible el evangelio
y que ésté es una buena noticia sobre aquel. Esta reciprocidad de sentidos
se- diluye cuando el Evangelio se separa de la vida, y sobre todo, de la
vida de trabajo. Pero, em cambio, la mutua iluminacién de frabajo y
evangelio, da sentido a la vida toda.

También debemos acudir al descanso para entender el ‘rabajo de
Jests. EI descanso es el espacio de atribucién de sentido. Entendido de
esta manera, encontramos en la vida de Jesds, grandes y pequefios espacios
de bisqueda de sentido. Se retira al desierto, absteniéndose de todo trabajo
para encontrar ¢l sentido de su vocacidn mesianica. Ante las tentaciones
de caminos triunfalistas, Jesis comprende que el Padre espera su obra de
siervo sufridor, profetizado por Isaias.

. Las noches, tiempc de descanso, son también momentos privilegiados
de oracién para Jesis, sobre todo ante las opciones decisivas: eleccidn
de los discipulos (Lc 6,17), pregunta scbre su 1dent1dad percibida por
los Doce (Lc 9,18).

En la soledad del desierto, en ese ‘gran descanso’ previo a su trabajo,
Jestis asume el estilo de su ministerio mesidnico como servidor sufriente
de’ Yavé., La manera de ejercitar el poder (dialéctica sobre el poder y
la imagen de Dios) se revelard en la liberacién del hombre (dialéctica de
la esclavitud-libertad). Poder y libertad pasan por la paradoja de la debi-
lidad de la pasién de Jesiis. Los misterios de la Pascua son Ia culmmaclon
de la obra .0 irabajo de Jesis.

El sentido del trabajo, buscado en el descanso, coincide con el hecho
del culto. La manera de interpretar el sidbado tiene, pues, dos dimensiones:
cémo debe entenderse el trabajo y c6mo debe entenderse el culto de Dios.
Jesds nos interpela en ambas direcciones cuando se sale de las normas
rigidas sobre el descanso sabético, cuando éstas han perdido precisamente
su sentido, es decir, cuando se ha deformado la imagen de Dios a partir
de los excesos de la interpretacién de la ley.

De alli que su prdctica de la caridad ern dia de sdbado (el hecho
escandaloso de ‘trabajar’ en el dia de ‘descansc’) es la mejor sintesis de
la dialéctica trabajo-descanso, vivido por Jesis y de la relacién del trabajo
con el culto. La ‘protesta’ de Jests contra la absolutizacién del sibado es
una llamada hacia €] auténtico sentido del trabajo y culto. Deben entenderse
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-ambos desde el-amor a Dios y al prdjimo. Cuando el sébado impide este:
sentldo se ha puesto encima- del hombre y no debajo de & (Mc 2,27).

‘La observancia de la ley, sin &l espiritu del amor ¢s como una “des-
integracion’ de las exigencias del Reino, que unen precisamente la .ley
y ¢l amor. El gran trabajo de Jests fue mplantar el Reino, acercarlo,
hacerlo presente.

- -~ En el Reino-se une Ia autondad de DIOS (Iey) con la hbertad del
hqmbra (amor). La ley del amor es la liberacién de todo lo que divide y
separa a los hombres, sobre todo a causa de las interpretaciones de la ley.

Jestis cuesfiona, pues, la observancia de una ley que ha perdido su
referencia al amor a Dios sobre todas las cosas; y al prdjimo como a si
mismo (cfr. Lc 10,27), La explicacién ‘del -mandamiento- del amor por la
pardbola del buen samaritanc, muesira. un hermano necesitado (prescin-
diendo de las causas que le lievan a esa siiuacién) gue interpela concre-
tamente el amor. El servicio gratuito y desinteresado del samaritano, de-
yuelve la confianza en la vida y en los otros, que el caminante, . asaltado
por los. bandidos y abandonado por ¢l sacerdote y el levita, habia. ya
perdido. .Amar -al prGjimo es decirle que no toda la humanidad se deja
conducir por la violencia, el interés o la ambicién; que hay personas
dlspuestas a encaminar el fruto de sus trabajos para servir al hermanc en
necesxdad por sentirse movidos por Dios.

. Ante.la urgencm de esta_interpelacion, una aparente estncta chser-
vancia del descanso deja de ser grata a Dios. Se ha perdldo lo esencial:
el amor. Por eso, la interpelacién del descanso sm el amor nos plantea
el problema de] culto :

B. Dialectica del culto- .

El trabajo de Jesis.es vivido e el émb1to de ' 1a “adoracién - y del
culto al Padre. El concepto: de culto que se hereda del Antiguo Testamento
con la separacin entre lo sagrado y lo profano en personas, lugares y
tiempos, ‘es esencialmente modificada -en el sacerdocio de Cristo. Frente
ala distincién que separa la persona sagrada del mundo profano, Jesds
se inserta en el pueblo y se identifica con é (He 2, 17-18). Frente a
un sacerdocio que se limita a determinados actos rituales, el sacerdocio
de Cristo se extiende a toda la vida y sufrumentos (He 5, 1-10), y frente al
gjercicio mismo de la funcién sacerdotal en el lugar sagrado sacrificando
holocaustos y victimas, Jesfis ejerce su poder sacerdotal, fuera del lugar
sagrado, fuera de la ciudad santa (He- 13,12) y se ofrece a si mismo.
' En el AT se ofrecen frutos del trabajo; en el NT la vida misma de
quien estuvo dedicade a transformar €l mundo pecador en Reino de Dios.
El frute de este npo de trabajo es la comunidad de personas renacidas
en ¢l Espiritu, :
~ La antitesis del culto a ons es el culto a los idofo.s El irabajo que
debe someterse a Dios, puede rebelarse contra- El, La-materia puede
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sustltulr al Espmtu ‘El- fruto del’ traba]o puede desviarse ‘del ‘holocausto
-y’ convertirse en objeto- de adoracién. También €l trabajo en la sociedad
-en_veg de- glorificar a Dios' puede -encaminarse. a los 1dolos deI pode.r del
tener; del placer..- : 2 DI :

“El traba]o de Iesus se’ e]erce sobre todo en la transformamén de la
v1cIa social. Se trata de verdadero #rabajo con resistencias (como en el
:mundo de -1a materia); ‘con una’ situacién “inicial y otra- final ‘conseguida
‘mediante. el trabajo.. Perc también en este tipo de trabajo hay tentaciones
.de idolatrfa, esta vez no de imdgenes que reéproducen a Dios fisicamente,
sino- de divinizaciones de las abstracciones sociales (ley, naci6n, estado y
-aun la misma Iglesia) como. realidades independientes de las ‘personas
concrefas. que. las -sustentan. En la wida de Jesis; tal abstraccién social
se reﬂeja sobre todo en la mterpretamén de la. Iey .del. sabado, 3e- pone
el sébado antes que el hombre : - ¥

- Jestis' subordina-toda su obra al Padré, sin ninguna concésién a tenta-
‘ciones idol4tricas. En el desierfo, al ser tentado, relativiza ¢l poder eco-
fhémico {multiplicar panes), el politico (adorar los poderes de este mundo),
el cultural-religioso (descender del piridculo del templo). Ninguna de estas
realidades  visibles se vuelve proyecto alternatlvo que ale;e a Iesus de la
voluntad - del -Padre.

En Ia tentacién entre el culto"a Dios y el culto a los 1dolbs,'én ese
antagomsmo se mtua el traba;o de Jestis, y tamblén el culto de su sacerdoclo

Ei traba;o de ]esus de transformar conciencias v corazones €s reeha-
zado por aquellos que resisten al Reino. Los misterios de su Pasién y
de su muerte parecerian demostrar el fracaso de su tarea. Sin embargo,
por la Resurreccidn, la Iglesia comprende el sentido total- del traba]o de
]‘esus, de. G actividad en el mundo.

Por eso, ¢l misterio pascual (muerte y resurreccion. de Iesus) celebrado
en_la Eucaristia es el punto més elevado del sentido del trabajo. Si -todas
las reflexiones anteriores pueden articularse en unidad, ésta: se_ encuentra
en. la Eucaristia como sentido plenisimo del trabajo y, por tanto, como
verdadera culminacién- de la espiritugiidad del frabajo. - -

- En efecto, en la Eucaristia se recoge el trabajo del campesino que
produce el pan y el vino. Como en ¢l AT los frutos de la tierra son ofre-
cidos a Dios reconociendo que El es la fuente de todos los bienes, el
creador de cielos y tierra, el liberador de su Pueblo. La sintesis de la tierra
y del hombre que la trabaja es ofrecida en medio de una comunidad vincu-
lada también al ‘trabajo’ del anuncio de la Palabra, de la fe y de la
conversién, dimensién de! trabajo sccial de edificar el cuerpo de Cristo.

Este ofertorio explicito contiene los muchos trabajos manuales, inte-
lectuales, sociales, cuyos frutos son la materia, el pensamiento o la sociedad
transformada. Ellos, en forma implicita, estdn contenidos en la ofrenda
del ‘fruto de la tierra y del trabajo de los hombres'.
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. .La comunidad puede atribuir a ese, pan y vino todo ese conjunto -
de’ sentxdos Pero hay algo mds rico adn. Al ofrecerlos, la comunidad:
recuerda eI gesto de Jesds antes de morir; su- gran traba]o sacerdotal,
puesto qué estas objetos (pan y vino) en medio de estos sujetos (comunidad).
son memorial del sacrificio de Iesus, de su muerte y de su resurreccién.

‘La fe de la Iglesia recondce, pues, por la’ accién del Espmtu la
presencia’ de ]esus en las ‘especies de pan y vine. No hay comunién - sacra-
mental més profunda entre el Espiritu y la miateria, que estos pedazos
de matena de este mundo en los cuales esté contenido el Esplntu '

La gran tentac16n de la 1d01atna es. querer reproducir con la matena,
fruto del trabajo humano, al Dios invisible. La materia se. separaba —como
idolo— y se oponfa a Dios. El fruto del trabajo humano se volvia allenamon

En la Eucaristia, €l Espiritu estd ¢én lo que vemos' y tocamos como
materia. No se reproduce un ‘rostro’, por una reproduo(:lén fisica, sino
‘un gesto’, un momento de la historia que es mempre dmno dar la wda
por los demés, por amor. - - - -

" Lo objetivo del pan y vino, nos’ couduce en la fe a 10 mter-sub]etwo
de¢ la comunién con Dios 'y con los hermanos. Nunca algo que nuestras
manos hicieron, como el pan y el vino, pudo ser tan portador de sentido
como cuando el Espiritu los transforma en cuerpo 'y sangre del Sefior,
entramos en comunién con El'y nos hacemos ‘memoria’ de. su' pasi6n,
dispuestos a dar la vida por los demés. Ahora. bien, la manera cotidiana
de dar la vida por los otros es precisamente. el trabajo. Por eso, en todo
trabajo hay algo de la Pascua de Jesds, porque hay en él una bifurcacién
que lleva a la muetfe del culto idolétrico. y a.la vida del Dios verdadero.
La ‘conversién’ desde los idolos a Dms pasa. de - alguna manera por - el
traba]o y s sentido. : . :

- El misterio-de la Pascua queda como ‘matriz’ de todo trabajo, como
se].lo ‘de toda actividad humana. Porque: todo el]o entrafia fatlga, esfuerzo,
pero también gozo ¥ alegna ' '

El aspecto de esfuerzo del trabajo estd explicado en Gn 2-3, como
un ‘castigo’ por la desobediencia a Dios. A veces se habla de la ‘maldicién’
del trabajo, pot una falsa mterpretaclon de este pasaje. Si el trabajo fuese
castlgo mal podria hacernos imégenes de Dios. Lo que tiene de cardcter.
punitivo ‘es -el aspecto costoso y dificil del trabajo, o Ios pocos resultados
de &l. Las bendiciones y maldiciones de Dios a Qﬁ'pueblo'(cfr Lv 26) se
expresan como abundancia y propledad o como escasez y despo;o de los
frutos del propio trabajo. : : '

La realidad tan humana- del pecado, queda marcada en el traba]o, 51
) este tiene lugar tan central en la vida humana. : :

El fracaso aparente de Jesis en la transformacién de la sociedad
muestra el poder del mal, del pecado, de las resistencias al Reino. Sin
embargo, Jestis no ahorrd nmgun esfuerzo en su trabajo y su victoria es;
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cierta con la Resurreccién. El trabajo entra en la vida y muerte redentora -
de Jests. Todo trabajo humano entrafia esfuerzo, como participacién, de
alguna manera, en la- actividad redentora, ¥ alegna como: fruto de la'
redenclén

A esta aualogla pascual que tiene todo trabajo, dedlca el Papa el
tltimo miimero ‘de Laborem Exercens. El Papa subraya el aspecto de muerte.
No sélo la muerte del hombre, sino la de Cristo. “El sudor y la fatiga,
que el trabajo necesariamente lleva en la condicién actual de la humanidad,
ofrecen al cristiano y a cada hombre, qué ha sido llamado a seguir a Cristo,
la posibilidad de participar en el amor a la obra que Cristo ha venido a
realizar. Esta’ obra de salvacién s¢ ha realizado a través del ‘suftimiento
y.de la muerte de cruz. Soportando la fatiga del trabajo en unidén con
Cristo crucificado . por nosotros, €l hombre. colabora -en cierto modo con
el Hijo de Dios en la redenclén de la humanidad. Se muestra verdadero
discipulo de Jestis lleyando a su vez la cruz.de cada dia en la actividad
que ha sido llamado a realizar... Bn el trabajo humang el cristiano
descubre una pequefia parte de la cruz de Cristo y la acepta con el mismo
espiritu de redenmén con el cual Crlsto ha aceptado su cruz por nosotros ]
(LE 27 ¢ e) '

E.] trabajo nos recuerda tamblén la- Resurreccién. Es ‘COmo un gran
‘pregén pascual’ porque eén todo-trabajo existe un bien realizado: “En el
trabajo, merced a la luz que penetra dentro de nosotros por la resurreccitn.
de Cristo, encontramos siempre un -tenue resplandor de la vida nueva, del
muevo bien, casi como un anuncio de los nuevos cielos y ofra tierra nueva,
los cuales precisamente mediante la fatiga del trabajo son participados
por el hombre y por el mundo. A través del cansancio y jamds sin €l
Esto confirma, por una parte, lo indispensable de la cruz en la espiritualidad
del trabajo humano; pero, por otra parte s¢ descubre en esta cruz y fatiga
un. bien. nuevo que comijenza con el mismo trabajo: con ¢l trabajo enten-
dido en profundidad y bajo todos sus aspectos, y jamés sin él. (No es
ya este nuevo bien —fruto del trabajo humano— una pequefia parte de
aquella “fierra nueva’ en la que mora la justicia? (En qué relacién estd
ese nuevo bien con la resurreccién de Cristo si es verdad que la muiltiple
fatiga del trabajo del hombre es una pequeiia parte de la cruz de Cristo”?
(LE 27 e)f). La interrogacién suscitada es pertinente. Si el trabajo participa
del misterio de la muerte, también debe significar resurreccién. La alegria
del producto realizado es como una anticipacién de la alegria escatoldgica.
No' es todavia ella misma, pero la anuncia y por eso tieme sentido toda
mejora del mundo y de la sociedad. La espera de la tierra nueva no
amortigia sino . aviva la preocupamén de perfecclonar esta historia - (cfr
GS 39). -

. De los trabajos humanos, el que més participa del misterio pascual
es aquel que se encamina a transformar la sociedad por la liberacién de
los oprimidos. La- espiritualidad del trabajo en iltimo término es espiri-
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fualidad -de la liberacién, y por ella intimamente unida a la teologia .de la
liberacién y al proceso de la llbel‘dCIOD .como tarea hlstonca de los.
oprimidos. : . e o .

En efecto, no basta con dominar’ la naturaleza por el trabajo (segunda
dialéctica, del podet) si olvidamos que la imagen de Dios es no sdlo la
del colaborador en la creacidn, sino también la del liberador de 'la escla-
vitud (primera dialéctica). Si.disociamos ambas dialécticas, podemos' admi-
rarnos ante las maravillas del mundo moderno altamente fecnificado (sefial
de progreso y poder) y ocultar las mds terribles esclavitudes que este
misme mundo -técnico esté impOnjendo a-naciones y continentes. enteros.

 Pero, por-el contiatio, si pmcuramos Ia u:nagen de Dios en el hombre
como el que domina la tierra en medio de una comunidad de personas,
ya que el Dios cristiano no es el individuo poderoso sino la comunién de
amor enire las personas, entonces si, nuesiro trabajo mantendri las dos
dialécticas del movimiento descendente y subird a su vez en las dos del

movimiento ascendenie, como glorificacion a Dios,

La espiritualidad del trabajo se torna no sblo cristocéntrica sino tam-
bién trinitaria. La verdadera imagen del Dios cristiano no puede darse en
Ia individualidad aislada, por més que domine el mundo con su técnica.
A lo mis se reproduce una dialéctica, la del poder y la imagen. En
Jesucristo, nuestro concepto de Dios se ha enriquecido al contemplar el
misterio trinitario como comunién de personas. Aqui tiene su lugar la
dialéctica de la libertad. Dominar la tierra desde la libertad de todos los
hombres, y por la comunién de toda la humanidad, he ahi la verdadera
y auténtica imagen de Dios. Los espacios de contemplacién —el descanso
en medio del trabajo— nos muesiran las personas en comunifn, gque
reproducimos con nuesiro trabajo solidario y fraternal. Esa es la ofrenda
de nosotros mismos: “Les exhorto, hermanos, por la misericordia de Dios
a que se ofrezcan como hostia viva, santa y agradable a Dios: este es el
culto espiritual de ustedes., No se conformen con este mundo, sino trans-
férmense, renovando sus mentes, para poder discernir cual es la voluntad
de Dios, lo que es bueno, agradable y perfecto” (Ro 12, 1-2).

Trabajo y culto (tercera y cuarta dialécticas) son el eco del sentido
de Dios. A un modo de ser y de actuar de Dios corresponde, si la imagen
es fiel, un modo de ser y de actuar del hombre.

Conclusién

Las cuatro dialécticas, cada una de ellas con tres momentos, y la
distincién de movimientos descendente y ascendente, y de perspectivas del
Antiguo y Nuevo Testamento pueden parecer una atomizacién de un hecho
tan simple y cotidiano como el trabajo. Pero era necesario detenernos en
el andlisis de las dialécticas antes de llegar a la sintesis.
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" - En el planc légico podriamos decir :que el trabajo que. domina .las
fuerzas de la naturaleza tiene su mayor plenitud de sentido cuando es
ofrecido a Dios, por quien es su imagen, en la doble accién de creacién 'y
liberacién, También, en el nivel 16gico, comprendemos la plenitud de este
proceso cuando estd asocmdo al trabajo de Jestis, Hijo de DlOS, llberador
del pecado v de todas sus consecuenmas '

Perovel plano de las 1deas aun en su convergencm sintética, es insu-
f1clente para una. espiritualidad, porque esta supone un encuentro entre €l
espiritu del hombre v el Espiritu. de Dios. Tal encuentiro se da en la
profundidad del silencic y de Ia adoracién del misterio de Dios, al .cual
cada yno de nosotros es invitado a entrar. Es el Espiritu ¢l mejor gufa
de este encuentfo y ante sus palabras, deben ca]lar las nuestras.




DOSSIER




PRESENTACION

Las buenas relaciones entre judios y caidlicos constituyen una
de las grandes preocupaciones de la Santa Sede. El hecho de que €l
Papa Paulo VI haya constituido el 22 de octubre de 1974 la Commi-
sione per i rapporti con VEbraismo encabezada por el cardenal Jo-
hannes WILLEBRANDS da testimonio del afén de la jerarquia por
prolongar las orientaciones del Concilio Vaticano I en la declaracién
Nostra Aetate (n. 4). Varias intervenciones recientes de §8.5. el Papa
Juan Pablo II han mantenido firmemente esie rumbo.

Hoy MEDELLIN abre sus pdginas a dos expertos del didlogo
entre “‘ambas ramas del mismo olivo” (Ro 11, 17-24). El rabino Ledn
KLENICKI es director en Nueva York del Department of Interfaith
Affairs de la Liga B’nai B'rith. El Dr. Eugene J. FISHER es secretario
de la Comision para las relaciones entre catdlicos y judios de la
Conferencia Episcopal de Estados Unidos.

Hacemos preceder estos interesantes estudios por un texto oficial
de la Santa Sede que ofrece, para los catlicos, unas pautas claras
sobre tan delicado asunto. En cuanto a los aportes de nuestros cola-
boradores, por tratdrse de un didlogo- amistoso sobté un telén de
jondo de siglos. de .incomprensiones, no. se sorprenderd el lecior si de
pronto no se siente en perfecto acuerdo con cada afirmacién de los
autores a quienes dejamos fraternalmente la responsabilidad de sus
puntos de vista en femas todavia discutidos entre exégetas, Pero
cualesquierg sean las reticencias que uno pueda expresar en este de-
bate, creemos que ambos textos ayudardn a progresar en el camino
de un mayor acercamiento entre hombres de buena voluniad, here-
deros de immensas riquezas comures.

Al publicar estas reflexiones, esta revista no quiere tomar posicion
en problemas politicos dolorosos que enfrentan a hijos de Abraham
Hlamados a vivir como hermanos. El corazén de la Iglesia es bastante
amplio como parg abarcar en su amor a todos los hombres de todas
las naciones. La reflexion del P. Salvador CARRILLO nos recuerda
que la bendicidn otorgada a Abraham y a sus descendientes (Gn 12,
1-3) es mision de ser instrumenitos de paz para todos los pueblos, de
contagiar amor y justicia en el mundo entero. A M.




Notas para una correcta préséhtacién
de los judios en la predicacién
y en la catequesis de la Iglesia Catélica
_ chlsjﬁn para las Héla_ciynes Religiosas con los Judics

El Papa Juan Pablo II decia, €l 6 de marzo de 1982, a los delegados ~
de las Conferencias Episcopales y otros expertos, reunidos en Roma para
estudiar, las relaciones entre Iglesia y Judaismo: “...os habéis interesado,
duramte vuestra reunién, de la ensefianza catéhca y de la catequesis, en
relacién con los judios y el judaismo... Se deberfa llegar a que esta
ensefianza, en los diversos niveles de formacidn religiosa, y en la catequesis
impartida a nifios y adolescentes, presentard a los judios ¥ el judaismo,
no sélo de manera honesta y objetiva, sin ninglin prejuicio y sin ofender
a nadie, sino mejor todavia con una conciencia viva de la herencia” comin
a judios y cristianos. :

En este texto, tan denso de contenido, el Papa se inspiraba visible-
mente de la Declaracién conciliar “Nostra Actate” N. 4, donde se dice:

“Por consiguiente, procuren todos no enseflar cosa alguna que no esté
conforme con la verdad evangélica v con el espiritu de Cristo, tanto en .
la catequesis como en la predicacién de la palabra de Dios”. Tenia también
presentes estas palabras: “Como es... tan grande el patnmomo espiritual
com(n a cristianos y judios, este sagrado Concilio qulere fomentar y reco-
mendar el mutuo conocimiento y aprecm entre ellos

Igualmente, Ias “Onentacmnes ¥ Sugerencms para la aphcacmn de Ia
Declaracién conciliar ‘Nostra Aetate’ N® 4 concluyen el capitulo III, inti-
tulado “Ensefianza y Educacién”, donde se enumeran una serie de indica-
ciones concretas destinadas a ‘'ser_ puestas en précnca en uno y 01.'1’0 campo,
con esta recomendacién:

“La informacién acerca de estas cuestiones debe ser mparuda a todos
los niveles de ensefianza y educacidn del cristiano. Entre los medios dé
informacién, revisten particular importancia. los siguientes:

. —Manuales de -catequesis;
. —Libros de historia; -

—Medios de comumcacmn socml (prensa, radio, cine, I'V)
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El empleo eficaz de estos medios presupone una especifica formacidn
de los profesores v de los educadores en las escuelas, asi como en los
Seminarios y Universidades™ (AAS 77, 1975, p. 73).

Los parrafos que siguen se proponen servir a este propdsito.

'|. Enseiianza Religiosa y “Judaismo

1. En la Declaracién conciliar “Nostra Aetate” N. 4, el Concilio
habla del *“vinculo” que ‘une “espiritualmente” a cristianos y judios; asi
como del “gran patrimonic espiritual comdn” a ambos, y afirma todavia
que “la Iglesia de Cristo reconoce gue los comienzos de la fe y de su
eleccién se encuentran ya en los pamarcas en Moisés 'y en los profetas,
conforme al misterio salvifice de Dios”.

2. En razdén de estas relaciones tnicas, existentes entre cristianismo
y judaismo, “vinculados en el nivel misme de su propia identidad” (Juan
Pablo II, discursc del 6 de marzo de 1982), relaciones “fundadas en el
designio del Dics de la Alianza” (ib.), los judios y el judaismo no deberia
ocupar un lugai- tan sSlo marginal y ocasional en la catequesis (y la pre-
dicacién). Su presencia indispensable debe ser en- ella mtegrada de maneta
orgénica.

3. Este interés por el judaismo en la enseﬁanza catlica no tiene
solamente un fundamenio histrico o arqueolégico. Como' decia el Santo
Padre, en el discurso varias veces citado, después de mencionar el “patri-
monic comdn” entre Iglesia y ]leﬂlSlIlO, que es “considerable”: “Hacer
¢l inventario de este pafrimonio en si mismo, pero también temendo en
cuenta la fe y la vida religiosa del pueblo judio, tal como se la profesa y
practica hoy, puede ayudar a entender mejor determinados aspectos de la
vida de la Iglesia” (subrayado nuestro). Se frata. por consiguiente de una
preocupacién pastoral por una realidad siempre viva en estrecha relacién
con la Iglesia, El Santo Padre ha presentado esta realidad permanente del
pueblo judio con una notable férmula teclégica, en su alocucién a los
tepresentantes de la comunidad judia de Alemania Federal, en Maguncia,
&l 17 de noviembre de 1980: ““. . .el pueblo de Dios'de la Antigua Alianza,
nunca revocada...”. - : S -

4. Es preciso referir ya aqui el texto en el cual las “Orientaciones
y Sugerencias” (I) han procurado definir la condicién fundamental del
didloge: “Respetar al interlocutor tal como es”, “entender mejor los ele-
mentos fundamentales de la tradicién religiosa judia®, y ademds procurar
“captar los rasgos esenciales con que los judios se defmen a si mismos a
1a luz de su actual realidad religiosa” (Intr.). :

5. La singularidad y la dificultad de Ia ensefianza cristiana acerca
de los judios y el judaismo consisten sobre todo en la exigencia de retener
a la vez ambos términos de varias expresiones dobles, en las que se expresa
la conexién entre las dos economias del Antiguo v del Nuevo Testamento:
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—Promesa y.- cumplimiento
—Continuidad y novedad
—Siﬁgularidad v universalidad
~—Unicidad y ejemplaridad.

-Importa que ¢l teSlogo o el cateqmsta que quiera tratar de este tema,
se. preocupe de hacer ver, en la prictica misma de su ensefianza, que:

—La promesa y el cumplimiento se iluminan muluamente.

—La novedad consiste en una transformacién de lo que ya exisifa
antes.

—-El cardcter singular del pueblo del Antiguo Testamento no es exclu-
sivo, sino que estd abierto, en la visién divina, a una extensién universal.

. —E] caricter tinico de ese mismo pueblo existe en funcién de una
e]emplandad : :

- 6. FPinalmente, “en este- campo, la imprecisién y la mediocridad
causarian grave dafio” al didlogo judec-cristiano (Juan Pablo II, discurso
del 6 de marzo de 1982). Pero scbre tedo dafiarfan, puesto que se trata
de ensefianza -y educacién, a la “propia identidad” cristiana (ibid.}.

7. “En virtud de su misién divina, la “Iglesia” que es “el auxilio
general de salvacién” y en quien se encuentra “la total plenitud de los
medios de salvacién® (Unitatis Redintegratio, N. 3), “tiene por naturaleza
el deber de proclamar a Jesucristo en el mundo” (Orientaciones .y suge-
rencigs T). En efecto, creemos que es por él que vamos al Padre (cfr. Jn
14,6), y que “la vida eterna es que te conozcan a n, tinico Dios verdadero
y a tu enviado, Jesucristo” (In 17,3). :

Jesds afirma (ibid. 10,16) que “habrd un solo rebafic y un solo
pastor”, Iglesia y judaismc no pueden asi ser presentados como dos vias
paralelas de salvacién, y la Iglesia debe dar testimonio de Cristo redentor
a todos, “respetando escrupulosamente la libertad religiosa tal como la ha
ensefiado el - Concilio Vaticano II (Declaracién Dignitatis Humanage)”
{Orieni. y Sug. 1). R : .

8. La urgencia y la importancia de una ensefianza precisa, objetiva
y rigurosamente exacta acerca del judaismo, a nuestros fieles, se deduce
también del peligrode un antisemitismo siempre a punio de reaparecer bajo
rostros diferentes. En esto, no se trata solamente de erradicar, en nuestros
fieles, los restos de antisemitismo que se encuentran todavia aqui y alld,
sinc mucho mds de suscitar en ellos, mediante la. tarea educativa, un
conocimiento exacto del “vinculo” {cfr. Nostra Aetate, N. 4) absolutamente
dnico, que, como Iglesia, nos liga a los judios v al judaismo. De este modo
les ensefiariamos a apreciar y amar a aquéllos que, elegidos por Dios para
preparar la venida de Cristo, han conservado todo aquello que les fuera
progresivamente revelado y otorgado en el curso de esta preparacién, no
obstatte su dificultad a reconccer en él su Mesias.
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ll. Relaclones entre el Antiguc y el Nuevo Testamento

1. Antes de referirse 2 cada uno de Ios acontecimientos de la historia,
¢s preciso presentar la unidad de la Revelacidn biblica (Antiguo y Nuevo
Testamento) y del plan divino, a fin de subrayar bien que cada uno de
ellos no adquiere su significacién sino a la luz de la totalidad de esa
historia, de la creacién a la consumacién. Ella concierne a todo el génerc
humano y particularmente a los creyentes. De ese modo, el sentido . defi-
nitivo de la eleccién de Israel aparece solamente a la luz de la realizacién
plena (Ro 9,-11) y la eleccién en Jesucristo se comprende todavia mejor
en relacidén con el anuncio ¥ la promesa {cfr. He 4, 1-11).

2. Ss trata sin duda de acontecimientos singulares que conciernen
a una nacion singuelar, pero que, en la intencidén -de Dios que revela su
propdsito, estdn destinados a recibir un significado universal y ejemplar.

Se trata ademds de presentar los aconfecimientos del Antiguo Testa-
mento no como hechos que tocan solamente a los judios, sino que nos
afectan también personalmente. Abraham es de veras el Padre de nuestra
fe (cfr. Ro 4, 11-12; Canon romano: patriarchae nosiri Abrahae). Y se
nos dice (1 Co 10,1): “Nuestros Padres estuvieron todos bajo la aube, todos
atravesaron el mar”. Los patriarcas y los profetas y otfras personalidades
del Antiguo Testamento ham sido y serdn siempre venerados como santos
en la tradicién litirgica de la Iglesia oriental como también de Ia Iglesia
latina. :

3. De esta unidad del plan divino surge el problema de la relacién
énire el Antiguo vy el Nuevo Testamento. La Iglesia, ya en los tiempos
apostblicos (cfr. 1 Co 10,11; He 10,1), y luego constantemente en su
tradicién, ha resuelto ese problema sobre todo con la ayuda de la tipologia
lo cual -subraya el valor primordial que en el Antiguo Testamento debe
haber en la perspectiva cristiana, No obstante, la tipologia suscita en no
pocos un malestar y ello es quizd indicio de un problema irresuelto.

4. En el use de la tipologia, cuya doctrina ¥ cuya prictica hemos
recibido de la Liturgia v de los Padres de la Iglesia, se tendrd cuidado,
pues, de evitar toda transicibn del Antiguo Testamento que fuera comsi-
derada solamente como ruptura. La Iglesia, con la espontaneidad del Es-
piritu que la anima, ha condenado enérgicamente la actitud de Marcién
{*} v se ha opuesto a su dualismo,

5. Inferesa igualmente acentuar que la interpretacién tipoldgica con-
siste en leer el Antiguo Testamento como preparacidén, y, bajo ciertos
aspectos, como esbozo 'y anuncio del Nuevo (cfr. vgr. He 5, 5-10, etc.).
Cristo es, a partir de éste, la referencia clave de las Escrituras: “la roca
era Cristo” (1 Co 104},

* Personzje de tendencias gnésticas, del siglo segundo d.C., quien rechazaba el Antiguo
Testamento ¥y una parte del Nuevo, como obra de un Dios male, de un demiurgo.
La Tglesia ha reaccionado con vigor fremte a esta herejia. (cf. Ireneo).
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6. Es entonces verdad. y es preciso asimismo subrayarlo, que la
Iglesia y los cristianos leen el Antiguc- Testamento a la luz del aconteci-
miente de Cristo, muerto y resucitade, y que, por este motive, hay una
lectura cristiana del Antiguo Testamento que no coincide necesariamente
con la lectura judia. De esie modo, identidad cristiana e identidad judia
deben ser cuidadosamente distinguidas en sus respectivas lecturas de la
Biblia. Pero esio nada quita del valor del- Antiguo Testamento en la
Iglesia ¢ impide que los cristianos puedan a su vez aprovechar con discer-
nimiento de las tradiciones de ja lectura judia.

7. La lectura tipolégica no hace mds que manifestar las riquezas
insondables del Antiguo Testamento, su contenide inagotable y el misterio
del que estd colmado. No debe hacer olvidar que conserva su valor propio
de Revelacién, que el Nuevo Testamento a menudc no hard més que
reasumdr (cfr., Mc 12, 29-31). Por lo demés, el mismo Nuevo Testamento
pide ser leido también a la luz del Antiguo. La catequesis primitiva
recurria constantemente a él (cfr. vgr. 1 Co 5, 6-8; 10, 1-11).

8. La tipologia significa ademés la proyeecién hacia el cumplimiento
del plan divino, cuando “Dios serd todo en todas las cosas” (1 Co 15,28).
Esto vale también para la Iglesia, que, realizada ya en Cristo, no por
eso deja de esperar su perfeccion definitiva, como Cuerpo suyo. El hecho
que el Cuerpo de Cristo tienda todavia hacia su estatura perfecta (cfr.
Ef 4, 12-13), nada detrae al valor del ser cristiano. Igualmente, la
vocacidn de los patriarcas y el Exodo de Egipto no pierden su importancia
y su consistencia propia en el plan de Dios porque son, a Ia par, etapas
intermediarias de ese plan (cfr. vgr. Nostrea Aetate n, 4).

9. El Exodo, por ejemplo, representa una experiencia de salvacidn
y de liberacién que no se concluye en si misma, sino al contrario, llevan
en si, ademds de su significacién propia, el gérmen de uvn desarrollo ulte-
rior, La salvacién y la liberacién han sido va realizadas en Cristo y a la
vez se realizan pradualmente por los sacramentos en la Iglesia. Asi se
prepara €l cumplimiento definitive del plan de Dios, que espera entonces
su definitiva consumacién con el retorno de Jestis, como Mesias, por el
cual rezamos cada dia. El Reino, por el cual oramos igualmente todos los
dias, serd entonces finalmente instaurado. Entonces, la salvacién y la
hiberacidn habran transformado en Cristo a los elegidos y a la totahdad
de la creacidn (cfr. Ro 8, 19-23).

10. Ademsds, al subrayar la dimensién escatoldgica del cristianismo,
se adquirird una méds viva conciencia del hecho que el pueblo de Dios
de la antigua y de la nueva Allanza, tiende hacia metas andlogas: la venida,
o el retorno, del Mesias, atin si se parte de dos punios de vista diferentes.
Y nos daremos cuenta con mayor claridad de que la persona del Mesfas,
en relacién con la cual el pueblo de Dios estd dividido, es también para
é1 un punto de convergencia (cfr. “Sussidi per Pecumenismo™ de la diGcesis
de Roma, n. 140), Se puede asi decir que judios y cristianos se encuentran
en una esperanza comparable, fundada sobre una misma promesa hecha
a Abraham (cfr. Gn 12, 1-3; He 6, 13-18).

11. Atentos al mismo Dios que ha hablado, suspendidos a la misma
palabra, nos corresponde dar testimonio de una misma memoria y de una
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comin esperanza en Aguel que es el Sefior de la historia, Deberfamos asi
asumir nuestra responsabilidad de preparar el mundo a la venida del
Mesias, operando juntos por la justicia social, el respetc de los derechos
de la persona humana y de las naciones, en orden a la reconciliacién sociat
e infernacional. A ello somos impulsados, judios y cristiancs, por el precepto
del amor del préjimo, una comin esperanza del Reino de Dios y la gran
herencia de los Profetas. Inculcada desde temprano por la catequesis, una
concepcién semejante educaria de manera concreta a los jovenes cristianos
a una relacién de cooperacién con los judios, yendo més allad del simple
didlogo (cfr. Orient. y Sug. IV).

il Raices Judias del Cristlanismo

1. Jesds era judio ¥y no ha dejado nunca de serlo. Su ministerio se
ba limitade, voluntariamente, a2 “las ovejas perdidas de la casa de Israel”
(Mt 15,24). Jesiis era plenamente un hombre de su tiempo y de su ambiente,
el ambiente judio palestino del siglo 1 d.C., cuyas angustias y esperanzas
ha compartido. Esta afirmacién no ¢s més que una acentuacion de la
realidad de la Encarnacién, y del sentido mismo de la historia de la
salvacién, como nos ha sido revelado en 1a Biblia (cfr. Ro 1, 3-4; Ga 4, 4-5).

2. La relacidn de Jestis con la ley biblica y sus interpretaciones més
o menos tradicicnales son ciertamente complejas. Respecio de ella ha dado
pruebas de una gran libertad (cfr. las “antitesis” del Sermdn de la Montafia:
Mt 5, 2148, con la debida consideracién de las dificultades exegéticas;
cfr, también la actitud de Jestis. ante una cbservancia ngurosa del sédbado:

Mt 3, 1-6 etc.).

Pero, por otra parte, no cabe duda de que quiere someterse a la ley
(cfr. Gé 4,4), ha sido circuncidado y presentado al Templo, como ‘cual-
quier otro judio de su tiempo (cfr. Le 2, 21-22-24), y fue educado para
observerla, Exhortaba a respetarla (cfr. Mt 5, 17-20), e invitaba a obede-
cerla (cfr. Mt 8, 4) EI ritmo de su vida estaba marcado por la observancia
de Ias peregnnacwnes con ocasién de las grandes fiestas, y ello desde su
infancia (cfr. Lc 41-30; Jn 2, 13; 7,10, etc.). Con frecuencia se ha
notado, en el Evangelio de Juan, la importancia del ciclo de las fiestas
judias (cfr. 2, 13; 5,1; 7,2; 10,37; 10,22; 12,1; 13,1; 18,28; 19,42, etc.).

- 3. Conviene notar todavia que Jesiis emsefia a menudo en las sina-
gogas (cfr. Mt 4,23; 9, 35; Lc 4, 15-18; Jn 18, 20, etc.) y en el Templo
(cfr. Tn 18, 20, etc.), que frecuentaba como sus discipulos, incluso después
de la resurreccién (cfr. vgr. Hch 2, 46; 3, 1; 21,26, etc.). Ha querido
insertar en el contexto del culto en la sinagog’a la proclamaéién de su
mesianidad (cfr. Le¢ 4, 16-21). Pero sobre todo ha querido realizar el acto
supremo del don de sf mismo en el marce de la festividad pascua] (ctx.
Mr 14, 1.12 y paralelos; Tn 18, 28). Y elio permite comprender me]or el
cardcter de ° memonal” de la Eucaristia.

4, El Hijo de Dios se ha encarnado asi en un pueblo y una familia
humana (cfr. G4 4,4; Ro 9,5), lo cual no quiia nada al hecho de gue
haya nacido por todos los hombres, antes al contrario (altededor. de su
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cuna estdn los pastores judios y los magos paganos: Le 2, 8-20; Mt 2, 1-12;
y de que haya muerto por todos- (al pie de la cruz, de nuevo encontramos
los judios, Maria'y Juan enire ellos: Tn 19, 25-27, y los paganos, como el -
centuridén: Mr 15,39 y paralelos). De esta manera, Jesiis ha hecho uno de
los dos pueblos, en su came (cfr. Ef 2, 14-17). Se explica entonces que
hubiera, en Palestina y en otras partes, junto a la Ecclesia ex gentibus, una
Ecclesia ex circumcisione, de la cuaI habla por e]emplo Eusebio (Hist.
Eccl IV, 5)

" 5. Las relaciones de Jesés con los Fariseos no fuercn 51empre ni del
todo polémicas. Hay de esto numerosos e}emplos :

—=Son fariseos quienes prevnenen a Jesis del pehgro que ccrre (Lc
13,31);

-—Fariseos son alabados, comg el “escriba” de _Mr 12,34;
—'—]'esfts' come con Fariseos (Lc 7, 36; 14, 1).

6. Jesils comparte come la mayoria de los ]udlos palestmos de
aquel tiempo, doctrinas propias de los Fariseos: la resurreccién de los
cuerpos; las formas de pledad limosna, oracién, ayuno (cfr. Mt 6, 1-18);
la costumbre litGrgica de dirigirse a Dios como Padre; la prlondad del
precepto del amor de Dios y del prépmo (cfr. Mr 12, 28-34). Lo mismo
vale de Pablo (cfr. vgr. Hch 23,8), quien ha tenido siempre como un titulo
honorifico su pertenencm al grupo fariseo {(cfr . ib. 23, 6; 26,5; Fil 3.5).

7. Pablo, como por lo demds el mismo Jesis, ha unllzado métodos
de lectura y de interpretacién de la Escritura y de énsefianza a los propios
discipulos, comunes a los Fariseos de su tiempo. Es el casoc del uso de las
pardbolas en ¢l ministerio de Jestis, como también del método aplicado por
Jestis y por Pablo, de sustentar una conclusién con una cita de la Escritura.

8. Hay ‘que notar todavia que los Fariseos no son mencionados en
los relatos de la Pasién. Gamaliel (cfr. Heh 5, 34-39) toma la defensa de
los Apéstoles en una reunién del Sanhedrin. :

‘Una presentacién exclusivamente negativa de los Fariséos corre el
riesgo de ser inexacta e injusta (cfr. Orfent, v sug. Nota 1; AAS 1. c., p. 76).
Si se encuentran en los Evangelios y en oiras partes del Nuevo Testamento
toda clase de referencias desfavorables a los Fariseos, es necesario verlas
conira el telén de fondo de un movimiento complejo y diversificado. Las
criticas contra tipos diferentes de Fariseos no faltan por lo demds en las
fuentes rabinicas (cfr., Talmud de Babildnia, tratado Sotah 22 b etc.). El
“farisefsmo™, en sentido peyorativo, puede prosperar en cualquier religién.

. Se puede también notar que, si Jesis se muestra severo con los Fa-
riseos, la razdn es que, cutie ellos y €, existe mayor proximidad que con
los demés grupos judios del mismo periodo (cir. supra n. 17).

9. Todo esto debiera contribuir a hacer entender mejor la-afirmacién
de -San Pablo (Ro 11, 16 ss.) sobre la “raiz” y las “ramas™. La Iglesia y
el cristianismo, con toda su novedad, encuentran su origen en el ambiente
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judio del primer siglo de nuestra era, y més profundamente todavia en
el “plan de Dios” (Nosira Aefaie n. 4), realizado en los patriarcas, Moisés
¥ los profetas (ibid.}, hasta su consumacién en Cristo Jestis.

IIV Los Judios en el Nuevo Testamento

1. Las “Orientaciones...” decian ya (nota 1): “La iérmula ‘los
judios’ en San Juan designa a veces, segiin los contexios, a ‘los jefes de
los judios’ 0 a ‘los adversarios de Jesis’, expresiones que formulan mejor
el pensamiento del evangelista y evitan que dé la impresién de que se
acusa al pueblo judio como tal”.

Una presentaéién cbjetiva del papel del pueblo judio en el Nuevo
‘Testamento debe tomar en cuenta los siguientes datos:

A. Los Evangelios son el fruto de una labor redaccional prolongada
y complicada. La Constitucién dogmdtica Dei Verbum, a la zaga de la
Instruccién  Sancta Mater Ecclesia de la Pontificia Comisién Biblica, dis-
tingue en clla tres etapas: “Los autores sagrados compusieron los cuatro
Evangelios escogiendo datos de la tradicién oral o escrita, reduciéndolos
a sintesis, adaptdndolos a la situacién de las diversas Iglesias, conservando
siempre el estilo de la proclamacion; asf nos transmitieron datos autentlcos
y genuinos acerca de Jesds” (n. 19).

" - No se excluye enionces que algunas referencias hostiles o poco favo-
rables a los judios, tengan como su contexto histérico los conflictos entre
la Tglesia naciente y la comunidad judia.

Ciertas polémicas reflejan la condicién de las relaciones entre judios
y cristianos, bien posteriores a Jesds.

Esta comprbbaciéh tiene un valor capital si se quiere recabar ¢l sentido
de algunos textos de los Evangelios para los cristianos de hoy.

" De todo esto se debe tomar nota cuando se preparan las catequesis
y las homilias para las tltimas semanas de Cuarestna y para la Semana
Santa (cfr. ya Orient. y Sug 1I; y ahora también los “Sussidi” de la didcesis
de Roma, n, 144b.). . )

B. Es claro, por-otra parte, que, desde el comienzo del ministerio
de ‘)estis, hubo conflictos entre él y ciertas categorias de judios de su
tlempo tamb:én con 103 Fariseos (cir. Mr 2, 1-11.24; 3,6, etc.).

C. Se da ignalmente el hecho doloroso que la mayoria del pueblo
judio y sus autoridades no han creido en Jestis, hecho que no es sola-
mente un acontecimiento histérico, sino que posee importancia teolégica,
dlme:nmon cuyo significado San Pablo procura imterpretar (Ro cap. 9-11).

D. Tal hecho, acentuado a medida que se desarrollaba la mision
cristiana, sobre todo entre los paganos, ha llevado a una inevitable ruptura
entre ¢l Judaismo y la Iglesia naciente, a partir de este momenio irreduc-
tiblemente separados y. divergentes en el plano mismo de la fe, situacién
que se refleja en la redaccidn de los textos del Nuevo. Testamento, y en
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especial en los Evangelios. No se trata de disminuir o disimular esta
ruptura; ello no haria mds que perjudicar la identidad de cada uno. No
obstante; la ruptura no suprime ciertamente el “vinculo” espiritual del cual
habla el Concilio: (Nostra -Aetate, n. 4}, y algunas de. cuyas dlmenswnes.-
oS Proponemos elaborar en el presente texto. :

E. A_J reflexionar sobre el hecho aludide, a la luz de la Escritura,
y especialmente de los- capitulos citados de la carta a los Romanos, los
cristianos no deben nunca olvidar que [a fe es un don libre de Dics (cfr.
Ro 9,12) y que la conciencia ajena nc debe ser juzgada. La exhortacién
de San Pablo a no “engreirse” (Ro 11, 18) respecto de la “raiz” (ib.),
cobra ‘aqui todo su sentido. : .

F. No.se puede poner en un mismo plano a los judios que conocieron
a Jesds y no creyeron en él; o los que se opusierom a la predicacién de
los apdstoles, con los que vinieron después y-con los judios de -nuestro
tiempo. Si en la responsabilidad de aquéllos en su actitud frente a Jestis
permanece un misterio de Dios {cfr. Ro 11, 25), éstos se encuentran en
una situacién del tode diferente. El Segundo Concilio Vaticano (Declaracién
Dignitatis humanae sobre la libertad - religiosa) enseiia que “todos los
hombres deben estar inmunes de coaccién... y ello- de tal manera que,
en materia religiosa, ni se obligue a nadie a obrar contra su conciencia,
ni se le impida que actGe conforme a ella...” (n. 2). Esta es una de las
bases sobre las que se apoya el didlogo judeo-cristiano, promovido por el
Congcilio.

2. La delicada cuestién de la responsabd.ldad por la muerie de
Cristo debe ser encarada en la 6ptica de la Declaracién conciliar “Nostra
Aetate” y las “Orientaciones y sugerencias”™ (I11I). “Lo que se hizo en la
Pasién de Cristo no puede ser imputado, ni indistintamente a todos los
judios que enfonces vivian, ni a los judios de hoy”, aunque las autoridades
de los judios, con sus seguidores, reclamaron la muerte de Cristo”. Y mas
abajo: “Cristo. .. abrazé voluntariamente, movido por inmensa caridad,
su pa316n y muerte por los pecados.de todos los hombres para que todos
conﬂgan la salvacion® (Nostra Aetate, n. 4). . :

El Catecismo del Concilio de Trento ensefia ademés que los CI‘iStlallOS
que pecan son mds culpables de la muerte de Cristo que los pocos judios
que en ella intervinieron: éstos en efecto, “no sabian lo que hacian”
(Lc 23, 34) y nosotros, -en cambio, lo sabemos demasiado bien (Parte I,
cap. V, cuest. X1). En Ia misma linea v por la misma razén, “no se ha
de sefialar a los judios come véprobus de Dics y malditos, como si esto
se dedu]era de las’ Sagradas Escrituras™ (Nostra Aetate, n. 4), aln si es
verdad que “la Iglesia 25 el nuevo pueblo de Dios” (ib.).

V la Liturgia

1. Judios y cristianos hacen de la Biblia la substancia misma de la
liturgia: en la proclamacién de la palabra de Dios en la respuesta a ella,
en la oracién de alabanza y de intercesién por los vivos y por los muertos,
en cl recurso & la -misericordia divina, La liturgia de la Palabra, en su
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estructura propia, tiene su origen en el judaismo. La Liturgia de las Horas
y ofros textos y formularios litdrgicos tienen paralelos en el Judaismo,
como también las mismas formulas de nuestras oraciones mds venerables,
entre ellas el Padrenuestro. Las oraciones eucaristicas se inspiran asimismo
de modelos de la tradicién judia. Como decfa Juan Pablo II (alocucidn
del 6 de marzo de 1982) “La fe y la vida religiosa del pueblo judio, tal
como son vividas y profesadas todavia, (pueden) ayudar a comprender
mejor ciertos aspectos de la vida de la Iglesia. Es el caso de la liturgia...”.

2, Esto es particularmente visible en las grandes fiestas del afio
{itirgico, como la Pascua. Cristianos y judios celebran la Pascua: Pascua
de la historia, en tensién hacia el futuro, para los judios; Pascua realizada
en la muerte y la Resurreccidén de Cristo, para los cristianos, pero siempre
a la espera de la consumacién definitiva (cfr. supra n. 9). Es el “memorial”,
que nos viene de la tradicién judia, con un contenido especifico diverso
en cada caso. Hay asi, en una parte como en la otra, un dinamismo seme-
jante: para los cristianos, este dinamismo confiere su significacién a la
celebracién eucaristica (cfr. le antifona “O Sacrum Convivium™), cele-
bracién pascual, y como tal, actualizacién del pasado, pero vivida en 1a
espera “hasta. que El venga” ( 1 Co 11, 26). .

Vi '.Iudaismo y Cristianismo en la Historia

i. La historia de Israel no acaba el afic 70 (cfr, Orientaciones y
Sugerencias 1I). Seguird adelante; especialmente en una numerosa didspora,
que permitird a Israel _llevar a todas partes el testimonio, a menudo heroico,
de su fidelidad al Dios finico y “ensalzarle ante todos los vivientes” (Tb
13,4), conservando siempre la memoria de la tierra de los antepasados en
Io més intimo de su esperanza {cfr. Seder pascual)

Los cristianos son animados a. cumprender este vinculo religioso, que
hunde sus raices en la tradicién biblica, sin por eso apropiarse uma inter-
pretacién religiosa particular de esta relacién (cfr. Declaracién de la Con-
ferencia de los Obispos catélicos de los Estados Unidos, 20 de noviembre
de 1975).

Por lo que toca a la existencia del Estado de Israel y sus opciones
pohticas deben ser encaradas en una dptica que no es en s{ misma religiosa,
smo referida a los principios comunes del derecho internacional.

La permstencra de Israel (cuando tantos pueblos antiguos han desapa-
recido sin dejar rastros) es un hecho histrico y a la vez un signo que
pide ser interpretado en ¢l plan de Diocs. Es preciso, en todo caso, liberarse
de la concepci6n tradicional de un pueblo castigado, que habria sido
conservado para scrvir de qrgumenito viviente pars la apologética cristiana,
Es siempre el pueblo electo, “el olivo legitimo en el cual han sido injer-
tadas las ramas del olivo silvestre, que son los gentiles” (Juan Pablo II,
6 de marzo de 1982, aludiendo a Ro 11, 17-24). Se tendrd presente cudn
pegativo es el balance de las relaciones entre judios y cristianos,  durante
dos milenios. Se recordard también que esta permanencia de Israel ha
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sido acompafiada por una continua creatividad espiritual, el periodo -
rabfnico, durante la Edad Media, v en los tiempos modernocs, a partir de
un patrimonio que por mucho tiempo, nos ha sido comin, de tal manera
que “la fe y la vida religiosa del pueblo judio, tal como son vividas-y
profesadas todavia hoy, (pueden) ayudar a comprender mejor ciertos as-
pectos de la vida de la Iglesia” (Juan Pablo II, 6 de marzo de 1982). La
catequesis deberfa, por ofra parte, ayudar a comprender el significado para
los judios de su exterminacién durante los afios 1939 a 1945 y de sus
consecuencias. :

2. La educacién y la catequesis deben ocuparse del problema del
racismo, siemipre activo en las diferentes formas de antisemitismo. El Con-
cilio presentaba el problema de este modo: “Ademss, la Iglesia... cons-
ciente del patrimcinio comiin con los judios, e impulsada, no por razones
polft:lcas, sino por la réligiosa caridad evangélica, deplora los odios, perse-
cuciones y manifestaciones de antisemitismo de cualquier tiempo y persona
contra los judios” (Nostra Aetate n. 4). y las Orientaciones comentan:
“Los vinculos espirituales 'y las relaciones ]:usténcas que unen a la Iglesia
con €l judaismo, condenan como contrarias al espiritu mismo del cristia-
nismo todas. las formas de antisemitismo v discriminacién, cosa que de
por i la dignidad de la persona humana basta para condenar” (Predmbulo).

Vil ‘Conclusiones

[J La ensefianza religiosa, la catequesis y la predicacién deben dis-
poner; no s6lo a la objetividad, la justicia y la tolerancia, sino a la com-
prensién y. al dlélogo Nuestras dos . tradlclones tienen un parenfesco tan
estrecho . que no se pueden ignorar. Es preciso exhortar a un conocimiento
mutuo a todos los niveles, Porque se comprueba una penosa ignorancia,
en especial de la }nstona v de las tradiciones del judaismo, del cual sélo
Tos aspectos - negativos 'y a menudo carlcaturales, parecen ser parte del
baua]e comitin de - muchos mshanos

A esto estas Notas .S¢ PIOponen poner ren1ed10 De esta manera, el
texto. del Concilio y de las Orientaciones y Sugerenc:as serdn mas facil-
mente puestos en. préctlca o :

]ohannes Cardenal - Wﬂlebrands -

Presuiente
P_isrr'_‘e-}__?upi'ef _ ) . a _" o " Jorge Mejia
Vicepresidente . . S - Secretario

Junic 24 de 1985
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La Raiz y - las .R_amas_

El Judaismo Rabinice y el Cristianismo de Ios aneros Tlempos :

lntroduocmn
. Belaciones ‘teolégicas e histéricas entre ol Judaismo y of cristianismo

El Concilio Vaticano II enfatizé los “lazos espirituales” que ligan a
la Iglesia y al pueblo judio “al nivel mismo de su identidad”. Dicha
relacién, creemos, es una relacién vital tal como la de dos ramas de un
mismo olivo. La imagen que se utiliza aqui estd tomada de san Pablo,
en Romanos 9-11. En ella, la raiz es el Israel biblico, la Toré y la Alianza.
Las ramas son la Iglesia y el Judaismo rabinico, e histéricamente . su
desarrollo parte de dicha raiz comdn, desde el siglo primero de la Era
Comtin (E.C.). Tomando su inspiracién espiritual de la misma fuente (el
Israel biblico), el Judaismo y el Cristianismo dan testimonio, cada uno a
su modo tnico y sin paralelo, “de una sola memoria y de una esperanza
comiin en El, quien es el Sefior de la historia”, (Notas Vaticanas sobre
Ia Correcta Presentac:dn de los Judios y de! ]udaisnw 1985).

Las caracteristicas teolGgicas de las dos tradlclones deben respetarse
en todo momento. Para los cristianos, el significado central de la historia
humana se encuentra en la Venida de Cristo, en la muerte y resurreccién
de Jeslis, mientras que para los judios la “Venida del Mesias” no se ha
presentado adn. Reconociendo esto, las Nofas Vaticanas de 1985 nos
invitan a ‘“una mayor conciencia” de que la Iglesia y ¢l pueblo judio
“tienden hacia un fin similar en el futuro: la venida o regreso del Mesias,
atin si cada uno parte de un punto de vista diferente” y a “aceptar nuesira
responsabilidad para preparar al mundo a la venida del Mesias, trabajando
juntos por la justicia social y por la reconciliacién internacional”. '

Esta es la visién de las relaciones Judeo-Cristianas que corre en estas
paginas, Visién de unidad, orgdmica, amtes que discontinua y mecénica,
-Al mismo tiempo, rechaza falsas nociones de “continuidad”, tales como
las expresadas en la idea de que el Cristianismo ha reemplazado al pueblo
judio dentro del plan de salvacién de Dios, 0 en la engafiosa expresién
“tradicién Judeo-Cristiana”, que fue rechazada con razén por Arthur Cohen
en 1970, Mds bien, en conformidad con las palabras del Papa Juan Pablo
I1, expresadas durante su histérica visita a la Sinagoga de Roma el 13
de abril de 1986, cada tradicién debe ser “reconocida y respetada dentro
. de su propia identidad, més all4 de cualquier sincretismo y de cualquier
apropiacién ambigua”. (Origins, Vol. 15:45, 24 de abril de 1986, 729-733).
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Histéricamente, tanto el Cristianismo como el Judaismo rabinico tienen
su origen en la misma era, la del Judaismo del Segundo Templo. Ambos
fueron conformados por sus respuestas propias a la misma gran crisis de
la historia judia, la destruccién del Templo de Jerusalén en el afio 70
de la Era Comin (E.C.). Ambos sobrevivieron a dicho cataclismo y a
muchos més a través de los siglos, para ofrecer a la humanidad un testi-
monio esencial del Dios Unico de Israel y del verdadero destino de la
humanidad en el Reino de Dios por venir.

Ofrecemos aqui a continuacién un’ esquema de la emergencia del
Judaismo rabinico y del Cristianismo a partir de su raiz comin, Se espera
que estos apuntes, aunque breves por necesidad, ayuden a los profesores
y- predicadores catélicos y judios para una mejor presentacidn de las
profundas realidades del Iudalsmo y del Cnstlamsmo. C

Rahino Leén Klenicki
Doctor Eugene J. Fisher
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- Bl Judaismo Rabinico
Por el Rabinoe Leén Klenicki

|.. Exilio y Retorno.

. El Judaismo es una forma permanente de experiencia humana, orien-
tada por Dios, y que se expresa dentrc de muchas formas vitales, Incluye
un pacto (Dios e Israel), una llamada y una respuesta (Abraham), una
revelacidn (la experiencia del Sinaf) y un testimonio (los profetas). El
Judaismo transmite la palabra y el mandato de Dios y los implementa en
la diaria realidad de la vida, tanto de los individuos como de la comunidad
judia. La vida en Alianza es una escuela de santidad.

La existencia judia en Alianza ha experimentado un patrén histSrico
presente a través del tiempo, inclusive en el siglo XX. Es el leitmotiv del
exilio y el retorno: la pérdida de la propia tierra, la Tierra Prometida por
Dios a Abraham (Génesis 12, 1), y retorno a la Tierra Prometida por
voluntad y mandato de Dios. Ejemplos de exilio y retorno lo son la
esclavitud de Egipto y el llamado a la Alianza en el Monte Sinai; el exilio
de Babilonia (586 antes de la Era Comin), y el regreso para la recons-
truccidn de Jerusalén (Esdras Nehemias); la destruccién del Templo de
Jesuralén {afic 70 de la Era Comin) y la construccién del Santuario
Interior de oracién y culto por parte de los rabinos y sabios. El Siglo XX
es testigo de esta repeticién de exilio y retorno: el exilio de Auschwitz, la
muerte de seis millones de judios, y el retorno a la Tierra Prometida por
la creacién del Estado de Israel.

1. El exilio en Babilonia y la experiencia de renovacién

En el afio 586 A.E.C., el rey Nabucodonosor de Babilonia se apoderd
de Jerusalén y obligd a sus lideres espirituales y politicos a exilarse en
Babiicnia. La comunidad perdié el Templo, y sintid que nunca mis se
podria adorar a Dios mientras estuvieran en el exilio, El Salmo 137, 1-6
describe la frustracién y la tristeza de la comunidad:

Junio a los rios de Babilonia
Allf nos sentdbamos, y alli Ilordbamos,
Acordidndonos de Sidn.

Sobre los sauces
Colgamos nuestras arpas.
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'Y los que nos habfan llevado cautivos

nos pedian qué cantdsemos.

Y Ies que nos habian desolado,

nos pedian alegria diciendo:

“Cantadnos algunos de los cénticos de Sién”.
. ¢Como cantaremos el cantico de. Dios

en tierra de extrafios?

Si me olvidare de ti, Oh Jerusalén,
Pierda mi diestra su destreza.

Mi lengua se pegue a mi paladar.

El sentimiento predominante en el exilio era de orisis espiritual.
¢Existia posibilidad alguna de vivir una espiritualidad de Alianza fuera
de Jerusalén y de la Tierra Prometida? :

¢Escucharia Dios las plegarias mdés alld del destruide Templo, centro
de la presencia de Dios (Shejind)? La desesperanza de la comunidad se
describe en los escritos de Jeremias y de Ezequiel, dos profetas del exilio.
La imagen de los huesos seccs, cap. 37, 1-14 de Ezequiel, es ejemplo del
vacio espiritual del pueblo, tanto como de su esperanza de removacion.
La comunidad necesitaba un cambio interno, un renacimiento interier.
Este cambio y este renacimiento ccurrieron al retornar a la vida normal.
Fue una renovacién de la realidad diaria, una renovacién del corazén que
precederia a la rencvacién del espiritu, Jeremias expresa ambas reno-
vaciones: '

. Asi habla el Sefior de los ejércitos, el Dios de Israel a todos los
desterrados que yo hice deportar de Jerusalén a Babilonia: Construyan
casas y habitenlas; planten huertas y coman sus frutos; cdsense y
tengan hijos ¢ hijas; casen a sus hijes y den a sus hijas como esposas,
para que tengan hijos e hijas: multipliquense alli y no disminuyan.
Busquen la prosperidad del pafs adonde yo les he deportado, y
rueguen al Sefior en su favor, porque de su prosperidad depende la
prosperidad de ustedes. _ _ (Jeremias 29, 4-7).

La renovacidn del espiritu requiere la Teshuvd, un proceso de limpieza
del alma, de arrepentimiento, que involucra la transformacién de la
persona, pasando del mal y de la transgresién a la integridad de la Alianza,

La Teshuvd es el preludio a una renovacién de la relacién Dios-pueblo.
Dios [lama a un nuevo pacto, a una renovacién hecha con un propdsito y
dentro de un significado que deberia interpretar la comunidad:

Llegarén los dias —oréculo del Sefior— en que estableceré una nueva
Alianza con la casa de Israel y la casa de Judd. No serd como la
Alianza que estableci con sus padres el dia en que los tomé de la
mano para hacerlos salir del pais ‘de Egipto, mi Alianza que ellos
rompieron, aunque yo era su duefio -—ordculo del Sefior—, Esta es
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la Alianza que estableceré con la casa de Israel, después de aquellos
dias —orfculo del Sefior—: pondré mi Ley dentro de ellos, v Ia
escribiré en sus corazones; yo seré su Dios, y ellos serdn mi Pueblo.
Y ya no tendrin que enseflarse mutuamente, diciéndose el unc al
otro: “Conozcan al Sefior”. Porque todos me conoceran, del mds
pequefic al méds grande —ordculo del Sefior—. Porque yo habré
perdonado su iniquidad y no me acordaré mds de su pecado.

(]eren:uas 31, 31-33)

El nuevo pacto se convirtié en reahdad al regreso a Jerusalén, Fl rey
Ciro de Persia vencié a Babilcnia y decreté que la comunidad judia debia
retornar a Jerusalén y reconmstruir el hogar nacional (Esdras 1, 1-4). Co-
menzd entonces un nuevo periodo de la historia judia, periodo que duraria
unos quinientos afios, hasta completarse el corpus en el cual los rabinos
consignaron su interpretacién teolégica de la palabra de Diocs. '

- 2. La A]ianza como estllo de vida

MIentras que algunos judios permanecian en Babilonia, Esdras, Nehe-
mias y otros lideres comunitarios dejaron Babilonia y Hegaron a Jerusalén
con €l pmpémto de IECO]JSIIU.H‘ ia ciudad y el Templo. Ellos reorganizaron
la estructura politica de la nueva comunidad de acuerdo con los preceptos
de la Tord, o sea, de acuerdo con los cinco primeros libros de la Biblia
Heblea Esdras y Nehemias representaban los dos principales aspectos de
la vida del puchlo: Esdras la renovacidn espiritual y Nehemifas la reorga-
nizacién politica.

Esdras se ocupé de los deberes religiosos, litiirgicos y rltuales pero
lanz6 también el proceso de explicar el significado de las Escrituras, espe-
cialmente el del libro del Deuteronomio. Sus explicaciones fueron intentos
de interpretar el texto con el fin de traducir en Ja practica la relacién
sagrada Dios-Israel, dando un.sentido de santidad a la vida diaria, tanto
para la persona como para i{a comunidad. :

 Esdras incié el proceso de interpretacién, tal como se sefiala en
Nehemias - 8: : :

Al llegar el sépﬁmo mes, los Israehtas ya mstalados en sus aldeas,
-el pueble entero s¢ reunid como -un solc hombre en la plaza que
estaba frente a la Fuente de Agua, y pidieron a Esdras el escriba que
llevara el rollo de las enséfianzas de Moisés, el cual habia sido dado

. por Dios a Israel. El primer dia del séptimo mes, Esdras el sacerdote
llevd las ensefianzas ante la congregacién, hombres v mujeres, v a todos
aquellos que podian escuchar y comprender. El leyo de alli, de frente
a la plaza, ante la Fuente de Agua, desde la pnmera luz hasta la
mitad del dia.. '

Esdras inicié un proceso de explicacién y de i_nferprétacién que_invo-
lucrarfa a maestros y escribas durante varios siglos. La interpretacién im-
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plica 'inevitablemente la reestructuracién -del texto con-el propdsito de
hacerlo comprensible para el presente. El profesor: Simén Rawidowicz lo
define como “una revolucién desde el interior”, como una empresa que
da nueva’ forrna a ]a espmtuahdad y que actualiza la Palabra y Ia Ahanza :
de ‘Dios:

“En varios . grados la mterpretamén vive . de -crisis. La crisis que la
- estimula -serd también su guia. La interpretacién puede caracterizarse
por una actitud especial del intérprete, quien se esfuerza por lograr
un equilibrio enfre preservar. o rechazar ciertas formas de contenido
de la palabra sometida a su interpretacién, por una tensién entre
‘continuidad y rebelién, enire tradicién e innovacién. La interpretacign
saca su fuerza tanto de una profunda adhesidn &l “texto” como de
. upa cierta libertad frente a éste, una cierta distancia, un vacio sobre
‘el cual hay que tender un puente. La interpretacién es la “‘salida”
que encuentra uno cuando’ tiene que escoger enire aceptar un’ texio
- tal. cual o descartarlo del todo. Mds de-una batalla se ha luchado y
-perdido en el campo de la mterpretacmn Y la batalla contmua mien:
tras uno se empene en este proceso : .

. 3. Ei reto de ser re[igioso

_ La tradlclon y la mnovamén msp:raron Jas vocaciones de innume-
rables generacmnes de comentadores e intérpretes. Ellos fueron retados por
la vida y por la hlstorla, por la muy dificil tarea de ser religiosos en medio
de una historia, que los enfrentaba a varios reinos y regimenes politicos.
La ley persa dié al pueblo judio la libertad pohnca para poder eontinuar
su existencia en fidelidad a la Alianza, iniciada por Dics en el Monte
Sinai (Exodo 20), y para explorar nuevos significados de la relacidn con
Dios. Los judios vivieron por todo el: Medio-Oriente, asi coino -en Babilonia
e Israel. En Asudn, en Egipto, por ejemplo, una colonia militar judia
gstaba. a cargo. de la ‘seguridad. del. Sur de Egipto. La colonia consultaba
a Jerusalén con respecto a la celebracién de la:Pascua y a asuntos relativos
al' ritual -y “al culto. Un consejo de anciancs, Anshei Kneset Haguedolah,
o “los hombres de 1a Gran Asamblea”, respondieron a sus preguntas. Poco
se sabe sobre la formacién y trabajos de este grupo, pero su genio inter-
pretativo cambié la vida interna del pueblo judio, dando forma a la liturgia,
al estudio del texto y al significado del sacrificio celebrado en el Segundo
Templo, que fue. construldo por qulenes TEgresaron de Bablloma a 1a
Tierra. Prometida, : :

La vida religiosa encaraba un nueve reto luego del triunfo de Ale-
jandro, quien conquisté y domind todo el Oriente Medio. El rey inicid
algo equivalente a una ideologia de conversidn nacional .y cultural. El
helenismo esparcid los ideales griegos, su filosofia .y religién, su arte y
cultura por todos los paises conquistados por Alejandro, . incluyendo la
tierra: de Tsrael. Era Atenas contra Jerusalén, valores culturales seglares
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enfrentando la espiritualidad del Sinai. La batalla, en muchos aspectos,
continda hasta el presente. T : :

Los libros de los Macabeos, que no. fueron incluidos dentro- del canon
de la Biblia Hebrea, describen Ia lucha judia por el derecho a ser diferente
bajo la dominacién helenista. Después de Alejandro, 1a dinastia seléucida
dominé Jerusalén. Traté de imponer el helenismo en todes los aspectos
de la vida judia, incluyendo ‘el Templo, el cual fue profanado con.figuras
mitolégicas e idolos griegos. El helenismo corrompié también al - sumo
* sacerdocio y a los lideres judios, quienes cayeron bajo el encanio de las
costumbres y tendencias intelectuales helénicas. Finalmente, los judios se
rebelaron. La rebelibn fue inspirada por un grupo de lideres espirituales,
los Jasidim, mencionados en los Hbros de los Macabeos como escribas que
continuaron el método interpretativo de Esdras. Los Jasidim sondearon y
exploraron la voluntad de Dios, tal y como estaba descrita por la tradicién
de la Tord. Uno de los principios era el de “hacer un cerco alrededor de
la ensefianza de la Tord (Pirkei Avot 1:1), para.defender y explicar la
palabra de Dios, creando una ‘‘tradicién de los ancianos™, la cual fue
reconocida como dogma basico de! Judaismo (Marcos 7.3).

El gobernante seléucida Antioce IV prohibié la préctica de la religién
judia. La revuclta conira el rey fue dirigida por Matatias, sacerdote que
vivia en Modin, cerca de Jerusalén. La revuelta duré dos generaciones.
Cuando la guerra terming, €l Templo fue purificado y consagrado de nuevo
al Dios de Israel. Este evento se recuerda todos los afios en la celebracién
de Janukd, la Festividad de las Luces, a la que también se hace referencia
en los Evangelios (Juan 10,22).

4. La Religion como modo de ser y de actuar

La gran preocupacién de los intérpretes de la ensefianza biblica, desde
Esdras hasta el siglo segundo de la Era Comfn, era Dios, la voz y la
palabra soberana de Dios, ¢l modo de encarnar ésta en la vida diaria de
Israel. Su misién era hallar caminos y formas para hacer de la relacién
de Alianza, de Ia eleccién de Israel por Dios, una realidad en la vida del
Pueblo Escogido; una continua realidad del amor de Dios. Su preocupacidn
produjo un conjunto de reglas y recomendaciones sobre cémo Ilevar una
vida de santidad. La metodologia de la santidad la llamaron Halajd, que
a menudo se fraduce como *ley”, error que ha afectado la comprensién
del judajsmo Rabinico durante dos milenios.

Halajd es un sustantivo que se deriva del verbo Halgj, ir. Halajd es
un modo de ser ¥ de caminar, una manifestacién del Pacto con Dios, una
manera de vivir y de revivir los mandatos y la asociacién con Dios, Ser
halidjico es hacer de la presencia de Dios una realidad en todos los aspectos
de la vida: en el momenfo de levantarse por la mafiana, agradeciendo a
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Dios por el descanso; en las comidas, agradeciendo a Dios por el alimento
delicioso; durante la oracién vy el estudio, agradeciendo a Dios por Su
presencia. Halajd es el -gozo de guiar y de conformar la propia vida por
medio de la experiencia de la. Alianza, guiados por la tradicién. Halaja
es la disciplina de ser religioso y de vivir una ex1stenc1a religiosa, un
modo de ser con Dios y para Dios,

¢En qué. consiste la explicacién o implementacion haldjica? -Fs la
Tradicién Oral ‘que completa la Tradicién Escrita. Un ejemplo ilustra su
significado. Exodo 20,8 recuerda a Israel que debe fener en mente el dia
Sébado para santificarlo. Existe la prohibicién de trabajar, pero el texto
biblico, o Tradicién Escrita, no -da detalles especificos. No dice si el llevar
un pific en los brazos pueda ser transgresién, o el caminar, o el alimentar
a los enfermos, o el salvar.a un prdjimo. La intepretacién haldjica expone
€l significado del texto del Exodo de dos modos distintos. Uno es la expli-
cacion haldjica de las 6rdenes -de Dios, compilada a. finales del segundo
sigle de la E.C. en la Mishnd. Es un conjunto de seis voliimenes que cubren
todos los aspectos de la vida, desde los momentos de oracién hasta el
monto de una responsabilidad legal, desde el matrimonio hasta el divorcio,
del sacrificio en el Templo hasta la cuestion de-la pureza familiar, El
mandato del .Sdbado, que s6loc ocupa unas pocas frases del Exodo, se
convierte en una seccién completa de la Mishnd, y un libro completo en-el
Talmud, que es la inferpretacién de la Mishnd, compilada hacia el siglo
VI E.C. Las pocas lineas de la Tradicién Escrita se convirtieron en la
voluminosa initerpretacién de la Tradicién Oral, haciendo de'la palabra de
D1os upa realidad en cada aspecto de la vida diaria,

El otro conjunto de escritos es el Midrash, la exphcaclon hterana y
homilética del versiculo biblico. Se exponfa en la. sinagoga. No cuestiona
el significado” normativo de. los vérsiculos biblicos, Era més bien una
respuesta a la curiosidad humana sobre el fruio del arbol en el jardin .del
‘Edén, el porqué se dio a José una hermosa capa,-la envidia de sus her-
manos, ete.. .. El Midrash es tradicién narrada en historias, dichos y paré-
bolas. Las respuestas existenciales satisfacfan a los' corazomes de los fieles
¢ inspiraban en ellos el sentimiento de compromiso, renovado de generacién
en generaczon

i1, La realidad pluralista del si'glo priméro- '

La sociedad judia durante el siglo primero era una estructura compleja,
donde se manifestaban varios modos de opinar v de vivir. Alli actuaban
muchos grupos sociales y religiosos diferentes, tales como los saduceos,
los fariseos, los esenios y los ‘zelotas, Luego de la-detruccién del Templo
en el afio 70 E.C. por los romanos, los fariseos fueron uno de los dos
movimientos religiosos  que continuaron su prédica y su actividad, siendo
el otro el de los nazarerios o cristianos. La principal fuente de informacién
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sobre -la rica realidad espiritual del siglo primero es el trabajo de Flavio
josefo, nistoriador judio, y -la literatura de los Rollos del Mar Muerto
descubiertos en, 1947, ademés de las varias. referencias talmiidicas que, sin
embargo, son dificiles de situar cronoldgicamente con exactitud.

{. La Dominacién Romana

El pluralismo religioso judio existié en un pais que estaba bajo la
dominacién politica de Roma. La muerte de Hercdes .y la incompetencia
de sus hijos, quienes heredaron el reino, dio inicio a una época de intran-
quilidad social y politica, que terminé en ataques contra las tropas romanas
y en luchas politicas judias internas. Finalmente, en el afio 6 E.C., Roma
decidié convertir a- Judea y a sus ferritorios anexos en una. provincia. Se
nombré a un procurador para gobernar al pafs y el Sumo Sacerdote del
Templo se convirtié en el lider religioso y en la figura politica responsable
ante los funcionarios- romanos. El procurador tenia, sin. embargo, la auto-
ridad final. Fl designaba al Sumo Sacerdote y mantenia bajo. su custodia
las sagradas vestiduras del fom Kippur. El procurador permitfa al Sumo -
Sacerdote el uso de la sagrada vestimenta bajo la .condicién de “cooperar”.
El Sumo Sacerdote estaba, por ejemplo, obligado a ofrecer dos sacrificios
por dia en el Temple por el blenestar del Emperador (Josefo, La Guerm

Judia, 2:197).

~ Los judios tenfan cierta independencia legal en materia religiosa por
intermedio del Sanedrin. El Sumo Sacerdote, en virtud de su oficio, actuaba
como Presidente, pero su opinién en asuntos religiosos canénicos no era
tomada en serio por los setenta jueces de la corte, muchos dé los cuales
provenian del movimiento fariseo, El Sanedrin no era un instrumento de
Roma, como lo era el Sumo Sacerdote, y representaba de modo -mds
efectivo a la comunidad judia. Su interés principal era la Halajd v los
problemas religiosos. Los- jueces continuaban la tradicidén de los “Hombres
de la Gran Asamblea”, interpreiando la-Halajd y la tradicién.. Los fariseos
se esforzaban por influenciar al Sanedrin con ¢l fin de que mantuviese su
distancia de la burocracia del Templo y del grupo sacerdotal saduceo.

Los jueces a menudo eran reacios a comprometerse en acciones poli-
ticas o religiosas saduceas. Un buen ejemplo es el juicio de Pedro, presen-
tado en el Libro de los Hechos, cuando el Sumo Sacerdote trata en vano
- de-lograr el apoyo de los fariseos contra los nazarenos, y se ve rechazado
por los ]ueces del Sanedrm

2 Los Saduceos (Zaduk:m)

Este grupo se -origing’ har.:la el mglo tercero AEC. y se componia
-mayontanamente -de sacerdotes, mercaderes 'y miembros de las clases altas.
T.os :saduceos controlaban el Templo-y muchos de ellos eran miembros del
Sanedrin, consejo supremo y-fribunal del Segundo Templo. . -
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‘Conforme a la tradicién, su nombre se deriva de Zadok, el sumo
sacerdote en épccas de David .y Salomén (2 Samuel 8,17 y 1 Reyes 1,34
sig.). El profeta Ezequiel selecciondé a la familia para la administracidén
del Templo, funcién con la cual se identificaron hasta el afio 70, miomento
de la destruccién del Segundo Templo. '

Los saduceos seguian las prescripciones de la Tord Escrita y se oponian
a cualquier inferpretacién. que siguiese la tradicién de la Tord Oral, que
era la guia de los fariseos. Los saducecs hacian énfasis en el valor del
sacrificio en el Templo, recordatoric de la ofrenda biblica, como una
manera de hacer bajar a Dios hacia el pueblo, Los fariseos, por su- parte,
a través de la disciplina del estudio, de la oracién y del ejercicio haldjico,
buscaban elevar a la gente hacia e Dios Altisimo.

3. Los Fariseos .

~ Cualquier diccionario-dard ¢omo sindnimo de fariseo la palabra “hipé-
crita”. El Diccionario Webster, por ejemplo, afiade “devocién autosuficiente
a ritos y ceremonias exiernas; demostracién externa de religiosidad sin su
espfiitu”. El movimiento ha tenido mala prensa a causa de la intérpretaci6n
negativa de los escritos cristianos posteriores, compilados sesenta u ochenta
afios después de la muerte de Jests, cuando los autores del Nuevo Testa-
mento confundian a los saduceos con los fariseos (Mateo 15,1; 16,6 ss).
Del mismo modo, no revela un conocimiento de los diferentes movimientos
que existfan dentro del Judaismo, tales como las “escuelas” rivales de
Hillel v Shammai. Se estima que deniro del movimiento fariseo habia siete
grupos diferentes, cada uno scsteniendo sus propias opiniones.

E! Farisefsmo era un movimiento espiritual dnico, que renovd la vida
judia luego del exilio (Esdras y los Jasidim) y de la destruccién del Templo.
El Pariseismo se convirtié en el movimiento de Ios sabios rabinicos, el cuat
reconstruy6é el Judaismo luego de dicha destruccién. Los sabios constru-
yeroti, basados en el estudio de la Tord Escrita y de la plegaria, un Templo
Interno, una fortaleza de Dios que ha durado por siglos. El pensamiento
tabinico dio y da atin, una guia y un sentido vital de la presencia de Dios
en el pueblo, a pesar de sufrimientos tan-grandes y crisis espirituales tales
como la persecucidén romana, el aislamiento medieval, la expulsién- de
Espafia en 1492 y, en nuestro siglo, la agonia del Holocausto. El Judaismo
rabinico, que es un modo de aplicar la Halajé a la vida diaria, era y es un
proceso creativo continuado de renovacién interna. Los rabinos, a través
de los siglos, han interpretado y expuesto el significado de la Tord, para
datle un significade vital cotidianc.

Los fariseos se consideraban a si mismos los herederos de Moisés y
de Esdras, exponiendo la Tord Escrita hasta sus dltimos limites de significado
y propdsito. Los fariseos estaban interesados en profundizar la vida interior,
en reforzar la relacién de Alianza entre Dios e Israel, en implementar la
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voluntad de Dios dentro de la vida diaria. Su propdsito nacional era
ensefar, exponer y predicar la Tord de Dios. Su preccupacidn sobre los
valores religiosos era .tan primordial que primaba sobre los asuntos poli-
ticos. De este modo, los rabinos estaban dispuestos a someterse, aungue
sin aceptarla, a 1a dominacién extranjera, siempre y cuando ésta no inter-
fmese en la vida de la Hala,la

El origen del nombre na estd escIaremdo, aunque a modo general se
acepta que se deriva de la palabra hebrea Parash, estar separado, aquellos
a quienes se aparta con el fin de alejarlos de la impureza o de las influencias
paganas. En este sentido es similar a la palabra bésica para “sagrado”,
que significa también ser apartado para Dios. S

Los fariseos se relacionaban con las clases pobres y populares. Se
enfrentaban a los saduceos de modo tanto ideoldgico como religioso, v
aunque compartian el deseo de libertad, criticaban a los zelotas por estar
mds interesados en -la independencia nacional que en la renovacidn espi-
ritual. Ellos espiritualizaron el sacrificio del Templo, desarrollaron la ple-
glaria y elaboraron la detallada observancia de los dias festivos. Luego del
afio 70, una vez destruido el Templo por Roma, los fariseos se establecieror
en {avne, y conjuntamente con los escribas que habjan quedado, terminaron
la compilacién de la Mishnd y el Midras, convirtiendo a la sinagoga ep
un lugar de plegaria y de estudio que reemplazé al Templo y al servicio
sacrificial. Desde tal fecha y durante siglos, el pueblo judio. construy6 y
reconstruyé el santuario interno en la plegaria comunitaria, la observancm
la vida de familia y €l destino comuin,

4. las principales Ideas de la Teologia Rabinica.
- conforme & la tradicién farisea

El fariseismo desarrollé una teologia, a pesar de que los rabinos no
.CODSld&Iaban su sistema -una teologia y- que se hubieran sorprendido ante
tal etiqueta. La reflexién farisea se. puede representar con el simbolo de
la estrella de David, cada. punia. siendo un concepto esencial del pensa-
miento rabinico. El primer tridngulo seria  conformado por: Dios-Creaci6n-
Vocacién de Pueblo. Y el segundo por: Revelacién-Alianza-Redenci6n.
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DIOS

CREACION VOCACION DE PUEBLC

REVELACION ALIANZA

REDENCION

A. Dios

A Dios se le define como Uno y Unico, en conformidad con el texto
deateronémico (5:6) que se lee cada dia durante los servicios en la Sina-
goga. Dios es concebido por los rabinos como un ser espiritual omnipotente,
todo justicia y misericordia. Dios es trascendente, aunque la divinidad se
comunica con el pueblo por medic de la Presencia y el Espiritu de Dios
(Shejind), Dios es Abba, Padre, vy Shejind, Presencia Divina, nunca vista,
pero parte activa en la historia y en los individuos,

Todo es ordenado por Dios, pero cada persona tiene el poder de
escoger entre el bien y el mal, y es responsable por sus actos. El Talmud,
Shabbar 104A, hace énfasis en que “si una persona escoge hacer el bien,
los poderes del cielo la ayudaran Si una persona escoge hacer el mal,
dicho mal guiari su camino”
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Los fariseos crefan en la resurreccién de los muertos por Dios y
mantenfan asimismo la creencia en otro mundo, en donde la justicia divina
se harfa cargo de la injusticia scbre la tierra v de la maldad humana.

B. Creacién - Vocacién de Pueblo

La narracién biblica de la creacién no era considerada por los rabinos
como un informe ‘cientificc. Se la considera como la primera-etapa dentro
del designio divino para suministrar a la humanidad un lugar de relacién
de Alianza y de redencién. La creacién es upa invitacién para renovar el
don de Dios. Esta idea se repite diariamente en la plegaria y recuerda al
pueblo judio su obligacion ante este presenie divino.

Dios Ilamé a Abraham y le prometi6 una tierra y un destino: el de
convertirlo en el pueble de Dios (Génesis 12). Dios se relaciona al pueblo
como su socio para ayudar a lograr el Reinado de Dios sobre la tierra. La
condicion de Pueblo se expresa en la liturgia, Una celebracién supone diez
personas presentes en la plegaria. Celebraciones tales como la Pascua
requieren unz familia que represente al pueblo de Israel. '

C. Revelacion - Alia.nza

Dios comparte su esencia divina con el individuo, asi como con la
comunidad entera, Esto se hace por la accién y por la palabra, por el
fuego (zarza ardiente) y por el mandamiento, por la historia ¥ por el
arrepentimiento individual. Dios, para los rabinos, actilia en sus apariciones,
pero también por medio de la palabra divina. Este hecho fue de impor-
tancia extrema para los rabinos. Ellos consideraban la entrega de la Tord
como la més grande forma de revelacién, como la suma perfeccidn.

La revelacion se relacicna con la Alianza, la cual es un pacto entre
Dios y el Pueblo Escogido para la misién de dar testimonio de la Presencia
¥ el Nombre de Dios. El Pacto estd gobernado por las promesas, Génesis
12:1-3, entre Abraham y Dios, o por un decdiogo de conducta humana
(Exodo 20). Dios renueva su Alianza (Jeremias 31, 31) cuando explica
qué significan su pacto y su promesa y cuando actuahza su santa voluntad
en la reahdad de.todos los dias '

D. Redencién

.~ . Redenci6n es liberacién. Es el .cumplimiento de la promesa.de Dios
por la observancia de las instrucciones de la Halajd, por la implementacidén
de:la.Presencia y de la Alianza de Dios. La Redencién -es un modo de ser
y de actuar, de trabajar de modo creativo dentro del Pacto-divino, de hacer
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realidad los mandamientos-en la vida diaria. La redencién es un evenio
histérico, es la celebracién de la Pascua, la liberacién de Egipto, el regreso
a la Tierra Prometida luego del exilio en Babilonia y la actual historia
de exilio, Auschwitz y el regreso a la Tierra, la creacién del Estado de
Israel. Redencién es una experiencia personal o comunitaria, por medio
del mantenimiento del Pacto y de un proceso de arrepentimiento, Teshuvd
(Talmud, Shabbath, 118b). La esperanza final de redencién es la venida
del Mesias, qulen traerd cons:go un tiempo de paz y de perfeccién. La
Redencién es el comienzo del Reinade de Dios.

4, los Esenios

Los Esenios eran una hermandad religiosa que aparecié hacia el siglo
segundo A.E.C. Para fines del siglo primero ya se habian asentado y
organizado como comunidad mondstica en la costa noroccidental del Mar
Muerto. El origen de su nombre es incierto. Algunos sutores lo relacionan
a los Jasidim, los piadosos; otros prefieren traducir “los silenciosos™. Una
opinién mds generalizada es que Ia palabra Esenio se deriva del arameo
Isain, que significa “curanderos”. La principal fuente de informacién sobre
el grupo es Josefo. Los Rollos del Mar Muerto, como veremos mds tarde,
contribuyen a la comprensién del movimiento en cuanto que estos docu-
mentos se consideran como. procedentes de una secta similar a la de los
Esenios. o : : :

Los Esenios hacian énfasis en la necesidad de la piedad personal y
de la separacién del pecado y de la iniquidad. Creian en la inmortalidad
del' alma, pero rechazaban el concepto de la resurreccién corporal. No
aceptaban el ritual ni la burocracia del Templo y optaban por una vida
retirada en los desiertos de ]udea como modo de vivir su. relac1én de
Alianza con Dios.

- Es muy probable que-los Esenios viviesen en pequefias’ comunidades
de base, siguiendo una estricta chservancia de las reglas y ritos de la Tord.
Acostumbraban levantarse al amanecer para orar, dar las gracias por las
comidas y observar silencio total mientras estaban reunidos. La vida que
llevaban era sencilla, despreciaban el lujo y compartian sus bienes. Los
recién legados al grupo debian someterse a un rito de imiciacién, pot
medio de la purificacién, de la plegaria y de la disciplina, siendo finalmente
aceptados para compartir con la comunidad las comidas y los bafios rituales.
El nueve miembro debia prometer bajo juramento que practicarfa una vida
de piedad, de justicia con todos, ayudande a los pobres y evitando todo lujo.

Las costumbres mondsticas esenias se reflejaban en el estilo de vida
de Juan el Bautista ¥ de ia Iglesia naciente.




210 L. Klenicki, El  Judaismo Rabinico

5. Los Zeolotas “.

Los Zelotas eran un grupo naclonahsta que tomo parte en la guerra
judfa (66.2a 73 E.C. ), ¥ Josefo los describe como terroristas que combatian
el poder romano (pera debe. recordarse que Josefo escribia desde Roma
para una audlencm romana v que ¢l mismo habia tomado parte en Ia
insurreccién). Israel era consideradc por los Zelotas como una feocracia,
y Judas el Galileo, probablemente un rabino, pidié a sus hermanos -judios
no pagar tributo 2 Roma ni reconocer al Emperador como su lider.

"El Nuevo Testamentc se refiere a los Zelotas, aunque las fuentes
cristianas son deliberadamente poce claras con respecto a la relacion entre
los Zelotas y el Cristianismo de los primeros tiempos. Simén aparece como
un Zelota y este grupo es llamado a veces “los galileos™. Jesis fue cruci-
ficado enire dos lestai, palabra griega utilizada por Josefo para describir
a-los Zelotas (Marcos 15:27). Queda mucho por saber ¢on respecto a
ellos, ademéds de la informacién dada por Josefo en La Guerra Iudm ¥y
de Ias referencms dadas en el Nuevo Testamento

6 Los Rollus del Mar Muerto

" Los Rollos -del Mar Muerto son una coleccién de escritos teolégmos
descubiertos en' el drea de Qumran, cerca del Mar Muerto, en 1947. La
coleccién incluye. textos biblicos, asi como comentarios, textos de los Ap6-
crifos, o libros que no se hallan incluidos dentro del canon de la B1bha
Hebrea, asi como literatura mistica de la secta. -

La literatura de este grupo refleja el movimiento apocaliptico judio,
compartiendo su esperanza en el fin de. los tiempos, ‘cuando . se acabe el
mal. Ellos. adoptaron una visién religiosa fundamentalista, y vivieron
retirados en el desierto. La secta observaba de modo muy estricto los
mandamientos de Dios, dentro del contexto de la vida comunitaria y
crefan en Ia relacién intima con Dios y en la salvacién por medio de la
gracia divina. El grupo crefa en la inmortalidad del alma, pero no se
interesaba por la resurreccién, Pertenecer. a la comunidad significaba ser
elegldo dentro_del grupo de los salvados, ie. los “Hijos de la Gracia”.
Una sucesién de guias espirituales llevarian a la comunidad a la salvacién.
Estos lideres providenciales son Moisés, el sacerdote Zadok y, finalmente,
el Maestro de Justicia, o tercer lider, quien salvarfa a la comunidad.

‘Esta secta, perseguida por las tropas romanas, escondié sus escritos
o rollos y desapareci6 de la historia. Podrian haber side destruidos por
los ejércites de Roma. Sus escritos son una fuente de conocmnento del
primer siglo, a51 como un ejemplo de su espiritvalidad.

* Nota de la Redaccién. Para interpretacién d15tmta. del fendmeno zelota, ver en este
mismo nimero el articulo “Los Zelotas ¥ la muerte de Jestis”.
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ill La Vida de Oraclén

La v1da de ora016n expenmenta, durante e] periodo rab:mco doa
etapas de desarrollo: antes de la destruccién del Templo-en el afic 70 E.C,,
y después. La oracidn fue; desde los primeros dias de Israel, un modo de
relacionarse y comuricarse con Dios. La oracién es palabra de adoracidn,
de accidén de gracias, de peticién- y de confesidén, dirigida.al Eterno, guien
escucha y contesta las plegarias (Sa]mo 65:2). :

Onglnalmente la plegaria era sin duda espontinea, una respuesta
a la presencia del Dios de la Alianza. Peroc la necesidad de organizar la
vida espiritual dio origen a los patrones litdrgicos (1 Crénicas 16). Los
patrones normativos de oracién fueron establecidos por los fariseos en
un- libro 'de oraci6n, cuya estructura central sigue siendo practlcamente la
misma hasta el presente :

1. Saerificio _eﬁ el femplo

_El sacrificio en el Templo se describe en la.literatura posterior a la
destrucciéni del Templo de Jerusalén: El tratade Tamid del Talmud dicta
el ritual del sacrificio. La victima era cocinada, no se ofrec:1a viva., Seguia
una comida sacramental.

"Luego de la ofrenda del incienso se daba inicio a un servicio especial,
que mds tarde se hizo parte de la linirgia ‘diaria. El sacerdote recitaba la
bendicidén sacerdotal (Ndmeros 6, 24-26), el Shema o proclamacién de la
unidad de Dijos: “Escucha oh Israel, Dios es nuestro Dios, Dios es uno”,
{Deuteronomic 6,4), seguido de las bendiciones del Shema, Los sacerdotes
continuaban entonces el servicio sacrificial recitando los Diez Manda-
mientos, y dos de las Dieciocho Bendiciones, una sobre el. servicio divino
y:la otra p1d1endo a Dios que. estableciese la paz sobre todos. Después
del sacrificio, quien lo- ofrecm oraba y recitaba pasajes de los primeros
cinco libros de la Biblia o Pentateuco. - Eie el dia Sébado se ofrecia un
sacrificio publico adicional, compuesto por una seccién de plegarias que
més tarde se incorporarcn al libro de oraciones bajo el nombre de Musaf,
o sacrificio adicional.

2. El Siduyr (Libro de Plegarias)

La destruccién del Templo marcd una época de crisis que los rabinos
superaron por medio de un proceso interno de autoevaluacién y de recons-
truccidn similar a lo que Esdras hizo después del regreso del exilio en
Babilonia. El sacrificic ya no se ofrecia méds y no se podia adorar libremente
a Dios en Jerusalén, aunque si en el resto del pafs. Los rabinos en Tavne,
lugar en el que se refugiaron, se empefiaron eén recomstruir la vida. espi-
ritual ¥ un santuario- interior regulade por la oracién’ y por el estudio de
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la Tord. Los rabinos enfatizaron el rol de la sinagoga como centro de
espiritualidad. La sinagoga, luego del exilio en Babilonia, se convirtié en
un lugar de estudio y oracién. Existian también sinagogas en la tierra de
Isracl y ain en el mismo Templo -de Jerusalén, asi como en cualquier
ciudad de la antigliedad donde hubiese una comunidad judia. La palabra
sinagoga es una palabra de origen griego que significa una reunién o el
hecho de congregar gente. Las funciones de la sinagoga adquirieron im-
portancia central para la vida del pueble judio en el primer siglo. La
plegaria tomé el lugar del sacrificio y la lectura y estudio de la Biblia
s¢ convirtieron en un mandato que se observaba los ]ueves y los sdbados
por la mafiana.

En la sinagoga el pueblo sigue un leccionatio basado en los primeros
cinco libros de la Biblia (Parashd) y secciones de los profetas (Haftard).
La lectura y explicacion seguian dos sistemas: uno para leer toda la Biblia
én un afio, y otro sistema para leerla en tres afios. El sistema mds aceptado
es el de la lectura anual. La sinagoga seguia el orden litdrgico preparado
por los rabinos. Habia tres servicios en el dia, en conformidad con el
orden sacrificial, y las plegarias estaban reunidas en un libro Ilamado el
Sidur, u orden de las plegarias. Tan s6lo el servicio comunitario de la
mafiana serd desctito aqui, por falta de espacio.

El servicio de Ia mafiana comienza con la devocién privada en casa
al levantarse, dando gracias a Dios por la vida y recitando una serie de
bendiciones y de textos biblicos, entre ellos el Génesis 22, 1-19, o sacrificio
de Isaac, que da ejemplo del reto de Ia fe y de la relacién de pacto
con Dios. .

El servicio de la mafiana, asi como las otras dos plegarias diarias, es
una coleccién  de bendiciones, alabanzas, textos biblicos, peticiones ¥
devocién privada, exaltando el Nombre y Ia Palabra de Dios. La devocién
diaria es una manera de estudiar, resumiendo los principales conceptos del
Judafsmo; la plegaria es césencialmente un estudio de teologia. Orar es
afirmar y reafirmar la Alianza de Dios,

5. Descripcién del servicio semanal de la mafana

a. Llamada al Servicio: “Alabado sea el Eterno a quien se debe
toda alabanza para siempre”.

Creacion: Salmo 104,24; Isaias 6, 3.

Revelacién: Salmo 86,11, '

Shema; Deuteronomio 64,

Redencién: Deuteronomio 11, 13-21.

Pl C IR « PR « B =

Dieciocho Bendiciones (Padres, Soberania de Dios, Santificacién,
Conocimiento, Arrepentimiento, Perddn, Redencién, Salud, Ben-
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dicién, Libertad, Justicia, Calumniadores, Rectitud, Jerusalén, Es-
-peranza Mesidnica, Misericordia, Aceptacién de Israel y de sus
Plegarias, Regreso a la Tierra Prometida).

Kaddish - Oraciones de los dolientés_.

L

Alabanzas a Dios.

—

Tajanun - Stplicas.

6. La celebracién del $abado: Creacién y Libertad dentro de la -
Espiritualidad de! Sabade .

La celebracién del Sdbado estd arraigada en el mandaio de Dios en
Génesis 2:3, “Dios bendijo el séptimo dia y lo hizo santo, puesto que en
dicho dia El detuvo todo el trabajo que se habia propuesto llevar a cabo”.
La celebraci6n sabédtica es una llamada al recogumento y a la celebracién
de un momento especial. : B

El Sdbado y su espiritualidad van mds alldi del mandamiento de
detener todo trabajo: hacen memoria de la creacién y de la liberacion de
Egipto. En la noche del viernes, comienzo del Sdbado en el calendario
hebreo, cada expresién ritual y litdrgica comunitaria y familiar se halla
cargada de resomancias escafoldgicas, recordando a los judios su Alianza
con Dios, el cumplimiento ético y religioso de su testimonio, sus obliga-
ciones para con Dios y el establecmento del Reinado de Dios en el
universo,

La Biblia Hebrea se refiere de modo especifico al Sébado en dos
de sus libros: Exodo 20, 811 y Deuteronomio 5, 12-15. Este dltimo
presenta el concepto de liberacién de la esclavitud que toma un significado
especial durante la bendicién del vino en la noche del viernes, el Kidush.
Ninguna fuente biblica da reglas detalladas con respecto a la observancia
del Sdbade. Lo que se manda es “recordar” y “mantener” el Sdbado y
abstenerse de trabajo, tanto de la familia como de la comunidad. El texto
no indica cémo cumplir en la experiencia diaria los mandamientos esta-
blecidos para la observancia del Sdbado. Los rabinos y sabios, desde los
dias de Esdras hasta las dos compilaciones del Talmud en el siglo V,
Babilonia y Jerusalén, desarrollaron un recuento detallado de preceptos y
disposiciones que regulan cada aspecto de la celebracién del Sébado. Cu-
brieron cada aspecto de la vida individual y comunitaria y dieron a la
celebracién tonos escatolégicos que permean cada etapa de la celebracién

del Sabado.

Se recuerdan dos temas cenirales dentro de la espiritualidad del
Sdbado: Menujd (descanso) y libertad. El teSlogo judio-alemén Leo Baeck
los explica asi;

“El sibado no significa tan sélo ausencia de trabajo ni tampoco
quietud vacfa. Tiene un sentido positivo. El Sibado ha guiado el alma
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judia hacia su misterio, de tal forma que no es mera interrupcién, sino
renuevo, palabra de eternidad. No sélo obliga a descanso; sino que
da orientacidén a la vida. Si fuera tan sélo.descanso, o .si- llegase a
consistir. s6lo en esto, habria perchdo su sentido profundo No quedaria
més que una concha vacia”

El rabine Baeck se tefiere aqui a la Tradicidn Judia y conmdera al
ser humano como colaborador en el trabajo de creacidén de Dios, y en la
ayuda para acercar el cumplimiento del plan divino para el Reinado de
Dios sobre la tierra. El Midrash reflexionard sobre este aspecto especial
de 1a relacidn entre Dios v el ser humano: :

Los he colocado a ustedes en este mi mundo: todo lo he creado para
ustedes Apliquense a no corromper ni destrun' mi trabajo.’

El descanso -del- Sébado detiene la corrlente creatwa de la semana,
pero.es mas que un momento de descanso: es un momento de actividad
interior. La auiéntica expresidén de Menujd, o descanso, requiere .que- fanto
el individuo como la comunidad dirijan su fortaleza creativa, no al trabajo
del mundo, sino al del espiritu. Las energias creativas no se suspenden,
sino que se sujetan a una transformacidn cuyo cbjeto es el mundo interno
de] espiritu. El Sdbado es un dia de intericrizacién, de autodescubrimiento,
un momento de restauracién de la integridad, luego de upa semana de
trabajo y de alienacién. Permite una recuperacién del yo llbréndolo de
la rutina de la sémana laboral. :

) Tanak: _{,a Biblia Hebrea _ _ .
T = Tord - Genesm, Exodo, Levitico, Nidmercs, Deuteronomic,
N = New'iﬁz': Profetas: Josud, Jueces, Samuel T y I, Reyes Iyl
Isaias, Jeremfas, Ezequiel, Oseas, Toel, Miqueas, Na-
him, Habacuc, Sofonias, Hageo, Zacarias, Malaquias,
K = Ketuvim - . Escritos - - '

Salmos, Proverbios, Job, El Cantar de los Caﬁtarés,
Ruth, Lamentaciones, Eclesiastés, Ester, Damel Es-
' dras, Nehentias, Cronicas I y II '

' Mtshm Sezs Tratados

1 Orden Seinillas

1 Orden  Festivales

III  Otrden Mujeres

{ Iv . Orden  Dafios _
v Orden Cosas 'Sagmdas
VI Orden  Purificaciones
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PEQUENA ANTOLOGIA DE TEXTOS RABINICOS

Mishnd: Berajot 1:1 (Bendiciones)

(A partir ‘de qué momento de la tarde se puede rec1tar el Shemd?

- Desde el momento en que los sacerdotes” ingresan a su vivienda
para comer la ofrenda mecida ® hasta ¢l final de la primera guardia®.
Esta es la opini6n de R. Eliezer. Pero los Sabios dicen: hasta la
medianoche. Rabban Gamaliel dice: hasta el amanecer. Sus-hijos re-
grasaron en una ocasidn de una fiesta después de la medianoche.

Ellos dijeron: No hemos recitado aiin el Shemd de la noche. El dijo:
Si no se ha levantado atin el alba, estdn obligados a recitarlo, Ademas,
_cuando los Sabios prescriben “hasta la medianoche”, el deber dura
hasta- el amanecer. {Por qué entonces” dicen los SabIOS‘ ‘hasta la me-
dmnoche? Para alejar &l hombre de toda pomblhdad de transgresidn *.

Midrash: Eclesiastés Rabbah 8: 28

En la hora en que el Santisimo, bendito sea, cred al primer hombre,
lo tomé y lo dejé pasar frente a todos.los arboles del ]ardm del Eden,
y le dijo:

iVe mi obra, qué buena y excelente es!

Ahora bien, todo lo que he creado, por t lo he creado.

Piensa en esto y no corrompas ni saquees este mundo mio,
ya que, si lo destruyes nadie después podrd rehacerlo.

.P.irkei Avot: Etica de los Padres (seleccién del capitulo D

~ (Se recita los Sabados entre Pascua y Rosh Hashand)

"Todo Israel posee una parte del mundo por venir, como estd dicho:
“Tu pueblo todo serd justo; ellos poseerdn la tierra por siempre;
ellos son una de mis propias plantas, el trabajo de mis propias manos,
en que me glorificaré™.

! La obligacién de recitar el Shemd cada tarde y cada mafiana se halla en el Deute-
ronomic 6, 4. Los comentaristas estin de acuerdo en que, desde los primeros tiempos, el
Shemd vy el Véahovtd (Dt 6, 59 v 11, 183-21) se recitaban seguidos dos veces al dia.
Luego de la destruccién del Temple en el adc 70 E.C., los rabinos consideraron otras
oportunidades para recitar el Skemd, v.g. al sacar la Toré

2Luego de haber sido purificades por medio del bafo, los sacerdotes que estaban
ritualmente impuros debian esperar hasta la noche para volver a ingresar al 4rea del
Templo (cfr. Lv 22, 7).

3 Existen muchas fuentes biblicas para las leyes de la ofrenda rmecida: Nimmeros
i88-11; 8,19; Levitico 7,30.84; §27-29; 9,21; 10,14-ib; 14,12; 239-1220.

4+8e consideraba que la noche tenia doce boras de duraciénm, y se dividia en tres
guardias de cuatro horas cada una,

5Es un principic fundamental dentro de la Iey rabinicz el proteger a las gentes del
incumplimiento de un mandamiento (Miizvd) que teme limite de tiempo, a causa del
habite humarno de aplazar. Esto es parte del principio mdis amplio de “comstruir una valla
alrededor de la Tord”.
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Capitulo I

Moisés recibid la T'ord en el Sinai y la transmitié a Josué; Josué a
los ancianos; les ancianos a los profetas; y los profetas a los hombres
de la Gran Asamblea. Estos ltimos pronunciaron trés sentencias:
" Sed pacientes en la administracion de la justicia; preparad muchos
discipulos; y haced una valla para la Tord.

Simeén el Justo fue uno de los Gltimos sobrevivienies de la Gran
Asamblea. E]l acostumbraba decir: El mundo estd basado en tres
principios: ia Tord, el culto y las obras de caridad.

Antigono 'de Sojo recibié la tradicién oral de Simeén el Justo. El
acostumbraba decir: No sedis como siervos que sirven a su maestro
para recibir una recompensa; sed como siervos que sirven al sefior sin
esperar recompensa; y dejad que el temor del Cielo esté sobre vosotros.

Tosé ben lo’ezer de Zeredd y Iosé ben Ichanan de Jerusalén recibieron
la tradicién oral de los anteriores. Tosé ben lo'ezer de Zeredd decia:

" ‘Deja qgue tu casa sea un lugar de reunibén para los estudiosos; siéntate
en el polvo a sus pies v bebe con avidez sus sentencias. .

Josué ben Perajid v Nittai de Arbel recibieron la tradicién oral de los
precedentes. Josué ben Perajié decia: “Consiguete un maesiro; con-
siguete un compafiero, y juzga a todas las personas con bemgmdad

Nittai de Arbel decia: Aléjate del mal vecino; no te asocies con un
hombre malvade; v no- dejes de creer en la retribucién (la maldad ne
triunfard al final).

Shemai4 y Avtalién recibieron la tradicidn de los anteriores. Shemai i4
decia: Ama el trabajo; .odia desempefiar cargos pubhcos y no busques
~ relaciones con ‘los gobernantes.

Conclusion

La intencién de estas breves pdginas ha sido resumir muchos siglos
de pensamiento rabfmico y de bidsqueda de una existencia diaria signifi-
cativa en la Presencia de Dios. El método interpretativo fariseo-rabinico
dio forma una y otra vez a la existencia y espiritualidad judias desde los
dias de Esdras, en el siglo V, A.E.C. Fue una respuesta creativa y libe-
radora a la destruccién del Templo. La teclogia rabinica contribuyé a
1a construccién del Santuario interior de la fe judia, construyendo a diario
la realidad de la Alianza entre Dios e Israel. La tarea rabinica contindia
mientras Israel exista, un proceso continuo hac1a el futuro, hacia cuando
llegue el Reinado definitive de Dios.
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El Cristianismo
de los primeros tiempos

' Eugene J. Fisher

i. El Judaizsmo de Jesﬁs

En una importante conferencia ofrecida por el presidente de la 492
reunién general de la Asociacién Biblica Catdlica de Norteamérica, en
agosto de 1986, Daniel J. Harrington, S.J., analizé el creciente cuerpo de
literatura erudita sobre “el Judaismo de Jesds”. Puede decirse que mds se
ha publicado en esia drea en las dos tltimas décadas, desde el Concilio
Vaticano Segundo, que en los dos milenios anteriores de nuestra relacién
interconfesional.

Aunque reconociendo y celebrando la riqueza de conocimiento que
estd cambiando de modo radical la forma en que la Iglesia comprende su
propio misterio, Harrington cité también tres “problemas metodoldgicos™
que atin nos enfrentan en el didlogo. Los dos primeros tienen que ver
con el modo de evaluar las antiguas fuentes. De acuerdo con la: fuente
que uno sigue, Jesis puede ser visto como un profeta judio, un fariseo,
un predicador apocaliptico, un rabino, un galileo carismético (i.e. un
curandero y guia espiritual ndmada), un esenio o hasta un revolucionario
politico (zelota). O sea, varios aspectos de la vida y de la ensefianza de
Jestis pueden ser analizados por casi todos los diferentes grupos y movi-
mientos que €l rabino Klenicki ha descrito adecuadamente como integrantes
de la “realidad pluralista™ de la sociedad judia enm el siglo L.

‘No es aqui mi propésito actuar como juez entre estas varias opciones.
Mas bien, lo es el hacer énfasis en que Jestis no puede ser comprendido
excepte como “un hombre plenamente de su tiempo y de su ambiente. . .
cuyas ansiedades y esperanzas compartié” (Notes 20). Jesis se entregé a
si mismo a la renovacién espiritual de la *casa de Israel” (Mt 15,24),
chservé y debatié la interpretacién de la Tora, tal como cualquier judio
de su tiempo (Notas 21) e invité a su obediencia (Mt 84).

Jesis enseid en las sinagogas de su pueblo (v.g. Mt 4,23; 9,35;
Lc 4,15-18; Jn 18,20) por completo como uno de ellos. Su mensaje sélo
puede comprenderse como un mensaje judio, dirigido a los judios por un
judio. Cualquier idea de presentar a Jes(s em comtra o en oposicifn a la
Tord y al Judaismo resultard, por tanto y de modo inevitable, en una
disminucién o hasta corrupcién de su proclamacién -esencial.
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Lo anterier no significa negar la singularidad de las contribuciones
de Jesls al testimonio de Israel. El Nuevo Testamento, aunque sea a
menudo el resultado, de manera polémica, de la situacién de conflicto
entre la Iglesia primitiva y el movimiento rabinico emergente que preva-
lecia al final del siglo I (cuando realmente se escribieron los evangelios),
da firme testimonio de la notable autoridad con que Jesiis predicaba. Esta
visién apostolica, sin. embargo, a su turno estd enmarcada y condicionada
por la experiencia que la Iglesia primitiva tuvo de Jeslis como presencia
viva entre ellos. Antes de la resurreccién y del descenso del Espiritu en el
primer Pentecostés hebreo que celebraron después de la muerte de Jests,
los mismos discipulos dudaron y hasta negaront la autoridad divina del
mensaje de Jests.

. La cuestién de la naturale.za de Jesds como “mis” gue judia, lo
que equwale a decir “més” " que humana, es por. tanto, finalmente una
cuestién de fe. Y la fe, es preciso recordarlo, es siempre un don de Dios
libremente ofrecido. En el Libro de los Hechos se desctibe a dos fariseos.
Uno, Saiil, se presenta como un sujeto de cardcter antipitico, inclinado
a la violencia contra aquellos con quienes no estaba de acuerdo, que violaba
los preceptos fariseos al perseguir con empefio a los disidentes religiosos;
aparentemente cerrado a Dios, si Io juzgamos con criterio humano,

El otro fariseo, Gamaliel, en contraste, se ve abicrto a Dios y a su
voluntad; busca la verdad, observa los mandamientos de la Toré y ensefia
a otros el camino al amor de Dios. por medio del ejemplo y de gestos
salvificos. Sin la sabiduria y el coraje del fariseo Gamaliel, segin Hechos
6, la Iglesia podria facilmente haber perecido en su infancia. Pero Gamaliel
salvé las vidas de los apéstoles, asegurando de este modo la supervivencia
de la Iglesia.

Los caminos -de Dios son, sin embargo, misteriosos, como se-ve €n
la reflexién de San Pablo en Romanos 1i. Por intermedio de Gamaliel
y de sus compafieros rabinos, tanto el Judaismo como el Cristianismo
schrevivieron con sus diferentes comprensiones de la naturaleza de Jesis
y del destine de Israel. Pero, no fue a Gamaliel, sino a Pablo, el que
parecia el menos indicado, a quien Dios escogié para llevar la fe de Cristo
al mundo gentil.

El observador moderno tan sélo puede conclulr junto con Pablo en
Romanos, crec yo, que fue. voluntad de Dios dar a2 unos fe en Jests y
escoger a otros (el pueblo judio) para mantener y desarrollar la signifi-
cacién religiosa del Sinai, del Exilic y Retorno a la Tierra, que forman
la majestuosa espiral de la historia judfa.

Si la total apreciacion de la singularidad de Jesds descansa en el
dominio de la fe y del misterio divino, algunos aspectos, sin embargo,
de la dindmica de continuidad / discontinuidad entre 1a ensefianza de Jesds
v la de sus hermanos judios pueden ser y han sido, iluminados por los
estudiosos modernos, quienes buscan erradicar los estereotipos anti-judios
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y las polémicas -del pasado y acercarse a los. evangelios con una visién y
un corazon abierto. Tan s6lo unos pocos ejemplos de-la profundidad de
discernimiento que resulta de esta posicién pueden ser dados aqui_a modo
de ilustracién. :

‘El primero es la “Tord del Amor” de Iesus (Marcos 12, Lucas 10
Mateo 22). Jestis, al pedirsele que diera el mandamijento “primero” o
central, contesta con la misma Biblia, citando las palabras iniciales del
Shemd en Deuteronomio 6: “Escucha, Israel, el Sefior es nuestro Dios;
el Sefior es Unc. Por lo tanto amarés. . . ", Este pasaje lo rezaba en la época
de Jesds, asi como en el presente, al menos dos veces al dfa cada judio
piadoso, Plegaria central en la vida judia, se halla en el Deuteronomio
de3pues de la entrega de los diez mandamientos, Dt 35, precisamente
como comentario ¢ interpretacién del significado del decélogo. La res-
puesta de Jesiis fue perspicaz y judia en todo sentido. Uno puede fécil-
mente imaginar a un fanseo mcluswe a un saduceo 0frec1endo una
'respuesta seme;ante '

. Jesis sabiamente da, después del Shemd una referenc1a al gran texto
del Levitico 19 que, come parte del Cddigo de Santidad sacerdotal, es
asimismo ampliacién . y- profundizacién de los mandamientos biblicos. Es
costumbre dentro del: Judaismo hacer referencia a un pasaje entero por
medio de la cita de tan sélo una pequefia porcidn de la- referencia. (Los
capitulos ¥ versiculos numerados son un invento relativamente reciente).
Con el fin de comprender la- Tord del Amor de Jesds, por lo tanto, los
cristianos deben. meditar profundameénte sobre el papel del Shemd en la
vida judia de oracién, dejando penetrar en sus corazones la totalidad dc
fos pasajes’ biblicos a que Jesds hace referencia: Deuteronomio 56 y
Levitico 19, con sus indicaciones contra la venganza y. contra el mantener
rencor hacia otros (19,17) y con su mandamiento de tener por el extrano
el mismo amor que se tiene por los conciudadanos (19,34). :

" Es el senndo profundamente ]udi_o de la pa_labra de Jests el que
nosotros los cristianos dejamoé esdapar al tratarla como una especie de
“nueva” ley de amor que “supera” o “trasciende” la misma Palabra de
Dios en la Tord. Més bien que exaltar la ensefianza de Jesis, logramos
asi tan s6lo reducir lo que quiere ser una estructura haldjica precisa y
detallada para la santificacién de la vida diaria, a una exhortacién homi-
lética general sin mucho impacto préctico. Sacar a Jesis de su contextc
judio empobrece el kengma cristiano. La religién se convierte en filosofia
cuando se le niega su capacidad de exigir nuestra. mmed1ata respuesta en
la vida diarija.

En el Padre Nuestro se:puede encontrar un segundo ejemplo - del
Judaismo de Jestis (Mateo 6; Lucas 11). Aqui también hay referencias a
las Escrituras Hebreas (v.g. Proverbios 3,8-9). Ailin mds sorprendentes son
los paralelos con la tradicién litdrgica judia, por ejemplo el Qaddish (“Sea
exaltado y santificado el gran Nombre™) y el Aleni (“No nés dejes caer
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en la tentacién, pero manténnos lejos de todo mal”). La forma de orar
de Jests halla entonces su contexto original y su sentido mds profundo en
la oracién sinagogal. Esta es una realidad que deberfa moderar nuestra
tendencia cristiana al friunfalismo. La Tord nos ensefia que Dios &5 el
Padre de su Pueblo. Los fariseos y rabinos, no menos que Jests, nos
ensefian a tener presente que debemos dirigirnos a Dios como Padre y
también como Schberanc en nuestras oraciones (AP en Hebreo, Abba en
arameo). ’ '

Se ha hecho gran énfasis en el uso que hace Jesis de la palabra
aramea Abba, “Padre” durante su agonia en el jardin. Mirado con los
ojos de la fe después de la Resurreccién, creo gue esto nos enseda mucho
sobre la singularidad de la relacién personal de Jests con el Padre. Pero
no indica necesariamente una mayor “intimidad” en la oracién enire los
cristianos y Dios que la intirnidad lograda por los judios con Dios, como
le han mantenido de medo apologético ciertos autores cristianos. Ambos
somos el pueblo de Dios, cada uno a su manera. Las pardbolas de Jesis
nos advierten una y ofra vez contra una rivalidad que nos haria reclamar
como un derecho exclusivo los favores de Dios, como lo. hace también
san Pablo en Romanos 10,69 y 11,17-18. Tal comportamiento, se nos
ensefia, no es digno del maravilloso e inmerecido don de fe que nos ha
sido dado como cristianos,

El 1iltimo ejemplo que vamos a presentar es el Sermén de la Montana.
Nuevamente, el asunto es complejo y ha sido objeto de mucha investigacién.
No solamente halla cada bienaventuranza ricos paralelos en la literatura
rabinica posterior. (v.g. "“A quien quiera que s¢ humilla, ¢l Santisimo,
bendiic sea su Nombre, lo eleva.. A quien quiera que s¢ e¢nsalza, el Santi-
simo lo humilla” (Eruvin 13b), sino que hasta las, asi llamadas, “antitesis”
del Sermén se comprenden mejor dentro de su mds amplio contexto judio,
antes que ver en ellas una implacable oposicion entre Jesds y el Judaismo
como tal, o (adn peor) entre Jesiis y la Tord.

El pasaje se imicia, por supuesto, con la afirmacién que hace Jests
de la validez de Ia Tord hasta su mds minimo detalle (Mt 5,17-19), y por
el llamado a sus seguidores para que se esfuercen y hasta sobrepasen “la
santidad de los escribas y fariseos (5,20). Con respecto al odio por el
propio hermano (5,21-26) y al amor por los eremigos (5,43-48), ya hemos
visto los mismos sentimientos en Levitico 19. En ninguna parte de la
Biblia o dentro de la literatura rabinica se hallard el mandato de “odiar
al enemigo” (5,43), de modo que uno debe presumir que aqui Jesids estd
debatiendo algin dicho ya perdido, quizds de los celotes, o del Manual
de Disciplinag hallado entre los Rollos del Mar Muerio en Qumran. Este
rollo instruye a los iniciados en la secta a “odiar a todos los hijos de la
oscuridad, a cada uno segin Ia medida de su culpa, lo que serd finalmente
recompensado por Dios”. El imperativo moral de emular la perfeccidn




Medeilin, Vol. 14, n. b4, Junio de 1988 221

moral del Creador (5,48) se edifica, por supuesto, sobre el atrevido manda-
miento de Levitico 11,44-45 (“Sed santos, asi como yo soy santo™).

La asi llamada lex talionis (ojo por ojo”, etc.) de Mateo 5,38-42, no
es en realidad un mandamiento perteneciente a la Biblia, sino, en cada
una de sus tres citas, un modo de afirmar el principio legal de que el
castigo debe ser proporcional a la gravedad de la ofensa (Ex 21, Dt 19,
Lv 24). Luego de que ¢l Cddigo de Santidad (Lv 17-26) modificé al previo
Cédigo de Alianza (Ex 20,23), la lex talionis no parece haber sido aplicada
de modo Hteral ni en los tiempos biblicos, Y la tradicién rabinica la
reemplazé mds tarde, junto con un sistema de compensacién monetaria
como en la moderna ley de agravio.

El ideal “ético de devolver bien por mal se halla en las Escrituras
Hebreas: “Si tu enemigo estd hambriento, dale pan para comer, y si estd
sediento, agua para heber” (Proverbios 25,21; ver Lv 19,17), vy se ve
expandido en el Talmud, dentro de un comentario a -Proverbios 17,13,

El rabino Hama ben Hanina dijo: “Aiin si tu enemigo se ha levantado
temprano con el fin de matarte, y llega hambriento y sediento a tu casa,
dale alimento y bebida. Dios lo pondrd en paz contigo”. El rabino Simeén
ben Abba dijo: “El verso significa que si uno devuelve mal por mal los
males no dejardan su hogar”.

Con esto no pretendemos que las inierpretaciones “1'adica1es” 0
“extremas” que hace Jesls de la Tord, tal como se presentan en el Sermén,
no le son caracteristicas. Lo son, especialmente si los cristiancs las toma-
mos en serio, lo que a menudo no hacemos, Aqui, sin embargo, se estd
haciendo énfasis en que unc no puede sentar una simple oposicién entre
las dos tradiciones sin ignorar gran parte de fo que les son propias,

il. Conflictos en contexto: Jesis y los Fariseos

" Una lectura superficial de los evangelios puede dar la impresién de
que las relaciones de Jesis con los fariseos, mds atin, con la mayor parte
de sus hermanos judios, estuvieran siempre marcadas por el conflicto ¥
Ia polémica. Las Notas Vaticanas, junto con los estudios recientes, deberian
sin embargo desengafiarnos.

- Las Notas sefialan, por ejemplo, que muchas doctrinas que son
cruciales dentro de la ensefianza de Jesis, fueron claramente fariseas, tales
como Ia creencia en la resurreccién del cuerpo y en los dngeles; en Ia
prioridad del mandamiento de amar a Dios y al préjimo, el total rechazo
de la hipocresia religicsa (v.g. Sotah 22b); clertas formas fariseas de piedad
tales como la limosna, !a oracidn ¥ el ayuno; y précticas littirgicas que van
desde las comidas comunitarias hasta el dirigirse a Dios como Padre (N? 25).

Las Notas nos recuerdan también que los fariseos advirtieron a Jesis
para que no fuera a Jerusalén a causa de un complot que alli se tramaba
contra su vida (Lc 13,31) y que, con excepcién de una sola referencia
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casual en Juan, no se menciopa a los fariseos como participantes en los
sucesos que rodearon la muerte de Jestis. El hecho de que se destaquen
los fariseos come interlocutores de Jests en sus debates con otros judios
sobre 1a interpretacién de la Tord (por ejemplo, sobre la debida observancia
del Sébado), puede expllcarse sugieren las Notas, por el hecho de que
Jestis “se hallaba més cercano a ellos que a otros grupos contemporaneos
y.que e€n gran parte compartla su interés por el pueblo.

- Asf como debemos distinguir entre los fariseos y otras autoridades
religiosas - judias al discutir sobre la pasién de Jesiis, asimismo debemos
distinguir entre los mismos fariseos con respecto a las narraciones de los
conflictos en los evangelios. Muchos de los debates de.Jesis con los
“fariseos” pueden en realidad traer el recuerdo de su participacién en
disputas que tuvieron lugar dentro de la comunidad farisea.

El Talmud registra que, durante el tiempo de Jesds y durante gran
parte del periodo transcurride hasta la destruccién del Temple, el fariseismo
se hallaba dividido entre dos principales escuelas o “casas” de pensamiento:
la de Hillel y la de Shammai. Aunque el Talmud no se escribié sino hasta
bastante tiempo después de la muerte de Jestis, no existe razdn para
sospechar de la veracidad histérica de las dos casas, ni de que existiese
upa disputa desde hace tiempo trenzada entre ellos sobre un amplio
abanico de temas,

En algunos ‘casos Jestis parece apoyar las mterpretacmues més indul-
gentes de la casa de. Hillel, cuyos criterios prevalecerian finalmente en el
Talmud, y colocarse en contra de los mds estrictos criterios haldjicos de Ia
casa de Shammai, que se estaban imponiendo siempre més en tiempo de
Jestis. (Una notable excepcién a Io anterior podria hallarse en la cuesiién
del divorcio, donde Shammai aceptaba sélo una excepeién y Jesis ninguna,
en contraste con Hillel, quien aceptaba muchas).

Es preciso subrayar, dentro de cualquier presentacitn del Nueve
Testarnento, que los evangelios se compilaron por escrito tan sdlo hacia
finales del siglo I. Los textos reflejan a menudo las preccupaciones de sus
autores y de sus comunidades, tal y como existian en el momento de la
tedaccién. Las Nofas nos recuerdan que muchas de las referencias del
Nuevo Testamento “hostiles, 0 menos que favorables a los judios, hallan
su contexto histérico en &l conflicto entre la Iglesia naciente y la -comu-
nidad judfa... mucho después del tiempo de Jesiis” (N® 29), atin si los
evangelistas ponen dichas reférencias en boca de Jesds (v.g. Mateo 23, que
es claramente una elaboracién del autor posterior). '

Nl. Pablo y el Judaismo Rabinico
Pablo siempre considerd su pertenencia al fariseismo como un titulo

de honor (Hechos 23,6-8; Filipenses 3,5) y utilizé métodos para leer e
interpretar las Escrituras que parecen haber sido comunes entre los fariseos
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(Notas, 25,26). Pablo usa -la. ‘palabra nomos (“ley”) en. varios sentidos. '
Que ‘le haya-dado el' mismo sentido que los fariseos -y 16s - rabincs. poste-
riorés a la palabra “Tord” ‘es, sin embargo; muy discutible.

Uno debe siempre tomar en cuen‘ra el contexto de las cartas de PabIo
Allf Pablo alegaba en defensa de su misién ante Ios gentiles y én contra
de aquellos que estaban aprem.lando a los geniiles conversos a Cristo para
que se sometieran a la circuncisién, asi como a la inmersién rituzl, y para
'que s¢ viesen obligados ‘a la obsefvancia de toda la Tors. Pablo arguye
que Cristo es suf1c1ente y que por lo tanto la Ley es innecesaria para

]a salvaclon

En Cristo pueden ahora los gentﬂes hacerse hl]OS de Dios (Gélatas
421 31y, estado que prewamente estaba reservado a los judios en virtud
del pacto con Dios. Sin .embargo, en Cristo la misericordia de Dios se

“manifiesta aparte de la Ley” (Ro 3 21). No es la Ley que ]ustlflca, sino
la fe en el Leg:slador

iSignifica esto que la Ley queda abrogada y que Dios ha rechazado a
su .pueblo? *“iPor supuesto que no!”, replica enfdticamente Pablo en
Romanos 9-11. A -los judios les pertenecen “la adopcidn, la gloria, las
alianzas, .l1a entrega de la Ley, el culto .y las promesas” (Ro 9.4). “Los
dones de Dios y su Hamado son irrevocables” (11,29). Aun el “no” dado
por los. judios al Cristo de la fe cristiana, razora Pablo, adelanta de modo
misterioso el plan de Dios, ya que por su intermedio “la salvacidn ha
llegado a los gentiles” (11,11). Aunque enmarcada por una retdrica nega-
tiva_que no hace justicia a la comprensién judia de la Tord, la creencia
intuitiva de Pablo de que los judios como pueblo cumplen con el plan
de Dios por medio de su compromiso de fe en el Judafsmo, ofrece una
guia segura para la blsqueda cristiana contemporfnea de una teologia
“no triunfalista”™ de las relaciones ]udeo-cnsnanas

La reciente investigacion erudita del pensamiento de Pablo ha sido
abundante. Ha dado nuevas percepciones y perspectivas sorprendentes,
que demuelen muchas de las presumciomes y estereotipos negativos con
respecto a la naturaleza del Judaismo que tradicionalmente han sido incor-
porados por los cristianos en su lectura de la Epistola. Gran parte de
esta literatura se ha resumido y presentado en forma cémoda y popular
en Jewish Apostle to the Gentiles (Mystic, Connecticut: Twenty-Third
Publications, 1986) de Philip A. Cunningham, que se recomienda de modo
muy especial tanto a los catequistas como a los predicadores.

IV. Las Liturgias de [a Iglesia y de la Sinagoga '

Los términos ecclesia (Iglesia) y sinagoga, tienen ambos su origen en
la palabra gahal, “reunién”. Después de la destruccién del Templo, tanto
la Iglesia naciente como el movimiento rabinico de Yavneh llenaron el
vacio de la vida litirgica de sus comunidades adoptando como propias y
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adaptando a una situacién nueva las estructuras litdrgicas de la sinagoga,
va que eran ampliamente conocidas entre los judios de la Tierra de Israel
y, aun antes de la época de Jesiis, entre los judios esparcidos de la Duispora
La Epistola a los Hebreos, asf como fuentes cristianas antiguas tales como
la Didajé y los mismos evangelios, revelan de qué modo este desarrollo
litdrgico se produjo en el Cristianismo.

En Hebreos se ve a Cristc reemplazando las funciones sacrificiales
tanto del sacerdote del Templo, como de la victima. En el Judaismo
rabinico, la vida judia de oracién, estudic y buenas obras reemplaza al
sacrificio del Templo. De este modo Hebreos nos dice muche sobre la
Iglesia primitiva, y es vital para cualquier cristologia. Pero, a pesar do
su lenguaje de “nueva Alianza” (9,153) y de “primera Alianza” (9,1) su
enfoque es muy circunscrito y poco nos dice sobre el modo como debemos
comprender la relacién entre el Cristianismo y el Judaismo contemporéneo,
o sea el rabinico, el cual no tiene ni necesita un Sumo Sacerdofe, y que
se reserva la cuestion de reconstruir el Templo para el esjatdn (fin de
los tiempos). :

Hoy nos vamos dando mejor cuenta de que la liturgia eucaristica
cristiana se ha estructurado al combinar varios elementos del servicio
tradicional de la sinagoga (la liturgia de la Palabra, en la que alternan
lecturas de la Biblia, salmos y oraciones comminitarias) con elementos de
la cena judia del Sibado (bendiciones sobre el pan y el vino, particion de
una hogaza comin para simbolizar la unidad del pueblo con su Dios, etc.).

Mis ain, el Nuevo Testamento se empefia en demosirar que la
Eucaristia, como celebracién litdrgica de la Pasién, Muerte y Resurreccidn
de Jesds, se entiende fundamentalmente a partir del Séder de la Pascua.
No es una coincidencia que la Pascua judia y la Semana Santa coincidan
tan a menudo en nuestros calendarios litlrgicos. La Pascua cristiana se
origing al adaptar el ritual de la Pascua de los hebrecs a sus propias
necesidades de fe relativas a la Venida de Cristo. Fue tan sélo siglos
después, con la reforima solar gregoriana del calendario lunar judio, que
1a Semana Santa comenzd apenas a divergir de sus raices pascuales hebreas.

Del misme modo, el Pentecostés cristiano es adaptacién del Pente-
costés judio (Hch 1-2), cada uno de éstos celebrando los sucesos de la
fundacidén de. sus respectivos “pueblos™ (el Sinai y la Venida del Espiritu
Santo). El gran ciclo judio de Rosh Hashand (Afic Nuevo) y de Iom Kippur
{Dia de la ExpiaciGn) tienen también notables paralelos en tema y conte-
nido con la iniciacién del afio cristiano en Adviento. Temas bdsicos tales
como el énfasis penitencial y el uso de lecturas proféticas (v.g. Isafas 40
¥ 60}, que ofrecen Ia visidn de esperanza mesidnica, son también comunes
a los dos ciclos.

Tarmbién hay sacramentos especificos, tales como el bautismo, con su
obvia adaptacién del ritual de purificacién de la Mikvd, y como la liturgia
del matrimonio, que asumen temas esenciales y elementos rituales de la
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tradicién judfa (esto dltimo es- espemalmente obvio en la Iglesia Oriental).
‘Sospecho que la hermosa’ descripcién del Sébado, presentada por el rabmo
Klemckx no suena del todo extrana ‘a los oidos cristianos. .

El Cristianismo naciente se desarrollé al lado del Iudalsmo rabimico -
en la historia. La Iglesia fue- perc1b1da originalmente ° por el mundo greco-
romano tan s6lo como una secta judia mds, y no sin razén, Pero dada la
naturaleza radical de su nueva fe en ]esus €omo Senor era inevitable gque
se presentase una “‘separacién de carmnos entre la Iglesia y su hermano
mayor, el ]udaismo de la sinagoga. :

Lo trdgico es que, al reclamar su. herencxa propia, el Cristianismo
llegase a negar la herencia de su hermano, clvidando sus propias raices
¢ ignorando a riesgo propio el consejo de san Pablo contra “la vanagloria™
(Romanos 9,11). Indecible sufrimiento resultaria de aquel desliz, asf como
un empobrecimiento de la auto-comprensién dei Cristianismo (ver Decla-
racién sobre .las Relaciones Judeo-Catélicas, Conferencxa Nacional de los
Oblspos Catdlicos de EE. UU., Nowembre de 1975).

. Lo que resulté peor adn, fue la consecuente disminucién de la capa-
cidad de la Iglesia para cumplir con su misién én y para el mundo, puesto
que la Iglesia, no menos que el Judafsmo, estd llamada a dar testimonio
de la fidelidad de Dios ante las divinas promesas de la Tors y del Teste-
mento. Hasta el punto gue las polémicas cristianas llegaran a crear dudas
sobre: Ia fidelidad de Dios a su divina palabra al afirmar que Dios romperia
dicha palabra.(las Escrituras son inequivocas en que la Alianza judia es
“duradera” y “eterna’™), hasta tal grado, y debemos ser francos en el uso
de las palabras dentro de tal contexto, se ha permitide al pecado cristianc
frustrar la misma voluntad divipa.

V. Antiguas polemmas Een vers:on moderna

_ El propomto de este estudio no es repetir la larga y triste historia
de la persecucién por los cristianos de su fradicién hermana, ni siquiera
definir las razones por esta antigua animosidad. Parte de ella, lo vemos
hoy en dia, proviene de buenas intenciones exiraviadas y de puntos de
vista religiosos vdlidos que se salieron de cauces.

Al final del siglo 1, cuando se puso por escrito el evangelio de san
Mateo, por ejemplo, la Iglesia estaba trabada en una lucha religiosa con
los rabinos con respecto a cudl grupo poseia la adecuada interpretacién
de la Biblia Hebrea que ambos compartian como Escritura. La comunidad
de Mateo, siendo una minoria dentro de la minorfa judia que a su vez
se hallaba dentro del hostii mundo romano, sintié que necesitaba una
apologética con el fin de defender su propia inierpreiacién conira ia que
ofrecfan.los rabinos. El evangelioc de Mateo no duda en hacer uso de todos
los recursos retéricos de su tiempo para presentar su caso.

. Uno de tales recursos, bien conocido también en la actualidad, fue
el argumentum ad hominem, que desacreditaba al oponente. Como resul-
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tado tenemos. las pesadas invectivas dirigidas a “los fariseos” por Mateo
(v.g. Mateo 23). La comparacién de la descripcién de la Tord de amor de
Jesds, en Marcos 12,28-34, con la posterior descripcién.de la misma
escena en Mateo, nos dard upa indicacién de la dindmica 1mperante Alld
donde Marcos - describe un. didlogo respetuoso ¥ ennquecedor entre Jesis
¥y un escnha, Mateo presenta a “los fariseos” en una escena que ahora
mdés se. parece a una polémica que a un mtercamblo rehgloso Obviamente,
el .evangelio de Mateo retroproyecta sobre. el tlempo de Tests la situacién
de tensas relaciones entré cristianos y ]udlos que prevalecfa en 1a época
de Mateo, al final del siglo I, tal como se expresé antes. Aunque el recurso
retrico 'de Mateo puede haber sido apropiado para su audiencia inmediata
y muy “acorralada), las generaciones posteriores de’ cristiancs, olvidando
la situacién histérica dentro de la cual se ‘escribid, tendieron a absolutizarlo
y a conveitirlo en algo que sin duda Mateo nunca intenté: una condenacion
dwma y total del Tudafsmo rabinico. De esté moda el evangeho se utilizé,
o més bien se abusé de él, a fines de 1a Edad Media, para racionalizar la
quema del Talmud y hasta la reduccién de los judios a los ghettos.
- ‘Otro problema sigue presentdndose hoy. Para maestros y predicadores
puede resultar atn més dificil manejarlo en forma adecuada: se trata de
la extrapolamén de ‘ofro recurso literario del Nuevo Testamento, 'cierta-
mente valido en sf mismo, pero del que se puede abusar hasta el punto
de ‘negar la validez esencial de] Judafsmo rabfnico ‘como expresién autén-
tica del Judaismo biblico. Me refiero aqui a varios fenémenos relacionados
del Nuevo Testamento y de la exegesm patristica generalmente conoc1dos
como “doctrina de Ia ‘substitucién® ( “supercesszomsm”) o
La doctrina de la “substituci6n”, tal como fue desarro]lada por
algunos Padres de la Iglesia durante los primeros seis s1glos de 1a Era
Comiin, mantenfa que Dios habia abolido la Alianza con el pueblo judio
en razon del supuesto crimen de deicidio, castigindolo por medio de la
destruccidn del Templo y colocando a la Iglesia en el lugar del pueblo
judio como escagida por Dics. Con esta teorfa, varios Padres de la Iglesia
fueron bastante méds all4 del testimonioc mismo del' Nuevo Testamento,
llamando a los judios “pueblc maldito” (nocién que fue condenada.de
modo especifico por el Concilio Vaticano Segundo) 'y viendo ‘a la Iglesia
presente, no s6lo como “‘verus Israel” (i.e. en verdadera continuidad con
el Isracl biblico), sing como el reemplazo inico -y . excluswo de Israel

ante el favor de Dios.

Colocados dentro’ de este contexto polémico mas ampho, varios temas
del Nuevo Testamento. tomaron gradualmente un nuevo 'y ominoso signi-
ficado con el paso de los siglos. Los autores del Nuevo Testamento que
buscaban modos de articular y proclamar los misterios - caracteristicos del
acontecimiento cristiano, por ejemplo, se basaron muy naturalmente, siendo
judios, en el lenguajé y en las imdgenes presentadas por las Escrituras
Hebreas. Eventos biblicos. tales como la atadura de Isaac en el Génesis
0 profecias como Ios pasajes del Servidor Doliente de Isaias, fueron vistos
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como realidades que iluminaban la vida y misién de Jests. Estos “tipos’
biblicos sirvieron, dentro del Nuevc' Testamento, para ubicar:la vida y
ensefianza- de Jesiis dentro del contexto.de la historia.de Israel, que-es la
misma historia del plan de Dios. para_ la salvacién de toda la humanidad.

En ‘esta forma la tlpologfa auténtica’ dentro del Nuevo ‘Testamento
y'de la tradicién litdrgica hace énfasis en la continuidad y unidad del
plan de Dios v coloca la misién de la Iglesm dentro de este plan. Algunos
Padres de la Iglesia, sin embargo, llevaron la tlpologia hasta tal extrerno
que, corno Marclén termmarcm aflrmando tan solo la dlsccmtmu:ldad

Esta “teolog1& del reemplazo hac1a entorices énfasm en la separac:lén
entre ambos Testamentos. El “nuevo” no s6lo cumplia el “antiguo”, sino
que lo reemplazaba por completo. La Iglesia tal como existe hoy, pensaron,
no solo afirma y testifica las promesas biblicas y la proclamacién por Jesds
de la presencia del Reino de Dios. Para los teélogos de la discontinuidad,
la Iglesia presente debfa confundirse con el Reino (i.e. la Iglesia, esencial-
mente, se proclama -a si misma). Esto, por supuesto,-es triunfalismo, que
en terminologia tradicional consiste en igualar a la “Iglesia militante” con
la “Iglesia- triunfante”, al mundo presente y no realizado con el fin de
los tiempos. . )

- Tristemente, aiin hoy en dia ge - pueden escuchar en Ios pulpltOS
cristianos y en las aulas de clase usos triunfalistas .de.temas y discusiones
tipolégicos sobre cdmo la Iglesia “cumple” todas las esperanzas de Israel,
lIo que equivale a-decit que la- Segunda Venida ha sucedido ya, que el
leén' yace en paz al lado de] corde;ro y que, de algin modo, no nos hemos
dado cuenta : : :

Otros gjemplos de recursos retoncos empleados por los autores del
Nuevo Testamento se entlenden con mayor facllldad pero | deben ser atin.
éxaminados con atencién por los maestros y predicadores. El uso del
término hoi ‘Toudaioi (“los judios™) dentro del evangelio” de Juan, por
ejemplo és obviamente tardio y artificial. Mlentras que los Sindpticos y
Hechos reflejan en parte la gran variedad de agrupaciones judias de’ prin-
cipios del siglo I, Juan tiende sunplemente a utilizar “los judfos™. La
investigacién contemporinea, como la del Padre Raymond Brown, S.S.,
ha demostradd que hoi ‘Joudaioi es en Juan una categoria més a menudo
teolégica que histdrica, haciendo referencia a quienes, con inclusién de
los cristianos dé la misma época de Juan, no aceptaban la- “alta cnstologla
presentada en su Evangeho a fines de siglo.

Este punto debe aclararseé especialmente en la preparaclon para la
Semana Santa, que hace uso del Evangelio de Juan para la celebracién
del Viernes Santo. Obviamente, ya que la mayoria- de Jos judfos vivian
fuera de la Tierra de Isracl en aquella época, y ya que, adn de los que
residian en Jerusalén, pocos habrian estado presentes (especialmente dada
la naturaleza subrepticia del arresto de Jesds) en la “audiencia’™ del caso
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por parte de Pilatos, hablar de que “los judios” clamaban por la muerte
de Jes(s es una exageracién histSrica. .

Las narraciones de la pasién en el Nuevo Testamento, aungue con
base histérica, se preocupan més por suministrar una interpretacién teold-
gica del significado de la Venida de Cristo, que por “hacer historia” en
nuesiro sentido moderno de la palabra. Una vez mds, las polémlcas de las
previas generaciones de cristianos hacen que sea necesario hoy en dia
adopiar, en nuestros ptlpitos y aulas, una “preocupacién de capita_l im-
portancia”, en palabras de las Orientaciones Vaticanas de 1975, “para
presentar explicitamente el sionificado de un texto, tomando en cuenta
los estudios exegéticos™. : :

De gran ayuda en esta empresa serd el nuevo libro de Terrance
Callan, Forgetting the Root: The Emergence of Christianity from- Judaism
(Paulist, 1986). Callan distingue cuatro grupos principales de cristianos
a fines de! siglo I, cuando se estaban poniendo los Evangelios por escrito:
por -una parte, los Cristianos Judios Conservadores y los Cristianos Gentiles
Conservadores, y por otra, los Cnst:anos Judios Liberales y los Crzst:anos
Gentiles Liberales. : : :

La distincién esencial entre “conservadores” y “liberales” en ambas
agrupaciones, emana, para Callan, de sus posiciones con respecio a la
primera gran “divisién de la Iglesia”, tema del siglo primero referente a
si los geritiles que ingresaban a la Iglesia deberian observar la Tord, ie.
hacerse judios o mo. La respuesta afirmativa representa la actitud espon-
tinea de los primeros cristianos (cfr. Hch 2,6), hasta verse enfrentados
por san Pablo (Hch 15, 1-35); comparar con la relacién muy diferente
que hace Pablo en Gdlatas (2, 1-10). La conviccién de Pablo de que los
conversos gentiles no necesitaban ser circuncidados conforme a la Ley
refleja asi el’ punto de vista cristiano judio “liberal”. -

" El esquema de Callan nos permite comprender mejor en el presente
las ténsiones internas de la Iglesia primitiva y evitar una visién simplista
de su realidad. Sus tesis, cada una respaldada por un capitulo separado
de documentacién, son de mucha ayuda para los educadores y predicadores,
como un andamiaje que les permite la interpretacién de pasajes dificiles
del Nuevo Testamento. Ellas resumen también oportunamente muchas de
las. conclusmnes de los estudiosos modernos con respecto a la “separacién
_de los caminos” del Judaismo rabfnico y la Iglesia naciente:

1. Jesis no se separé del Judaismo, sino que se dirigié al Judaismo
de su tiempo de manera profética; ' .

2. La Iglesia naciente, en su creencia de que Jesds era el Mesias,
constitufa una secta dentro del Judaismo, aunque no separada de €l;

3. La adopcién de una politica liberal hacia los conversos gentiles
por la mayor parte de la Iglesia naciente fue el factor decisivo en su
separacién del Tudafsmo;

4, Quienes adoptaron una politica mis conservadora hacia los con-
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versos gentiles (v.g. la Epistola de Santiago) siguieron estrechamente unidos
al Tudaismo hasta que nuevos desarrollos internos de éste los separaron;

5, La rama liberal de la Iglesia constaba primero de cristianos judios
que retenian una visién positiva del Judaismo, 2 pesar de mantener que
los conversos gentiles no estaban obligados por la Ley (v.g. san Pablo), y

. 6. Llegé un momento en el que la rama liberal de la Iglesia quedé
totalmente integrada por gentiles, quienes desarrollaron una visién negativa
del Cristianismo judic y del Judaismo; entonces (v.g. Crisdstomo) la sepa-
racién del Cristianismo y del Judaismo resu]tc': completa ¥ el Cristianismo
(gentil) se hizo antijudio. :

Estas tesis ayudan a explicar, no solo el desarrollo de la teologia. anti-
judia dentro del perfodo posterior al Nuevo Testamento, sino cémo la
Iglesia llegé a leer las discusiones entre los cristianos judfos “liberales”
y “conservadores” de un modo que no respondié nunca, sin duda, a la
intencién de sus autores, i.e., como ataques contra el Judafsmo como tal.
La retérica del siglo I referente a un problema (los conversos gentiles)
fue aplicada de modo erréneo por las generaciones siguientes a otro
problema totalmente distinto (la actitud de la Iglesia hacia el Judafsmo
rabinico). Las consecuencias de semejante malentendido han sidg, a través
de los siglos, trigicas.

Por esto las Notas Vaticanas de 1985 hacen énfasis en la “dimensién
escatoldgica” del kerigma de la Iglesia. Es decir: mientras que el Reino
de Dios estd ya presente sacramentalmente para nosotros en la Venida de
Cristo, el plan de Dios no estd atn “perfectamente realizado”. Por esto
oramos, no menos que los judios: “Venga tu Reino”, .

Necesitamos, por lo tanto, como predicadores y educadores cristianos,
comenzar a desarrollar la virtud de la humildad cuando hablamos de
nosotros mismos como Iglesia de Cristo. No somos los tinicos en el mundo
que proclamamos y preparamos el camino del Reinado de Dios sobre la
Tierra, Tenemos a nuestro lado una tradicién hermana, unida espiritual-
‘mente a nosotros al nivel mismo de la identidad de la Iglesia como pueblo
de Dios. Es el pueblo judio, que también se mantiene en estricta continuidad
con ¢l Israel biblico ¥y que “cumple” la promesa de Israel a su modo
propio ¥ singular. Nufridas por la misma rafz, las ramas se entrelazan e,
idealmente, se apoyan mutuamente en la fe que cada una tiene en el
Dios Unico que sigue fiel a ambas.

i Conclusidn . _

La creciente conciencia del judafsmo de Jesis y del Cristianismo
representa desafios diferentes, perc relacionados, para judios y cristianos,
Dados los. sufrimientos de los -judios a través de los siglos, a menudo y
trigicamente a manos de los cristianos, estos retos son especialmente sen-
sibles, al presentarse tan cerca del singular trauma de la Shod (Holocausto).

Dentro de la larga era de disputas entre nuestras dos comunidades,
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fue relativamente fécil para ambas olvidar los lazos que nos unen, La
reconciliacién’ v ¢l restablecimiento de- dichos lazos exige previamente de
Ios cristianos un profundo arrepentimiento y el reconocimiento de la validez
teolégica del “otro” judio que estd en medio de nosotros. A los judios les
exigird a]go quizds mas._dificil: Ja reconstruccién de la confianza y el
reconocimiento de que la Iglesia, a pesar de la gravedad de los pecados
de sus. mJembros a través de los tiempos, estd relacionada, en su esencla,
a Ia esencia del testimonic judio en y para el mundo. - -

Se puede decir que, tanto el ]udaismo como el Cnstiamsmo, _han
pasado la pruebd expresada por el gran sabio y fariseo, el rabino Gamaliel,
tal y como se registra en Hechos 5, 38-39. Ambos, como podremos reco-
nocerlo- algin dia por medio del didlogo sincero, “provienen de Dios™.
Y ambos estdn llamados por Dios para dar testimonio conjunto del mandato
divino, que es nuesira ‘misién, separada aunque comin, y que debemos
cumphr para. blen de la humamdad '
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“Y serin bendecidas- en  t
todas las familias de la tierra”
Gn 12, 1-3 en el_'_l_Ji_équu juq_io-cat'ﬁli_éd ¥

B ?a_lvado'r Carrilto Alda__y. M'. sp. S

- Es de fodos admltldo que ‘Gn 12 1-3, texto de la trad1c16u yavista, es
_un pasa]e clave y central tanto para la Tordh, como én el COIl]thU de
todo el AT. Su nnportanc:a esta ~subfayada mediante Ia estructura ritmica
'del texto hebreo.

12,1; Y dijo el Senor a Abram:- -
S “Sal de tu tierra, y de tu parente!a
y de la casa de tu padre,
a la tierra que te mostraré.

T2 Haré de ti una nacion grande;
" .y fe bendeciré y engrandeceré tu nombre
Y sé Hi una bendicion.

- _ Bendeciré a los que te bendigan;
.y al que te desprecie, lo maldeciré.
Y serdn bendecidds en i
todas las familias de la tierra”.”

Se trata de un momento en que va a comenzar algo nuevo, Es una
nueva etapa en la historia de la salvacién. Es como un “comienzo radical”:
Abram, hijo de Téraj-politefsta, respondiendo a una llamada personal que
le hace “su Dios”, lo .dejard todo y emprenderd un camino nuevo hacia
lo inédito y desconocido.

Es también el punto de partida hacia el nacimienio de un nuevo
pueblo en el mundo. En efecto, a su tiempo, los descendientes de Abram
serfn tan numerosos que podrdn constituir upa nacién, a la que Dios
tomard como “su pueblo” y hard alianza con él.

% Salvador Carrillo Alday, M.Sp.S.
Encuentro Judio-Catélico.
Bogotz (Colombia}.

15 de septiembre de 1936.
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Las promesas de Dios a Abram (Gn 12, 1-3) corretdn como hilo
conductor por toda la historia patriarcal, pues les serdn renovadas a cada
uno de los patriarcas (Gn 13, 14-16; 15,5.7.18; 18,10; 22,17; 26,24;
28, 3-4.13-15; 32,13; 359-12; 48,16).

l. El Texto Yavista del Siglo X

La hermenéutica moderna nos ha hecho tomar conciencia de que un
texto necesariamente presenta diversos matices de sentido si se lee en
distintos contextos y en mniveies diferentes.

Siendo asi, Gn 12, 1-3 puede ser leido: a nivel del documento yavista
de! siglo X; a nivel de las fusiones de tradiciones yavista y elohista; a
nivel de la redaccidén final de la Tordh; a nivel de la versidn griega de
los Setenta; a nivel del “sentido canénico” de todo el AT; a nivel de la
revelacién aportada por Cristo Jestis en el NT; a nivel de los aconteci-
mientos que actualmente viven, dentro de la comiin historia de un mismo
mundo, el pueblo de Israel-simiente-de-Abraham, y el pueblo cristiano
que tiene a Abraham por padre en la fe,

Pues bien, jqué sentido tiene “lq vocacion de Abraham” a nivel del
docurnento yavista del siglo X? '

Ante todo, la idea fundamental en este pasaje es la de “bendicidn™,
El término se encuentra hasta cinco veces. Dios, bendiciendo a Abraham,
lo colmard de dones, y lo hard a él mismo “bendicién™: “Y sé t unn
bendicidn” (v. 2c).

Pero la frase llamada a tener_'una fortuna singular es el final del v.3:
“Y serdn bendecidas en ti todas las familias de la tierra”. Bsta promesa
de claros alcances universalistas tiene eco en otros cuatro pasajes:

Gn 18,18:  “Abraham serd una nacidn grande y fuerte,
y serdn bendecidas en €l todas las naciones
de la tierra”.

Gn 22,18: “Y se bendecirdn por tu descendencia -
todas las naciones de la tierra”. '
Gn 26,4-_ a pmpdéito de Isaac:

.Y se bendecirdn por tu descendencia .
todas las naciones de la tierra”,

Gn 28,14 a propdsito de Jacob:

“Y serdn bendecidas en ti _
todas las familias de la tierra,
y en tu descendencia”.




Medellin, Vol. 14, n. 54, Junio de 1988 233

. El verbo “bendecir” se lee tres veces en la forma nif*al, que normal-
mente tiene significacién pasiva (Gn 12,3; 18,18; 28,14); y dos veces en
la forma hltpa el, la cual responde a una acclon reflexiva (Gn 22,18; 26.4).

De aqui se deducen dos p051b1es mterpretaclones de Gn 12, 3c.

12 ‘En sentido reflexivo serfa: “Las naciones de la_tlerra se diran:
- *iBendito seas como Abraham?! ” (cfr. Gn 48,20; Ir 29,22).

2® ‘En sentido paswo serd: “_Las, naciones de la tierra serdn ben-
decidas en ti”.

El texto capital de Ga- 12 3c podria en rigor, mterpretarse en sentldo
reflexivo, si se tuviera en cuenta solamente la vida del patriarca, cargada
de bendiciones por Dios. En este caso, ante tantos favores divinos, todas
las familias y pueblos de la tierra se bendecirdn cllclendo “iBendita
séas como Abrahami®™, :

Sin embargo, partiendo del contexto politico en que se escribié la
tradicion yavista, estoc es bajo-David y Salomén, el texto de Gn 12,3 tiene
sabor de “etiologia de Israel” y se refiere —a través de la figura de
Abraham— a la situacién histérica” del pueblo de Israel (Judd-Israel),
linaje de los patriarcas, gobernado por la dinastia davidica; y en ‘esta
situacién la interpretacién més adecuada del texto es el significado pasivo:
“Y serdn bendecidas' en ti todas Za; fam_ilias'de_ la tierra”,

En éfecto, viviendo en el. ambiente cosmopolita de la Jerusalén de
David-Salomén, el yavista interpreta las tradiciones patriarcales: en pers-
peciiva universalista: El Sefior mo es s6lo ¢l Dios del pueblo de. Israel,
sino ¢l Dios de todos los hombres. En esta forma, el yavista ensancha
hasta Tos limites de la humanidad las promesas restringidas y limitadas
hechas primiﬁvame’nte a los clanes semjjiémadéls descendientes de Abraham.

El vavista no s6lo qu1ere asegurar que Abraham se convierte en
fdrmula de bendiciém por doquler sino que afirma mucho més: Dios
otorga a Abraham un papel de mediador o portador de bendicién para
todas las familias'de la tierra; misién que se cumple a través de Ia dinastia
davidica. De esta manera, el destino de los pueblos depende de la actitud
que tomen frente a aquel que vive bajo la bendicién de Dios aqui y ahora,
vy ése es en concreto el rey davidico: jSerd bendito guien bendiga a David;
serd maldecido quien desprecie a Dav1d pues en €& serdn bendecidcs
todos los pueblos de la tierra!

Asi, 1a promesa de Gn [2,3c estd abierta hacia el futuro y lanzada
hacia el porvenir con perspectivas de amplio universalismo.

i. Génesis 12, 1-3 a nivel de la redaéctén final de la Tordh

Sin eliminar el seﬁtido que Gn 12, 1-3 pudo tener a nivel de Ia
tradicidn yavista del siglo X, es necesario preguntarnos sobre el sentido
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de ese texto importante para ql.uenes elaboraron Ia redacmén ulhma de
la Tordh. : : " -

Judéd vive en los dias de Esdras (afio 398 a.C)), el cual ha venido
del Imperio persa para una . reforma religiosa del -pueblo judio. Desde
David-Salomén a la fecha han corrido méds de 500 afios. El pueblo here-
dero de las promesas hechas a Abraham, Isaac y. Jacob, se ha enriquecido
poco a poco con variadisimas experiencias, y ha ido acumulando historia.
La gran tribulacién de Jerusalén en 586, y sobre todo la silenciosa pero
fecunda época del Destierro en Babilonia, ha sido la ocasién para el sur-
gimiento, por decir -asi, de un nuevo puebio. En efecto, Israel y Jud4
desaparecieron como. monarquias; pero ahora ha nacido el judaismo, ¥y
gste nutre su fe constantemente con la lectura de las tradiciones antiguas
y con la meditacién de los grandes profetas que Dios le ha enviado a
lo largo de su historia: Amds, Oseas, Isafas, Miqueas, Sofonias, Nahum,
Habaquq, Jeremias, Ezequiel.

El pueblo reflexiona profundamente sobre sus- experiencias pasadas
e indaga sobre todo acerca del misterioso designio de Dics al Ilevarlo
cautivo en medio de paganos, los govim de Babilonia. Fruto maduro de sus
meditaciones son los ordculos del Profeta de la consolacidén (Is 40-95).

El Segundo Isafas imtuye que Dios tiené intenciones salvificas en
favor de todos los pueblos, sirviéndose para ello de su “Siervo Jacob-Israel”,
el pueblo elegido. La cautividad del pueblo ha redundado en bien de los
gentiles, los cuales han visto la luz y han recibido la revelacién del Dios

Gnico salvador,

'Las menciones a Abraham en los escritos del Destierro no son nu-
merosas, pero si significativas. (Abraham es mencionado en Is 29,22;
41,8; 51,2; 63,16; Jr 33,26; Ez 33,24; Mi 7,20; Sal 47,i0; 105,6.9.42).

{. La primera mencién de “Abraham” en el profeta del consuelo
se encuentra Is 41,8, a propdsito de Jacob-Israel pueblo elegido, “simiente
de Abraham”, que estd cautivo en Babilonia, pero que goza de la pro-
teccién divina:

“Y td, Israel, siervo mio,

Jacob, mi elegido;
simiente-de-Abraham, mi amigo.
T4, a quien cogi desde los confines
de la tierra,

y a gquien Hamé

desde lo mds remotfo,

y a quien dife:

iTh eres mi siervo, _
te he escogido y no te he rechazado!”.

(Is 41,8-9).
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Este poema estd en -conexién estrecha con el primer Céntico del
Siervo de Dios, donde se subraya la misién que éste tiene en relacién a
Ias nac1ones paganas:

“He aqui a mi Siervo, a quien sostengo,
mi elegido en quien se complace mi alma,
He puesio mi Espiritu sobre él
para que dé ley a las naciones. . .

Yo, el Sefior, te he Hamado para la justicia,
te he cogido de la mano, '

te he formado,

y te he destinado

‘a ser ‘alianza de umn pueblo’

y ‘luz de las naciones’; -

para que abras los ojos de los ciegos,
- para que saques del caIabazo a los presos
¥y de Ia edreel a los que viven en tinieblas”,

(Is 42,1 6-7)

2. Otra mencién de “Abraham” se lee en Is 51,2 dentro del gran
poema dedicado a la restauracién de Sién (Is 51,1-52,12):

“Mirad la roca de donde fuisteis tallados,
y la cantera de donde fuisieis extraidos:
mirad a Abraham, vuestro padre;

y a Sara, que os dio a luz;

pues uno solo era cuando lo lamé,

pero lo bendqe y lo multipliqué”.

(Is 51,1-2).

Este texto trata justamente de los “desterrados”, ese pueblo salido
de las entrafias de Abraham “jsimienie-de-Abraham!”, que ha sido depo-
sitario de una Toréh y de un Mlshpat para “qu de las naciomes™ (Ie
goylm) . (Is 51.4).

Este universalismo de salvamén es cantado en el Sa]mo 47, que es
un himno escatolégico, el primero de los “Salmos del Reino de Dios”,
Soberanc de Israel y Sefior del mundo:

“Los principes de los pueblos se reinen
con el pueblo del Dios de Abrahain;

pues de Dios son los escudos de la tierra;
él, inmensamente excelso”.

(Sal 47-10)

Hay que. recordar igualmente que varios autores sitdan a lo largo
del siglo V escritos biblicos que amplian sus horizontes de salvacién hacia
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los pueblos gentlles Asn por e]emplo la hjstona de Rut y &l librito de
Jonés. : . e S . .

Finalmente, el Salmo 72 —que suspira por la \"émda del 'Re'j" ]usto—
aplica al rey mesidnico - esperado el pnvﬂeglo concedldo a Abraham:

“iSea su nombre para s:empre
que dure tanto como el sol, .
Y sean bendecidos en él
todos los pueblos. . A7,

(Sal 72 17)

En este contexto es legitimo suponer que el edltor de la Torah, al
copiar €l antiguo texto poético de Gmn 12,3b: Y serdn bendecidas en ti.
(venibrekd bekd), pudo pensar en la bendicién que las naciones gentﬂes,
los “goyim”, habian recibido en Abraham .al ser la roca y la cantera de
donde fue taIl_ado_el pueblo de Israel que tanta luz religiosa ha proyectado
sobre los pueblos paganocs que no conocian al Dios dnico y verdadero. En
esta perspectiva, el texto debe ser interpretado correctamente en el sentido
pasivo: “iY serdn bendecidas en ti todas las familias de In tierral”.

Itl. Lectura de Génesis 12, 1-3 en la traduccién de Jos Setenta

Hacia mediados del siglo III a.C., en Alejandria de Egipto, se tra-
ducia la Toréh a la lengua griega. Es-la versién Ilamada de los Setenta.
En esa traduccion, ¢l texto de Gn 12,3b dice: Kai ‘eneulogéthésontai ‘en soi
pasai ai fylai tés gés. “Y 'serdn bendecidas en i todas las familias de la
tierra”, El verbo pasivo se utilizard también en la versién de los textos
de Gn 18,18; 22,18; 264; 28, 14

Al traducir en esa forma, 1la version gnega consagraba, por una parte
la interpretacién que parecia probable en la redaccion definitiva de la
Tordh; y, por otra, esa hermenéutica era grandemente positiva en el
ambiente gentil-helenista, donde no solamente tenian los judics que man-
tener, alimentar y defender su fe; sino que también podian desarrollar
una propaganda misionera de proselitismo: era bueno adherirse al pueblo
de Israel, pues en Abraham, el padre de la raza, habian sido ya bendecidos
por Dios todos los goyim de la tierra (Gn 18,18).

Un poco més tafcle,. hacia ¢l afio 190-180 a.C., en la Sabidurfa de
Jestis ben-Sird (fraducida del hebreo al’ grlego ‘en Alejandri'a hacig el
132) se lee:

“Poy eso Dios le prometié con juramento que las naciones serian
bendecidas en su linaje, que lo mu!t:pkcana ‘como ¢l polvo de
“lg tierra. ...” (Eclo 44,21). . :
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" Este texto manifiesta la conviccién de . que en Ios descendientes de
Abraham serfan bendecidas las naciones de la tierra, esto 'es, que las
bendiciones que Dios habia concedido a Abraham y a su- lma]e pasanan
igualmente a los demds pueblos. : :

El autor del libro de la Sabiduria (afio 50 a.C.), a propésito de las
tinieblas que ‘invadieron a los egipcios cuando éstos persegufan a los
israelitas, escribe: “Bien merecian verse privados de luz y prisioneros de
tinieblus, los que en prision: tuvieron encerrados a aquellos hifos tuyos
que habian de dar al mundo la luz incorruptible de la Ley” (Sab. 18.4).

Sin embargo, estas ideas beneficiosas para los gentiles deberfan tal
vez ser entendidas a la luz y en el semtido de la. conducta de aquellos
no-israelitas que fueron admitidos a participar en la Pascua del 515, con
ocasién de la dedicacién del segundo Templo: “Comieron la Pascua los
israelitas que habian vuelio del destierro, y todos aquellos que, habiendo
roto con la impureza de las gentes del pais, se habian unido a ellos para
buscar al Sefior, Dios de Isrgel” (Esd 6,21).

" V. Interpretacién Neo-Testamentaria de Génesis 12,1-3
1. Abraham en el NT
- 'Ar'lt\es de mvesﬁgar los pasajes preci'sos_ en los que el NT cita el
texto de Gn 12,1-3, es impresionante tomar conciencia de la siguiente
constatacién: tres personajes del AT son mencionados con mucha fre-

cuencia en €l NT. Estos son Abraham (73 veces), Moisés (80 veces} y
Dav1d (59 veces),

_ 51 tenemos en cuenta, que el nombre nuevo de “Abra}mm aparece
en el cénon judio 172 veces, resulta que el ntmero de veces que el
patriarca es mencionado en el NT (73 veces) equivale al 43 4% de las
menciones que de él hace el AT (*).

- Entre tantos textos, permitasenos entresacar solamente algunas 1deas
‘-que atanen mis directamente a nuestro fema,

_ 1 Mateo comienza su libro con este encabezado “Libro del origen
(génesm) de }’esu-Cnsto h;;o de David, hijo de Abraham” (Mt 1,1), y en
seguida nos ofrece una “genealogfa” teoldgica,. ficticia pero perfecta, de
42 personajes:. Abraham —40. gslabones— Jestis. Y es que el evangelista
considera a Iesus como el hijo por excelencia de Abraham el padre de
la raza, : :

(%) “Abfam”,.nofnbre original del patriarca, éﬁarece en el AT 57 veces.
“Abraham” es mencionado en el NT 78 veces. En Mt 7v.; Mc 1v.; Lc 16v.; Jn 11v;
Hch 7v.; Pablo 19v.; He 10v.; Sant 2v.; 1 P 1v.
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22 Al prever Jestis que un dia muchos gentiles serfan admitidos a
participar del banquete del Reino de Dios, los siente por ese mismo hecho
integrados a la gran familia del patriarca: “Os digo que vendrdn muchos
de oriente y occidente y se pondrdn a la mesa con Abraham, Isaac y Ja-
cob...” (Mt 8,11; Lc 13,28-29).

3? El evangelista Juan ha percibido que, entre Abraham y Jesis,
existe una relacién muy especial: si Abraham es el padre de la raza, Jesis
es el verdadero Isaac, el fruto por antonomasia del linaje del pairiarca,
el hijo de la promesa: “Nuesiro padre Abraham se regocijé pensando en
ver mi dia; lo vie y se alegré..."” (In 8,56).

.42 Pablo de ‘Tarso es bien explicito en declarar que Abraham a
causa de su acto de fe en Dios, ha sido hecho “padre de todos los cre-
yéntes”, judios y nojudios (Ro 4,11-12), y basa su afirmacién en aquella
palabra de la Escritura: “Te he constituido padre de muchas naciones”
(Ro 4,17 = Gn 17.,5). :

5° También Pablo a su manera, comc ya Mateo y Juan, considera
a Jesds como “el heredero™ o “la semilla” o “el descendiente” por exce-
lencia de Abraham: “Las promesas fueron dirigidas a Abraham y a su
descendencia. No dice *y a los descendientes’, como si fueran muchos, sino
a uno solo, ‘a tu descendencia’, es decir, a Cristo” (G4 3,16); y, como
consecuencia, considera a los discipulos de Jesis como “descendencia de
Abraham®i “Y si sois de Cristo, ya sois descendencia de Abraham, here-
deros segin la promesa” (G4 3 29) :

2. Gn 12,3b en el NT

Ademé_s de las menciones del patriarca Abraham, hay en el NT dos
pasajes que citan el texio de Gn 12, 3b; uno es Heh 3,25; el otro es G4 3,8.

1¢ “En tu descendencia serdn bendecidas todas las familias de Ia
tierra” (Hch 3,25),

. Se traia del primer discurso que Pedro dirige a los habitantes judios
de Jerusalém anuncidndoles a JesGs, el cual después de muerto ha sido
resucitado por Dios: “El Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, el Dios
de nuestros padres, ha glorificado a su siervo Jesds...” (Hch 3,13; cfr.
Ex 3,6.15; 1s 52,13). Y es para ellos, para los judios de Jerusalén, para
quienes en primer lugar Dios ha resucitado a su siervo Jestis como una
bendicién, pues —-dice Pedro—: “Vosotros sois los hijos de los profetas
v de la alianza que Dios establecid con vuestros padres al decir a Abrgham:
‘En tu descendencie serdn bendecidas todas las familias de la tierra’ ”

(Hch 3,25-26),
El texto griego que ofrece Lucas en los Hechos es el mgmente

Kai ’en 16 spermati sou
‘eneulogéthésontai pasqi ai patriai tés gés..
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Acerca de esta referencia biblica, hay que decir ante todo que la
cita no responde con exactitud material a ninguno de los cinco textos del
Génesis que hablan de la promesa hecha a Abraham. Lucas crea un texto
combinado, mediante €] cual quiere proyectar sus ideas ieoldgicas.

Ademds, dividiendo el texto en dos partes acerca de la primera:
“Y en tu descendencia...”, hay que notar:

—Que la frase no se inspira principalmente en Gn 12,3, ni en
Gn 18,18 donde la promesa de bendicién radica o estd en Abraham, sino
en Gn 22,18 donde la promesa ha pasado ya a Isaac, hijo de Abraham:
“Y serdn bendecidas en tu descendencia (’en 5 spermati sou)”.

— Que Lucas ha invertido intencicnalmente el orden de los términos,
abriendo la frase por “Y en tu descendencia...”. Con esta inversidn, el
acento cae en esa “semilla” del patriarca que para el autor de los Hechos
no eg ya Isaac, sino JESUS: “En Jesiis seran bendecidas...”,

En cuanto a la segunda parte que dice: “serdn bendecidas todas las
familias de la tierra”, Lucas ha sustituido los vocablos originales “tribus -
frlai” (Gn 12,3; 28,14) o “naciones - ’ethné”) (Gn 18,18; 22,18; 26,4) por
el sustantivo patriai que significa “familia”, “linaje”, pues este vocablo
por su sabor més general le ha parecido preferible en este discurso
dirigido a judios y no a gentiles.

En sintesis, Pedvo, aludiendo a la promesa hecha a Abraham, exhorta
a los judios de Jerusalén a creer en Jesis, el Siervo de Dios, muerto y
resucitado, pues en €l se ha cumplido la promesa de Dios al patriarca:
“En tu descendiente serdn bendecidas todas las familias de la tierra”.

2 “Serdn bendecidas en ti todas las naciones” {G4 3.,8).

Ante todo, esta referencia citada por Pablo es el resultado de una
combinacidén de Gn 12,3: “Serin bendecidas en ti”; y de Gn 18,18:
“tddas las naciones”.

Pablo presenta una perspectiva muy diferente al texto de Hch 3,25.
No tiene ante su vista a judios, sino a gentiles: los cristianos de Galacia
que han creido en Jesu-Cristo bajo la accién del Espiritu de Dios (G4 3,1-5).
La intencién teclégica del Apdstol es afirmar que ya en Abraham ellos,
“gentiles-creyentes”, han sido objeto de la bendicién de Dios.

Su argumentacién es la siguiente: “Comoe Abraham creyé en Dios
y le fue comtado como justicia; entended, pues, que los que creen ésos
son hijos de Abraham. Y, previendo lg Escritura que por la fe justificaria
Dios a los gentiles, anuncid con anterioridad a Abraham esta bueng nueva:
“Serdn bendecidos en ti todos los gentiles” (ta ’ethné)”. Y Pablo concluye
nitidamente, utilizando un verbo en tiempo presente: “Asi pues, los que
creen son bendecidos con Abraham el crevente” (cfr. G4 3, 6-9).
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- Tanto Hch 3,25 como- G4 3,8 son “re-lecturas cristianas” del texto
dél Geénesis. Son a la manera de ““pésher”: una palabra profetlca cuya
realizacidn - se perclbe en el “hoy” de la historia actual. :

V. Sentido de Génesis 12,1-3 para eI cristiano de todos los tiempos
y su significado en el didlogo” actual judio-catélico

1.  Abraham y los cristianos

Todo cristiano que, en el correr de los siglos, ha leido la hlstona
de Abraham ha quedado con esta fuerte conviccibn:

En medio de un mundo pecador Dios eligi6 a Abraham y lo llamé
(Gn 12, 1-3). Luego, entre sus descendientes, en cada generacidon, escogié
libremente 2 un hombre a quien hizo depositaric de sus promesas, sin
tener en cuenta el orden natural, al que estarfa vinculado el derecho de
primogenitura. Finalmente, consagrd para si a todo el pueblo: salido de
las entrafias de Abraham, haciéndolo el pueblo de su propiedad personal
y su siervo: y ése es el pueblo de Israel (Ex 6,7; 19,6; Is 41,8).

Esta eleccién sobrenatural, fundada sobre uma predileccién - divina
(Dt 7,7-8), ha hecho de Israel “un reino de sacerdotes y una nacién
consagrada™ (Ex 19,6; Dt 7,6; 14.2). '

La eleccién lo ha separado del resto de la humanidad para estable-
cerlo en un orden muy particular: viviendo en este mundo, en. medio de
las otras naciones, es sin embargo “el puéblo santo”, a la vez testigo de
Dios ante los otros pueblos, y encargado de su servicio cultual; €l ha
vivido con Dios en una relacién intima que se ha definido con el término
de “alianza”,

2. Gn 12,13 y el Didlogo judio-caidlico

Partiendo de una comprensién renovada de Gn 12,1-3, y conscientes
de las diferentes re-interpretaciones con que a lo largo de los siglos se ha
ido enriqueciendo ese texto fundamental, la relectura actual del relato
de-la vocacién y de la bendicién de Dios a Abrzham suscita en nosotros
cristiancs, segin el espmtu del D1alogo ]udlo—catéhco, NUMErosos punios
de reﬂe)uon :

12 En realidad, Abraham y su linaje juntamente con él han ‘sido
una verdadera “bendicién™ (beraksh) para el mundo (Gn 12.2c).

_ 2¢  Abraham es, ante todo, el padre de todos los que creen en Dms,
Y es, por tanto, nuestro padre comiin en la fe (Ro 4,11).

32 Dios ha ennquemdo a Abraham y a su descendencia con innu-
merables dones. o “bendiciones” en provecho de la humanidad enters;
y de hecho, numerosos beneficios ha recibido el mundo a través del pueblo
de Israel: :
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“—1Ia revelacion del: nico. y verdadero Dios; -
— las esperanzas mesianicas; B

.—Ias doctnnas sobre la revelamdn Ia creaclén, eI hombre ‘icono
~ de Dios”, 1a Alianza, ¢l decalogo de la libertad, la. redencién, la
escatologla y la resurrecclén de los muertos,

-_-—]as actitudes fundamentales que el hombre debe tener ante . D1os,
como son: santidad, obedlencla temor de Dios, conocimiento de
Dios, amor, fidelidad, retorno-conversién conmstante, alabanza y
gratitud;

—el anhelo de un mundo donde reme Ia ]ustlc1a y la paz;
— Ia dedicacién de un dia semanal para el Sefior (shabbat);

—el valor de la solidaridad humana, con su doble pnnclplo de res-
- ‘ponsabilidad colectlva e individual; '

—1la teologia del. recuerdo y de Ia tradici6n.

42 A través del pueblo de Israel, Dics mos ha hecho el don de las
“Escrituras Sagradas”, por las que hemos llegado a comocer los dones o
bendiciones antes mencionados (2 Ti 3,15-17). Y con el regalo de las
Escrituras, se ha suscitado en los cristianos de -todes los tiempos el empefio
de estudiarlas en profundidad y de re-interpretarlas constantemente.

52 Para nosofros gentiles, ¢l don més grande de Dios y la “ben-
dicién™ mds excelente que hemos recibido a través de Abraham y de su
innumerable descendencia es “JESU-CRISTO, hijo de David, hijo de
Abraham”, a través del cual las promesas hechas por Dios al patriarca
han pasado también a la humanidad que acepta a un Dios que “justifica
a quien cree en él”

" La hendicién divina, asegurada enm Abraham a todos los hombres
(Gn 12,3; Jr 31,14; Is 6523), incluye todos los hienes concebibles:
salvacién, paz, luz, consuelo, alegria, vida, A propdsito de cada uno de
ellos, €]l AT va pasando poco a poco del plano terrestre a la vida eterna
(Dn Sab), mediante una comprensién mds profunda y méis plena de las
intenciones divinas. En el NT estas nociones se ven cargadas con todo el
peso de la revelacidn traida por Jesds. Asi pues, la “bendicién” de Gn 12,
2-3 es una expresién “prefiante™ cargada de virtualidades.

* Siendo asi, nuestro punto de insercidén a la gran familia de Abraham
es un hijo de Abraham: JESUS. En esta perspectiva, Pablo de Tarso ha
escrito: “Si vosotros sois de Cristo, sois ciertamente ‘descendencia de
Abrahmn kerederos seglin la promesa” (G4 3,29). '

- 6° Ademés de Jesds, nosotros cristianos necs sentimos muy recono-
cidos- hacia el pueblo judio, potque de Israel “semilla-de-Abraham™ hemos
recibido a Maria, la madre de Jests, el grupo de los Doce Apdstoles “fun-
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damento y columna de la Iglesia®, y la mayoria de los miembros de la
primera comunidad cristiana.

Partiendo de todas estas reahdades puede comprenderse con ma-
yor profundidad el alcance de expresiones felices que el Papa Juan Pable II,
—eco viviente de Juan XXIII y del Concilic Vaticano II—, ha pronun-
ciado en varias ocasiones a propésito del Pueblo judio en el momento actual.

Enire esas expresiones, quiero destacar lo ‘que el 13 de abril de
1986, en su visita 'a la Sinagoga de Roma, el Sumo Pontifice dijo a los
alli presentes: '

“iSois nuestros hermanos predilectos. .., nuestros hermanos mayo-
res!”. Y, jcudl es el porqué de este parentesco? “La fe en un solo Dios
que nos une y nos congrega’.

Y esta fe en un solo Dios verdaderc tiene su origen y principio en
Abraham, “padre de nuestra fe”, a quien Dios eligié para hacerlo “ben-
dici6én” (Gn 12,2¢), y para constituirlo padre de una multitud de hijos,
numerosa “como las estrellas del cielo” v “como las arenas de las orillas
del mar” (Gn 15,5; 22,17),
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Los zclotas y la muerte de Jesiis

Alfredo MORIN, p.ss.

El porqué de la entrega, condenacién y muerte de Jesis ha interrogado
dolorosamente la conciencia cristiana a través de los siglos. Las figuras
patéticas de Judas Iscariote' “que lo entregé”, del pueblo tildado de
“deicida”, de Pilatos *“que se lava las manos”, del pueblo que grita:
“iCrucifiquenlo!”, han dejado una huella profunda y duradera en nuestra
predicacién, nuestra catequesis, nuestras paraliturgias y hasta en el folclore
de muchos de nuestros pueblos. El crimen de haber crucificado a Jesds,
dificil de cargar, aunque todos los pecadores del mundo compartamos en
alguna forma su responsabilidad, ha generado sus seculares chivos expia-
torios, tratados, por clerto, en forma poco evangélica. Por esto la Iglesia
nos invita cada afic en Semana Santa a reenfocar nuestra mirada sobre
estos . eventos tam trascendentales .para la historia de la humanidad y
considerarlos con los ojos mismos de Jesis que ofrecié su vida por sus
verdugos: “Padre, perddnales porque no saben lo que hacen”,

Acabar con algunes prejuicios persistentes

Una reflexién cristiana sobre el drama del Calvario supone primero
librarnos de algunos prejuicios persistentes. Esto mismo se propone el
libro reciente de Dom Vincent MORA, Le refus d’Israel?, en el que el
autor, superior del monasterio benedictino de Tabgha en Isracl, comenta
el texto ‘de Mt 27, 25: “jSu sangre sobre nosotros y nuestros hijos!™. De
este vetsiculo afinmaba GUIGNEBERT: “Pocas palabras evangélicas han
hecho tanto dafio”?. Dom MORA Ilo estudia con todos los recursos de
la critica cientifica moderna y nos entrega un estudio licide y de una
gran riqueza doctrinal. Valdrd la pena en otra ocasién presentar en detalle
esta valiosa obra. De momento bédstenos con destacar algunas conclusiones
dtiles para nuestra reflexién,

. '{sca.riote €s en primer término un apodo.gentilicio. Isk Qeriotk significa: el hombre
de Qerioth, un pueblo de Judi. Pero, como en avameo, imskar fothe significa: lo eniregd,
los contemporineos -de Judas, inclinados a leer €] destino de cada hombre en las aso-
nancias de su nombre (v.g. Abraham: pater muliitudinis; Kefa: piedra...), vieron en
su apodo un presagio de su traicién, Por esto los evangelistas agregan veinte veces a su
apodo la etimologia popular: e! que lo entregé.

_?_Pa_ris, Cerf, 1986.

3 GUIGNEBERT, Ch., Jésus, Paris, 1933, p. B75.
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* La expresién “su sangre sobre (la cabeza de)...” no tiene sentido
de maldicién. Se trata de una [Gérmula juridica para fijar la responsabilidad
de una muerte. En el caso de Mt 27, mientras Pilatos rehusa la respon-
sabilidad de: condenat a . Jestis. “el pueblo” la- asime. Dios habla hoy
traduce ad seénsum: “{Nosofros y nuestros hijos nos” hacemos responsables
de su muerte!”.

®  ¢Qué representa “fodo el pueblo” que responde a Pilatos, y la
expresién “nosotros y nuestros hijos”? ¢Todos los judios de la Tierra de
Israel y de la didspora? (Los contemporéneos de Jesiis y sus descendientes
hasta el fin.de los tiempos? Aqui conviene hacer varias observaciones.

Es ‘preciso tomar. en cuenta’ el estilo de Mateo quien, a la manera de
Ios profetas, gusta de dramatizar los eventos por presentaciones globales
Como lo anota el P. Beda RIGAUX, “nadie ha multiplicado los todos
como Mateo® %, Cuando llegaron los magos, foda Jerusalén se sobresalid.
‘Herodes ‘convocd a todos los sumos sacerdotes y maridé matar a fodos
los nifios de Belén. En cuanto a Jesils, curaba todas las enfermedades. Le
'tralan todos los enfermos El recorrfa’ fodos los puebloa etc.. :

- En Mt 27, 25, cuando “todo el pueblo” asume la responsablhdad
de la muerte de Jesis, Mateo no. pretende’ ofrecernos un censo -de los
culpables. Mateo estd haciendo teclogia y su mensaje, repetido en varias
partes de su Evangelio, es que el Pueblo Elegido (en griego: Ilgos), el
Pueblo de la Alianza no supo acoger al Mesfas. Tema que se encuentra
también, por ejemplo, en el Prélogo de Juan (1, 11): “El Verbo vino a
su casa y los suyos no lo recibieron’. Este modo de hablar es estadisti-
camente tan poco riguroso que Juan prosigue: “Pero a fodos los que lo
recibieron les dié poder de hacerse hijos de Dios”. Subrayemos que esta
primera comumdad crlstfana que supo acoger al Verbo era- ]udia

¥ La férmula “nosofros y nuestros h:_ros abarca en ofra forma
globalizante los actores presentes del drama. No alude a las generaciones
venideras. Significa: nosotros con los hijos que tenemos. Expre31611 tlplca
del sentido comunitario judio,

® Para Mateo, las consecuencias de este gesto fatidico serdn Ia
destruccién del Templo'y de la ciudad de Ierusalen iHasta alli y no més!
No significa, observa MORA, que la ciudad y su Templo no puedan ser
reconstruides en tiempos mejores. Al contrario, sigue filtrando una luz
de esperanza; algin dia Jerusalén que mata a los profetas v apedrea a los
que le son enviados, volverd a ver a Jestis y cantard el salmo 118, 26:
{Bendito el que viene en nombre del Seiior! (Mt 23,.39),

4 RIGAUX, Beda, Para una historic de Jesis, II, Tesﬁmomo del Evangeko de Mateo,
col. “Temas Blbhcos” Bilbao, DDB, 1969, p. 49"
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- ¢Por ‘qué motivo entregar @ Jesis? = ... ..

Clarificada, aqui en forma demasiado breve, la exégesis de Mt 27, 25,
vuelve, lancinante, la pregunta: jPor qué? ;jPor qué algunos jefes del
pueblo quisieron condenar a Jestds? ¢ Por qué lo eniregd su discipule Judas?
L Cull efa la actitud sicoldgica: de aquéllos que resolvieron elimipar al
rabino galileo Jests? ;Fue pura maldad? Cuando . describen . los senti-
mientos de-los perseguidores, los textos del NT y de la literatura cristiana
-antigua- hablan de zélos, de heris y de phthonosS. (Qué ocultaban este
“celo”, esta ira y esta malevolencia? ;Egoismo? ¢Ceguera? (Mala fe?
Aqui conviene recordar que ia sicologia humana es compleja y que nunca
ve uno con perfecta claridad en sus propias motivaciones. En el corazén
humano anida lo bueno, lo malo y lo peor, dificiles de separar. ;Por qué
judas, discipulo. de Jesids, escogido por El por sus buenas disposiciones,
juzgld necesario entregar a su Maestro? ¢Acaso la esperanza de cobrar
upa recompensa sérdida, como Io llegé a sugerir una tradicién que refleja
€l .asombro escandalizado de wuna generac:én postenor, constltuye una
exphcac:on suficiente? ' :

Sobre este’ punto, MORA avanza una hipdtesis a nuestro juicio no
suficientemente matizada, pero que merece atencién porque muestra un
lado de la medalla que demasiado a menudo se ignora. Escribe:

“Pensamos que los fariseos no aceptaton a Cristo no a causa de sus
defectos sino a causa de sus cualidades. No a causa de se superfi-
cialidad, sino a causa de su seriedad. No a causa de las debilidades
" de su rellglon sino a causa de sus riquezas. Es preciso reconocer, en
efecto, que los fariseos en su conjunto habjan hecho de la religidén
¢l todo de su vida. Su ciencia, su celo (subrayado nuestro), su pro-
fundidad religiosa no estdn en tela de juicio...” (pp. 144s).

Sin avenfurarnos tan lejos en la apologfa, digamos que los fariseos ®,
a pesar de atravesar en aquel momento un pericdo de crisis profunda,

5Mc 15 10; Mt 27 18.

& Varios autores modernos procuran disminuir la respopsabilidad de los fa.rtseas en
lz Pasién de Jesis. El hecho de que los rabinos de hoy sean de linea farisea da una
importancia ecuménica 2 este debate. Ver a este respecto las acertadas observaciones del
Dr. Fisher que publicamos en este nimere de nuestra revista. S5in embarge, no sobra
recordar que Mateo recuerda dos decisiones de los fariseos —sin duda jalgunos! si se
tiene en cuentz las usanzas literarias de Mateo-— de acabar con Jestis: en 12, 14, luego
de una discusién sobre el sabado; ¥ en la conclusién de la parabola de los vmadorm
homicidas .(21, 45s}. El caso deI farisec Saulo de Tarso ‘que persigue a Jesis en sus
discipulos es_ significativo. En el camino de Damasco, oye una voz que le dice: “Yo soy
Jesis que td persigues”. Los mismos motives que sirvieron para perseguir a Jesiis servirdn
también para condenar a sus discibulos: Esteban, Santiaso, Pedro, Pable, atc.... La
maldicion que a principios de los afios 80 agregarén los rabinos al Skmond Bsvé (“Que
los apéstatas no tengan minguna esperanza y que el jmperio del orgullo sea arraigado
pronto en nuestros dias. Que los nazaremos (igual: cnstla.nos) y demds minim pérezcan
en un instante”) no constituye una novedad. Refleja sin duda los sentimientos de Saulo
cuando sus compafieros lapidaban a Esteban, o cundo el mismo organizaba redadas de
nazarenos. Pero tampoco se puede olvidar que ofrps fariseos se mostra.ban mucho més
benignos (v.g. Gamalicl I) con sus hetmanos cristianos. .
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podian obrar de buena fe, aunque frigicamente equivocados desde el
punto de vista cristiano.

El zelotismo, un fenémeno reliaioso

Bajo este aspecto, parece 1til considerar con atencién un fen6mena
religioso de todas las épocas, pero que en este caso echa rafces profundas
en la Tord v que ilumina mucho las tensiones que existian en el primer
siglo enire la nueva secta cristiana y el resto del judaismo. Convendrd
detenernos especialmente en la figura de Saulo de Tarso, enfrentado con
los cristianos en un primer momento, v luego de su “conversién®, con
los demds hermancs judios que no habfan aceptado a Jesis de Nazaret
como Mesias, Es particularmente interesante para nosotros el caso de
este apdstol por varios motivos: se trata de un fariseo que, luego de una
fuerte crisis, pasé a la secta cristiana; este fariseo se describe a si mismo
como zeloia’, o sea, celoso por la Tord y el Templo; su caso estd muy
bien documentado por varios escritos, algunos de su pufio y letra, y este
Apdstol de los gentiles ha dejado una impronta profunda y perdurable
en el cristianismo posterior. Sabemos especialmente que san Pablo ha sido
en la Iglesia primitiva un signo de coniradiccién, como se ve por ejemplo
en la literatura seudoclementina de los siglos 29, 3% y 4°. Pablo estaba,
pues, en el nudo del problema ecuménico judeocristiano de los primeros
siglos y lo sigue estando hoy entre nosotros, Saulo de Tarso, pues, no es
un fen6meno aislado, ni mucho menos. Constituye un eslabém muy im-
portante para nosotros en una cadena de zelotas (celosos) famosos cuyos
antecesores méas conocidos son, entre otros: Pinjas ben Eleazar, ben
Aarén, Elias el tesbita, ]ehu, hl]O de Josafat y Matatias, hijoe de Juan,
hijo de Simén..

No confundir zelotas (o celosos) con sicarios (o guerrilieros)

Pero primerc que todo importa de una vez sefialar una ambigiiedad
que a menudo nos impide ver con claridad quiénes eran estos zelotas®,
Generalmente han sido confundidos con los sicerios de Judas el Galileo,
promotor de Ia 4a filosofia de que habla Flavio Josefo, jefe de una dinastia
de guerrilleros empefados en liberar la Tierra de Israel del invasor romano, .
que se movia en los cfrculos fariseos de Rabi Shamai y, detalle interesante
para nosoiros de América Latina, que tenfa bien clara su “teologia de la
liberacién”, Cuando uno visita las ruinas de la fortaleza de Masad4, los
guias nos las describen como el vltimo punto de resistencia del grueso de
las tropas “‘zelotas”. Pero esta etiqueta de “zelotas™ aplicada a los heroicos
defensores de Masad4 mantiene una confusién Ilamentable. Es preciso

7 Zelota, celote v celoso son tres traducciones de la misma palabra griega. zelotes,

2 Contra la costumbre de confundir zelotas y sicarios han sido importantes los
estudios de Kirsopp LAKE, Giinther BAUMBACH y Morton SMITH.
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levantar esta hipoteca si queremos conocer meéjor el ambiente en el cual
se movieron Jestis de Nazaret y Saulo de Tarso. La_fuente principal, de
lejos la més importante que tenemos sobre la dinastfa de los guerrilleros
de Judas el Galileo es Flavio Josefo, y éste, que describe con lujo de
detalles su frusirada y gloriosa epopeya, no los llama nunca “zelofai”.
Para aquel importante historiador, son “los discipulos de la 4a filosofia”,
son los galileos, son los sicarios, o los bandoleros (lesteis), pero no se les
aplica la etiqueta de “zelotas”.

Los zeloias en la Biblia hebrea, el Talmud,
Flavio Josefo y Filén de Alejandria

¢Quiénes son pues los “zelotai” que el mismo Flavio Josefo cita 52
veces en su Guerra Judia y que la Biblia y Filén de Alejandria mencionan
a menudo? Para Lbramos de las acostumbradas confusiones, e¢s preciso
evitar Hamar zelotas a todos los violentos de la historia sagrada y estudiar
solamente los textos en los que se menciona.explicitamente el calificativo
de “zelotai”. No es del caso repetir aquf el detalle de un estudio minucioso
que publiqué en 1973 en la Revue Biblique de L’Ecole Biblique et Ar-
chéologique de Jerusalén®.

El padre reconocido del zelotismo es PINJAS, ben Eleazar, ben Aardn,
sacerdote de que nos habla Nu 25, 1-18:

“Isracl se establecid en Shittim. Y el pueblo se puso a fornicar con
las hijas de Moab. Estas invitaron al pueblo a los sacrificios de sus
dioses, y el pueblo comid y se posiré ante sus dioses. Israel se adhirié
asi al Baal de Peor, y se encendié la célera de Adonai contra Israel.

Dijo Adonai a Moisés: Toma a todos los jefes del pueblo y
despéfialos en honor de Adonai, cara al sol; asi cederd el furor de
la célera de Adonai contra Israel. Dijo Moisés a los jueces de Israel:
Matad cada uno a los vuestros que se hayan adherido al Baal de Peor.

Sucedié que un hombre, un hijo de Israel, vino y presenté ante
sus hermanos a la madianita, a Ios ojos de Moisés y de toda la comu-
nidad de los hijos de Israel, que estaban llorando a la entrada de
la Tienda de Reuni6n. Al verlos Pinjas, hijo de Eleazar, hijo del
sacerdote Aarbn, se levantd lanza en mano, entrd tras el hombre a
la alcoba y los atravesd a los dos, al israelita y a la mujer, por el
bajo vientre. Y se detuvo la plaga que azotaba a los hijos de Israel.
Los muertos por la plaga fueron 24.000.

Adonai habl6 a Moisés y le dijo: Pinjas, hijo de Eleazar, hijo del
sacerdote Aarén, ha aplacado mi furor conira los hijos de Israél,
porque €l ha sido de emtre vosotros, el que ha sentido celo por mi;
por eso no he acabado con los hijos de Israel a impulso de mis celos...”.

? MORIN, Alfred, Les deux derniers des Douse: Simon le Zélote ef Judos Iskerioth,
RB, LX33{ (1973), 332-358.
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Un digno- sucesor de Pinjas serd Eligs.el. teshita, que en su celo. por
Adonai, Dios Sebagt, mandaré - degollar a los sacerdotes de Baal en el
torrente de Quishén (1 R, 18). Otro serd Jelui. Dice a Jonadab: “Sibete
a mi carro, y- verds mi celo por Adonai”. Y pasa por la espada a todos
los hijos de Israel que se habfan manchado en el culio de Baal (2 R -10).

"Ya van apateciendo los rasgos caracteristicos de 'estos zelotas. Son
]udios que aman entrafiablemente a Adonai su Dios, que se identifican con
su causa, y que al ser testigos de infidelidades graves a la Alianza se
vuelven instrumentos de la célera de Adonai contra los pecadores de su
Pueblo Elegido. Estos zelotas recrean a su Dios a su propia imagen y
semejanza: un Dios agresivo, coléfico, castigador: “Yo soy un Dios zelota
que castigo la iniquidad de los padres en los hijos hasta la tercera v la
cuarta generacién de los que me odian...” (Ex 20, 5).

‘La literatura tabmiidica nos ha conservade textos sobre estos zelotas
(ganna’im) que -Borge Salomonsen ' hace remontar a la época asmonea,
aun si la redaccién es mids reciente. Se trata del famoso texto de - la
Mishnd Sanh. 9, 5 v de sus comentanos en la Gemara sea de Bab110ma
sea de Palestina: - : : : : :

“Aquel que ha robado un objeto de culto, que ha profanado: el Nom~

~bre por sus brujerias o que ha tenido relaciones con una aramea,
puede ser golpeado por los zelotas. En cuanto al sacerdote que ha
participado en el culio en estado de impureza, no lo entregan sus
hermanos los sacerdotes ante el tribunal; sino que los mds jovenes
de los sacerdotes lo hacen sahr del atrio y le rompen ‘el crdneo a
_garrotazos. ..

Filén de Ale]andna contemporéneo de Jesis, habla mucho de estos
zelotas por quienes no oculta su admiracién. Refiere que los que violan
el sdbado, por ejemplo recDgiendo lefia para alimentar el fuego, no escapan
a la pena de muerte, “pues hay millares de zelotas que vigilan, estrictos
guardianes de nuestras instituciones ancestrales, implacables para quienes
no las respetan™ (De Specialibus Legibus, 11, 253), Sus escritos dejan en
claro que el zélotismo violento no constituye una secta como los fariseos,
los saduceos, los esenios o los seguidores de Judas el Galileo, pues 1a ocasién
(kairés) es la que hace al zelota. Se trata de un fenémeno carismético, de
una manifestacién siibita de la ruaj Adonai, de un caso de posesién divina:
¢l celo de Adoenai irrumpe sobre un zelota como la ruaj Elohim se apodera
de un profeta. El hombre se vuelve a tal punto instrumento de la colera
de Dios que no tiens que rendir cuentas a nadie. A propésite del crimen
de apostasia, Filén escribe;

“Conviene que todos aquellos que anima el celo por la v:rtud piedan

aplicar el castigo con sus propias manos y sin demora, sin arrastear

W EAL.OMONSEN, B., Some remarks on the Zealois with Special Regard to the Term
‘Qannaim’ in Rabbinic themtﬁre, en NTS, XIT (1966), 164-176.
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al culpable ante ningén tribunal, ningin consejo, ninglin magistrado,
y den rienda suelta a los sentimientos que los' animan: el odio al
mal y el amor a Dios que los presionan para aplicar sin misericordia
el castigo al impio. Deben estar conscientes de que la ocasién (kairds)

“-los ha transformado en consejales, jurados, altos comisarios, miem-
bros de la Asamblea, fiscales, testigos, leyes, pueblo: jen todo! de
tal manera que sin temor nj trabas puedan defender la santidad con
toda seguridad” (De Speéc. Leg. 11, 55).

Y Filén trae a colacidn el ejemplo de Pinj4s quien, “arrebatado por
una furia divina”, atravesé con su lanza a los amantes escandalosos. “Este
gesto, escribe Filén, producido en forma stibita y en el calor de la exal-
tacién, fruto de un celo espontdneo y que nada detiene, ha sido alabado
por Dios y premiado por los dones de Ia paz vy del sacerdocio (ibid. II,
36s), Notemos de pasc que este fendmeno se manifiesta de preferencia
en los circulos sacerdotales, encargados de vigilar sobre el cumplimiento
de las mitsvot de la Tord y de purificar el Pueblo de Dios.

" . Ya hemos dicho que Filén era perfecto contemporéneo de Jesiis de
Nazaret: nacié antes de Jesds y murié después. No nos vayamos a sor-
prender si encontramos varios zelotas en los Evangelios, los Hechos de
los Apoéstoles y las Epistolas, Uno de los Doce se llama Simén el Zelota
(Mc y Mt ponen kananagios, que no significa “cananeo™ sino zelota, pues
esto mismo significa genngi). El mismo Juan el Bautista, presentado como
un ‘posible Elias redivivo, usa un lenguaje tipicamente zelota: “jHa llegado
el tiempo de clavar el hacha en el tronco y quemar la pajal ;Quién os ha
ensefiado a escapar de la célera divina?...”. Alli estin también los Ze-
bedeos, hijos del trueno que piden a Jests fulminar a la gente de un
pueblo samaritano “como antafio lo hiciera Elias”. Allf estin los verdugos
de la mujer adfltera. Y allf estd Saulo de Tarso que en varias ocasiones
evoca sus antecedentes: de zelota. Detenido en Jerusalén por el tribuno
de la cohorte, Pablo pide permiso para hablar a sus perseguidores que lo
quieren ejecutar por “ensefiar contra la Ley y conira el Templo” (Hch 21,28).

““Yo soy judio, nacido en Tarso de Cilicia; pero educado en esta
- ciudad, instruido a los pies de Gamaliel en la exacta observancia de
la Ley de nuesiros padres;.estaba lleno de celo por Dios, como lo
estdis todos vosotros el dia de hoy. Yo persegui a2 muerte a este
Camino, encadenando y arrojando a la cércel 2 hombres y mujeres,
como puede atestigudrmelo el Sumo Sacerdoie y todo el Consejo de
_ ancianos, De ellos recibi también cartas para los hermanos de Damasco
y me puse en camino con intencién de traer también encadenados a
Jerusalén a todos los que alli habfa, para que fueran castigados...

“Habiendo vuelto a Terusalén v estando en oracidn en e] Templo,
cai en éxtasis; y le vi a €l que me decfa: Date prisa y marcha inme-
diatamente de Jerusalén, pues no recibirdn tu testimonio acerca de
mi. Yo respondi: Sefior, ellos saben que yo andaba por las sinagogas
encarcelando y azotando a los que crefan en ti; y cuando se derramd
la sangre de tu testigo Esteban, yo también me hallaba presente y
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estaba de acuerdo con los que le mataban y guardaba sus vestidos.
.Y me dijo: Marcha, porque yo te enviaré Ie]os a los gentiles”
{Hch 22, 3-5.17-207.

‘En términos parecidos, Pablo evoca en su carta a ; Tos gélatas su pasado
de perseguidor de la Iglesia:

“Ya estdis enterados de mi conducta anterior en el judaismo, cuén
encarnizadamente perseguia a la Iglesia de Dios v la devasiaba, y
codmo sobrepasaba en el judaismo a muchos de mis compairiotas
contemporineos, superdndolos en-el celo por las tradiciones de mis
padres. . .

“Personalmente no me conocian las Iglesias de Judea que estén
en. Cristo. Solamente habian oido decir: El que antes nos perseguia
ahora anuncia ia buena nueva de la fe que entonces quena des-
iruir. . .7 (G4 1, 13-14.22s). :

Algo muy semejante encontramos en su carta a los filipenses (3, 5s)
en la que enumera sus titulos de nobleza: “Circuncidado el octavo dia,
del linaje de israel, de la tribu de Benjamin; hebreo e hijo de hebreos;
en cuanto a la Ley, fariseo; en cuanto al celo, perseguidor de la Iglesm,
en cuanto- a la justicia de la Ley, intachable”.

Este mismo celo devora al Sumo Sacerdote y a los saduceos que lo
rodean: “llenos de celo echaron mano a los apdstoles y les metieron en la
céreel piblica” (Hch 5, 17). Este celo abrasa a los “judios” de Antioguia
de Pisidia: “Al ver a la multitud, los judios s¢ llenaron de celo y contra-
decian con blasfemias a cuanto Pablo decia... Promovieron una perse-
cucidén conira Pablo y Bernabé y les’ echaron de su territorio” (Hch 13,
45.50), La epistola a los Hebreos (10, 27) habla del mismo celo de fuego
(puros zelos) que debe aniquilar a los rebeldes apdstatas: “Si alguno viola
la Ley de Moisés, es condenado a muerte sin compasion, por la declaracién
de dos o tres iestigos™.

Todos estos textos, y muchos mds, nos describen a zelotas de un
mismo tipo: hombres profundamente piadosos, fieles a la Alianza, inte-
gristas violentos que, a ejemplo de Pinjds, Elias, Jehti y Matatias, destrozan
en forma implacable a quienes les parecen violar la Tord de Moisés.
Estos zelotas no son guerrilleros. Su enemigo no es el romano, Pablo era
ciudadano romano y orgulloso de serlo. Son inquisidores, como los que
nosotros los catélicos tendremos siglos ‘después, de muy triste memoria.
En ellos sin duda pensaba Jesds cuando vaticing: “Llegard la hora en que
todo el que os mate piense que da culto a Dios”. (Jn 16, 2),

Los zelotas en tiampos de Jesis

La corriente zelota estaba en plena efervescencia en tiempos de Jesds.
En el fondo, los zelotas compartfan el mismo proyecto que Juan el
Bautista: preparar al Seitor un pueblo perfecto. Y para prepararlo, pen-
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saban ellos, habifa que purificatlo. de los' pecadores. Y ‘como la pena de
muerte figuraba en la Tord en relacién con los mandamientos de la primera
tabla, los zelotas' no vacilabat en aplicarla a quieries cafan en sus redes.
Los zelotas decfan: “Aquél que derrama la sangre de un impio es como
aquél que ofrece un sacrificio”. (Nu.  R. 21, 3; Tanch. Pinchas 3, ed.
Buber 76a).- Jestis, como ofros. rabinos, predicaba una actitud - diametral-
mente opuesta, citando a Os 6, 6: “Lo que quiefo és la misericordia, no
el sacrificio”™.- Jess no venfa a destruir al pecador sino a buscar-su. con-
versién (Ja 3, 17). Buscaba a la oveia perdidd y Ia reintegraba al redil
con carific (Jn 10); Era a imagen del Padre qite se adelanta al hijo prédigo
(L¢ 15, 11-32).’ Comifa con publicanos ¥ pecadores (Mt 9, 11). Se dejaba
tocar por la mujer -de mala vlda (Le 7 38). Perdonaba a la mu;er adul
tera (Jn 8, 11). : S v

Las actltudes de- Iesus se prestaban mucho a chocar a los funda-
mentalistas, sobre todo a los saduceos, A pesar de que proclamaba que
no habia venido a abolir la Tord sino a darle cumplimiento, no faltaban
quienes pensaban que se tomaba grandes libertades con las leyes de pureza,
con el shabdl, con la Tord. Seis veces en el Sermén del Monte, se atreve
a proclamar: “‘Habéis cido que se dijo... pues yo os digo...”. Hasta ¢l
Decilogo’ queda remterpretado por este rabb1 que se atreve a dec1r “Si
vuestra justicia no es mayor que la de los escribas y fariseos, no entraréis
en ¢l Reino de los Cielos”. (Mt 5, 20)}. El mismo Juan Bautista parece
desconcertado: “Juan gue estaba en la céarcel tuvo noticias de lo que Cristo
estaba haciendo. Entonces envié a algunos de sus discipulos a que le
preguntaran si é] era de veras el que habia de venir o si debian esperar
a otro”. (Mt 11, 2-3), También sus, discipulos’ més cercanos quedaban
_extranados Mas de una vez Marcos nos. dace que no entendian S

Un dla, ]udas 8l hombre de Qenét companero de Su:nén el- Zelota,
liegé a convencerse de que era su deber entregar a Jests para que fuera juz-
gado. Tal como estaba previsio en estos casos, los sacerdotes le pagaron unas
monedas por su servicio. Pero Judas, nos dice Origenes, no era ningin
cazador de recompensas. Es poco probable que Jests se hubiera equivo-
cado cuando lo llamd a seguirlo. El Maestro no lo habia escogido por
malo, sino por bueno, recto, fervoroso. Judas era sin duda uno de tantos
zelotas escandalizados por las novedades de Jesids, Las treinta monedas
que le pagaron le quemaban las manos y las devolvid tirandolas, disgus-
tado. Y en aquella triste noche que iba a significar tanto para Ia historia
de la humanidad, Judas, discipulo de Jesis, se suicidd, desesperado.

Si uno considera que Pedro negd tres veces a su Maestro, que de
todos sus discipulos, sélo Juan lo acompafié en el Calvario, que los fami-
liares de Jesis lo crefan loco, uno ve cuédn dificil era para un judio de
aquel tiempo reconocer en Jestis a Aquel que debia venir. ;Quién se
atreverfa a lanzar la primera piedra?
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Nosotrds. cristianos, y nuestros hermanos judios

A nosotros, discipulos de Jesds, nos toca transmitir su mensaje en
toda su autenticidad. Este es un mensaje de amor y reconciliacién.: Cuando
nos entregamos al ministerio de la predicacién o de Ia catequesis, somos
instrumentos del Dios de misericordia. No puede caber en nuestra boca
ninguna palabra injustamente ofensiva. En las dltimas décadas, se ha hecho
un -gran esfuerzo por clarificar la exégesis de pasajes dificiles, v.g. sobre
el pretendido antijudafsmo de Mateo" -0 de Juan'’, o sobre el valor pe-
renne de Ja Alianza del Sinai en Romanos 9-11, Todo esto es til y merece
amplia difusién. Pero la mejor proteccién para nuestros hermanos judfos
son sin ‘duda las mismas palabras que nos dejé Jestis. Si logramos hacerlas
llegar a nuestros discipulos en toda su pureza, emtonces €l antijudaismo
se volverd imposible: “No juzguéis y no seréis juzgados. Porque con el
juicio con que juzguéis seréis juzgados, y conla medida con que middis
se os medird a vosofros” (Mt 7, 1s).

 Ojaléd nuestros feligreses lleguen a entender que el antijudaismo es
un insulto para el mismo Jesis, una bofetada en la cara de su santa Madre,
de los Apdstoles y de los primeros cristianos, nuestros hermanos. Una
bofetada en nuestra propia cara, ya que hemos recibido los tesoros de
Israel de manos de nuestro Maestro, el judio Jesis.

TP MORA termina su libro Le refus d'Israel con este parrafo: :

“De verdad resultz divertido acusar a Mateo de antijudaismo. S: Mateo se muestra
severo frente al judaismo, e5 para inculcar mejor a los discipulos de Jesis los valores
mas altos ¥y mas constantes del judaismo: pracia, praxis y juicio de Dios. Mateo,
bien interpretado, no invita ni al desprecio ni al odio. Todo lo contrario. El rostro
de Israel, es preciso mirarle como él, con respeto y amor, como se mira el rostro
de la propia madre” (p. 173).

12 Cf, BROWN, Raymond E., The Gospel cecording to John, 2 tomos, Garden City,
N.Y., Doubleday. Ver especialmente tomo I, LXX-LXXV,
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- DOCUMENTO
‘Bautismo, Bucaristia y Ministerio (BEM)

La respuesta catdlica

E! documento Bautismo, Eucaristia y Minisieric (BEM), elabo-

- rado por Fe y Constitucién, Comisidn teoldgica del Consejo ecu-
ménico. de la Iglesia, fue propuesto en Lima, en enero 1982, a
los 120 miembros (la lIglesia catélica designa oficialmente en
la Comision Fe y Constitucién o doce miembros catdlicos gue
participan en ella, g titulo personal, come miembros de derecho
pleno), Este texto ha side enviado a las diferentes Iglesias para
solicitar sus reacciones (cfr. la respuesta de la Comisién episcopal
francesa para la Unidad de los cristianos, DC 1985 n. 1902,
p. 883). La “‘respuesta catdlica” a continuacién, establecida por

. el Secretariado para la Unidad de los cristianos en colaboracion
con la Congregacién para la Doctrina de la fe, hecha piblica el
21 de julio de 1987, subraya los puntos de convergencia y pone
igualmente de relieve las principales interrogaciones que subsis-
ten de parte de la Iglesia catdlica: nociones de sacramento (y
sacramentalidad), naturaléza exacte de la Tradicidn apostilica

-y cuestion de la autoridad que tene el poder dltimo de decision
en la Iglesia. (Documentation Catholigue, 17-1-1988).

. Introduccién

El documento Bautismo, Eucaristia y Ministerio (BEM) de Fe y Cons-
titucidn aparece como el punto culminante de mds de cincuenta afios de
un trabajo que comenzé con la primera Conferencia mundial de Fe y
Constitucion celebrada en Lavsanne en 1927, Fe y Constitucidn es uno
de los movimientos fundadores del movimiento ecuménico moderno que
investiga la restauracién de la unidad entre todos los cristianos, y que el
Concilio Vaticano 11 describe como un movimiento “suscitado por la
gracia del Espiritu Santo” (Unitatis redintegratio, 1). El movimiento Fe
y Constitucion fue uno de los caminos que condujeron a la formacién del
Consejo ecuménico de las Iglesias en 1948, En el cuadro del Consgjo ecu-
ménico, la Comisién mantiene la direccién del movimiento Fe y Consti-
tucidn. El BEM es tal vez el resultado més significativo hasta ahora.

El BEM es importante por muchas razones. La primera, es el cardcter
de la Comisién que lo redactd y lo publicé en Lima en 1982, Comprendia
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anglicanos, ortodoxos, protestanies y catélicos romanos. (Aunque la Iglesia
catflica no sea miembro del Consejo ecuménico de las Iglesigs, ella designa
oficialmente para la Comision Fe y Constitucién doce miembros catélicos
que participan en ella, a titulo personal, como miembros de derecho pleno
de la Comisién. Ellos representan ung décima- parte de la Comisién que
cuenta con cienio veinte miembros. La Comisién representa un amplio
abanico de Iglesias y de Comunidades, “una rica diversidad de culfuras,
de tradiciones, de liturgias en numercsas lenguas, de existencia bajo toda
suerte de sistemas .politicos” -(Prefacio del BEM). Esta Comisién afirma
que ha alcanzado en el BEM “un grado notable dé acuerdo”, aun cuando
éste no es todavia el consensus completo, que ha alcanzado uma “conver-
gencia teoldgica en dominios importantes” sefialando también los “puntos
controvertidos que exigen todavia investigacién y reconciliacién” (Prefacio).
Tedlogos, provenientes de grupos que, en el curso de la historia, estuvieron
con frecuencia en oposicidn teclbgica y -en desacuerde unos. con otros,
afirman ahora juntamente un acuerdo y/o.una convergeiicia sobre pumtos
claves de la fe. 'Esto es en si una realizacién importante

En segundo lugar, el BEM és un resultado capltal de la dindmica
ecuménica que, a la luz del trasfondo histérico de las divisiones entre
cristianos, avanza y trabaja hacia la. unidad de fe. El reivindica un cierto
grado. de acuerdo, o al menos de los dominios de convergencia teolégica
que deherian -aportar una contribucién’ 1mportante pata alcanzar ese fin.
Al recibir en.Roma en. 1980 —y por tanto antes de la redaccién final
del documento— a_un. grupo de trabajo de Fe y Copstitucion, el Papa
Juan Pablo II declaraba “Vuestre esfuerzo perseveranie ha obtenido ya
resultados por los que damos gracias a Aguel que fios ha sido dado para
gunamos a l# verdad completa (cfr. Jn 16,13). Es necesario continuar. Es
necesario conseguir el fin”. (Secretariado para 1a Unidad de los cnstlanos,
Servicio de m;formaczén n. 45, 1981/1). "~

" En tercer lugar; el BEM es 1mportante porque, por este texto, Fe y
Const:tuc;dn interpela a las [glesias'y Comunidades y les pide una respuesta.
Después de haber pasado por una larga evolucién duranie muchos dece-
nios, Fe y Constitucion ha considerado que el Texto de Lima de 1982
estaba maduro, en limites determinados, para ser enviaclo a las Iglesias
y. Comunidades y para invitarlas .a dar a este texto “una respuesta oficial
al més alto-nivel de autoridad aproplado , agregando alli sugerencias para
favorecer el proceso de recepcién. La sexta Asamblea mundial del Consejo
ecuménico -de las- Iglesias aprobé esta. proposicién y recomendé a las
Iglesias responder en el lapso indicado. Asi comenzé, en el movimiento
ecuménico, -una . fage que muestra un compromiso méds profundo de parte
de los cristianos, en todas . las comumdades en el traba]o mdlspensable
por la umdad ' : e - .-

- '_ la _[gle'sla'Gatﬁll_ﬁa_ y ol BEM
La Iglesia catélica mira el BEM ‘en funcién de los puntos ‘importantes

que Unitatis redintegratio indicaba en su propia -elaboracién de las: prioxi-
dades ecuménicas. -En primer lugar, la necesidad urgente de la unidad
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entre cristianos divididos ha sido expresada por el Concilioc Vaticano [I
y también en él BEM. Una preocupacién principal del segundo Concilio
Vaticano fue la “restauracién de la unidad entre todos los cristianos™.
La divisién de los cristianos, dice el Concilio, “se opone abiertamente a
la voluntad de Cristo. Es para el mundo un objeto de escandalo y pone
obstdculo a la més santa de las causas: la- prédicacién del Evangelio a
toda criatura™ (Unitatis redintegratio, 1). Bl Concilio' notaba la “iniciativa
de Dios que, “en estos tltimos tiempos, ha comenzado -a. derramar més
abundantemente en los cristianos divididos entre ellos ¢l espiritu de arre-
pentimiento y el deseo de la unién”. Unitatis redintegratio ha sido formu-
lado "por el segundo Concilic  Vaticano ‘para animar a los catdlicos a
“responder a la gracia de este llamado divino™ (Unitatis redintegratio, 1).
El prefacio del BEM por su parte afirma que “el fin de la unidad visible”
es lo que buscan las Iglesias y Comunidades del Consejo ecuménico de
las Iglesius. Los catdlicos y los otros cristianos pueden muy bien tener
concepciones diferentes sobre Io que entrafia para cada uno la unidad de
la Iglesia, y eso debe ser, pues, un sujeto de didlogo ecuménico. Pero aqui,
la base comin es que, en los dos casos, hay convergencia sobre la urgencia
de la unjdad cristiana. Aun cuando la Iglesia caidlica no haya participado
en las primeras etapas del caminar del movimiento Fe y Constifucidn en
el BEM (sin embargo ella ha parti¢ipado directamente después de Vaticano
ID), ve en el BEM un resultddo significative del movimiento ecuménico.
Es por eso que ella debe estudiar muy seriamente este documento,

- Unitgtis: redintegratio pide instantemente el didlogo ecuménico (4),
muestra la significacién ecuménica del bautismo y recomienda que “la
doctrina sobre la Cena del Sefior, los otros sacramentos, el culto y los
ministerios de la Iglesia se conviertan en objeto del didlogo™ (22). El BEM
trata directamente de estas preocupaciones. Unitatis redintegratio reco-
mienda ademds que “todos los cristianos, ante el .conjunto de las naciones,
confiesen su fe en Dios, Uno y Trino, en el Hijo de Dios encarnado,
nuestro Redentor y Sefior” (12). Un cierto nimerc de reacciones catdlicas
al BEM se han regocijado de la insistencia trinitaria y cristolégica del texto.

" Alcance del texto

Aun cuando pensamos que ciertos puntos no han sido suficientemente
profundizados, creemos que si esie texto fuera recibido por las diversas
Iglesias y Comunidades eclesiales, les harfa dar un paso importante en el
movimiento ecuménico, aunque esto no sea todavia sino una etapa en el
caminar ecuménico hacia la unidad visible de Ios cristianos divididos. Si,
‘a través de este proceso de respuesta al BEM y de recepcin, actualmente
en curso, un gran nimero de comvergencias, més afin de acuerdos expre-
sados en el BEM, fueran confirmadas por las Iglesias y las Comunidades
eclesiales, creemos que esto representarfa un avance en el mowvimiento
ecuménico. _

El BEM es también una etapa a lo largo del camino, una de las

“diversas etapas” que las Iglesias tendrdn que pasar em “el camino que
conduce a su unidad visible” (Prefacio). Sus pretensiones son, pues, limi-
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tadas: “Nosotros no hemos. llegado todavia completamente a un ‘consensus’.
Un consensus .completo no . puede ser proclamado sino después de que
las Iglesias hayan llegado al punto en que ellas puedan vivir y obrar
juntamente en la umidad”. El texto no presenta un. tratado completo y
sistemitico del Bautismo, de la Eucaristia o del Ministerio, sino que se
concentra m4s bien sobre los aspectos en relacién con los problemas de
reconocimiento mutuo gue conduzcan 2 la unidad. El texto utiliza también
un nuevo vocabularip teol6gico que necesariamente implica un nuevo ho-
rizonte de pensamiento, En pasajes importantes del texio, diferencias en
las declaraciones y el vocabularic abren el camino a diversas interpreta-
ciones. Los comentarios del texto sefialan los puntos controvertidos que
piden todavia un trabajo de investigacién ¥ de reconciliacién. Hay a veces
pasajes que sugieren en teologia y en prictica opcicnes que no estdn con-
formes por ejemplo a la fe catdlica.

Contribucién a un proceso a continuar

Asi, respondiendo al BEM, queremos constatar y reconocer las adqui-
siciones, las etapas. superadas hasta aqui y al mismo tiempo queremos
situarnos como participantes de un proceso que debe continuar hasta el
fin de Ia unidad visible de los cristianos. Los limites del documento limitan
también el alcance de nuestra respuesta. Pero querémos reconocer &) pro-
ceso ¥ queremos ver que comtimie desarrollandose. En esta respuesta,
tratamos ‘un cierto ndmero de cuestiones que consideramos como especial-
mente importantes en el texto. Podemos aprobar una gran parte de ellas
y debemos construir sobre estos resultados positivos. Criticamos cierios
puntos que serdn claramente notados. Hay también algunas conclusicnes
sobre puntos fundamentales que pensamos deber criticar y cuyo examen
debe continuar a fin de alimentar el futuro trabajo. en el movimiento
ecuménico. Pero no comentaremos todos los puntos del BEM.

Cuinprensién catdlica de [a eclosiologia

Por otra parte, en esta respuesta, no hablamos de manera exhaustiva
o detallada de la eclesiologia catdlica (cfr. por ejemplo Lumen Gentium),
porque nuestro campo es ‘aqui muy limitado ya que se refiere al contenido
mismo muy limitado del BEM. Esto debe comprenderse bien a fin de
evitar malentendidos. Esta respuesta estd hecha. en plena conciencia de
ia unidad y de la verdad propias de la Iglesia catélica y sin negar lo que
es esencial a la comprensién que ella tiene de si misma: Creemos, como
Unitatis redintegratio 4 lo declara, que “la unidad de una sola y dnica
Iglesia que Cristo ha dado a su Iglesia desde el principic... subsiste de
manera inamisible en la Iglesia catllica y esperamos que crecerd dia con
dia hasta la consemacién de los sigios™.

Tenemos la conviccidn de que el estudio de Ia eclesiologia debe estar
més y mds en el centro del didlogo ecuménico. La mejor reflexién sobre
el BEM no vendri tal vez sino cuando se ponga una atencién més seria
a la eclesiologia en el didlogo ecuménico. Al mismo tiempo, el estudio
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del BEM es ya una manera de tratar de realidades esenciales de la Iglesia.
Pero aqui no se encontrard un comentario o una reflexién sobre todos los
aspecios imporiantes de la comprensién cat6lica de la eclesiologia. Esto
no quiere decir que lo que no ha sido comentado sea menos importante
o menos significativo. Eso quiere decir simplemente que el centro de este
estudio no es la eclesiologia como tal. Pero un estudio de la eclesiologia
en si misma permitirfa, creemos, poner mds atencién a los puntos cruciales
de la eclesiclogia catdlica y comprenderlos mejor. Por ejemplo, no se
puede verdaderamente comprender la doctrina catdlica fundamental segin
la cual Ia Iglesia de Cristo “subsiste en la Iglesia catdlica (Lumen Gentium,
8) sino en el cuadro de una eclesiologia romana de comunidn,

Es claro entonces para nosotros que Fe y Constitucién debe concen-
trarse mds directamente sobre la eclesiologia, Creemos que no poner una
atencién seria a las cuestiones més amplias de la eclesiologia presenta
inconvenientes, no sélo para el estudio y la comprensién del contenido
del BEM, sino también para nuestro avance ecuménico.

En fm nosotros somos sensibles al heche de que se debe contemplar
el BEM en una perspectiva ecuménica méds amplia. La Asamblea general
del Consejo Ecuménico de las Iglesias en Nairobi en 1975 describfa la
unidad que nosotros buscamos come una “comunidad conciliar de Iglesias
locales verdaderamente unidas”. En este contexto, el Bautismo, la Fuca-
ristia y el Ministerio son algunos de los elementos fundamentales de una
Iglesia local verdaderamente unida. El ministerio, por ejemplo, debe ser
visto como un factor importante que une las Iglesias locales como también
un medio esencial de unidad para la Iglesia local.

I, La continuacién del frabajo de Fe y Constitucién

A fin de contribuir para consiruir sobre el trabajo sélido ya realizado
por Fe y Constitucidn, como aparece en una grande parte del BEM y que
mostraremos en esta respuesta, deseamos enunciar al principio algunos
puntos criticos que tienen necesidad, pensamos nosotros, de ser objeto de
un trabajo ulterior de Fe y Constitucidn, Al reflexionar sobre el texto,
pensamos que la mayor parte de las criticas que se pueden suscitar se
refieren a las nociones de sacramento (y sacramentalidad), a la naturaleza
exacta de la Tradicién apostlica y a la cuestién de la autoridad que tiene
poder tdltimo de decisién en Ia Iglesia. Todos estos puntos forman parte
de la eclesiologfa que debe ser una preocupacion constante en el movi-
miento ecuménico. Los presentamos a Fe y Constitucifn como temas que
necesitan ser estudiados més todavia. Cuando, em un cuadro ecuménico,
la eclesiologia haya sido objeto de un trabajo mds profundo, esperamos
ver aparecer aspectos nuevos sobre el valor de la presentacidn de Ios tres
sacramentas en el BEM.

Sacramento y Qacmmentalidad

Podemos hablar en términos positivos de una grande parte de la
exposicién sobre el aspecto sacramental del Bautismo, de la- Eucaristia y
del Ministerio en el BEM. Hay numerosos puntos .de convergencia.
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Sin embargo, creemos que un concepto claro del sacramento (y de
la sacramentalidad) se halla ausente del BEM. Un traba]o ulterior sobre
este punto es necesario.

En el texto sobre el Bautismo, por ejemplo, los comentarios de los
nimeros 12 y 14 evocan esta dificultad. A pesar de numergsos puntos
importantes a2bordados a propdsito de la significacién del Bautismo, parece
que hay una falta de claridad en cuanto al efecto pleno del Bautismo.
El texto no da las razones que muestran claramente por qué el Bautismo
es un acto que no se puede. repetir. (El Bautismo es necesario para la
salvaci6n?

- Aquf surgen cuestiones sobre el Bautismo y la iniciacién en la Iglesia.
¢Cudles son las plenas dimensiones de la iniciacién cristiana? ¢El Bau-
tismo mismo “sacramentaliza”, de manera adecuada, toda la realidad de
la iiciacidn cristiana? Nosotros creemos que es necesario un estudio més
profundo sobre la confirmacién como sacramento. La relacién entre el
Bautismo y la Eucaristfa necesita también ser més explorado (cf. B. comm. 14).

A propéslto del texto sobre la Eucarisifa, mientras que de nueve po-
demos estar de acuerdo sobre una grande parte, notamos también puntos
que tienen necesidad, pensamos, de. clarificacién. y de desarrollo. Por
ejemplo, a propdsito de la presencia real, le descripcién del cambio que
tiene lugar en la Eucaristia (cfr. E. 15) es ambigua y permifte muchas
interpretaciones, La temmologia empleada en el texto para la. Eucaristia
como sacrificio suscita cuestiones sobre la manera como ha sido tratado
este aspecto. : -

A propéslto del Ministerio, pensamos que se ha alcanzado una con-
vergencia importante porque creemos que la descripcidn de la ordenacién
es tal que puede conducir a una comprensién sacramental, Pero la des-
ciipcién no puede reflejar completamente la fe de los cristianos (com-
prendidos los catélicos) para quienes la ordenaci6n es claramenie un
sacramento. Asi pues, creemos que este punto necesita ser todavia més
explorado,

Sobre la nocién de sacramento, el BEM muesira que hay muchos
aspectos que los cristianos pueden afirmar conjuntamente. Pero, a causa
de la importancia de la biisqueda de um acuerdo sobre el Bautismo, la
Eucaristia y el Ministerio como una etapa hacia la unidad cristiana (cfr.
Relacién de Vancouver Gathered for life p. 45 y sigs.), creemos que Fe
y Constitucién debe proseguir una exploracién ecuménica més detallada
v méds profunda de la nocién de sacramento y de sacramentalidad.

La Tradicién Apostélica

La naturaleza exacta de la Tradicidn Apostdlica y sus implicaciones
tienen también necesidad de una mayor atencién. Seguramente, en el
movimiente ecuménico, la Conferencia mundial de Fe y Constitucién en
Montreal en 1963 fue un acontecimiento importante que ofrecié una
-abertura para ir mds alld de las controversias sobre Escritura y Tradicién
que habian marcado las relaciones catflicas/protestantes desde¢ la Reforma.




. Medellin, Vol. 14, n, 54, Junio de 1988 259

De muchas maneras, el BEM se ha beneficiado de la Conferencia de Mon-
treal. Sin embarge ciertas consideraciones, en particular en los comentarios
del BEM, suscitan cuestiones a propdsito de la nocién de la Tradicién
Apostélica como es generalmente comprendida por. las diferentes Iglesias
y comunidades eclesiales, que sugieren que es preciso trabajar todavia esta
cuestién de manera ecuménica. :

- Segln la ensefianza catdlica (Concilic Vaticano 11, Dei Verbum 7-10),
la Sagtada Tradicién y la Sagrada Escritura constituyen un tdnico depésito
sagrado de la Palabra de Dios confiado a la Iglesia. Ellas estdn estrecha-
mente ligadas entre si. La Sagrada Escritura es la Palabra de Dios en
cuanto consignada por escrito bajo la inspiracién del Espiritu Santo. La
Tradicion transmite integralmente la Palabra de Dios confiada a los apds-
toles por Cristo —en quien se recapitula toda la Revelacién de Dios—
y por el Espfritu Santo. Ella la transmite a los -sucesores de los apdstoles
para que, iluminados por el Espiritu de verdad,. ellos la guarden, la ex-
pongan y la comuniguen fielmente por su predicacién Al adherir a ella,
la Iglesia permanece siempre fiel a la ensefianza de los apéstoles y al
Evangelio de Cristo,

Asi, a nuestro juicio, es necesario hacer una distincién neta entre la
Tradicién Apostlica que se impone a nosotros, porque esti enraizada en
la Revelacién, v las diversas tradlcmnes que pueden desarrollarse en las
Iglesias locales.

Para ilustrar esta cuestién, el BEM atrae nuestra atencién sobre la
practica de ciertas Iglesias africanas que confieren el Bautismo sin agua
(cfr, B. comm. 21). El hace notar que, en ciertas partes del mundo donde
el pan y el vino no son ni de uso corriente, ni se obtienen facilmente, se
pretende algunas veces que <l alimento y la bebida locales sirven mds
para enraizar la Eucaristia en la vida de todos los dias (E. comm, 28).
Tal vez se vea muy claramente la diferencia cuando se evoca las opiniones
diversas sobre la ordenacién de las mujeres. El comentario 18 del docu-
mento sobre €l Ministerio hace notar que las comunidades que practican
la ordenacién de las mujeres lo hacen en razén de su comprensién del
Evangelio. Dicen gue esta conviccién teoldgica ha sido rfeforzada por su
experiencia a través de Ios afics en gque han incluido a mujeres en sus
ministerios ordenados. Por otra parte, las Iglesias que no practican la
ordenacién de las mujeres consideran que *la fuerza de diecinueve siglos
de tradicién no debe ser puesta de lado”. No es evidente que haya aqui
diferentes concepciones de la Tradicién Apostdlica y de lo que eso implica
para una conclusién sobre un tema tal como la ordenacién de las mujeres?
En tanto que Fe y Constifucién prosigue su tarea importante, creemos pues
que es necesario incluir un estudio para clarificar la naturaleza exacta
de la Tradicién Apostdlica.

La autoridad en la lglesia

También es necesario un estudioc méds profundo sobre la naturaleza
de la autoridad en Ia Iglesia. En el contexto ecuménico, esta preocupacin
fue nuevamente evocada en la sexta Asamblea del Consejo ecuménico de
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las Iglesins en Vancouver en 1983. Ademds de la proposicién de someter
el BEM a las Iglesias en vista de una respuesta y de su recepcién, Vancou-
ver recomendd otro paso hacia la unidad: apoyar “la investigacién comin
de las Iglesias para llegar a un acuerdo sobre pricijcas comunes de tomas
de decisién y de ensefianza magisterial” (Relacion de Vancoruver, Gathered
for life, p. 50). .

Para nosotros, €l texto del BEM suscita un cierto nimero de . cues-
tiones: (cudles son los elementos constitutivos de Ia autoridad y del orden
en la Iglesia? {Cudl es la naturaleza y cudl es el papel de la autoridad
que tiene poder de decisién para discernir la voluntad de Dios en cuanto
al desarrollo del ministeric en la- Iglesia en el pasado y en cuanto a las
necesidades actuales de la Iglesia? En relacidén con esta cuesiién, es nece-
sario afiadir la comprensidn exacta del triple ministerio y de sus funciones
tal como es presentado en el BEM. Por ejemplo, segin el texto del BEM,
¢l triple ministerio pertenece al ser constitutivo de la Iglesia en cuanto
que estd enraizado en la voluntad de Dios para la Iglesia, o solamente
al “bien-estar” (bene esse} ecuménico de la Iglesia? (,CO]IIU se puede
decidir? ¢Con qué autoridad?

A propésito de la sucesion episcopal, cuando se dlce que es un “signo”
de continuidad y de unidad en la Iglesia (M 38), dcudl es aqui el signi-
ficado de “signos”? ¢(Cudl es el significado eclesiolégico de la sucesién
episcopal para la ordenacién? ;Cudl es la diferencia precisa y cuédl es la
relacidn entre el sacerdocio de todos y el sacerdocio de los ministros
ordenados? ¢Cudles son las dimensiones eclesiolégicas de la autoridad del
ministro ordenado? Un estudio mds profundo debe hacerse sobre los as-
pectos eclesicldgicos fundamentales del reconotimiento del ministerio. El
reconocimiento del ministerio ordenado y el cardcter eclesial de una comu-
nidad de Iglesia estdn indisoluble y mutuamente ligados. La cuestién del
minjsterio universal en la Iglesia, ¢no deberia ser explorada? ;Qué auto-
ridad resuelve tales cuestiones? .

Nosotros quisiéramos animar a Fe y Const:tuczon a que contintie la
sugerencia de la Asamblea de Vancouver presentada poco antes, y a que
estudie la cuestién de la autoridad en 1a Iglesia. La naturaleza de la auto-
ridad en la Jglesia es una cuestion clave para ¢l progreso del ecumenismo,

I1i. Ei BEM y la Fe de la iglesia

Nos dirigimos hacia una reflexién més particular sobre el texto en
relacién con “la Fe de la Iglesia a través de los siglos™ (Prefacio). Estamos
de acuerdo acerca de una buena parte del texio, notando no obstante
también algunas dificultades.

A. EL BAUTISMO

1. Apreciacién gensral

- Encontramos que ¢l texto sobre el Bautismo estd fundado sobre Ia fe
apostélica recibida y confesada por la Iglesia catélica. Toma del Nuevo
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Testamento, de manera equilibrada, buena parte de la ensefianza sobre
el Bautismo, da un lugar importante al testimonic de la Iglesia primitiva.
5i bien no discute todas las cuestiones doctrinales importantes suscitadas
& propdsito del Bautismo, el texto es sensible a sus repercusiones sobte
¢l desarrollo de la comprensién de este sacramento y a los valores positivos
de las diferentes soluciones que se han derivado; aprecia la fuerza norma-
tiva que ciertas formas de celebracién litirgica pueden tener y la signi-
ficacidn de la prictica pastoral; en la Optica ecuménica, se sitGa bien;
articula el desarrollo de la comprensién cristiana def Bautismo con um
métode teoldgico coherente. Tiene muchas afinidades, a la vez por el estilo
y el contenide con la manera como la fe de la Iglesia scbre el Bautismo
es expuesta en el Concilio Vaticano II y en la liturgia de la iniciacidn
cristiana promulgada por el Papa Pablo VI (cfr. SC 6, LG 4 y 10, UR 22;
Iniciacién cristiana, iniroduccién general 1-6, Iniciacién de los adultos 8,
Iniciacién de los nifios 2-3). . :

La fe de la Iglesia estd bien expresada en los temas siguientes:

~a) El Bautismo es reconocide como el don y la obra del Dios trino
(1, 7, 17). La fe en la Trinidad permite al texto tratar en profundidad el
lugar central de Cristo en el Bautismo y el papel correspondiente del
Espiritu Santo (4, 5, 7, 14).

b} La prictica del Bautismo forma parte integrante del plan de Diocs
de reunir todo en el Reino a través de la Iglesia en la que la misidn de
Cristo se continda por el Espititu (1, 7, 10).

¢) El Bautismo es una realidad sacramental. El texto llama al Bau-
tismo un sacramento (23 y comm. 13). Pero trata la cuestin no tanto
sirviéndose de la palabra (la cual, por razén de su historia compleja, nece-
sita muchas explicaciones en las conversaciones entre [glesias) cuanto
afirmando los rasgos principales del Bautismo expresados por la palabra
‘‘sacramento”. Dice:

*  —FI Bautismo es un signo {2, 18), con exigencias rituales precisas
(17, 20), celebrado en y por la Iglesia (12, 22, 23); es un signo de la fe
de la Iglesia (12), de su fe en Cristo ¥ en la vida nueva que él inaugurd
en su misterio pascual (2, 3, 4), de su fe en el don del Espiritu Santo,
en quien esta vida es participada (5).

— La participacién en la muerte de Cristo y el don del Espiritu Santo
son a la vez significados y realizados por el Bautismo (14).

. — Fl signo eficaz gque es el Bautisino fue inaugurado por Jesds (1}

— E! Bautismo es a la vez el don de Dios para nosotros y nuestra
respuesta humana a este don (8)., El don que significa y realiza es la
purificacién del pecado v la victoria sobre 81 (2, 3), la conversién, el
perdén v la justificacién (3, 4), la incorporacién a Cristo (6), la santidad
moral (4) de la cual &l Espiritu Santo es la fuente y el sello (5). El hace
de” hombres v mujeres hijos' ¢ hijas de Dios en Cristo, el Hijo (5), los
cuales finalmente entrardn en posesion de su herencia plena para alabanza
de la gloria de Dios (5). Nuesira respuesta es la fe (8), la confesién del
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pecado y la conversidn (4), el esfuexzo moral de toda la vida bajo el poder
transformante de la gracia, para crecer en la semejanza de Cristo (9) y
trabajar por la venida del Reino de Pios sobre la tierra como en el cielo
(7, 10).

— El Bautismo, al unirnos con Cristo, nos une uros con otros y “con
la Iglesia de todos los tiempos y de todos los lugares” (96); es el signo
y el sello de nuestro compromiso en la comunidad de los discipulos (6)
y es un acto que no puede repetirse (13).

2. Gomertarios particulares

La institucion del Bautismo

El texto es una exposicién fiel de la verdad fundamental que se
afirma cuando se dice que el Bautismo fue instituido por Cristo. La realidad
simbolizada en el rito del Bautismo es la realidad de Cristo mismo, entre-
géndose en su muerte y su resurreccidn, y recibido, como £l lo ordend,
por aquellos que son llamados a entrar en la Nueva Alianza. El Bautismo
tal ‘'como Cristo lo ordené es conocido por el testimonio aposidlico que
se encuentra en la Escritura v en la Tradicién de la Iglesia,

El significado del Bautismo

El Bautismo incorpora a los cristianos al Cuerpo de Cristo, los conduce
a la unién de “unos con otros y con la Iglesia de todos los tiempos y de
todos los lugares™ (6). El texto es muy claro sobre este punto. Sin embargo,
¢l documento no pone bastante atencién a las implicaciones del hecho-que
una persona €s bautizada en el seno de una comunidad. eclesial particular
en un cristianismo dividido. Puesio que el texto se dirige a Iglesias y a
Comunidades que no estin en completa comunién upas con otras, hace
resaltar con razén que, al unir a los cristianos con Cristo, el Bautismo
establece entre ellos un lazo que es mds fuerte que aquello que los divide.
Atrae la atencién sobre la contradiccién entre un finico Bautismo y comu-
nidades cristianas divididas e invita a las comunidadés a superar sus
divisiones y a manifestar visiblemente su comunién bautismal (6).

Cuando el texio habla de la “dindmica del Bautismo que abarca toda
la vida, se extiende a todas las naciones y anticipa el dia en que toda
lengua confesard que Jesucristo es Sefior para la gloria de Dios Padre”
{7), toca la cuestién de la relacién entre el Bautismo y la salvacién de toda
la humanidad - cuestion que esid también ligada a la necesidad de la
Iglesia para Ia salvacidn, Ya que el texto trata del significado del Bautismo
y no de la totalidad del plan de salvacidn, es tal vez comprensible que no
diga nada de aquellos que no estdn bautizados., Perc el iexto tampoco
trata explicitamente de ia necesidad del Banitismo para la salvacién, lo
cual exige claramente continuar up estudio comiin.

La cuestién de la necesidad del Bautismo para la salvacién se liga,
sin depender totalmente, al desarrollo de la doctrina del pecado original.
Sobre esta doctrina, el texto parece referirse a la realidad expresada en
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el n. 3 “Por el Bautismo, los cristianos. .. pero libres”. Aqui, como en
otros pasajes, el texto dice claramente que el Bautismo quita el pecado
perc no aborda la cuestién de saber si o por qué todos son pecadores como
lo mira la doctrina del pecado -original.

Se comprende .que, en un texto de comvergenmcia como é&ste, Fe y
Constitucion haya preferido evitar el uso.del término “pecado original”.
Sin embargo, en la base de la doctrina del pecado original, hay uma
comprensién, en la fe, de la condicién pecadora universal, de la necesidad
universal de salvacién, de Cristo como el Salvador universal y de la nece-
sidad del Bautismo para la salvacién. Es una doctrina que puede reclamar
solidas raices en las Escrituras( por ejemplo Ro 3} y que tomd forma en
la edad patristica. Ella tiene una profunda influencia sobre la doctrina
del Bautismo y su prdctica. La fe de la Iglesia que esta doctrina expresa
permanece oscura en el texto. Por tanto, pensamos que convendria que la
doctrina del pecado original, tanto en la expresién como en el contenido,
fuera explicitamente incorporada a la discusidn sobre el significado v los
efectos del Bautismo. :

Al tratar de “la incorporacién en el Cuerpo de Cristo” (6), ¢l texto
dice: el “Bautismo es un signo y un sello de nuesiro compromiso comnin
de discipulos”. En el n. 5 igualmente, habla del sello con el cual sen
marcados los bautizados. Pensamos que convendria clarificar aqui lo que
significa el “sello”. (Cuél es su significado pleno? En vista de esta clan—
ficacién, hacemos las observaciones siguientes.

La imagen del “sello”, especialmente cuando se pone en relacién con
la prictica litGrgica de marcar con su signo y una uncién en forma de
cruz a los que han sido bautizados, se desarrolié especialmente en el pericdo
patristico. No es claro si el texto, en los pasajes citados, hace alusién a
estos desarrollos patristicos. Estos han tenido ciertamente un lugar impoz-
tante en la reflexién de la Iglesia, especialmente en la tradicién latina,
sobre la sacramentalidad del Bautismo. Han contribuido a explicar los
puntos siguientes: por qué el Bautismo no se reitera; c6mo puede existir
un sacramento real aun cuando, a causa de la falta de disposicién requerida,
un bautizado no parece vivir como santificado; cémo €] Bautismo incorpora
los cristianos en la Iglesia y ¢émo el Bautismo, en una comunidad que es
considerada fuera de la comunién plena con la Iglesia, puede sin embargo
ser reconocido como un verdadero Bautismo,

Todos estos. puntos permanecen verdaderas cuestiones en relacién
con ¢l Bautismo. No han sido abordados en el texto. Una teologia del
cardcter bautismal, a partir de la reflexion de Agustin sobre el sello, desa-
rroflarfa y trataria seguramente estos diversos punios. En la medida en
que una teologia tal representa una parte importante de la tradicién
patristica, podna ser objeto de un redescubrimiento ecuménico y enrique-
cerfa, creemos, ¢! texto de Lima schre el Bautismo,

El Bauﬁsmo y la fe

Hay una rica doctrina de la gracia implicada en la explicacién dada
en los nn, 8-10 sobre la manera como la respuesta humana se encuentra
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con la gracia de Dios en el Bauiismo. El texto 1nv1ta 2 una espiritualidad
bautismal profunda,

Por una parte, se afirma que es el don de la salvacién de Dios que
se encierra (contenido) y se expone (significado) en el Bautismo. Por otra
parte, se afirma que esia gracia dada en el Bautismo hace un liamado a
la fe y es recibida en la fe, en el compromiso a crecer en la santidad y en
la responsabilidad respecto.del mundo. Esta gracia es obra del Espiritu
Santo. Es dada y crea entre los bautizados una comunidn en la fe, en el
amor, “en la esperanza de la manifestacién de la creacién nueva de Dios
y del tiempo en que Dios serd todo en todos” (9). Las referencias a la
Iglesia en estos pérrafos y en particular el empleo de 1a palabra *“contexto™
para describir su papel (10) parecen menos que suficientes para expresar
la dimensién eclesiclgica de la gracia bautismal.

- Lg préctica del Bautismo

En lo que concierne a la seccién sobre el “Bautismo de los creyentes
y de los nifics”, nos damos cuenta de la dificultad para formular un texto
que encierra las convicciones de quienes estdn convencidos de la impor-
tancia del Bautismo de los nifios y de quienes creen que el Bautismo no
ge justifica sino cuando se administra a un adulto creyente, Teniendo en
cuenta lo que se ha dicho anteriormente sobre el pecado original, la gracia,
ete,, apreciamos los esfuerzos de Fe y Constitucion que ha buscado en el
BEM clarificar el fondo comtin de estas diversas posiciones. Pero pensamos
que sobre este punto es necesario todavia un estudic mas profundo.

Este punto se trataz a nivel de la prctica. En Ia vida sacramental de
la Iglesia, la préctica expresa la fe, pero también la fe se profundiza a
partir de la reflexién sobre la prictica. La préctica constante de la Iglesia
es un dato fundamental que justifica el Bautismo de los nifics. Al mismo
tiempo la fe de la Iglesia ha estado, desde los primeros tiempos, presta a
responder a las dificultades suscitadas por esta prictica y a dar razones
para mantenerla.

La doctrina segtin la cual una profesidn de fe se pide en el Bautismo
estd fundada también sobre la préctica pastoral y litdrgica, principalmente
para el Bautismo de los adultos pero también para el Bautismo de los
nifios, Todo esto estd bien presentado en el texto. Apreciamos en particular
todo Io que sigue: cémo la realidad del Bautismo queda asegurada, por
una parte por la “fidelidad de Cristo hasta la muerte” (12) y por la
“fidelidad de Dios, fundamento de toda vida en la fe” (ibid); y, por otra
parte, por la respuesta de fe que es siempre la fe de la comunidad (12).
El texto muestra cémo se realiza este modelo a la vez en ¢l Bauiismo de
quienes hacen una profesién de fe personal en el momento del Bautismo
y de quienes son llevados a esta profesibn de fe en el curso de una
educacién cristiana, La fe de estos tiliimos es considerada como una res-
puesta a “la promesa y al llamamiento del Evangelio” que han sido puestos
en ellos (com. 12).

Pero la terminologia empleada en el texto “Bautisme de los cre-
yentes y de los nifios” exige un comentario. Los nifios bautizados -son
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incorporados a Cristo y son miembros de la Comunidad creyente. De allf
se 31gue que la distincién que el texto parece hacer entre “nifios” y “cre-
yentes” puede conducir a confusién. Hublera sido prefenble hablar del
Bauttsrno de adultos y de nifios.

-La pracnca y la creencia catdlica acerca de la 1mp0rtan01a del Bau-
tismo de los nifios vienen de algunas convicciones de fe fundamentales
a 'propésito del Bautismo, ya mencionadas en el texto. El Bautismo es ante
todo un don de Dios (cfr, & 1). Es también un don por el cual se puede
participar en los misterios salvificos de la vida, de la muerte y de la
resurreccidn -de Jesucristo, en donde el poder del pecado queds roto y
donde comienza una vida nueva en Cristo. Los nifios son tocados por el
pecado original. Pero, por el Bautismo, ellos toman parte en la vida nueva
en Cristo. Pero deben ser llevados, por la educacidn cristiana, a esta pro-
fesién de fe. Esto también es muy importante. Puede ser que la inquietud
ante un Bautismo dado aparentemente “sin reflexién previa” (& 16)
venga de la impresion, de parte de algunos que no lo praciican, que &l
Bautismo de los nifios se practica de una manera que parece “mdgica” o
“automatica®, como si no hubiera preocupacién alguna mas alld del acto
del Bautismo mismo. De hecho, la Iglesia tiene una seria responsabilidad
pastoral, no solamente para la preparacién del Bautismo de un nifio sino
también para su educacién cristiana. Los padres o los tutores tienen Ia
seria responsabilidad de vigilar por la educacién de los nifios bautizados
para conducirlos 2 un compromiso reflexivo con Cristo. Ser fiel a esta
responsabilidad puede también contribuir a superar las- diferencias entre
las Iglesias y las Comunidades que incorporan a los nifios a la Comunidad
de los creyentes por el Bautismo y las que practican solamente el Bau-
tismo de los adultos creyentes.

A propdsito de la discusién concerniente al “Bautismo —crismacién—
confirmacién®, el n. 14 es una buena exposicién de la fe de la Iglesia
sobre el don del Espiritu Santo en la iniciacién cristiana, tal como se ha
‘desarrollado en el curso de los siglos. Es un desarrollo teolégico complejo
:como dan testimonio de ello los esfuerzos e investigaciones en nuesira
propia Iglesia desde el Vaticano II para renovar la liturgia, la teologfa y
la préctica pastoral de la confirmacién.

.Creemos sin embargo que’'la emergencia de un rito sacramental dis-
tinto llamado crismacién o confirmacién es un desarrolle normativo -de
la fe de la iglesia. Mienivas que el don del Espiritu Santo es dado en el
Bautismo, ciertos aspecios del don de Peniecostés han venido a ser efecti-
vamente simbolizados por la uncién con el dleo perfumadoe y por una
oracidn con imposicién de manos. Entre estos aspectos, estd el poder de
testimoniar y de mantenerse firme en las pruebas y la manifestacién piblica
como miembro de la Iglesia. Algunos de estos aspectos han side ya men-
cionados en el n. 5 de este texto. Su evocacidn aqui hubiera abierto el
camino a una mejor comprensidn teoldgica de las razomes por las cuales
la Iglesia .catélica cree que la crismacién-confirmacién es un sacramento
distinto del Bautismo en el cual se da un don tnico y especial del Espiritu
Santo. Es una parte del proceso littirgico de la iniciacién cristiana que
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puede presentarse en si misma como una celebracién sacramental de la
Iglesia,

Estamos de acuerdo con esta declaracién que “el Bautismo, como
incorporacién a Cristo, tiende por su misma naturaleza, a la comunién
eucaristica con el cuerpo ¥y con la sangre de Cristo” (com. 14 b; cfr. UR
22). Se hubiera podido desarrollar més esta verdad en el texto principal.
Esto hubiera ayudado a clarificar ciertos aspectos del Bautismo, en parti-
cular su dimensiom eclesiclégica. La iniciacidn cristiana, comenzada en el
Bautismo, se completa por la participacién en la Eucaristia que es el
sacramentc que compromete y manifiesta la plena realidad de la Iglesia.

- 'Estamos de acuerdo con el comentario 14 c: el Bautismo debe ser
. constantemente reasumido. Nosotros lo hacemos en nuestra liturgia segin

“formas propuestas. Al reasumir el Bautismo, la Eucaristia naturalmente lo
completa, pues ella es la plenitud de esa vida hacia la cual se orienta el
Bautismo. Vemos la confirmacién como otra etapa después del Bautismo
en el proceso de la iniciacién y tiene por tanto su lugar propio en el
desarrollo de la vida que encuenira su plenitud en la Eucaristia.

La celebracign del Bautismo |

. Lo que se dice en esta seccidn del texto sobre la celebracién del
Bautismo es rico litirgicamente y comprende todos los elementos cldsicos
en relacién con esta celebracién. Su aceptacién por las comunidades ecle-
siales contribuiria ciertamente en gran parte al proceso: de reconocimiento
mutuc del Bautismo.

Estamos de acuerdo con la preocupacién expreSada en el com. 21 a:
es importante enraizar cuanto sea posible la celebracién del Bautismo en
la cultura de aquellos a quienes se evangeliza. En cuapto a la préciica
mencionada en el com. 21 ¢, notamos simplemente que nosotros conside-
ramos ¢l uso del agua como esencial para €l Bautismo. Sobre una cuestién
de hecho, nos preguntamos sobre qué clase de prueba reposa la opinién
expresada en el com. 21 b que “en muchas Iglesias multitudinistas euro-
peas y norte-americanas, se practica a menudo el Bautismo de nifios apa-
rentemente sin ninguna discriminacién®,

Asi, en el texto sobre el Bautismo, podemos estar de. acuerdo sobre
un buen ntimero de puntos, como también encontramos puntos que deben
ser estudiados adn més en el trabajo ulterior de Fe y Constitucion.

B. LA EUCARISTIA

1. Apréclaclén general

Los catdlicos pueden reconocer en la exposicién sobre la Eucaristia
muchos punios que estdn en correspondencia con la comprensién y la
practica de la fe aposiSlica o, como se dice en el documento, con la fe
de la Iglesia en el curso de los siglos. : :
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Retenemos especialinente los elementos siguientes:

a) Las fuentes invocadas para interpretar el significado de la Euca-
ristia y la forma de la celebracién son la Escritura y la Tradicién. Las
liturgias cldsicas del primer milenio y la teologia patristica son puntos
importantes de referencia en este texto.

b) La Eucaristia se describe como perteneciente al contenido de la
fe. El texto presenta una fuerte dimensién cristolégica que identifica de
muchas maneras el misterio de la Eucarista con la presencia real del Sefior
resucitado y su sacrificio en la Cruz.

¢} La estructura y la articulacién de 1os aspectos fundamentales del
documento, al igual que su relacién entre ellos, estin en conformidad con
la ensefianza catélica, en particular sobre los siguientes puntos:

. —La presentacion del misterio de la Eucaristia sigue el desarrollo
de las liturgias eucaristicas cldsicas, con la ieologia eucaristica que insiste
fuerternente en el contenido de la oracién tradicional y en las acciones
simbélicas de esas liturgias. El texto saca de las fuentes patristicas una
explicacién suplementaria del misterio de la Bucaristia.

—Hay un fuerte acento sobre la dimensién trinitaria. Se reconoce
que la fuente y el fin de la Eucaristia es la Trinidad. . :

~— La explicacién del contenido del acto de la Iglesia en la oracién
eucaristica comprende los elementos fundamentales exigidos también por
la doctrina catdlica: Ia accién de gracias al Padre; el memorial de la insti-
tucién de la Eucaristia y del sacrificio de la- Cruz; la intercesién en unita
con Cristo por el mundo; la invocacién al Espiritu Santo para que venga
sobre el pan y el vino y sobre la comunidad, a fin de que el pan y el vino
se conviertan en el cuerpo y la sangre de Cristo y que la comunidad sea
santificada; el banquete de la Nueva Alianza.

d) Hay una fuerte dimensién escatologica. La Eucaristia es contem-
plada como una pre-gustacién de la parusia de Cristo y del Reino eterno
(6) dado por el Espiritu (18). Ella se abre a la visién del Reino (22) y a
Ia renovacién del mundo (23).

e) La Eucaristia es presentada como ¢l acto central de la liturgia de 1a
Iglesia (1). Por eso el texto recomienda celebrarla frecuentemente (30).

f} El texto tieme dimensiones eclesioldgicas importantes (8) e impli-
caciones para la mision. .

2. Gomentarios particulares

La institucidn de la Eucaristia

La explicacién de la institucién de la Eucaristia encuentra su funda-
mento histérico en la vida y la muerte de Jesis de Nazaret y la pone
también en relacién con el Sefior resucitado. De esta manera, aparece
claramente que la Eucaristia no es simplemenie un memorial subjetivo de
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fo que Cristo hizo en el pasado sino que estd en relacién con el misterio
salvifico de Cristo en la vida de la Iglesia hoy: el Sefior resucitado, sobre
el fundamento de su presencia (si se la comprende correctamente), de las
palabras de la institucién y del poder del Espmtu Santo, es el huésped y
el banquete de la Iglesia.

El texto esclarece grandemente el lazo entre la dltima Cena y la
Eucaristia. La descripcién de la Eucaristia como “don del Sefior”, “banquete
sacramental” dado a la Iglesia como un medio de “hacer memoria de él
y de encontratlo” y “banquete sacramental”  que por medio de signos
visibles nos comunica el amor de Dios en Jesucristo: todo esto es igualmente
ensefiado pot la Iglesia catdlica.

El significado de la Eucaristia

La definicién de la Eucaristia como “sacramentc del don que Dios
nos hace en Cristo por el poder del Espiritu” refine los dos aspectos del
misterio de la Eucaristia: la presencia real de Cristo realizada por el Espiritu,
y el don significado por ella. Este don es reconocido como la “salvacién”
recibida por la comunién “del cuerpo y de la sangre de Cristo”. Al declarar
que, “en ¢l acto de comer el pan y de beber el vino, Cristo da Ia comunién
con €é1”, el texto muestra que Cristo es el huésped verdadero del banquete,
el autor del don. Pero puesto que el don es él mismo, el lenguaje biblico
que habla sin ninguna ambigiledad de la participacién en el cuerpo y en
ta sangre de Cristo (cfr. 1 Co 10,16; Jn 6,52-56) deberfa ser empleado aqui.

El lazo entre Eucaristia y perddn de los pecados estd fundado sobre
Mt 26,28, pero “la seguridad de la remisién de los pecados” por la Euca-
ristia tiene como condicidn previa el estado. de reconciliacidn con Dios
en la Iglesia,

Esto muestra la necesidad de una reconciliacién previa de los peca-
dores (cfr. 1 Co 11,28). En nuestra interpretacién, la reconciliacién previa
tendria lugar en el sacramento de penitencia..

En la seccién sobre la “Eucaristia como accién de gracias al Padre”,
estimamnos que la descripcién de la anchura y de la profundidad de la
accién de gracias en la oracién eucaristica refleja fielmente la riqueza de
la tradicidn litdrgica cldsica. Pero, cualesquiera que sean los lazos histéricos
entre la forma de la oracién judia (berajah) que se menciona' y la oracidén
eucaristica, ésta tiene un cardcter dnico que se expresa bien en la Eucaristia:
accidn de gracias por lo que Dios ha hecho en la economia de la salvacién
marcada por el memorial del acontecimiento-Cristo y fundada sobre él.

La accién de gracias de la Iglesia se funda scbre el tnico Sumo
Sacerdote: “Este sacrificio de alabanza no es posible sino por Cristo, con

I i Conviene ver la Eucaristia como bergjeh o aun explicar, como se hace en ITI, 27,
que ella tiene su origen “en la tradicién judia de la berajuh”? En el estadio actual de las
investigaciones sobre la historia de la bergjoh v su relacién com las oraciones encaristicas,
muchas cuestiones permanecen abiertas.
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El, en EI” (4). Esta declaracién recuerda la conclusién del cdnon romanc
que afirma que la oracién eucaristica es en primer lugar y ante todo la
accién de gracias de Jesucristo al Padre. La relacién entre el acto de la
Iglesia y el acto de Cristo podria ser més claramente expresado declarando
que la Iglesia recibe la accidén de gracias de Jesucristo en la Eucarista y
se asocia a ella como esposa de Cristo a fin de expresar la accidén de gracias
agradable por todos los beneficios de Dios. En Ia interpretacién catdlica,
la Eucaristia como acciones de gracias significa sobre todo la accién de
gracias de Jesuctisto al Padre con la ofrenda de su cuerpo y de su sangre
para la remision de los pecados y la salvacién del mundo.

El texto, en el 4, habla del pan y del vino como ligar de la presencia -
del mundo en la Eucaristia y como de.los “frutos de la tierra? “presen-
tados al Padre en la fe y la accidn de gracias”. Pero la identidad entre
el don que hace Jesucristo de su vida y el gesto sacramental de la Iglesia
pide que se diga més claramente que los dones del pan y del vino,
expresion visible de lo que se celebra aqui y ahora, son los signos sacra-
mentales de la presencia de Cristo,

" La presentacién de la “FEucaristia como andmnesis o memorial de
Cristo” es muy buena. El concepto biblico de memorial es utilizado de
maneta exacta, La Eucaristia no es un simple recuerdo de un aconteci-
miento pasado. Seguramente, andmnesis es empleada para expresar la idea
de la presencia activa, eficaz, del sacrificio de la Cruz en y por la cele-
bracién eucaristica para el bien “de toda la humanidad”. La analogia
implicada entre Ia Eucaristia y las liturgias de la Antigua Alianza se funda
sobre “esta eficacia actual de la obra de Dios cuando es celebrada por su
pueblo en una liturgia”. Nosotros encontramos aceptable la presentacién
que insiste sobre la analogia entre la celebracién del memorial para Israel
y la Eucaristia. La diferencia entre los dos se expresa en los nn. 53-8.

La relacién establecida entre el sacrificio de la Cruz y la EBucaristia
es conforme a la interpretacidén catSlica. El sacrificio de la Eucaristia es
aquel en el cual se representa el sacrificio de la Cruz a fin de que su
poder salvifico se aplique aqui y ahora por la salvacién-del mundo.

La eficacia actual del sacrificic de la Cruz en la Eucatistia se funda
sobre la presencia de Cristo resucitado que no puede separarse de su obra
salvifica (§ 6). El estd presenie “en la animnesis” (presencia personal y
conmemorativa) como anticipacién para conceder la comunién con él “en
anticipo de su regreso y del Reino eterno”. La creencia tradicional de que
Cristo es el huésped del banquete desde el comienzo, como de que también
es el don en este banquete, es puesta en evidencia, y al mismo tiempo se
mencionan aspectos eclesioldgicos importantes de la Eucaristia, La relacién
entre la Eucaristia vy 1a economia de la salvacion, ya plenamente realizada
en la ascensiébn de Cristo y en aquellos que son santificados en él, estid
bien establecida.

La relacién intima entre el contenido del misterio de la Eucaristia
y la actividad de la Iglesia estd formulada sucintamente (§ 7). Recuerda
la presentacién de la teologia catdlica de la triple dimensién de las cele-
braciones sacramentales. Puesto que “Cristo actla a través de la celebracidn
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gozosa de .su lIglesia”, la Eucaristia no es “solamente un recuerdo del
pasado”, sino “la proclamacién eficaz de la grande obra de Dios™ (partici-
pacidn real ahora} y de sus promesas (pre-gustacién real de la gloria.futura},

La dimensién eclesiolégica de la doctrina eucaristica se expresa en
el texto por la teologia de la intercesién: “La Eucaristia es ¢l sacramento
del sacrificio finico de Cristo, siempre vivo para interceder en nuestro
favor... La Iglesia ofrece su intercesién en la comunién con Cristo, nues-
tro Sumo Sacerdote” (8). Aqui, se mira la Iglesia unida espiritual y sacra-
mentalmente a la presencia activa y conmemorativa del sacrificio de Cristo.
En su intercesi6én, 1a Iglesia hace suya la intercesién misma de Cristo
(cfr. com. 8). En otra parte se dice: “Es en la Eucaristia donde se mani-
fiesta plenamente la comunidad del Pueblo de Dios. Las celebraciones
eucaristicas estdn siempre en relacién con la Iglesia entera, y toda la Iglesia
estd implicada en cada celebracion eucaristica” (19). Esta declaracién
supone una interpretacién del misterio de la Iglesia y de la Eucaristia
que corresponde a la eclesiologia eucaristica tradicional de la Iglesia
catdlica, '

La Eucaristia concretiza el movimiento de la Iglesia en Cristo hacia
el Padre. Se afirma el valor de la accién de gracias y de la intercesidn de
la Iglesia porque estd unida » la intercesién de Cristo (8). Esto estd en
relacién con la doctrina catélica que expresa la creencia de que la Euca-
ristia es una ofrenda hecha al Padre por Cristo entero, cabeza y cuerpo,
en el poder del Espiritu Santo, .

Pero en muchos puntos (§ 8, com. 8,9) la nocién de intercesién se
emplea de una manera que podria parecer insuficiente para explicar la
naturaleza sacrificial de la Eucaristia en el sentido catdlico. La declaracién
.que la Eucaristia es “el sacramento del sacfificio tnico de Cristo” (§ 8)
se refiere a la relacién entre el sacrificio histérico de la Cruz y la cele-
bracién eucaristica. El lazo enire el acontecimiento histdrico de la Cruz
y la eficacia actual de este acontecimiento es el Sefior crucificado v
resucitado establecido como Sumo Sacerdote e “intercesor”, En esta pers-
pectiva es correcio decir que los “acontecimientos*” de la vida de Cristo,
como acontecimientos histéricos, han sido llevados en la ola del tiempo
¥ no se pueden ni repetir ni prolongar, Pero, puesio que el Sumo Sacerdote
es el Seflor crucificado y resucitado, se puede decir que la ofrenda de si
mismo sobre Ia Cruz se ha hecho “eterna”. Su cuerpo glorificado es el
ciuerpo del Sefior ofrecido una vez para siempre. En consecuencia, no
parece que se haga justicia a la realidad del sacrificic de Cristo al describir
la continuidad de la obra de salvacién de Cristo solamenie en términos
de simple “intercesién”.

Igualmente, la descripcién de la actividad de la Iglesia en la Eucaristia
como accién de gracias e intercesién tieme que ser completada con alguna
referencia a ia ofrenda personal de los participantes en la Eucaristia hecha
en unién con la ofrenda eterna de Cristo. Se puede leer la seccién V,
9-10-11 de una manera tal que esta nocién quede alli comprendida.

Se sugiere (com. 8) que las referencias de la doctrina catdlica a la
Eucaristia como sacrificio propiciatorio sean comprendidas en términos
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de intercesién. Pero los catblicos quisieran preguntar: ¢(Es suficiente des-
cribit el papel de Cristo ——en “la aplicacidn de los efectos propiciatorios
de la Cruz como el de un “Intercesor”?

La oracién tradicional, ofrenda-animnesis, expresa la idea de que
hay una ofrenda del dnico sacrificio agradable hecha por la IgleSIa en
unién con Cristo. Para los catélicos, esta oracién expresa la creencia de
que, por la Eucaristia, nos hacemos capaces de asociarnos al paso de
Cristo a su Padre. Se puede encontrar una referencia discreta a este aspecto
en el § 9: “En la Eucaristia, Cristo nos da la fuerza de vivir con él, de
sufrir con €l... como pecadores justificados™.

Pero la teologia catdlica prefiere declarar més clara y méds directa-
mente, en referencia a la Eucaristia, lo que se dice (en el § 10) del culto
espiritual ofrecido a Dios en la vida cotidiana. Pero, nuevamente, el poder
de Cristo se explica solamente en térmings de intercesidn (9). En la
perspectiva catdlica, hublera sido bueno tepmer mis cuenta del papel de
Cristo como santificador (cfr. notas precedentes sobre el § 8).

La formulacién de la relacién de la proclamacién de la Palabra con
la ‘celebracién de la Eucaristfa (§ 12), es buena; no confunde la procla-
macién de la Palabra con la Eucaristia y, al mismo tiempo, afm:na la
relacién intima entre las dos.

Apreciamos la presentacién en el texto de la presencia real de Cristo.
Los pasajes que tratan de la relacién del Sefor resucitado con los elementos
de Ia Eucaristia contienen una llamada que po se limita al testimonio de
la Escritura (cfr. 13 “Las palabras y los gestos de Cristo en la institucién
de la Fucaristia estdn en el corazén de la celebracién™), sino iambién a
la epiclesis de la liturgia que pide la venida del Espiritu Santo sobre los
elementos (14-15). S8i esto pudiera ser interpretado a la luz de las impli-
caciones de la teclogia de Iz epiclesis del Espiritu, como se la encuentra
en la enseilanza de los Padres, la presentacién satisfacerfa las exigencias
de la fe catdlica. La tradicién y la prdctica catdlicas, agregariamos aqud,
ponen el acento sobre la importancia de las palabras de la institucién en
la celebraci6én eucaristica.

La importancia del recuerdo hecho por la Iglesia “de las palabras y
de los gestos de Cristo en-la institucién de la Eucaristia (§ 13) es conforme
a la doctrina auténtica. “En el corazén de la celebracién™, la Iglesia
proclama lo que Cristo hizo una vez por todas. El Sefior resucitado mismo
estd en relacion con esta accién. El coloca los elementos del pan y del
vino en relacién entre si mismo y la comunidad. Estos elementos se con-
viertén en signos que realizan su presencia salvifica, a saber “el sacramento
de su Cuerpo y de su Sangre”. Asi, Cristo realiza una de las formas de
su presencia entre nosotros segin su promesa de estar “con los suyos”.

La exposicién sobre el hecho y el modo de “la tinica” presencia de
Cristo, que “no depende de la fe de los individuos”, es buena. Pero la
fe catdlica une el aspecto sacrificial de la Eucaristia al sacramento del
Cuerpo y de la Sangre més estrechamenie de lo que lo hace el texto. Jesds
no dijo simplemente: “Este es mi cuerpo, Esia es mi sangre”. Segtin el
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Nuevo Testamento, él afiade: . . .cuerpo entregado por vosotros; . . .sangre
derramada por la multitud™, Cristo ante todo se ofrece sacramentalmente
al Padre en la Eucaristia, en un sacrificic que actualiza la redencién de
la humanidad. Si €] se ofrece ahota como un medio de comunién sacra-
mental a los fieles, es para permititles asociarse a su oftenda personal al
Padre, Solamente en la medida en que Cristo se ofrece al Padre en el acto
sacrificial de la liturgia de la Iglesia, los elementos vienen a ser verdade-
ramente ¢l sacramento de la ofrenda de si mismo a los comulgantes. Pero,
a nuestro juicio, aun cuando el texto habla de “la eficacia actual” (5)
*del sacrificio de Cristo” (5), y del “signo viviente y eficaz de su sacrificio”
(5) v de la Eucaristia como “el sacramento del sacrificio dnico de Cristo”
(8), no dice netamente que la Eucaristia es en si misma un sacrificio real,
el memorial del sacrificio de Cristo en la Cruz.

- En ¢l com. 13 se hace una distincién entre las Iglesias que “creen”
en la #ransformacidn de los elementos y las que no unen la presencia de
Cristo “de manera tan definida a los signos de pan y del vino”. Pero la
tltima f{rase parece relativizar la palabra” *“‘creer”. Se pregunta si esta
“diferencia puede coexistir con la convergencia formulada en el texto
mismo”. Por una parte, acogemos bien la convergencia que se desprende.
Por otra parte, debemos notar que, para la doctrina catdlica, la transfor-
macidn de los elementos es objeto de fe ¥ no estd abierta a nuevas expli-
caciones teoldgicas eventuales sino es para el “cémo” del cambio intrinseco.
El contenide de la palabra “iransubstanciacién” debe expresarse sin
ambigiiedad. Para los catélicos, es un misterio central de la fe, y no
pueden aceptar expresiones que sean ambiguas, Asi, pareceria que las
diferencias, tal como son explicadas aqui, no pueden coexistir con la
convergencia .formulada en el texto mismo. Se debe proseguir un trabajo
sobre este tema.

Cuando se concenira mas sobre el elemento pneumatolégico, esta
seccién sobre “la Eucaristia como invocacién del Espiritu” (14-18) subraya
la relacién intima entre el misterio de la Eucaristia y el misterio de Dios
Trinidad. Se desarrolla el papel del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo
en la Eucaristia de una manera que es conforme a la ensefianza catdlica.
La declaracidn de que toda la celebracidn de la Eucaristia tiene un
cardcter “‘epiclético’ porque depende de la accién del Bspiritu Santo (16)
es ]usta y subraya el hecho de que la Eucaristfa es una obra santa desde

el principio.

Segin el texto, se dice que el pan y el vino “vienen a ser los signos
sacramentales del cuerpo y de la sangre de Cristo” (15) en virtud de la
palabra de Cristo v del poder del Espiritu. Esto corresponde a la ensefianza
catélica que se refiere también al pan y al vino como signos sacramentales
(“sacramentum taptum”, i.e. por cuanto significan)., Pero el pensamiento
de que ellos vienen a ser signos sacramentales estd ligado al cambio
intrinseco. Es asi como se realiza la unidad entre la realidad significante
y la realidad significada. La referencia a la accién santificante del Espiritu
hace inclinar el texto en el sentido de un cambio intrinseco. Pero el texto
estd también abierto a-la idea gque los dones sufren un cambio de signi-
ficacin, lo cual no va més alld de establecer una relacién extrinseca enire
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la cosa significante y la cosa significada. Esto seria insuficiente. Puesto
que este tema tiene relac16n a la importante cuestién de la presencia real,
es mecesaria una exphcacmn ‘mas desarrollada en la perspectlva de la fe
catﬁhca . '

La presentacxén de “la Eucansua como comunién. de los fleles expresa
un aspecto eclesioldgico importante: “La comunién eucaristica con Cristo
presente, que nutre la vida de la Iglesia, es al mismo tiempo comunién
en. el cuerpo de Cristo que es la Iglesia” (19).' Y en este contexio se
desprenden implicaciones éticas de la participacién en la Eucaristia que
convergen a la necesidad de mirar de frente y de superar las divisiones
en la Iglesm ¥ en €l mundo. -

- Al mlsmo tiempo, el com., 19 suscita uma cuesuén a saber que “la
catohcldad de la Iglesia es menos manifiesta” cuando, “en una Iglesia el
derecho de los fieles y de sus ministros de participar en la celebracidn
eucarfstica y de presidirla, es impugnado por ministros y mlembros de
otras Iglesias”. :

Pero la catohc1dad de la Eucanstla no es una cosa dlferente de la
catohcxdad de la Iglesia. La catolicidad supone la apertura pero una
apertura condicionada por la aceptacién del misterio entero -de la salvacién
de Cristo y de sus consecuencias. Pero los puntos sefialados (en el com.
19) que se refieren a esta cuestion deben situarse finalmente en una ecle-
siologia para que se les pueda dar una respuesta conveniente.

La explicacién de “la Eucaristia como un banquete del Reing” pide
un comentario importante scbre el nexo entre el Bautismo y la Eucaristia.
Por ¢l Bautismo se recibe la justificacién v se es incorporado a Cristo y
se tiende hacia la Eucaristia (cfr. UR 22) que es la representacién del
misterio. salvador de Cristo bajo el aspecto de la participacién. en el ban-
quete gozoso del fin de’ los tiempos con Cristo y los blenaventurados en
el Reino, para la gloria del Padre.

_ El texto recuerda cémo la dimensién ‘escatolégica de la Eucaristia
es el fundamento de la misién de la Iglesia. El nexo entre 1a Eucaristia
'y la misién forma parte integrante de la explicacién catélica de la relacién
entre la Eucaristia y la vida. La moral cristiana tiene un fundamento
sactamental. Por ia Eucaristia, la Iglesia no s6lo recibe su nombre (Cuerpo
de Cristo § 24) sino también su mxslén de extender la salvacién de Cristo
al mundo

_ TUn poco en relacién con esto, las diversas tentativas para comprender el misterio
de la presencia eucaristica de Cristo son situadas (com. 15) en fres niveles: 1. Algunos
se limitan a la afirmacién pura y simple del hecho; 2. Otros consideran como necesaria
la afirmacién “de un cambio ‘del pan ¥ del vino™; 3. Otros han elaborado explicaciones
teolégicas. La teologia catélica, que incluye estos tras niveles, requiere urpa reformulacién
de la descripcién’. de su mterpreta.aén en el segundo nivel.- Nuestra fe en la presencia
real supone gue nosotros creamos cque €l pan v el vino se convierten realmente en el
cuerpo ¥ lz sangre de Cristo. La expresién “consideran como necesaria la afirmacidn no
es suficiente para afifmar esto. Considerande necesaric confesar serfa ‘mas exacto. -
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_La celebracién de la Eucaristia

" En general, la descripcidn de los elementos de la celebracidén litdrgica
clasica de a2 Eucaristia es satisfactoria. La lista de los elementos comprende
una “lex orandi” que puede tender hacia una “lex credendi” de la Iglesia.
Pero hay algunas reservas o cuestiones del punto de vista de ia doctrina
catdlica, Desde luego, en lugar de “declaracién del perdén”, preferiviamos
una expresibn que muestre con mas precisidn el elemenio de verdadero
perdén del pecado en la vida del cristiano. En segundo lugar, la expresidn
de la intencién de la Iglesia de ofrecer el sacrificio-de Cristo es importante.
LEstd comprendida en la enumeracién bajo la expresion “la andmnesis
o memorial... etc.”? Esto deberia ser mds claro, En tercer lugar, la
expresién “comer y beber en comunién con Cristo y con cada miembro
de la Iglesia” es débil., No expresa suficientemente la distincién entre la
participacién sacramental con el cuerpo y con la sangre de Cristo y la co-
munién con Cristo a través de la comunién con aquellos que estén en Cristo.

Saber si los elementos (pan y vino) pueden ¢ no ser modificados para
la celebracién de la Fucaristia {com. 28) es una cuestibn remitida con
justa razén a la responsabilidad de la Iglesia. Es la Iglesia, y no el individuo
como tal, a la que ¢l Espiritu guiard en tales materias. La descripcién de
Cristo en obia en la Eucaristia estd bien expuesta (29).

Pero la cuestidn del presidente de Ia Eucaristia podria tal vez ser
méjor tratada en el texto sobre el Ministerio. La posicién catélica es que
quien preside debe ser un sacerdote sacramentalmente ordenado en Ia
sucesién apostélica. :

_ Se hace una distincién (32) entre Iglesias que insisten “en la duracién

de la presencia de Cristo en los elementos consagrados, después de la
celebracién” y otras que ponen “el acento mayor en el acto de la celebracién
misma y la consumacién de los elementos en la comunién”, La Iglesia
catélica estd de acuerdo con la primera posicién y también con lo que se
dice positivamente en la segunda. Estd en desacuerdo solamente con quienes
niegan la duracién de la presencia real después de la celebracién. ¥ qui-
siéramos preguntar: si se niega la duracién de la presencia real después
de la celebracién, (qué es lo que eso significa para la comprensién de la
presencia real y la realidad del cambio? Asi pues, hubiera sido Gtil mostrar
las bases eclesiolégicas, escatolgicas v sacramentales de la practica antigua
de la reserva de las especies consagradas. En tamto que el texto declara
que “la mejor manera de testificar el respeto debido a los elementos. ..
es su consumacion sin excluir su uso para la comunidn de los enfermos™,
agregariamos que las diversas formas del culto eucaristico, correctamente
realizadas, son también formas legitimas y laudables de reconocer la pre-
sencia durable de Cristo en la Eucaristia,

En fin, las disciplinas de las Iglesias v de las Comunidades eclesiales
difieren en lo concemiente a la participacién eucaristica, A nuesiro juicio,
el problema de 1a participacién eucaristica (§ 33} tiene una dimensidn
eclesial y no puede ser resuelto aisldndola de la inteligencia del misterio
de la Iglesia como también del Ministerio. Bajo este punto de vista, para
los catdlicos, es la unidad de la profesién de fe lo que constituye el corazén
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de la comunidn eclesial, Ya que la celebracién de la Eucaristia es, por su
misma naturaleza, una profesién de fe de la Iglesia, es imposible para la
Iglesia catdlica, actualmente, contemplar de una manera general la acogida
a la Eucaristfa. Porque, a nuestro juicio, no podemos participar en la
Eucaristfa si no participamos enteramente de la misma fe.

En este texto sobre la Eucaristia, enconiramos numercosos puntos de
acuerdo y hemos hecho notar las cuestiones que exigen un estudio mdés
profundo de parte de Fe y Constitucidn.

C. MINISTERIO
1. - Apraciacién general

. La exposicién sobre el Ministerio trata de unc de los temas més
complejos en el centro de las conversaciones ecuménicas. Tenemos fuerte
conciencia que tal vez ninguna de las Iglesias o Comunidades eclesiales,
representadas en la Comisién de Fe y Constitucidn, puede encontrar su
fe y su préctica, en lo que toca al Ministerio, plenamente reflejadas y
expuestas -en -este documento. en la manera precisa como ella lo ha com-
prendido y vivido. Esta exposicion estd necesariamente influenciada por
la diversidad de maneras de ver y de las précticas representadas en la
Comisién Fe y Constitucién, Ademés, las estructuras ministeriales de las
Iglesias y Comunidades separadas umas de ofras no estdn marcadas sola-
mente por teologias diferentes sino que estdn afectadas también por diversos
desarrollos histéricos y sociolégicos en las lglesias, los cuales contribuyen
profundamente a modelar su identidad. Bien conscientes de la complejidad
del didlogo ecuménico sobre el Ministerio, reconocemos él trabajo realizado
sobre este tema por la Comisién y apreciamos especialmente el hecho que
su presentacién sigue las lineas principales que lo reconocemos “como Ia
Fe de la Iglesia a través de los siglos™. -

A esta luz, quisiéramos especialmente subrayar:

a) El empleo, en un horizonte ecuménico més amplio, de una
terminologia que refleje la teologia cristiana tradicional;

b) Los aspecios trinitario, cnstoléglco y eclesiolégico significativos
del texto;

c) La incorporacion del Ministerio ordenado en el horizonte eclesio-
I6gico y teolSgico més amplio de la obra salvifica de Dios, por Cristo y
su Iglesia en quien dones variados y complementarios sonm concedidos a
la comunidad e individualmente a los miembros del pueblo entero {sec-
cidén I);

d) EI nexo continuo del Ministerio ordenado con la misién de los
Doce y la apostolicidad fundamental de la Iglesia;

e) La descripcién bien equilibrada del Ministerio ordenado como
consecuencia de la iniciativa gratuita de Dios y de una delegacién por la
Iglesia para una responsabilidad en la Iglesia en nombre de Cristo;
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f) La descripcién positiva de la ordenacién. que, aunque  abierta a
diversas mtelpretacmnes permanece tambIen ablerta a una comprenslén
sacramental . oL

'g) Ld presentacién significativa de’l_triple Ministerio_ d_e-los obispos,
de los preshiteros y de los didconos, aun cuando se le considere méas bien
como. una tarea funcional que. puede CX_lStll’ concretamerte. de dlferentes
maneras (§ 22); L . . _

h) La responsabilidad del Minis'terio" 'es'té sufit:ienteméﬂte descrita
como “la proclamacién y la ensefianza de la Palabra de Dios, la celebracién
de los sacramentos y la direccidn de la vida de Ia comunidad en su culio,
su misién y su diaconfa (§ 13);

i) La declaracién es mds que una exposicion teolégica, ella tiene
también una perspectiva pastoral que puede tanto inspirar a los ministros
en ¢l ejercicio de ‘su ministerio cuantc ayudar a la comuaidad a aoeptarlos
como “heraldos ¥ emba]adores de Iesucrlsto” @& 1m.

_ Aprecmmos el hecho que el Ministerio ordenado Bo ha sido tratado
aisladamente sino mds bien en su contexto eclesioldgico mas. amplio, en
su relacién con la Iglesia como Pueblo de Dios, a su unidad, su aposto-
licidad y su catolicidad y a su existencia como comunidad local. Pero serd
necesaria una reflexion mds profunda scbre la eclesiologia en la Comisién
Fe y Constitucién a fin de situar el Ministerio ordenado en una perspectiva
clara. A titulo de- ejemplo, una dimensién- esencial de-la Iglesia que pei-
manece oscura, aun-cuando es de la mds grande importancia para la
comprensién y apreciacién del Ministerio ordenado, es el aspecio sacra-
mental de toda la Iglesia de una manera particular en el Ministerio, en su
papel de ensefianza, en la administracidon de los sacramentos y en su
gobierno. En un sentido real y efectivo, la Iglesia es un icono de la presencia
de Dios y de su Reino en el mundo. Es siempre a causa de la fidelidad
verdadera y constante de Dics a su promesa en Jesucristo. Las estructurag
ministeriales fundamentales participan de esta dimensién sacramental, El
didlogo ecuménico en el porvenir deberd tratar de manera més completa
esta dimensidén sacramental y espiritual de la Iglesia y de su. Ministerio.

Autondad de Ia Trad;csdn

El texto recurre a las Sagradas Escnturas especialmente al Nuevo
Testamento come fundamento de su argumentacxdn,_ mosirando el cardcier
dnico de la autoridad de Cristo, el papel particular de los ap6stoles y el
espiritu en €l que debe ser ejercido. el Ministerio, .

Al declarar que la Iglesia nunca ha existido sin personas que detienén
una autoridad y una responsabilidad especificas (9), el texto no podia
icnorar las dificuliades que se suscitarian al querer exponer el origen del
verdadero modelo en la Biblia (cfr, com. 17, nan. 19, 22, .com. 40) v debia
tratar de evxtar el fundamentalismo b1bhco

El texto debfa necesariamente tratar 'de la. evolucmn ]:ustonca del
Ministétio en la Iglesia primitiva, por.ejemplo, la evolucién de las formas
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del Ministerio ordenado (19-21), la sucesién del Ministerio . apostdlico
(35-36 y com, 36) y la comprensién del sacerdocio. Con - frecuencia,.da
un-peso -especial a un argumento tomado de.la antigliedad?®. Un objetivo
de este enfoque es coniribuir a la ayuda de las comunidades que no han
conservado el episcopado, a estimar el episcopado como signo de la conti-
nuidad y de'la unidad d¢ la Iglesia (38) v tal vez a redescubrir el signo
(53 b). Desarrollos més récientes a propos:to de las estructuras, puesto
que tiehen lugar en momentos de crisis en la historia, no parecer tener
el mismo peso. en el documento como los de los 'primero's siglos (19-22).
Estas referencias a los tiempos apostSlicos y a los primeros siglos del
cristianismo no se deben solamente a la honestidad de la critica histérica
sirio que también tienen un neto peso teolégico. Esta evolucién es const-
derada como la accién del Espiritu Santo que guia a la Tglesia (19).

.La atencidn prestada a los origenes y a “la antigiiedad” va de acuerdo
ciertamente con la preocupacién de numerosas Iglesias, Pero este enfoque
del documento permanece todavia incompleto porque muy a menudo lleva
consigo una exposicién de hecho y no estd suficientemente sostenido por
la reflexidn teoldgica sobve el cardcter normativo de tal antigitedad. En
otros términos, debe ser completado también por una reflexién sobre el
papel de la autoridad que tiene el poder de decisién en la apreciacién
de tales desarrollos en el pasado, como también en relacién a las necesi-
dades actuales de la Iglesia y a la situacién ecuménica de hoy dfa.

2. Comentarios particulares

La -ﬁo;f:acidn dé tddo él Pueblo. dé Dios

En la-linea de numerocsos texios que han brotado de didlogos bilate-
rales pero también de la Constitucicn dogmdtica sobre la-Iglesia del Concilio
Vaticano 11, es bueno ver que el texto mira el problema del Ministerio
ordenado bajo un dngulo mas amplio. Comienza por vna breve reflexidn
teclégica y eclesiolégica sobre la vocacion de todo el Pueblo de Dios.

Muestra c6mo se debe considerar esta vocacién en la perspectiva del
designio itinitario de Dios para la humanidad en su conjunto: el Hamado
de Dios, la mediacién de Jesucristo y el poder de liberacién y de.reno-
wvacién del Espiritu Santo. Bajo esia luz es como el documento describe
clertos rasgos de la vocacién de la Iglesia, que expresa especialmente su
misién de testimonio y de servicio. Como parte de esta vocacidn, €l Espiritu

1#E]l ministerio de... peisonas {respansab]ea de poner en evidencia la dependencla
fundamental de la Iglesia en relacién a Jesucristo} que desde tiempos mity antigios-han
sido ordenadas. (8); “La Iglesia no ke emtzdo jomds sin personas que tienen una auto-
ridad y una responsabilidad especificas” (9); .desde €l principio habia papeles dife-
renciados en la comunidad” (9); “La rea.hdad fundamentz.] de un ministerio ordenado
existia désde el principic” (com. 11), “Historicamente. .. el triple ministerio llegd a ser
el modelo generalmente aceptado en la Iglesia de los pmmeras siglos”; en razén de las
circunstancias Aésidricas particulares de la Iglesia gue crecin en los primeros siglos, la su-
cesién de log’ obispos llezé a ser uno de'los. modcs .-segin los cuales la tradicidn apos-
tolica. .. se expresé (363). . . o o
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Santo otorga a la comunidad dones diversos y complementarios (5) ¥
carismas que constituyen el trasfondo de todos los ministerios en la Iglesia.
Estamos de acuerdo con la interpretacién global de la vocacién del Pueblo
de Dios, como estd expuesta en la primera seccidn.

La pregunta “;Cémo, segin la voluniad de Dios y bajo la guia del
Espititu Santo, debe concebirse y estructurarse la vida de la iglesia de
manera que el Evangelio pueda extenderse y la comunidad pueda cons-
truirse en &l amor”? es una buena pregunta, La referencia a la voluntad
de Dios y a la guia del Espfritu Santo muestra justamente la conciencia de
que la estructura de la Iglesia, al menos en su constitucién fundamental,
no es el resultado de desarrollos histricos y de organizacién humana. Pero
no se puede responder a la pregunta de una manera concluyente mientras
ofras preguntas: (quién debe decidir?, /quién discernird la voluntad de
Dios en los diversos desarrollos y mediante qué autoridad? quedan abiertas.
Creemos de hecho que ciertas personas estdn encargadas en la Iglesia, con
una autoridad dada por. Dios, de ejercer este ministeric de decisin. La
cuestién de la autoridad en la Iglesm debe ser estudiada en relacién con
el Ministerio. .

La Iglesia. y el Ministerio ordenado

Uno de los medios por los cuales se construye la Iglesia segiin la
voluntad de Dios y bajo la guia del Espiritu Santo pasa por la existencia
de un Ministerio ordenado. En la descripcién de la responsabilidad prin-
cipal del Ministerio ordenado, expuesta en el n. 13, reconocemos la
estructura de la interpretacién catSlica de la misién del Ministerio orde-
nade. Aprobamos la manera como estz Ministerio ha side ya vinculado
a la misién de los Dace. Quisiéramos proponer que esta misidn sea puesta
més en relacién con la propia misién de Crisio enviado por el Padre:
“Como ¢l Padre me envid, asi yo 08 -envio” (Jn 20,21). Nos regocijamos
aI ver que el documento menciona las dos formas complementarias de
“representacién” de los minisiros ordenados; la representacidn del Pueblo
de Dios y la representacién de Jesucristo como heraldos, embajadores,
guias, maestros, pastores (11).

En el comentario del § 13, cuando se menciona la especificidad del
Ministerio ordenado, a propésite dé la participacién de la comunidad en
el cumplimiento de dichas funciones, se declara que “‘el Ministerio orde-
nado cumple sus funciones de una manera representativa, constituyendo
el foco de unidad de la vida y del testimenio de la comunidad” (com, 13).
El concepto de “representacién™ es un concepto importanie que tiene sus
raices en la interpretacién teolSgica de las Iglesias. Pero tiene que ser
calificado de manera més precisa en el contexto del acuerdo, a fin de que,
a través de su relacién con el Arquetipo, Cristo, el Ministerio ordenado
sea, en y para la Iglesia, una realidad sacramental y eficaz por la cual
un ministro acta in persona Christi, Esta consideracién ayudaria también
a explicar de manera méds completa por qué, segiin la fe caiélica, la Euca-
ristfa debe ser presidida por un ministro ordenado que represente a Cristo
de una manera sacramental y personal (14). De esta manera, también,. la
imagen del Ministerio ordenado como “foco de su unidad” (8, com. 13 y 14
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en relacién con la Bucaristia) se podria profundizar. Al insistir sobre el
aspecto sacramental que marca a una persona ante Dios y ante la Comu-
nidad, no gueremos separar al ministro de la Comunidad, ni elevarlo sobre
ella, ya que estamos totalmente -de acuerdo con la relacién esirecha que
el documento establece entre el Ministerio ordenado vy la Comunidad (cfr.
12). 8in embargo, existe. un papel especial para el Ministerio ordenado. No
dudariamos en ver, a la luz de la Tradicidn, alge de la presencia sacramental
¥ real de Cristo en el Ministeric. ordenado: un signo particular entre otros.

La seccién scbre “Ministerio ordenado y autoridad” contiene dos
buenos parrafos sobre la manera y el espiritu en los cuales los ministros
ordenados deben ejercer su autoridad com la cooperacién de toda la Co-
munidad, se centran sobre el modelo del mismo Cristo y sobre la manera
coinc €l ha revelado la autoridad de Dios al mundo (16). Estamos de
acuerdo con dichos pérrafos. Pero al mismo tiempo, permanece la tarea
de reflexionar sobre la dimensién eclesiolégica y la naturaleza particular
de esta autoridad. Tiene sus raices, como el documento lo dice con justicia,
de acuerdo con la Tradicién de la Iglesia, en la relacidn entre Ia orde-
nacién y la funcién, en Jesuctisto “que la ha recibido del Padre y que la
confiere en el Espiritu Santo, a través del acto de ordenmacién” (15).

Al considerar el “Ministerio ordenado y el sacerdocio”, el comentario
del § 17 muestra con razén las diferentes aplicaciones de los términos
“sacerdote” y ‘“‘sacerdocio”, em el Nuevo Testamento y en la Iglesia,
evitando asi una confusidn entre el tinico sacerdocio de Crisio, el sacerdocio
profético y real de todos los bautizados y el sacerdocic de ciertos ministros
ordenados: pertenecen a diversas evoluciones de los términos “sacerdocio/
sacerdote”, De esta manera, el texto muestra al mismo t1emp0 la analogla
y la diferencia esencial entre ¢ellas,

Esto es importante pero tene tal vez que ser clan.flcado En la
ensefianza de la Iglesia catélica, aunque el sacerdocio comdn de los fieles
y el sacerdocio ministerial o jerdrquico estén estrechamente ligados, siendo
cada uno a su manera propia una participacién del sacerdocio finmico
de Cristo, tienen entre sf una diferencia de esencia y no solamente de grado
(cfr. Lumen Gentium, 10). Creemos que Fe y Constitucidn debe hacer
un estudioc mds profundo sobre este punto. Hacemos notar por ejemplo
en el § 17 que en las razones apropiadas para “llamar al ministro sacer-
dote”, la realidad del “sacrificio”, mencionada explicitamente para Cristo
'y el sacerdocio de los bautizados, estd ausente, aun cuando pertenezca de
manera inherente al concepto de sacerdocio ordenado. Ciertos minisiros
son llamados sacerdotes a causa de su papel especifico en la presidencia
de 1a Eucaristfa, como “heraldos y embajadores” de Cristo que se entrega
a sf mismo en sacrificio por todos. La referencia a la Eucaristia que se
hace en €] comentario del § 17 hubiera podido hacerse en el pdrrafo mismo.

~ Aprobamos la manera matizada como se trata “el Ministerio de los
hombres y de las mujeres en la Iglesia® (II D). Reconocemos bien que
la experiencia de las Iglesias que practican la ordenacién de las mujeres
constituye inevitablemente una interpelacién a nuestra propia posicién,
Al mismo tiempo, creemos que hay puntos teoldgicos enraizados no sélo
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en la interpretacién de la. Tradicién, sino también de las Escrituras, en
relacién a la cristologia, que estdn en el corazén de nuesiras convicciones
y de nuesira comprensién a propésito de la admisién de- las mujeres al
Ministerio ordenado (com. 18). Sobre este liimo.tema, el. texto declara
{18) que “muchas Iglesias afirman que la Tradicién de la Iglesia a este
respecto no debe cambiarse”. A nuestro juicio, seria mas exacto decir que
nosotros no tenemos ninguna autoridad para cambiarla, pues creemos que
pertenece a la Tradicion apostélica de la Iglesia. Tal vez este matiz muestre
un concepto de la Tradicidn apostdlica en ¢l texto del BEM diferente al
que los catdlicos aceptan. Aun cuando las diferencias sobre estos puntos
pueden suscitar obstdculos para el reconocimiento de ciertos ministerios,
no deberfan jamds ser perjudiciales para una reflexién més profunda sobre
el Ministerio ordenado en el contexto ecuménico. “La apertura mutua lleva
la posibilidad de que el Espiritu hable a una Iglesia a traves de los escla—
recimientos de otra” (54). o

Las j‘ormas del Mlmsreno ordenado

Es unportante para el porvenir del mov1m1ent0 ecuménico que . el
texto, después de haber reconccido plenamente la evolucién histérica de
la forma del Ministerio en la Iglesia, pueda estar tan explicitamente de
acuerdo sobre la significacién particular del triple ministerio del obispo,
del presbitero y del didcono como “la forma generalmente aceptada en la
Iglesia desde los primeros siglos” y “conservada todavia hoy en muchas
Iglesias™ (22). o s ' :

Esta evolucién en la Iglesia es considerada como algo més. que el
simple resultado de acontecimientos fortuitos. Es mirada en relacién con
la guia del Espiritu (§ 19 y 22). Y estamos seguramente de acuerdo con
la esperanza expresada que “el triple Ministerio pueda servir hoy de
expres;on a la unidad que buscamos y también de medio para llegar a
ella” (22), Esta declardacién concuerda bien con la. Fe y la Constitucién
de 'la Iglesia a.iravés de los siglos. Pero deberia profundizarse eclesiold-
gicamente examinando si el texto guiere decir que tal Ministerio pertenece
solamente al “bien-estat” (benese} ecuménico de la Iglesia o mds bien a
su ser constitutivo, enraizado en la voluntad de Dios para la Iglesia como
ha sido discernida por la autoridad de la Iglesia. Se debe, pues, distinguir
entre ¢l nicleo fundamental y constitutivo del triple Ministerio, como la
expresién institucional en el mensaje del Nuevo Testamento, y la forma,
¢l estilo y la organizacién histéricas que inevitablemente ha tomado y
que tomard en el futuro. Se requiere un discernimiento ecuménico para
ver lo que perténece’a la estructura constitutiva de la Iglesia y lo que
pertenece a la orgamizacién social que es contingente. La invitacién a
reformar buen nimero de aspecios exteriores de la triple forma del Mi-
nisterio (24}, en la aperturs de unos con otros y a las necesidades del
contexto, debe tomarse en cuenia.

La descripcién de los principios directores para €l ejercicio del Minis-
terio ordenado (26-27), de las funciones de los obispos, de los preshiteros
y de los didcomos (28-31) y de la variedad de los carismas (32-33) redne
diversos elementos cuyo origen puede encontrarse en diversos desarrollos




Medellin, Vol. 14, n. 54, Junio de 1988 281

y en la evolucidn histérica de la Iglesia, en la que se reconoce la practlca
de la Iglesia a través de los tiempos.

El episcopadc se reconcce con derecho como “un foco de unidad”
(20), como necesario para expresar y salvaguardar la unidad del cuerpo
(23) y como un servicic de unidad a nivel regional (27), “como los mi-
nistros pastorales y representativos de la supervisién, de la continuidad y
de la unidad en la Iglesia” (29). Aunque el texto reconozca €l hecho de
“que ellos ponen en relacién la comunidad cristiana en su regién con la
Iglesia en sentido mds amplic y la Iglesia universal con st comunidad”
(29}, 1a descripcién apenas menciona el aspecto tradicional y esencialmernte
colegial del episcopado. De manera tGnica, en comparacién con los otros
ministerios ordenados, los cobispos representan y simbolizan en su persona
a su Iglesia local y la unen, en comunién con las otras Iglesias, a la Iglesia
universal. El Concilio ecuménico viene a ser asi una imagen representativa
de la Iglesia universal porque se trata de una asamblea del Colegio de los
chispos en torno al obispo de Roma que, segln la Iglesia catdlica, es la
cabeza de este Colegio. Mientras que todo esto es importante, nos falta
aqui la expresién clara de la funcién magisterial de los obispos, su magis-
terio, que e€s un aspecto importante que también debe ser tomado en
cuenta, aquf ¥ en ¢l trabajo futuro de Fe v Constitucidn.

. Comprendemos que el objetivo actual de Fe v Constitucidn puede no
ser €l de reflexionar sobre la expresidn personal de “un foco de unidad”
en la Iglesia universal, pero podemos preguntarnos si no seria un resultado
16gico de las reflexiones comenzadas a propdsito de un servicio representa-
tivo de la supervisién, de la continuidad y de la unidad en la Iglesia,

La suc_esfdn en la Tradicién apostdlica

‘En el contexto de las practicas divergentes entre las Iglesias, el docu-
mento trata de la relacién entre la apostolicidad de la Iglesia y la Tradicién
apostdlica por una parte, y por otra de la transmisién regular del Ministerio
ordenado (35), y més especialmente de la sucesién episcopal como una
de sus formas (36). Al hacer esto, da .al problema un valor eclesioldgico
més amplio y aporta una comprensién mutua para pricticas que podrian
‘parecer inaceptables cuando estdn aisladas. _ .

- La relacién entre la sucesién apostdlica y la Tradicién aposidlica
comprendida como “la continuidad en la permanencia de las caracteristicas
de la Iglesia -de los apdstoles”, en su testimonio, la proclamacidn, la
celebracién, el servicio, etc. (34), es legitima. Aun se puede decir como
en el § 36: “La sucesién de los obispos vino a ser uno de los modos, con
la transmisién del Evangelio y la vida en comunidad, segin los cuales se
‘expresé la. Tradicién apostélica de la Iglesia. Pero ¢no habrd aqui la
tendencia a satisfacerse con una enumeracién y una juxtaposicién de ele-
‘mentos, que tienen que ver todos con la Tradicién apostélica, sin mostrar
suficientemente cémo tienen su. propia funcién en el conjunto y ¢dmo
'se unen entre 31‘? : S :

Segun el texto la sucesidi- eplscopal fue comprendlda en los pnmeros
siglos’ en cuanto “servia, simbolizaba y guardaba la continuidad de la fe
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y de la comunidén apostélica’ (36, con referencia. a Clemente. de' Roma e
Ignacio de Antioquia en el comentario). Y hoy, aun Iglesias que no han
conservado el episcopado, pueden estimar la sucesién episcopal “como
un signo, aun cuando no sea una garaniia de continuidad y de unidad
de la Iglesia” (§ 38). Se dice que ellas expresan tna buena voluntad “de
aceptar la sucesién episcopal como un signo de apostolicidad de toda la
Iglesia” (38). El texto habla cIesPués de una necesidad “de redescubrir
el signo de la sucesi6n episcopal”, signo “que fortalecerd y ‘profundizard
esta continuidad” con la Iglesia de los apéstoles (53 b). o

Estamos de acuerdo en decir que la “sucesién. episcopal’ es del orden
del signo que puede sigrificar, -2 través de la imagen de la.transmisidén
histérica, el hecho de que la Iglesia estd enraizada em la Iglesia. apostSlica
en torno a Cristo y muestra por tanto su apostohmdad fundamental. Sin
embargo, la significacién de *“signo/expresién” necesita ser clara. En la
versién precedente, un solo Bautismo, una sola Eucaristia y un Minisierio
mutuamente reconocide (§ 34), el texto hablaba .de un “signo eficaz”.
Esto muestra mejor la-importancia injca:-dé la sucesién’ episcopal para la
edificacién -de la Iglesia a través de los siglos. Esto estd inmediatamente
en relacién con la significacién que tiene el Ministerio del obispo en una
eclesiologia catélica: es mds que una funcién de supervisién, cercana a
otras funciones y ministerios. En su mismo Ministerio persomal, el obispo
representa a la Iglesia local que se le ha confiado. El es su portavoz
calificado en la comunién de las Iglesias. Al mismo tiempo, és el primer
representante de Cristo en la comunidad. Por su ordenacién en el episco-
pado, tiene la misién de conducir la comunidad, de ensefiar con autoridad
y de juzgar. Todos los demds ministerios estdn ligados al suyo y obran en
unién con &l. Asf su Ministerio es un signo sacramental de integracién y
un hogar de comunidn. Por la sucesién episcopal, el cbispo encarna y
realiza la catolicidad en el tiempo, esto es, la continuidad de _la Iglesia
a través de las generaciones. La comunidad presente queda asi unida
mediante un signo personal con los origenes apostdlicos;- también lo son
su_enseflanza y su manera de vivir, :

" En esta perspectiva, la sucesién episcopal puede, con razén, ser llamada
una garantia (cfr. 38) de la continuidad y de la unidad de la Iglesia, si
se reconoce en ella la expresién de la fidelidad de Cristo a la Iglesia hasta
el fin de los tiempos. Al mismo tiempo, ella pone sobre cada uno de los
que desempefian esta funcién la responsabilidad de ser con diligencia y
fidelidad el *fiador” de esta continuidad y unidad de la iglesia.

La ordenacion

Cuando declara que “la Ig1e51a orclena a algunos de sus mJembros
para el Ministerio en nombre de Cristo, por la invocacién del Espiritu y
la imposicién de las manos” (39; también 7c, 41, 52), el texto describe
el acto de ordenacién de una manera. que concuerda con la fe y la prictica
de la Iglesia catdlica. El documento precisa tres dimensiones esenciales de
la ordenacién: 1. Es “una invocacién dirigida a Dios para que el nuevo
ministro reciba el poder del Espiritu. Santo” (42); 2.. Es un signo de que
el Sefor escucha esta oracién y concede ‘el don del ‘Ministerio ordenado
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(43); 3. Es “un reconocimiento por parte de la Iglesia de los dones del
Espfritu a aquél que es ordenado, y un compromiso a la vez de la Iglesia
y de aquél que recibe la ordenacién en su nueva relacién™ (44).

Esta evaluacidn positiva coincide en muchas maneras con el concepto
catélico de la ordenacién como sacramento: Ia realidad concedida es el
poder del Esl:untu Santo (42); el Ministeric ordenado como don concedldo
por el Sefior, sigho significante de una relacién espiritual (43) para “una
nueva rvelacién establecida enire el ministro y la comunidad cristiana
local” (42, 44). Y esto se reconocce y se da en un signo, la ceremonia de
ordenacién (42). “La ordenacién es un signo realizado en la fe de que
la relacién espiritual significada estd presenie en, con y a través de las
palabras expresadas, los gestos realizados y las formas empleadas” (43).
En el sentido amplio y global, en el cual se hacen las referencias histdricas
¥ espmtuales la institucin del gesto-de ordenacién estd ligada a “Jesu-
cristo y al testimonio apostélico” (39); “La imposicién de las manos es
¢l signo del don del Espiritu que hace visible que el Ministerio ha sido
instituido en la revelacién realizada en Crisio y que recuerda a la Iglesia
que .cuente. con El como fuente de su misidn” (39). Aun .cuando esto
parece implicado en los pasajes citados, los cat6licos quisicran que se
expusiera claramente que la ordenacién no es solamente un signo sino un
signo eficaz. -

- En la descripeién de la ordenacién, se enumeran los elementos esen-
ciales para el sacramento, aun cuandd no se haya pronunclado la palabra
El empleo de esta palabra dos veces en un sentido méds amplio pero signi-
ficativo' —una vez como adjetivo (41) y otra vez como adverbic (43)—
orienta en la direccién de una interpretacién sacramental, Entre las Iglesias
y Comunidades representadas en Fe y- Constifucidn, la ordenacién. se des-
cribe como un sacramento para algunas, pero no para otras. Esto explica
tal vez por qué no se emplea la palabra. Al mismo tiempo, en la linea
de la fe, lo esencial de la interpretacién sacramental puede reconocerse
en ¢l amplio desarroilo que le otorga este texto.

Ademds, mencionamos de paso tres elementos que atafien a preocu-
paciones catOlicas: 1. .La intencién precisa de la ordenacién (39); 2. El
contexto eucaristico de la ordenaci6n (41); y 3. La declaracién de que
la ordenacién no se reitera jamdés, reconociendo el carisma del Ministerio
dado por Dios. Todo esto muestra que el BEM ha llegado a una conver-
gencia importante sobre la ordenacién. Sin embargo, la conviccién catélica
de que la ordenacién es verdaderamente un sacramenfo no se ha expre-
sado claramente.

Un punto no ha sido tratado de manera suficiente para la fe catdlica,
a saber el problema del ministro competente de la ordenacién.. Esto es
importante porque, de hecho, es mediante la epiclesis realizada por el
ministro competente, que se confiere el don del Espiritu a la persona orde-
nada (cfr. §43). Comprendemos la dificultad que surge en una exposicidn
que expresa las maneras de ver de Iglesias y de Comunidades eclesiales
que difieren acerca del Ministerio cualificado. Aprecitamos la declaraciéa
seglin la cual aun las Iglesias que no han conservado la forma del episco-
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pado quieren expresar la continuidad en el plan de la fe apostdlica, del
culto y de la misién en el hecho de que “la ordenacién es llevada a cabo
siempre por personas en quienes la Iglesia reconoce la autoridad de trans-
mitir el oficio del Ministeric” (37).

Nuestro parecer, sin embargo, es que la ordenacién es un sacramento.
El ministro competente de este sacramento es un obispo que se sitia en
la sucesién auténtica apostdlica y que actia “in persong Christi”. Supli-
camos pues a la Comisién Fe y Constitucidn que reflexione sobre la sig-
nificacién eclesicldgica de la sucesién episcopal para la ordenacién. Cree-
mos que su necesidad se debe al hecho de que la sucesion ~episcopal signi-
fica y actualiza el nexo sacramental del Ministerio —en primer Iugar del
Ministerio episcopal mismo— con el origen apostélico. Est4 enraizada en
la naturaleza sacramental de la Iglesia, Solamente cuando se resuelva la
cuestion del ministro de la ordenacién de manera satisfactoria, se hard
posible un avance serio hacia el reconocimiento del Ministerio.

Hacig el reconocimiento mutuo de los Ministerios ordenados

La manera poco satisfactoria como Bautismo, Eucaristia ¥ Ministerio
tratan el problema del reconocimiento mutuo de los Ministerios ordenados
muestra que tocamos aqui un punto crucial en los esfuerzos hacia la unidad
cristiana. En el ceniro de esto se encuentra la cuestién muy especifica de
1a ordenacidn sacramental ligada a la de [a sucesién episcopal en la historia.
Muchas cuestiones 1:1.':1rt1culen'e:'a sin embargo no pueden résolverse antes
de que comiencen npegociaciones concretas en vista de la unién. Parece
que se abre un camino cuando crece el respeto mutuo y reciproco de las
Iglesias y Comunidades eclesiales. =

Podemos recomocer las mumerosas maneras como se han. conservado
la continuidad en la fe apostdlica, el culic y 1a misién en las comunidades
que no han conservado la forma del episcopado histdrico., Como lo dice
el.Concilio Vaticano I1: “La vida cristiana de estos hermanos se nutre de
la fe en Cristo, Se fortifica por la gracia del Bautismo y de la escucha de
la palabra de Dios. Se expresa en la oracién privada, la meditacién de
las Escrituras, en la -vida de la familia cristiana y en el culto de la comu-
nidad reunida para la alabanza de Dics’™ (UR 23; cfr, LG 15). Pero creemos
que el Ministerio ordenado exige la ordenacidon sacramental hecha por un
obispo que se sitlia en la sucesion -apostdlica, Esperamos que una solida-
ridad fraterna creciente de colaboracién, de reflexidn comtn, de oracién
y de servicio entre las Iglesias y Comunidades eclesiales y en particular
sus ministros, pueda alcanzar el punto en que se vea si llegue a sex posible,
dénde y en gué términos, que todos reconozcan un Ministerio ordenado.

Por esa razdm, proponemos de nuevo que se profundice la reflexién
teoldgica sobre la significacién de la sucesién episcopal para la comprensin
de la Iglesia y de su Ministerio. No es un “redescubrimiento” oportunista
“del signo de la sucesién episcopal” lo que resolveri el problema; la
solucion vendrd cuando, a la luz del Espritu Santo, se adquieran nuevas
convicciones sobre la voluntad de Dios en cuanto a los caracteres consti-
tutivos de la orgamzacmn de la Iglesia, la sucesién eplscopal y su papel
en la orgauizacitn, S




Medeilin, Vol. 14, n. 54. Junio de 1988 285

Debe quedar claro que el reconocimiente del Ministerio ordenado no
puede estar aislade de su contexto eclesioldgico. El reconocimiento del
Ministerio ordenado y el reconocimiento del cardcter eclesial de una co-
munidad cristiana estdn indisoluble y mutuamenie unidos. En la medida
en ‘que se puade reconocer que existe ahora una comunién entre Iglesias
y Comunidades eclesiales, por imperfecta que sea dicha comunién, hay
implicado un cierto reconocimiento mutuo de Jla realidad eclesial. La
cuestion que de aqui brota es la siguiente: (qué es lo que esta comunién
implica para la manera como percibimos el Ministerio de la otra (Iglesia)?
Es tal vez una cuestién que deberia abordarse cuando exista la preocu-
pacién de la dimensién eclesiolégica fundamental del problema del reco-
nocimiento del Ministerio ovdenado.

Puestio que, a nuestrc juicio, el Ministerio ordenado exige la orde-
nacidn sacramental en la sucesién apostdlica, es prematuro pronunciarse
sobre la forma que tendria un acto piblico de reconocimiento mutuo de
las Iglesias y de sus minisiros (55). Es mds bien necesario trabajar por
la unidad en la fe sobre este punto eclesiolégico central,

v, Consecuencias del BEM para las relaciones
y el Didlogo Ecumeénicos

1. Gonsecuencias para el ecumenismo en general

El texto del BEM hace proposiciones importantes sobre las relaciones
ecuménicas en general.

Un enfoque global del ecumenismo

El texto sugiere de diversas maneras un enfoque global del ecume-
nismo. En primer lugar, los cuatro campos de investigacidn pedidos a las
Iglesias por Fe y Constitucién, en relacién con el BEM, animan a las Iglesias
a reflexionar sobre la correlacion de los diferentes aspectos del movimiento
ecumnénico. El didlogo teolégico no debe estar aislado de los otros esfuerzos
ecuménicos para derribar las barreras entre cristianos. M4s bien, cada
aspecto del ecumenismo debe alimentar a los otros y alimentarse de ellos.
Igualmente, asi como debe continuar el didloge teoldgico, también debe
proseguirse el didlogo de caridad que favorezca el desarrollo de los con-
tactos personales. a todos los niveles de la Iglesia, comprendidos los mids
elevados, Estos contactos aportan comprensién. Debe haber también es-
fuerzos de testimonio comtin enire nuestras Iglesias y Comunidades por
medio de una organizacién comin en materia de evangelizacidn, de caridad
y de justicia. De esta manera, podemos superar las barreras que nos separan
v forjar lazos que nos uman en Cristo, en nuestro servicio al mundo.

En segundo lugar, el BEM nos recuerda la importancia del compro-
miso ecuménico muliilateral. Las conversaciones bilaterales como las con-
versaciones multilaterales son instrumentos importantes en el movimiento
ecuménico. En la evolucién de los documentos ecuménicos sobre el Bau-
tismo, la Eucaristfa y el Ministerio, ha habido una influencia reciproca
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en la manera de tratar estos puntos entre el BEM y los acuerdos bilaterales,
¥ una convergencia metodoldgica y teoldgica (ver el Informe para el 4° Foro
sobre las conversaciones biluterales.. Fe y Const. doc. n. 125).

Ademds, el contexto multilateral proporciona una estructura que per-
mite a una grande diversidad de Iglesias y de Comunidades encontrarse
sobre una base continua, Algunas no encuentran & otras sino en un marco
multilateral, Cuando ellas se e€ncuentran de manera bilateral v de manera
multilateral, el marco multilateral ayuda también a verificar que la com-
prensidn creciente con un compafierc en un dlalogo bilateral no lleva a
separarse de las demés. '

El objetivo de la unidad visible

Otra leccién o consecuencia del BEM, es que mauntiene a los cris-
tianos interesados por el objetivo de la unidad visible a la cual deben
aspirar. Habla de este objetivo en el Prefacio. El texto de cada una de
las tres partes se concentra sobre dichos aspectos del tema que tienen
relaci6n de cierta manera con los problemas de reconocimiento mutuo
que conduce a la unidad., Asi, el desarrolle del texto conduce a la nece-
sidad de trabajar por “un reconccimientc mutuo del Bautismo” (B 15) y
hacia “la unidad en la celebracién eucaristica y la comunién (E 28) y
por “un mutuo reconocimiento de los ministerios ordenados” (F 15). Aun
cuando la nocidén de unidad visible tenga todavid que ser clarificada de
un punto de vista ecuménico, el BEM nos recuerda que el movimiento
ecuménico tiende no sélo a renovar las actitudes de log cristianos sino
también a repensar las relaciones entre las comunidades cristianas divididas,

Hacia la proxime etapa

Creemos que el BEM indica un nivel importante de convergencia
sobre esos puntos, Hay puntos que requieren un desarrollo més amplio
y otros no han sido abordados todavia. Perc lo que se ha realizado, como
se puede ver en el BEM, nos perimite medir la convergencia y los aceirca-
mientos que- se desarrcllan, aun en aquellos .que han estado mas lejos de
nosotros bajo el punto de visia doctrinal. Esto es, en si mismo, estimulante
para continuar el didlogo hacia una nueva etapa por el camino hacia Ia
unidad en la fe y la unidad visible de los cristianos.

2. Consecuencias particulares que se desprenden de cada texto

Por Jo que toca al Bautismo, el BEM puede ayudarnos a reflexionar
nuevamente sobre el Bautismo comoe base de la vnidad cristiana, La Iglesia
catdlica —y cada comunidad cristiana— deberia profundizar su conoci-
miento acerca de los nexos reales de la fe y de la vida en Cristo que existen
enire las comunidades que celebran un Bautismo auténtico y deberia en-
contrar los medios para expresar ese re-conocimiento. El BEM presenta
reflexiones importanties para ver la base comiin entre las comunidades que
practican el Bautismo de nifios y las que practican sdlo el Bautisme de
adultos. Aun cuando, como lo hemos ya notado, el texto no sea comple-
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tamente satisfactorio a nuestro juicio sobre ciertos puntos a.propdsito del
Bautismo, es una contribucién importante al movimiento. ecuménico. Es
sobre la base del Bautismo como podemos decir que, a pesar ‘de nuesiras
divisiones que contindan, existe ya entre los cristianos separados unha co-
munidn real, aunque imperfectd. El texto del BEM explica la base bautlsmal
de esta comunién que ya existe. : S

Por lo que toca a la Eucaristia, la recepcion que haga una Iglesia del
texto de Lima sobre la Eucaristia no permitiria inmediatamente la parti-
cipacién eucaristica reciproca, porque para la Iglesia catdlica la nocién
de participacién eucarfstica estd intimamente unida a otros factores fun-
damentales como Ia unjdad en toda la fe de la Iglesia y en parhcular la
fe en relacién con la Iglesia y el Ministerio. :

Como ya se ha notado, no estamos plenamente satisfechos con todos
los aspectos del texto del BEM sobre la Eucaristia. Sobre algumos puntos
esenciales, no va bastante lejos para representar la plenitud de la fe cris-
tiana. Sin embargo, reconocemos el alcance de la convergencia y aun de
acuerdos sobre numercsos puntos de la reflexidén eucaristica que representa
el texto. Asi, nosotros dirfamos que, si todas las Iglesias y Comunidades
eclesiales pueden aceptar al menos la interpretacién teol6gica y la descrip-
cidon de la celebracidn de la Eucaristia como la hace ¢l BEM y si ellas
pueden ponerla por obra en su vida ordinaria, creemos- entonces que esto
seria un progreso itmportante y que los cristianos separados alcanzarian
un nuevo grado hacia una fe comin en la Eucaristia. :

- A propésito del Ministerio, lo que dice el BEM es importante, aun
cuando hayamos mostrado puntos sobre los cuales es necesaric continuar
el estudio. Por lo que toca al reconocimiento del Ministerio, para nosotros
no se trata solamente de un acuerdo sobre la cuestién de la sucesidén apos-
t6lica, sino que es necesario situarse en esta sucesion para llegar al reco-
nocimiento de la ordenacién. .

Pero si algunas de las proposiciones del BEM sobre el Ministerio
fueran generalmente aceptadas, eso constituiria un paso importante hacia
la unidad cristiana. Por ejemplo, si el triple ministerio del obispo, del
presbitero y del didcono, tal como lo explica el BEM, fuera generalmente
adoptado por las comunidades cristianas, eso colocaria a las Iglesias y a
las Comunidades eclesiales en un nuevo grado de relacién, aun cuando
el mgmﬂcado exacto del triple Ministerio tenga necesidad de ser atinado

todavia mds.

El BEM hace notar puntos sobre los cuales debe desarrol.larse el
respeto mutuo por los ministerios. Declara que “las Iglesias que tienen la
sucesién por el episcopado reconocen mds y més que en las Iglesias que
no han guardado la forma del episcopado histérico se ha conservado una
continuidad en la fe aposidlica, en el culto y la misidn™ (37), Hace notar
sin embargo que “estas consideraciones no disminuyen la importancia del
ministerio episcopal” (38) y un buen ndmero de Iglesias “expresan la vo-
luntad de aceptar la sucesién episcopal como un signo -de apostolicidad
de toda la Iglesia”. Estas consideraciones nos recuerdan las ensefianzas
del Concilio Vaticano II que dice que “entre nuestros hermanos separados




288 Bautismo, Eucaristia v Ministerioc. BEM

se realizan muchas acciones sagradas de la religién cristiana que, de ma-
neras diferentes, segiin la situacidn diversa de cada Iglesia ¢ Comunidad,
pueden ciertamente producir la vida de la gracia efectivamente, v se debe
reconocer, que dan accesc a la comunién de la salvacién”. De aqui se
sigue que dichas Iglesias y Comunidades separadas en cuanto tales ““no
estdn en manera alguna desprovistas de significado y de valor en el misterio
de la salvacién™ (/R 3).

Existen va materias sobre las cuales se puede desarrollar el respeto
mutuo, y pueden construirse dimensiones de comunién entre nuestras co-
munidades, que reflejen el grado de comunién que existe actualmente., Pero
esto. no es todavia suficiente, Necesitamos continuar el didlogo en favor
de la unidad de la fe en lo que concierne al Ministerio come también a
otros temas a medida que avanzamos hacia la comunién plena.

V. GConclusidn

El estudic del BEM ha sido para muchos catdlicos una experiencia
enriquecedora. Pueden estar de acuverdo con buena parte de lo que se
dijo. Al mismo tiempo, puntos imporiantes sobre el Bautismo, la Eucaristia
y el Ministerio requieren netamente un estudio continuado en &l contexto
ecuménico que proporciona la Comisién Fe y Constitucion. Nos alegramos
de la convergencia a la que se ha llegado y esperamos que se desarrolle
todavia mds el avance hacia la unidad.

Para la Iglesia catdlica, las verdades de la fe no estdn separadas unas
de otras. Ellas constituyen un todo tinico y orgdnico. El pleno acuerdo
sobre los sacramentos estd pues en relacién con el acuerdo sobre Ia natu-
raleza de la Iglesia. Los sacramentos, incluido el Bautismo, reciben su
plena significacién y su eficacia de la extensién de la realidad eclesial
global de que dependen y que manifiestan. El objetivo de la unidad de
los cristianos separados no puede alcanzarse sin el acuerdo sobre la natu-
raleza de la Iglesia. '

El BEM es un resultado significativo y una continuidad importante
del movimiento ecuménico. Muestra claramente que se hace un progreso
serio en la blisqueda de la unidad cristiana visible.

_ Con esta respuesta, la Iglesia catélica desea animar a Fe y Constitucion
para que continde su importante trabajo de bisqueda de la unidad en
la fe comdn fundamento de la unidad visible. Nos comprometemos de
nuevo en este proceso con las otras Iglesias y Comunidades eclesiales en
esta tarea importante a la cual Cristo nos llama a todos,

21 de julio de 1987

(Traduccion del P. Szlvador Gartillo, M.Sp.S.)




	Revista Medellín No.054_art1.pdf
	todo.pdf
	pag154
	pag155
	pag156
	pag157
	pag158
	pag159



