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Identidades Fluidas, Apropiacion Cultural
y Violencia Religiosa: Una invitacion a la
relectura del Didlogo con Trifon

ERNESTO PEREZ BENITO

RESUMEN: El presente trabajo intenta ser un invitacion a releer el texto “Didlogo
con Trifén” de Justino Martir, texto apologético cristiano del s. II, con la
ayuda de ciertas claves procedentes de la antropologia y la sociologia con-
temporaneas. Frente a una vision tradicional donde se prima el enfrenta-
miento entre la religion judia y la cristiana como entidades perfectamente
delimitadas, representadas por los dos personajes del didlogo, proponemos
una vision mas fluida de las identidades de sus protagonistas. Ambas identi-
dades, en el s. I1, estdn en proceso de formacidn y las fronteras entre ambas
no estan claramente definidas. Muchos cristianos se definen como judios
seguidores de Jestis y muchos judios buscan una redefinicién de su identidad
tras la destruccién del Templo de Jerusalén. Ademds ambas identidades son
marginales cuando se ven desde la perspectiva del Imperio Romano que las
considera supersticiosas y barbaras. La apropiacion cultural del judaismo
por el cristianismo y del helenismo por parte de ambas nos permite también
aproximarnos a un texto y a un ambiente mucho mds complejos de lo que
hasta ahora se vefa. En la segunda parte del trabajo se somete el texto al ana-
lisis de ciertas hermenéuticas criticas contemporaneas: el concepto de estrés
de Peter Sloterdijk, la experiencia religiosa secundaria de Theo Sundermeier
y el concepto de anti-religion de Jan Asseman.

PALABRAS CLAVE: Justino Martir, Didlogo, Trifén, antiguo cristianismo, judais-
mo, imperio romano, religion, identidad fluida, apropiacién cultural, violen-
cia religiosa, estrés, experiencia religiosa secundaria, anti-religion, Sloterdijk,
Sundermeier, Asseman.

ABSTRACT: The present work pretends to be an invitation to go back to Justin
Martyr’s “Dialogue with Trypho”, a christian apologetic text from the 2nd
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century, with the help of some contemporary anthropology and sociology
clues. In contrast to a conventional point of view where prevails the Jewish
and Christian confrontation as perfectly delimitated identities, shown as the
two characters in the dialog, we suggest a seamless vision of those. Both
identities, in the 2nd century, are being formed and the boundaries between
them are not quite defined. Many Christians see themselves as a Jewish fol-
lowers of Jesus and lots of Jewish are looking for a redefinition of their own
identities after Jerusalem Temple’s destruction. Besides, both identities are
marginal when seen from Roman Empire’s point of view, who thinks they
are superstitious and barbarian. The Jewish cultural appropriation by
Christianity and the Hellenism by those two allows us to approach to a text
and an environment much more complex than it appeared until nowadays.
In the second part of this work, the text is analysed using modern critical
hermeneutics: Peter Sloterdijk’s stress concept, The Sundermeier’s se-
condary religious experience and Jan Asseman’s concept of anti-religion.

KEYWORDS: Justin Martyr, Dialogue, Trypho, Early Christianism, Judaism, Ro-
man Empire, Religion, Seamless identity, Cultural appropriation, Religious
violence, Stress, Secondary religious experience, anti-religion, Sloterdijk,
Sundermeier, Asseman.

Primera parte: Identidades

Imaginemos por un momento a un muchacho de unos 25 afios vagan-
do por cualquiera de las plazas de una gran metrépolis. Refugiado de
Oriente Medio viene huyendo de conflictos étnicos y religiosos que aso-
lan su tierra natal donde una superpotencia se enfrenta con grupos arma-
dos locales que se disputan el control del territorio. Desconectado de su
red de relaciones familiares y tribales, ya que todo quedé atras por la gue-
rra, y sin un gran conocimiento de la cultura y la lengua de comunicaciéon
mayoritaria, se enfrenta a una sociedad compleja, mas desarrollada eco-
némica y politicamente que la suya, pero indiferente hacia a su identidad,
cuando no abiertamente hostil a ella.

Muchas cosas son nuevas para €1, la alimentacién que ve en los pues-
tos callejeros, los diferentes tipos de familia con los que se cruza, los dife-
rentes tipos de relaciones interpersonales, de codigos de conducta y etique-
ta social, de manifestaciones simbolicas y estéticas... unas veces le asom-
bran, otras le chocan, otras le desagradan profundamente. Sus intentos de
integrarse y comunicar con el medio supondrén para €l un choque cultural,
un esfuerzo identitario, una auténtica prueba sobre quién es en realidad.
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Aunque podamos imaginarnos ficilmente en esta escena a cualquier
joven de los que hoy vagan por las calles de Madrid, Paris, Los Angeles,
Karachi o Lagos la imagen que traigo, aqui, al lector en realidad transcu-
rre en el siglo II de nuestra era. El escenario es, con toda probabilidad, el
de las calles de Efeso y nuestro joven refugiado es un joven judio palesti-
nense huyendo de los efectos de la guerra que en este momento (132-135
AD) asola su pafs cuando las tropas del Imperio romano estdn sofocando
la rebelion de Bar Kochba (el hijo de la estrella). Es la escena con la que
comienza una de las obras mas fascinantes de la literatura apologética
cristiana': El Didlogo con Trifén, obra del filésofo y apologista Justino
Martir (100-168 d. de C.).

En este libro el propio Justino se nos presenta a si mismo paseando y
relajandose en los jardines de Xisto2. Durante ese paseo se producira un
encuentro casual con un grupo de jovenes judios exilados entre los que se
encuentra Trifon, el joven de nuestra historia. Refugiados de paso por la
ciudad, estos jévenes gastan su tiempo ocioso mirandolo todo, comentan-
dolo todo, y en esta ocasiéon con ganas de interactuar con un personaje
peculiar de la fauna urbana. Se nos abre una ventana privilegiada para
acceder al complejo mundo de relaciones existentes entre judios, cristia-
nos helenistas y provenientes del judaismo y la propia cultura imperial
greco-romana como marco donde todo esto ocurre.

Esta obra ha sido objeto de una gran cantidad de andlisis a lo largo
de la historia de la interpretacién?, y esto por muchos motivos. La anti-
giiedad de la misma, el interés por la evolucion de la doctrina en la Iglesia
primitiva, el uso del vocabulario filosofico helenista por autores cristianos,
la ejemplificacion de los métodos hermenéuticos de lectura de las escritu-
ras por los seguidores de Jesus frente a los judios, la opinién que estas

1 To0 ayiou 'loucTivou Tpdg Tpudwva loudaiov Aldhoyog. El texto en griego puede
consultarse en linea en http://khazarzar.skeptik.net/books/justinus/tryphong.htm su traduc-
cién castellana mds accesible en Padres Apostdlicos y Apologistas Griegos (S. II).
Introduccion, notas y version espafiola por Ruiz BUENO, Daniel. Madrid. Biblioteca de
Autores Cristianos. 2002.

2 Probablemente un paseo al aire libre junto al pértico techado de la palestra en el
gimnasio de la polis.

3 Recomiendo el clasico de BARNARD, L.W. Justin Martyr. His Life and Though.
Cambridge. Cambridge Press. 1967 y, sobre el tema, ROKEAH, D. Justin Martyr and the Jews.
Leiden. Brill. 2001.
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comunidades tenian las unas de las otras, la ruptura de los caminos, los ori-
genes de antisemitismo cristiano...

Sin embargo nosotros intentaremos aqui una aproximacion distinta,
nos centraremos en la figura de Trifén el judio, el personaje que a modo-
de negativo sirve a Justino como interlocutor, como un “otro” ante el que
justificar su doctrina, su sensibilidad, su pensamiento y, simultdneamente,
justificarse a si mismo. Intentaremos llamar la atenciéon en este anélisis
sobre la complejidad del propio personaje como rival del autor, no sélo
literariamente, sino como cruce de caminos de identidades diversas, como
un espacio donde la apropiacién cultural, la dialéctica de dominacién se
manifiestan a la par que se ocultan en el texto, reflejando ese momento
privilegiado donde las identidades judias y cristianas estaban forjandose y,
simultdneamente, diferencidndose de un modo decisivo para la historia de
nuestra cultura y la historia de las religiones: la separacién de caminos o
“parting of the ways™.

Intentaremos encontrarnos con Trifén, ese “otro” de Justino y trata-
remos de verle en su especificidad, no s6lo como un “sparring” o un
mufleco de entrenamiento para lucimiento del apologeta cristiano.
Veremos que Justino al caracterizar a este muchacho estd, por un lado
indirectamente, también generando su propia imagen, muy compleja tam-
bién, de modo parecido a cuando dos luchadores se enfrentan y deben
adecuar y sincronizar sus movimientos durante el combate y, en un mo-
mento dado, formar una diada en la que, en ocasiones, no son facilmente
distinguibles el uno del otro. Pero, por otra parte, Justino debe, a su vez,
configurar a su interlocutor en su diferencia y, para ello, debe hacer el
esfuerzo de salir de su propio discurso y enfrentarse (literalmente poner-
se enfrente de si mismo) a una alteridad, la del judaismo, con la que puede
comunicarse, con la que comparte un lenguaje, comparte la veneracion
hacia textos revelados de caracter sagrado, comparte sensibilidades, com-
parte creencias que, a su vez, también les distinguen y enfrentan entre si'y
con la cultura helenistica imperial dominante, por la que ambos estan
siendo dominados.

4 Véase al respecto Dunn, James D.G. Jews and Christians the parting the ways. A.D.
70-135. William B. Eerdmans Publishing. Michigan-Cambridge. 1989. La datacién de este
proceso de separacion es llevada por algunos especialistas hasta fechas tan tardias como el
s. IV de nuestra era.
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Es, por tanto, un cuddruple proceso al que asistiremos en la lectura de
este texto:

— En primer lugar, en el uso de un lenguaje exhortativo, propio del calor del
didlogo, se da la identificacion de las diferencias entre ambos contendientes,
“vosotros decis...”, “he oido que vosotros coméis...”, expresiones normales
en la toma de distancia entre sujetos pertenecientes a grupos distintos; de
cada uno como judio o como cristiano. Se establecen limites exteriores e
interiores del propio discurso. Una serie de reproches, acusaciones, vistas
como limites o “lineas rojas” que no consideran, ninguno de los dos, licito
traspasar y que echan al otro en cara.

— Pero ademds, el reconocimiento de “porosidades” y dambitos difusos en esas
fronteras, como muestran ciertas transgresiones realizadas por cada uno de
ellos contra sus supuestos “dogmas” o identidades culturales, indicios de
que una identidad no es nunca una roca refractaria: Trifén, por ejemplo, no
acepta la prohibicién de las autoridades judias en cuanto a no leer los escri-
tos de los “minim” o cristianos y, contraviniendo prohibiciones explicitas,
confiesa haberlas leido buscando sentido a su identidad judia o, quizas, por
simple curiosidad; Justino, por su parte, reconoce que no todos los cristianos
comparten la creencia en que Cristo haya tenido un nacimiento sobrenatu-
ral o sea algo mas que un hombre elegido por Dios (polémicas adopcionis-
tas sobre su pre-existencia) y que otros cristianos mantienen su fidelidad a
la ley mosaica, junto a su creencia en Jesus, reconociendo en ello, que se
puede ser cristiano de formas muy distintas, incluso en algo hoy tan funda-
mental para nosotros. El mero hecho del didlogo es una transgresion.

— En tercer lugar, el reconocimiento de un dmbito simbdlico comiin, en lo cul-
tual y en el 4mbito de textos y creencias que genera un drea yuxtapuesta
difusa, pero efectiva: Los textos de la traduccién de los LXX, la autori-
dad de determinados libros proféticos y legales, el sentido profundo del
monoteismo, elementos comunes para ambos, como judio y como cristiano,
que les acercan y les unen en un paisaje hostil, el de la cultura pagana domi-
nante.

— En cuarto lugar, el proceso, en ocasiones implicito, de sometimiento y resis-
tencia a las categorias de la cultura helenistica que les proporciona el len-
guaje y las herramientas conceptuales con las que discuten y que les con-
vierten a ambos en “barbaros” por sus creencias y origen extrafios al hele-
nismo. Pero, simultdneamente, en auténticos “filésofos” por su pasién por el
conocimiento y su formacién. Estan unidos por su pasién filoséfica que les
genera una tercera identidad alternativa independiente de la que sus comu-
nidades respectivas les facilitan. Son, ademads, extranjeros en tierra extrafia
y, por ello, mds proximos entre si que con la mayoria de las personas con las
que se cruzan y la pasion por el saber filos6fico les proyecta a una ciudada-
nia ideal, la de los amantes de la sabiduria, que trasciende fronteras espa-
ciales y legales.
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Percibimos, por tanto, un espacio y una situacién de fluidez identita-
ria que no es,como a veces imaginamos, exclusivo de nuestra época actual,
globalizada y sometida a enormes flujos poblacionales. El conflicto inte-
rior que El Dialogo con Trifén expresa, es el de unas personas que buscan
definir su propia identidad en una sociedad cosmopolita, que han experi-
mentado el desarraigo de la migracion, que han debido aprender a hablar
y aprender a pensar(se) con categorias extrafias provenientes de una cul-
tura dominante, que experimentan en su propia realidad el conflicto y el
final de una época y la necesidad de redefinir limites y fronteras y donde
el compafiero de ayer es para nosotros el extrafio de hoy y, tal vez el ene-
migo de mafiana.

Es un mundo donde nuestras mds preciadas joyas, nuestras mds pre-
ciadas posesiones culturales son pisoteadas y despreciadas por unos amos
brutales o robadas y saqueadas por extrafios que pretenden lucirlas como
si fueran propias, frutos de un saqueo realizado sin el mas minimo escru-
pulo. Un mundo donde debes camuflarte y reconocer una sumisién a un
nivel de discurso y, simultineamente, subvertir esas mismas categorias
para establecer una critica social y un discurso, practicamente en clave,
que soélo los que comparten esa sumision pueden descodificar. Un mundo,
el de la apropiacién cultural, extrafiamente similar al nuestro.

Pero también es un mundo fascinante donde las culturas mutan, se
traducen, se abren y difunden en lugares insospechados, donde la pala-
bra de Dios se traduce a lenguas foraneas por orden de reyes y faraones,
en la que prende en los corazones de gentiles, de “goyim”, de extranje-
ros, con una fuerza sorprendente en ocasiones. Una época donde pare-
cen hacerse realidad las viejas profecias de liberacién de Israel, donde
parece que pueden ser posibles la hermandad de los seres humanos en
un Shalom definitivo y la victoria del pueblo de Dios sobre sus enemi-
gos o donde, fuera de toda esperanza, solo se espera una intervenciéon
mesidnica definitiva o, incluso, la batalla final entre la fuerzas de la luz y
las tinieblas.

La pretension de este pequeiio estudio es la de invitar al lector a ras-
trear estos conflictos en la figura imaginada de un joven judio del siglo 11
y su contrapartida cristiana, el propio autor del libro, hacer que tomemos
conciencia de la dificultad de establecer categorizaciones excesivamente
rigidas en el tema de la identidad cultural y religiosa cuando hablamos de
seres humanos reales y ayudar a percibir como no fueron, en cierto modo,
unos tiempos tan distintos a los nuestros, donde hoy como ayer millones
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de personas deben reconstruirse identitariamente en un mundo fluctuan-
te y ninguno tenemos, afortunadamente, instrucciones claras para ello.

Volvamos, pues, con nuestro abandonado protagonista. Ya sabemos
que no viste vaqueros ni tiene un teléfono inteligente, ni perfil de redes
sociales, pero esto no hace que tenga problemas de comunicacién, ni
mucho menos.

Trifén como judio exiliado en este lado del Mediterrdneo habla
koiné, el griego internacional comin en el Mediterraneo, no el griego
culto de Platén o Jenofonte. El griego que permite cerrar tratos en los
mercados, enterarte de las noticias del mundo en el dgora y, en su caso,
leer o al menos entender las escrituras mas sagradas de su pueblo: La
Tenakh. Al menos en una version internacional —la de los LXX- hecha en
Egipto a peticién del ilustrado Faraén greco-egipcio Ptolomeo II y de
cuyos origenes se cuentan historias asombrosas’. El griego koiné es la len-
gua con la que él puede entrar en contacto con los judios de la didspora
repartidos por todo el Mediterrdneo, pues ya Trifén no es capaz de leer o
entender el hebreo, la lengua de sus mayores caida en desuso; pero por
otra parte no es un problema, ya casi nadie es capaz de hacerlo, salvo algu-
nos sabios intérpretes que tratan de reconstruir su identidad religiosa per-
dida tras el desastre del afio 70 que destruy6 el Templo de Yahvé y la capi-
tal, Jerusalén, donde Dios establecié su morada.

Por su procedencia —la Palestina romana- es muy posible que Trifén
entienda y usara también el arameo, lengua franca del oriente mediterra-
neo que se extendia también hacia Siria, Armenia y el Este de Turquia.
Seréd la lengua de los Talmudes, los Targumim y los Midrashim, los medios
de reflexion y de identificacion de los judios orientales que en Yavné y
Babilonia intentaran reconstruir la memoria de Israel. En cuanto al latin,
la lengua de los opresores, del Imperio, es omnipresente en la legislacion,
la alta literatura, los monumentos y la administracién, aunque es de dificil

3 Se cuenta que en su intento de compilar las palabras de los dioses de los diferentes
pueblos, el faradn helenista Ptolomeo II Filadelfo (284-246 a. de C.) mandé que se recopi-
laran los textos sagrados de los hebreos, traduciéndolos al griego para su conservacion y
difusion. Para ello 72 sabios judios venidos ex profeso de Jerusalén tradujeron simultdnea
y separadamente la obra y cuando pusieron en comun sus traducciones observaron, asom-
brados, que el texto milagrosamente coincidia traducciéon por traduccién. Tanto el nimero
de sabios involucrados, multiplo de 12, como el recurso a lo sobrenatural son rasgos nece-
sarios para legitimar simbdlicamente el texto y darle un cierto cardcter normativo. Justino
no dejara de transmitir esa historia a quien quiera oirla.
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acceso para la mayor parte de las personas en el lado oriental del Imperio
y que no reciben sino la educacién que sus comunidades son capaces de
darles. Probablemente, Trifén sélo sea capaz de reconocer expresiones
sencillas y un cierto vocabulario que se impone penetrando en todas las
lenguas de los pueblos sometidos a Roma: términos militares, nombres de
cargos y funciones publicos, neologismos de todo punto necesarios para
sobrevivir en un mundo marcado por las reglas del colonizador.

Por tanto, Trifén como muchos chicos mexicanos que cruzan la fron-
tera de los EE.UU. y que hablan castellano, mixteca o nahuatl, entienden
el inglés y se expresan en spanglish o como miles de inmigrantes nortea-
fricanos que pueden relacionarse y entender francés, espafiol, amazigh y
arabe, es una persona que se reparte y se manifiesta simultineamente en
muchos registros culturales y lingiiisticos simultdneamente. La lengua de
su comunidad, la lengua de los opresores, la lengua de su religion, la len-
gua de sus ancestros... es un individuo mucho maés poliédrico que lo que
el término “judio” o “migrante” nos permite entrever.

Su propio ser queda oculto bajo la etiqueta de “judio” cuando un
intérprete occidental contemporaneo se aproxima a la obra de Justino
definiéndola como un enfrentamiento “bipolar” entre dos religiones o dos
tipos de ortodoxia: cristianismo y judaismo.

Es necesario, aqui, hacer un pequefio inciso para tratar un tema cola-
teral: la realidad existente tras la figura de Trifén. ;Existié realmente un
debate entre Justino y un judio llamado u oculto tras el nombre de Trifén?
A diferencia de otros textos de la literatura polémica judeo-cristiana es
claro que este personaje no es un mero “figurante” para lucimiento del
apologista. Pero ;hay alguna realidad histérica detras de la misma? Los
expertos en la figura de Justino no se ponen de acuerdo como es algo
habitual para nuestra desesperacion.

Algunos intérpretes encuentran la proximidad de este nombre
—Trifén- con la de Rabbi Tarfén algo mds que una coincidencia fonética.
R. Tarfén fue un maestro judio y activo polemista anticristiano pertene-
ciente a la segunda generacion de maestros de la Mishné, que es recorda-
do, entre otras cosas, por su celo que le llevé a afirmar que quemaria los
rollos de la Torédh escritos por “minim” (herejes cristianos) aunque estu-
viera escrito en ellos el nombre de Dios.

Por su carécter cortés y muy abierto, Trifén tiene poco que ver con
esta figura histérica y hoy la mayor parte de intérpretes desestiman esta
hipétesis. Ademads, Trifén no es un Rabino, mds bien un laico (laymen)
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interesado en la Ley, familiarizado con las escrituras y los métodos her-
menéuticos de la época. Su mentalidad y lenguaje en la composiciéon de
Justino hacen de €l un judio muy helenizado y con entrenamiento filos6-
fico que, si bien acepta elementos de la tradicién rabinica como su recha-
zo al cardcter divino del Mesias al que considera s6lo un hombre noble de
estirpe real y notable moralidad, acepta que los paganos justos que no
pertenecen a Israel se salvens, estd abierto a la posibilidad de una deidad
intermedia mostrando una apertura de mente muy notable y, por encima
de todo, acepta hablar con herejes (Dial 38,1).

Trifén es ese tipo de judio que existioé entre el rigorismo fariseo y el
extremo helenismo de los amigos de Filon de Alejandria y que la pluma
de Justino ha salvado del olvido de la Historia.

El mismo autor, Justino, tampoco podria presentarse a si mismo
durante el didlogo como “cristiano” a secas. El, persona real en este caso,
nacié en Flavia Nedpolis (la actual Nablus) en Cisjordania, la Siquem del
antiguo Testamento’. De ser una ciudad mads antigua que Jerusalén pasa a
ser destruida, borrada y reescrita de nuevo, a la gloria del emperador Tito
Flavio Vespasiano en el aflo 72 de nuestra era como ciudad nueva (nea-
polis). Como si se tratara de un palimpsesto escrito y borrado muchas
veces, la propia identidad de Justino muestra este flujo y solapamiento de
identidades. Afirma ser samaritano, aunque su familia es pagana de habla
griega. Su padre y él mismo llevan nombres romanos: Prisco y Justino son
nombres latinos, pero su abuelo tenia nombre griego: Bacchus, 1o que en
sus propios nombres nos permite ya rastrear las mutaciones culturales que
la historia ha provocado en la regién, de las monarquias helenisticas a la
nueva situacién en favor del poder de Roma.

Los nombres propios son un campo de batalla simbdlico en muchas
culturas dominadas o colonizadas pues expresan pertenencia a tradiciones
o afan de innovacion, adaptacion a los cambios politicos o proclamacién
de independencia de la voluntad colectiva, baste recordar cémo, en el
siglo XX, las olas de laicismo en la URSS o indigenismo en Latinoamérica
afectaron a los nombres de las personas. Gentilicios como Guadalupe,
Germinal, Vladimir Ilich, Yeltsin, Usnavy serdn buenos indicadores de

6 Dial. 19,1 donde Trifén expresa su perplejidad ante el hecho de que los cristianos
acepten tormentos en nombre de Dios y, sin embargo, no asuman las prescripciones de la
Ley.

7 Es citada 48 veces en la Biblia, fue demolida y reconstruida 22 veces ya antes del
afo 200 a.C. Fue la primera capital del reino de Israel.
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como en cada momento el santoral, los ideales jacobinos, las utopias revo-
lucionarias o las marcas comerciales dominan simbdlicamente la comuni-
cacién y los valores en estos pueblos, llegando a un aspecto tan interior
como los nombres con los que nos identificamos a nosotros mismos.
Nombres duales como Simén-Petrus y Saulo-Paulus son ejemplos, bien
conocidos para el lector cristiano, de lo que un cambio de nombre signi-
fica.

Justino no es tampoco un cristiano representativo, socioldgicamente
hablando, recibi6 una educacion literaria y filoséfica acorde a los elevados
ideales de la cultura griega. No se limit6 al dominio de las habilidades
mnemotécnicas, retdricas y lingliisticas necesarias en ese sistema educati-
vo, accedio a la Paideia basada en la formacién intelectual que proporcio-
naban las principales sectas filoséficas de su época.

El empleo del término “secta” es intencional aqui, ya que es mds pre-
ciso que el mds actual de “escuela”, puesto que en aquella época ser neo-
platénico, estoico o peripatético implicaba un compromiso mucho mayor
que el meramente académico que nosotros asociamos con el de un estu-
diante con preferencias por una “escuela” o corriente de pensamiento
concretas; suponia la adopcién de todo un estilo de vida, de un régimen
alimentario preciso, de vestimentas y de una moralidad extremadamente
estricta que te diferenciaba de otros estudiantes o seguidores de otras
“filosofias”. De hecho, sera por su vestimenta como Trifén sea capaz de
identificar a Justino entre la multitud, como un amante de la sabidurias
(Dial. 1, 2).

Su mente, proclive al simbolismo religioso y la espiritualidad, le 1le-
varé de la filosofia a la bisqueda de un lenguaje que satisfaga esta deman-
da: De la escuela estoica pasara a la peripatética de los seguidores de
Aristételes, luego a los pitagéricos y finalmente recalaréd en el neoplato-
nismo como el esquema intelectual mas afin a sus necesidades. Justino se
hace cristiano desde el platonismo como un paso natural al percibir que
“existieron hace mucho tiempo ciertos hombres mds antiguos que todos
esos tenidos por filésofos, hombres bienaventurados, justos y amigos de

8 El pallium, una pieza de tela cuadrada similar al himatién griego, no muy apreciado
por la alta sociedad romana, fue sin embargo adoptado por filésofos y pedagogos como ves-
timenta. Llegé a llamar la atenciéon de Tertuliano que le dedicaria un breve tratado: de
Pallio, donde lo contrapone a la Toga, que él abandonard, por ser simbolo de la ciudadania
romana.
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Dios, los cuales hablaron inspirados por el Espiritu divino, y pronunciaron
ordculos sobre lo porvenir, aquello justamente que se estd cumpliendo
ahora; son los que se llaman profetas™.

Es esta descripcion de su propia conversion un relato idealizado de
las “bodas” entre la filosofia y el cristianismo o un relato preciso de un
proceso de conversion espiritual. ;Fue primero Justino un “temeroso de
Dios™0, por su entorno samaritano, que se familiarizé con la literatura
biblica y luego dio el paso al grupo de seguidores de Jesus? ;Fue su entre-
namiento pitagdérico y del neoplatonismo medio en las cosas espirituales
las que posibilitaron su aproximacion al cristianismo? ;Fue el testimonio
de la persecucién y el martirio de los cristianos, su desdén por la muerte,
su resistencia moral lo que le llevd a dar ese paso?

La escasez de testimonios independientes nos impiden establecer un
juicio definitivo, pero su propio testimonio martirial al final de su vida nos
conecta, sin embargo, con un mundo en el que las creencias estaban co-
imbricadas con decisiones existenciales mucho mas radicales, a vida o muer-
te, de las que nosotros estamos acostumbrados en nuestra vida académica.

En el Dialogo, Justino comienza presentdndose ante Trifén (Dial. 2-
8) y ante nosotros con un “topos” o lugar comun de la literatura de la
época: una breve biografia de sus méritos y formacién, una version abre-
viada del “cursus honorum” de un intelectual de la época. Alli mostrara la
legitimidad de su discurso'!, la garantia intelectual de su formacion aca-
démica ante un espectador culto de la época y el caracter prodigioso que
acompaiia al proceso de su conversion.

Literariamente es, en realidad, una respuesta a la auto-presentaciéon
que Trifén ha hecho previamente®? y del cumplido con el que le ha salu-
dado al dirigirle la palabra a Justino.

9 Dial. 7,1.

10 El concepto de “temerosos de Dios” hace referencia a aquellos gentiles que, fasci-
nados por el modo de vida judio o su moralidad, frecuentan sinagogas y se “asocian” a ellas
tratando de compartir su estilo de vida, como simpatizantes o benefactores. Al no circunci-
darse no pueden ser parte integrante de Israel, pero constituyen una zona de porosidad
entre el judaismo y su entorno pagano. Fue el “nicho de mercado” del cristianismo paulino.

' De modo similar Pablo hace en varias ocasiones breves recorridos autobiograficos
que captan la benevolencia del lector (mds bien auditor) de sus cartas, donde se auto-legi-
tima tanto por su origen étnico, como por sus sufrimientos y logros o por la autenticidad de
su conversion a Cristo.

12 Dial. 1, 2-3.
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Al dirigirse a un desconocido fuera de la red social familiar en el 4m-
bito de la polis, su invocacién como “fildsofo” y su reconocimiento como
persona estimable y que ha de ser tratada con respeto por el provecho de su
trato, siguiendo el adagio latino de “ambula cum bonis”, despierta en el per-
sonaje de Justino una respuesta tefiida de humor y de reconocimiento.

Ante una persona educada, Justino cita a Homero y replica a su salu-
do con el apelativo de “oh el mejor de los mortales™.

Con esta distendida respuesta, dos desconocidos en el mundo antiguo
han establecido una interaccion satisfactoria para ambos que muestra los
codigos de respeto y de formal informalidad propios de la cultura hele-
nistica de su tiempo, entre personas de un cierto nivel cultural.

En una sociedad altamente jerarquizada y clientelar, como la del
Imperio Romano, el talante animoso y distendido del encuentro entre
ambos facilitard literariamente los discursos que vendrdn a continuacién
y, simultdneamente, nos introduce en una dimensién dialégica que, aun-
que no esté exenta de reproches y disensos, garantizard el respeto y la
comunicacién entre iguales. Los cddigos de reconocimiento por sexo,
clase social, posicion dentro del sistema y afinidades propias de hombres
libres han funcionado correctamente y la conversacion podré tener lugar
en buenos términos.

Trifén y Justino se reconocen, pues, mutuamente en una tercera iden-
tidad —ni judia ni cristiana— al margen de su judeidad para uno o su per-
tenencia a un grupo de seguidores de Jests para otro. Ellos son “filéso-
fos”, ciudadanos de una polis ideal de amantes de la sabiduria.
Comunidad situada por encima de las luchas identitarias, de las pasiones
mundanas que afectan a las multitudes y de las ansias de los humanos que
aun no han liberado sus conciencias del lodazal de lo corruptible y lo
mundano. La bisqueda de un lugar apartado del ruido y el trafago es, sim-
bdlicamente, la separacion o forclusion, por utilizar un neologismo del psi-
coandlisis, de los “otros”, de los no-fil6sofos. Esta expulsién simbdlica sirv
para garantizar un espacio libre de comunicacion, este &mbito comun le es
negado en varias ocasiones a los compaifieros de Trifén que, con su ruido-
sa actitud y sus carcajadas, se auto-excluyen varias veces de la conversa-
cién y, como al resto del mundo con sus ocupaciones y cuidados, se les
relega para que no interrumpan’4.

13 Dial 1,3.
14 Dial 9,2- 10,3.
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El escenario estd dispuesto con precision casi litdrgica para el en-
cuentro de dos almas gemelas en busqueda de la verdad.

El Dialogo no es el discurso apologético de un cristiano defendiendo
su culto ante unas autoridades imperiales, ni la exhortacion a personas de
tu propia comunidad perseguidas o amenazadas y sobre las que tienes
ascendiente por tu dignidad simbdlica, ni la arenga durante un enfrenta-
miento en el contexto de un conflicto entre grupos religiosos propios de
un pogromo o un intento de linchamiento. Sin llegar al lirismo nostalgico
de las Noches Aticas de Aulio Gelio o de los didlogos de Cicerén con la
celebracién de la amistad por parte de varones libres, ciudadanos llenos
de grave dignidad y en un entorno relajado que no amenaza su gravitas
como es el del Symposium, Justino logra crear una atmésfera socio-litera-
ria de auténtica sinceridad en la discusion de los problemas y consigue
que los personajes estén dotados de honesto reconocimiento el uno por el
otro, algo de lo que en muchas ocasiones los cristianos no hemos estado
muy sobrados en nuestras relaciones con el pueblo de Israel.

Justino viajara con Trifén por todos por todos estos lugares comunes
para trenzar un fondo donde pueda establecer el didlogo y, como en un
tapiz, generar la trama donde poder dibujar a los personajes y trazar sus
argumentos.

Dispuestos, pues, los personajes, no podemos en los limites de este
trabajo hacer un analisis pormenorizado del desarrollo del didlogo. Nos
centraremos en los elementos culturales de la identidad como propuesta
para interpretar desde ellos muchos de los problemas que son planteados
en esta extensa obra: interpretacion de la escritura, uso de los simbolos,
precision de la figura del mesias, observancia y validez actual de la Ley,
destino del pueblo judio tras la resurreccion de Jesus, la polémica de la
eleccion, etc...

Como no podemos analizar una por una estas discusiones, antes bien
trataremos de sugerir que la problemaética de la identidad o, a la inversa,
el cruce de identidades problemdticas nos conminan a aplicar un correcti-
vo a muchas de nuestras afirmaciones sobre las relaciones entre judaismos
y cristianismos en esta época. En la segunda parte de este trabajo proce-
deremos a intentar rastrear al lector modelo's, a quien este texto estaria

15 La expresién “Lector Modelo” hace referencia a su uso por el semiético Umberto
Eco en su obra Lector in Fabula. Lumen. Barcelona. 1987. Todo texto esta incompleto y
remite a un tipo de lector al que éste va dirigido. La conformacién de los elementos del tex-
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dirigido para poder valorar su intencionalidad general y someterlo, en la
tercera, al anélisis de tres proyectos de la Critica de la Religiéon de nues-
tro siglo XXI.

Segunda Parte: Lector Modelo y Apropiacién Cultural

Nuestra insistencia en introducir la perspectiva de la identidad cultu-
ral en el anélisis de los textos viene motivada, fundamentalmente, porque
creemos que puede ser un adecuado correctivo para evitar ciertos ana-
cronismos interpretativos y el riesgo de simplificaciones excesivas por
parte del lector contemporédneo.

En el Didlogo de Trifén es muy facil para el lector contempordneo
asumir que la conversacion se establece entre un judio y un cristiano y, de
este modo, proyectar en ambos unas identidades “cerradas”, aquellas que
actualmente identificarifamos como tales: un judio y un cristiano platéni-
camente perfectos, representantes ambos de los valores identitarios de
sus respectivas comunidades v, asi, deslizar la comprension del texto a un
conflicto entre dos ortodoxias o cuerpos doctrinales perfectamente defi-
nidos.

Planteado asi, el texto estaria escrito para nosotros. Personas instala-
das en un momento de la historia de las religiones —el s. XXI- en el que
cristianismo y judaismo se perciben a si mismas como entidades comple-
tamente diferenciadas y excluyentes. Asi, tal y como nosotros efectuamos
la lectura desde el presente, percibimos este texto como si formara parte
de una “literatura de combate” que, dirigida al enfrentamiento interreli-
gioso, aporta un argumentario anti-judio a los lectores cristianos para su
uso en sus hipotéticos o reales enfrentamientos con la comunidad judia.
Encuadrariamos el Didlogo en el marco de un género panfletario mds o
menos antisemita que, segiin nuestra sensibilidad, nos avergonzaria o nos
reforzaria en la misma. Hoy, en una época post-Auschwitz, nuestro anti-
semitismo es poco correcto politicamente y la critica textual cristiana se

to requiere de unas capacidades interpretativas que el autor presume en su lector. Asi, un
libro dirigido a nifios tiene un léxico, referencias y estructuras semanticas diferentes a las
que necesitarfa uno dirigido a seguidores de un grupo religioso, al publico general o a una
comunidad académica. En el &mbito de la exégesis neotestamentaria, el que se traduzcan y
expliquen, o no, ciertas expresiones del arameo permite a los expertos aventurar el lugar de
origen de la composicién del texto, la comunidad a la que va dirigido, o sus interpolaciones,
su autenticidad, etc.
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ha visto influida en estos ultimos 70 afos hasta tal punto que intentamos,
por todos los medios, matizar el enfrentamiento y limar asperezas.

Visto asi, el texto apareceria mostrando a dos personajes como si de
un duelo de acorazados antiguos se tratara, cada uno —perfectamente arti-
llado— arrojaria sobre el otro lo mejor de su armamento doctrinal, sus citas
de libros sagrados, su liturgia y sus costumbres ancestrales. Por tanto, un
didlogo de sordos o una presumible fécil victoria del bando al que perte-
nece el autor del texto. Asi, hasta hace bien poco, era como se planteaba
la lectura tradicional del Didlogo.

Sin embargo, las cosas no son tan sencillas. ;Cémo esperaba Justino
que fuera leida su obra? Nuestra visién no es valida para su época y una
Apologia puede no ser una simple defensa ante el extrafio, sino una pro-
paganda activa para consumo interno en una comunidad, y un Dialogo
que por su parte, muestra identidades mucho mds permeables y sutiles de
lo que los términos “judio” o “cristiano” pueden, aparentemente, conte-
ner. Judios y cristianos mantuvieron hasta bien entrado el siglo IV rela-
ciones extremadamente fluidas, hasta el punto de que, seglin qué lugares,
podian frecuentar y compartir espacios de oracion y liturgias.

(El texto de Justino expresa una situacion real de conflicto? ;O trata
de provocarlo? ; Vive de una hostilidad a la que trata de dar un cauce filo-
sofico y civilizado? ;O se limita a dar municién a uno de los bandos con
la intencién de ganar la batalla?

(O, por el contrario, estd ensefiando a los miembros de su comunidad
a familiarizarse con los textos mds problematicos de la tradicién judia?
( Es este texto una obra de iniciacion en la hermenéutica textual de la lite-
ratura sapiencial, profética y legal judia para uso de los seguidores de
Jests? ;Un curso acelerado en capacidades haggddicas y haldjicas's para
cristianos de cultura helenistica?

Nos daremos mejor cuenta de ello si reparamos, como hemos hecho
en la primera parte del trabajo, en la compleja composicién de los perso-
najes del didlogo y en segundo lugar nos preguntamos por el destinatario
de la obra, el lector modelo a quien esta va dirigida: tenemos un duelo
dialéctico, un combate retdrico, una exhibicion de arte hermenéutico

16 Haggada (narracién) y Halaja (cuerpo de leyes) forman la divisién tradicional de
la sabiduria judia. Los textos sapienciales y narraciones y el cuerpo de leyes extraido de la
Torah escrita y oral.
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entre dos personajes que representan puntos de vista rivales. Si, en efec-
to, pero ;para quién se han construido los personajes? ;Ante quién se
representa este duelo? ;A quién va dirigida esta danza de argumentacio-
nes y réplicas?

Tenemos por un lado a un “judio” aunque no del todo ortodoxo,
desobediente de ciertas normas de su propia comunidad —confiesa haber
leido libros de los herejes (minim)-, fascinado por la filosofia griega con
la que se muestra no solo capaz de interactuar —admira el dominio de si,
la templanza y la constancia que proporciona—, sino con la que expresa su
propia judeidad, su necesidad de conocer mejor a Dios, y simultdneamen-
te un judio interesado con sinceridad en explorar aspectos marginales de
su fe, dialogando con un cristiano, para encontrar un nuevo centro inter-
pretativo de su propia vida religiosa y de su identidad que actualmente
estd en crisis —se planta ante el desprecio y las carcajadas de sus amigos y
le pide a Justino que exponga su fe—.

La complejidad de este retrato excluye la simplificacién de un con-
flicto entre bandos e identidades frontalmente enfrentadas. Esta comple-
jidad llama a una complicidad por la que el otro puede ser persuadido y
seducido por su “elan” filos6fico comun con el de su rival cristiano en la
busqueda de las verdades divinas. Persuadido y seducido, también, por su
respeto a las escrituras que ambos comparten y en las que se expresa el
mensaje de salvacion. Finalmente, persuadido y seducido por la necesidad
de sobrevivir en un mundo pagano que aliena al ser humano, impone unos
valores de ansia de poder, dominio del débil y de depredacién moral
imposibles de asumir desde la antropologia biblica.

Estamos en un escenario donde es posible la fluidez, donde cristianos
y judios se reconocen en lo comin y pueden —aunque sea tedricamente—
cambiar de bando, pues los flujos no estdn encauzados y no hay auténti-
cos “bandos” en el sentido en que hoy los entenderiamos.

No es un didlogo de cristianos con paganos y heréticos en una situa-
cién de cristiandad como la del siglo XIV en Occidente, durante la Edad
Media, donde los apologistas cristianos trataban de destruir la alteridad
de un judaismo pertinaz resistente a la asimilacién y los judios luchaban
—literalmente— por la supervivencia de su mundo en guetos. Aqui, el lec-
tor modelo medieval seria una persona perfectamente integrada en un
marco cultural dominantemente cristiano y que recibe un mensaje positi-
vo sobre su identidad y unos argumentos que refuerzan la misma, dejan-
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do a aquellos que no comparten esta misma identidad como sujetos mar-
ginales, irracionales o moralmente cuestionados.

Aqui, tanto cristianos como judios, tratan de sobrevivir como sujetos
oprimidos en el interior de una maquinaria cultural que les trata como
sujetos colonizados -IUDEA CAPTA se lee en las monedas de la dinastia
Flavia—una época en la que ambas culturas son minorias sometidas, en la
que el nimero de cristianos es, demograficamente, muy inferior todavia al
de judios y ambos, una gota dentro del cosmos imperial. Es una época en
la que para ambas comunidades, y especialmente para la judia, su identi-
dad estd en proceso de reconstruccion: su capital destruida por segunda
vez y a la que una vez reconstruida tienen vetado su acceso, se han impo-
sibilitado para siempre los suefios mesidnicos, sus practicas y costumbres
ilegalizadas...

Los judios deberén re-definirse como nunca lo habian hecho desde la
época del exilio, deberdn pasar de ser una religion del templo a una reli-
gién del Libro, pasan de ser un pueblo que habita una tierra sagrada a un
pueblo de pequenas comunidades sinagogales que viven repartidos por la
didspora. Del sacrificio cultual reglado a la interpretacién minuciosa de la
Toréah.

Enfrente, un “cristiano” que se expresa y debe manejarse con un
canon escrituristico judio muy complejo que comparte con sus rivales y es
incomprensible y barbaro para la cultura dominante. Un sujeto que se
autodefine como filésofo en el sentido helenistico del término — recorde-
mos que va vestido como tal-, que deberd asumir un tesoro religioso y cul-
tural completamente extrafio para él —el de la Biblia hebrea— y que debe
enfrentarse a otros cristianos que como €l creen en Jesus, pero o rechazan
su estilo de vida (como los cristianos judaizantes y ebionitas) o rechazan
la revelacion manifestada en dichos textos (cristianos marcionitas y gnos-
ticos) como obra del mal en la Tierra.

De entrada, como no nos cansamos de repetir, estamos lejos de
“tipos” o “topoi” literarios. No son personajes faciles con nombres como
Simplicio o Tedfilo, que muestran directamente la funcién que van a rea-
lizar en el didlogo: ser el discipulo dilecto o un “tonto ttil” para mayor
lucimiento retérico del autor o para mostrar escalonadamente los conte-
nidos de una doctrina que refleja de forma serena y limpida la identidad
de un grupo.

Justino ha creado a ambos a partir de su experiencia. Son personajes
con perfiles muy complejos. Esta complejidad no es un mero artificio lite-
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rario que el autor compone para dar verosimilitud a una escena ficticia y
hacerla pasar por un didlogo real en el sentido periodistico de autentici-
dad o realidad dramatizada que hoy manejamos. La complejidad de los
personajes responde a un escenario de identidades fluidas, el del siglo 11
de nuestra era, donde para Justino su propia reflexion sobre la identidad
cristiana implica replantearse directamente la validez y legitimidad de las
escrituras hebreas en un escenario en el que el canon estd ain muy lejos
de ser una realidad para los seguidores de Jestus!’.

El mundo textual en el que se van a mover estos personajes estd mar-
cado por influencias de corrientes gnoésticas, judaizantes y apocalipticas en
las que estos mismos libros sagrados tendran interpretaciones muy diver-
sas: para unos —los gnoésticos— no solo no son dignos de ser vistos como
palabra de Dios, sino que son interpretados como la voz de “Aiones” o
divinidades intermedias hostiles a la liberacion del ser humano, para otros
—los judaizantes— su autenticidad se dirige a la antigiiedad del pacto de
Dios con su pueblo y suponen alli la maxima legitimidad discursiva posi-
ble, para otros —grupos— expresan, por el contrario, acontecimientos por
venir y dibujan un cuadro, a veces sombrio, a veces esperanzado de un
futuro quilidstico.

Justino deberd mantener un delicadisimo equilibrio de legitimacién y
deslegitimacién de estos textos: abrazarlos como profecias de Dios vy,
simultdineamente, someterlas al andlisis critico y a veces despiadado que
resituie su significado en clave profética de anuncio de Jests el Cristo y no,
como hacen los judios, como textos referidos a Israel como “ethnos”,
como pueblo elegido en el sentido cultural del mismo. Un mundo en el
que un judio es para un cristiano un rival, un compaifero de infortunio, el
guardidn de una religiosidad a derribar, el hermano en la recepcion de un
mensaje de Dios, un duro perseguidor y, también, un marginado social,
cuando no perseguido, como €l mismo.

Estos personajes responden a estos cruces de frontera, inadvertidos, clan-
destinos, ilegales en ocasiones, contrarios a normas, facilitadores de mestiza-
jes y de hibridaciones contra natura (recuérdese la imagen de S. Pablo y su
metafora del injerto de la rama de olivo silvestre Rom. 11, 22-24), pero siem-

17 Trénicamente serdn los cristianos seguidores de la interpretacién gnéstica de
Marcién quienes primero establecerdn un canon de las Sagradas Escrituras y no la ortodo-
xia eclesial en la que inconscientemente pensamos desde la comodidad de nuestra época.
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pre fértiles. Es para ellos para quienes fue escrito este texto y el lector que se
esconde bajo el nombre de Marco Pompeyo a quien va dirigido el didlogos.

El texto de Dialogo con Trifon es, pues, el espacio de interseccion de
tres culturas e identidades que confluyen en un marco de conflicto: el cris-
tianismo de Justino que arrastra sus propias sub-identidades en formacién
y pugna, el judaismo de Trifén con sus luchas internas y sus propias sub-
identidades y el helenismo imperial que sirve de marco y coacciona sobre
ambos en su légica de dominacion.

Todos los conflictos que aqui se expondran deben leerse, esta es nues-
tra propuesta, en clave de identidad: ;qué significa ser fiel a Dios? Esta es
la raz6n de ser seguidores de Jesds o miembros de Israel, la fidelidad a un
Dios trascendente en el seno de una sociedad, la romana, que niega dicha
experiencia y trata de sofocarla, asimildndola y traduciéndola a sus cate-
gorias culturales o sofocdndola y reprimiéndola cuando esto no es posible.

Los textos y las practicas son remitidos en ultima instancia a este
hecho. ;Valen de algo la circuncisioén o las practicas lustrales judias? ;Es
necesario observar las practicas dietéticas o podemos comer de lo sacrifica-
do a los idolos? ;El bautismo sustituye a la mutilacién sexual o deben man-
tenerse ambos? ;Ser judio es incompatible con ser cristiano o éste es una
forma mas auténtica de profundizar en aquél? ;Qué significa todo esto en
un entorno de paganismo que nos acultura y trata de asimilarnos?

El texto del Didlogo con Trifén vuelve una y otra vez sobre este tema
con una prolijidad que agota al lector contemporaneo, precisamente por-
que ella no es problemaética para nosotros; pero si lo era y mucho, hasta el
punto de hacer peligrar su propia supervivencia identitaria para el judio,
el seguidor de Jesus, el helenista, el judaizante, el sometido a la acultura-
cién, la persona que vivi6 la intensidad de aquella época.

Aqui puede en cierto modo ayudarnos la moderna antropologia con el
concepto de “apropiacion cultural”’. Este concepto expresa el proceso que
ocurre cuando una cultura —habitualmente dominante— asume y se apropia
de simbolos, conceptos y expresiones de otra —habitualmente dominada-.
Este saqueo cultural no es exclusivo de nuestros tiempos y los obeliscos egip-
cios en las plazas de Roma, la adopcién del griego como lenguaje y estética
culta por parte de la aristocracia latina o el interés por las religiones “barba-
ras” de Irdn o Asia menor en todo el Imperio son buena muestra de ello.

18 Dial 141,5.
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El judaismo trat6 de ser asimilado por la cultura imperial del s. IT en
los modos en que ella habitualmente lo hacia. Asimilar el culto de forma
paternalista en el Pante6n de la Triada Capitolina, bajo la tutela del lla-
mado Culto Imperial, financiar y controlar las précticas religiosas como
religién civica y como extension de su politica colonial, para emplearla
como herramienta de control simbdlico de la poblacién. La historia de la
resistencia del exclusivismo judio y sus juegos de supervivencia para tener
un trato especial por parte de las autoridades bajo los distintos empera-
dores no importan aqui, la situacién en el s. Il era critica hasta un punto
de no retorno®.

El cristianismo, surgido del entorno de judaismos de la época del
Segundo Templo, al enfrentarse al helenismo experimenté y realizé —tam-
bién- sus propias apropiaciones culturales.

Cuando los cristianos provenientes del helenismo se encuentran con
la literatura judia ciertos grupos —marcionitas— la rechazaran y se encon-
trardn mas cémodos vinculando el mensaje cristiano con esquemas gnos-
ticos 0 neopaganos proporcionados por el entorno helenistico. Mutilaran
y seleccionardn aquellos textos donde el “sabor judio” sea incompatible
con su visién de la redencion universal helenistica. El Cristo césmico es
una ruptura con la tradicién judia y nos proyecta a una dimensién univer-
sal que trasciende los limites de Israel.

Otros cristianos, procedentes del judaismo, no consideraran el men-
saje de Jestis como algo extrafio a la cultura judia, sino como una renova-
cién y un ahondamiento de ella y de las promesas de Yahvé a su pueblo.
La consumacién y cumplimiento de todo lo que fue prometido en las
escrituras. No s6lo no habra conflicto entre judaismo y cristianismo, sino
que las normas judias siguen teniendo la misma validez de siempre: mar-
car la identidad de aquellos que son fieles a Dios. Jests es, ante todo, el
Mesias anhelado.

Para otros grupos de seguidores de Jesus, la opcidn paulina de simul-
taneidad permitird la coexistencia de un Israel fiel a su Ley —ya que Dios
siempre cumple sus promesas— y un nuevo pueblo mesidnico injertado en
el viejo arbol, liberado de la Ley pero salvado por su fe en el Cristo
Césmico. Esto supondré una relectura de toda la Tenakh en clave cristo-

19 Aun asf, la mera existencia de grupos de “temerosos de Dios” atestigua que la per-
meabilidad y la convivencia fueron posibles y fructiferas, al menos en algunas zonas del
Imperio.
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légica, tal vez la operacion de apropiacién cultural mds ambiciosa realiza-
da por el cristianismo. Los cristianos procedentes de la gentilidad podran
convivir con aquellos que, procedentes del judaismo siguen fieles a la Ley,
sin necesidad de aquellos “ritos de paso” que marcaban la frontera iden-
titaria de Israel: circuncision, tabtues alimenticios, etc.

Otros grupos cristianos, como el del propio Justino, tolerardn a esos
judios seguidores de Jesus, pero les prohibirdn todo proselitismo entre los
suyos. Con la vista puesta en un universalismo heredado del platonismo,
las diferencias étnicas y culturales son incompatibles con la filosofia divi-
na y, restos de un pasado inasumible, serdn re-interpretadas para encajar
en un modelo mucho mds amplio de asimilacién cultural: una iglesia uni-
versal que refleje el plan divino por el que se arrebataran al Israel étnico
y cultural sus atributos y su primogenitura y se los apropiard la nueva
comunidad, el nuevo y auténtico Israel.

Justino forzara la interpretacion escrituristica de los textos judios en
un doble movimiento: apropiacién cultural y construcciéon de una nueva
identidad. Asi surge el lector modelo de este texto: Un cristiano que
puede y debe asumir la tradicién textual judia en comunicacién con el
mensaje evangélico, pues este no seria comprensible sin aquél. Pero un
cristiano que no debe desplazarse al ambito del judaismo pues, en reali-
dad, éste ya no es valido como expresion de la Alianza con Dios. Este cris-
tiano puede mantener y mantenerse en sus variables culturales no judias
provenientes del helenismo ya que el mensaje de Dios se dirige a todos los
seres humanos en un “nuevo Israel” que se construye no en torno a la cir-
cuncision y la Ley, sino en torno a la figura de Jesus y la fe de sus segui-
dores.

Israel ya no estd en Israel, sino que se ha desplazado a una nueva rea-
lidad no basada en la sangre, la lengua o la cultura: es una comunidad de
fe en el Resucitado.

Los textos biblicos maés dificiles de acomodar a este proceso de apro-
piacién cultural serdn reinterpretados en clave profética sobre aconteci-
mientos de futuro, son desactivados en su “judeidad” y re-valorizados en
funcién de su sentido cristolégico, fundando una nueva identidad, una
nueva comunidad y un nuevo “pueblo santo”. Ese es el verdadero enfren-
tamiento del Didlogo.

Planteada la perspectiva identitaria y descubierto el lector modelo
que subyace al texto, llega el momento de someter el texto al escrutinio de
la critica contemporanea.
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Tercera Parte: Analisis critico contemporéaneo, violencia y
religién

La sociologia religiosa contemporanea ha generado ciertas estructu-
ras comprensivas las cuales, aunque en ocasiones puedan suponer una
simplificacion excesiva y deban ser empleadas con cierto cuidado, son ine-
ludibles para el analisis critico de la religion; traeré aqui al lector tres de
ellas: la teoria del estrés y la transcendencia en Peter Sloterdijk, la distin-
cién entre Religiosidades Primarias y Secundarias de Theo Sundermeier
y el concepto de Anti-religion (Counterreligion) en Jan Assemann.

Estos tres conceptos aunque provenientes de dreas diversas del ané-
lisis social y antropolégico tienen en comtn la observacion de la identidad
religiosa desde categorias pretendidamente objetivas, externas a la auto-
determinacion del creyente. ;Serian, pues, aplicables al conflicto identita-
rio entre Justino y Trifén que nos ha ocupado?

1. Trifén, Justino y los aceleradores de estrés

El filésofo y ensayista aleman Petr Sloterdijk, desde una fecunda sin-
tesis de aportaciones provenientes del psicoanalisis, el andlisis cultural al
estilo de la Escuela de Frankfurt, la genealogia de la moral nietzscheana
y técnicas de psico-dindmica inspiradas en las filosofias orientales, emplea
conceptos siempre novedosos para su critica de la religion. Me remitiré
aqui al estudio facilmente accesible para el lector espaifiol titulado Celo de
Dios. Sobre la lucha de los tres monoteismos?.

En este estudio, Sloterdijk somete a andlisis las complejas relaciones
existentes entre judaismo, cristianismo e islam y busca, en su comun raiz
monoteista, una estructura simbdlica y comunicativa responsable, junto al
comunismo (como modelo de religion atea y secular), de una infame his-
toria de violencia y de persecuciones en nombre de un universalismo
ofensivo basado en el concepto de verdad trascendente. Esta obra, escrita
en 2007, refleja el clima intelectual posterior al 11-S y el efecto del terro-
rismo de inspiracion religiosa en una conciencia intelectual europea —laica
y liberal- que habia dado por amortizada a la religién como un arcaismo
folklérico y para la que el mdximo de intransigencia hasta el momento
habia sido la moral sexual del pontificado de S. Juan Pablo II. La llamada

20 SLOTERDUK, P. Celo de Dios. Sobre la Iucha de los tres monoteismos. Siruela. 2007.
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Guerra contra el Terror lo cambi6 todo y la religion volvié al primer plano
de la vida intelectual reactivando criticas virulentas y defensas apasiona-
das.

Para el filésofo alemdn una de las causas del cardcter psico-dindmi-
camente violento de las religiones monoteistas es el estrés psiquico y la
ignorancia de sus causas.

Segun su anélisis, los miembros de la especie Homo Sapiens sobreac-
tuamos en situaciones de estrés hasta el punto de atribuir el origen del
mismo a factores externos a nosotros mismos. Esta externalizacién del
estrés nos hace creer que es debido a causas ajenas a nosotros, conscien-
tes e intencionales: Una voluntad divina, agentes sobrenaturales, dones de
lo alto, demonios, etc. Estos elementos nos afectarian y nos volverian pro-
clives a creer que somos receptores de mensajes procedentes de la divini-
dad. Las revelaciones marianas en el cristianismo serian una buena mues-
tra de ello, asi como los mensajes proféticos de la Biblia hebrea o los men-
sajes del dngel Gibrel al profeta Muhammad. Este “entusiasmo”, literal y
etimoldgicamente en-theos —un dios dentro de nosotros— nos proyectaria
a una relacion vertical con potencias psicolégicamente extrafias o miste-
riosas para el sujeto que las vive.

Los rituales religiosos y los textos sagrados leidos una y otra vez ten-
drian como funcién institucionalizar este estado psicodinamico y conver-
tirlos en un vehiculo de control social.

En situaciones de crisis, persecucion o guerra, este estrés se dirigiria
hacia atuera para interpretar la situacidén que el grupo estd experimentan-
do (en nuestro caso la destruccién del Templo de Jerusalén, la didspora
del pueblo judio, la clandestinidad de las primeras comunidades cristianas,
el miedo a la persecucion imperial, etc...) y permitirle una representacién
de los extrafios como agentes del mal.

Simultaneamente hacia adentro genera una presion hacia la unidad
(herejias, disensiones en el seno de la comunidad, grupos rebeldes, trai-
ciones, anticristos, etc...) y permite al grupo una psico-dindmica que le
ayude a resistir la persecucion, el martirio, la traicién y les dé conciencia
de estar siendo sometidos a “pruebas” por parte de la divinidad.

Visto asi el Dialogo, como obra literaria, seria un acelerador de estrés
en el seno de la comunidad cristiana. Escrito para intensificar las diferen-
cias entre los miembros de la comunidad que adn simpatizarian cultural o
simbdlicamente con el judaismo y, de este modo, aislarlos del conjunto
(muy pequeno en esta época) de fieles a la nueva religion. Al escribir este
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libro trata de promover un proceso de exclusion (foreclosure). Justino
aceleraria un proceso por el que el antes pariente y amigo se vuelve,
ahora, extrafio y enemigo, reforzando la “psicosis” del grupo y generando
una nueva identidad mas reforzada.

Algunos textos del Evangelio de Juan especialmente antijudios, las
cartas a ¢l atribuidas o el libro del Apocalipsis, en la literatura canonica,
habrian sido escritos con esta intencion. La Epistola a Bernabé y el pro-
pio Didlogo de Justino, en la literatura del s. II, serian ejemplos de este
tipo de “aceleradores de estrés” tendentes a quemar puentes ente ambas
comunidades.

Por parte judia tendriamos el mismo proceso en sentido contrario.
Como si se tratara de un espejo, la Birkhat ha-minim o “bendicion de los
herejes” es su equivalente en la comunidad judia que se estd reconstru-
yendo tras la destruccién de Jerusalén. Su atribucién a Samuel ha-Katan,
un sabio de la generacion de los tanaitas en las dos dltimas décadas del s.
II bajo el patriarcado de Gamaliel IT en Yavne y la identidad precisa de
quiénes sean esos “herejes”, aunque discutida por los especialistas, no es
relevante aqui. El clima de desconfianza creciente posterior a la destruc-
cién del 70 AD y a la de 132-135 AD motiva el empleo de estos mecanis-
mos de aceleracion de estrés. La convivencia normal y normalizada hasta
ese momento se torna en algo que debe ser maldecido, sentido como into-
lerable, nombrado como abominacion ante el Sefior y ritualmente marca-
do en las ceremonias.

En este caso, la bendicién-maldicién es un mecanismo de “outing”,
anglicismo que describe el proceso por el cual una persona es desenmas-
carada en su identidad ante un grupo. Originalmente empleada en el
mundo de la subcultura homosexual, cuando se revelaba la orientacién
sexual contra la voluntad de una persona, aqui el propdsito es el de hacer
imposible a un “judio seguidor de Jesus” permanecer en las ceremonias ya
que debe responder “Amén” a una maldicién especificamente dirigida a
él durante la Amidah, la oracién central de la liturgia sinagogal judia. La
alternativa a una auto-maldicién seria callar ante el grupo o marcharse,
con lo que el hereje se auto-excluiria.

Por tanto, podriamos valorar en su conjunto al texto y sus personajes
dentro de este tipo de estructura comunicativa: los aceleradores de estrés
entre comunidades, asumiéndolo sin tener que admitir toda la carga teé-
rica de este concepto de Petr Sloterdijk (en este autor llega a tener casi el
peso de una prueba de la inexistencia de Dios).
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2. Trifén y Justino: didlogo de conciencias en la Experiencia Reli-
giosa Secundaria

Theo Sundermeier?! (1932) es un tedlogo protestante alemén exper-
to en el andlisis de religiones. Su distincion entre dos tipos de experiencia
religiosas: la Experiencia Religiosa Primaria y Secundaria seria parcial-
mente aplicable aqui. Para el tedlogo alemadn, las experiencias religiosas
pueden secuenciarse en dos niveles:

La Experiencia Religiosa Primaria es la propia de las sociedades tri-
bales primitivas que evolucionan entorno a una tUnica lengua, una tnica
comunidad y en una unica cultura. A este tipo pertenecerian, aparte de las
anteriormente dichas, las religiones de Egipto, Babilonia y Grecia y Ro-
ma, en general, politeismos.

Este nivel de religiosidad se centra en ciclos cultico-litdrgicos y en
divinidades de la naturaleza en torno a los que gira la vida social del
grupo. No son muy fecundas en cuanto al desarrollo de la interioridad
ética y aunque poseen una fuerte identidad simbdlica no tienen proble-
mas en asimilar culturalmente cultos extrafos, percibiéndolos como varia-
ciones de una misma realidad cultural. Para un romano de la época de
Augusto o Vespasiano, los dioses egipcios o de Asia Menor eran perfecta-
mente compatibles con sus divinidades: Zeus, Amon, la divinidad de los
estoicos o el mismisimo Yahvé judio podian ser intercambiados cultual-
mente e integrados en un Pantedn global, puesto que en realidad serian
diferentes concepciones locales de una realidad trascendente. La incom-
prension de los romanos del exclusivismo judio tendria aqui su raiz.

Su vision de las demads religiones del mundo es la de una aculturacién
sincretista. Asume y tolera la existencia de otras religiones desde sus cate-
gorias culturales, asimildndolas en su “supermercado cultural”.

La Experiencia Religiosa Secundaria, segin Sundermeier, se da en las
religiones monoteistas: judaismo, cristianismo e islam. Aqui se dibuja un
panorama completamente distinto. Son religiones que parten de un acon-
tecimiento de revelacién, una irrupcioén de lo transcendente en la historia.

21 Atin no traducido al castellano, hay una exposicién sucinta, en inglés, de su plante-
amiento en la Introduccién de ASSEMANN, J. The Price of Monotheism. Stanford. Stanford
University Press. 2010. pp. 1-4 y en pp. 109 y ss. También su obra, en alemédn, SUNDERMEIER,
TH. Religion — was ist das: Religionswissenchaft im theologischen Kontext. Frankfurt. Otto
Lembeck. 2007. pp. 38 y ss.
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Su visién es totalizante: un libro, un Dios (con la excepcion del Budismo
que se incluiria aqui) y una cosmovision de tipo exclusivista.

Estas religiones ven a las del primer tipo como “paganas”, “idolatri-
cas”, “supersticiosas” y se perciben a si mismas como la dnica religién
posible. Su dimensién politica es capaz de transcender cualquier tipo de
frontera lingiiistica, racial o cultural y se consideran con vocacion univer-
salista y misionera. Se separa de la cultura y pretende transcenderla.

Su vision de las demads religiones del mundo es la de una aculturacién
antagonista. Asume la existencia de otras religiones como idolatria en un
contexto de enfrentamiento.

(Podemos aplicar directamente este modelo a la caracterizacién de la
obra, el lector modelo y los personajes del Didlogo con Trifén?

En principio la respuesta seria negativa, pues el modelo de Sunder-
meier nace de la experiencia del didlogo intercultural y la critica post-
colonial propias de los siglos XX y XXI, en la que el cristianismo y las
otras religiones monoteistas (salvo el judaismo, tal vez) tendrian una tra-
dicién centenaria de dominacién imperial sobre otros pueblos, religiones
pues de colonizadores (Europa y EEUU). Por el contrario, las religiones
del primer nivel de experiencia religiosa serian la expresion simbolica de
meras culturas locales, social y tecnoldégicamente atrasadas, la expresion
de los colonizados (Africa, Asia, etc.).

En el siglo II la situacion seria la inversa, tanto el judaismo como el
cristianismo son religiones o cultos de sociedades dominadas, de los “per-
dedores” de la historia y de los marginados, meras supersticiones en el
sentido latino del término, expresiones religiosas que ofenden por darse al
margen de la religion civil del Estado Romano. Como hoy sabemos por el
privilegio de la perspectiva histérica de dos mil afios, las tornas se inverti-
ran y hoy asociamos el politeismo a modelos simbdlico-religiosos de
sociedades “atrasadas”, colonizadas o en riesgo de aculturacion.

Sin embargo, podriamos considerar desde esta perspectiva el Didlogo
con Trifon en relacién a las Apologias del mismo autor. El Didlogo, diri-
gido a judios y cristianos, apareceria —segtin esta interpretacién— como un
texto en el que dos personajes pertenecientes a experiencias religiosas de
segundo nivel logran, pese a sus diferencias, comunicarse eficazmente,
mientras que en el caso de las Apologias, dirigidas a paganos situados en
el primer nivel de experiencia religiosa, el monoteismo radical debe auto-
explicarse, con la tarea de cambiar radicalmente la forma en que las gen-
tes paganas pensaban lo divino.
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La tarea del Didlogo, si aplicamos la hermenéutica de Sundermeier,
consistiria en una exacerbacion del cardcter monoteista de la experiencia
religiosa de segundo nivel: separar al Dios hebreo —el Yahvé biblico- de su
sustrato judio étnico y cultural y proyectarlo como una religiéon universal
no dependiente del entramado institucional, lingiiistico y cultural de la
sociedad judia de la Palestina romana. El objetivo: constituirlo en un sis-
tema auténomo que, emancipado de todas esas circunstancias, trascienda
las fronteras y las identidades politicas y raciales de cualquier grupo.

Paradéjicamente el cristianismo acabard conformando al judaismo
con el modelo de la alteridad pagana al resistirse, éste, al proceso de acul-
turacién antagonista propio de este tipo de experiencias religiosas que se
produjo al ser el cristianismo elevado a religién del Imperio Romano. El
otro judio es visto, asi, como rival cuya cultura religiosa debe ser cuidado-
samente seleccionada, interpretada y transformada por la experiencia
religiosa de segundo nivel que se “enriquece” al poseerla. Todo el conflic-
to interpretativo se desplazaria a una operacién en tres fases: en primer
lugar “apropiacién cultural” de las tradiciones y simbolos del conquista-
do, después una “aculturacién del sujeto colonizado” que debe renunciar
a sus préacticas, liturgias, lenguaje, etc... y, finalmente, la asimilacion
mediante la reivindicacién de un modelo universal, misionero y expansio-
nista por el que son integrados en una totalidad mas amplia: La Iglesia.

Justino seria asi, si seguimos esta linea interpretativa, uno de los bra-
zos ejecutores de un proceso en el que los cristianos primeramente se
apropiarian del tesoro cultural y simbdlico de la cultura judia; en segundo
lugar negarian la identidad al sujeto “colonizado” pretendiendo en el caso
judio que ellos ni conocen ni son capaces de interpretar su propio legado
cultural, que han perdido su primogenitura, en lenguaje biblico, y final-
mente legitimarian un proceso de expansiéon y asimilacion cultural en
nombre del verdadero Israel universal en torno a la Iglesia, esta si, defini-
tiva Alianza con el Dios universal.

Los judios, por su parte, en sentido inverso habrian tratado a los cris-
tianos como herejes o “minim” y desahuciandoles del pueblo de Israel.

Someto al lector el juicio sobre la validez de este andlisis que tiene
ain una gran dependencia de modelos positivistas de comprension de lo
religioso (como la era axial de Karl Jasper o el proceso de racionalizacion
en las religiones de redenciéon en Max Weber), donde inevitablemente se
va del politeismo al monoteismo como si fuera una evolucién biolégica
necesaria. También en este caso, tiende a olvidar cémo el propio judaismo
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post-exilico y el judaismo helenistico habian reflexionado en épocas bas-
tante tempranas sobre la universalidad de Yahvé, su Dios, y de como en
Sién todos los pueblos se reunirdn en paz mesidnica. Si apliciramos esta
hermenéutica al texto concreto de Justino estariamos, tal vez, proyectan-
do excesivamente en €l un proceso de totalizacién ideoldgica del que, si
bien puede haber existido en otras épocas, dificilmente podemos respon-
sabilizar a nuestro autor en el siglo II.

El principal escollo, a mi juicio, es la percepcién bastante impermea-
ble de las fronteras entre judaismo y cristianismo que subyace en esta
visién provocada por su distancia metodolégica de foco. Se enfrenta a
estas religiones desde lejos, como si fueran un todo organizado, sometidas
a una ortodoxia doctrinal y a un fuerte control institucional. Aspectos que,
como hemos visto, dificilmente pueden aplicarse ni a nuestro Trifén ni a
nuestro Justino. Ellos vivieron en una época de porosidad y complejida-
des identitarias que este andlisis pierde en su perspectiva.

El fantasma de una “cultura integrada” donde todos los judios y
todos los cristianos comparten cada uno en su caso, acriticamente y sin
fisuras, un cuerpo doctrinal, litdrgico y moral de pureza adamantina es
una tentacion demasiado fuerte que este andlisis, en mi opinién, no ha
sabido resistir. Desde la posicion del observador antropoldgico es facil
tender a ver a los otros, en su alteridad, como mucho mas felices, armoni-
cos y comodos con su cultura de lo que el propio antropélogo esta con la
suya. Todos vemos los defectos, las problematicas, las inconsecuencias y
las tensiones internas de nuestra propia sociedad o creencias y, sin embar-
go, tendemos a pensar que los otros —en su diferencia— son mucho maés
préximos entre si y que, por ejemplo, todos los indigenas estdn en intima
e inconsciente conexién con la madre tierra o todos los japoneses van feli-
ces a su trabajo en estricta aplicacion de la ética del bushido a la sociedad
capitalista.

Sundermeier y, en cierto modo Assemann del que hablaremos ahora,
han configurado un monoteismo ideal bajo los términos de Secondary
Religions, el primero, o Counterreligions, el segundo, mas disefiados para
explicar los fenémenos actuales de indiferentismo religioso o de vuelta a
la religion en las sociedades del s. XXI, que como herramienta de analisis
para comprender los problemas de identidad de judios y cristianos en el
siglo II de nuestra era.

Ambos autores, en mi opinién, han proyectado un modelo de expe-
riencia religiosa ideal que permite explicar tanto el rechazo actual a lo
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religioso, como la obstinada supervivencia y expansion de las religiones
monoteistas en la era de la globalizacion, pero que oculta, por su parte, las
enormes complejidades internas que existieron en su seno. Tema, éste,
vital en la lectura del Didlogo.

3. Asseman y la Anti-religién

El dltimo de los anélisis que aqui traemos a colacién es el de Jan
Assemann con su concepto de Counterreligion®. En su obra The Price of
Monotheism (2009), el egiptdlogo y critico de la religion aleman nos ofre-
ce un fascinante anélisis sobre el concepto de intolerancia, la exclusién y
la violencia asociados genéticamente al monoteismo. Con el ideal de un
Egipto politeista, cosmoteista y pacifico en mente, el desplazamiento
(shift) experimentado en nuestra civilizacion hacia el monoteismo exclu-
sivo y excluyente del judaismo mosaico y sus proyecciones en el islam y el
cristianismo, presagia una historia de violencia, persecuciones e intoleran-
cia que se origina en el mismo corazén de estas creencias.

Para explicar el alcance de este desplazamiento, Assemann nos pro-
pone el concepto de Counterreligion, o Anti-religién en su posible version
castellana, que se dirige especificamente a aquellas formulaciones religio-
sas que parten de una revelacion y proscriben, prohiben y denuncian al
resto de religiones como heréticas, paganas, falsas doctrinas, supersticio-
nes, sectas, idolatrias, etc... Aunque pueda parecer chocante a un lector
formado tradicionalmente en las raices de la cultura occidental, el uso de
este término negativo para definir al cristianismo o al judaismo, que son
los modelos de “religiéon” por antonomasia en nuestra cultura occidental,
este concepto tiene una intencionalidad epistemoldgica concreta, no sim-
plemente un afdn de polémica.

Estas religiones, estructuralmente, no pueden convivir con otros
modelos religiosos, del mismo modo que la Ciencia, descubierta por los
griegos en la época presocréatica, no puede convivir con otros modelos de
conocimiento. Assemann realiza esta analogia Counterreligion-Counter-
knowledge para que podamos observar que no es simplemente un térmi-
no despectivo, sino una herramienta critica de primer nivel: el mono-

22 ASSEMANN, J. The Price of Monotheism. Stanford. Stanford University Press. 2010.
pp- 31-57.
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teismo es a las demas religiones como la Ciencia Griega es a los demds
tipos de conocimiento (mito, magia, etc.). Aqui esta la clave del concepto
y de toda su obra.

Aplicado a nuestro texto, el conflicto de Trifén con Justino presupo-
ne el desprecio y rechazo al paganismo, compartidos, como una ignoran-
cia de la realidad divina previa a la auténtica “revelacién” de Dios. En
esto hay un acuerdo basico y un mutuo reconocimiento entre judios y cris-
tianos: las religiones monoteistas introducen, segiin Assemann, un nuevo
tipo de verdad desconocido hasta su aparicion: la verdad absoluta, revela-
da, metafisica y fideistaz. Los “paganos”, por su parte, conocen algo de los
dioses, pero no creen en ellos en términos de “verdad” o “falsedad” y, por
ello, se mantendrian en la ignorancia a espera de la auténtica revelacion.

La discusion entre judios y cristianos se plantearia a un segundo nivel
sobre el significado concreto de esta revelacion, no sobre su origen o legi-
timidad que estd garantizada y dada por supuesto ya que ambos, frente a
los paganos, comparten el horizonte disruptivo de la revelacion como
intervencién de Dios en la historia: Trifén dirige la fuerza de su mensaje
hacia el pasado fundacional remoto —la Ley de Moisés— o hacia un futuro
mesidnico —la llegada siempre esperada del enviado de Dios—, mientras
que Justino las proyecta hacia un futuro ya realizado —la persona de Jesus
histéricamente considerada como Cristo— que forma su pasado fundacio-
nal préximo y hacia un futuro préximo también -la segunda venida de
Jests el Cristo en gloria y majestad-.

Podriamos interpretar que en la Fenomenologia y la Historia de las
religiones, entendidas al modo de Assemann, se comparte una pre-com-
prension inconsciente sobre el diferente estatuto de las creencias religio-
sas. El universalismo revelado seria una mutacién en el seno de la con-
ciencia de la Humanidad, un punto de no-retorno a partir del cual los
seres humanos habriamos pasado a un nuevo nivel de desarrollo. La valo-
racién de este “salto” cualitativo variard de un autor a otro dependiendo
de sus presupuestos culturales e ideoldgicos, de su sensibilidad y sus cre-
encias, pero serian las piezas del juego con las que la comunidad acadé-
mica afrontaria el problema de los monoteismos.

El problema de la tolerancia, tan presente hoy en nuestra sociedad
globalizada, como lo ha sido a lo largo de las relaciones entre los diferen-
tes credos a la hora de organizar la vida comunitaria, encuentra aqui su

23 ASSEMANN, J. p. 15.
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“momento de la verdad”. La tolerancia no supone simplemente una rela-
cién politica entre grupos humanos que comparten el mismo espacio: El
cristianismo habria pasado de solicitar la libertad de culto y la tolerancia
social cuando era una minoria, ss. IT y III, a llevar a la préctica politicas de
persecucion efectivas contra minorias cuando su relacién con el poder
cambia a partir del s. I'V. Se trataria aqui de algo mucho més profundo que
afectaria al nicleo de comprension de la propia experiencia religiosa: El
Cristianismo, el Islam y la religién de Israel no serian simplemente intole-
rantes en el nivel politico antes mencionado, sino que experimentan una
imposibilidad de relacién con otras religiones basada en la nocién lingiiis-
tica de “traducibilidad” (translatabiity).

Las religiones politeistas fueron también histéricamente violentas, la
violencia no es ni monopolio del monoteismo ni fue inventada por éste.
La diferencia segin Assemann estriba, sin embargo, en que egipcios y asi-
rios y el resto de los pueblos politeistas del entorno sentian compatibles
las experiencias religiosas de los otros pueblos con la suya. Los juramen-
tos entre los pueblos eran, simultdneamente, pactos entre las divinidades
y la violencia y la guerra, que surgia de una violacién de dichos pactos,
nunca suponia que su Dios castigara a unos infieles o apdstatas por ado-
rar a otros dioses falsos, sino que al haber roto dichos pactos habian vio-
lado algo sagrado comun a ambos pueblos.

La existencia de auténticas “tablas de equivalencia” de nombres de
dioses en los archivos reales de faraones y emperadores mesopotamicos,
tanto como la pretension romana de un Pantedn que abarcara todos los
cultos de los pueblos de su Imperio, mostraria que la violencia politica no
era teolégicamente sancionada en estas sociedades, que no se pedia una
“conversion” a una divinidad o a una revelacién concreta para poder coe-
xistir pacificamente. El paganismo antiguo nunca pudo “comprender”,
tras siglos de traducibilidad teoldgica, el rechazo de Yahvé o del Dios
cristiano a ser considerado equivalente a Jove, Amun o Zeus. Para los fil6-
sofos paganos, los nombres con los que llamamos al Dios mds alto
(Hypsistos) no eran mds que una convencion lingiiistica, pero para judios
y cristianos la “santificaciéon” del nombre de Dios (Qiddusch ha-Shem)
explicaba el martirio de los Macabeos, la revuelta de Bar-Kochba o el fin
del propio Justino “el Martir”. Yahvé es un nombre propio.

24 ASSEMANN, J. p. 18.
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El monoteismo no es, simplemente, intolerante en el plano politico.
Es incompatible metafisicamente, “intraducible” a otros lenguajes religio-
sos. Supone, para J. Assemann, la mayor revolucién en el pensamiento
religioso de la humanidad, con una historia de consecuencias que pode-
mos rastrear hasta hoy mismo. Afecta a la cuestién no sélo de la propia
identidad religiosa y social, sino, también y simultdneamente, a la cons-
trucciéon del Otro; toda construccion del Yo modela la construccién del
Otro.

Con el monoteismo la Etica entra en la religién, algo ausente en el
modelo politeista cuyos dioses se ocupaban del correcto culto, de la pros-
peridad material o de los ciclos naturales, pero no de la responsabilidad
moral. No es que Celso el fil6sofo pagano sea méas inmoral que Justino el
madrtir cristiano o Trifén, el judio huido de la revuelta mesidnica; la dife-
rencia estd en que para el primero la moralidad es algo profano que tiene
que ver exclusivamente con los valores humanos, la fama, el prestigio, las
costumbres o el honor, mientras que para los protagonistas de nuestro
relato la justicia es eterna, procede de Dios, no puede ser torcida, violen-
tada o transformada por los hombres y sienten que es digno sufrir o, inclu-
so, morir por ella.

(Es este choque entre modelos comunicativos y cosmovisiones reli-
giosas una clave valida para acercarnos al didlogo de Trifén y Justino?

Es cierto que los modelos monoteistas excluyentes suponen una
variacién radical del lenguaje religioso, la Historia de las Religiones lo
atestigua, sin embargo debemos evitar la simplificacién excesiva.

El monoteismo cristiano es, ciertamente, universalista en algunas de
sus formulaciones (Pablo de Tarso seria el ejemplo), pero en otras formu-
laciones se movia en el interior de los limites del ethnos de Israel, estable-
ciendo limites y fronteras cultuales como la abstencién de alimentos impu-
ros (carne ofrecida en los templos) o la circuncision ritual que patrullan de
forma efectiva unas auténticas “lineas rojas” de separacion: cristianismo
ebionita. Negaban incluso la mesa compartida a aquellos que no cumplian
esos requisitos. El propio Justino reconoce la validez de dichas fronteras en
la comunidad cristiana aunque él mismo —incircunciso y proveniente de la
gentilidad samaritana— previene a los judios creyentes en Jesis de que no
deben imponer dichas practicas a otros cristianos. Otros grupos apocalip-
ticos estdn tan centrados en su propia supervivencia ante la inminencia del
esjaton, las disensiones y la presion externa que con muchisima dificultad
podemos proyectar en ellos cualquier ideal totalitario.
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El monoteismo universalista judio en el s. II remite la universaliza-
cion al horizonte escatoldgico futuro de la venida del Mesias, donde todos
los pueblos convergeran en Sion para adorar a Dios y dificilmente lo acti-
va como categoria politica para el mundo actual. Otros judios, sin embar-
go, acercaron dicho horizonte hasta el momento presente y, como el maes-
tro Rabi Akiva, encuentran en la figura de los lideres de la revuelta de Bar
Kochba al Mesias tan esperado®; ellos, sin embargo, no estan tratando de
propagar el judaismo en una Jihad universal, tratan de establecer su
“hecho diferencial” amenazado por la nueva legislaciéon del Emperador
Adriano: prohibicién de leyes de pureza familiares, circuncision y respeto
del Sébbath.

El propésito universalista de la dinastia Ulpio-Aelia, politeista, no
fue en absoluto compartido por los judios, la dureza de los combates y la
terrible represion subsecuente sobre la poblacion civil nos permiten rela-
tivizar el cardcter expansionista del monoteismo judio.

Otras personas, como nuestro Trifén, simplemente tratan de escapar
de alli y seguir con sus vidas.

Aqui, de nuevo, las identidades fluidas y cruzadas de las que venimos
hablando nos impiden ser tan categdricos como Assemann en el estable-
cimiento de una gramatica politeista o monoteista ideal. El conocimiento
histérico de como se comportaron posteriormente las comunidades cris-
tianas y judias tiende a que tomemos como inevitables ciertos comporta-
mientos y les atribuyamos un carécter categorial inevitable extraido de su
ser mds profundo. El monoteismo de Assemann quizds sea mas revelador
de los procesos sociales, psicoldgicos y politicos que han experimentado
los intelectuales europeos en el tramo final del s. XX frente al fenémeno
de la secularizacion y de las esperanzas de encontrar un modelo global de
comunicacién social y religioso, pacifico, para el s. XXI, que de la dindmi-
ca interna de las religiones politeistas y monoteistas del pasado.

4. Conclusiones

(Entonces, con qué quedarnos de todos estos aportes metodolégicos
de la moderna Fenomenologia de la religiéon?

De Sloterdij podemos asumir que el proceso de Aceleracion del
Estrés es un proceso comin a muchos 4mbitos de nuestra vida cultural: el

25 Num 24:17 “Descendera una estrella de Jacob”.
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esfuerzo en el estudio y el trabajo, la conciencia de auto-superacién o la
busqueda de felicidad... sin tener que asumirla como una prueba de la fal-
sedad de lo religioso y lo trascendente.

En la vida religiosa individual y colectiva este proceso es bien cono-
cido: la tensién escatolégica, la metanoia evangélica o la atricion judia son
ejemplos de ello, y no podriamos interpretar ningtin texto religioso de la
época sin tenerlos en consideracion. Podemos asumir en la intencion de
un Justino maduro en los afios 155-167, residiendo en Roma, de dotar a su
comunidad de una bateria de argumentos hermenéuticos que eviten des-
plazamientos o acercamientos excesivos al judaismo, dirigidos a aquellos
“temerosos de Dios” que pudieran encontrar aun atractivo el modo de
vida judio. Esto, mds que un intento de “convencer a judios”, podria haber
llevado a Justino y otros dirigentes intelectuales de la comunidad cristia-
na romana a “tensar la cuerda” y acelerar el Estrés identitario.

Asistirfamos, pues, a una auténtica lucha por el nicho de mercado de
los temerosos de Dios si empleamos el lenguaje del Marketing, més que a
un enfrentamiento entre identidades religiosas.

Sin embargo, el cardcter benévolo del didlogo y la figura positiva de
Trifén nos deben hacer ser muy cautos en este caso concreto.

De Sundermeier podemos asumir la diferencia —comtin con Asse-
mann- entre tipos de experiencia religiosa, sin tener que asumir un esque-
ma “duro” de evolucién de la conciencia religiosa. Nos sirve para ver los
elementos comunes entre Justino y Trifén en contraste con el Justino de
las Apologias, enfrentado al paganismo. Nos permite asentarnos en el len-
guaje y la gramética comunes entre ambos. También nos hace poner de
relieve la apropiacién cultural propia del didlogo interreligioso entre
judaismo y cristianismo, cémo Justino se “apropia” de textos y simbolos
judios reinterpretandolos. Sin embargo, de nuevo, la prudencia del enfo-
que identitario nos dice que ese proceso se habia iniciado anteriormente
en el interior del propio judaismo y que, en definitiva, la tradicion y el did-
logo es ese proceso de apropiacion y reapropiacion constante de simbolos
por parte de las generaciones y los grupos sociales.

Con Assemann debemos matizar esa propension a la violencia, la
exclusion y el totalitarismo. La sombra de una argumentaciéon ex post
facto, parece cernirse sobre su, por otra parte, brillante andlisis. Su énfasis
en percibir las implicaciones politicas y sociales de los sistemas simbdlicos
es una aportacion inestimable para cualquier lector de textos religiosos de
ésta o de cualquier otra época. El cardcter “intraducible” de las contra-
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religiones monoteistas en el caso del Didlogo con Trifén, como base de
una violencia sistémica inherente a ellas, puede y debe ser matizado por
las muy distintas sensibilidades existentes en el interior de ambas religio-
sidades en aquella época.

Ha sido nuestra intencidn revitalizar un texto, el Didlogo con Trifon,
sometiéndolo a varias estrategias de critica antropoldgica. Someter al
texto a los conceptos de identidad fluida, lector modelo, apropiacién cul-
tural y a la critica de la antropologia religiosa de tres autores contempo-
raneos. El resultado, a mi juicio, es que este texto del s. II expresa una
complejidad identitaria mucho mayor de lo que parecia en un primer
momento, expresa los problemas de construccion de identidad del cristia-
nismo helenistico en confrontacién con la tradicién judia y, finalmente,
responde a la critica contemporanea del fendmeno religioso mostrando
una frescura y actualidad en su temadtica extraiamente comtn a nuestra
experiencia como creyentes en el s. XXI.





