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“He visto al Senor”’ (Jn 20,18a).

Tradiciones de discipulado de Maria Magdalena
en Jn 20, 11-18 y en algunas tradiciones
posteriores (s. I-IV). I1

CARMEN P1cO GUZMAN

RESUMEN: Las palabras «He visto al Sefior» de Maria Magdalena en el relato de
aparicién del Cuarto Evangelio parecen condensar la experiencia personal y
la autorizacién de Maria Magdalena como enviada por el Resucitado para
anunciar el acontecimiento pascual. En este trabajo de investigacién nos acer-
camos al contexto literario y semantico del texto del Cuarto Evangelio para
entender el significado de esta expresion, el motivo de su uso, y las tradiciones
que la soportan como testimonio del discipulado de Maria Magdalena. Ade-
mas, desde la historia de las tradiciones, buscaremos aquellas tradiciones que
apoyan el relato y lo dotan de credibilidad para las comunidades que lo escu-
chaban. Después comprobaremos qué repercusion tuvo este testimonio en la
historia temprana de la Iglesia desde los textos cristianos de los primeros si-
glos que recogen este testimonio.

PALABRAS CLAVE: Maria Magdalena, «he visto al Sefior», historia de las tradi-
ciones, relato de aparicion, Evangelio de Pedro, Epistula apostolorum, Celso,
Evangelio de Maria, Dura Europos.

ABSTRACT: «I have seen the Lord» are Mary Magdalene’s words that the Gospel
of John includes in its first appearance story. These words are indicative of her
personal experience of the resurrection as well as of her authority inside the
community as sent by the Lord to proclaim her Easter experience. The goal of
the present work is to analyze the literary and semantic context of the johan-
nine text to understand the meaning of this expression and the traditions sup-
porting it as an authoritative testimony inside the Fourth Gospel. Finally, based
on the history of the traditions, we will search for those traditions that sup-
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ported our story and gave credibility inside the communities that listened to
it. Afterwards, we will analyze the impact that this testimony had in the early
history of the Christian communities by studying the early Christian texts that
collected this tradition.

KEY WORDS: Mary Magdalene, «I have seen the Lord», history of traditions, ap-
pearance story gattung, Gospel of Peter, Epistula apostolorum, Celso, Gospel
of Mary, Dura Europos.

5. HISTORIA DE LAS TRADICIONES

El estudio de las tradiciones del cristianismo primitivo sobre Maria
Magdalena ha sido objeto de numerosas investigaciones a partir de la se-
gunda mitad del siglo XX. No pudiendo recoger todas ellas, si vamos a tra-
tar de seguir el rastro de esta tradicion, con el fin de llegar a entender me-
jor el texto que nos ocupa, y su papel en la comunidad que lo conservo.

En los evangelios candnicos encontramos diez relatos de aparicion de
Jesus resucitado a sus seguidores!''*. En tres de estos relatos aparece Maria
Magdalena, sola, en Jn 20, 11-18 y en Mc 16, 9-11, 0 en compaiifa de la otra
Maria, en Mt 28, 9-11. En el resto de los relatos las apariciones son a uno o
mas discipulos masculinos'’s. Las narraciones que incluyen a Maria Mag-
dalena y a otras mujeres, estan situadas en un tiempo concreto, la mafiana
de pascua, y en un lugar concreto, las proximidades de la tumba. Esta coin-
cidencia invita a sugerir la existencia de una tradicion antigua conservada
en los relatos. Una tradicién que sefiala a Maria Magdalena como personaje
principal, junto con otras mujeres seguidoras de Jesus, que anuncia que la
tumba estaba vacia cuando las mujeres la visitaron y, que incluye a las mu-
jeres, y, especialmente a la Magdalena, en el anuncio de la resurreccion.

Bien es verdad que existen otros materiales, dentro del NT que hablan
de la resurrecion, tales como las férmulas kerigmadticas recogidas en las car-
tas paulinas''®, los sumarios recogidos en el libro de los Hechos!'” o las na-

114 Estos relatos son: Mt 28, 9-10; Mt 28, 16-20; Lc 24, 13-35; Lc 24 36-53;Jn 20,11-18; Jn
20,19-23;Jn 21,1-23; Mc 16, 9-11; Mc 16, 16,12-3; Mc 16, 14-18.

115 Esto es claro en Mt 28,16-20 y en Jn 21, 1-23. No asi en los demds, donde el conjunto
de discipulos incluiria también a las mujeres, pero, atin siendo asi, ellas permanecen en silen-
cio. Por lo que muchos de los lectores asumen que no estdn incluidas en el grupo. Cf. en E.
Schiissler Fiorenza, En memoria de ella, Bilbao 1989, 145-200.

116 Textos que recogen formulas kerigmaticas: Rom 10,9; 1 Tes 4,14; Gal 1,16; 1 Cor 9;1
Cor 15, 5-8; Flp 3,8. Cf. en G. Theissen y A. Merz, o.c., 534-535.

7 Textos del libro de los Hechos: Hch 1, 1-3; 1, 4-5; Heh 2, 32; 3,15; 4,10 y 33; Hch 5,30
y 32. Cf.en J. E. Alsup, o.c., 69-84.
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rraciones de la aparicién a Pablo en Hch 9,22 y 26. En ninguno de ellos se
habla de las mujeres. Una discrepancia significativa en el caso de 1 Cor 15,
5-8, donde encontramos un sumario de las apariciones del resucitado, que
analizamos con anterioridad!®.

Estas narraciones que nos presentan los evangelios canénicos rompen
el predominio masculino en los relatos de aparicion', y hacen sospechar que
al menos una mujer, Maria Magdalena, fue una importante figura entre los
primeros seguidores de Jesus. Nos invitan a considerar la posibilidad de en-
contrar su rastro entre algunas de las fuentes disponibles™.

El origen de la tradiciéon de Maria Magdalena debemos buscarlo en la
comparacion de los textos candnicos que la contienen. Tales como los rela-
tos del enterramiento, la visita a la tumba vacia y las apariciones a Maria
Magdalena y las mujeres, presentes en los cuatro evangelios canénicos'?. Se
hara evidente la homogeneidad de las historias en muchos aspectos, y, a la
vez, su discrepancia'?.

Pero no podemos quedarnos aqui, el estudio de la literatura cristiana
nos ayudard a entender el origen de las tradiciones candnicas, su perma-
nencia, su ausencia y la forma en la que se nos han transmitido. Sera una
aproximacion al contexto de nuestro relato. Y sin duda, nos dibujaréd una
imagen maés critica de nuestro personaje. Entendida ella entenderemos su

118 Algunos autores, como Hengel atribuye la ausencia de Maria Magdalena de la lista
de testigos de la resurreccion conservada en 1Cor 15,5 a la influencia de la ley judia en Pa-
blo, que le impide el uso de un testimonio femenino para tal acontecimiento. H. E. Hearon,
The Mary Magdalene Tradition, Collegeville (Minnesota) 2004. La reflexion sobre este punto
en el apartado 2.1. de este trabajo.

Wncluyendo las llamadas “Displaced Appearance Stories”: Lc 5,1-11; Mc 6,45-52 y pa-
ralelos; Mc 9, 2-8 y paralelos; Mc 4, 35-41 y paralelos. Cf. J. E. Alsup, o.c., 139-144.

120No debemos olvidar que los textos canénicos no se escribieron inmediatamente des-
pués de los acontecimientos que narran. Pasaron décadas hasta que tomaron forma dentro
de los evangelios. Debemos, por tanto, considerar la transmisién oral como la fuente de es-
tos relatos, conocer en qué posible contexto se desarrollaron, nos ayudara a profundizar en
la importancia de su testimonio, dentro, incluso del propio evangelio al que pertenecen (H.
E. Hearon, The Mary Magdalene Tradition. Witness and Counter-Witness in Early Christian
Communities, Minnesota 2004).

21 Mujeres testigos de la muerte y sepultura: Mt 27, 55-6;27,61; Mc 15, 40-1; Mc 15, 47,
Lc23,49;Lc

23,55;Jn 19, 25. Visita a la tumba: Mt 28,1; Mc 16,1; Lc 24,1-5.10;24,22; Jn 20, 1-2. Rela-
tos de aparicion del resucitado a las mujeres: Mt 28, 9-10; Mc 16,9-11;Jn 20, 11-18.

122 Sobre las discrepancias hay que sefialar las diferentes listas de mujeres que aparecen
en los distintos evangelios, la ausencia de las mujeres del kerigma recogido en 1Cor 15 que
ya seflalamos en la introduccion, la comprobacion por parte de los discipulos varones del anun-
cio de las mujeres. Seiialado por R. E. Brown, El evangelio segin Juan (XIII-XXI), Madrid
1979.
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mision y el papel o eco que ésta podia tener en aquellas comunidades que
nos transmitieron el misterio de la fe pascual.

5.1. Tradiciones en el Nuevo Testamento

Los evangelios canénicos recuerdan la presencia de las mujeres en los
dltimos momentos de la vida de Jesus, en su entierro'? y visitando su tumba
la mafiana de Pascua. Y, un dato mds sorprendente ain, nos dan algunos de
sus nombres, Maria Magdalena, Maria la madre de Santiago el menor y José,
Salomé, Maria la de Cleofas, Juana, Maria su madre, entresacados del
“grupo de mujeres” que habia seguido a Jests desde Galilea a Jerusalén'?*.

Este recuerdo pertenece a la parte central del testimonio narrativo de
la fe, el relato tradicional de la pasién del que conocemos dos versiones, la
version sindptica y la version jodnica!?. Sin entrar en las discusiones sobre
paralelismos y discrepancias, s6lo decir que el recuerdo de las mujeres pro-
cede de una tradicion anterior a los propios evangelios, que sirvié para re-
cordar el martirio de aquel que se proclamaba como el Cristo, las formulas de
resurreccion recogidas en las cartas paulinas. Los autores no dudan en califi-
carlo como el relato mds antiguo e importante de la tradicion sobre Jesus.

Un relato que se situaria en un tiempo muy cercano a los aconteci-
mientos narrados, dentro de la tradicién judia de memoria de los martires
celebrada en la comida comunitaria, durante la cual se proclamaba'?.

La mayoria de los exegetas coinciden en diferenciar varios tipos de tra-
diciones en estos relatos, las tradiciones de la muerte y sepultura, las que na-
rran el hallazgo de la tumba vacia y los relatos de apariciones.

5.1.1. Las mujeres testigos de la muerte y la sepultura

Numerosos estudios coinciden en diferenciar varios tipos de tradi-
ciones en estos relatos, las tradiciones de la muerte y sepultura, las que na-
rran el hallazgo de la tumba vacia y los relatos de apariciones. Uno de los
elementos tenidos en cuenta por los exegetas para diferenciar entre las tra-

123 El Cuarto Evangelio no da testimonio de su presencia durante el entierro: Jn 19,25.

124 ucas s6lo nos da el nombre de las mujeres que visitan la tumba, sélo refiere el grupo
de mujeres en la muerte y la sepultura, que habia citado con anterioridad en Lc 8.

125 Cf. S. Vidal, o.c., 284.

126 Cf. en las obras citadas de: S. Vidal, y G. Theissen y A. Merz.
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diciones de la muerte y de la tumba vacia son las diferentes listas de mu-
jeres testigos de tales acontecimientos que dan los evangelios.

En la narraciéon marcana de la muerte y sepultura encontramos dos lis-
tas de testigos. Marfa Magdalena, Marfa la madre de Santiago el menor y
de Joset,y Salomé son, en Mc 15,40, testigos de la muerte de Jesus junto con
los soldados que llevaron a cabo la crucifixion. Sin embargo, en el relato de
la sepultura sefala el autor a dos de estas tres mujeres, Maria Magdalena
y Maria la de Joset (Mc 15,47).

(Se trata de dos tradiciones distintas? ;Una tradicion de testigos de la
muerte y otra de testigos de la sepultura? O, ;estamos ante una tradicion,
y una lista redaccional? Segtin Carmen Bernabé, el hecho de que la segunda
lista (Mc 15,47) reduzca el nimero de las testigos de tres a dos, y que recorte
el nombre de la segunda mujer, hace pensar que ésta ultima seria tradicio-
nal. Puesto que segtn ella, no parece 16gico que el evangelista eliminara sin
motivo a una de las testigos sin razén alguna. Y, por tanto, la lista de Mc
15,40 seria una modificacién de la primera llevada a cabo por el autor de
Marcos'?’.

Mateo, siguiendo a Marcos, nos da una lista de tres mujeres, Maria Mag-
dalena, Maria la madre de Santiago y José, y la madre de los Zebedeos (Mt
27,55) como testigos de la muerte de Jests. Y, también como Marcos, dos
mujeres como testigos de la sepultura, Maria Magdalena y la otra Maria (Mt
27,61).

Lucas también nos sefiala un grupo de mujeres testigos de la muerte de
Jesus (Lc 23,49). Las destaca dentro del grupo de los conocidos que “veian
estas cosas”, y, la referencia a que le habian seguido desde Galilea, sitta al
lector ante la lista de mujeres que seguia y mantenia con sus bienes al grupo
de Jesus, dada en Lc 8, 2-3.

Lucas en el capitulo 8 nos da el nombre de varias mujeres: Maria, lla-
mada la Magdalena, Juana, mujer de Cusa, Susana. Afiade “y otras muchas”
tal y como habia hecho Marcos (Mc 15, 41) al citar las testigos de la cruci-
fixion.

Por su parte, el Cuarto Evangelio sitia “ante la cruz de Jesus” a su ma-
dre, a la hermana de su madre, Maria la de Cleofas y a Maria Magdalena (Jn
19,25). En este caso, Raymond E. Brown!?® decide asumir una lista de cua-
tro mujeres, ante el problema de que Maria la madre de Jesus y su hermana
tuvieran el mismo nombre, y suponiendo como ausente el nombre de su ma-
dre. Asi, segin este evangelio, estarian junto a la cruz de Jesus cuatro mu-

127.Cf. C. Bernabé, o.c., 177.
128 Cf. R. E. Brown, The Death of the Messiah: from Gethsemane to the grave: a com-
mentary on the Passion narratives in the four Gospels, New York 1994, 1014-5.
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jeres: su madre, la hermana de su madre, Maria la de Cleofas y Maria la
Magdalena. Un versiculo después entrard en escena el discipulo amado. Se-
gun este mismo autor se trata de una lista tradicional de tres testigos a la
que posteriormente se afiadié la madre de Jesus y el discipulo amado, para
introducir la pericopa protagonizada por ambos en los versiculos siguien-
tes'?. Esto le permite suponer la existencia de una tradicién de mujeres, mas
antigua que los evangelios, conocida por Marcos y Juan'*. Habria que pre-
guntarse si esta tradicion de tres mujeres estd ya incorporada al relato de pa-
sién que recibieron los evangelistas o si fue recogida y afiadida por ellos. Si

Testigos | Enla Cruz En el Entierro Visita a la tumba
Marcos 15, 40: Maria 15,47: Maria 16,1-8: Maria
Magdalena Magdalena Magdalena
Maria la madre de Maria la de Joset Maria la madre de
Santiago el menor y de Joset Santiago
Salomé Salomé
Mateo 27, 55: Maria 27, 61: Maria 28: Maria
Magdalena Magdalena Magdalena
Marfa la madre de La otra Maria La otra Maria
Santiago y José
La madre de los Zebedeos
Lucas 23, 49: ...las mujeres que 23,55: ... las mujere.zs 24: Maria
le habian seguido desde que le habian seguido Magdalena
Galilea. desde Galilea Maria la madre de
8, 2-3: Maria la 8, 2-3: Mariala Santiago
llamada Magdalena, llamada Magdalena, Juana
Juana, Susanay otras Juana, Susana y otras Otras
muchas. muchas.
Juan 19, 38-39: José de Arima- | 20:Maria Magdalena

19, 25: ...su madre, la her-
mana de su madre, mujer
de Cleofas y .
Maria Magdalena. mujeres).

tea y Nicodemo. (Jn 20,1: | (v.2: “no sabemos”
Maria Magdalena) implica un grupo de

1298, Vidal también considera una inclusion posterior la cita a la madre de Jests y los ver-
siculos 26 y 27. Si bien este autor considera que la lista original de la Tradicién Jodnica seria
de dos mujeres: Maria la de Cleofds y Maria la Magdalena.

130 Aqui R. E. Brown se apoya en el dato de los dos nombres idénticos de ambas listas.
Cf.en R. E. Brown, o.c., 1014.
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seguimos la hipétesis de Carmen Bernabé de que la lista de testigos de la
crucifixién de Marcos es redaccional, habria que responder que no; pero si
seguimos la hip6tesis de las tres mujeres de Raymond E. Brown, habria que
decir que probablemente lo estaba.

Esta tabla nos ayuda a comparar las distintas versiones que nos dan los
evangelistas sobre las personas que presenciaron la crucifixion y el ente-
rramiento de Jesuds. Y a darnos cuenta mas claramente de la presencia, en
todas ellas, de Marfa la Magdalena'!. Sin entrar mas alld en las discusiones
académicas sobre la identificacion de estas personas, el dato es evidente, en
las tres escenas en las que las mujeres son nombradas, dos de ellas, la
muerte y el enterramiento de Jesus, hay una coincidencia en incluir entre
ellas a Maria la Magdalena!®2.

La coincidencia en los datos nos permite suponer que existia una tra-
dicién que hablaba de las mujeres presenciando la crucifixién “en la dis-
tancia” (Mc 15,40), que observaron su enterramiento (Mc 15, 47) antes del
“Sabbath” y que volvieron a esa misma tumba después del “Sabbath”. Lo
que les otorga un importante papel testimonial, conocido por todos. Un dato
que podemos destacar con més fuerza si lo colocamos en su contexto his-
térico. En la sociedad judia del siglo primero el testimonio de una mujer no
tenia valor legal (Josefo, Ant. 4.219)!33. Ademads, su presencia en la muerte
y la sepultura de Jests permitird la conexién con los relatos de la visita a la
tumba y, finalmente, con los relatos de aparicién que nos ocupan.

Otro dato a sefialar es la ausencia de nombres propios en el testimo-
nio de Lucas. Puede ser que diera por supuesto que ya eran conocidos por
su comunidad, o puede ser que optara por no dar protagonismo a estas mu-
jeres y en concreto a Maria Magdalena. Segtiin Carmen Bernabé, después
de analizar toda la narracién (Lc 23,44-56) y el conjunto de la obra lucana,
esta actitud responderia a una tendencia que se inicié muy pronto (finales
del s.I) “a matizar y a velar el protagonismo tanto de Maria Magdalena con
el de las demds mujeres discipulas del primer momento”. A pesar de lo cual

BBUE] Cuarto Evangelio no la hace participe del enterramiento (Jn 19, 38-42), pero su
conocimiento del lugar, reflejado en la visita a la tumba que narra a continuacién, nos hace
suponer que estuvo alli.

132 E] desacuerdo entre la Tradicion Sindptica y Jodnica respecto al enterramiento de Je-
sus, es fruto del trabajo teoldgico de redactor jodnico. Tiene que ver con el derash del Can-
tar que hemos comentado en el andlisis teolégico. Cf. en R. E. Brown, o.c., 1018.

133 C. Oseik comenta que la incapacidad de las mujeres para actuar como testigos en el
judaismo antiguo no esta tan claro en la Mishnd. Por lo que segtin esta autora habria que te-
ner cuidado a la hora de hacer uso de estas fuentes que no parecen tan undnimes a la hora
de excluir la credibilidad del testimonio femenino. Para ampliar este anélisis: C. Oseik, The
Women at the Tomb: What are they doing there?, HTS 53/1 & 2 (1997), 103-118.
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“Lucas no puede dejar de transmitir la importancia que, en realidad, tuvie-
ron Maria Magdalena y sus compafieras como discipulas de Jesus”'** al con-
servar en la memoria los acontecimientos que ellas mismas presenciaron'.

La presencia de las mujeres en el entierro de Jesus vuelve a ser comun
para los evangelios sindpticos, no asi, para Juan. Segtin, los datos recogidos
en nuestra tabla, el Cuarto Evangelio deja fuera de la escena de la sepultura
a las mujeres, dando protagonismo a dos hombres, José de Arimatea y Ni-
codemo (Jn 19,38-42). José de Arimatea es un personaje presentado en to-
dos los evangelios como aquel que aporté su propia tumba para enterrar el
cuerpo de Jests. Nicodemo, como el propio evangelio sefiala habia visitado
a Jesus con anterioridad, luego era su amigo. Segtin lo sefialado, la presen-
cia de estos personajes en el texto jodnico responden a la intencién del re-
dactor de presentar la vida de Jesus desde una relectura mesidnica del
Cantar de los Cantares. De esta manera, José y Nicodemo, desempefarian
aqui el papel de amigos del novio que lo preparan para el encuentro con su
amada'. Por tanto, se trataria de un trabajo redaccional del primer redac-
tor del Cuarto Evangelio que responde a su intencién de presentar a Jesus
como Mesias, y su muerte y resurrecciéon como cumplimiento de la promesa.

Dicho esto, si es interesante apuntar la incoherencia narrativa que se
produce en este evangelio al comenzar el capitulo 20. El inicio de este ca-
pitulo no nos dice que Nicodemo y José volvieran a la tumba a terminar la
preparacion del cuerpo que el Sabbath no les habia permitido terminar, o
a mostrar duelo por su amigo, siguiendo la tradicién narrativa de los si-
nopticos.

Nos dice que Maria Magdalena fue a la tumba (Jn 20,1). La ruptura
con la secuencia anterior parece clara, Maria que no estaba cuando el en-
tierro, visita la tumba casi de noche. Podriamos suponer que estuvo con José
y Nicodemo durante el dia de descanso, y que por eso conocia la ubicacion
de la tumba. Pero creemos que es mas coherente afirmar, a la vista de tra-
dicién sindptica, que ella misma presencio la recogida del cuerpo y su co-
locacién en el lugar que ella visitd. Y, podremos decir entonces, que el

134 Cf., Carmen Bernabé, o.c.,133.

135 Esta opinion es apoyada por K. E. Corley después de estudiar el papel de las muje-
res en las précticas de enterramiento en el mundo antiguo romano, griego y judio. K. E. Cor-
ley, Women and the Crucifixion and Burial of Jesus: He Was Buried: On the Third Day He Was
Raised, Forum 1(1,1998) 181-225. Sin embargo, J. Schaberg en su libro La resurreccién de Ma-
ria Magdalena, apunta la ausencia de actividad de las mujeres durante el enterramiento como
evidencia de su ausencia junto a la cruz segin algunos estudios, asi como la consideracién de
José de Arimatea como personaje ficticio.

136No vamos a repetir los datos referidos a la cantidad y tipo de perfume empleados, asi
como las referencias nupciales que ya se han sefialado en el apartado del andlisis teoldgico.
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evangelista estd volviendo a las fuentes tradicionales después de su trabajo
redaccional, para presentarnos su primer relato de aparicién en el lugar de
la sepultura.

5.1.2. Tradicion de la tumba vacia

En cuanto al enterramiento del cuerpo de Jesus hay que decir que se
ha discutido y se discute sobre la historicidad de la tumba. Hay quienes nie-
gan la posibilidad de dar sepultura al cuerpo de un ajusticiado apoyandose
en los textos romanos, que describen el habitual abandono de los cuerpos
en la cruz para ser devorados por pdjaros y perros'?. Evans, sin embargo, se
apoya en los escritos de Filén y Josefo, y del pensamiento judio de la época
para afirmar que el enterramiento de Jesus y de sus compaifieros de cruci-
fixién fue muy probable en la zona de la Palestina ocupada por los roma-
nos'*.

Gerd Theissen por su parte nos ofrece un andlisis de los datos que nos
aportan los métodos histdrico-criticos, desde la Escritura, la arqueologia y
la historia, para afirmar que, aunque no se puede demostrar ni refutar su his-
toricidad, el sepulcro vacio se nos presenta como la evidencia que permi-
ti6 el anuncio de la resurrecciéon o como el lugar buscado después de la ex-
periencia de la resurreccion. En cualquier caso, esa tumba se convirtié en
vehiculo de transmisién de fe temprana, la confesion primera: “Ha resuci-
tado” quedo contenida en el relato.

Tal y cobmo recogen Jane Schaberg y Raymond E. Brown los relatos de
la tumba vacia son mayoritariamente considerados una adicion tardia al re-
lato de pasion, a pesar de su mayor homogeneidad respecto a las aparicio-
nes. El punto de apoyo para esta afirmacion es la no mencioén de este dato
por parte del testimonio mas antiguo de la tradicién conservado en 1 Cor
15, que sin duda procede de una tradicion muy cercana a los acontecimientos
pascuales como veremos después'®. Ahora bien, debemos entender que una

137 Para profundizar en estos argumentos ver los datos que aporta: C. A. Evans, Jewish
Burial Traditions and the Resurrection of Jestis, JSHJ, 2005, Vol. 3.2,233-248. También se puede
consultar el andlisis de Theissen de los argumentos a favor y en contra de la historicidad de
la tumba. Cf. en G. Theissen y A. Merz, o.c. 548-552.

138 Evans Craig A., Jewish Burial Traditions and the Resurrection of Jesus,JSHJ 3.2 (2005),
233-248.

139 Esta autora apunta que en Hch podemos encontrar una referencia implicita a la
tumba vacia, en relacion con el Salmo 16. Esta referencia implicita a la empty tomb es evidente
también para C. Oseik en Hch 2,29-31 y Hch 13, 34-37, aunque nunca es usada como parte
del testimonio de resurreccion. C. Oseik, The Women at the Tomb: What are they doing there?,
HTS 53/1 &2 (1997), 114.
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cosa es considerar que este relato no formara parte de la primera predica-
cion (1 Cor 15, Hch), y otra, tener en cuenta que eso no impide la existen-
cia de una tradicion bésica a la que posteriormente se afiadirian detalles di-
versos'¥. Segiin Carolyn Oseik, la ausencia de la tradicién de la tumba vacia
en Pablo y en Hechos nos indica que no sirvié como origen o causa de la fe
pascual, sino como vehiculo de su proclamacion.

Considerar la posibilidad de que este relato contenga un dato historico
nos lleva a buscar el motivo por el cual ese dato no fue usado en esa primera
predicacion. Las aportaciones del mundo académico a esta cuestion son va-
riadas. El motivo de la escasa validez del testimonio femenino en la socie-
dad mediterrdnea del siglo I es apoyado por Carolyn Oseik y Gerhardsson.
Mientras Carolyn Oseik imprime importancia al testimonio femenino, Ger-
hardsson nos lo presenta como un testimonio débil y vulnerable que debio
ser interpretado por los discipulos varones!*. Otro motivo interesante de se-
fialar es que, segin Mary Rose D’Angelo'®, la ausencia del motivo del
duelo en los textos sindpticos (si en Juan y en el Evangelio de Pedro) es de-
bida a un intento por desvincular la creencia cristiana de la necromancia de
la que podria ser acusada por la tradicion cultual que surgié muy pronto en
el lugar de la tumba'®.

Sin embargo, no se puede desvincular la noticia de la tumba vacia de
la experiencia de resurreccion. Si efectivamente se predicé la resurreccion
en Jerusalén, cabe preguntarse si hubiera sido posible con el cuerpo de Je-
sis en la tumba. Este argumento ha sido esgrimido de forma mayoritaria y
no deja de presentarse con toda su fuerza. Si el relato de tumba fuera una
invenciéon de Marcos, ;por qué afiadir un dato tan débil y controvertido?
Este argumento es presentado por Grant R. Osborne que lo considera una
consecuencia del “criterio de vergiienza”, relativo a la historicidad de los da-
tos recogidos en los textos. Afirma este autor, “nadie que inventara la his-
toria habria afadido este detalle”*. Las acusaciones de los autores no cris-

140 Cf. R. E. Brown, El evangelio segiin Juan, Madrid 1979.

141 Para C. Oseik el inico motivo vélido para la visita a la tumba la mafiana de pascua
es el presentado por Juan en Jn 20, 11, Maria esta alli llorando. Cf. en C. Oseik, o.c. en la nota
138.

12 M. R. D’Angelo, Reconstructing “Real” Women from Gospel Literature: the case of
Mary Magdalene, Women and Christian Origins, obra citada por J. Schaberg en La resurrec-
cion de Maria Magdalena, Estella (Navarra) 2008.

143 Tal y como apuntan los datos arqueoldgicos en la Iglesia del Santo Sepulcro sefiala-
dos por Theissen. Cf. en G, Theissen y A. Merz, o.c., 549.

144 G. R. Osborne, Jesus’ Empty Tomb and His Appearance in Jerusalem, en Key Events
in the Life of the Historical Jesus,D. L. Bock and R. L. Webb (Eds.), Grand Rapids 2010, 785.
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tianos referidas al testimonio femenino, reflejadas en el texto de Lucas (Lc
24,22-23) y en la obra de Origenes (Contra Celso,?2.59), o escritas por ellos
mismos (Josefo, en Antigiiedades judias, 4.219), serian para este autor el mo-
tivo por el cual este testimonio crucial no fue empleado en los primeros pa-
sos del cristianismo. Raymond E. Brown apoya este dato, al suponer que el
origen apologético de estos relatos es dificil de admitir, y que, si bien no es
facil argumentar su historicidad, tampoco, se puede pasar ligeramente so-
bre el problema de cémo surgi6 esta idea de la tumba vacia'#.

Sobre este asunto, Carolyn Oseik aporta un dato socioldgico intere-
sante. Sugiere que la historia de la tumba vacia fue preservada en circulos
femeninos, capaces de generar sus propias historias y transmitirlas de ge-
neracion en generacion. Esto era posible porque, segin ella, las sociedades
mediterraneas antiguas, generaban grupos segregados de hombres y muje-
res tanto para la realizacion de determinados trabajos como para el ocio, en
la vida ordinaria, haciendo posibles estos circulos de tradicién oral. Asi, la
historia de la tumba vacia surgiria de forma paralela a la version publica de
las apariciones a los discipulos varones expresada en 1 Cor 15, 5-7, conser-
vando de forma privilegiada la “original experiencia de resurreccion” de las
mujeres, “porque sin tumba vacia ellas no jugaron ningtn papel”!#.

A continuacién vamos a recorrer las distintas expresiones de este re-
lato que se conservan en los evangelios para tener una idea general de la dis-
crepancias y coincidencias que presentan.

En Mc 16, 1-8 se narra la visita a la tumba de tres mujeres, Maria Mag-
dalena, Maria la de Santiago y Salomé, las mismas que han estado presen-
tes en la crucifixion, y dos de las que han presenciado el entierro (Ver tabla
del apartado anterior). Se ha discutido si este texto estaba originariamente
unido al relato de muerte y sepultura (15, 33-47), o si era una tradicion in-
dependiente.

Carmen Bernabé analiza ambos textos encontrando en Mc 15, 42-47,
relato de la sepultura, elementos que después se repiten en Mc 16, 1-8. Asi,
por ejemplo, la descripcion del sepulcro, excavado en la roca (15,46), es in-
tuido en 16, 5, al situar a las mujeres entrando en el sepulcro; la referencia
temporal de ambos textos se corresponde con cuidadoso detalle, al atarde-
cer (15,42), pasado el sdbado (16,1), el primer dia de la semana (16,2). Es-
tos elementos repetidos son los que dan unidad a la narracioén de la sepul-
tura y de la visita a la tumba.

145 Cf. R. E. Brown, o.c.,1283.
146 C. Oseik, The Women at the Tomb: What are they doing there? HTS 53/1 & 2 (1997),
103-118.
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Segtn esta autora las coincidencias serian creaciones redaccionales de
Marcos, y la lista de Mc 16,1 seria tradicional. Si la lista fuera redaccién de
Marcos la habria hecho coincidir con alguna de las anteriores (15, 40; o, 15,
47),y dado que la mantiene debe haberla recibido de la tradicion. Para esta
afirmacién Carmen Bernabé se basa en el dato que encontramos en Lucas,
quien poseyendo una fuente propia (Lc 8, 1-3) al referirse a las mujeres que
van a la tumba (24,10), combina su fuente con la de Marcos, puesto que men-
ciona a Maria la de Santiago.

Mateo presenta dos mujeres visitando la tumba “al alborear el primer
dia de la semana”, Maria Magdalena y la otra Marfa (Mt 28,1). Aqui Mateo
estd siguiendo a Marcos, que sitda a “Maria Magdalena y a Maria la de Jo-
set” observando dénde José de Arimatea pone el cuerpo de Jesus (Mc 15,
47). Este paralelo se evidencia en la accion que realizan ambas parejas de
mujeres, observar y ver la tumba. En Marcos después otro grupo ird a la
tumba con la intencién de embalsamar el cuerpo de Jesus; en Mateo, la
tumba custodiada y sellada, s6lo hace posible una visita a la sepultura.

Lucas, que no habia mencionado el nombre de las mujeres en el relato
de pasién y sepultura, ahora nombra a tres mujeres contando a los apésto-
les lo sucedido cuando visitaron la tumba “muy de mafiana”. Las mujeres
citadas por su nombre son Maria Magdalena, Juana y Maria la de Santiago,
afiade “y las demds que estaban con ellas”. Parece claro que Lucas estd com-
binando su propia fuente (Lc 8,2-3) con la de Marcos (16,1), de su fuente
cita a Juana, de la fuente marcana a Maria la de Santiago y, Maria Magda-
lena, presente en ambas, la cita en primer lugar'¥’.

Juan nos presenta un texto muy elaborado tanto teoldgica como na-
rrativamente. Su capitulo 20 conserva en dos versiculos (1 y 2) la visita de
las mujeres a la tumba. Ademas, s6lo cita a Maria Magdalena (20,1), si bien
mads adelante en el didlogo con Simén Pedro esta Maria hablard en plural
para referir lo acontecido'®. Probablemente, anticipandonos el protago-
nismo de esta mujer en el encuentro con el Resucitado que narraré en los
vv. 14-18.

No podemos acabar este andlisis sin hacer referencia a otro testimonio
tradicional que habla de la visita de las mujeres a la tumba, Lc 24,22. En el
encuentro con Jesus Resucitado los discipulos de Ematis cuentan cémo “al-
gunas mujeres de las nuestras nos han sobresaltado, porque fueron de ma-
drugada al sepulcro, y al no encontrar el cuerpo...”.

147 Cf. en C. Bernabé, o.c., 56.

148 Este plural puede dejar entrever un grupo de mujeres visitando la tumba, tal y como
muestra la tradicion recogida por los demads evangelistas, y, a la vez una simbolizacién en su
persona de la bisqueda de la comunidad. Cf. en C. Bernabé, o.c., 180.
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Parece que los cuatro evangelios coinciden en situar a las mujeres en
la tumba la mafiana del domingo, una similitud dificil de explicar salvo que
consideramos que este relato formaba parte del relato primero de la pasion,
que dificilmente, dice Raymond E. Brown, pudo terminar con la muerte y
la sepultura. Esta afirmacion la podemos apoyar en la evidente diversidad
que nos vamos a encontrar en cuanto a los relatos de aparicién que le si-
guen, segin comenta el propio Raymond E. Brown, y en el desarrollo del
primer evangelio, Marcos'®.

Los autores estudiados coinciden que el final primero de Marcos esta-
ria en Mc 16, 8. Lo que apoyaria la idea de que el relato de la visita a la
tumba por parte de las mujeres estaria dentro de ese primer relato cristiano
de la pasion. Apoyados en este dato podemos afirmar que la tradicién de las
mujeres visitando la tumba en la mafiana del tercer dia era una historia an-
tigua que formaba parte de los recuerdos de los primeros testigos y que fue,
posteriormente incorporada al primer relato de pasién para formar con él
la tradicién narrativa de las primeras comunidades.

Las discrepancias de los distintos testimonios conservados serian fruto
del trabajo de los distintos evangelistas. Sus coincidencias hablan de muje-
res discipulas que perseveraron en Jerusalén después del escandalo de la
condena de Jesus, de mujeres cumplidoras con la ley del Sabbath, pero va-
lientes. Y, de nuevo, una mujer destaca sobre todas ellas, Maria la de Mag-
dala, y lo hace por ser su nombre elemento sin discusion en todas las listas
de mujeres™. Estas mujeres, cuyos nombres s6lo conocemos desde la cru-
cifixion, permanecieron firmes en su fe después de que los discipulos varo-
nes huyeran tras el arresto'>. Para dar un testimonio crucial para la comu-
nidad, ellas fueron la memoria de los acontecimientos de Jerusalén, que

149°E] final del evangelio de Marcos (Mc 16, 9-20) no aparece en los dos manuscritos
griegos mads antiguos, el Cddice Sinaitico y el cédice Vaticano, tampoco en el latino Codex
Bobiensis ni en el Manuscrito Sinaitico Sirfaco. Meztger sefiala, ademds, que ni Clemente de
Alejandria ni Origenes tienen noticias de este final;y que si aparece en A, C,D, K, Wy X, ates-
tiguado por Ireneo. Tampoco el vocabulario parece ser de Marcos y, la transicion entre el ver-
siculo 8 y 9 indica ruptura. Otro dato que aporta Meztger es que Mateo y Lucas siguen a
Marcos s6lo hasta el versiculo 8. Ademas, el contenido de Mc 16, 9-20 parece derivar de otros
evangelios (Jn 20, 11-18; Lc 24, 13-35). C. Meztger, A textual Commentary on the Greek New
Testament, London 1975, 122-26.

130 C. Oseik habla de primacia de esta mujer en los circulos apdcrifos, como muestra para
comprender la importancia de su testimonio junto con el de otras mujeres. Un testimonio que
no pudo ser eliminado del recuerdo de la iglesia primera, aun cuando no se desaroll6 en los
circulos oficiales. Consultar el cuadro del apartado anterior para comprobar este dato.

51 S. Miller, “They Said Nothing to Anyone”: The Fear and Silence of the Women at the
Empty Tomb (Mk 16.1-8), FT 13.1 (2004), 77-90.
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hicieron posible la reconstruccion de lo sucedido después de las experien-
cias de resurreccion. Ellas, que habian seguido a Jesus desde Galilea, con-
taron su propia experiencia, puede que una historia secundaria, pero una his-
toria que ha permanecido para indicarnos que algo “realmente ocurrié esa
mafana de domingo en la tumba”!%2,

Kathleen E. Corley aunque no apoya la historicidad de la tumba de Je-
sus, si nos da un motivo para la elaboracién de los recuerdos que transmi-
tidos oralmente darfan lugar a las tradiciones de las mujeres. Sefiala esta au-
tora que es propio de las culturas antiguas el ritual de lamento o
lamentacion, que entré segin ella en Israel de la mano de las culturas del
Préximo Oriente antiguo.

Costumbres relacionadas con el culto a los muertos del que serfan ejem-
plo las tumbas de los patriarcas del Valle de Hebrén, y que estarian plena-
mente desarrolladas en la época de Jesus. Y nos propone los banquetes fu-
nerarios como el lugar y el contexto en el que se habrian desarrollado las
tradiciones, porque eran lugares de encuentro entre personas de distinto
sexo, ajenos a las normativas patriarcales, que ademds permitian el “lide-
razgo liturgico de las mujeres”!>. Seria, segtin ella, “ese papel de las muje-
res en los rituales de culto a los muertos, el transfondo alternativo para com-
prender el desarrollo de las tradiciones evangélicas, como el relato de
pasion y los dedicados a la tumba vacia”'>*.

5.1.3. Tradicion de apariciones a Maria Magdalena

A lo largo del Nuevo Testamento encontramos tres testimonios de una
aparicién de Jesus resucitado a Maria Magdalena. En dos de ellos Maria apa-
rece sola (Jn 20, 14-18 y Mc 16, 9-11) y, en un tercero, estd acompanada de
la “otra Maria” (Mt 28, 9-10).

Lo primero que cabe preguntarse es si se trata de una tnica tradicién,
de varias o, si, por el contrario, estariamos ante el trabajo redaccional de es-
tos autores.

152 Cf. en C. Oseik, o.c., 116.

153 Cf.en K. E. Corley, Maranatha. Ritos funerarios de las mujeres y los origenes del cris-
tianismo, Estella (Navarra) 2011, 134.

154 Esta misma idea, sobre la intencién de la visita a la tumba por parte de las mujeres
la encontramos en C. Bernabé, Duelo y género en los relatos de la tumba, visita a la tumba, en:
C.Bernabé y C. Gil (Eds.), Reimaginando los origenes del cristianismo. Relevancia social y ecle-
sial de los estudios sobre Origenes del cristianismo, Estella (Navarra) 2008, 307-352.
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El estudio del vocabulario y el estilo de Mateo lleva a John E. Alsup a
considerar que estos versiculos son fruto del trabajo redaccional de Mateo,
que basandose en otros relatos de aparicion y de tumba vacia pretende dar
unidad a los episodios que narra en este capitulo 28 de su evangelio'®. Se
basa en la repeticion resumida por parte de Jests de las palabras del dngel
de los vv. 5y 6: “Vosotras no temais, pues sé que buscdis a Jesus, el crucifi-
cado; no esta aqui, ha resucitado, como lo habia dicho. Venid, ved el lugar
donde estaba.Y ahora id enseguida a decir a sus discipulos: Ha resucitado
de entre los muertos e ird delante de vosotros a Galilea; alli le veréis. Ya os
lo he dicho”.

Este mismo autor compara este texto con Jn 20, 14-18 y encuentra ele-
mentos semejantes: la expresion “alegraos” (yoipete) propia de las apari-
ciones de Juan; “mis hermanos” (tolg &deAdoic),y, el gesto de agarrarse de sus
pies (ékpatnoar adtod tolg Todec). Sin embargo, observando el conjunto de
la narracién este autor concluye que se trata de un episodio de poca im-
portancia en comparacion con el drama del encuentro de la tumba vacia, as-
pecto éste en el que Mateo pone toda la fuerza narrativa. Por tanto, sigue
opinando que estos vv. son construccion de Mt o una forma reducida, de
acuerdo a las intenciones teoldgicas de este evangelio, de una historia tra-
dicional. Es la presencia de repeticiones en el texto (v.9, v.10) lo que lleva
a este autor a sugerir el trabajo redaccional del evangelista.

En cualquier caso, se insindan ciertas afinidades entre Mateo y Juan. El
término “alegraos” (yaipete) y el término “hermanos” (adeAdoic) en lugar de
discipulos, que en ambos evangelios aparece s6lo aqui hace pensar en una
conexion mas estrecha que la aparente de ambos evangelios.

Carmen Bernabé habla de una tradicién judia sobre el “mesias her-
mano”, basandose en las coincidencias de ambos relatos de pasion: la alu-
sion a la efusion del Espiritu en la muerte de Jesds; mencién de la oscuri-
dad como el tiempo en que se realiza la visita a la tumba; uso de “hermanos”;
la cruz como exaltacién; escatologia realizada;y, la preponderancia del me-
sias maestro. Segun ella, esto apoyaria la idea de una tradicion judia de in-
terpretacién comun.

Es posible, por tanto, defender la existencia de una tradicién anterior
que hablara de la aparicion de Jests Resucitado a las mujeres o més en con-
creto a Maria Magdalena. El hecho de que Mateo cite a la “otra Maria” pa-
rece ser redaccional, ya que Mateo tiende a citar a los testigos en nimero
de dos. Esto se apoya en el hecho de que los verbos usados por Mateo es-
tan conjugados en singular, tanto en el relato de la sepultura (Mt 27,61: "Hv,

15, E. Alsup, o.c., 109-114.
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imperfecto de indicativo, voz activa, 3mo 8¢ eLuL),como en el relato de apa-
ricién (Mt 28,1: fA0ev aoproto de indicativo, voz activa 3ps de epyopat). John
E. Alsup, también sefiala la “persistencia obstinada” (persists stubbornly) de
estratos apostdlicos y post-apostélicos que dan peso al testimonio de las mu-
jeres en la cultura semitica de entonces. Y seflala que es un dato muy signi-
ficativo a tener en cuenta.

Pasemos ahora al testimonio de Juan,Jn 20, 14-18 es un relato muy tra-
bajado, segtin Senén Vidal perteneceria al tercer estadio de formacion del
Relato de Pasion de Juan. Se trata de una narracion elaborada de acuerdo
a un plan teoldgico, como ya hemos analizado. Dentro de esta elaboracion
jodnica nos encontrariamos la confusion con el jardinero (v.15), que es la ver-
sién jodnica del ocultamiento propio de los relatos de apariciones; la ex-
presion “pn pouv dntov” (v.17);y, que el Resucitado llame a Maria por su
nombre y que esta le responda “maestro” (v.16).

Los autores coinciden en interpretar este texto como tardio, en cuanto
a la elaboracion literaria pero intuyen en él un fundamento tradicional que
no dudan en defender. Boismard presenta una tradicidon prejodnica que si-
thiaenlosv.11a,14a,y 18a. Senén Vidal lo presenta como una evolucion del
Relato de Pasion fundado, como los demaés relatos de apariciones en la ex-
periencia pascual del comienzo “que implica siempre una revelacién de Je-
sis como el Sefior y un encuentro con €171,

En el evangelio de Lucas no encontramos relato de aparicion de Jesus
resucitado a las mujeres. Si, en el libro de los Hechos 13, 31: “El se apareci6
(é¢Hn) durante muchos dias a los que habian subido con él de Galilea a Je-
rusalén y que ahora son testigos suyos ante el pueblo”. Curiosamente, Car-
men Bernabé nos hace caer en la cuenta de que la expresion “subieron con
é1” (ovvavefaoLy «dtg) solo se encuentra en todo el Nuevo Testamento y en
Mc 15,41 (il 6te A év 1§ Daiidaly frkorovBour adtd kel Sinkdvour adt®, kel
GAdeL moAdel al ouvevefioal abtw elc Tepoodrupe.),y se refiere a las muje-
res que le seguian desde Galilea. Nos preguntamos con esta autora si no esta
aqui la referencia que nos faltaba en Lucas a la noticia de la aparicion a las
mujeres, que de forma indirecta el mismo Lucas recoge en Lc 24,24.

El testimonio del evangelio de Marcos sobre este hecho se encuentra
en el apéndice del siglo II que probablemente circul6 separado del texto
marcano antes de ser incorporado al final del mismo (Mc 16,9-20). Este texto
contiene noticias sobre Maria Magdalena que nos recuerdan a Lucas: re-
ferencia a los siete demonios; la incredulidad de los discipulos; la alusion a

136 “Deja de agarrarme” como traducciéon mds habitual, o, “no te detengas conmigo”
traduccién propuesta por S. Vidal. Cf. en S. Vidal, o.c., 286.
157 Cf. en S. Vidal, o.c., 285.
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que estaban con los ap6stoles. Comparte el uso de amayyeiiw con Mateo. E
incorpora la alusion del luto y el llanto del Evangelio de Pedro. Parece plau-
sible afirmar, pues, que se trata de un conjunto de tradiciones reunidas en
un relato de transmisién de la fe y en el que se perciben ecos de una pro-
tofania a Maria Magdalena, conservada de manera diferente!s.

Como conclusién podemos decir que hay firmes indicios de un testi-
monio tradicional que relataba la Cristofania a Maria Magdalena. Este tes-
timonio estarfa conservado en Jn 20, 14-18, mejor que en Mt 28,9-10 y es mas
antiguo que Mc 16, 9-20"°.

5.2. Tradiciones posteriores de la literatura cristiana

Tal y coémo hemos visto en el NT las tradiciones sobre las mujeres y, so-
bre Maria Magdalena en particular, se limitan a los relatos de tumba vacia,
las apariciones y poco mds. Son relatos muy tempranos (segunda mitad del
siglo T) que nos muestran, como hemos visto, que el papel de Maria Mag-
dalena ya era motivo de controversia, de ignorancia, quiza premeditada, o
incluso, claramente, desconocido. Nos parece que casi es de agradecer que
su memoria se conserve de alguna manera, por pequefia o distorsionada
que sea'®.

Seguin Elisabeth Schiissler Fiorenza la imagen distorsionada de Maria
la Magdalena es indicativa de la diferencia de autocomprension e identidad
entre la mujer y el varén creyente. Para ellas, Maria era simbolo del coraje
con el que afrontar el sufrimiento, y ellos, en cambio, enfatizaron su con-
version y arrepentimiento, desde la leyenda que la presentaba como pros-
tituta'®’.

No tenemos constancia de su trabajo en la Iglesia primera ni en las car-
tas paulinas ni el libro de los Hechos, lo que nos lleva a preguntarnos por

158 Cf. en C. Bernabé, o.c., 189.

139 Contrario al planteamiento presentado es el trabajo de Crossan (Birth of Christia-
nity). Este autor que niega la existencia de la tumba de Jesus afirma que fue una creaciéon de
Marcos. Y que fue Mateo quien cred la historia de la aparicién de Jesus a las mujeres, que mas
tarde, se apropiaria Juan. Para Crossan los elementos de coincidencia de Mt y Jn son elementos
mateanos tomados por Juan. Como consecuencia de esto no acepta una tradicion mas tem-
prana sobre las mujeres que Marcos con relacién a todos los relatos de referidos a las muje-
res. Citado por J. Schaberg, o.c., 401.

160 Para profundizar la distorsion de su imagen a lo largo de la historia cristiana, sobre
todo en la Edad Media, consultar: J. Schaberg, o.c.,201-339; y, E. De Boer, Mary Magdalene:
Beyond the Myth, Harrisburg (Pennsylvania) 1997.

161 E, Schiiller Fiorenza, Mary Magdalene: Apostle to the Apostles, Union Theological Se-
minary Journal, April 1975, 5-6.
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qué el cuarto Evangelio rescata la tradicién sobre su persona como recep-
tora de la primera aparicion del resucitado. Como ya hemos dicho es pro-
bable que este evangelio recoja la vivencia de una comunidad en la que la
labor de las mujeres permitié conservar la memoria de Maria Magdalena,
y otras tradiciones relacionadas con las mujeres que trabajaban en ella ac-
tivamente por la difusion de la Buena Noticia. En cualquier caso debemos
buscar fuera de los textos candnicos para comprobar la fuerza o no de una
tradicién que hacia de la Magdalena un personaje importante y reconocido
por unos, y olvidado y denostado por otros.

Cuando comencé este trabajo lo primero que hice fue buscar las refe-
rencias de Jn 20, 18 en los Padres. Pronto, tuve que pensar en ampliar la bus-
queda a Jn 20, 11-18, porque no encontré casi ninguna referencia. En un pri-
mer momento pensé que debia haber alguna razén por la que los autores
cristianos de los primeros siglos no dieran demasiada importancia a este epi-
sodio del Cuarto Evangelio. Pronto tropecé, casi por accidente, con la
acusacion de Celso sobre su testimonio: ; Quién fue testigo de ello? Una mu-
jer histérica, como dices, y quiza alguna de aquellas otras que resultaron en-
ganadas por una suerte de hechiceria (Contra Celso 2,55.), que recoge Ori-
genes en su obra, y, que desde entonces, ha sembrado, al menos la duda, en
toda la investigacion. Una mujer histérica es un calificativo que retine, en
toda su fuerza, el escdndalo de un texto del que no disponemos paralelo para
ningun discipulo varén.

A continuacién entraremos a profundizar brevemente en los ecos que
esta tradicién ha tenido en la literatura y otros datos aportados desde el es-
tudio de los primeros siglos de la era cristiana. Momento histérico en el que
vieron la luz un buen ndmero de textos, que con mayor o menor credibili-
dad intentaron forjar el futuro de sus comunidades y fundamentar su vi-
vencia, desde la experiencia pascual. Muchos de ellos quedaron fuera del ca-
non, otros fueron declarados heréticos y otros sirvieron para el cultivo de
la vida espiritual de las comunidades. Todos, en definitiva, nos hablan de
nuestro pasado como Iglesia plural.

5.2.1. Evangelio de Pedro'®

Esta obra es un fragmento de evangelio narrado en primera persona
por Pedro, con mucha semejanza con los evangelios candnicos, con los que

12 E] Evangelio de Pedro es un escrito judeocristiano que se descubri6 entre 1886-1887
en el Alto Egipto. Se conserva en un cédice del siglo VIII-IX. El texto no estd completo, falta
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comparte estructura narrativa y expresiones. Esta similitud ha llevado a los
estudiosos a preguntarse por la dependencia o no de los textos canénicos y
la antigiiedad de sus tradiciones!®.

La obra fue acusada de docetismo por Serapién que atribuye su uso
a un grupo doceta de la ciudad de Rhossos. Sin embargo, Origenes no lo
considera herético. Bien es verdad que pretende engrandecer la figura de
Jests, un interés apologético dificil de separar en algunos casos del doce-
tismo. Pero, en general, se puede decir que es una obra de caricter orto-
doxo, con alguin indicio de pensamiento doceta.

Nuestro interés por este evangelio se debe a la presentacion que hace
de Marifa Magdalena como discipula de Jesus en el relato de resurreccion.
Ademais, le da un papel de liderazgo en el grupo de mujeres, al presentarla
como quien decide ir a la tumba a pesar de la cdlera de los judios que no
habian permitido el ritual de duelo ante ella.

Es ella y no las parientes de Jesus la que segtin el Evangelio de Pedro
acude a la tumba para mostrar su dolor, tal y como hacfan, segtin el propio
texto, las mujeres con sus seres queridos.

La datacion temprana del texto y su localizacién probable en Antioquia
de Siria, dan un gran valor al testimonio de esta tradicién. Es un testimonio
temprano, proximo a la época apostdlica y dentro de la comunidad judeo-
cristiana palestinense. Y, no podemos dudar que es un testimonio de la gran
consideracion de la disfrutaba Marfa Magdalena en estos circulos judeo-
cristianos.

50. A la manana del domingo, Maria la de Magdala, discipula del Se-
fior atemorizada a causa de los judios, pues estaban rabiosos de ira, no ha-
bia hecho en el sepulcro del Sefior lo que solian hacer las mujeres por sus
muertos queridos, 51.tomé a sus amigas consigo y vino al sepulcro en que ha-
bia sido depositado. 52. Mas temian no fueran a ser vistas por los judios y de-
cian: —Ya que no nos fue posible llorar y lamentarnos el dia aquel en que fue
crucificado, hagdmoslo ahora por lo menos cabe su sepulcro. 53. Pero, jquién
nos removerd la piedra echada a la puerta del sepulcro, de manera que, pu-
diendo entrar, nos sentemos junto a él y hagamos lo que es debido? 54. Pues

el principio y el final, pero de los testimonios antiguos afirman los expertos que se trata del
Evangelio de Pedro, del que habla la carta de Serapion, obispo de Antioquia (190-211), a la
iglesia de Rhossos (Cilicia); y, Origenes (+253) ya lo considera fuera del canon. Sin embargo,
es Eusebio quien se pronuncia contra este evangelio y, de este testimonio tardio dependera
el juicio que sobre él hacen escritores occidentales, como Jerénimo. Fue compuesto entre
130-150 en Siria. Los datos que permiten esta datacién son el testimonio de Serapién (190)
y su dependencia de los evangelios candnicos que fueron escritos desde finales del s. I. Cf. en
C.Bernabé, o.c., 229.
163 Cf. {d., 229.
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la piedra era muy grande y tenemos miedo no nos vaya a ver alguien. Y si
(esto) no nos es posible, echemos al menos en la puerta lo que llevamos en
memoria suya; lloremos y golpeémonos el pecho hasta que volvamos a
nuestra casa (Evangelio de Pedro XI1)'%.

Nos presenta este texto apdcrifo a Maria Magdalena como discipula del
Sefior, liderando un grupo de mujeres preocupadas por cumplir con el ritual
de duelo. Es interesante destacar el escenario del relato, la tumba en la ma-
fiana del primer dia de la semana, compartido con la tradicién canénica, si
bien aqui tenemos el motivo de la visita a la tumba, en contexto de lamen-
tacion por un difunto querido, aspectos estos que ya hemos recogido en el
apartado de tradiciones sobre Maria Magdalena del NT.

Parece posible entender que la escenografia de estos relatos de post-
resurreccion es una tradicion tnica que se expreso literariamente de formas
diversas y que tiene como Sitz in Leben los rituales funerarios femeninos,
como ya hemos sefialado. Por tanto, se podria proponer una tradicién oral
transmitida de forma comuin y muy temprana, probablemente transmitida
por las propias mujeres tal y como ya hemos apuntado.

5.2.2. Evangelio de Tomas

El Evangelio de Tomds'®, uno de los mas estudiados de la Biblioteca
de Nag Hammadi, consiste en un conjunto de dichos independientes en un
numero de 114, segtin la numeracion de Layton seguida por Antti Marjanen.
Teniendo en cuenta los dobletes que presenta el texto es probable que se tra-
tara de dos colecciones de dichos que se reunieron. Parece ser que habria
un hilo conductor que reuniria estos dichos, un perfil teolégico que reco-
rreria todo el libro dotdndolo de unidad.

Segun el Evangelio de Tomds las personas proceden de la luz, perte-
necen a la luz, y estan en un camino de regreso hacia ella (18;19;49; 50;77).
Si conocen su verdadera identidad (3; 18; 67) y si realmente renuncian al

%4 Traduccion de A. de Santos Otero en: Los Evangelios Apécrifos. Edicion critica y bi-
lingiie, Madrid 2006, 385-6.

1$En cuanto al lugar de su composicidn, hay que decir que a pesar de que todos los ma-
nuscritos han sido descubiertos en Egipto, no parece que el escrito fuera compuesto alli. Es
probable que tomara forma en Siria, quizds Edesa o alguna otra ciudad bilingiie situada en
esta drea geografica. Los argumentos a favor de esta localizacion son: el uso de Didimo para
nombrar a Judas, Tomds que procederia de una comunidad de habla aramea y es una pala-
bra tipicamente siria; las muchas conexiones entre el Evangelio de Tomds y los Hechos de To-
mads y otros escritos procedentes de Edesa o sus alrededores; y, la gran cantidad de aramis-
mos que contiene.
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mundo (27;56; 80; 110), teniendo una vida ascética sin lazos familiares (22;
49;55;75;101) encontraran el Reino y no probardn la muerte. La salvacién
no es sélo un acontecimiento futuro, se materializa en la vida cristiana, aun-
que como un estado de existencia invisible para el mundo (51;113). El én-
fasis sobre la interiorizacion de la fe es un punto importante para elaborar
un juicio critico sobre las practicas religiosas externas (6;14;27;53;89;104).

Aunque el redactor de este evangelio ha seleccionado el material con
una intencion teoldgica concreta y, obviamente, ha visto en su obra una uni-
dad teoldgica, esto no significa que los logia individuales se hayan mante-
nido invariables en el proceso de redaccidn. Asi, es necesario considerar los
dichos en su contexto y dentro del marco del evangelio completo a la hora
de estudiarlos. Y tenerlo en cuenta a la hora de trabajar los pasajes referi-
dos a Maria Magdalena (21; 114). (Se ha sugerido que el n° 114 no fue in-
cluido por el redactor, sino que se trata de una inclusion posterior).

La relacion del Evangelio de Tomds'®® con el gnosticismo ha sido muy
debatida desde los primeros estudios. Aunque la mayoria ha defendido su
cardcter gnostico, hay argumentos suficientes para apoyar la tesis contraria.
El principal motivo, no es sélo la clasificacion de este texto como gnéstico
0 no, sino la diversidad-complejidad que parece constatarse del movimiento
gnostico.

Hay que admitir que tiene caracteristicas que no coinciden con ninguna
definicién de gnosticismo. Por ejemplo, carece de cualquier explicacion mi-
toldgica sobre el origen del mal. No alude al mito de Sofia o al Demiurgo
como creador. Y, de hecho, el tema de la creacién es descrito en términos po-
sitivos (12) o, incluso, en conexién con el Padre (89). Por otro lado, la sal-
vacion se percibe como en muchos escritos gndsticos, resultado del conoci-
miento de uno mismo (3;70;y 111) o, un origen divino en el reino de la luz
(49;50;18;19). Y el mundo material (111;11) y el cuerpo son presentados
en términos negativos (29; 87; 112). De tal modo, que aunque presenta ca-
racteristicas cercanas y alejadas del gnosticismo, el Evangelio de Toma4s tal

166 Con respecto a su datacion la discusion se plantea desde dos frentes. Los que consi-
deran Tomds como un evangelio sindptico independiente se tiende a datar en el siglo I, frente
a los que piensan que su redaccion final dependiente total o parcialmente de los Sindpticos
se completo en el siglo I1. Y, de otro lado, quien piensa que los logia anteriores al siglo II
deben ser considerados interpolaciones procedentes de la redaccion final y hablan de una
datacion temprana, y, los que ven estos logia como signos de un trabajo de composicién y si-
tdan el evangelio en el siglo II. No podemos entrar a esta discusion, pero si podemos concluir
que el Evangelio de Tomds que conocemos a través de la Biblioteca de Nag Hammadi es el
resultado de un largo proceso de recoleccion y edicion que empez6 en algiin momento del
siglo I y que se completé a mediados del siglo II.
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y como lo conocemos puede ser identificado como gndstico o, al menos,
como parte de una trayectoria hacia el gnosticismo.

En el Evangelio de Tomads Maria aparece como una de los seis disci-
pulos que se nombran: Simén Pedro, Mateo, Tomds, Salomé, Santiago el
Justo y Marfa. No se la presenta como lider o poseyendo una especial re-
velacion. Pero si como alguien que pregunta, que cuestiona a Jesds en nom-
bre del grupo (21). También se la presenta dentro de un conflicto, Pedro
pide su exclusion del grupo (114): “;Qué se aleje Mariham de nosotros!, pues
la mujeres no son dignas de la vida”!?’. Segiin Jane Schaberg se trataria de
intentar excluir a las mujeres de la comunidad de Tomds. Muestra de un con-
flicto respecto al lugar que debe asignarse a las mujeres en el seno de la co-
munidad'®. A la vez que, por las palabras de Jesus, queda defendida su po-
sicion dentro de la misma'®.

En cuanto a la datacién de los logia donde aparece Maria Magdalena
(21;114). El caracter independiente del logion 21 sugiere que puede ser pre-
sentado como un estadio temprano de desarrollo de los textos, en el que los
tratados doctrinales y las series tradicionales de dichos se transformaron en
didlogos. Un caso diferente es el 114, que podria ser considerado una adi-
cién postredaccional y proceder del siglo I1.

En el logion 21 Maria Magdalena es presentada como discipulo que ne-
cesita profundizar en la ensefianza de Jesus para alcanzar el nivel de disci-
pulo a la manera de Tomds.

Maria dijo a Jests: ;A quién se parecen tus discipulos?

El dijo: Son semejantes 37 a unos nifios pequefios, instalados en un
campo que no es suyo. Cuando vengan los dueiios del campo les dirdan: —De-
jadnos nuestro campo. Ellos se desnudan en su presencia para dejarselo y de-
volverles su campo. Por eso digo:—Si sabe el duefio de la casa que viene el la-
drénm, vigilard hasta que venga, y no le dejard hacerse una entrada a la casa
de su reino para llevarse sus bienes. Vosotros, pues, vigilad frente al mundo.
Ceiiios vuestras cinturas con gran fuerza, no sea que los ladrones encuentren
acceso para llegar a vosotros, una vez que descubran la ventaja con la que
contdis. ...

167 Traduccion de J. Schaberg. Cf., o.c., 257.

168 C. Bernabé entiende este dato debido a la polémica entre “los grupos heterodoxos
y la Gran Iglesia representada en Pedro”. Polémica que, segiin esta autora, encontraremos en
otros textos como Pistis Sophia y el Evangelio de Maria Magdalena, en todos todos ellos Pe-
dro pone en duda que Mariam pueda estar entre el grupo de los intimos de Jesus con poder
de liderazgo. Cf. en C. Bernabé, o.c., 207. Para la propuesta del texto: J Schabert, o.c., 258-9.

169 Cf. J. Schaberg, o.c., 275-6.

"0 Traduccién tomada de A. Pifiero et al., Textos gnosticos. Biblioteca de Nag Hammadi
11. Evangelios, hechos cartas, Madrid 1999, 83-4.
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En el logion 114, se refleja probablemente, una situacién posterior. La
figura de Maria Magdalena es usada para ilustrar el debate sobre el papel
de la mujer dentro del cristianismo tomasino. Con ayuda de las palabras de
Jests el editor del texto intenta resolver la disputa. El mensaje del texto es
que Maria y todas las mujeres no solo tienen derecho a ser miembros de la
comunidad sino que su papel es el mismo que el de los discipulos varones.

Simon Pedro les dijo: Que Maria salga de entre nosotros, porque las mu-
jeres no son dignas de la vida. Jesuis dijo: Mirad, yo la impulsaré para hacerla
varén, a fin de que llegue a ser un espiritu viviente semejante a vosotros los
varones; porque cualquier mujer que se haga varén, entrard en el Reino de
los cielos'.

Sélo citar la controversia planteada aqui entre los varones y las muje-
res en el papel de conocedoras de la gnosis, expresada en el texto como la
vida, y la defensa que el propio Jesus hace de Marfa Magdalena en particular
y de las mujeres en general. No entraremos aqui en la interpretacion de la
oscura palabra de Jesus, ni en su contextualizacién dentro de la antropolo-
gia gnostica y Cristiana'”.

5.2.3. Epistula Apostolorum

La Epistula Apostolorum es una epistola apdcrifa que contiene el tes-
timonio més antiguo de la fiesta de la Pascua cristiana (el 4gape y la euca-
ristia todavia se celebraban juntas), y de la parusia en la noche de la Pascua.
Fue publicada por primera vez en 191917

La parte principal de la carta presenta la revelacion que el Salvador
hace a sus discipulos después de la resurreccion. La introduccién contiene
una confesion a Cristo (a confession to Christ) y un sumario de milagros.
Concluye con una vision apocaliptica del tiempo final y la descripcién de la
ascension. La forma epistolar estd s6lo presente en la primera parte, el con-
junto de la obra estaria dentro del género apocaliptico.

M Traduccion tomada de A. Pifiero et al., o.c., 97.

12 Para profundizar en ello remitimos a la obra de A. Marjanen, The Woman Jesus Lo-
ved. Mary Magdalene in the Nag Hammadi Library and Related Documents, en Nag Hammadi
and Manichaean Studies XL, Robinson, JM. & Klimkeit, H.J. (Eds.), Lieden-New York-
Koln, 1996.

I3 Es originaria de Egipto o Asia Menor. Las indicaciones del texto apuntan a una fe-
cha de composicién entre 140 y 160 en una comunidad judeo-cristiana helenista. No se con-
serva su original en griego. Se conserva una parte de una versién Copta, descubierta en 1895
en El Cairo, y una versién completa en Etidpico, cuya traduccion se publicé en 1913. También
hay fragmentos de una version latina. La edicidn critica fue publicada por Schmidt en 1919
usando las tres fuentes.
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El autor basa sus ideas principales en el Nuevo Testamento. Su lenguaje
y sus ideas estan influidos por el Evangelio de Juan. La narracion de la re-
surreccion es una sintesis de los cuatro evangelios canénicos.

A pesar de pertenecer al género de las conversaciones del Resucitado
propio de los textos gnosticos, se observa su tendencia anti-gnostica en la de-
fensa de la verdadera divinidad de Cristo, la realidad de la encarnacién y su
resurreccion en cuerpo, alma y espiritu. Aunque es verdad que hay una in-
fluencia gnostica en la expresion del pensamiento, consecuencia probable-
mente de su lugar de origen.

Seguiremos la traduccidn al inglés de M.R. James cuya version depende
de Schmidt y Guerrier, para presentar la descripcion del hallazgo de la
tumba vacia por parte de tres mujeres, cuyos nombres varian entre las dos
versiones, la incredulidad de los ap6stoles (los doce han sido nombrados en
las paginas de la version etidpica, la version fragmentada copta ha perdido
esas primeras paginas) y la necesidad por parte de Jesus de presentarse para
que ellas sean creidas. Una tradicién que como ya hemos visto se conserva
en los evangelios canénicos, aunque aqui el episodio de Tomas, nos sitiia ante
una obra més proxima al Cuarto evangelio, como ya hemos dicho.

9. Nosotros damos testimonio de que fue el Sefior, quien fue crucificado
por Poncio Pilato y Arquelao entre dos ladrones...y fue enterrado...Y alli van
tres mujeres, Maria, la que era de Marta y Maria Magdalena (Sara, Marta y
Maria segtin la version etiépica), llevando ungiientos para derramar sobre su
cuerpo, llorando y lamentdindose por lo que habia pasado. Y cuando se acer-
caron al sepulcro miraron y no encontraron el cuerpo (Eth. Encontraron la
piedra corrida y la entrada abierta).

10. Y como estaban llorando y lamentandose, el Seiior se les manifesto
v les dijo: “; Para qué llordis? No lloréis mds. Yo soy al que buscdis. Pero una
de vosotras que vaya a vuestros hermanos y les diga: Venid, el Seior ha re-
sucitado de entre los muertos”. Marta (Maria, Eth.) vino y nos lo dijo. Nos-
otros le dijimos: “;Qué tenemos nosotros que ver contigo, mujer? El estd
muerto y enterrado, jcomo es posible que pueda vivir?”'Y nosotros no crei-
mos que el Salvador hubiera resucitado de la muerte. Entonces ella regreso
ante el Seior y le dijo: “Ninguno de ellos ha creido de mi que Tt vives”. El
dijo: “Que vaya otra de vosotras y se lo diga de nuevo”. Maria (Sara, Eth.)
fue y nos lo dijo de nuevo, y nosotros no la creimos; y ella volvio ante el Se-
fior y también se lo dijo.
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11. Entonces dijo el Seiior a Maria y sus hermanas: “Vamos ante ellos”.
Y vino y nos encontro juntos y nos llamo, pero pensamos que era un fantasma
y no creimos que fuera el Sefior... '™

El texto contintia con un didlogo del Sefior con Pedro, un episodio con
Tomas parecido al de Jn 20, 19-25 y una intervencién de Andrés que no tiene
paralelo en los evangelio canénicos.

Entre la version copta y etiépica aparecen diferentes nombres para las
tres mujeres. Mientras en el texto etiope ellas son Sara, Marta y Maria Mag-
dalena, en el texto copto se cita a Marfa, la hermana de Marta y Maria Mag-
dalena (el apelativo de Magdalena aparece cortado en esta version). Estas
mujeres son enviadas por Jesds a anunciar a los discipulos, en la version
copta de la carta primero es enviada Marta y luego Maria, y en la etiope es
Sara la primera, después Maria. Dice, Carmen Bernabé que se adivina la im-
portancia de Maria, la Magdalena en el relato etiope, pues Pedro que figura
como narrador, cita a las mujeres con referencia a Maria: “El Sefior dijo a
Maria y sus hermanas”'”.

El valor de este texto para nuestro estudio reside por un lado en su ca-
racter antignédstico, reconocido por los expertos, y su proximidad a las tra-
diciones neotestamentarias, y por otro, el valor o importancia que da a la fi-
gura de Maria Magdalena algo que parecia mds propio de la literatura
gnostica.

Sin embargo, no podemos pasar por alto las diferencias entre las ver-
siones. Jane Schaberg nos hace caer en la cuenta del significado en el cam-
bio de los nombres, que parece sugerir un cierto ocultamiento de esa im-
portancia de Maria que subyace en esta tradiciéon. Y apoya la idea que
barajan muchas autoras de que afiadir otra mujer del mismo nombre ayuda
a este objetivo. Quiza esta pueda ser la prueba de la tendencia a confundir
a las Marias de los evangelios por parte de tradiciones cristianas posterio-
res'”. También una tendencia a la confusién de las mujeres evangélicas 1la-
madas Maria, apoyado por el uso del término hermanas que facilita esa con-
fusion identificacion, tal y como sefiala Carmen Bernabé.

74 Traduccion propia del texto en inglés de M. R. James, The Apocryphal New Testament
being the Apocryphal Gospels, Acts, Epistles and Apocalypses with other narratives and frag-
ments, Oxford 1950*.

175 Cf. en C. Bernabé, o.c., 232.

176 Para un andlisis detallado de este asunto: R. E. Brown, The Death of the Messiah: from
Gethsemane to the grave: a commentary on the Passion Narratives in the four Gospels, New
York 19911, 1013-1019.
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5.2.4. Dialogo del Salvador

El didlogo del Salvador es un didlogo gnostico de revelacién entre el
Senor y sus discipulos, en el que Mateo, Judas y Maria son sefialados por su
nombre. Sélo existe una copia en el tercer codice de la biblioteca de Nag
Hammadi, y es el tratado quinto, con una extension de 27 paginas del cédice.

Se aprecian en el texto diferencias de estilo y composicion, que pueden
ser debidas al uso de varios materiales tradicionales o a un trabajo de ree-
laboracién de un texto primero. La existencia de una tinica copia hace difi-
cil inclinarse por una u otra opcidn.

El nombre de Maria aparece exclusivamente en aquellas partes del
texto en las que presenta una pregunta o un comentario, a excepcion de la
visién apocaliptica de Maria, Judas y Mateo en la que estos personajes son
nombrados (134,24-25), segtin Antti Marjanen'”’, de forma secundaria, por-
que al continuar la lectura (135, 14-15), la vision parece dirigida a un dnico
personaje. Lo que sugiere que Maria pertenece a una parte esencial del did-
logo, pero no aparece en otras posibles fuentes utilizadas. Esto no significa,
necesariamente, que la presencia de Maria sea sélo tardia en el conjunto del
texto. Si la forma de didlogo no pertenece al autor si no que se trata de una
fuente que usé, deberiamos poder encontrar en los pasajes referidos a Ma-
ria signos de una redaccion tardia.

Como en muchos de los textos gndsticos el Didlogo del Salvador no re-
fleja ningtin hecho datable. Aunque parece probable que recibiera su forma
final en el siglo 1I. Presenta paralelos con el Evangelio de Tomas que, junto
con la presencia de Judas como uno de los principales interlocutores de Je-
sus, sugiere como lugar de composicion del texto, una region al Este de Si-
ria.

Sobre el papel de Maria Magdalena y su relacién con los otros dos in-
terlocutores del Sefior: Maria habla 13 veces, Judas 16 veces al Sefior y 3 a
Mateo, y Mateo habla 10 veces. Esto sirve a Pheme Perkins para presentar
la hipotesis de la mayor importancia de Judas en este texto. Koester y Pa-
gels han sefialado que alguno de los comentarios de Maria Magdalena pa-
recen servir como sumarios y transiciones'’® para presentar nuevas cues-
tiones. Pero en cualquier caso, nos habla de su importancia junto con
Mateo y Judas pero no de su preponderancia. Parece claro que el autor del

I77Cf. en A. Marjanen, o.c., 75-88.

178 Maria es presentada haciendo preguntas que van marcando la transicién entre sec-
ciones: 53,64 y 83. También es llamada “hermana” por el Sefior, y el autor dice de ella que res-
ponde como “una mujer que ha entendido completamente” (139, 12). Datos tomados de C.
Bernabé, o.c., 211.
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Didlogo del Salvador no pretende elevar a ninguno de los tres discipulos
nombrados por encima de los otros dos. Lo que en el caso de Maria Mag-
dalena es significativo porque aparece junto a dos discipulos varones en con-
dicién de igualdad, como quien tiene una compresion especial del conoci-
miento (gnosis) impartida por el Salvador.

Tanto Maria Magdalena, como Mateo y Judas son presentados como
prototipos de discipulado, sin que exista entre ellos rivalidad ni su presen-
cia impida apreciar la presencia de los demads discipulos. El motivo de su
eleccion probablemente no sea otro que el contexto en el que este escrito
se elabora, donde una tradicién sobre algunos discipulos que habian recibido
una “gnosis” especial se habia desarrollado. No parece que existiera una lista
de nombres de estos discipulos. S6lo podemos sefialar que aparecen en la
Sabiduria de Jesucristo, en Pistis Sofia (aqui Maria Magdalena tiene un pa-
pel superior que el de Tomas y Mateo), en el Evangelio de Maria, y alguno
mas.

Esta tradicion de discipulos que habian recibido una revelacion espe-
cial es conocida por Ireneo, que en Adversus Haereses (1,30,14) dice que al-
gunos gnosticos recuerdan que Jesus instruyd a unos pocos de sus discipu-
los, aquellos que €l sabia eran capaces de comprender los grandes misterios.
Pero ni el testimonio de Ireneo, ni la Sabiduria de Jesucristo, ni el Evangelio
de Maria sugieren, sin embargo, que estos discipulos seleccionados para esta
tarea especial representaran exclusivamente a los discipulos gnésticos,
mientras que los demads, fueron privados de esa revelacion. Segiin Antti Mar-
janen, esto refleja un estadio muy temprano del gnosticismo tanto en la Sa-
biduria de Jesucristo como en el Didlogo del Salvador, puesto que después
comenzd a ser usado con propdsitos polémicos.

Sobre la respuesta que Maria recibe de Jesus al preguntar como debe-
rian rezar los discipulos (144, 16): “rezar en el lugar donde no haya mujer”,
podria sorprendernos como una fuerte restriccion para una mujer elegida
como ejemplo de discipulado. Es por tanto, que debemos separarnos de la
literalidad del texto, segin Antti Marjanen, y buscar qué significado tenia
lo femenino, la feminidad en los grupos gndsticos. La autora finlandesa in-
vita a caer en la cuenta del alto grado de ascesis en todo lo relacionado con
la sexualidad que vivian estos grupos, y, como la feminidad en su aspecto pro-
creativo era considerada negativa porque a través de ella el alma era pri-
sionera del cuerpo y estaba sometida al poder de la muerte. Y, por lo tanto,
esta afirmacion no significaria una restriccion al discipulado femenino, sino
una negacion a los aspectos relacionados con la sexualidad y la procreacion,
de los cuales era, sin duda, representante el cuerpo femenino en la cultura
mediterrdnea antigua.
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5.2.5. Ireneo de Lyon'”

Su obra mas importante “Contra las herejias” (Adversus Haereses) (El
titulo amplio es: “Desenmascaramiento y derrocamiento de la pretendida
pero falsa gnosis”. Escrito en griego en cinco tomos, pero conservado en su
integridad s6lo en su version latina del siglo IT o IV) estd compuesta de cinco
libros y dedicada a un “querido amigo”'®. La escribi6é con motivo de la di-
fusién en Lyon de las doctrinas de Valentin y la actividad de Marcos el Mago.
El objetivo de la obra es exponer las doctrinas que los gndsticos ensefiaban
y refutarlas con la verdad de las doctrinas cristianas'®!.

En el Adversus Haereses V, que supone la fundamentacion escrituris-
tica de su refutacién contra el gnosticismo, demostrando la verdad de la en-
sefianza tradicional de la Iglesia, encontramos dos referencias a las tradi-
ciones del Cuarto Evangelio sobre el relato de aparicién que nos ocupa.

En su exposicion de que la garantia de nuestra resurreccién corporal
es la propia resurreccion corporal de Cristo presenta como apoyo escritu-
ristico el texto del capitulo 20 de Juan, donde Jests se muestra a los disci-
pulos:

Por tanto, de la misma manera que Cristo resucito en la sustancia de su
carne y mostro a sus discipulos las marcas de los clavos y la abertura de su
costado -y estas son las pruebas de que su carne resucito de entre los muer-
tos— asi, dice el Apostol, “Dios nos resucitard también a nosotros con su po-
der (Adv. Haer. V,7,1).

Otro apoyo, més significativo para nuestro trabajo es la presentacién
que hace de Maria (no especifica que sea Maria Magdalena) al citar lo que
Jests resucitado le dijo después de su resurreccion:

Y, después de resucitar al tercer dia, el Seiior decia a Maria que fue la pri-
mera en verle y adorarle: “No me toques, que atin no he subido a mi Padre,
vete a mis discipulos y diles: Yo subo a mi Padre y vuestro Padre (Adv. Haer.
V,31,1).

Aqui la cita casi textual de Jn 20, 17 va acompafiada de la presentacion
del personaje. Maria, que sabemos por el texto evangélico que es la Mag-
dalena, la primera en ver a Jests. Afiade, Ireneo, el sentido de adoracién que

17 Se sabe de Ireneo que nacié en Asia Menor y fue educado en Esmirna, donde escu-
cho a Policarpo de Esmirna. Estuvo en Roma enviado por la comunidad de Lyon. A su re-
greso fue elegido obispo del Lyon. Ireneo muri6 hacia el aiio 200. (Hubertus R. Drobner,
Manual de Patrologia, Barcelona 2001,147-151.)

180SAN IRENEO, Contra las herejias (Adversus Haereses) trad.J. Garitaonandia Churruca,
Sevilla: Apostolado Mariano 1999, 29.

181 C. Moreschini y E.. Norelli, Patrologia. Manual de literatura cristiana antigua latina y
griega, Salamanca 2009,117-8.
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como ya hemos visto en la primera parte de este trabajo no aparece en el
Cuarto Evangelio. Podemos suponer que Ireneo cite de memoria el relato
de aparicion de Jests a Maria Magdalena y que esté relacionando éste con
el relato de Mateo en el que las mujeres se postran ante Jesus resucitado. En
cualquier caso, es importante darse cuenta de que la imagen que esta pre-
sentando Ireneo es la de Maria postrada ante Jesis Resucitado en la “sus-
tancia de su carne”, siendo ella la primera testigo de esa realidad resucitada
de Jesus. Después Ireneo imagina en adoracion a la que ha presentado como
testigo.

5.2.6. Evangelio de Maria Magdalena'®

Este Evangelio segtin Mariam es escrito en nombre de la que segtn los
autores es Maria Magdalena'®. Antti Marjanen no duda de ello desde el es-
tudio de la tradicién gnodstica que atribuye a la Magdalena un papel im-
portante y para la que esta tradicién reserva el nombre de Maria dele-
treado como Mariam, tal y cémo aparece al final del Evangelio de Maria.
Jean-Yves Lepoup sugiere que podria haber sido escrito por Maria Mag-
dalena, la amiga intima de Jests, “la iniciada que debia transmitir sus mas
sutiles ensefianzas”'®.

El analisis paleografico de los fragmentos griegos conservados, los si-
tda en el siglo IIT (P. Oxyrhynchus 3525 es datado por Parsons, su editor, en
el siglo III; y el P. Rylands 463, es datado por Roberts en el mismo siglo o
antes.) Si éstos son traducciones del texto copto y el proximo a él es P. Ryl,,
y, tenemos en cuenta el lugar diferente para ambos, se puede datar el Evan-
gelio de Maria antes del 200. No tenemos, sin embargo, una pista clara so-
bre el lugar de su composicion. Se proponen Egipto y Siria como lugares po-
sibles, sin que ninguna de las dos localizaciones pueda ser elegida.

182 E]1 Evangelio de Maria se conserva en tres fuentes independientes. En el papiro de
Berlin (Papyrus Berolinensis 8502, BG), descubierto en Egipto contiene la versién copta de
este evangelio. No se conserva la obra completa, se estima que del original de 19 pédginas s6lo
se conservan 9 (7,9, 10, 14-19). Ademds de esta version copta, se han descubierto dos frag-
mentos griegos del Evangelio de Maria, unos de ellos en el Papiro Rylands (463) que co-
rresponde a la seccion 17,4-22 y 18,5-19,3 del texto copto; y otro, en el Papiro Oxyrhynchus
(3525) correspondiente a la seccién 9,5-10,14. Parece ser que ambos fragmentos no proceden
del mismo manuscrito y que su relacion con el texto copto estd en relacion con pertenecer a
una traduccion del mismo. Cf. en A. Marjanen, o.c., 96.

183 Segin A Marjanen, Tardieu —editor del cédice de Berlin-1984 y Lucchesi 1985 plan-
tean la posibilidad de que Mariam sea la madre de Jesus. Cf. en A. Marjanen, o.c., Nota 2, 94.

184 Cf. en J.-Y. Lepoup, El evangelio de Maria. Myriam de Magdala, Barcelona, 1999, 15-
31.
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En relacién con esto es interesante notar que todas las cuestiones in-
discutibles del Nuevo Testamento que aparecen en el Evangelio de Maria

7. e

proceden de los evangelios. (“Quien tenga oidos para ver...”; “{Paz a vos-
otros”; “...1os que le buscan le encuentran”).!%5 Lo que apoya una datacién
temprana, finales del s. I, porque sabemos que los evangelios se difundie-
ron en la primera mitad del siglo I1'%¢. W. Till la sitda en torno al afio 150.
En tal caso, dice el autor francés, este Evangelio constituiria, junto con los
demads evangelios, uno de los textos fundadores o primitivos del cristia-
nismo'®’.

Este texto fragmentado contiene la conclusién de un didlogo entre Je-
sus resucitado y sus discipulos, que probablemente tiene como marco na-
rrativo un encuentro posterior a la resurreccion, como otros didlogos de re-
velacion gnosticos. Jests responde a una ultima cuestion y se despide dando
4nimos y consejos al grupo. El grupo siente miedo: ;Como ir entre los pa-
ganos y anunciar el Evangelio del Reino del Hijo del Hombre? (traduccion
del copto de Jean-Yves Leloup). Maria se levanta y los consuela. Esta parte,
en la pagina 9, termina diciendo que quedaron iluminados. Acto seguido Pe-
dro pide a Maria que les instruya sobre lo que ella sabe, distinguiéndola
como la preferida del Sefior de entre las deméas mujeres (Hermana, sabemos
que Ensenador te amé distinguiéndote de las demds mujeres. Repitenos las pa-
labras que te dijo...Traduccién de Jean-Yves Leloup). Sorprende, que des-
pués de la exposicion de Marfa, Andrés niegue la posibilidad de creer sus
palabras porque son distintas de las de Jests;y, ain mds, que Pedro entienda
como imposible que el Sefior haya hablado asi a una mujer. Las tltimas pre-
guntas de Pedro recogidas en la pagina 17 del texto, nos sittian ante una cues-
tién diferente, Ya no se duda s6lo del mensaje de Maria si no de su eleccion
y las consecuencias de ésta para la comunidad: ;Habremos de cambiar
nuestras costumbres y escuchar todos a esa mujer? ;De veras la ha escogido
y preferido a nosotros? Ante estas preguntas, Levi defiende la posicién de
Marfa en la comunidad, exponiendo la imposibilidad del engafio y acusa a
Pedro de usar contra ella argumentos que ya usan los “adversarios” (...veo
ahora que te ensaiias contra la mujer, como lo hacen nuestros adversarios. Tra-
duccién de Jean-Yves Leloup).

Es dificil establecer una estructura en el texto, teniendo en cuenta su
fragmentacion. Atn asi, algunos estudiosos nos sugieren que no se trata de
una unidad literaria original, sino de una obra procedente de al menos dos
fuentes distintas. Till y Puech toman la ausencia de Maria en la primera

18 Cf. en J.-Y. Leloup, o.c., 8, 5-20.
18 Cf. en A. Marjanen, o.c., 98.
187 Cf. en J.-Y. Leloup, o.c., 17.
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parte del didlogo como elemento significativo para diferenciar dos fuentes,
un didlogo entre Jesus resucitado y sus discipulos y un discurso de revela-
cién de Maria Magdalena. Pasquier, sin embargo, se centra en la tensién en-
tre los varones y Maria. Esta autora observa la diferente actitud de Pedro
ante al conocimiento de Maria y plantea dos fuentes, con dos actitudes di-
ferentes ante el papel de esta mujer en la comunidad. Antti Marjanen esta
de acuerdo con este elemento de analisis pero no lo considera como una
prueba de la existencia de las dos fuentes, sino mds bien, dos estadios dife-
rentes de desarrollo del tema, serian expresion de la evolucién dada en la
comunidad sobre el papel-influencia de Maria Magdalena y las conse-
cuencias que esto tiene en la vida comunitaria.

Las dltimas preguntas puestas en boca de Pedro serian muestra de
esto!ss.

En términos generales, podemos decir que estamos ante un evangelio
que concede una clara primacia de Maria Magdalena sobre los demds dis-
cipulos. Ha encontrado el conocimiento porque ha buscado, convirtiéndose
asi, en modelo a imitar, busca la verdad hasta hallarla'®. Ella es la discipula
mas querida, de entre las mujeres (10, 2-3) y, también, de entre los varones
(17,15-20). Es la méds amada porque ella ha recibido del Sefnor una ense-
fianza que sélo ella conoce, y que comparte con el grupo, primero como con-
suelo (9, 10-20) y después, como ensefianza recibida a través de una vision
(10,10-17,7). Sin duda, Maria ha visto algo que los demés no han visto, algo
que ella comparte con la comunidad, y ahora es la comunidad, representada
por Pedro, Andrés y Levi, la que tiene que tomar postura sobre las conse-
cuencias de esta realidad. Maria como receptora de una revelacion, es la ima-
gen de la Magdalena que nos transmiten los evangelios candnicos, media-
dora entreJests resucitado y el resto de los discipulos!®.

Por tltimo, queda sefialar el conflicto que se presenta entre Pedro y Ma-
ria, como hemos visto en Didlogos del Salvador. En el Evangelio de Maria
Magdalena, ella es puesta en duda por el hecho de ser mujer por parte de
Pedro, que no entiende que el Sefior haya hablado a una mujer y, pone en
duda que haya recibido una revelacién. Y también, se dudard del contenido
de su revelacion, en este caso serd Andrés quien la cuestione. Como co-
menta Carmen Bernabé en su tesis doctoral, parece que se estd reflejando
la polémica entre la gran Iglesia y los grupos gnosticos. Segun ella, éstos tl-

188 A, Marjanen, o.c., 104.
189 C, Bernabé, o.c., 215.
1% C. Bernabé, o.c., 215.
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timos reclamaban la autoridad de Maria Magdalena que procedia de su cua-
lidad de primera testigo de la resurreccion.

5.2.7. Tertuliano™

En su obra “Contra Prdxeas” Tertuliano revoca la doctrina del monar-
quianismo, que este autor (Prdxeas) habia introducido en Roma desde
Asia. Esta doctrina habia llegado a Africa a través de uno de sus discipulos.
En el 213 Tertuliano escribe contra el iniciador de esta doctrina sobre Dios.
La obra de 31 capitulos, comienza con la descripcion de la llegada de la doc-
trina de Praxeas a Africa y después, defiende el monoteismo tradicional
desde dos argumentaciones, una mas sencilla y otra més intelectual, para
gente ilustrada. En esta segunda argumentacién es donde encontramos la
fundamentacion escrituristica de Tertuliano, y es ahi, donde toma el autor
el relato de aparicion de Jesus resucitado a Maria, que el mismo texto
aclara que es la Magdalena. Nos sitda Tertuliano ante la prueba de que a pe-
sar de que todas las restricciones de su humillacion han sido eliminadas en
la resurreccion, Jestis sigue hablando de si mismo en referencia al Padre y no
como igual al Padre. Ante la mujer que se aproximé a él para tocarlo, no por
curiosidad o incredulidad como Tomads, sino por amor (Adversus Praxean
25.2.19-21).

En Contra Marcién (Adversus Marcionem 1.18,11-16) Tertuliano mez-
cla la escena de la uncién de los pies de Jests con el relato de aparicién a
Maria Magdalena del Cuarto Evangelio, al decir que la mujer que ungia los
pies de Jesus y los bafiaba con sus ldgrimas no estaba tocando un fantasma
vacio sino un cuerpo sélido. Segiin Jane Schaberg se trata de un indicio de

191 Naci6 en Cartago, provincia de Africa, en 160 en una familia pagana. Su padre era
oficial romano, por lo que su familia pertenecia al ordo equester, equiparable a una burgue-
sia autdctona romanizada, muy floreciente en el siglo II. Recibié una esmerada educacién
que hizo de él un hombre conocedor de la cultura griega y latina, lenguas que conocia a la per-
feccion, por lo que escribid en griego y en latin. Se sabe por su obra que tuvo una juventud
disoluta de la que luego se arrepentird y condenard duramente. Fue pagano durante la mayor
parte de ésta. Su conversion debié ocurrir entre 190 y 195, siguiendo su obra, cuando ya es-
taba casado. Parece que fue consagrado presbitero entre el 197 y el 200. Tras su conversion
puso toda su inteligencia al servicio del cristianismo. Primero se enfrent6 a los judios (Ad-
versus Iudaeos), después a los paganos en defensa de los cristianos (Ad nationes y Apologe-
ticum). Parte de su obra estd dedicada a instruir a los fieles. La presencia del gnosticismo, en
mayor o menor medida, le lleva a una gran campafia en contra de mds de doce afios. Hacia
el ano 207, aparecen sefiales de montanismo en Tertuliano que nunca llegaron a significar
pertenencia. Después del 220 se pierde su rastro, no se sabe dénde ni cudndo murié (TER-
TULIANO, “Prescripciones” contra todas las herejias, en Fuentes Patristicas 14, traductor Sal-
vador Vicastillo, Madrid 2001 y H. R. Drobner, Manual de Patrologia, Barcelona 2001).
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la fusién de Maria Magdalena con la mujer pecadora de Lc 7. Un fenémeno
temprano (s. IT) del que parece haber noticias posteriores en la patristica'®.
Ella también ve esa fusion en la referencia al amor del texto anteriormente
citado, porque, dice, en el relato evangélico no hay ninguna referencia al
amor. Esta serfa aportacion de Tertuliano al relato del Cuarto Evangelio.

5.2.8. Hipélito'*

Nuestro interés por Hipoélito se centra en su Comentario Sobre el
Cantar de los Cantares, porque segin Katherine L. Jansen en esta obra se

192 Cf. en J. Schaberg, o.c., 139.

193 Escribié durante la primera mitad del siglo III, fue obispo. Hasta mediados del siglo
XIX se conocian pocos textos suyos, desde entonces, los inventarios de manuscritos griegos
y orientales han permitido descubrir un gran nimero de sus obras. Actualmente los expertos,
no coinciden en la atribucion de alguna de sus obras como el Elencho contra todas las here-
jias o Philosophoumena, que lleva el nombre de Origenes en los manuscritos del siglo I como
en el manuscrito del monte Athos descubierto en 1842 que contiene los libros IV-X. Nautin
no estd de acuerdo en atribuir el Elencho a Hipdlito por comparacién con el Syntagma, con
la que no coincide ni comparte siquiera el concepto de herejia, ni en la argumentacién apo-
logética. Ademds, dice Nautin, la conclusién del Syntagma nos muestra el uso como fuente del
Elencho, si bien alterando su orientacion y su espiritu. La fecha de dos de sus obras, Tratado
sobre la resurreccion (entre 222y 235) y el Syntagma, que no puede ser anterior a los afios
240/245, excluye su identificacion con el sacerdote del mismo nombre condenado a las minas
de Cerdefia con el papa Ponciano en el 235. Tampoco podemos considerar que sea de origen
romano y que escriba para ellos, ya que de sus libros, Sobre Daniel y Sobre el anticristo se per-
cibe odio y aversion hacia los romanos. Apunta Nautin a la correspondencia que Eusebio ha-
116 entre Hipdlito y Alejandro, obispo de Jerusalén (251), y a la cita de Jer6nimo de un dis-
curso de Hipdlito en presencia de Origenes, para situar a este escritor cristiano en Palestina
o en alguna provincia cercana. Dice de ¢l que era obispo, conocido como hombre de iglesia,
sin ninguna consideracién por la ciencia profana y estudioso de las Escrituras. Sus obras son
fundamentalmente comentarios al Antiguo Testamento desde una perspectiva cristolégica: So-
bre el Génesis, sobre las bendiciones de Isaac, Jacob y Moisés, Sobre las bendiciones de Ba-
laam, Sobre los jueces, Sobre Rut, Sobre los libros de Samuel, Sobre los salmos, Sobre los pro-
verbios, Sobre el Eclesiastés, Sobre el Cantar de los Cantares, sobre partes de Ezequiel, Sobre
Daniel, etc. En desacuerdo con este autor tenemos la obra de Q. Johannes, Patrologia I. Hasta
el concilio de Nicea, Madrid 1995, que nos presenta a Hipdlito como obispo y antipapa de
Roma, muerto en Cerdefa junto con su oponente Ponciano hacia el 235.

Sobre el trabajo de Nautin, Moreschini y Norelli un grupo de estudiosos italianos recoge
la continuacién de su trabajo aceptando la distincién de dos autores para las obras atribui-
das a Hipdlito aunque no estdn de acuerdo con identificar uno de ellos como Josipo. Segtin
este trabajo el grupo de escritos el Hipélito exegeta seria autor mencionado por Eusebio, Je-
rénimo y alguna otra fuente, que habria vivido en oriente a finales del siglo II y principios del
siglo III. El otro personaje, autor del Elenchos, del tratado Sobre el Universo y de Compen-
dio seria el cismdtico romano que vive a principios del siglo III. Sus obras se habrian trans-
mitido anénimamente o bajo nombre falso, como se solia hacer para proteger los escritos cis-
maticos. C. Moreschini — E. Norelli, o.c.,123.
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podria situar el origen del epiteto “apdstol de los apdstoles” (apostolorum
apostola) referido a Maria Magdalena. Hipdlito en su comentario sugiere
que la novia del Cantar que busca a su amado (Cant 3,1) prefiguré tipol6-
gicamente a Marta y Maria que buscaron a Cristo en la tumba. Ademas, ex-
plica Hipdlito, esta mujeres representaban a la sinagoga y, en la medida en
que prefiguran la sinagoga, tienen la capacidad de revelar la buena noticia
como apéstoles de los apdstoles, enviadas por Cristo (quae apostoli ad
apostolos).Y, continta, para que las mujeres apostoles no dudaran de los dn-
geles, Cristo mismo vino a ellas para que pudieran ser sus apostoles y, por su
obediencia rectificaran el pecado de la antigua Eva... Por lo tanto, las muje-
res anunciaron la buena noticia a los apdéstoles...y para que no parecieran
mentirosas sino portadoras de la verdad... Cristo mismo se mostro a los apos-
toles varones y les dijo: Yo soy quien se aparecié a estas mujeres y quien quiso
envidroslas como apdéstoles'™.

Encontramos en este fragmento elementos de una tradicién que nos ha-
bla de las mujeres cerca de la tumba, testigos de la resurreccién, mujeres
como prefiguracion de la sinagoga, de la comunidad. Una tradicién que com-
parte elementos con el texto del Cuarto Evangelio que estamos trabajando
y que apoya el testimonio de Maria Magdalena como testigo y enviada a
anunciar a los demds (“He visto al Sefior”; Jn 20,18)'.

5.2.9. Evangelio de Felipe

El Evangelio de Felipe es un texto valentiniano escrito bien al final del
siglo II o bien a principios del s. II1. Pertenece al codice II de la Biblioteca
de Nag Hammadi. Y es, junto con Pistis Sophia, un texto en que se hace ex-
plicita la referencia a Maria de Magdala. Hay en €l dos pasajes en los que

1% Traduccidn del texto en latin. El texto latino procede de la traduccién del georgiano,
Unica copia del comentario, realizada por G. Garitte. Citado en K. L. Jansen, “Maria Magda-
lena: Apostolorum Apostola” en “Women preachers and prophets through two millenia of
Christianity”, BM. Kienzle and P.J. Walkers (Eds), Berkeley 1998.

195 “Vide hoc perfectum super Martham et Mariam; cum eis synagoga cum diligentia quae-
rebat Christum mortuum, quem vivum esse non cogitant...Et post hoc clamans confitetur
synagoga per has mulieres; bonum testimonium nobis ostendunt quae apostoli ad apostolos fie-
bant, missae a Christo... Ut autem non ad angelis apostoli dubitarent, occurrit ipse Christus
apostolis, ut mulieres Christi apostoli essentet defectum veteris Evae por oboedientiam imple-
rent... Propterea mulieres bonumnuntium nuntiaverunt discipulis... Ut non apparerent sicut de-
ceptores, sed veritatem dicentes, in illo tempore Christus (fuit) manifestatus eis et eis dixit: “Ego
qui mulieribus his apparui, et ad vos apostolos mittere volui”. Texto latino del Corpus Scrip-
torum Christianorum Orientalium, vol. 264 (1965),43-49.
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aparece Maria (59,6-11;63,30-64,9), en ambos se la presenta desde la pers-
pectiva, ya encontrada en otros escritos, de que tenia una relacion especial
con Jesus.

Es un texto compuesto en Siria, probablemente Edesa o Antioquia. Lo
que se argumenta por su bilingiiismo siriaco-griego y las practicas sacra-
mentales y catequéticas orientales que recoge. A pesar de su nombre no se
trata de un texto narrativo, ni un didlogo de revelacién ni un evangelio de
dichos, podria decirse que contiene varios estilos literarios con especial én-
fasis en los temas éticos y sacramentales. Tipico de este evangelio es en-
contrar extractos distintos juntos, sin ninguna conexion entre ellos, pero que
parecen reflejar una progresion de pensamiento si no de un solo autor, si de
una comunidad®.

En el primer fragmento en que aparece Maria de Magdala (59, 6-11)'’
se dice de ella que es la compafera del maestro, es nombrada en dltimo lu-
gar junto con Maria, la madre de Jesuds y su hermana. Es la primera vez que
Maria es presentada asi y, ademds, de ningtin otro discipulo masculino o fe-
menino se dice esto en ningtn escrito del cristianismo primitivo. Su signifi-
cado es dificil de entender porque el término griego (koLvwrog) presenta un
rango muy grande de significados. Basicamente, se refiere a una persona
comprometida en una relaciéon compartiendo algo, si bien no est4 claro qué
es lo que comparte un koinonos con su compaiiero/a. En la Biblia se usa
para indicar matrimonio (Mal 2,14), compaifiero de fe (Fil 17), colegas en la
proclamacién del evangelio (2Cor 8,23) o socios (Lc 5,10). En el Evangelio
de Felipe aparece otra vez, en 63,32-33, pero lo fragmentado del texto no per-
mite profundizar en su significado.

Después de un anélisis textual Antti Marjanen plantea dos posibilida-
des de significado para este término. Por un lado, puede expresar que Ma-
ria fue la esposa de Jesus lo que darfa al grupo de mujeres presentado la ho-
mogeneidad de tratarse de la familia de Jesus (su madre, su hermana y su
esposa); y, por otro lado, podria hacer referencia a su pertenencia al grupo
de sus mas intimos seguidores. Lo més plausible y apoyado por los estudiosos
es que se esté presentando a Maria de Magdala como su compafiera espi-
ritual. Segin esta autora la respuesta a la duda depende de como se inter-
prete las relaciones sexuales en este evangelio. Algunos scholars creen que
el comportamiento de la comunidad del Evangelio de Felipe es encratita, es

1% Cf. en A. Marjanen, o.c., 148, para profundizar en la opinién de los diferentes “scho-
lars” sobre este asunto.

19759, 6-11: “Habia tres que siempre iban con el Seiior: Maria su madre y su hermana y
Magdalena que fue llamada su compaiiera (xowwvoc). Porque Maria es su madre, su hermana
y su compaiiera”. En: C. Bernabé, o.c., 209.
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decir, viven juntos sin relaciones sexuales; y, otros creen que el gndstico, el
de arriba, experimenta el amor y lo expresa en la unién sexual. La dispari-
dad de las opiniones de los estudiosos reflejan lo controvertido del asunto.
En cualquier caso, la ambigiiedad del uso de los términos no permite incli-
nar la balanza de forma segura hacia ninguno de los planteamientos!%.

La otra parte del texto en que aparece Maria de Magdala en el Evan-
gelio de Felipe es 63, 30-64, 9'°. Este texto vuelve a presentar a Maria
como la compaiiera del Salvador y dice que la amaba mds que a los otros y
que incluso la besaba. Si tenemos en cuenta la respuesta del Salvador en 64,
4-9, parece que el papel de Maria Magdalena como favorita de entre los dis-
cipulos es debido a su especial habilidad para comprender las realidades es-
pirituales. Comparados con ella, los otros son discipulos ciegos que no per-
ciben la luz de Jesus. Jesus la ama mas que a ellos porque ella es capaz de
ver la luz mientras ellos permanecen ciegos en la oscuridad. (64,9). La du-
reza con la que sefiala aqui Jesus a los demads discipulos debe entenderse en
el contexto del Evangelio de Felipe, donde aparecen expresiones negativas
y positivas sobre los discipulos que segtin Antti Marjanen se deberian a dos
presentaciones distintas del mismo grupo de discipulos. Antes de la resu-
rreccion los discipulos tienen una percepcion errénea o poco adecuada de
las ensefianzas de Jesus, mientras que después de la resurreccion, la ade-
cuacién es mejor y, por tanto, reciben mejores calificativos por parte del Sal-
vador. Asi, Maria es mejor discipulo porque ve antes de la resurreccién lo
que los demds sélo ven después de la resurreccion. Por esto es presentada
como paradigma de apostolado, de una madurez espiritual que sélo es al-
canzada por el resto después.

Sorprende, sin embargo, que en el Evangelio de Felipe Maria no sea pre-
sentada transmitiendo ninglin misterio espiritual, esto parece ser la tarea de
todo el grupo de apéstoles. El hecho de que la superioridad de Maria sea
sélo expresada durante el ministerio ptublico de Jesuds hace que no sea pre-
sentada como autoridad espiritual como en el Evangelio de Maria Magda-
lena, sino que el autor del texto trate de situar su enseflanza en el origen
apostoélico comtn. Su autoridad derivaria, por tanto, del conjunto de los

19 Para un andlisis mds exhaustivo, y para comprobar otros paralelos en la literatura
gnostica, consultar A. Marjanen, o.c., 151-160.

199 63:“En cuanto a la sabiduria que es llamada ‘la estéril’, ella es madre de los dngeles.
Y la compaiiera del Salvador Maria Magdalena. Cristo la amaba mds que al resto de los dis-
cipulos y solia besarla en la boca a menudo. El resto de los discipulos se ofendieron por esto
y lo manifestaron. Ellos dijeron: ;Por qué la amas mds que a nosotros? El Salvador les con-
testd y les dijo: ;Por qué no os amo como a ella? Cuando un hombre ciego y uno que ve es-
tan juntos en la oscuridad no son diferentes el uno del otro. Cuando llega la luz, entonces el
que ve, verd la luz y el que es ciego permanecerd en la oscuridad.” En C. Bernabé, o.c., 210.
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apostoles. Si esto asi, surge la pregunta de por qué Maria de Magdala es pre-
sentada en un papel primordial frente al resto. El propio texto nos ofrece
la respuesta: ella era la compaiiera de Jesus y, por tanto, su papel ya era im-
portante antes de las apariciones de Jests resucitado.

5.2.10. La sabiduria de Jesucristo

La Sabiduria de Jesucristo es un didlogo gnéstico de revelacion que des-
cribe la conversacion entre el Salvador y sus discipulos, bien después de la
resurreccion o bien durante una reaparicion posterior a la ascension®”.
Existe un acuerdo general en aceptar que la fuente de la Sabiduria de Je-
sucristo es un Eugnotos, un escrito gndstico que aparece en dos versiones
en la Biblioteca de Nag Hammadi (I111/3 y V/1). Esta escrito en forma de
carta en la que el autor de la Sabiduria de Jesucristo ha transformado un dia-
logo de revelacion en el cuerpo de una carta, afladiendo un marco al prin-
cipio y al final (90, 14-92,5; 114, 8-119, 18) y unos interlocutores, el Salva-
dor, cuatro discipulos varones y una seguidora, Mariam. Asi, el Eugnotos no
cristiano es cristianizado®'.

20 E] texto se encuentra en dos manuscritos coptos, uno incluido en el Papiro Berlinés
(Papyrus Berolinensis) 8502 (BG), descubierto en Egipto y comprado por el Museo de Ber-
lin en 1896; el otro, se encontré en el tercer codice de la Biblioteca de Nag Hammadi. Ade-
mads, se conoce un pequeiio fragmento en griego (P. Oxy. 1081) que corresponde a la Sabiduria
de Jesucristo 111/4 97,16-99, 12 y Sabiduria de Jesucristo BG 88, 18-91, 15 (Parrott 1991, citado
por A. Marjanen).

201 T a datacién del texto no resulta facil puesto que no contiene ningiin acontecimiento
concreto. Basdndose en el contenido del texto Parrott se inclina por una datacién temprana,
el siglo I o principios del siglo II. Su argumento es la ausencia de conflicto entre el cristianismo
eclesidstico (ecclesiastical Christian) y el cristianismo gnoéstico y, su carencia de toda influen-
cia del sistema gnostico (the great Gnostic systems) de la segunda mitad del siglo II. Ademés,
este autor cree que sila Sabiduria de Jesucristo fue escrita para persuadir al Gnosticismo para
que aceptase el Gnosticismo Cristiano, esto ya serfa un dato que lo situaria en una datacién
temprana, no tardia. Esto teniendo en cuenta el hecho de que parece dirigida a una audien-
cia que conoce poco o nada a Jesus. (F. Rivas data este papiro entre principios y mediados del
siglo I11. Elenco de la literatura cristiana primitiva en Rafael Aguirre (Ed.), Asi empezé el cris-
tianismo, Estela (Navarra) 2010, 549-584.) Tampoco nos aporta muchos datos sobre el lugar
de su composicion, caracteristica que comparte con los Eugnotos. Sin embargo, Parrott nos
hace caer en la cuenta de un elemento interesante, el uso de un afio dividido en 360 dias (I11/3
84,4-5). En su opinidn, esta referencia sélo es posible en Egipto, donde los afios contenian 360
dias divididos en 12 meses de 30 dias cada uno, mds cinco dias (epagomenal days). El problema
es que esta referencia temporal aparece también en A Valentinian Exposition (30,34-38) y la
obra de Irenco Adversus Haereses 1.17,1 que habla sobre los Marcosianos; y, ninguno de es-
tos movimientos puede ser situado en Egipto.
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El nombre de Maria aparece dos veces en la Sabiduria de Cristo (98,
10;114,9; BG 90,1;117,13.) En ambos casos ella plantea cuestiones al Sal-
vador. En ninguno de estos pasajes Maria es presentada como la Magda-
lena. Atn asi, hay que tener en cuenta que en todos los textos coptos en que
Maria es presentada como la madre de Jests su nombre es siempre, sin ex-
cepcion, Maria; mientras que referido a Maria la Magdalena es presentada
como Mariam, tal y como aparece en la Sabiduria de Jesucristo™.

En didlogo descrito en la Sabiduria de Jesucristo es introducido por un
relato de aparicion. El texto comienza presentando a los discipulos del Sal-
vador, doce varones y siete mujeres?”, que estan reunidos en una montafia
de Galilea llamada Divinidad y Alegria. Antes de que el grupo vea al Sal-
vador se establece un didlogo sobre el universo, la divina providencia, las au-
toridades y todo lo que el Salvador ha hecho con ellos en secreto (91, 3-9).
Entonces, aparece el Salvador (91, 10-11) acompaiiado de signos estruen-
dosos que generan el miedo del grupo. El les calma, les pregunta por qué es-
tan sorprendidos, y comienza el didlogo propiamente dicho. Termina con la
descripcion de la gran alegria que las respuestas del Salvador han provocado
en los discipulos llevandolos a predicar el evangelio de Dios (BG 127,2-10).

El propésito del texto es presentar las ensefianzas gndsticas como de-
rivadas de la resurreccion de Jesus transmitidas a través de la predicacion
de sus discipulos. Asi, la fuente del gnosticismo seria la predicacién aposto-
lica, segiin Pheme Perkins, citada por Antti Marjanen.

El didlogo contiene 12 preguntas planteadas al Salvador y las 12 res-
puestas dadas por El. A pesar de que la introduccién sittia en la escena un
grupo de doce varones y siete mujeres, sélo algunos del grupo participan ac-
tivamente en la conversacion. Dos cuestiones son atribuidas al grupo com-
pleto (105,3-4;106.9; BG 100, 3-4;102,7-8) y una a los santos apdstoles (112,
19-20; BG 114, 12-13). Sélo es mencionado el nombre de los discipulos que
plantean cuestiones: Felipe, Mateo, Tomas, Maria Magdalena y Bartolomé.
Marfa, Felipe, Mateo y Tomads plantean dos preguntas al Salvador, Barto-
lomé sélo una.

Antti Marjanen nos presenta una posible explicacion para este escaso
numero de interlocutores tomada de Parrott. Segiin este dltimo, la presen-
cia de estos cinco personajes que preguntan dependeria de la lista de disci-
pulos del Evangelio de Marcos (Mc 3, 16-19) y de los otros sindpticos (Mt,
10, 2-4; Lc 6,14-16). En esa lista Felipe, Bartolomé, Mateo y Tomés consti-
tuyen un segundo grupo de cuatro después de Pedro, Santiago, Juan y An-

22 A. Marjanen, o.c., Nota a pie de pagina n°® 33, p.63-64.
203 Maria encabeza el grupo de las siete mujeres puesto que es la tinica mencionada por
su nombre y la Unica de ellas que pregunta. Cf. C. Bernabé, o.c., 212.
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drés. El autor de este texto elegiria ese segundo grupo como representan-
tes de los discipulos en el didlogo, con el propdsito de poner de relieve la si-
tuacién de Cristo como nuevo revelador del conocimiento salvador y como
triunfante sobre los poderes de este mundo. La eleccién estaria basada en
la asociacion de la lista primera, Pedro, Santiago, Juan y Andrés, con el ju-
daismo y su comprensién de Cristo, que dificilmente podia encajar con una
comprension con la interpretacién mas universal de Cristo que tiene el au-
tor de la Sabiduria de Cristo. Parrott encuentra un apoyo para esta tesis en
la Carta de Pedro a Felipe,en la que se habla del grupo de Pedro y del grupo
de Felipe, en este texto ambos grupos serian gnosticos, aunque, segiin este
autor, el grupo de Pedro sélo seria secretamente gnostico.

Esta autora sefiala una cierta exageracion por parte de Parrott a la hora
de presentar cémo son tratados estos dos grupos de discipulos en el didlogo
entre el Gnosticismo de finales del siglo 11 y la “Gran Iglesia” (el nombre
es traduccién propia). Y, que como él mismo observa, el grupo de Felipe es
también incluido en la eclesialidad en la Epistula Apostolorum (texto an-
tignodstico), lo que muestra que el grupo de Felipe no es usado exclusiva-
mente por el movimiento gndstico. También sefiala Antti Marjanen, hay re-
ferencias gnésticas a los discipulos del grupo de Pedro como miembros con
autoridad en el movimiento gndéstico. Asi que se trataria de un argumento
que necesita ser analizado mas detenidamente. Lo interesante del mismo, es
que el grupo de Felipe o, al menos, Felipe, Mateo y Tomas parecen ser figuras
relevantes en algunos didlogos de revelacion gnoésticos. En la Pistis Sofia I-
111 estan relacionados con una tradicion segtin la cual habrian recibido la ta-
rea de recordar todo los que dijo e hizo el Salvador.

En cuanto a la presencia en el grupo de interlocutores de Maria Mag-
dalena, hay que sefialar que ella aparece con un papel visible en los mismos
didlogos de revelacion gnosticos, a excepcion del Libro de Tomds el Con-
tendiente (contender). De esta forma es sencillo concluir que en algunos es-
critos gndsticos es mas facil encontrar a Felipe, Mateo, Toméas y Maria Mag-
dalena juntos que con miembros del grupo de Pedro. Ya sefiala la autora
finlandesa que son nexos todavia precarios para establecer una génesis
teoldgica comin o una conexion socioldgica, y que seria necesario un ana-
lisis mayor. Si bien es verdad que la coincidencia en la eleccion de los per-
sonajes, bien puede hablar de la relacion entre estos escritos.

Entonces, el motivo por el cual la Sabiduria de Jesucristo elige sdlo al
grupo de Felipe y a Maria Magdalena para presentar el nuevo cristianismo
gnostico frente al gnosticismo no cristiano, seria que en el contexto en el que
se leian los Eugnostos en los que ellos eran conocidos como discipulos den-
tro de una version gnéstica del cristianismo. De tal modo, que el autor de
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la Sabiduria de Jesucristo estaria usando una tradicién conocida por sus lec-
tores.

Si esto es asfi, la Sabiduria de Jesucristo fue escrita en un periodo en el
que el grupo de Felipe todavia no era conocido como representante del
gnosticismo cristiano. Su eleccién fue debida a que eran los mds conocidos.
Pedro, Andrés y los zebedeos, estaban muy relacionados con la cristiandad
eclesial, al menos en esa drea en particular. Con estos datos, Antti Marjanen
sitda el texto a principios del siglo II.

Si como hemos visto el gnosticismo del grupo de Felipe es un constructo
del autor de la Sabiduria de Jesucristo ;podriamos pensar 1o mismo del gnos-
ticismo de Maria Magdalena? Parece que no. En este caso Maria representa
a un grupo de siete mujeres gnosticas (Sabiduria de Jesucristo 90, 17-18),y
este grupo no es creaciéon del autor puesto que lo encontramos en el Primer
Apocalipsis de Santiago como grupo de discipulas de Jesus, aunque no se las
une con los doce discipulos varones. Es verdad que ambos textos no guar-
dan relacién temadtica o teoldgica, pero la idea de un grupo de siete muje-
res discipulas procede de una tradicion mas antigua que cualquiera de los
dos escritos, y, en ambos casos, Maria solo es relacionada secundariamente
con este grupo. Por ello se puede considerar la tradiciéon de Maria Magda-
lena gndstica como anterior a ambos.

En el texto Maria Magdalena es presentada como discipula de Jests
que después de la resurreccion y del didlogo con el Salvador descubre la “re-
velacion gnéstica” que éste presenta. Es presentada junto con Felipe, Tomas,
Bartolomé y Mateo como representante gnodstica convertida desde la tra-
dicién conocida por el autor y sus lectores en la que Maria es una discipula
gnostica. Asi, Maria serd elegida como representante de la siete mujeres
gnosticas que acompaian a Jests junto con los doce discipulos varones. Hay
que tener en cuenta que la informacién que se da de ella es muy escasa. Es
posible que no supiera nada mads, pero también es posible que no tuviera
ningln interés en hacerlo. El objetivo de la obra es situar la forma mas ge-
nuina del gnosticismo dentro del movimiento cristiano, transmitida direc-
tamente por Jesus resucitado a sus discipulos, especialmente al grupo de Fe-
lipe y a Maria Magdalena.

La visibilidad de Maria Magdalena como receptora y transmisora au-
torizada del mensaje gnostico contrasta con la dltima respuesta que Jesus
da a sus discipulos, en la que habla de una multitud masculina (BG 124, 14-
16) en la visién de un futuro cristianismo gndstico, resultado de la predica-
cién de sus discipulos. La imagen de lo masculino frente a lo femenino, desde
los cdnones del mundo mediterraneo antiguo: Lo masculino como lo per-
fecto, poderoso y trascendente frente a lo incompleto, lo débil y mundano
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de lo femenino. Una imagen que presenta la masculinidad como el ideal del
ascetismo sexual. Habria que preguntarse por la repercusion de esta dico-
tomia en los receptores del texto.

Por ultimo, el uso de la tradicion de las siete mujeres gnosticas por parte
de la Sabiduria de Jesucristo y del Primer Apocalipsis de Santiago, lleva a
Antti Marjanen a pensar en una localizacién préxima para ambos, quiza el
este de Siria, basandose en la mencion de Addai en el Apocalipsis de San-
tiago. Esto encajaria con que el autor de la Sabiduria de Jesucristo usa los
evangelios de Mateo y Juan también localizados en Siria.

5.2.11. Origenes™

Su gran obra apologética es su escrito Contra Celso. Celso era un fil6-
sofo pagano que habia escrito una obra contra los cristianos titulada “El ver-
dadero logos”. Era una obra bien fundamentada y lejos de las habituales acu-
saciones populares. Su ataque se producia en el campo filos6fico, conocedor
de la doctrina del Logos, el rebatia desde una filosofia superior, a la vez, que
desdefaba la idea del Mesias personificado en Cristo. Segiin Celso, Jesus ha-
bia sido un seductor y sus seguidores habian inventado su resurreccion.

Esta obra compuesta de ocho libros vio la luz hacia 245-248. Sus am-
plias citas de la obra de Celso permiten reconstruir gran parte de la obra del
filésofo ahora perdida. El centro de toda la obra es Cristo, Logos divino e
Hijo de Dios, cuya presencia sostiene la vida de la Iglesia. En los libros I-11,
Origenes habla del origen judio del cristianismo, y de la doctrina de Dios y
la Encarnacién; en el libro I1I, compara a Cristo con los cultos griegos a los
héroes y los dioses; los libros IV-VI tratan de la Trinidad, la creacion, el bien
y el mal, Dios y el mundo, la Iglesia, la vida cristiana y la escatologia; final-
mente, los libros VII-VIII vuelven a la adoracién de Dios por judios, paga-
nos y cristianos, y la presentacion del inico Dios verdadero.

En el libro segundo, Origenes responde al argumento de Celso contra
la resurreccién de Jesus. Se trata de un tema recurrente del autor pagano,
se da cuenta, como dice Margaret MacDonald, del caracter central de 1a fe
en la resurreccion para el desarrollo del cristianismo primitivo. Origenes se

24 Naci6 en una familia cristiana de Alejandria en el afio 185. Recibié una buena for-
macion académica y cristiana, esta tltima gracias a la ayuda de una cristiana adinerada. Su
vida es bien conocida por las referencias conservadas en Eusebio, Jerénimo, Focio, como por
uno de sus discipulos Gregorio Taumaturgo. Origenes muere seguramente en el 254, tras los
problemas de salud que le produjo su tortura durante la persecucion de Decio (250/251).
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enfrenta a las contradicciones y equivocaciones de Celso en cuanto a los de-
talles de los relatos de aparicion. En Contra Celso 2,70, recoge Origenes la
importante funcién que Celso atribuia a Marfa Magdalena, nombrada como
la mujer histérica®” que vio e invento la historia cristiana de la resurreccion.
Y que, segtn €l lo hizo para poder continuar con el modo de vida iniciado
en vida de Jesus, la charlataneria mendicante.

Y quién vio todo esto? Una mujer furiosa (histérica es la propuesta de
M. MacDonald), como ti dices, o quiza algunas otras embaucadas por la
misma brujeria,...(C. Celso 2,54).

Celso no explicita que se trate de Maria Magdalena, es Origenes en su
respuesta quien nos lo aclara:

...pregunta asi: ;Y quién lo vio? Y, a renglén seguido, calumniando a Ma-
ria Magdalena, que se escribe haberlo visto, se contesta: jUna mujer histérica,
como vosotros decis! (C. Celso 2,58).

Parece claro que la funciéon de Maria Magdalena resta credibilidad a la
historia de la resurreccion, asi como Maria, la madre de Jesus, servira tam-
bién para el descrédito de sus origenes. Celso esta presentando una histo-
ria de Jesus que no es digna de crédito por contar con el testimonio y la vi-
vencia de dos mujeres.

Origenes no niega el testimonio de Maria Magdalena, arremete contra
los argumentos de Celso, y trata de explicar por qué llamé a la mujer his-
térica. Porque, segun él, los relatos de apariciones fuera de los suefios sélo
pueden darse en “gentes fuera de si, que sufren delirio o melancolia. Pero
nada de eso se indica en la Escritura, de donde tomé Celso pie para sus acu-
saciones” (C. Celso 2,59).

Al hablar de la corporeidad de Jesus Resucitado recurre Origenes, al
caso de Tomads. Segtin él, “Tomads habia aceptado lo dicho de la mujer que
decia haberlo visto (C. Celso 2, 60), s6lo dudaba que Jests hubiera resuci-
tado en un cuerpo semejante al primero”. De nuevo, el testimonio de la tra-
dicién de Maria Magdalena, como aquella que vio al Sefior y que lo co-
munico a los demas, entre ellos a Tomas, presente en esta obra.

5.2.12. El primer Apocalipsis de Santiago

Antti Marjanen en su tesis doctoral afirma que este escrito es tratado
de forma negligente y superficial cuando se estudian las tradiciones de Ma-

25 Traduccién de M. Y. MacDonald en: M. Y. MacDonald, Las mujeres en el cristianismo
primitivo y la opinién pagana. El poder de la mujer histérica, Estela (Navarra) 2004.
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ria Magdalena. Encuentra como argumento el hecho de que Maria sélo apa-
rece una vez en el escrito en un pasaje (40, 22-26) fragmentario y de dificil
interpretacion. Segun la autora finlandesa, estudiado en el contexto de la
obra completa, revela importantes aspectos sobre el papel de Maria Mag-
dalena en las tradiciones cristianas primitivas.

El primer apocalipsis de Santiago es un texto gnéstico que contiene
la ensefianza “secreta” que el Seflor revel6 a Santiago, en forma de un dia-
logo gnostico de revelacion con la descripeidn de la muerte y resurreccion
de Jesuis como marco narrativo. En este momento, conocemos el texto a tra-
vés de un tnico manuscrito copto perteneciente al quinto cddice de la Bi-
blioteca de Nag Hammadi. Parece ser que habria otra versioén copta que por
el momento no se ha publicado, dentro de un manuscrito que contiene La
Carta de Pedro a Felipe como didlogo previo entre Jesus y sus discipulos.

El didlogo entre Jesus y sus discipulos esta dividido en dos partes. La
primera tiene lugar antes de la muerte de Jesus ( 24,11-30,11) y la segunda
después de su resurreccion (31,2-42,19). Esta division no es tomada por los
estudiosos como sefal de no uniformidad, parece evidente que una parte
supone la otra sin discontinuidad.

Santiago es el protagonista del escrito, el hermano del Sefor. En el pro-
pio texto Jesus niega la consanguinidad con Santiago (24, 13-16). Pero, es evi-
dente en el desarrollo del didlogo que Santiago, es considerado como her-
mano del Sefior, dato que podemos apoyar, también en los textos candnicos.
Como dice Antti Marjanen, puede que no fueran hermanos de sangre, pero
no hay duda de que Santiago, en la tradicion primitiva del cristianismo era
conocido como el hermano del Sefior?®. Los detalles del texto permiten a
esta autora proponer que la revelacion recibida por Santiago es asumida
como anterior a la escritura de este didlogo, que habria sido compuesto,
quizaé a finales del siglo II. El Cédice que lo contiene estd datado en la pri-
mera mitad del siglo cuarto. Asi la traduccién al copto se pudo haber reali-
zado en el siglo 111, por lo que el texto griego original habria que situarlo ha-
cia finales del siglo II o muy pronto en el siglo III. No es facil, dice Antti
Marjanen, resolver esta duda?”’.

El nombre de Maria aparece s6lo una vez formando parte de una lista
de nombres femeninos (40,25-26). Los primeros dos nombres son Salomé
y Mariam, el tercer nombre se ha perdido y sélo se conservan las cuatro ul-
timas letras del cuarto. A partir de la linea 26 el texto estd muy deteriorado
y no es facil saber cuantos nombres componian la lista.

206 Cf. en A. Marjanen, o.c., 124.
27 Para profundizar en las posibles pistas de datacion, leer A. Marjanen, o.c., 126-130.
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Una vez mas estamos ante un escrito que no especifica la identidad de
Maria. Al menos, la forma del nombre parece excluir la posibilidad de que
se trate de la madre de Jesus. La otra posibilidad es que se trate de Maria
de Betania, la hermana de Marta (Jn 11,19; 12,3), si Marta pudiera ser uno
de los nombres que faltan en la lista. Segtin la autora finlandesa, esto es poco
probable si se tienen en cuenta otros textos gnosticos que contienen la tra-
dicién de Maria Magdalena. En la Pistis Sophia I-111, tnico texto gnéstico
donde aparece Marta, ésta no estd con su hermana sino con Salomé y Ma-
ria Magdalena (y, Maria la madre de Jesus). Ademas, en el Libro de los Sal-
mos Maniqueos aparece una lista de cuatro mujeres similar a esta que hace
explicita la identificacion de Maria con la Magdalena?®. Parece, por tanto,
que estamos ante un fenémeno tipico del cristianismo mas tardio de con-
fundir explicita o ambiguamente a Maria Magdalena y Maria de Betania®”.

En cualquier caso, estamos ante un texto que presenta a Maria en re-
lacién con otras mujeres, cuatro o siete segtin se complete la laguna del texto
(40,24) y presentada secundariamente respecto a Santiago que es el prota-
gonista de didlogo. Si bien es cierto que nos abre una ventana para obser-
var el significativo papel de esta y otras mujeres, en el contexto del Primer
Apocalipsis de Santiago. En el que Santiago es invitado a volverse hacia ellas
para comprender como ha de predicarse el evangelio.

5.2.13. Pistis Sophia*"°

La Pistis Sophia consiste en una serie de conversaciones entre Jesus y
sus discipulos. De entre los interlocutores de Jesus, Maria Magdalena
asume un importante papel. Ella presenta mas cuestiones que todos los otros
juntos, y sin excepcion todas sus interpretaciones de los discursos de Jesus
obtienen un importante apoyo. De hecho, Pistis Sophia, junto con el Evan-
gelio de Maria Magdalena, es el texto gndstico mas usado para establecer un
retrato de Maria Magdalena gnostica.

Pistis Sophia esta dividido en cuatro libros. Muy pronto se supo que
el cuarto libro fue afiadido a los tres primeros. Tenemos asi dos partes con

28 A. Marjanen, o.c.,131.

2¥Dos autores Holzmeister 1922, y Grant 1961 ya estudiaron este fenémeno en Agus-
tin, Gregorio Magno, el primero; y en Origenes, el segundo. Parece que que es un fenémeno
que empezd pronto. Citados A. Marjanen en la nota 43 de la pagina 132.

219 Conocemos este texto de un tnico manuscrito, el Codex Askewianus. Adquirido en
Londres por Askew en 1773 no fue usado hasta ochenta afios después. Su edicién critica fue
preparada por Carl Schmidt en 1925. El texto copto de Pistis Sophia que se incluye en los es-
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dos retratos de Maria Magdalena. Hay acuerdo en la comunidad cientifica
sobre la procedencia de Egipto de ambas partes, atestiguado por las refe-
rencias al calendario egipcio, los nombres mitoldgicos egipcios, etc. También
hay acuerdo en datar este texto en el siglo III. Aunque se ha sugerido que
el cuarto es anterior a los demds esto no se ha resuelto con certeza suficiente.

Se trata sin duda de un texto gnostico. El libro I, y gran parte del 11
trata sobre el arrepentimiento y la liberacién de la sabiduria ( Pistis Sophia).
Elresto del II contiene respuestas de Jesus sobre preguntas presentadas por
los discipulos. En el 111 el tema central del didlogo entre Jests y los discipulos
es como anunciar la gnosis en el mundo. El IV muestra los castigos del evil
archons y muestra a los discipulos como acceder a los divinos misterios para
escapar de su juicio. El final del IV trata del destino tltimo de los pecado-
res, y concluye con una oracién a Jesus para que tenga compasion.

En los tres primeros libros Maria es nombrada de diferentes formas.
Ademas se introduce a Maria, la virgen madre de Jesus, como interlocutora.
Y aunque podria llevar a error, éste no se produce porque la madre de Je-
sus siempre aparece en primer lugar y la Magdalena es referida como la otra
Maria cuando aparece en compaiia de esta’'!.

La participacion de Maria en estos tres primeros libros es mas nume-
rosa que la de los demads discipulos, y sus intervenciones son muy bien re-
cibidas por Jesus. S6lo otro discipulo, Juan parece alcanzar esa condicion de
predilecto junto con Marfa. Junto con él recibe la promesa de que en el
Reino escatoldgico ellos dos serdn superiores a los demés. También aparece
en esta parte la expresion de la rivalidad de Maria con los discipulos varo-
nes que ya habiamos observado en otras obras. Carmen Bernabé nos pre-
senta, también indicios de una “cierta rivalidad” entre Maria Magdalena y
Maria, la madre de Jesus?'2. Parece ser que refleja una tendencia a sobre-
valorar la figura de la madre de Jests frente al discipulado autorizado de Ma-
ria Magdalena por parte de la “Gran Iglesia”.

En el cuarto libro, Maria no tiene la dominancia que en los otros tres
libros de la Pistis Sophia,incluso cuando ella esta actuando de interlocutora.
Ademads, en esta parte de la obra los discipulos son un todo con un menor
status, que hace que todo se focalice sobre un Jesus presentado como el tinico
revelador.

tudios de Nag Hammadi es, basicamente, una reproduccion del texto de Schmidt con algunas
correcciones.

211 Para un andlisis mds profundo ver A. Marjanen, o.c., 173-4.

212 Cf. en C. Bernabé, o.c., 219.
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5.2.14. El testamento de los cuarenta martires de Sebaste*’

La historia de los cuarenta soldados ejecutados por orden de Licinio
(308-324) en Sebaste, Armenia, fue recogida por Sozomen en su Historia
ecclesidstica. Se trata de una larga tradicién de la que encontramos eulogios
en Basilio (Homilia 19: In sanctos quadraginta martyres), Gregorio de Nisa
(In laudem sanctorum quadraginta martyrum) y en la version siriaca (Hymni
et sermones) y griega de Efrén (Ephraem opera graece et latine)**.

Traemos este testamento martirial a nuestro estudio para documentar
la presencia de la tradiciéon de Maria Magdalena como inspiradora del va-
lor de estos martires. Dice el texto que “asi también Maria, persistiendo, ad-
hiriéndose

... la tumba de Cristo, vio al Sefior antes que todos, y fue la primera en
recibir el favor de la bendicion y el regocijo™"®.

Parece evidente que se trata de la misma tradicion presente en el
Cuarto Evangelio (Jn 20, 1-18) resumida en torno a la figura tnica de Ma-
ria Magdalena como testigo de la resurreccion en su visita a la tumba de Je-
sus. La lectura del texto griego presentado por Herbert Musurillo nos per-
mite comprobar como dos siglos después el verbo empleado para sefialar la
experiencia de Marfa ya no es el mismo que el que encontramos en Jn 20,
18, aqui aparece “tnecapeve tov kipLov” por el “éwpaka tov kOprov”. Una cu-
riosa variacion que quiza tenga que ver con la transmision de la tradicion,
mas cuando las modificaciones observadas tienden a reducir el nivel de au-
toridad apostdlica de Miryam de Magdala.

2131 a antigua Sebaste o Sebastia es identificada como la moderna Sivas. Nota 1, en H.
Musurillo en The Acts of the Christian Martys, Oxford 1972.

214 F] acta martirial existe en griego en la Antigua Iglesia Eslava y en Sirfaco, aunque
los expertos niegan su autenticidad, lo que nos remite a los eulogios patristicos para recons-
truir el relato, tarea sin duda dificil. Sozomen nos da el lugar y el periodo general de la muerte.
Cavalieri concluye que podemos estar seguros de que fueron soldados y que murieron siendo
expuestos al tiempo helado (cold weather). Entre ellos se encontraba el joven Eunoico (Eu-
noicus) que seria un esclavo en el servicio militar. Una tradicién tardia y fiable los presenta
como soldados de la 12° legién (legio XII) Fulminata, que estuvo destinada largo tiempo en
Melitene, Armenia. No hay consenso en tales afirmaciones, sélo contamos con la simplicidad
del texto y el nimero 40 para apoyar la tesis de que fueron soldados romanos, martires en Ar-
menia a principios del siglo IV. El texto griego fue publicado por primera vez en 1671 por P.
Lambecius; el texto de la Antigua Iglesia Eslava en 1892 por G.N. Bonwetsch. La version fi-
nal fue publicada més tarde en 1897 por este tdltimo autor. Ese es el texto que sigue Herbert
Musurillo en The Acts of the Christian Martys, Oxford 1972, que hemos consultado.

215 Traduccidn propia de: Testament of Forty Holy and Glorious Martyrs of Christ who
died at Sebaste, 1,3 recogido en H. Musurillo, o.c., 356-357.
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MAGDALENA

Aspecto destacado de Maria Magdalena:

Tradicidn en:

Visitando la tumba:

Junto con otras

Sola
Se acerca a tocarlo

Evangelios sindpticos.
Epistula Apostolorum.
Evangelio de Pedro.

Fresco de Dura Europos

(A continuacion)

Evangelio de Juan.

“Contra Praxeas” (Tertuliano)

Entre los discipulos como interlocutora:
-- Una de los seis.
-- Unica mujer nombrada y que hace preguntas.
-- Una de las cuatro (Salomé, Mariam, Marta y Ar-

sinoe).

-- Interroga a Jesus junto con Judas y Mateo.
-- Principal interlocutora
-- Discipula.

-- Una de tres (Sara, Marta y Maria)

-- Una de dos (Maria, y M2 Magdalena)

Ev. De Tomas.

Sabiduria de Cristo.

Primer apocalipsis de
Santiago. Didlogo del Salvador.
Dialogo del Salvador.

Pistis Sophia.

Evangelios candnicos y
Evangelio de Pedro.

Version etidpica de la Epistula
Apostolorum.

Version copta de la Epistula
Apostolorum

Lider entre los varones:

Apéstol de los Apdstoles.

Preocupada por la mision.
Preocupada por preservar los debates.
Modelo de misién para Santiago.
Enviada a sus hermanos.

Comparte con los demds lo que sabe.
Intercesora

Comentario al Cantar (Hipdlito)
Sabiduria de Cristo.

Didlogo del Salvador.

Prim. Apoc. de Santiago.
Evangelio de Juan.

Epistula Apostolorum.
Evangelio de Maria Magdalena.
Pistis Sophia.

Testigo, profetisa:

Testigo de la resurreccion.

Una de las mujeres que anduvieron con el
Sefior.

Profetisa junto con Judas y Mateo
Experta e intérprete de visiones.

Evangelios de Mcy Mt.
Evangelio de Juan.

Evangelio de Pedro.

Epistula Apostolorum.

Carta de los cuarenta martires.
Evangelio de Lucas. Evangelio
de Felipe.

Didlogo del Salvador.

Pistis Sophia.
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Alabada por su capacidad de comprender:
-~ Havisto al Sefior.
-- Mujer que ha entendido por completo.
--  Santiago dice de ella que se ha fortalecido.
--  Receptora de la luz.
--  Maria Magdalena y Juan superardn a todos
los discipulos.

Jn 20,18.

Didlogo del Salvador.
Prim. Apoc. de Santiago.
Evangelio de Felipe.
Pistis Sophia.

Compafiera de Jesus:
--  ¢Por qué la amas mas que a nosotros?
--  “..sabemos que el Sefor te amg...”

--  Le acompafié desde Galilea junto con otras.

Evangelio de Felipe.
Evangelio de Maria Magdalena.
Evangelios de Mcy Lc.

Defendida:
--  Jesus la defiende.
--  Jesus se presenta y apoya su testimonio.
--  Jesus la acompafia para que su testimonio
sea creido por sus hermanos.

Ev. de Tomas y Pistis Sophia.
Ev. de Lucas y Ev. de Juan.
Epistula Apostolorum.

En oposicidon con los discipulos varones:
-~ “..perono las creimos.”
--  Losvarones no creen su testimonio.
--  Una mujer histérica.
--  “..pues las mujeres no son dignas...”.
-~ “..s6lo Maria podia ver.”
--  Pedroy Andrés la atacan, Levi la defiende.
--  Enfrentada con Pedro en tres ocasiones.

Evangelio de Lucas.

Epistula Apostolorum.

“Contra Celso” (Origenes). Evangelio de
Tomas.

Evangelio de Felipe.

Evangelio de Maria Magdalena.

Pistis Sophia.

6. APENDICE: EL DOCUMENTO ARQUEOLOGICO DE DURA EUROPOS

Descubierta en 1931 por la expedicién franco-americana dirigida por
Michel Rostovtzeff a las orillas del Eufrates. En ella se encontraron los res-
tos de una casa cristiana anterior a la Paz de la Iglesia. El motivo de su aban-
dono y enterramiento fue un ataque persa que se produjo poco antes del afio
256. Soterraron la iglesia y otros edificios para la construcciéon de un muro
defensivo, pero la ciudad fue conquistada y nunca se desenterraron hasta

la expedicion de 1931216,

La arquitectura de esta casa responde al modelo Domus ecclesiae an-
terior a las basilicas cristianas del siglo IV. Se trata de una casa de cristia-

216 A .Grabar, “El primer arte cristiano (200-395)” en: El universo de las formas, Madrid

1967.
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nos con locales reservados para el culto. Su aspecto era similar al de otras
casas de la misma ciudad e incluso de otras ciudades romanas. Tenia un pa-
tio cuadrado alrededor del cual de habian dispuesto locales para distinto uso.

La estructura no nos dice nada de su funcién salvo en una sala larga y
estrecha situada a la derecha de la entrada de la casa que servia de baptis-
terio.

En el extremo de la sala hay una pila de mamposteria, cubierta de un
ciborio sostenido por dos columnas, reconocible como lugar destinado al-
bautismo.

El baptisterio presenta una serie de representaciones pictoricas reali-
zadas sobre los muros previamente estucados, tal y como se decoraban las
paredes de las casas grecorromanas. Estas pinturas son del siglo III, y son
las dnicas pinturas cristianas que se conservan en un edificio de superficie
anterior a la Paz de la Iglesia (313).

En el nicho de la pila bautismal se encuentra la figura del Buen Pas-
tor con la oveja sobre los hombros. En el 4ngulo inferior izquierdo apare-
cen Adan y Eva en un fondo mas oscuro que separa ambas representacio-
nes. Estas imagenes relacionadas con el rito bautismal aluden a la redencion,
Cristo resucitado representado por el pastor redime del pecado represen-
tado por Adan y Eva en ese fondo mas oscuro. Cristo aparece como nuevo
Adén, el hombre nuevo que supera la limitaciéon del pecado, alusién al
bautismo como nacimiento a una nueva vida libre de pecado.
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Las paredes estan decoradas en dos hileras superpuestas segtn los ca-
nones decorativos helenisticos. En la de arriba una serie de escenas sin mar-
cos de separacion, representan milagros de Jesus: curacion del paralitico, Pe-
dro andando sobre las aguas, el encuentro con la mujer samaritana. Se
sucederian escenas-paradigmas de salvacion que evocaban la salvacion
del nedfito. (En los hipogeos paganos, salvacion de ultratumba del difunto).
Son pinturas de trazo ligero, esquematico, con claras referencias al agua del

bautismo. En la hilera de abajo, bajo una cornisa de estuco, un fondo rojo
con personajes de aire monumental; s6lo se ve bien una que representa a las
tres mujeres ante la tumba vacia. Se trata de una imagen peculiar, no hay
angel ni la tumba tiene losa, parece tratarse de una iconografia que poste-
riormente se abandond.

Baptisterio Dura Europos

Como ya hemos dicho se trata del tnico testimonio pictdrico de la vi-
sita de tres mujeres a la tumba que segtin el dato de la destruccion de la ciu-
dad seria anterior al 256. La pintura de las mujeres esta situada en el bap-
tisterio, dentro del conjunto de pinturas que presentaban la fe iniciada de
los catecimenos, alegorias y recuerdos que les acompaiian en la ceremonia
de su bautismo y, que probablemente, formaban parte de las ensefianzas re-
cibidas durante su catecumenado. Podemos sospechar, por tanto, que el re-
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lato de las mujeres descubriendo la tumba vacia y recibiendo el privilegio
de la primera aparicion del resucitado formaba parte del corpus de ense-
flanzas que la comunidad transmitia a sus catecimenos.

Ademads, teniendo en cuenta todo el recorrido que hemos ido de-
sarrollando en este trabajo, no podemos dudar que una de esas mujeres re-
presenta a Miriam de Magdala, y que, por tanto, sus tradiciones formaban
parte de ese elenco de recuerdos y enseflanzas, que la comunidad cristiana
de Dura Europos plasmé en las paredes de esa sala destinada a la incor-
poracion por el bautismo de sus nuevos hermanos y hermanas, como resu-
men o evidencia de aquello que formaba parte del nucleo de la fe.

7. CONCLUSIONES

Del estudio realizado podemos afirmar que los evangelios candnicos
presentan una serie de textos que por sus caracteristicas han sido agrupa-
dos en el género literario “relatos de apariciéon”. Del andlisis de los distin-
tos evangelios, podemos comprobar que todos recogen una tradicién de vi-
sita a la tumba la mafiana de pascua por parte de las mujeres que habian
seguido a Jests desde Galilea a Jerusalén. Se trata de escenificaciones de
la resurreccion, situadas en el marco temporal de la mafiana y los dias si-
guientes al hallazgo de la tumba vacia, y en el marco teoldgico de la com-
prension de que Jesus habia resucitado, era el Sefor (el Cristo, el Mesias es-
perado). Ademads, constatamos la coincidencia en situar en ese marco
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temporal al mismo tipo de personajes, las mujeres, y encontramos diferen-
cias a la hora de presentar el motivo de su presencia y las consecuencias de
la experiencia que vivieron para el grupo que recibi6 la noticia del hallazgo
que ellas mismas transmitieron.

Sélo un testimonio anterior a los relatos evangélicos excluye a las mu-
jeres de esa primera revelacién y, por ende, a Maria Magdalena de la lista
de primeros testigos autorizados en la transmision de la fe, es decir, los ap6s-
toles. En ese punto, nos preguntamos por el motivo de esta diferencia, el con-
texto que rodeaba a estas dos expresiones de la realidad pascual. ; Qué im-
pedia coincidir en su testimonio a las férmulas kerigmaticas y a los relatos
de aparicion? Recordamos el contexto oral en el que sin duda surgieron las
primeras y sencillas narraciones de la mano de Holly E. Hearon, y también,
el contexto de predicacion que marcaba la estructura de las férmulas ke-
rigméticas de la mano de Raymond E. Brown y Gerd Theissen, para en-
tender que el diferente objetivo podia establecer la diferencia. Asi, estare-
mos de acuerdo en afirmar que la predicacion publica necesitaba fuentes
“autorizadas” en el contexto social de entonces, y que esa necesidad impe-
dia presentar a una mujer como fuente de conocimiento o interpretacion por
mucho que éste se hubiera producido. De modo que, la férmula kerigma-
tica de 1 Cor 15, no presenta en su lista de personajes autorizados a Maria
Magdalena porque su presencia o bien desautorizaria la propia lista y al pro-
pio Pablo que la presenta, o bien porque Pablo recibi6 una tradiciéon apos-
tolica en la que ya las mujeres estaban excluidas. Sera Pablo quien nos in-
duzca a apoyar este argumento al presentarse a si mismo como apdstol con
una férmula de autoridad claramente similar a la de Maria Magdalena en
In 20, 18, ;acaso no he visto yo al Serior? (1 Cor,9).

El estudio comparativo de las férmulas y las narraciones abrié nuevas
pistas para nuestro trabajo, deberiamos abordar el significado teolégico que
se escondia detrds de los verbos de vision que se empleaban en las férmu-
las y que tenfamos en el texto jodnico. Esta fue la tarea del tercer apartado
del trabajo y serd alli donde aportemos sus conclusiones.

De este primer apartado nos surgird ademds una sospecha que ha ido
marcando nuestro recorrido como ya dijimos en la introduccién y que ha ido
presentandose en sus distintos apartados. Esta no es otra que un silencia-
miento y marginacion de las tradiciones de Maria Magdalena y de las mu-
jeres en general, que veniamos observando y que se ha ido evidenciando,
no ya en el estudio de los textos antiguos, sino con la lectura de comenta-
rios y obras actuales consultadas. Un sesgo negativo hacia todo aquello que
pretenda una presencia de protagonismo y autoridad de una mujer o de
ellas en general.
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De la lectura y analisis del Cuarto Evangelio recuperamos conceptos
como salvacion, revelacion, glorificacién que nos permiten comprender
esta obra literaria en su conjunto, y en similitud y diferencia con la Tradicion
Sindptica. Y de la mano de Charles E. Dodd, contemplamos unos relatos de
aparicion joanicos desprovistos de apariencia apocaliptica, pero cargados de
miradas, encuentros e intimidad. Narraciones sencillas que seguro encierran
mensajes teoldgicos profundos, donde el encuentro, el reconocimiento y la
palabra hacen posible la revelacion. Elementos que presentes en Jn 20, 11-
18, evocan una experiencia salvifica para todo aquel que busca y persevera.
Recogemos aqui también la finalidad del evangelio tal y como se present6
en su primera version como una obra orientada a hacer posible la fe de aque-
llos que no han conocido a Jests, y comprobamos que su estructura puede
ser entendida como una red de estructuras que nos permite acercarnos a su
mensaje de salvacion desde distintas miradas y experiencias. Es una obra
teoldgica con profunda hondura que permitird a los que se adentren en ella
encontrar el camino de la fe.

El analisis histdrico-critico que abordamos en la segunda parte de
nuestro estudio ha revelado que es una obra muy elaborada. El proceso de
elaboracion podria entenderse en varias etapas, desde la fase puramente
oral e independiente de las tradiciones hasta la incorporacién de las mismas
al plan teoldgico de la escuela jodnica que fue dandole forma en al menos
tres etapas sucesivas. Acotamos nuestro texto en los versiculos 11 al 18 des-
pués de constatar el trabajo redaccional de incorporacion de la visita a la
tumba por parte de Pedro y el discipulo amado. Comprobando, de la mano
de los distintos exegetas que entre ellos podia extraerse una tradicién anti-
gua que situaba a Maria Magdalena ante la tumba, y a la que pertenecia el
encuentro-didlogo con el resucitado y el envio (Jn 20, 18a) en forma directa
que el propio Jests le encomienda. Hemos sabido, también que el versiculo
17 y la dltima parte del 18 han sido afiadidas en la tltima etapa de elabo-
racion del relato y, hemos comprendido que podian significar un problema
ala hora de entender el envio misional a la Magdalena e incluso tener la in-
tencion de disminuir su fuerza.

Sandra Schneiders nos ha mostrado una estructura ternaria para Jn 20,
11-18, basada en la presencia de tres participios: kixlovow, llorando; otpa
deloa, volviéndose; y, ayyérrovow, anunciando; en una progresion que nos
lleva de la mano de las distintas escenas desde el llanto y la desesperacion,
pasando por la conversion a la version jodnica del kerigma pascual, el “he
visto al Sefior” de su discipula. La solemnidad de esta férmula la hemos en-
contrado un poco més adelante en nuestro trabajo cuando hemos estudiado
el uso de los verbos de vision en la obra jodnica y cuando hemos compro-
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bado que dyyéilovown es un uso tnico en el griego del NT completo y la Sep-
tuaginta, que invita a pensar en un uso sacral, relacionado quiza con la pro-
clamacién del texto en las celebraciones litirgicas de la comunidad.

La critica textual ha revelado indicios de modificacién en la transmi-
sién del texto evangélico que tienen que ver con el verbo ver al que se re-
fiere la Magdalena, en la expresién de su experiencia con el Resucitado
como ya hemos dicho. Son muestra de la dificultad para entender esta sen-
cilla expresion cargada de una honda significacion teoldgica y el intento de
darle una forma maés justificable.

El motivo de esta dificultad lo buscamos en el tercer apartado del tra-
bajo. En ¢l hemos realizado un breve anélisis de los usos y campos de sig-
nificado de los verbos de visién tanto en el mundo antiguo como en el
mundo biblico, para entender ese profundo significado que la mera lectura
ya deja intuir. De todo el recorrido expuesto, podemos concluir que el “he
visto” de Maria se sitlia en un campo semantico-teoldgico que tiene que ver
con la revelacion, el encuentro con Dios y la profecia. También, hemos com-
probado que ver a Dios o su Gloria esta en relacién con la autoridad de ese
personaje para ser intermediario entre Dios y su pueblo. Descubrimos que
el Cuarto Evangelio hace un uso especial de los verbos de vision, asignando
a cada forma de este verbo polirrizo un significado teolégico distinto, asi
como, su preferencia por el perfecto (el usado en Jn 20, 18) épake para sus-
tituir al eidon de la tradicién veterotestamentaria de la Septuaginta. Con-
viene detenerse aqui para hacer explicito un paralelo cuando menos sor-
prendente, en Is 6,1-13 el “vi al Sefior” (¢ldov tov kuplov) es gramaticalmente
idéntico que la expresion de Jn 20, 18: €épake tov kipLov, salvo por el cam-
bio en la forma del verbo. Est4, por tanto, el cuarto evangelio expresando
una experiencia de autorizacién profética para esta mujer.

Parece evidente la relacion entre la vision y la fe y, sabemos de la im-
portancia del testimonio directo para la transmisién de la fe en las prime-
ras comunidades. En el libro de los Hechos de los Apdstoles encontramos
la importancia de haber sido testigo del acontecimiento pascual para tener
una palabra de autoridad en la comunidad. Y, constatamos con la ayuda de
Carmen Bernabé y de Ann Graham Brock, que en Maria Magdalena se
cumplen todos los requisitos necesarios para ser considerada apéstol, siendo
testigo de una aparicion del Resucitado y recibiendo un envio/llamada a pro-
clamar el mensaje de Cristo. Un kerigma basado en el encuentro personal
e intimo con el Resucitado que parece ser la clave de seguimiento para la
comunidad que conservo este relato, escrito y proclamado con esperanza,
y signo de fe para los que tenian que creer sin haber visto.
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Asi, podemos concluir que Maria Magdalena es presentada con toda
la entidad de Apdstol por un relato que recoge tradiciones antiguas que la
sitian la mafiana de la resurreccion cerca de la tumba donde fue privilegiada
con un encuentro con Jesus resucitado.

En la cuarta parte hemos rastreado los restos de esta evidencia en la
literatura cristiana, tanto en los evangelios candnicos como en el resto de
la literatura cristiana que estaba tomando forma a la vez que ellos y, cuyo
conocimiento puede ayudarnos a entender qué ha sido del mensaje pre-
sentado por Juan respecto a Maria Magdalena, dentro de nuestra Tradicion.

De la comparacién y el andlisis de los demds evangelios candnicos
surge ante nosotros la tradicién de la visita a la tumba por parte de las mu-
jeres que habian acompaiiado a Jests desde Galilea, el hallazgo por parte
de estas de la tumba vacia, la incredulidad de los varones ante su testimo-
nio y, por supuesto, el papel destacado de Maria Magdalena en todas ellas.
Su nombre aparece siempre y lo hace en lugar destacado. Si bien es verdad
que el evangelio de Lucas evita usar los nombre de las mujeres en tales re-
latos, como hemos visto no le eran desconocidos, simplemente redujo su im-
portancia al mero recuerdo de la tradicion pero sin destacarlas de manera
ninguna. Es probable que se trate de un primer intento de reducir el testi-
monio femenino a su minima expresién. También, de alguna manera, se co-
mienza a vislumbrar una cierta polémica, sobre la autoridad en las comu-
nidades que van configurando los textos, polémicas que vemos reflejadas en
inserciones y omisiones que van dirigiendo el relato de uno u otro lado. Y
que se constatardn de forma evidente en otros textos de la literatura cris-
tiana.

Hemos recordado un origen oral de los relatos, dentro de la comuni-
dad, fuera de la presion social, que les ha permitido conservar tradiciones
que de otra manera se habrian perdido, las tradiciones contadas por las pro-
pias mujeres, en el contexto del recuerdo de Jests, en las reuniones conme-
morativas de su muerte y su presencia, propias del culto a los muertos, y que
Kathleen E. Corley nos presenta como marco de compresion de su origen
y transmisién. Después, esas historias serian escritas y empleadas por los au-
tores humanos de los evangelios desde la inspiracién que articula el texto
biblico como Palabra de Dios. Este origen en la transmisién oral de la me-
moria del difunto y de las lamentaciones propias de los ritos funerarios nos
ha dado la clave para entender las distintas versiones de un mismo re-
cuerdo y el motivo por el que se conserva una tradicién de protagonista fe-
menino, porque ellas mismas fueron quienes lo conservaron. Después cada
evangelio la incluyé desde su plan literario y teoldgico concreto.
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También constatamos en este apartado, que en Mt y Mc podemos en-
contrar la narracién de la cristofania a Maria Magdalena. Y tal y como alli
comentamos existen firmes indicios de una tradicién antigua que narraba el
privilegio de Marfa Magdalena por haber recibido la aparicién del Sefor.
Esto puede explicar, también, su papel de lider del grupo de mujeres alli
donde no se narra tal aparicién. Por tanto, tendriamos al menos dos tradi-
ciones que convivieron, de un lado la visita a la tumba de las mujeres y la
experiencia pascual que ellas contaron después al resto de grupo que no las
crey0,y la tradicion de una cristofania a Marfa Magdalena que la dotaba de
autoridad testimonial frente al grupo en general, no s6lo dentro del grupo
de mujeres.

Del final de nuestro trabajo con el estudio de la literatura cristiana he-
mos obtenido un reservorio de tradiciones que nos describe el papel im-
portante que ejercia el recuerdo de Maria Magdalena en los primeros siglos
de vida cristiana. En los distintos textos estudiados es presentada como com-
paiera de Jesus, apdstol, interlocutora, persona privilegiada con una gran ca-
pacidad para comprender la revelacion del Sefior, también vilipendiada y re-
chazada por Pedro, Andrés, pero defendida por Jesus y Levi. Un abanico de
caracteristicas que nos ayudan a elaborar un perfil de protagonismo para ella
que, como también hemos podido comprobar, pronto fue silenciado y rele-
gado a un lugar poco significativo. Nuestro cuadro sindptico nos ayuda a po-
ner juntos todos los testimonios para entender la riqueza de los recuerdos
sobre esta mujer y la coincidencia basica en considerarla cercana a Jesus en
su vida y tras su resurreccion. Ademads, de ayudarnos a imaginarla no ya
como una pobre pecadora arrepentida, como deciamos al principio de este
trabajo, sino como una mujer valiente capaz de dar testimonio de su expe-
riencia pascual, recordada por todos, aunque no en igual medida.

A estos datos que nos ofrece la literatura podemos afiadir el dato ar-
queoldgico que nos proporciona la mds antigua domus ecclesia conser-
vada, en la ciudad de Dura Europos. La casa-iglesia nos permite observar
en su baptisterio un fresco casi completo de tres mujeres portando un-
giientos ante la tumba vacia. Una corroboracion grafica de la tradicion de
las mujeres presentada en los textos, colocada ahora a modo de probable ca-
tequesis para aquellos que serian incorporados a la comunidad por medio
del bautismo. De nuevo, un recuerdo que hace creibles los textos y que apoya
la teoria de una tradicién de mujeres en esa mafiana de resurreccion, y en
la que como estamos viendo Maria Magdalena jugd un papel privilegiado.

27F. Rivas Rebaque, La vida cotidiana de los primeros cristianos, Estella (Navarra)
2011, 36-38.
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(Por qué entonces dejaron de existir mujeres misioneras y profetisas?
Fernando Rivas nos aporta dos datos interesantes para esta reflexion final,
uno, la restriccion del espacio femenino al espacio privado a partir del siglo
I1'y, otro, la desaparicion del movimiento profético o su confinamiento en
grupos apartados de la Gran Iglesia®’. La exégesis patristica, ademds, iniciara
a partir del siglo III con Hipdlito una linea de pensamiento que, después en
el siglo IV, continuaria con Hilario de Poitiers, Ambrosio de Miladn y Agus-
tin de Hipona, sobre cémo la obediencia y perseverancia de las mujeres
(Marta y Maria) rectificaba el pecado de Eva y las convertia en anuncia-
doras de la Buena noticia para los discipulos varones, es decir, en apdsto-
les de los apostoles. Asi, las mujeres se convirtieron en elementos temati-
cos de la exégesis occidental del Cantar de los Cantares, como redentoras
del pecado de Eva, como primeras testigos de la resurreccién y como no-
vias, iglesia y comunidad. El autor mas emblemético de este tipo de inter-
pretacion fue Agustin, quien en una homilia pascual, explicé que asi como
el pecado de la humanidad fue provocado por la feminidad, asi fue restau-
rado por la misma, a través de la virgen Marfa y la mujer que anunci6 su
resurreccion?'®. Pero esto no impidié que su papel quedaba fuera de la au-
toridad apostdlica.

Asi, podemos concluir trayendo a la memoria una de nuestras pre-
guntas: ;Por qué el autor del Cuarto Evangelio elige a Maria Magdalena
para iniciar sus relatos de aparicion y para privilegiarla con el envio expli-
cito a sus hermanos? A esta pregunta hay que contestar que era algo sabido
por todos que Maria la de Magdala fue, en vida de Jesus y tras su resu-
rreccion, una persona importante, agraciada con la revelacion del kerigma,
lo que la constituia en testigo esencial y fundamental en el movimiento cris-
tiano. S6lo desde esa certeza era posible admitir la verosimilitud de los re-
latos en cuyas coincidencias descansan las tradiciones de las primeras co-
munidades.

El asombro que esto produce al creyente del siglo XXI es la prueba in-
equivoca del silenciamiento y desprestigio de esta tradicion que bien hemos
podido comprobar a lo largo de este estudio, no s6lo entre los antiguos €x-
pertos sino en los contempordneos también. A este creyente le parece ex-
trafio comprobar como una mujer pudo ser depositaria de este privilegio (ca-
non) o depositaria de este conocimiento (gnosticismo). Como sefialaba en
la introduccion de este estudio, hemos recibido la desvirtuada tradicion de
que una mujer no pudo (ni puede) ser merecedora de este gran privilegio,

28 K. L. Jansen, Maria Magdalena: Apostolorum Apostola, en: Women preachers and
prophets through two millenia of Christianity, BM. Kienzle and P.J. Walkers (Eds), Berkeley
1998, 57-96.
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porque como seifiala Pedro en el Evangelio de Maria Magdalena, eso cam-
biaria nuestras costumbres. No podemos olvidar que el cristianismo nacié
en un contexto histdrico patriarcal (sin que parezca haber cambiado mucho)
que rechazaba con excusas esa realidad. Y hacer de ella su elemento fun-
dante hubiera significado su desprestigio, tal y como hemos contemplado en
la apologia de Origenes contra Celso.

Podemos decir finalmente que nuestro estudio nos ha ayudado a res-
catar unas tradiciones que quedaron residualmente en el texto jodnico pero
que, sin duda, formaron parte de la expresiéon de unas comunidades que sa-
bian de la experiencia de Maria Magdalena y de su papel importante en la
transmisién del kerigma cristiano, y que parece que formaron parte de la ex-
presion litirgica de la comunidad. Hemos intentado buscar su rastro y he-
mos comprobado la dificultad y el silencio que las rodea, pero creemos que
es importante sacarlas de su anonimato, limpiarles el polvo y descubrir con
ellas la riqueza de la experiencia cristiana.
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Cristianismo versus cultos mistéricos:
una lectura contextualizada
del Bautismo en Rom 6

Ese bautismo de voluntad por la que esta se incorpora a la ética
Kierkegaard, S.

ALFONSO VIVES CUESTA

RESUMEN: Se propone una revisién de las relaciones de las practicas rituales por
inmersién de agua entre el cristianismo y las religiones mistéricas contempo-
raneas. Para tal fin, se sintetiza el contexto en que estas practicas se producen
en el ambiente (Sitz im Leben) grecorromano helenistico, sin olvidar la in-
fluencia mucho mads directa de las practicas bautismales de los seguidores de
Juan el bautista. A continuacidn, se introduce un sucinto Estado de la Cues-
tién de la historia de la interpretacién de este fendmeno religioso, para calibrar
qué argumentos se han esgrimido desde la escuela de historia de las religiones
y de la propia exégesis y teologia cristianas para explicar este fendmeno. Es-
tudiando el caso del bautismo en Pablo y, concretamente, en el complejo pa-
saje de Rom 6, se trata de indagar hasta qué punto las practicas bautismales
del cristianismo de los origenes son comparables a los misterios inicidticos que
implicaban un rito de caracteristicas similares como una “muerte en Cristo
que inaugura una nueva vida”, puesto que estas ideas estan bien desarrolladas
en ese y otros pasajes del corpus paulino. Con argumentos procedentes de la
sociologia de la religiéon y de la antropologia sociocultural, se entiende que el
fendmeno se puede explicar como un caso de transferencia ritual entre reli-
giones mistéricas y practicas bautismales cristianas que permite explicar el
complicado pasaje de Rom 6, si bien este tipo de influjo intercultural no ex-
cluye la relacién genética con el trasfondo de las practicas bautismales que
habian sido desarrolladas especialmente por los judios de los circulos de Juan
bautista.

PAaLABRAS CLAVE: Bautismo, Rom 6, cultos mistéricos, sacramentos.
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L. Purificacion con agua en el mundo greco-romano

El uso del agua como medio de purificacion es un elemento ritual ti-
pico en las religiones del mundo que se inscribe en el marco del fenémeno
de las mediaciones.

También esta fue una practica religiosa cominmente desarrollada por
griegos y romanos en el periodo correspondiente al surgimiento y poste-
rior expansion del cristianismo. Desde tiempo casi inmemorial los lugares
sagrados disponian de fuentes u otro tipo de depédsitos de los que se extraia
el agua para las ceremonias purificatorias de los fieles y oficiantes del san-
tuario'.

1.1 Uso general del agua como elemento purificatorio

Una de las referencias mas antiguas de ejemplos de inmersion con fines
purificatorios aparece en Herddoto. En un pasaje de la descripcién de su
obra etnogréfica explica que los egipcios consideraban a los cerdos como
animales estigmatizados.

“Si un egipcio tenia contacto con un cerdo, se introducia en el rio y se ba-
naba sumergiéndose con sus ropas” (Hdt 2.47.2).

El propio Herédoto en otro lugar atribuye a los egipcios la introduc-
cién de la practica, posteriormente adoptada por los griegos, de no entrar a
un recinto sagrado tras haber mantenido una relacion sexual “sucia”, (&Aovtot
Hdt. 2.64), es decir, sin que previamente haya habido un proceso purifica-
torio en el que intervenga el agua.

! Las referencias cldsicas, surgidas en el ambito de la Escuela de las religiones, para es-
tudiar el influjo de las précticas que presentaban un tipo de inmersion en el agua estdn bien
representadas en los siguientes trabajos de conjunto: Leipoldt, J. (1928): Die Urchristliche
Taufe im Lichte der Religionsgeschichte, pp.38-56. En la parte final de este articulo contamos
con un anexo de los principales ritos de iniciacién. Un tratamiento general muy bien orien-
tado es el que presenta Nock, A.D. (1928): “Early Gentile Christianity and Its Hellenistic
Background”, en Rawlison, A.E.J. (ed.) Essays on the Trinity and the Incarnation, Longmans:
London.
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Las practicas catarticas realizadas con agua fueron muy frecuentes y
extendidas en los ambientes helenisticos tanto paganos como judios y 16gi-
camente cristianos. En algunos casos, especialmente datados en época im-
perial temprana, se encuentran prescripciones y reglas para restablecer el
estado de pureza de los aspirantes a iniciados en algtn culto religioso. En
este contexto se halla en el templo de Atenea en Pérgamo (133 d.C.) una
inscripcion que indica que “quienquiera que desee visitar el templo de la
diosa, debe completar las lustraciones requeridas”. Los medios de contacto
con el agua podrian variar y la aspersion del agua a menudo formaba parte
de los requisitos de otro tipo de rituales. Asi en Lindos (ca. siglo I1 d.C.) se
halla otro epigrafe con el siguiente texto: “serds purificado con agua lustral
el mismo dia y ungido con aceite™. Las fuentes latinas también hablan de
estas practicas purificatorias previas. Después de la batalla, Virgilio hace
recitar a Eneas el siguiente hexdmetro.

me bello e tanto digressum et caede / attrectare nefas, donec me flumine
abluero “no me estd permitido de tamana guerra y destruccion avanzar
apartado, hasta que me lave en el rio” (Virg. Aen. 277 y ss.).

Las purificaciones de los ritos inicidticos por inmersion en el agua no
sOlo tuvieron lugar en los templos asociados a los cultos civicos ordinarios,
sino también en los santuarios curativos (incubationes dirigidas a Asclepio).
Asimismo, también se recibian aspersiones purificatorias antes de practi-
cas extdticas (visiones), en celebraciones de tipo magico y, fundamental-
mente para el objetivo de este trabajo, en el &mbito de los cultos mistéricos.

La existencia de una fuente de agua para realizar las purificaciones fue
un requisito en la fundacién de los santuarios sanatorios. Los antiguos tes-
timonios alusivos a la fundacién de un santuario de Asclepio mencionan el
bafio del paciente y la ofrenda de un sacrificio inmediatamente antes de
realizar la incubacion®. Un bafio purificatorio, de hecho, era una de las prac-
ticas mas habituales normalmente requeridas para los santuarios curativos.
Elio Aristides menciona que durante su tratamiento en el santuario de As-
clepio en Pérgamo se vio obligado a darse un bafio ritual. Las excavaciones
arqueoldgicas han confirmado la existencia de varias fuentes. También las
purificaciones tenian lugar en los recintos oraculares. De fama inextingui-
ble es la fuente de Castalia en Delfos, donde los sacerdotes del templo dél-

2 Cf. Dittenberger, W. (1920): Sylloge Inscriptionum Graecarum, Leipzig, vol. 3, 582.
3 Multitud de testimonios recogidos en Edelstein, E. Iy Edelstein, L. (1945): Asclepius:
A Collection and Interpretation of the Testimonies, John Hopkins: Baltimore.
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fico y los peregrinos se purificaban (cf. Eur. Jon 94-97: kaBaparc Spdooie dpu-
dpavéapevorhabiéndose bafiado en aguas puras’).

Entre las inscripciones de época imperial (ss. I-III d.C.) en el templo
que honra al dios cuyo nombre helenizado era Mandulis en Nubia se en-
cuentra un himno redactado por el decurién Maximo. En €l se describe un
suefio en el que se estaba bafiando en las aguas del Nilo cuando Mandulis
le impuls6 a escribir el himno. Existe otra inscripcion de autor desconocido
que identifica a Mandulis con el sol. Esta vision de la mitologia solar egip-
cia en clara alusion a la creencia de que el sol se introducia en el océano ba-
fidndose en él y emergiendo hasta dar lugar a una realidad con el dia cada
mafiana fue apropiada por el cristianismo (cf. el mito de Faetén y la leyenda
etioldgica del surgimiento de la cordillera pirenaica), en la obra del famoso
apologista cristiano del siglo II Melitén de Sardes. En su tratado sobre el
bautismo (nepi Aovtpod), transmitido por Eusebio de Cesarea (HE 4.26.2)
y de la que tnicamente se conserva un fragmento de dudosa atribucion.
Una inmersion es parte de una ceremonia mdagica descrita en el gran pa-
piro magico de Paris (PGM 1V 43-45): “entonces dio un salto y cay6 en el
interior del rio. Sumergiéndote ti mismo (Banticdpevog) en las ropas que tu
llevas encima, camina hacia atréds por el agua, y tras cambiarse y ponerse
vestidos frescos, debes partir sin mirar atrds”. El papiro identifica la cere-
monia con una “iniciacién” (teketn), pero Nock nota que la palabra se uti-
liza en el marco de un uso ceremonial magico, que se efectia para la
realizacion adecuada de un encantamiento, y concluye que la inmersién su-
pone un rito previo para obtener el requerimiento magico. La descripcion
que realiza Plutarco de las practicas supersticiosas habla de “una mujer
mayor que lleva a cabo purificaciones supersticiosas como sumergirse
(Bémticov) en el mar” (Plu. Moralia 166a 2). Parece que existe también una
vinculacion especialmente estrecha entre los textos de caracter supersti-
cioso y las purificaciones por inmersion. En esta misma linea, el discipulo de
Aristoteles, Teofrasto (Char. 16.2.13) comienza su caracterizacion de
una persona supersticiosa afirmando que se trata de un individuo que no
sale de casa sin lavarse las manos (dmovuyduevog) y sin purificarse
(mepippavépevog)”. Es indudable que hay un componente moral ligado a
este tipo de purificaciones, no es extrafio, sin embargo, existen tendencias
que apuntan en otra direccion. En este mismo sentido, Pitdgoras en sus en-
sefianzas afirma: “la pureza se obtiene a través de limpiezas (kabopudv),
banos (Aovtpdv), lustraciones (repippovinpiov), junto con otro tipo de abs-
tinencias”. No fueron tnicamente los filésofos los que pusieron una nota

4 Cf. referencias tomadas por Diégenes Laercio, Vit. Phil. 8.33.
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moral sobre las purificaciones rituales. El poeta latino Ovidio aborda el
tema afirmando: “nuestros antepasados creyeron que todos los pecados y
causas de maldad podrian ser eliminados de una sacudida por medio de una
purga”. Asimismo, en los Fastos (2.35-38) el poeta de Sulmona sefala que
Grecia ha dado el ejemplo de que el culpable de un delito puede librarse de
sus crimenes por medio de lustrationes. Unos versos mas adelante (Fasti
2.45y ss.) ironiza al indicar que “s6lo los tontos creen que la mancha de un
horrible crimen puede quedar limpia por el agua del rio”.

El tono de airada critica que trasluce a estos textos demuestra que las
lustrationes eran vistas como elementos que trascendian sus funciones ce-
remoniales previas. Los judios como Filén de Alejandria no cabe duda de
que tuvieron acceso a este tipo de ceremonias dentro del paganismo. Estos
autores se hacen eco del mismo tono critico que estd presente en estas com-
posiciones, como se hace notar en la siguiente nota que hace clara alusiéon
a los poetas judios. Veamos dos ejemplos a este respecto:

Kol TPOG TOVTOLG £TL TO LEV GAOUTO AOVTPOTG Kol KaOapGiolg aroppHTTovToL,
16 8¢ yoyfg dkviyacOon méon, oig kotoppumaivetar 6 Piog, odte Bovrovat
obte émtndedovot (Phil. Cher. 95.1) “limpian sus cuerpos de toda sucie-
dad con banos y purificaciones, pero ni desean ni intentan diluir de su
alma las pasiones por las que la vida estd contaminada”.

Kol yop €dnbeg €ig pév ta itepa un é&eivon Padilewv, g av un mpotepov
Aovodpuevog eaidpvuvnTol To odpa, ebyxecbol 8¢ kol Ovewv Emyepelv €Tt
kexkMdopévn kol tepuppévy dwavoig (Phil. Imm. 19.3.2) “es absurdo pro-
hibir la entrada a los templos a una persona que previamente no se ha
lavado ni ha limpiado su cuerpo, y ponerse a rezar y a tratar de hacer sa-
crificios con la mente sucia y contaminada”.

1.2 Las inmersiones en agua en las religiones mistéricas

Un interés especialmente particular para nuestra reflexion lo repre-
sentan los bafios con agua presentes en muchas practicas ligadas a cultos
mistéricos. Ya hemos dicho que muchos autores de la escuela de las reli-
giones las han asociado con el bautismo cristiano (cf. capitulo 2). Los mis-
terios expresaron originalmente ideas de pecado, renacimiento, muerte
mistica, vida interna e iluminacién, pero estas ideas estuvieron asociadas
primeramente con la ceremonia como un todo y no primariamente con la
purificacion por medio del agua especificamente (cf. Nock 1952; Burkert
1996). El uso del agua en estos ritos cumplia exclusivamente una funcién
preparatoria, podria decirse que pre-inicidtica, en la misma linea de actua-
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cién que el resto de los ritos mencionados anteriormente. Los investigado-
res que han situado en paralelo el uso del agua en los ritos mistéricos con
el bautismo cristiano han mezclado los bafios rituales preliminares con los
efectos mismos de la iniciacién, han malinterpretado los textos, o los han
leido parcialmente atribuyéndolos a fuentes cristianas secundarias tardias
que, en su opinién, pasaron un filtro cristianizador, dando un nuevo signifi-
cado a sus ceremonias. De entrada ya se observa, con todo, una diferencia
notable atribuida a la relevancia del agua (48wp) en los misterios y en su uso
para el cristianismo. Los bafios rituales constituyeron una iniciaciéon preli-
minar para la iniciacion: en el cristianismo fueron fundantes y bésicos para
el centro de iniciacion a la Iglesia®.

Comenzaré sefialando algunas notas sobre el orfismo. Si, como indi-
can los amplios y sugestivos estudios de la escuela espafiola de Bernabé
(2006), el orfismo fue propiamente hablando una “religiéon mistérica” sigue
siendo una cuestioén abierta, pero yo lo hago notar aqui porque representa
algunas ideas asociadas a los misterios. Los 6rficos se caracterizaron por
realizar actos purificatorios, que se apartaban de sus précticas obligatorias
ceremoniales. Por ejemplo, hay un poema épico que, en clara intertextuali-
dad con el género argonautico de Apolonio de Rodas, presenta numerosos
elementos propiamente 6rficos®. En esta obra se atribuye a Orfeo una regla
ritual que ha de cumplirse: “no puedes regresar a tu casa sin que hayais lim-
piado antes (éxvipnofe) tu mancha en las sagradas purificaciones
(xabappoic) gracias a Orfeo” (Orph. Arg. 1230-1233). Los bafios rituales en
los misterios no fueron ritos secretos, sino que fueron bien conocidos y tu-
vieron un cardcter publico.

Respecto a los misterios de Eleusis se constata la existencia de tres ni-
veles de iniciacion. Los “pequefios misterios” fueron ritualizados durante
los meses de Febrero / Marzo en las orillas del rio Iliso, fuera de las mura-
llas de Atenas. Como parte integrada en este ritual se incluia un bafio por
inmersién completa en el Iliso. Por otro lado, las ceremonias que tenian que
ver con los grandes misterios celebradas en septiembre también tenian una
duracién de diez dias’. Al tercer dia los candidatos se dirigian al mar situado
entre Atenas y Eleusis para ser bafiados. Cada uno de los mistas, tomaba un
cerdo con el que se bafiaban (cf. l1a noticia sobre un bano inicidtico en el
puerto del Pireo procede de Plutarco (cf. Phocion 28.3). A continuacion, se

5 Cf. “Hellenistic Mysteries and Christian Sacraments”, Mnemosyne 52, ser. 4-5,97-104.

6 Una revisién completa, amplia y erudita sobre el papel del orfismo lo constituye la
obra de conjunto de Bernabé, A.y Casadesus, F. (eds.) (2008): Orfeo y la tradicion orfica,
Akal: Madrid.

7Cf. Ferguson, E. (2003): Backgrounds of Early Christianity, especialmente pp. 256-259.
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procedia a sacrificar el cerdo en honor de la diosa Démeter. Tanto el bafio
como el sacrificio pueden entenderse como purificaciones. La noche del
séptimo dia enmarcaba la experiencia de purificacion propiamente dicha. El
grado mads alto de iniciacién, las llamadas Epopteia, podria recibirse un afio
mads tarde y repetirse los peydha poompla un afio mas tarde a expensas de
una Revelacion de mayor entidad por parte de los iniciados. De hecho, la ar-
queologia nos ha rescatado una fuente en las proximidades de la entrada al
santuario que puede haber servido para abluciones por parte de los visi-
tantes. Junto a los Grandes Propileos, la gran entrada al santuario, es la
fuente Calicoros, donde las mujeres de Eleusis bailaban y elevaban sus ora-
ciones a la diosa. El museo de Eleusis conserva un largo relieve del siglo IV
a.C.en el que se representa a Perséfone (Kore, la hija de Démeter) purifi-
cando a un joven iniciado que aparece desnudo. Perséfone destaca siendo
dos veces de la altura del nifio de acuerdo con la norma de la perspectiva
jerarquica que regia en las convenciones escultéricas de la época clésica.
La deidad utiliza una concha para verter agua sobre la cabeza del iniciado
de modo que se puede reconstruir claramente la escena de purificacion de
un joven antes de ser iniciado (vid. cap. 3.3 sobre el “bautismo” en Eleusis).
El estudio de este relieve se ha pensado que puede ser pertinente para el es-
tudio del trasfondo ritual del bautismo cristiano, puesto que en el arte cris-
tiano el bautizando aparece, de un modo similar, desnudo y representado a
una escala mucho menor que el bautizador®. Sin embargo, en el arte paleo-
cristiano, la mano del bautizador descansa sobre la cabeza del que recibe el
bautismo.

La iniciacién en los misterios de Dioniso también incluia un rito ini-
cidtico que suponia un bafo lustral. La madre de Publio Aebucio, segtin el
testimonio del historiador Tito Livio (Hist. 39.9.4), nos relata las diversas
etapas que conducian a la iniciacién mistérica (continencia durante diez
dias y bafos rituales purificatorios [pure lautum]). Pausanias (Desc. 9.20.4)
nos transmite una informacién muy valiosa sobre las mujeres de Tanagra
que, seglin su testimonio, antes de las orgias de Dioniso bajaban al mar para
realizar purificaciones (kabopoiov) y eran atraidas por Tritén mientras iban
nadando (vnyouévoig)”.

En Roma, el poeta satirico Juvenal ironiza sarcésticamente con las pro-
pias supersticiosas de las mujeres, cita como ejemplo un devoto de la Madre
de los Dioses, en el caso de Cibeles:

8 Encontramos algunas referencias a los primeros bautismos cristianos en Leclercq, H.
(1925): “Baptéme de Jésus”, en Dictionnaire d’archéologie chrétienne et de liturgie,vol. 2, cols.
346-380, Letouzéy et Ané: Paris. Informacion més detallada la podemos observar en Mielke,
U. “Taufe, Taufszenen”, en Lexikon der Christlichen Ikonographie vol. 4, Herder: pp. 244-247
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hibernum fracta glacie descendet in amnem, ter matutino Tiberi mergetur
et ipsis uerticibus timidum caput abluet, inde superbi totum regis agrum
nuda ac tremibunda cruentis erepet genibus (Juv. Sat. 6.522.525) “en in-
vierno, debe bajar hasta el rio por la mafiana, romper el hielo, y hun-
dirse hasta en tres ocasiones en el rio: hunde su cabeza temblorosa
incluso en las aguas arremolinadas, de las que sale gateando desnudo y
con tiritona”.

Juvenal no explica si esta practica fue hecha como un acto de asce-
tismo, para ganar el favor de la diosa, o en respuesta a su mandato para
complacerla. Seguramente, se tratase de un rito anual. Es notable esta ex-
plicacién como trasfondo de la practica bautismal cristiana tanto en lo que
se refiere a la desnudez como a la triple inmersion. La explicacién mas cir-
cunstancial de una iniciacién que nos ha llegado a nosotros concierne a la
iniciacién de Lucio al culto de Isis en Corinto. La descripcion procede de las
Metamoforsis de Apuleyo, “novela” del tercer cuarto del siglo II d.C, con-
cretamente en el libro IX®. Los elementos preliminares del ritual son claros.

“En el momento que el sacerdote considera mas oportuno, rodeado por
un grupo de devotos, yo me dirijo a los Bafios (balneas). Alli, después de
limpiarme con el bafio habitual (sueto lavacro), Mitras, el gran sacerdote
del culto de Isis en Corinto, invocé el perdén de los dioses, y rociando de
agua mi cuerpo (circumrorans), me limpid (abluit) con toda pureza”.

A estos actos les siguieron diez dias de ayuno. Entonces, sin revelar los
secretos del rito, Apuleyo detalla las visiones que el iniciado puede con-
templar e incide en que es un espectdculo vedado a nuestros ojos. En los pa-
sajes inmediatamente posteriores se narra la iniciacién propiamente dicha.
Al amanecer Apuleyo se vestia con una tinica de lino, tomaba una antor-
cha y se presentaba ante la visién del gentio. Una comida ritual celebrada
tres dias después concluia las ceremonias inicidticas. Mds tarde, en Roma,
Apuleyo recibi6 la iniciacion en los misterios egipcios de Osiris y accedid
al rango de sacerdote. El propio Apuleyo (11.16 y 21) habla de si mismo
como un “renacido” (renatus) y define el rito de iniciacion en su conjunto
como realizado con el fin de imitar una muerte voluntaria y la obtencién de
una vida obtenida por la gracia” (11.21).

% Ct. J. Gwyn Griffiths (1975): Apuleius of Madauros, The Isis.-Book (Metamorphoses,
Book IX): Introduction, Translation and Commentary, Etudes préliminaires aux religions ori-
entales dans I'empire romaine 39, Leiden:Brill.
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Las practicas purificatorias de Apuleyo incluian tanto un bafio como
una aspersion. Otras fuentes mencionan diversas inmersiones y aspersio-
nes en la apertura diaria de los templos. Los templos de Isis que han sido ex-
cavados en Delos y en Pompeya muestran criptas conectadas con estos
sistemas de aguas.

Como tendremos ocasion de analizar mas detalladamente (vid. infra)
el autor latino tardio Tertuliano de Cartago (ca. 200 d.C.) se refiri6 al uso
del agua en las religiones de Isis y Mitra: “en ciertos ritos sagrados, los gen-
tiles son iniciados en los misterios por medio de un bafio [lavacrum] para
pertenecer tanto a Isis, como quizd a Mitra”. Tertuliano utiliza indistinta-
mente el término “iniciado” en un amplio sentido que cubre el complejo
total de las ceremonias asociadas a la iniciacion (asumiendo que €l cono-
ciese mucho sobre ellos). Otra posibilidad es que el uso de esta terminolo-
gia por el padre apologista se deba a un deliberado interés por contrastar y
establecer tension entre los ritos mistéricos y los cristianos. En De Baptismo
S (vid. infra para una descripcién més detallada del pasaje), se describen
los efectos purificatorios que por norma general se adscribian al agua. De
hecho, Tertuliano desciende a los detalles y llega a establecer de qué modo
pueden resultar efectivos los ritos en los que interviene el agua al servicio
del Dios vivo. Por otra parte, afirma que estos usos paganos no son otra
cosa que imitaciones demoniacas de la acciéon de Dios en el bautismo. De
hecho, deliberadamente exagera por oposicion los paralelismos, afirmando
que “el demonio practica el bautismo sobre los suyos”!°.

Tertuliano es una de las pocas fuentes literarias sobre la iniciaciéon en
los misterios de Mitra para la que la mayor parte de nuestro conocimiento
procede, por otra parte, del estrato arqueoldgico real. Entre estos elemen-
tos, aparece un extraordinario mosaico de marmol procedente del Mitreo
de Felicisimo en Ostia, donde se describen los siete grados de iniciacién
propios del iniciado en el mitraismo (ca. III d.C.). La seccién para cada
grado, puras alegorias, muestra un gran vaso, quiza una alusién a una puri-
ficacion preliminar por agua antes de entrar en la serie de las iniciaciones.
Los frescos en el Mitreo de Santa Prisca en Roma representa cada grado de
iniciacién, dentro de la escalinata de siete grados, que invitan al nuevo
adepto a alcanzar un grado césmico, recibiendo sucesivamente la protec-
cién de los diversos dioses planetarios!!.

19Cf. una detallada discusién sobre este pasaje se encuentra en Nock, A.D. (1927):
“Pagan Baptism in Tertullian”, Journal of Theological Studies 28, pp. 289-290.

' Ct. Clauss, M. (2000): The Roman Cult of Mithras: the God and His Mysteries, Ed-
inburgh:Edinburgh University Press.
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En el mismo orden de cosas respecto al bautismo cristiano, debe si-
tuarse la purificacion ritual que recurre a la utilizacién de sangre, en lugar
de agua. Esta prdctica se denomina taurobolium y se encuentra en el culto
de Cibeles y Atis. Una persona se introduce en un agujero en el fondo de la
tierra sobre el que se coloca un trozo de madera. Se coloca un toro encima
de la estructura de madera y se procede a darle muerte con una espada.
Una vez dispuesto esto, se deja que la sangre pase por los orificios de la caja
de madera y la persona que se coloca ante ella se embadurna con la sangre
o incluso puede comenzar a beberla. Este es el relato del ritual que pode-
mos reconstruir a partir de la informacién que nos lega Prudencio'. Aparte
de esta fuente literaria, la mayor parte de los datos sobre el taurobolium
proceden de inscripciones de los siglos II al IV de nuestra era. El taurobo-
lium experiment6 una evolucién a partir de sus formas originales.

Solamente en la ultima parte del siglo IV tenemos constancia de que
el rito fue hecho para el beneficio de otros o de uno mismo. Las inscripcio-
nes anteriores reflejan sin lugar a dudas un acto de consagracién o dedica-
ciéon. Unas pocas inscripciones hablan de la persona como “renacida”,
normalmente por un periodo de veinte afios. Concretamente, una inscrip-
cién datada en el afio 376 d.C. ha recibido mucha atencién porque habla de
la persona como “renacida para la eternidad” (in aeternum renatus)'. El
taurobolium compartia con las iniciaciones mistéricas “mds candnicas” la
promesa en la recepcion de los favores divinos. Podrian ser para uno mismo
o bienestar destinadas para los demas.

Incluso en ocasiones podrian ser una preparaciéon para la vida en el
mas alla. Por otro lado, también fue una forma de sacrificio, que podria ser
publico y no secreto, y podria ser repetido. En conclusién, cabe decir, que
pese a ser una opinién ampliamente defendida por la critica moderna, el
taurobolium no fue ni un tipo de rito inicidtico, ni tampoco una parte inte-
grante en los misterios de Cibeles, por lo que su concurso en este estudio de
tipo comparativo debe situarse en un segundo plano.

La pregunta que se impone a estas alturas y que nos puede servir para
cerrar el capitulo es la siguiente: ;fueron los bafios, abluciones o inmersio-
nes con agua fija de cualquier tipo de ritual mistérico? En este sentido es in-
teresante mencionar al poeta cémico Eupolis quien escribié una pieza
teatral titulada Bantar que parece haber sido una sétira contra los adora-
dores de la diosa tracia Cotito. Apoydndose en argumentos de tipo material,

12 ¢t Prud. Carm. X, 1006-1050, en un relato sobre las coronas de los martires. Cf.
Duthoy, R. (1969): The Taurobolium, its Evolution and Terminology, Leiden:Brill.
B¢t CIL 6.510.
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J. Hubaux sostiene la hipotesis de que la basilica subterranea proxima a la
Porta Maggiore en Roma fue dedicada a esta divinidad, préxima iconogra-
ficamente a Cibeles, y sirvi6 como punto de encuentro de sus fieles, los Bap-
tae, en Roma'4. Hubaux interpreta el bajorrelieve sobre el muro en el dbside
de la basilica que representa una inmersion y propone que el rito de inicia-
cién consiste precisamente en el contacto con el agua. No obstante, aunque
el contenido de estas imagenes permanece bajo la apariencia de un miste-
rio, puesto que, si bien las escenas sobre el muro y las funciones de la basi-
lica estan abiertas a muchas interpretaciones, todavia no existe un consenso
general.

Por 1ltimo, en este repaso de las principales practicas mistéricas rela-
cionadas con el agua hemos de mencionar la existencia de un santuario de
Cabiros en Tebas que contiene dos vasijas dispuestas en torno a una cana-
lizacién que desemboca en un tunel. Las vasijas y el tunel parece que for-
man parte de un recinto destinado a bafos rituales y ceremonias, pero la
naturaleza de estos elementos nos es desconocida®®. Finalmente, una ins-
cripcion sobre los Coribantes se refiere a un bafio que realizan los que han
sido iniciados, pero no estd claro si el bafio fue anterior a la iniciacién o
parte de la propia iniciacién.

Eduard Stommel en un articulo muy influyente ha proporcionado el
modelo de argumentacién mds idénea de los bafios rituales del mundo gre-
corromano con el fin de situar estas précticas en el punto de referencia de
la administracion del bautismo cristiano!®. En él insiste en el caracter ritual
de este tipo de bafios seflalando los paralelismos con las primeras précticas
bautismales cristianas y situandolos en plano de igualdad las practicas de
uncién de todo el cuerpo con aceite y las practicas bautismales del NT. En
general, también las précticas purificatorias del AT se realizaban por as-
persion, por lo que no serfa de extrafiar que hubiera una continuidad ma-
nifiesta entre ambas realidades. La mayor contencién a los paralelismos
defendida por Stommel tiene que ver con el hecho de que en la antigiiedad
el fiel que iba a recibir el bafio se mantenia desnudo mientras se le rociaba
el agua sobre el cuerpo. No obstante, como hemos visto, los datos son de-
masiado escasos y fragmentarios como para realizar generalizaciones. Pla-
ton, utilizando una imagen basada en estas practicas mistéricas, sefiala:

4 Hubaux, J. (1923): “Le plongeon rituel”, Musée Belge 27, pp. 5-81.

15 Bruns, G. (1967): “Kabirenheiligtum bei Theben: Vorliufiger Bericht iiber die
Grabungskampagnen 1964-1966”, en Archieologischer Anzeiger, 1967, Berlin : De Gruyter,
pp. 228-273.

18 Stommel, E. (1959): “Christliche Taufriten und antike Badesitten”, Jahrbuch fiir An-
tike und Christentum 2, pp. 5-14.
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“roci6 un rio de palabras (katavtiricog) sobre nuestros oidos como si fuera
un bafio asistido”. Las representaciones iconograficas méas antiguas de apli-
cacion externa del agua al iniciado ofrecen una amplia variedad de méto-
dos. La cerdmica vascular policromada de la Grecia clésica nos ofrece varias
escenas en las que el agua interviene como un principio fundamental: una
figura agachada, mujeres bajo la espuma del agua que sale de las fuentes
que estan sobre sus hombros, atletas rocidndose agua y hombres reunidos
en torno a una jofaina extrayendo paladas de agua abundan como escenas
pictéricas tipicas en este tipo de artes'.

Hasta ahora hemos pasado revista a las fuentes arqueoldgicas y litera-
rias que de manera directa nos aportan una vision general sobre los ritos
que implican una inmersion acudtica en el ambiente helenistico griego e
imperial romano (Alto Imperio). Pasando al ambito estrictamente mitico,
en ese mismo contexto cultural merece la pena sefialar que encontramos
una versioén de un mito tardio del ciclo troyano en el que interviene la diosa
Tetis y su hijo mortal Aquiles. En ese relato se habla de una inmersién que
se realiza con un propésito especial. Para conseguir hacer su hijo invulne-
rable ante las refriegas de las luchas, Tetis lo hace sumergirse en la laguna
Estigia, rio mitolégico que atraviesa de extremo a extremo el inframundo.
La versién més antigua de este célebre texto procede del poeta latino Es-
tacio, del final del I siglo d.C. Estacio dramatiza la escena otorgdndole a
Tetis la palabra, como queda reflejado en el siguiente pasaje que reprodu-
cimos del original latino:

namque modo infensos utero mihi contuor enses, nunc planctu livere
manus, modo in ubera saevas ire feras; saepe ipsa—nefas!—sub inania
natumTartara et ad Stygios iterum fero mergere fontes (Stat. Achilleida
1.134) “[...] estoy llevando a sumergirse a mi hijo nuevamente a las
aguas de la Estigia”.

El texto no deja lugar a dudas, si se circunscribe a un &mbito de apli-
cacion estrictamente surgido en la religiosidad del paganismo helenistico. Es
evidente que el pasaje ilustra la necesidad de la inmersién total para com-
pletar la salvacion del individuo. Este valor del término mergere “sumergir
hundir (sc. en un liquido)” es el que ha sido trasvasado al periodo de com-

17 La monografia mas completa sobre los bafios en la Antigiiedad Clasica que conoce-
mos es: Yegiil, F. (1992): Baths and Bathing in Classical Antiquity Cambridge: MIT Press, pp.
17-21. A €l remitimos para realizar una valoracion general sobre las fuentes del periodo ro-
mano que hablan de los establecimientos de bafios publicos (termas, frigidarium, caldarium,
etc.) que por razones de espacio ahora no vamos a completar.
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posicion de los textos del NT, que utiliza el calco semantico correspondiente
en griego basado en la raiz Bomt-18.

II. ESTADO DE LA CUESTION: CULTOS MISTERICOS Y CRISTIANISMO
2.1 Fundamentacion historico-comparativa de los ritos de iniciacion

Una corriente muy extendida de investigadores defienden como doc-
trina recepta que no es posible hablar de que en el origen de la iniciacién
cristiana se deba contar con la posibilidad real de influencia alguna de los
misterios greco-orientales. A la consolidacién de estas opiniones debemos
opiniones tan autorizadas en el campo de la antropologia religiosa y de la
historia de las religiones como las de BIANCHI, U. (2002% 196), a pesar de las
cuales, parece que una opinién tan tajante no puede sostenerse:!’

“[...] la presencia eventual de temas iniciaticos en el cristianismo pri-
mitivo no implica necesariamente influencia de las religiones de los mis-
terios. (...) Mads, aun, no es preciso ni siquiera suponer que el
cristianismo haya tomado algin tema inicidtico de otra religion [...] la
iniciacién acompafia siempre a toda nueva revalorizacién de la vida es-
piritual”.

Resulta necesario resaltar las implicaciones antropolégicas en clave
universalista de los ritos de iniciacién. El denominador comin de todas
estas précticas entre las que podemos incluir también los ritos bautismales
cristianos, comporta una experiencia existencial y como tal apunta a una
dimension supra-cultural y supra-historica (cf. Martin Velasco [2006: 99]). El
motivo central a todos los ritos de iniciacién supone una ruptura de nivel,
cuya esencia consiste en el paso de la vida “natural” a una nueva vida pro-

18 Para un estudio completo de la terminologia bautismal en el NT y, en un marco mds
general, en el griego del periodo helenistico vid. Ferguson, E. (2009): “Words from the bapt-
root in Classical and Hellenistic Greeks”, en Baptism in the Early Church: History, Theology
and Liturgy in the First Five Centuries”. Sigue siendo imprescindible la consulta del dic-
cionario de Kittel, G. (ed.) (1968) s.v. Banto (Bomtilo).

19 Ct. Eliade, M. (20025) Iniciaciones Misticas, Taurus: Madrid, pp. 10 y ss. Existe mucha
bibliografia al respecto en perspectiva general amplia. En este panorama general es impor-
tante sefalar la obra en conjunto del historiador de las religiones Bianchi, U. (ed.) (1965):
Transition Rites. Cosmic, social and individual order, ’Erma, E.J. Brill : Roma/Leiden. Es sig-
nificativo que una revista teoldgica tan importante como Concilium también dedicara en
1978 un nimero monogréfico, el 132, a la cuestion de los ritos de transito: “Liturgia y fases de
la vida humana”.
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curada por la aparicién de lo sagrado y el contacto con ello. Muy certera-
mente resume Eliade la esencia de la iniciacién en estos términos (op. cit.
13): “expresado filoséficamente, la iniciacién corresponde a un cambio on-
tolégico de las formas estructurales de la existencia”. Esta transformacion
ontica integral que supone un renacer esplendoroso a un nivel superior de
nuestra experiencia de ser, alumbrada tras la irrealizacién de nuestro pro-
yecto de vida previa siempre lleva aparejado el marchamo de auto-tras-
cendimiento, de nacer para el espiritu, alejaindonos de la realidad inmediata.
Es por esta razon, por la que Eliade justifica, como trataremos de defender
en nuestro trabajo presente, los mas que plausibles contactos histéricos
entre el cristianismo y la religion de los misterios en los que es central el
tema de la muerte renovadora de la vida.

Pues bien, tanto en el estudio de los sacramentos en general, como en
el del bautismo en particular la relacidn entre la praxis de las religiones mis-
téricas y del cristianismo se han consagrado como una vexata quaestio de
la que se pueden extraer conclusiones metodoldgicas muy variadas e in-
cluso contradictorias, ya no sélo, sobre las relaciones intrinsecas entre mis-
terios y cristianismo en el orden externo o ritual, sino, especialmente, y eso
es lo que mds nos interesa, en la consideracion “sacramental” de ciertas
précticas litdrgico-rituales que hunden sus raices en los origenes del cris-
tianismo primitivo, observadas bajo la 6ptica de la antropologia religiosa y
sociocultural. Para hacer frente a esta reflexién tomaremos como punto de
partida las discusiones sobre este tema que han formulado, desde presu-
puestos tedricos diversos, algunos especialistas. Antes de referirnos direc-
tamente a la cuestion del bautismo y de las practicas de iniciacién que van
vinculadas a su praxis ritual convencional, nos detendremos en la cuestiéon
més de fondo de comparacion entre los cultos mistéricos y el cristianismo
entrando a diseccionar el carédcter soteriolégico de ambos tipos de practi-
cas. La sintesis que ahora inicio, por tanto, exige una breve discusion sobre
algunos aspectos metodoldgicos centrados en obras de referencia que,
desde distintos parti pris, configuran las lineas maestras de este challenge to-
davia no completamente agotado en sus multiples derivaciones y puntos de
vista que cubre la espinosa relacidon entre cultos mistéricos y cristianismo.

Los primeros siglos de nuestra era configuran un mercado de creencias
religiosas muy variado para los creyentes que buscan una salvacién defini-
tiva para sus almas. Tanto el cristianismo como las religiones mistéricas ofre-
cen posibilidades en cierto modo comparables de responder a la crisis
espiritual dominante en este ambiente transcultural dominado por el hele-
nismo globalizador que habia inaugurado tres siglos atrés la actividad con-
quistadora y expansiva de Alejandro Magno. En esta variedad de ofertas
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soterioldgicas, cabe preguntarse si, en atencion a los datos que nos ofrece el
NT, especialmente en la propuesta proyectada por el corpus paulino, fue el
cristianismo simplemente una ramificacion mas de la multiplicidad de ten-
dencias religiosas que contemplaban que tras la cruz habia una salvacién del
alma y, en definitiva, si el cristianismo gozé desde su primera configuracion
doctrinal y en sus primeros pasos como religion auténoma (entendida, en
términos de sociologia de la religion, como faith y no s6lo como belief) de
tal exclusividad e independencia como para ser considerada la vera religio,
haciendo uso de la definitiva ruptura con las religiones no monoteistas del
ambiente circundante®. A continuacién, presentaremos los puntos de vista
de algunos de los considerados mejores planteamientos sobre la cuestion.
Estas son algunas de las obras més representativas en el ambiente acadé-
mico sobre tan controvertida cuestion:

(a) Ferguson, Everett (1987): Backgrounds of Early Christianity.

(b) Burkert, Walter (2005): Cultos mistéricos [trad. del original aleméan:
Antike Mysterien Kulte]

(c) Rahner, Hugo (1944): “The Christian Mysteries and the Pagan
Mysteries”, Eranos Meeting.

(d) Smith, Jonathan Z. (1991): Drudgery Divine: On the Comparison
of Early Christianities and the Religions of Late Antiquity.

(e) Wagner, Gunter (1963-1967): Pauline Baptism and Pagan Myste-
ries.

Todas estas obras parten de diferentes presupuestos tedricos y explican
el fendmeno de la influencia de los misterios en el cristianismo desde di-
versos puntos de vista, en ocasiones, incluso enfrentados. Esa es una de las
principales razones de su elecciéon que van desde el profundo alegato apo-
logético que domina en el ambiente académico de cierta época con Fergu-
son (1987) a las visiones con mds anclaje en el terreno de la historia de las

20 Habria que considerar aqui la informacién que ofrecen los historiadores de las reli-
giones recogiendo una definicion de religion suficientemente omnicomprensiva como la que
ofrece Sundermeier et alii. (1999): Was ist Religion? Religionswissenschaft im theologischen
Kontext. Esa evolucion religiosa revolucionaria que determina la ruptura entre las religiones
anteriores y las que profesan un credo monoteista ha sido muy bien reflejada por Jan Ass-
mann (2006) en su obra ya traducida al espaiiol como La distincion mosaica o el precio del
monoteismo [trad. del original alemdn: Assmann, J. (2003): Die Mosaische Unterscheidung
oder der Preis des Monotheismus]. Assmann demuestra que el concepto de la “distincion” y
la creacién de una religion distinta de las demads deriva en la creacion de la diferencia entre
religiones superiores e inferiores, primarias y secundarias y, en definitiva, de religiones “ver-
daderas” y “falsas”.
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religiones o en el comparativismo puro y duro como las de Burkert (2005)..
A continuacion pasamos rdpido examen a las aportaciones que han ofrecido
estos estudios en lo relativo al bautismo. Pero antes de realizar el repaso
de la parte critica parece conveniente detenerse a escrutar qué posicion
ocupan los ritos bautismales dentro de la estructuracion ritual.

El bautismo (gr. pontilow) se interpreta como un rito de iniciacién o de
entrada a una realidad religiosa novedosa. En una perspectiva antropolo-
gica amplia, los ritos son mediaciones socioculturales utilizadas por los hu-
manos para inhabitar la dimensién sagrada del misterio en la realidad
consuetudinaria??. A través y gracias a la ritualizacién de la realidad-am-
biente, las comunidades humanas establecen lazos de solidaridad entre si,
consolidan las pautas de la identidad intracomunitaria y, en una palabra,
sancionan las experiencias religiosas que unen indisolublemente a una co-
munidad religiosa. Se suelen distinguir entre ritos de iniciacion (entrada), de
exclusion (penitencia) o de pertenencia (comunién). También existen otros
tipo de ritos que ritualizan las etapas basicas de la vida (nacimiento, eman-
cipacion postadolescente, etc). El bautismo cristiano, en cierto sentido, se si-
tuaria en un nivel mixto entre estos dos ultimos. De todas formas, el
bautismo debe ser analizado, dentro de esta perspectiva ritualista,como un
rito de iniciacion o de entrada, que se sobreentiende, da acceso a una nueva
realidad, a una nueva religién o a una nueva dimensién de la fe del cre-
yente. La propia terminologia cristiana ha denominado a estos ritos desde
sus origenes con vocablos procedentes de los cultos mistéricos (pvotrpiov),
incluso anteriormente a la acufiacion del término sacramentum asimilado
a partir de la éxegesis practicada por las fuentes de la religiosidad romana?.
La mayor parte de los investigadores que afrontan esta perspectiva se afe-
rran a una metodologia de trabajo que pretende sacar floridas conclusiones
de un terreno mas bien yermo, en la medida en que la escasez de fuentes y
la muy frecuentemente oscura presentacion que hacen de ellas los rituales
cristianos, en ocasiones, convierte en una tarea imposible observar las rela-
ciones entre ambos elementos. No olvidemos que las fuentes para el estu-

21 Un estado de la cuestion interesante que aglutina sintéticamente las diferentes ten-
dencias que en el contraste entre misterios paganos y cristianismo queda recogido en
Martinez Maza, C. y Alvar, J. (1997): “Transferencias entre los misterios y el cristianismo:
problemas y tendencias”, en Antig. Crist. XIV, pp.47-59. Una visiéon de conjunto, en perspec-
tiva igualmente comparativa, la podemos encontrar en Klauck, H. J. (2006): The Religious
Context of Christianity.

22 Disponemos en espaiiol de la edicién francesa de un cldsica en la materia: Van Gen-
nep, A. (1008 [1968]): Los ritos de paso, Alianza Editorial: Madrid.

2 Riedweg, Ch. (2003): Mysterienkulte.
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dio del bautismo, por ejemplo, no indican cémo celebraban el rito las pri-
meras comunidades cristianas. De los textos se puede extraer que el bau-
tismo cristiano hunde sus raices en précticas bautismales judias, sobre las
que se ha asentado una plataforma de innovaciones rituales, entre las que
se incluyen, muchas revestidas de los influjos de los cultos mistéricos. La
sociologia de la religion nos ensefia que paulatinamente desde los primeros
dos siglos de nuestra era los diversos grupos religiosos cristianos determi-
nados por influencias ambientales de sustrato y superestrato, regularan en
perspectiva y praxis cristo-céntricas, la nueva realidad sacramental en pro-
ceso de formacion.

En cuanto al bautismo, ya hemos indicado que se concebia como un
rito de entrada a la comunidad cristiana, que lleva implicito previamente un
proceso de conversion. En conexién directa con otros movimientos mesid-
nicos que utilizaban ritos de inmersién acudtica, como sucede con los gru-
pos baptistas asociados a la figura de Juan el Bautista, en el bautismo
cristiano no se encuentra en principio una férmula fija que acompaiie a la
inmersion. 'Exi t® ovopdtt tod ‘Incod “en el nombre de Jesis” (¢f He 2,38 y
Rom 6,3-4) parece ser la mas primitiva a partir de la cual se podrian haber
desarrollado otras férmulas trinitarias: “en el nombre del Padre del Hijo y
del Espiritu Santo” que posteriormente se regularizardn como normativas.
El bautismo es una marca de adhesion a la persona de Cristo, una verdadera
profesion de fe, que se circunscribe en un ambito celebrativo comunitario,
por lo que también puede entenderse como una especie de iniciacion en el
movimiento de Cristo.

Ambas férmulas rituales estan presentes en uno de los textos mas re-
levantes para la “institucion” inicidtica cristiana como es la Didajé. En este
tratado de instruccion litdrgica de origen sirio datado a finales del siglo |
d.C. se sancionan las diversas prescripciones rituales que hay que llevar a
cabo en la praxis bautismal. Aunque no tenemos testimonios claros que nos
permitan aclarar con rigor como celebraban los sacramentos las primeras
comunidades cristianas, sabemos que el rito del bautismo en las primeras
comunidades adquiri6 una importancia radical en la conformacion de las
comunidades, en la vida personal y en la vida comunitaria cristiana, reve-
lando una fiel conjuncién entre tradicion de matriz judaica e innovacion de
influjos helenisticos, donde tienen una gran importancia los contextos lo-
cales, en los que se testimonian a menudo asentamientos de asociaciones re-
ligiosas directa o indirectamente relacionadas con las practicas mistéricas®.

2 Burkert, W. (2005): Los cultos mistéricos, Trotta, es la referencia mas completa sobre
estos elementos.
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2.2 Misterios y cristianismo

Sin pretension de exhaustividad, trataré de dar cuenta en el presente
capitulo de las primeras opiniones que desde dentro o fuera de los limites
de la exégesis catdlica se ha entendido la relaciéon entre Misterios y Cris-
tianismo en términos generales y, en concreto, en lo que atafie a los ritos de
iniciacion cristiana.

2.2.1 EVERETT FERGUSON: Backgrounds of Early Christianity

Ferguson adopta en su estudio sobre las interacciones entre cultos mis-
téricos y cristianismo una visioén de claro caracter apologético, destacando
la exclusividad de la préctica cristiana como “superior” en términos sote-
rioldgicos a los mistéricos.

Significativamente, basa esta lectura en un error metodolégico de con-
secuencias decisivas en la interpretacion de los vinculos entre cristianismo
y cultos mistéricos en los tiempos de configuracién del cristianismo. Su con-
sideracion parte de la idea de que los investigadores que han observado pa-
ralelismos entre cristianismo y misterios se basan en una inferencia erratica
de fondo que es una de las deficiencias que con mayor insistencia se han
achacado al método comparativo en la historia de las religiones. La argu-
mentacion de los que se incardinan en la Escuela de las Religiones, opina
Ferguson, comienza de forma inductiva con el fin de explicar ideas cristia-
nas. Utilizan esas ideas para interpretar los datos cristianos, y, en los casos
en que lo logran, se encuentran los misterios como fuente de las ideas cris-
tianas (pp. 237 y ss.) como si la coincidencia entre dos elementos rituales
dentro de un mismo contexto cultural fuese un argumento de suficiente
peso como para justificar la existencia de paralelismos o, lo que es més im-
portante, cierta dependencia genética entre ambas realidades culturales.
Aunque, como se ha defendido por activa y por pasiva, el método compa-
rativo no se debe explicar simplemente en términos de estricta verticalidad
y dependencia diacrénica, sin embargo, esta argumentacién que pone en
relacion misterios y cristianismo es claramente ambivalente en la medida en
que los defensores académicos de la absoluta distintividad cristiana, a me-
nudo han puesto mayor énfasis en definir los elementos que identifican el
cristianismo resaltando que ellos presentan el mejor aspecto de distincion
respecto a los misterios. A esta opcién interpretativa se le puede achacar el
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hecho de que las diferencias dan por sentada la originalidad exclusivista del
cristianismo®.

Descendiendo a los datos y utilizando un comentario de cierta rotun-
didad del propio Ferguson en lo que se refiere a su consideracion del bau-
tismo:

There are no true parallels to baptism. Where water was applied it was
done so for a preliminary purification, not as the initiation itself. The
manner in which the initiation into the mysteries and baptism in the New
Testament worked was entirely different; the benefit of the pagan cere-
mony vas effective by the doing (ex opere operato), whereas the benefit
of baptism was a grace-gift of God given to faith in the recipient...all
converts to Christianity received baptism, whereas initiation in the
mysteries was for an inner circle of adherents.

El propio uso del lenguaje especializado de la iniciacion que realiza Fer-
guson deja bien al descubierto cudl ha sido su punto de partida metodolé-
gico y qué objetivo tienen sus reflexiones. De entrada, obsérvese que Fer-
guson evita utilizar el término “iniciado” para referirse al receptor del
bautismo cristiano, aunque no queda ninguna duda de que en ambos casos
se ofrecen mecanismos de iniciacién a un nuevo ambito que implica una di-
mension de la vida sacralizada del individuo que realiza la iniciacién. Pablo
deja clara esta distincion del proceso inicidtico en Rom 6, 1-10. Ferguson
basa su critica en la observacién del hecho de que los cultos mistéricos no
utilizaban el agua en sus ritos de iniciacién, sin percatarse de que el elemento
acudtico estaba ya presente en otro tipo de ceremonias que utilizaban tam-
bién el agua como mediacion simbdlica. Ferguson también utiliza un len-
guaje ambiguo al establecer una distincién totalmente artificial en las ex-
periencias misticas que le sobrevienen al iniciado en cada uno de los ritos.
Si existe una iniciacion (teleteio) como fundamento en la recepcion o “po-
sesion” del dios pagano por el tehetc ‘iniciado’, quizd nos encontremos en
la misma perspectiva, salvadas las diferentes implicaciones dogmaéticas, que
en el esquema rahneriano de la recepcion de la gracia cristiana en el Espi-
ritu Santo del cristiano, que, en un doble sentido, procede de Dios y es Dios.
La afirmacién de que todos los convertidos al cristianismo han recibido el
bautismo, mientras que la iniciacién a los misterios ha quedado restringida
a un circulo cerrado muy exiguo supone incurrir en un argumento tautolo-
gico. De la misma manera que todos los nuevos cristianos escogieron la con-
version, y, por ello, recibieron el bautismo, asi también todos aquellos que

25 Cfr. Ferguson, E., Backgrounds of Early Christianity (1987).
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decidieron ser iniciados recibieron el beneficio de los misterios. La tinica di-
ferencia ostensible entre ambas practicas de iniciacién puede explicarse a
partir del alcance del concepto, por cierto, de gran funcionalidad y poten-
cial explicativo de affordability que mas tarde explicaremos con mayor
precision. En este punto, Ferguson adopta un punto de vista muy diferente
al de la mayor parte de los investigadores. Asi, en cuanto a la trasmision de
beneficios salvificos al iniciado, comenta: “el beneficio de la ceremonia pa-
gana resulté efectivo por actuar ex opere operato, mientras que la salvacion
obtenida por el beneficio del bautismo, fue una gracia de Dios, dado por la
fe, en el receptor de la misma”. Aqui se observa ya un primer punto débil
en la argumentacién de los que enfocan esta comparacién desde la pers-
pectiva de la apologia exclusivista cristiana, creando distinciones artificia-
les y, en cierto sentido, falsas. Situar un intervencionismo exclusivo en el dm-
bito estrictamente sobrenatural impide un enfoque cientifico adecuado y
sometido a las reglas de la demostracion propias del método histérico-cri-
tico. La idea de ex opere operato, es decir, de que la accién ritual directa-
mente genera el efecto en el iniciado es interesante, pues supone afimar que
como si estas virtualidades fuesen asumidas de manera magica, automatica
por parte del iniciante. La propia divinidad o el proceso no intervienen en
la cuestiéon. Como en los procesos méagicos, si conoces las palabras adecua-
das (td Aeydpeva), las propias acciones rituales (to Spapeva) o los nombres
secretos (ta dewkvdpeva) el resultado acaba siendo automatico. El bautismo
cristiano, por otro lado, no se presenta como un rito que supone admitir el
resultado autométicamente, sino como un acto de fe del que Dios podria
ofrecerse como donacién graciosa. A primera vista, esta distincion es difi-
cil de sustentar como badsica. El rito, adecuadamente desarrollado, podria
causar el beneficio. En el 4dmbito de la teologia de los nombres, ya hemos
visto que el cristianismo también invocaba la presencia de lo divino me-
diante la alusién directa a los nombres de Dios: Padre, Hijo y Espiritu
Santo.Y cualquier fuerza que se desee invocar entre la performance del rito
y la respuesta de la divinidad a la que va dirigida, resulta absurdo pensar ha-
cer reverencias a uno, mientras gesticulamos ante el otro. El concepto pau-
lino de “morir con Cristo” (Bvijokewv obv Xpiot®) en el bautismo ritual es vir-
tualmente indistinguible en cualquier plano racional de lo que le sucederia
al iniciado en los cultos mistéricos paganos cuando se iniciaba en los mis-
terios de su propio Dios.

Desde la perspectiva contraria al paganismo, tenemos opiniones que
contrastan en sumo grado con la visién apologética y cristianocéntrica de
Ferguson. Burkert también reflexiona sobre el bautismo. En su opinion, “el
bautismo propio” consiste en la inmersién en un rio o bafiera como sim-
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bolo del comienzo de una “nueva vida”. Con todo, admite que hay algunos
elementos en el primitivo bautismo cristiano que, sin distincion, nos traen
al recuerdo las iniciaciones paganas.

El gran helenista Burkert reconoce que, probablemente, entre estos
elementos se produjeron ciertos préstamos que acabaron penetrando en el
cristianismo. Considera que varios de estos elementos fueron incluidos en
la précticas baptistas de Juan en el Jorddn. No obstante, en esta dialéctica
de influencias, parece obviarse un dato esencial: Juan ignora las diferencias
evidentes que existen entre lo que se supone que ha sido el “bautismo de
Juan” (producido en Hc 19,4 y comentado por Josefo) y la version paulina,
entendida como la recepcion del Espiritu Santo. Este hecho, tal como se
presenta en el pasaje de Hechos, le es desconocido a Juan. También cabe
destacar otra ausencia en la argumentacion de Burkert de un dato de im-
portancia no menor. Pablo en toda su referencia al bautismo, no menciona
ni una sola vez el propio bautismo de Jesus en el Jorddan. Nunca se resalta
la significacion del bautismo, al presuponerse que presumiblemente estas
tradiciones estuvieron circulando en la tradicién cristiana incluso antes de
que los Evangelios fueran escritos. Esto podria incluir el supuesto descenso
del Espiritu Santo sobre Jests, que pudo haber sido utilizado muy prove-
chosamente por Pablo al conocer la imagen de que en el Bautismo el Espi-
ritu Santo hacia su entrada en el iniciado. Por otro lado, también llama la
atencion el hecho de que Pablo no aporta ni un solo dato a propésito de la
figura de Juan el Bautista. Finalmente, Burkert extiende el alcance de su
esquema comparativo con prudencia al hacer notar que existe otro ritual,
ademads del bautismo, radicalmente enraizado en la tradicién judia: la un-
cién con 6leos que tampoco es contemplada en los misterios. Estos puntos
de contacto no hacen otra cosa que reforzar la idea de que los ritos cristia-
nos y las tradiciones previas conforman un sincretismo de elementos judios
y no judios. La presencia de estos elementos fordneos no es menoscabo,
contra la opinién de muchos investigadores a lo Ferguson, para la existen-
cia de elementos propios. Esta precaucion nos permite poner en la balanza
los dos tipos de influencias y determinar cudnta es la cuota de deuda de las
précticas religiosas mistéricas griegas, especialmente, en lo que atafie a los
aspectos centrales de la soteriologia cristiana.

Muchos otros aspectos podrian extraerse de la exposicion de Fergu-
son con el fin de observar en ella un subjetivismo cristianocéntrico de mar-
cado tono exclusivista y finalidad apologética. Estos mismos postulados
teoricos los hace extensivos Ferguson a la resurreccion, al renacimiento de
una divinidad, a las comidas compartidas (Eucaristia) y a la redencion de los
pecados. En todos estos elementos, Ferguson obvia los posibles paralelismos
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y centra su argumentacion, en lo que entiende, como defensa de la causa
cristiana, sin pararse a reflexionar que ciertas mediaciones religiosas pue-
den ser entendidas como universales mediante la experiencia de adhesion
amorosa a un Dios personal y, por otro lado, negando las posibilidades his-
téricas que en el polivalente y plural ambiente religioso de los primeros si-
glos eran, por otro lado, evidentes. Como conclusiéon a este apartado,
simplemente seria oportuno recordar la comparacion que realiza Ferguson
entre las religiones salvificas de corte helenistico y de fundamentacién fi-
loséfica como el estoicismo frente al cristianismo. Ferguson llega a afirmar
que el Dios-sabio personal del estoicismo no reporta ningun tipo de salva-
cién ni inmortalidad en perspectiva moral. En palabras de Ferguson, el es-
toicismo no reporta la salvacion ultramundana. Cuando uno muere, la parte
divina regresa al Todo. Los estoicos no merecen ninguna clase de crédito, no
generan ningun tipo de potencia salvifica, en la medida en que sélo las vir-
tudes cristianas sustentan su base doctrinal en el axioma “Dios es amor”.
Las afirmaciones maniqueas son tanto mas marcadas cuanto mas entran en
juego los criterios salvificos del Dios cristiano para remarcar la buscada su-
perioridad. Para el estoicismo, asi como para toda la filosofia griega ante-
rior al neoplatonismo, el objetivo de la humanidad es la auto-liberacion
“cobarde” de los miedos e inseguridades padecidos en esta vida. En otras
palabras, una prometeica y deficitaria falta de Hppig en las relaciones hom-
bre-Dios. Ni los cultos mistéricos, ni las religiones salvificas conocieron
jamas el amor redentor de un Dios misericordioso. De hecho, los estoicos
llegan a extremar tan artificialmente su propuesta comparativa que intro-
duce “el salvifico amor misericordioso de Dios” como elemento necesario
ante la existencia de tantas personas malvadas que se impone necesaria-
mente la intervencién redentora de Dios. Con esta idea del caracter de re-
dencién que necesita el hombre, en lo hondo de su reflexién Ferguson
culmina su tratado de apologética afirmando: “los misterios no ofrecieron
un dios que fue enviado a la tierra para salvar a los hombres. Sus dioses (sc.
los que intervienen en los Misterios) no se sacrificaron para salvar a la hu-
manidad”. Las deidades salvificas de los cultos paganos no ofrecieron en sa-
crificio a sus dioses para conseguir el perdén sobre la humanidad. Pero si los
dioses de los cultos mistéricos representaron fuerzas inherentes a la natu-
raleza, si sus acciones inherentes produjeron salvacion, se sobreentiende
que las fuerzas del amor y de la misericordia debian entrar en juego en la
representacion conceptual de la teologia de estos movimientos religiosos
mistéricos y teosoficos de la Antigiiedad tardia.

Indudablemente esta interpretacion se debe al contexto sincrético re-
ligioso del platonismo de la época. Durante el Alto Imperio romano el pla-
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tonismo fue una filosofia de minorias, con neta coloracién religiosa (teoso-
fia). El panorama filoséfico de este periodo seguia estando dominado por
un estoicismo ecléctico de corte posidoniano, con mezcla de elementos pla-
ténicos y aristotélicos. Los sectores mds “laicos” de la sociedad, por su
parte, se adherian preferentemente al aristotelismo. Celso cree poder dar ra-
z6n de este fendmeno: “se adhieren al platonismo, porque desprecia a los de-
mas como individuos de menos importancia; o al peripatismo, porque co-
rresponde mejor a las necesidades humanas y admite con sensibilidad el
valor de las cosas en la vida presente, aventajando en esto a los dem4s sis-
temas”.

2.2.2 HuGO RAHNER: Una evaluacién teolégica de los misterios™.

H. Rahner fundamenta la superioridad de la doctrina cristiana sobre la
experiencia religiosa de los misterios nuevamente en términos de exclusi-
vidad que estd presente a lo largo de toda su obra. Uno de los mejores ejem-
plos de este tipo de aproximacién se puede encontrar en su contribucién a
los Papers from the Eranos Yearbooks que ahora paso a comentar. Su opi-
nidn sobre la relacién entre misterios y cristianismo se centra en una dife-
rencia radical entre ellos. Rahner defiende que los misterios son una
religion de sentimientos, que no apelan directamente al intelecto humano,
que lo alejan de toda racionalidad y no conforman una doctrina o “dogma”.
Utilizando el ejemplo de los misterios de Atis, realiza una valoracién ex-
terna y meramente ritualista de los misterios. Esta exterioridad hace que el
pootng se convierta en una entidad mediadora que experimenta (religion de
tipo patiens frente a otras de tipo dicens) que exonera al iniciado a em-
plearse en la interpretacion racional, que para Rahner, es sinénimo de dog-
madtica. En contraposicion, nuestro autor defiende que la finalidad de la ini-
ciacién es aprender y no sufrir.

Toda esta apologia de la superioridad cristiana que explota Rahner en
su alegato sienta sus bases en la consideracion de que las religiones que han
surgido en el segundo tiempo “eje” de la tardoantigiiedad occidental, tienen
como principio rector su doctrina o su dogma. La pregunta, que clarifica
evidentemente el terreno, se impone: si los cultos cristianos, al igual que los
cultos mistéricos, tenian por objeto la salvacion del individuo, cémo pue-

26 Rahner, H. (1944): “The Christian Mystery and the Pagan Mysteries”, Papers from
the Eranos Yearbooks, pp.337-401.
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den estos ultimos lograrla, sin intelectualizar el significado que esta detras
de estas experiencias religiosas.

Es dificil detectar en este punto a qué hace referencia Rahner cuando
recurre a la dimension intelectiva de la fe cuando todo apunta al rostro
oculto de Dios, insondable y dependiente de la fe. Aqui uno tiene en cuenta
los ecos de la doctrina paulina sobre el crucificado en la que aparece una re-
ferencia intelectual un tanto extrafia a ojos del entendimiento humano.
También se puede traer a colacion la voz mas tardia de Lutero cuando afir-
maba que la Razon (ratio) es el mayor enemigo que tiene la fe: “la fe debe
pisotear toda la razén, sentido y entendimiento”. Rahner incluso llega a
apelar a la autoridad de los logia al hablar del “misterio del Reino de los cie-
los” (Mt 13,11 basado en Mc 4,11), que debe estar, como Rahner senala,
“como un manto que recubre y que permite ver y no ver, oir y no oir”.

Estas opiniones parecen establecer una contraposicion infranqueable
entre paganismo y cristianismo. Sin embargo, los testimonios de los antiguos
a proposito del tema de que la salvacion se debe lograr contraviniendo la
pura razén o que los mismos dioses ocultaban la verdadera razén, no se sos-
tiene como un sentimiento defendido por los antiguos. Ciertamente, los cul-
tos mistéricos pusieron poco énfasis en la idea del entendimiento de las
obras de salvacion, pero, al menos, no declararon abiertamente el abandono
de su esperanza de hacerlo. De hecho, el cardcter mitolégicamente orientado
de muchos ritos griegos puede haber promovido la “comprensién” de los mi-
tos que implicaban a un dios salvador, por encima de la experiencia de los
ritos. De hecho, hay datos que apuntan en este sentido. La exigencia de si-
lencio en ciertas practicas mistéricas, asi como la prohibicion de que los in-
dignos profanaran este &mbito son aproximaciones a esta idea. A tal efecto,
Rahner cita el corpus hermeticum: “exponer este tratado imbuido de toda
la Majestad de Dios para el conocimiento de muchos podria consistir en pre-
sagiar la mente divina” o a los pitagdricos que se aproximaban a una mis-
tica especifica al afirmar que “los bienes del conocimiento no deben ser co-
municados a aquel cuya alma no esté purificada” (1944: 364). El cristianismo,
por su parte, contempld las verdades divinas como esencialmente inaccesi-
bles de modo que s6lo Dios pudo conferir y propiciar el conocimiento.

Por todo lo anterior se infiere que la religion cristiana nunca se presenta
como una religion de la palabra desnuda, de la mera razén o de la ley ética,
sino de la palabra al viento que potencialmente expande su mensaje, de la
sabiduria amorosa, de la gracia oculta en los simbolos sacramentales, y de
ahi, también en la religién del misticismo, en la que las infinitas profundi-
dades ocultas de Dios son reveladas tras signos rituales y palabras concre-
tas. Al contrario, este es un elemento cristiano decisivo, especifico y genuino.
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Dios es iinicamente el mistagogo de estos misterios. Cuando su espiritu con-
fiere el poder de la vision se convierte en éndntng del misterio cristiano. En
torno a estas ideas, para lograr su objetivo de establecer los puntos de con-
tacto entre misterios y cristianismo, Rahner sitda el epicentro de la distin-
cién en la separacion entre natural vs. sobrenatural, entre misterios naturales
y misterio oculto cristiano, entre ciclos de la naturaleza recurrentes y te-
leologia salvifica cristiana. Surgido de un ambiente cultural basicamente na-
turalista, el cristianismo se emancip6 de las mediaciones naturalistas. Las
obras de este mundo, incluso el intelecto humano, se concibieron como irre-
levantes e incluso negativas destinadas a la autodestruccién y damnificacion
del ser. La representacion de este mapa mental del cristianismo en su vo-
cacion sobrenaturalista es perspicua: como la doctrina y el dogma estdn an-
clados en el terreno de lo sobrenatural, el cristianismo se vio forzado a to-
mar refugio en la admisién de que su verdad no es accesible a la razon. La
confianza en Dios debe basarse, no tanto en proporcionar un entendi-
miento racional de esta doctrina, como por contar con la gracia y la fe ne-
cesarias para adoptarla. Esta vision puede entenderse como una invitacion
a cometer un suicidio intelectual, teniendo en cuenta siempre el argumento
de que Dios te resucitard para la salvacion. Para apoyar esta idea Rahner
cita el siguiente pasaje de Crisostomo (367):

Puesto que permanece como insondable para aquellos que no tienen el
derecho de entenderlo y es revelado no sélo por la sabiduria humana,
sino por el Espiritu Santo de tal manera que es posible para nosotros
recibir tal Espiritu.

El tono general de la presentacion de Rahner es que el cristianismo se
ha “sobrepuesto” a los misterios por introducir una dimensién no-natura-
lista que admite la presencia de ideas irracionales, que requiere una actitud
de abandono del intelecto y que necesariamente aparece definida como in-
accesible a la razén. La “Cruz” como la base del misterio cristiano consti-
tuyd un salto cuantitativo de lo cognoscible a lo incognoscible, de lo natural
a lo sobrenatural. En estos términos se expresa Rahner.

La semilla de grano, el arbol germinando, el bafo, la vida dada en la
unién de los sexos, la luz y la oscuridad, la luna y el sol, todo esto porque
precisamente son elementos tan simples y tan humanos proporcionaron, in-
cluso en el &mbito del misterio natural, la expresion més adecuada para lo
inefable: &ppetov / dvaxkiaintov.
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En sintesis, los misterios constituyen esencialmente para Rahner una
lectura del universo perceptible por los sentidos y lo que el fatum humano
podria estar buscando en €l incluso si el entendimiento cientifico de estos
hechos hubiera sido totalmente erréneo. El cristianismo, segtin explica a la
defensiva Rahner, oper6 en un plano totalmente distinto y con un contenido
divino radicalmente nuevo: el misterio de la Cruz. La Cruz no tiene nada
que ver con las creaciones de la naturaleza, o con experiencias de vida sim-
ples y humanas. En este sentido, la vida se convierte en algo superfluo para
el concepto de salvacion. El extendido impulso martirial que, pese a sus ra-
ices judias, causo tanto estrépito e incongruencia a los antiguos demuestra
esto. La idea de que uno se dé muerte por adhesién a la fe de un dios hu-
biera sido impensable para el pensamiento griego helenistico. La procla-
mada ética cristiana consistié mas en la negacion de la vida, designada para
garantizar que hemos alcanzado el otro mundo. De este modo la ética, a di-
ferencia de una escuela filoséfica imperante en este entorno como lo era el
estoicismo, puso todo su foco en la mejora y desarrollo de la sociedad, con
su compromiso social y facilité la progresion del mundo. La fe para la sal-
vacion fue un elemento preminente, mientras que la salvacion fue accesible
Unica y exclusivamente para los que se adhieren a ella. El producto de esta
diferenciacién provoco histéricamente divisiones sociales y una animosi-
dad sin precedentes hacia las practicas de otros de las que quedan fiel re-
flejo en las paginas de muchos apologistas cristianos cuya condena de las
précticas paganas se vierte con ensafiamiento sobre la dignidad y los dere-
chos de los otros?’.

Finalmente, Rahner incurre en la falacia habitual propia de los discur-
sos apologéticos de reducir todo el fabuloso y grandioso misterio de la Cruz
y de la revelacién de Dios a un acontecimiento histdrico: la crucifixién de
un hombre histérico por Poncio Pilato sobre el monte Golgota. El “evan-
gelio de Cristo crucificado” es, literalmente, historico y no tiene a la vez
nada de historicidad. No habla de una leyenda remota, sino de un escanda-
loso y terrible hecho en la historia.

Esta diferencia entre historia y mito es la mayor diferencia existente
que defienden los escritores de la era apostélica como Ignacio de Antioquia.
De hecho, Rahner y su escuela de seguidores de esta doctrina, afirman sor-
prendentemente que cualquier investigador de la religion comparada podria
haberse aventurado a realizar comparaciones que tratan de derivar la doc-

27 Una muestra de esta postura radical la encontramos en Firmico Materno, autor del
siglo IV d.C. que nos da una informacion privilegiada sobre los cultos mistéricos practicados
en Sicilia.
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trina basica del cristianismo directamente de las religiones mistéricas. Pero
esta visién no supera ciertas objeciones obvias sobre las relaciones entre
mito e historia. De hecho, Pablo nunca habla en términos de historia uni-
versal, sino s6lo de historia reciente. Al escrito de la carta a los hebreos que
sitda el sacrificio de Cristo en los cielos y nos cuenta que Cristo nunca ha-
bia descendido hasta la tierra. Al resto de incontables redactores de cartas
que no dejan espacio alguno a la figura de un Jesus histérico en sus des-
cripciones de la fe. De hecho, si no se quiere incurrir en una flagrante fala-
cia, el misterio cosmico de la Cruz pertenece no al ambito terrestre produ-
cido por el celo religioso hostil de la autoridad civil romana y judia contra
un galileo subversivo, sino al de un acontecimiento brutal, escandaloso y tre-
mendo. Esta es la principal diferencia que detectan entre los misterios y el
cristianismo que alegan las tradiciones cristianas posteriores de Ignacio de
Antioquia en adelante. Rahner basa en esos postulados su apologética que
bien podria resumirse en el hecho de que “la Revelacion cristiana no es un
mito, sino historia”. No obstante, alguien podria refutar esta argumentacion
sefialando que Pablo nunca habla en términos de historia. En primer lugar,
no parece que deba existir una diferencia tajante entre ambas realidades.
Una cristologia tan autorizada como la de Theissen defiende la reconstruc-
cién de un Jesus de la historia y un Jesds del mito. También esto esta pre-
sente en el escritor de la carta a los Hebreos que localiza el sacrificio de
Cristo en los cielos, situando el misterio de salvacién en el ambito mesianico
del Reino. El misterio c6smico de la Cruz no pertenece a una colina de este
mundo en las inmediaciones de Jerusalén, sino que se traslada a un paraje
verdaderamente csmico en el mundo espiritual mds alto. Esta es la imagen
creada por Pablo y por otros representantes de las corrientes misticas que
han penetrado directa o indirectamente en el mundo de los cultos mistéri-
cos y, con su base conceptual, han creado un mundo nuevo, de tonos alego-
ricos espiritualizantes. Los evangelistas han logrado resolver esta contro-
versia en una continua tension que oscila entre el extremo contradictorio de
la recreacion mitologica de Cristo y el Jesus historico y de la historia con el
objeto dltimo de resucitar el Hijo de Dios césmico universal.

2.2.3 JONATHAN Z. SMITH: Drudgery Divine: On the Comparison of
Early Christianities and the Religions of Late Antiquity (1991)

De todos los autores analizados, Smith es de los pocos que se plantea
establecer un aparato metodoldgico que le permita con garantias de cien-
tificidad establecer puntos de comparacién entre el cristianismo y los mis-
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terios. Para ello, en el apartado inicial de su obra “Comparison: Art or
Science?”, sienta las bases que le puede llevar a la reinterpretacion cienti-
fica de las relaciones entre movimientos religiosos dispares, adoptando una
actitud profesional mds neutra, sin llegar a los extremos de la defensa in-
condicional de los autores cristianos que han tratado de justificar la exclu-
sividad del cristianismo en ese tipo de “exégesis apologética” previa.
Comienza el libro con una extensa e interesante explicacion ensayistica que
encuadra contextualmente la obra en su conjunto, consistente en un inter-
cambio epistolar mantenido a lo largo de muchos afios entre John Adams
y Thomas Jefferson en cuyo desarrollo discutian la “lamentable” (sic) evo-
lucién de la primitiva fe cristiana a partir de una original escisién del ju-
daismo, que fue el estrato religioso representado por Jesus en los sindpticos,
hasta la configuracion de lo que el autor denomina una corrupcion “plato-
nizante” ocasionada por accién del contacto con la gentilidad y, especial-
mente, con el valor de sus cultos mistéricos. El resultado de todo esto fue la
conformacion institucional de la Gran Iglesia, la uniformacién que dio lugar
a la Iglesia Catdlica de orientacién romana y, mds tarde, la instauracion en
época de Carlomagno del Papado que fue responsable de esta corrupcion,
en su interés declarado por sobreponerse al mundo romano. La Reforma
Protestante, segun el autor, fue un hito histérico desencadenado por la ne-
cesidad de liberar al cristianismo de la degradacion de siglos de largo al-
cance revitalizando el contenido original y el espiritu de las enseflanzas de
Jests. La dicotomia catdlico-protestante, reflejando la dicotomia entre la
verdad y la corrupcion, entre el Jesus real y el Cristo platonizado, es una
cuestion que Smith demuestra que fue un elemento argumentativo activo
en la investigacion cientifica durante afios del que todavia uno puede en-
contrar trazas en el siglo XX. Incluso hoy en algunos circulos exegéticos
que evidentemente no compartimos, Pablo sigue siendo visto como un ver-
dadero “corruptor” de la esencia cristiana original, convirtiendo a un indi-
viduo histérico, a un predicador, taumatirgico para algunos, en una
monstruosa amalgama platonizante que “enterré el mensaje jesuano en un
misticismo sofocante”?.

28 Esta es la tendencia més corriente en obras pseudocientificas, plagadas de prejuicios,
que cargan las tintas contra la génesis del cristianismo, tratando de atribuir, el surgimiento
del movimiento cristiano en exclusividad a la misién paulina. En el ambito espafiol un de-
fensor a ultranza de la presunta invencion cristiana es Antonio Pifiero, quien desde su blog
en religion digital y en varias de sus obras, de claro tono divulgativo, ofrece una vision
paulinogenética del cristianismo. En cierto modo, Pifiero representa la tendencia diametral-
mente opuesta de los apologistas cristianos. Como es natural, dissimilia similiter y ambas
propuestas de sentido, tanto la apologista y exclusivista antimistérico, como la corriente opues-
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En las péaginas subsiguientes Smith continta la metodologia platoni-
zante, estudiando las bases intelectuales de la Revolucion Francesa, entre
cuyos representantes, en el 4mbito mitolégico, descuella la figura de Char-
les Frangois Dupuis, que, a menudo, ha sido considerado el primer investi-
gador que realiz6 un enfoque estrictamente como personaje mitico de la
figura de Jesds de Nazareth. Dupuis asienta sus teorias en un enfoque mi-
toldgico comparado y heliocéntrico. Dupuis también es el primero en adop-
tar una teoria de modelos ciclicos en los que los movimientos del sol y la
primavera, poniendo orden en el caos natural dominante en los estudios de
religion comparada, mediante el estudio mitico de los dioses que mueren y
renacen (Atis, Adonis, Osiris, etc.) como si se tratase de una ciclica inter-
vencion de los dioses en la historia. Dupuis entendié a estos dioses como di-
ferentes manifestaciones del todopoderoso Dios de la luz. Cristo, también
fue una divinidad solar “un ejemplo de modelo universal que, habiendo asu-
mido aparentemente un cuerpo mortal, como el héroe de los antiguos
poemas, esta serd la tnica ficcion de leyenda”?. Smith rechaza la obra de
Dupuis como desfasada, Smith reconoce que por primera vez su obra tiene
la pretension de introducir en el campo comparativo un cierto sentido de
profundidad metodoldgica. Especialmente destacable es el hecho de en-
contrar un camino, un impulso que permita encontrar un camino de salva-
cién certificado en una vida post mortem. Si la esperanza de vida
ultramundana se convierte en el horizonte de sentido del ser humano, re-
sulta casi inevitable configurar un universo mitico protagonizado por una
divinidad que experimenta la muerte y la supera triunfalmente resucitando
a una nueva vida en plenitud.

A la hora de referirse a los misterios Smith utiliza este material com-
parativo. Su interés fundamental se vuelve a centrar en la figura de Pablo
de Tarso. Nadie puede negar que Pablo recurre con frecuencia a la termi-
nologia mistérica, aunque su uso de estos conceptos se ha defendido que
suponen un tour de forge radical del uso mistérico tradicional. Tradicional-

ta que pretende ver todo elemento cristiano como dependiente del cristianismo de manera,
muchas veces, ahistdrica incurren en el mismo tipo de excesos subjetivistas. A pesar de estas
posiciones extremas, no deja de ser cierto que en la configuracion del cristianismo coincide
con la del dltimo proyecto jesuano, que coincide con el horizonte misional de Pablo, como ha
quedado claro en el magistral ensayo sobre el Proyecto mesidnico de Pablo de Senén Vidal.
Una conexién de la misién paulina coherente con el objetivo del proyecto genuinamente cris-
tiano no contraviene esta otra expectativa.

2 La pervivencia del “mito cristiano”, lejos de toda connotacién negativa, supone una
de las vetas hermenetiticas més desarrolladas por parte de la moderna exégesis socioldgica
al combinar elementos de la antigua Religiongeschichtekritik e integrarlos en una dimension
mas ecléctica que pretende otorgar una unidad de sentido a toda la experiencia cristiana ori-
ginaria.
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mente, han existido dos potenciales acercamientos a este tema, que pode-
mos abordar utilizando conceptos de la semdntica lingiiistica.

(a) PoLISEMIA: Pablo tenia en mente matices sémicos en la utilizacion
de estos términos con implicaciones distintas a las que normalmente se tie-
nen de los cultos paganos.

(b) AcoMODACION: Esta actitud implica que Pablo recurri6 a la termi-
nologia mistérica, moneda de uso corriente en las comunidades gentiles a
las que Pablo se dirigié, haciendo de su lenguaje una praxis comprensible
para sus destinatarios, presentando la doctrina y practicas cristianas en tér-
minos de palabras e ideas a las que se podrian referir a un auditorio gene-
ral sin problemas. Esta “acomodacién” al lenguaje mitico-cultico de los
misterios, implicaria cierta contemporaneidad y, por tanto, la vigencia de
los propios cultos en la primera mitad del siglo I d.C.

Buenos ejemplos del vocabulario mistérico por parte de Pablo los en-
contramos en 1Cor 15:51,52, donde Pablo revela el misterio de como todos
vamos a ser cambiados al son de la dltima trompeta:

1600 pvotipLov  Lpiv  Aéyw: mavteg o0 KouunOnoduedu, Tovteg O
oAAoynoouebe év &topw, év puLTh 0GBeALOD, €V Tf EoxaTn OUATLYYL: CoATOEL
Yop Kol ol vekpol €yepBnoovtal &dOapToL kol MUl GAAayNoouedo reuni-
remos, sino que todos nos veremos transformados en un instante, en un
abrir y cerrar de ojos, ante el dltimo toque de trompeta, pues sonara y los
muertos se levantardn inmortales y nosotros nos transformaremos”.

También resabios mistéricos encontramos en el pasaje de 1 Cor 14,2 en
el que se afirma que el don de lenguas, la polilalia, se asimila al hablar de
los misterios:

0 yop MA@V yAwoon oDk dvBpwdmoLg AaAel, aAAL TG Bekd 00deLG Yap dkoVeL,
“pues el que habla una lengua, no habla con los hombres, sino Tvelpatt
8¢ Madel puotipie con Dios, pues nadie entiende, sino que en espiritu
habla con los misterios”.

Ademis, en términos de proselitismo o de conversion, este tipo de pro-
cedimientos se puede entender como retroalimentado, en tanto en cuanto
los nuevos conversos abrazaron y adaptaron esta nueva terminologia a
partir de los términos técnicos del vocabulario religioso que ya conocian pre-
viamente por la religiosidad mistérica que habian cultivado durante gene-
raciones. Smith, en este apartado, concretamente se centra en el término re-
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levante de pvotprov. Los estudiosos del asunto mistérico en particular y de
Pablo en general sefialan que el término pootplov no quiere decir “rito se-
creto”, cuyos arcanos son transmitidos en exclusividad al iniciado, sino que,
se le da una perspectiva teocéntrica en virtud de la cual la revelacién “se-
creta” de Dios se revela en exclusividad en el tiempo presente a los inicia-
dos. De esta revelacion exclusiva dan buena cuenta varios pasajes paulinos
(1 Cor 2:7;Rom 16,25; Ef 3,5, etc.). Muchos de estos pasajes se refieren a 1
puotplo Xpiotod. jHasta qué punto esta revelacion mistérica es compara-
ble a la planteada en la soteriologia mistérica? Lamentablemente, esta es una
cuestion a la que no se enfrenta directamente Smith. Si estos misterios fue-
ron revelados en una ceremonia ritual privada o mediante una predicacién
de alcance publico no cambia la naturaleza o efecto de los misterios, espe-
cialmente cuando Pablo da un especial énfasis a un rito bautismal al que Pa-
blo sustenta como una dramatizacidn ritual bésica de la unién del nedfito
con la divinidad. Si estos misterios se mantuvieron ocultos o fueron man-
tenidos inaccesibles y ocultos por expreso deseo de Dios o si ellos fueron se-
cretos en el sentido de que no fueron evidentes per se, sino que necesitaron
un paulatino recurso al descubrimiento a través de la experiencia ritual, poco
o nada modifica el hecho de que ambas practicas son reveladores de cono-
cimiento y que ambas transforman la imagen del propio iniciado y antici-
pan su hado escatoldgico.

Otra tactica apologética encubierta sobre la que Smith llama la aten-
cién y que es independiente del significado que se le dé, se refiere al alcance
del término pvotplov por parte de Pablo y otros escritores de la época
“apostolica”. Como ha demostrado la critica exegética, esta voz ha sido de-
rivada, no del milieu helenistico, sino directamente de la interpretacion he-
lenizada que supone la traduccién de los LXX al griego. Este argumento ya
habia sido hecho valer por autores de la exégesis mds clésica:*

Practically every leading conception in this sphere of Paul’s religién
thought may be said to have its roots definitely laid in that soil [of the
Greek Old Testament].

Otros primeros espadas especialistas en la historia del cristianismo, en
cierto sentido, también se hicieron eco de esta background judio establecido
en el AT como Nock o Metzger. El primero de ellos argumenta que incluso
la gentilidad cristiana del siglo I d.C. en cada uno de sus elementos consti-
tutivos puede ser establecida sobre la base del horizonte judio que la con-
forma y define y que, en consecuencia, ninguna influencia determinante de

39 Kennedy, H.A. (1913): St. Paul and the Mystery Religions, 154-5.



306 A.VIVES CUESTA

procedencia mistérica puede insuinarse como valida. Este trasfondo ciltico
de raigambre judia llega a permear incluso en los titulos cristoldgicos utili-
zados y en los ritos bautismales y eucaristicos cuya inteleccién se basa en
conceptos judios esculpidos en la horma lingiiistica del uso helenistico de la
koiné (LXX).

A pesar de la irremisible pervivencia de puntos de vista como la de
Nock por los investigadores posteriores, Smith decide llamar la atencion
sobre ello. En su exposicion, dos notas que se encuentran en el trasfondo del
argumento central de Nock de que los LXX pueden ser vistos como
“source-book” del campo semantico utilizados por Pablo tal como
pootplov y de los problemas que se esconden tras estas asunciones. Una de
las principales dificultades interpretativas tiene que ver con la cronologia de
formacion del canon de la Biblia griega de los LXX. La primera traduccion
del Pentateuco al griego en el Egipto greco-romano probablemente tuvo
lugar en el siglo III a.C. Evidentemente, hay una distancia bastante grande
respecto a Pablo, pero esto ignora muchos niveles de su compleja historia
y desarrollo posterior. Esta visiéon ignora mucho de los niveles de confor-
macién compleja para esta reconstruccion histdrica. El segundo foco argu-
mentativo se basa en el hecho de que la Biblia de los LXX basicamente se
esfuerza en dar una detallada explicacion en griego del trasfondo exegé-
tico rabinico que funda el pensamiento hebreo. Este interés hermenéutico,
sin embargo, se ve atenazado por la dura amenaza de tratar de encajonar en
odres conceptuales griegos el pensamiento de base judia. A duras penas, el
altamente especializado vocabulario griego, dependiente, a su vez, de una
esfera de pensamiento politico-religioso codificada en términos abstractos
de base griega por parte de los traductores podria haber penetrado en
forma de calco seméntico’'.

La tarea se complica mads si cabe si se tiene en cuenta que la traduccion
fue elaborada en circulos judios, seguramente en el entorno alejandrino, de-
pendientes de un tipo de exégesis alegdrica de innegable inspiracion filo-
niana. Filon representa un buen ejemplo de cémo el poso judio en la
Diéspora reinterpreta totalmente su propia tradicion escrita de acuerdo a
los principios griegos. De este modo, cualquier influencia que la version de
la Biblia de los LXX puede haber tenido en los escritores cristianos, ya se
habia establecido en forma helenizada.

31 La prolifica obra de Natalio Fernandez Marcos tiene por objeto explicar el clima in-
telectual que forja la monumental tarea hermenéutica y exegética que supone la traduccion
de la Biblia de los LXX y el judaismo helenistico. Alguna de sus obras mas relevantes se pue-
den anotar a modo de ilustracién: La Biblia Griega de los LXX, CSIC: Madrid.
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Descendiendo al dato concreto de los misterios, Smith muestra como
prejuzga ciertas visiones contenidas en las obras de Nock en lo referente a
la terminologia. Las relativamente escasas apariciones de la palabra “mis-
terios” en los LXX se encuentran limitadas a seis documentos que reflejan
la situacién de un judaismo helenistico evolucionado que sélo indirecta-
mente representan el pensamiento judio tradicional (arcaico) y que, es mas,
muy probablemente fueron compuestos originalmente en griego xown: Da-
niel, Judit, Tobias, Sirdcida, la sabiduria de Salomén y 2 Mac. En cierto
modo, por tanto, estos libros de referencia reflejan mucho mas el ambiente
helenistico que el estrictamente judio. Pero Smith aporta mas datos, utili-
zando como libro de referencia Daniel, libro deuterocandnico no utilizado
ni por Kennedy ni por Nock. Daniel sufrié6 un complejo proceso histdrico
con constantes relecturas y reinterpretaciones de sucesivas versiones. Ade-
m4s, la fecha de su traduccion al griego, probablemente a partir de un ori-
ginal arameo, muy probablemente no se certificé hasta mediados del siglo
1d.C.,1o que convierte a la LXX de Pablo y a las interpretaciones de Nock
en obras practicamente contemporaneas. Esta hipotética cronologia relativa
dificulta en gran medida la absorcién por parte de Pablo de la rica termi-
nologia teoldgica helenistica que absorbe conceptos tradicionalmente he-
breos. De hecho, en el siglo I el platonismo influy6 en los sectores més
evolucionados del judaismo, dando lugar a la denominada “gnosis judaica”.
El influjo del platonismo fue decisivo para la irrupcion, ya en el siglo 11, de
la primera teologia cristiana postpaulina®. El platonismo cristiano tuvo dos
versiones. La mas moderada estuvo representada por los apologistas, sobre
todo por Justino; su intento fue verter al cristianismo en moldes platénicos
respetando la letra de la Escritura cristiana. La mds extrema es de la de los
gnosticos, sobre todo los valentinianos, que, mediante una exégesis alego-
rica, adecuian el dato neotestamentario a una estructura filoséfica neta-
mente platonizante. Ambas teologias constituyen interpretaciones
divergentes de la misma tradicion religiosa. El platonismo gnéstico no se re-
duce a una coleccién de temas paralelos deslavazados, sino que constituye
la misma médula de la especulacion (no de la fe) de los maestros gnosticos:
su fe es la de la Gran Iglesia, su filosofia la de Platén.

32 Una obra de conjunto sobre el platonismo medio es la de Kriimer, H. (1964) J. Der
Ursprung der Geistmetaphysik, Amsterdam. Para la evolucién del platonismo al platonismo
medio: Merlan, Ph. (1975): From Platonism to Neoplatonism, The Hague.
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III. EL BAuTISMO EN EL HORIZONTE MISTERICO HELENISTICO: REVISION
CRITICA

3.1 Un problema sin resolver

Dadas las premisas y metodologias esbozadas en el capitulo anterior,
si hubiera que seleccionar una obra maestra que representara fielmente la
disociacién entre el cristianismo y paganismo en lo referente al estableci-
miento del culto bautismal esta es, sin duda, la de Gunter Wagner, Pauline
Baptism and the Pagan Mysteries®. Wagner lleva hasta el extremo la critica
apologética antimistérica del cristianismo de los origenes hasta el punto de
convertirse en un fecundisimo best-seller de los foros defensores del cris-
tianismo a ultranza, especialmente en aquellos mas amateurs que pretenden
eliminar de un plumazo todo minimo rastro de influencia externa a la de la
recta ortodoxia, genuina y pristina del cristianismo de los origenes. El téhog
que domina toda la obra pretende solventar un problema que, en opinién
de Wagner, ha dominado la visién del cristianismo con consecuencias fu-
nestas para su correcta interpretacién. Este problema se centra en la pre-
sentacion del bautismo en tension que presenta las diferentes visiones de la
teologia bautismal en el canon del NT. En los sindpticos y en los Hechos el
bautismo es un rito de conversion que sigue a una declaracién de fe que su-
pone la aceptacion del mensaje de Jesus. El bautismo en tltimo término
confiere el perddn de los pecados y la recepcién del Espiritu Santo. El re-
ceptor tomard indudablemente parte en la salvacion escatolégica. Pero, en-
tonces, si ahora nos limitamos al problema del bautismo en el pasaje clave
de Rom 6 nos quedamos sorprendidos por el lenguaje tan absolutamente
nuevo que utiliza en los primeros catorce versiculos donde habla de la
nueva vida liberada del pecado. Muchos autores (e.g. Holtzmann) han ma-
nifestado su estupefaccion por encontrarse esta concepcion tan absoluta-
mente innovadora del rito bautismal dentro del canon del NT. Wagner
caracteriza el bautismo segun la informacion de Rom 6 como una accién
mistica, por medio de la cual el nedfito se incorpora a través de la fe al
cuerpo mistico de Jesucristo. Ciertamente, resulta extraio que aqui Pablo
conecte el bautismo con la muerte de Cristo (cuvetaenuev odv Xpiotd) y la
contemple como una muerte con Cristo y una nueva vida con él. Ademads
la frase 1j dyvoeite obviamente presupone que lo que ha dicho no es extrafio
a la comunidad cristiana en Roma. De ello se infiere que el interpretar el

33 Citamos la obra por su traduccién inglesa de 1967. Pese al tiempo transcurrido desde
su publicacion sigue constituyendo una referencia digna de ser tenida en cuenta.
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cristianismo en términos de los misterios es una propiedad intrinseca a la
comunidad de Roma y, por ello, esta se sitia en el centro de los intereses de
la reivindicacién paulina. Por otro lado, la expresién t@® opoidpott tod
Bavarov avtol deja abierta la posibilidad de que el bautismo es una reac-
tualizacion de la muerte y la resurreccion de Cristo, y que, como el iniciado
en las religiones mistéricas, el creyente comparte el destino de su Sefior.
Esta impactante y novedosa formulacién bautismal se encuentra llena de
problemas interpretativos. Asi, podria decirse si esto no encontrase apoyo
en otros textos paulinos de tono bautismal (cf. Gal 3.27, 1Cor 12,13; 15,29,
etc.). Pero muchos mds interrogantes le azoran a Wagner ante esta vexata
quaestio: ;puede alcanzarse la interpretacion cristiana “premistérica”?,
(puede adscribirse a Pablo una doctrina de este tenor que no se encuentra
tan lejos de una interpretacion magica?, ;podra Pablo librarse de la “acu-
sacion” de haber filtrado elementos remanentes procedentes del paga-
nismo?, ;existe una relacion real entre los misterios paganos y la novedosa
presentacion del bautismo que presume Pablo en Rom 6 vel sim.?, ;la in-
terpretacion real del cristianismo ha de entenderse en relacién con las reli-
giones mistéricas o simplemente se trata de préstamos terminoldgicos, pero
cuya auténtica explicacion debe ser extraida a partir de la propia teologia
paulina?

Ante este caudal de controvertidas extrafiezas metodoldgicas, Wagner
responde con contundente incredulidad, poniendo en solfa las supuestas
apariencias de influjo mistérico que supuestamente afloran en las afirma-
ciones doctrinales del bautismo de Rom 6. El mismo tipo de respuesta se en-
cuentra en el “ala apologética”. El resultado de todo ello es que Wagner se
termina embarcando en la empresa para desacreditar cualquier tipo de
“contaminacién” concebible y reinterpretar lo que Wagner y sus lectores
hubieran preferido escuchar. Nuestro objeto, sera pues, tras examinar los
puntos débiles de la defensa de Wagner, una vez presentada su obra, rea-
nalizar sus criticas a la religion y situarlas en un horizonte asimilable a la in-
terpretacion teolégica mas fundamentada y estdndar con el fin de
contrastarla con el enfoque aportado por los mas préximos al modelo de
historia de las religiones. En tdltimo término, por supuesto, sera calibrar el
potencial influjo extracristiano en el rito bautismal cristiano originario.

3.2 Perspectiva general de la obra

El principal objetivo de Wagner es someter a sumarisimo juicio todo
aspecto relativo a los misterios que tenga que ver con el papel de ciertos sa-
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bios dioses que la investigacion pasada, especialmente la de la historia de las
religiones, presenté como paralelos o influencias mds o menos directas con
la soteriologia cristiana. Todo tipo de supuesto paralelismo previo acaba
negandose y desacreditando todo argumento esgrimido para su defensa. Su
obra, construida criticamente, sirve como sintesis o recuento de la mayor
parte de los trabajos elaborados sobre el tema de los misterios hasta los
afios sesenta en que Wagner publicé su obra. Mi intencidn no se centra en
pasar revista a todos los puntos criticos de la elaborada argumentacion de
Wagner, sino criticar algunos de los aspectos mads relevantes de su inter-
pretacion del bautismo cristiano en su relacién con los misterios y observar
qué argumentos se han ofrecido desde la teologia cristiana para eliminar
en perspectiva antropolégica todo tipo de contacto entre misterios paga-
nos y sacramentos cristianos, si es que esa linea divisoria se puede trazar
sin problemas. Por supuesto, nuestra critica se basa en el honesto reconoci-
miento del enorme trabajo filoldgico de recopilaciéon de materiales que ha
utilizado Wagner. Con todo, por otro lado, el peso de ciertas pruebas apor-
tadas por Wagner merece cierto crédito.

Su analisis parte de la revision del texto paulino ya introducido antes
sobre el bautismo de Rom 6 y su posible relacion con los misterios. Junto a
este pasaje se afladen otros que Wagner pone en relacidon con esa vision es-
catoldgica del bautismo cristiano:

un yévorto. oltiveg amebavouer th ouoptie, TOG €Tl (Mooper év adTh; N &Y
voeite dtL dool EPamtiodnuer eic Xprotov ‘Incody, eig tov Bdvartov adtod
EBarntiobnuer; ovvetadmuer odv adt® Sui tod Pamtiopatog ei¢ TOV Bdvatov,
v cSomep Myépdn XpLotog €k vekp@dr Sud thg 86Eng tod matpde, obtwe Kol
Nuel év katvdttL (Wi TepLmathomuey. el yip oludutor yeydvouer tQ
opoLapett tod Bavdtov adtod, GAAL kel THg dvaotdocwg éoduedo todto
yLvdokovteg 8Tl O Tadoldg NUAY &vBpwmog cuvestavpwdn, Tve katepynof
70 0QUe TG GpapTiag, Tod unkétt dovielely Huag tf opeptie'(Rom 6,1-6)

133

oooL yop eig Xprotov funtiodnte, Xprotov évedlonode (Gal 3,27) “puesto
que todos habéis sido bautizados en Cristo, os investiteis de Cristo”.

Kol Yop €V €Vl Tredpatl MueElg TavTeg €lg v odue éfamtiodnuer, elte Tod
dotoL elte “Eainpec eite (1 Cor 12,13) dodAor €lte érelBepol, kal TaVTES
v uedpa émotiodnuer “pues, en efecto, todos nosotros hemos sido bau-
tizados en un solo espiritu, ni judios, ni griegos, ni esclavos, ni libres y
todos se nos ofrecio la bebida de un solo espiritu”.
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gmel Tl mowoouoLy ol BamtilOpevoL LTEP TOV VekpOV; €L OAWE Vekpol 00K
éyelpovtat, L kol Bamtilovtar Umep adtdv; (1 Cor 15,29) “pues qué van a
hacer los bautizados en favor de los muertos?, si los muertos no se levan-
tan del todo, por qué también son bautizados en favor de ellos?”.

La atencion de Wagner se dirige fundamentalmente hacia aquellos exé-
getas que tradicionalmente han interpretado estos pasajes a la luz de las re-
laciones mistéricas como Gunkel (1903;1930), Wendland (1912) y Brandon
(1955) que, con matices diferenciales obvios, interpretaron Rom 6 en clave
de unién mistica, como si el nedfito fuese un pdotng que entra en el cono-
cimiento de una nueva realidad (pvotpiov). Enumeraremos a continuacion
los principales argumentos que esgrimen estos autores:

1. El creyente se ha unido misticamente a Cristo.

El receptor del misterio experimenta la muerte de Cristo.

3. Se produce el ascenso a una nueva vida impregnada de Cristo (re-
vestida plenamente de Cristo).

4. Se accede a la vida eterna en virtud de este sacramento.

5. La passio Christi le sucede en forma similar al creyente en el sacra-
mento.

N

Wagner admite que aquellos que se aproximan a Rom 6 desde el AT,
desde una perspectiva judaizante, valoran estos asuntos como “incompren-
sibles y extrafios” en la formalizacién del bautismo de los origenes y, en con-
secuencia, resultan dificilmente explicables desde esa perspectiva. En este
sentido, Wendland maneja la posibilidad de que Pablo pudo haber tenido
contacto con el mitraismo en Tarso y que, de un modo inconsciente y des-
interesado, reconstruyo las ideas mistéricas porque se habia encontrado en
el ambito de influencia de estos cultos en Asia Menor. Wendland, quizé de
una manera dificilmente probable, establece una estricta comparacién entre
el bautismo de Pablo con el esquema de iniciacién de los ritos mistéricos. El
barfio ritual de los cultos de Mitra y de Isis, el taurobolium del culto a Cibe-
les que propicia el renacimiento del creyente y el ascenso en conjunciéon
con la divinidad a una nueva vida son los elementos que supuestamente
toma Pablo de las religiones del ambiente mistérico. En su opinién, se puede
rastrear una interpretacion de tipo “mégico”, cuando se administra el bau-
tismo “en nombre de Cristo”, pues se suponia que la pronunciacién de la
féormula bautismal y del nombre infundian poder y que esta potencia ma-
gica se sustentaba en la infusién del Espiritu Santo que permitia una co-
municacién entre Dios y el fiel mediante la imposiciéon de manos. Otros
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autores pensaban que el bautismo es una accién de tipo mistico-sacramen-
tal (Schneider 1954), es decir, “un ritual de reactualizaciéon de la muerte y
resurreccion de Cristo en la persona de cada nedfito” y no, por tanto, un
tipo de memorial o de desarrollo de una profecia, sino un acto de recreacion
que propicia la eficacia de los eventos rituales que se transformaban en me-
dios de salvacion para el neéfito. Sentadas estas premisas, se puede inter-
pretar que el bautismo cristiano fue interpretado en el marco de la historia
del pensamiento religioso general y comparado como una practica de per-
petuacion ritual de un evento sagrado del pasado (Brandon 1955).

La escueta enumeracién de estas posturas nos puede dar una idea de
cudles fueron los argumentos que traté de rebatir el propio Wagner. En esta
contraposicion, el objetivo de Pablo debe orientarse en dos sentidos:

1. Demostrativo: ofrecer firmes argumentos de que estos elementos
mistéricos no estaban incluidos en la teologia paulina.

2. Interpretativo: aportar una nueva interpretacion de estos textos en
perspectiva estrictamente paulina.

Haciéndose eco de una larga tradicion interpretativa, Wagner centrard
el “exclusivismo” paulino para establecer una diferencia fundamental en lo
que se refiere al aspecto ético. La diferencia estd bien trazada por una “linea
de Apeles”. Mientras en los misterios el apartado ético practicamente no re-
cibe ningun tratamiento, Pablo, en términos de Wagner, centra su teologia
de la misién en la conformacién de una ética estricta. Es innegable, de
hecho, que Pablo puso énfasis en la idea de “pecado”, mientras que los mis-
terios, por ejemplo, el orfismo, no explotaron suficientemente este aspecto
penitencial. Pero esta distincién, como se vera, no resulta tan decisiva como
tradicionalmente se ha querido hacer ver. A este respecto es interesante la
opinién de Titius (1900): “Pablo desarrollé una concepcion del contacto
mistico del alma con el mundo celeste”, lo cual pone el énfasis en la esfera
no terrestre que contradice la reconstruccion de su Jesus historico. La rela-
cién entre cielos y tierra, materia y espiritu, no sélo encaja bien en la at-
mosfera filoséfica en la que Pablo se movia, sino que coincide en cierto
modo con la caracteristica de los misterios de presentar a los dioses inter-
actuando continuamente con el mista, en una época en la que la exégesis mi-
togréfica neoplatonica habia reintepretado en clave filoséfica los mitos
como eventos que recurren sin tiempo histérico y no como acontecimien-
tos histéricos en un lejano y distante pasado remoto.

Wagner llama la atencién sobre la perspectiva cristoldgica defendida
por Bohlig (1914). En opinidn de Wagner, el fiel cristiano y Cristo confor-
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man una Unica personalidad indisoluble (es asi como habria que interpre-
tar los prefijos cvv- que aparecen a lo largo del texto). Esta indisociabilidad
supone, por tanto, que también los acontecimientos fundantes de la fe, la
muerte y la resurreccion de Cristo, también sean experimentados por el fiel
creyente y se comunican al creyente. “Cristo y el creyente forman un solo
cuerpo (odpa): “Cristo es la cabeza y los creyentes son los miembros” es
una férmula paulina habitual para describir esta realidad eclesiolégica®. En
esta misma linea se pueden interpretar los testimonios de Gal 3,20 o Gal
4,19. Estas formulas paulinas, tan caracteristicas de su “teologia de la Cruz”
segin defiende Wagner y una corriente bastante consolidada de la exége-
sis paulina logré promover una postura que se opone a la interpretacién de
Bohlig para quien estas influencias presentan tonos marcadamente magicos.
La ceremonia bautismal produciria, por su potencia mégica, una trasfor-
macion integral del iniciado y la creacion de una relacién mistica total entre
dios y el creyente. En opiniéon de Bohlig en estos textos no se puede vis-
lumbrar ninguna diferencia notable entre la visién paulina y la de los mis-
terios. Con el objetivo de desacreditar esta interpretaciéon automatica o
maégica de la pertenencia cristica, Wagner tendrd como primer objetivo re-
forzar el caracter sacramental ex opere operato del bautismo cristiano, tal
como lo presenta el texto de Rom 6.

3.3 Ex opere operato

Este concepto, fundamental en la teologia sacramental, da cardcter per-
fomativo a la expresion ritual, creando el efecto salvifico de modo auto-
maético e inmediato en el creyente. Esta idea sacramental es la que aparece
vigente entre los antiguos y que precisamente fue la critica fundamental
que se le ha imputado en los primeros estudios del Jesus histérico (First
Quest). De la misma manera que percibimos las leyes y fuerzas de la natu-
raleza actuando en el universo, los antiguos percibieron fuerzas espiritua-
les operando entre el mundo natural y el sobrenatural entre la realidad
presente terrestre y el pasado primordial o de la més realidad divina. Para
Pablo, el rito bautismal constituy6 un sacramento en este sentido, como si
las fuerzas espirituales invisibles operasen entre el presente y pasado in-
asibles, entre los cielos y la tierra. El concepto de “sacramento” es en reali-

3 El caracter unitario y de interpretacién holistica del término c@uo indicando un
“todo” dentro de las partes procede de la literatura cldsica. Ya Livio recurre al término cor-
pus revistiéndolo de un sentido institucional en sus Historias al referirse al pueblo de Roma
y de las instituciones republicanas como un todo indivisible.
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dad una elaboracion teoldgica preciosa de la teologia patristica, especial-
mente dinamizada en el caso de San Agustin, sin embargo, si restringimos
nuestra busqueda sacramental al dato escriturario, se llega a la conclusion
de que existe un elemento simbdlico y subjetivo, més que performativo en
la préactica sacramental antigua construida sobre el principio de analogia.
Entre los antiguos era dominante la idea de que los resultados de una ac-
cién pueden alcanzarse en el mundo espiritual invisible por la puesta en
préctica (ritualizacién) de hechos andlogos en el mundo material visible.
Esta interpretacion de lo sacramental encaja bien en la idea de que el dm-
bito de actuacién de Cristo es el espiritual al que inicamente los creyentes,
por medio de la fe, pueden acceder mediante la perpetracion de ritos ana-
16gicos®. La exégesis contemporanea a estos hechos también desarrolla
ideas similares. En concreto, Leipoldt (1908) introduce una afirmacion su-
cinta del principio homoldgico. Es decir, la idea de que los paralelos con-
trapuestos entre cielos y tierra que sirven de imagen en la historia de la
salvacion no son mas que una extension de la idea de cufio platénico, muy
extendida en la Antigiiedad de que las cosas del cielo se reflejan en la tie-
rra, creando asi la oposicion entre el tipo (tdmoc) y el antitipo (évti-tomog)3.
Llevando esto al terreno sacramental, puede afirmarse que aquellos que
reviven la fortuna del dios a través de sus sacramentos quedan a salvo. En
estos cultos la fortuna del dios va estrictamente ligada a la fortuna de sus
creyentes. Es un tipo de mediacién que acerca al misterio. Del mismo modo
que el creyente nace y renace unay otra vez de la muerte, asi también este
queda unido a El por la mediacién sacramental’.

Sentadas estas premisas, la exégesis de comienzos del siglo XIX alzé su
voz contra algunas contradicciones que pueden habérsele imputado a la
“teologia” bautismal de Pablo en tanto que sacramento. En concreto, el
agua en Pablo se identifica con la precondicion creyente del reconocimiento
sincero de la fe, que es un factor ausente en los misterios. Por otro lado, el

33 Nota sobre el concepto de sacramento en la tradicién patristica. El tratado De Bap-
tismo de Tertuliano puede ser considerado como una de las principales obras que se tienen
en cuenta a la hora de iniciar la reflexion teoldgica sobre el bautismo. Terminolégicamente,
tanto sacramentum como pvotpilov fueron términos utilizados a partir de finales del siglo II
d.C.

3 Esta es la denominada teoria de la prefiguracién o de la tipologia en la hermenéu-
tica biblica, a la luz de la cual todo acontecimiento, personaje, accion divina, etc. acaecida en
el AT prefigura necesariamente su posicion y su culminacion literaria y teolégica en el NT.
Este tipo de exégesis fue especialmente desarrollada en época patristica y, con gran profusion
por la exégesis alegorica alejandrina a partir de Origenes.

37 Para un desarrollo sistematico de la teologia sacramental es muy recomendable la vi-
sién de conjunto ofrecida por Dioniso Borobio (2011) La analogia sacramental, Sigueme: Sa-
lamanca.
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énfasis en el aspecto ético y el amor de Dios son elementos que se han pri-
vilegiado en el cristianismo, pues estos componentes no se encontraban en
los cultos mistéricos en los que, no cabe la muerte voluntaria y vicaria del
Dios™®. Este conflicto se resolvié viendo en la figura de Pablo moralizando
en extremo la interpretacion de la doctrina paulina, tal como hizo P. Gad-
ner (1911). Otros exégetas, como Pfleiderer (1905) ven a Pablo como el
transformador de conceptos mistéricos mds basicos al presentar la muerte
de Cristo como el acto moral de autosacrificio del sagrado amor. En con-
secuencia, parece que es legitimo considerar que Pablo recurri6 a las formas
y terminologias mistéricas tradicionales para expresar, via eminentiae, los
contenidos més profundos y verdaderos de la fe en Cristo. Pero estos ele-
mentos claramente influyentes, ni siquiera los més superficiales del ritual,
han sido considerados por la exégesis del siglo XX para evitar atribuir cual-
quier dimensién mistérica que mancille el tipo de cristianismo purificado
que esté en el trasfondo de los textos paulinos.

El reconocimiento de estos influjos, por otra parte patentes, no ha de
obstaculizar la cabal diferenciacion entre cristianismo y misterios. Ambos,
sostiene Bruckner (1908), por la misma época que el resto de los autores ci-
tados, tienen en comin poseer una fuente mitolégica comin, mientras que
su influencia reciproca debe ser entendida como debida a su mutuo paren-
tesco. Por otro lado, la historicidad de la persona de Jests es la verdadera-
mente central al cristianismo (vision cristocéntrica) y previene al pensa-
miento cristiano de caer perdido en un capitulo mds de la historia general
de las religiones. De lo que no queda la menor duda es de que Pablo no ha
reconocido hasta el momento la existencia de esta distincién con total cla-
ridad. S6lo un andlisis exhaustivo de sus cartas tratando de recuperar su opi-
nién sobre el bautismo nos puede ayudar a comprender mejor su interac-
cién con los cultos mistéricos.

3.4 El rito bautismal en Eleusis®

En su examen del rito bautismal en Eleusis, Wagner desarrolla dos ar-
gumentos complejos respecto al tema. El primero de ellos defiende que a

38 Theissen, G. (2007): La religién de los primeros cristianos repasa los mitos asociados
a divinidades antiguas que tocan este asunto. £.g. la resurrecciéon de Adonis.

% Para una sintesis de los cultos mistéricos, en concreto, los asociados a Adonis, vid.
Klauck, H.J. (2005) culto griego de origen fenicio y que muy probablemente tenga puntos de
contacto con el culto semitico a Tammuz. También es relevante toda la informacién que se
contiene en el manual de Burkert sobre este culto en cuestion.
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pesar de los intentos que se han hecho para certificar que el bautismo de
Eleusis significé renacimiento, o para encuadrarlo en un bautismo nupcial,
o un misterio de muerte o una imagen de la resurreccion, se impone un ar-
gumento ex silentio de acuerdo con el cual estas posibles interpretaciones
no pueden basarse en los testimonios que nos hayan podido llegar hasta
nosotros. Para demostrar la imposibilidad de defender esta postura Wag-
ner seflala que Unicamente se cuenta con un Unico testimonio, un relieve
votivo eleusino datado en el siglo V a.C. que representa una escena de bau-
tismo en el que las diosas Deméter y Kore asperjan agua sobre la cabeza del
joven iniciado®.

Wagner opina que la escena se ha malinterpretado. La forma de as-
perjar el agua sobre el iniciado obedece a una libre eleccion del artista de
caracter estético. Por el hecho de que esta accidn ritual es perpretada por
un sacerdote y no por la diosa, se puede indirectamente extraer el valor que
se atribuia al bautismo en los misterios. El hecho de que el iniciado reciba
el bautismo de parte de la diosa y no directamente del sacerdote no le sor-
prende a Wagner. puesto que atribuye a este rito un valor mayor del que en
principio esta dispuesto a concederle en su constante comparacion desigual
con el cristianismo, pues es consciente de la inexistencia de representacio-
nes de Cristo en persona efectuando el bautismo sobre el convertido. En ge-
neral, la argumentacién de Wagner descansa sobre la critica a la sobrein-
terpretacién que, en su opinion, ha caracterizado a los autores de la Historia
de las Religiones. La interposicién constante de filtros como estos constituye
un obstdculo insalvable para la correcta interpretacion de la realizacion del
cristianismo en su conjunto. Dificilmente puede sostenerse una idea del cris-
tianismo que de entrada cercene fout-court todo contacto externo, por el
mero hecho de no cumplir las prerrogativas cultuales cristianas posterior-
mente fijadas. El segundo argumento todavia es mas insidioso e infundado
y desvela los intentos apologéticos deliberados del autor y toda intencidon
de contextualizar su descrédito que se sostiene sobre los argumentos con-
tenidos en Tertuliano en su De Baptismo, especialmente en el capitulo 5 de
su tratado, lo cual ya supone una elaboracion especulativa de la materia doc-
trinal que se aleja claramente del propdsito comparativo original. En el
plano estrictamente comparativo, segiin De Baptismo 5 lo Unico que podria
sacarse en claro es la idea de que en el bautismo eleusino esta presente la
idea de adopcion.

“Vid.1a imagen el siguiente enlace.: Derechos de imagen del Museo Arqueoldgico de
Eleusis.
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Sed enim nationes extraneae ab omni intellectu spiritalium potestatem
eadem efficacia idolis suis subministrant. sed viduis aquis sibi mentiun-
tur. Nam et sacris quibusdam per lavacrum initiantur Isidis alicuius aut
Mithrae. ipsos etiam deos suos lavationibus efferunt. Ceterum villas
domos templa totasque urbes aspergine circumlatae aquae expiant. Pas-
sim certe ludis Apollinaribus et Pelusiis tinguuntur, idque se in regene-
rationem et impunitatem periuriorum suorum agere praesumunt. “las
naciones, que son extrafias a todo conocimiento de los poderes espiri-
tuales, adscriben a sus idolos la inmersién en las aguas con la misma efi-
cacia [...] pues mediante el bafio ritual ellos son iniciados en algunos
ritos sagrados, por lo demds vertiendo aguas en rededor mediante una
aspersion expian villas, casas, templos y todo tipo de ciudades. Por lo
demads, ciertamente en todos los eventos celebrativos, en los juegos apo-
linarios y eleusinos reciben el bautismo, y presumen de que el efecto de
hacer esto supone la regeneracién y la remision de los pecados debido
a sus perjurios”.

En el texto de Tertuliano Pelusiis debe ser leido en lugar de Elusiniis.
Al hablar de regeneratio muy probablemente nuestro autor se refiere a una
construccion cristiana que se erige sobre los /udi paganos que menciona.
En definitiva, tal como introduce estos temas Wagner, da la impresién de
que no hay ni referencias primarias, ni secundarias procedentes del mundo
antiguo, por lo que todas estas supuestas influencias deben ser interpreta-
das como engafiosas y no centrales. Su afirmacién sobre el relato mistérico
en la tragedia de Hipdlito no deja lugar a dudas, cuando afirma directa-
mente que se deje de lado. Asi, en alusion al texto de Tertuliano llega a afir-
mar que los propios cristianos contempordneos de Tertuliano no
entendieron el verdadero fondo de estas practicas y son “culpables” (guilty)
de leer dentro de ellos los prerrequisitos de sus propias practicas. Desde
luego, la metodologia de estos elementos no es extraordinaria. Esta critica
de Wagner es del todo infundada, puesto que, el texto de Tertuliano reco-
nocfia el parecido existente entre ambos tipos de cultos.

3.5 La naturaleza del bautismo paulino

Lo que la teologia bautismal de Lucas expresa como perdén de los pe-
cados y Juan y 1 Pedro expresan como un nuevo nacimiento en Pablo es el
fin de una vieja vida y el paso definitivo a una nueva dimensién del ser
creatural en el &mbito mesidnico. Contrariamente a las opiniones modernas
sobre la fe y el bautismo que interpretan que la fe es la que procura esta



318 A.VIVES CUESTA

nueva vida, mientras que el bautismo es una tarea humana subsidiaria. Para
Pablo es Dios quien inicia toda accién, haciendo comenzar todo en el bau-
tismo. En otras palabras, la existencia como cristiano no pude tener lugar,
sino a partir del bautismo.

Las ensefianzas paulinas sobre el bautismo conectan en el rito la vida
del creyente con la muerte y resurreccion de Cristo y de él extraen sus con-
secuencias morales. La asociacion del bautismo con la muerte de Cristo lo
vincula a una mediacién ética y soterioldgica para la remision de los peca-
dos y la asociacion con la resurreccion lo relaciona con la nueva vida del Es-
piritu a partir del bautismo. Pablo sitia el bautismo en el contexto no sélo
de la muerte expiatoria de Cristo, sino también de la respuesta de la fe. Ri-
tualmente, el bautismo consistia en una inmersién acudtica. En opinion de
Pablo, el Espiritu Santo se encuentra activo en el bautismo y se convierte
en una presencia perpetua en la vida del bautizado. El bautismo es el mo-
tivo de la actividad divina al proporcionar los beneficios de la muerte de
Cristo al creyente e introducirlos en la comunidad de salvacién.

En definitiva, el bautismo como bafio purificatorio, realizado formu-
larmente “en el nombre de Jesis” y en unidad con la accién del Espiritu
configuré un medio fundamental de salvacion, pero siempre supeditado a
la profesion de fe en Jesus muerto en la cruz y resucitado. Estas ideas deben
reconstruirse como generalizadas en la Iglesia primitiva, no exclusivas de
Pablo, como demuestra el capitulo 10 de Hechos. Los matices introducidos
por Pablo se basan en la relacién que establece entre el bautismo y la cir-
cuncision de Cristo (su muerte) y su comparticion de la sepultura con Cristo.
De lo anterior se infiere que el bautismo fue un medio de salvacién de im-
portancia fundamental en las comunidades cristianas, pero siempre rela-
cionado con la doctrina paulina de la cruz que supone un acto de adhesion
incondicional. Se supone la existencia de cooperacion (en la fe), pero la ac-
cién decisiva para Pablo procede inicamente de Dios. El bautismo en Cristo
fue también el bautismo en el cuerpo de Cristo, la Iglesia. Todo esto tiene
consecuencias radicales en la vida del creyente. Deliberadamente, en toda
la reflexién paulina he evitado recurrir al caracter “sacramental” del bau-
tismo, si bien se puede reconocer que Pablo y, en general, el NT ofrecen
datos contundentes que tienen repercusiones doctrinales y confesionales
diversas: en los pasajes que narran la practica bautismal queda bien claro
que Dios actiia a través de simbolos (en este caso, el agua bautismal). Este
caracter ex opere operato contrasta con la muy extendida visién compar-
tida por muchas confesiones protestantes que proponen separar el simbolo
del efecto simbolizado, como muchos protestantes hacen, y poner el énfa-
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sis, en cambio, en el efecto simbdlico propiciado por la bendicién, como
suele ser interpretado en la doctrina catdlica de corte romano.

Retomamos aqui la interpretacion de Wagner sobre el importante
texto bautismal de Rom 6, 1-11. En este caso, nos centraremos en tratar de
entender qué es lo que Pablo quiere transmitir a la comunidad a la que se
estd dirigiendo para entender la importancia del bautismo cristiano. Este
elemento es fundamental para entender la existencia presente de la comu-
nidad. Hay que tener en cuenta que Pablo nunca ha estado en Roma, de
modo que el apostol de los gentiles no era en absoluto responsable de in-
fluir en alguna de su pensamiento religioso*'. La pregunta que se impone es
saber si estas comunidades tuvieron acceso a concepciones bautismales exo-
genas, especialmente en la esperanza de salvacion, tal como aparece testi-
moniado en las practicas mistéricas coetdneas. También puede preguntarse
si Pablo esta construyendo en su doctrina una comprension de la Iglesia de
caracter universal. Otro factor condicionante que no debe pasar desaperci-
bido supone que los destinatarios de la carta en Roma, presumiblemente en
los afios cincuenta, aproximadamente una década después de la expulsion
de todos los judios de la ciudad, son en su mayoria de extracto gentil. Por
otra parte, esto sugiere que su audiencia estaria familiarizada con la doc-
trina de los cultos mistéricos greco-romanos. Wagner, por tanto, pone toda
la carne en el asador para ejecutar una exégesis sobre este pasaje que mi-
nimice en lo posible cualquier contacto previo que tuvieran los miembros
de la comunidad con otros elementos e influjos externos. La tendencia wag-
neriana de radicalizar la independencia y exclusividad sacramental del bau-
tismo es clara y aunque su argumentacién no persigue claramente la
refutacion de la idea de que los misterios influyeron en los cristianos a la
hora de pensar que compartian la resurreccién de Cristo en el bautismo.
Wedderburn extrema esta idea un poco mas alld y sostiene que Pablo en
Rom 6 no tenia la intencién de corregir un error de comprensién de la co-
munidad por situar la resurreccion de los cristianos en el futuro. De hecho,
Colosenses y Efesios desarrollaron el pensamiento paulino de Rom 6 sin
que esto supusiera una revision radical de la teologia bautismal prepau-
lina®.

41 Un extraordinario y sencillo comentario sobre este pasaje lo podemos encontrar en
Vidal, S. (2011): Las cartas auténticas de Pablo, Mensajero.

42 Wedderburn, A.JM. (1987): Baptism and resurrection: studies in Pauline theology
against its Graeco-Roman background, Mohr Siebek.
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3.6 Rom 6, 1-11

Este es el pasaje fundamental y clave de la concepcion bautismal pau-
lina. Las afirmaciones sobre el bautismo en este pasaje deben leerse a la
luz de la discusién precedente sobre la fe. La pregunta “;no sabéis que
[.-.]?” implica la existencia de una formula de uso comun relacionada con
la practica bautismal en esos pagos. La conexién de la muerte en el bau-
tismo con la muerte de Cristo para remision de los pecados humanos cons-
tituy6 parte del mensaje cristiano, pero Pablo profundizé sus consecuencias
por su inclinacién a distinguir una muerte y elevacion con Cristo*. Con este
vocabulario tan poderoso y enfatico Pablo esta respondiendo a la acusa-
cion (ya sea una objecion real o no) de que su evangelio de gracia conduce
a una trasgresion de la ley (Gvopia). Su respuesta se fundamenta en extraer
las implicaciones morales asociadas a ser cristiano. Al actuar de este modo,
Pablo ofrece una profunda asociacion del bautismo con la muerte y resu-
rreccién de Cristo. La participacion bautismal en esta muerte y resurrec-
cién de Cristo tiene como resultado una nueva vida de plenitud y rectitud
moral. Una vez mas, igual que en Gal (3,27) Pablo recurre a la curiosa for-
mulacion del objeto del bautismo eig Xpioté6 que puede significar “en
Cristo” o “con referencia a Cristo”. Pero en el pasaje de Rom ademas ma-
tiza su afirmacion al referirse a la “muerte de Cristo”. Da la impresion de
que el bautismo “en el nombre de”, la férmula tradicional poco o nada tiene
que ver con las férmulas que se refieren al bautismo “dentro de la muerte”
y “dentro de un solo cuerpo” (1Cor 12,13), y, probablemente, estos ele-
mentos no tengan la misma fuerza retérica que “en Cristo”. El sintagma
puede que no tenga la misma fuerza en todos sus usos, pero lo que parece
claro, por el conjunto del pasaje, es que la versiéon “en Cristo” encaja mucho
mejor en el contexto que las versiones “en referencia a”, pese a que esta no
sea la opinién de Beasley-Murray (1999: 139-30) que no extrae la misma
conclusion de este pasaje y lo vierte con el giro “con referencia a Cristo”*.
Todos estos comentarios implican que el bautismo es mas que algo hecho
vagamente con referencia a la muerte de Cristo, sino que implica una iden-
tificacion total, connatural y participativa en la muerte de Cristo. Morir con
Cristo indudablemente significa una muerte al pecado (Rom 6,2). La dis-
cusién completa de Rom 6 presupone una conexion de la muerte con el
perdén de los pecados. Ademads, Pablo quiere decir que existe una nueva
vida. La sepultura con Cristo fue de tal importancia que, en la misma me-

43 Schnackenburg, H. Baptism in the Thought of St. Paul, pp. 32-37.
*Una opinién de similar alcance defiende Schnackenburg, H. op.cit. pp. 25-26.
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dida en que Cristo resucit6 de entre los muertos, “debemos nosotros cami-
nar en la novedad de la vida” (6,4). Pablo no sostiene explicitamente que en
el bautismo uno resucita como Cristo fue resucitado: nuestra resurreccion
se producira en el futuro. Estas reservas al hablar de una resurrecciéon bau-
tismal puede que se deban a las conclusiones erroneas que algunos extra-
jeron de esta misma idea del bautismo “en la muerte de Cristo” (cf. 1 Cor
4.8;15,13; 2 Tim 2,18). Por este motivo, no se habla de resurreccién “con
Cristo”, sino de ser elevado “como” Cristo lo hizo. Sin embargo, “vivir con
él”, significa también estar en el presente. Caminar “en la novedad de
Cristo” implica una resurreccion. En consecuencia, la muerte y resurrec-
cién de Cristo operaron conjuntamente en la proclamacion del primitivo
cristianismo, de modo que el triunfo de la resurreccion de Cristo estaba im-
plicito desde el primer momento de la vida cristiana. La identificacion del
creyente, a través de la fe, con Cristo se explicita por el sorprendente nu-

b TY

mero de compuestos con el preverbio cuv-: “sepultado con”, “unido con”,
“crucificado con”, “muerto con”, etc. Se describe al creyente con la inica ex-
periencia de Cristo en el presente vital. La resurreccion futura requiere una
resurreccion presente en el modo de vivir. La conclusion en el verso 11 re-
fleja la asociacion del bautismo con el perdon de los pecados.

En definitiva, no hay participacién en la muerte, sepultura y resurrec-
cién de Cristo sin bautismo.

El pasaje tiene claras implicaciones para la comprension activa del
bautismo cristiano. La teologia bautismal que se vislumbra en este texto
puede proponerse sin una semejanza fisica con Cristo por la intermedia-
cién del bautismo, de hecho, muchos creyentes antiguos han disociado la
teologia de la practica en la administracion del bautismo®. Sin embargo, la
interpretacion textual es mds clara. La descripcion del bautismo en térmi-
nos de muerte, sepultura y camino subsiguiente (después de la resurrec-
cidén) en una nueva vida son ciertamente consistentes con la practica de la
inmersién. De hecho, la analogia con la inmersién en la tierra que supone
la sepultura puede haber favorecido la analogia formal. Parece que la rica
imaginaria paulina habria que fundamentarla en la praxis ritual del bau-
tismo de la que, sin duda, fue testigo el propio Pablo en sus comunidades.
El uso del dificil término “identidad / homogeneidad esencial” del v. 5
(opowbpart) puede entenderse en este mismo sentido. Asi,a mi modo de ver
acertadamente describe Betz (1996: 115-116) en su traduccion “we have

4 Cf. Kretschmar, G. (1964-1966): “Die Geschichte des Taufgottesdienstes in der alter
Kirche”, Leitourgia 5,31-35, 17, donde ratifica que Pablo seguramente no estaba pensando
en la inmersion total, puesto que sé6lo a partir del siglo IV, en su opinidn, se certifica la in-
fluencia en las practicas bautismales de los misterios.



322 A.VIVES CUESTA

been united with the likeness of his death”, distinguiendo una descripcion
del bautismo de una verdadera descripcion del significado identificando la
“similitud” con la inmersion del bautismo, de tal manera que las palabras de
Pablo contienen tanto elementos para la descripcién como para la identifi-
cacioén del significado de la practica bautismal conjuntamente.

Pero desde el punto de vista onomasiolégico también se pueden ex-
traer inferencias que nos permitan comprobar la evolucién del significado
del bautismo. La asociacion del verbo Banti{ow en sus usos cldsicos con una
persona que se estd ahogando (causa tipica de muerte) o una vasija hun-
diéndose en el terreno de las entidades inanimadas puede también haber
sido tomado como el trasfondo lingiiistico que ha servido de evocacién a
Pablo*. Mas alla de lo estrictamente textual, la analogia que ha llevado a
Pablo a realizar esta formulacion quizd pueda rastrearse tras las acciones
simbdlicas llevadas a cabo por los profetas que, como es sabido, pueden
haber influenciado el bautismo de remisién de los pecados practicado por
Juan el Bautista y sus seguidores y que constituyen el antecedente directo
del bautismo cristiano. Sin embargo, las diferencias vuelven a ser notables.
En el caso del bautismo de Juan el bautista, la accion sacramental implica
limpieza moral de la materia pecaminosa del creyente, mientras que en
Pablo lo que tenemos es la escenificacion co-participativa del creyente en
el drama de la muerte y resurrecciéon de Cristo que ahora ha experimen-
tado el creyente. Mads tarde, los intérpretes de la Iglesia, establecieron una
conexion directa entre el bautismo como inmersion total y un enterra-
miento total que desencadena necesariamente un acto de resurreccion, lo
cual supone una apertura a nueva vida, una incorporacién al Evangelio. La
asociacion del bautismo con la muerte de Cristo que suponia la remisiéon y
el perdén de los pecados debia de ser probablemente una idea de moneda
corriente en las comunidades eclesiales que Pablo fundé, aunque su papel
especifico consisti6 en extraer las implicaciones morales del bautismo en la
muerte de Cristo.

Un pasaje similar al de la resurrecciéon como el que aparece en 6,4 lo
encontramos en la confesion de fe de Rom 10, 9-10. En este caso, el contexto
de esta confesion se indica por la lengua del “Sefior Jesus” como salvacion,
una interpretacién soberanista, cristolégicamente poderosa, que aparece
reforzada por la afirmacién definitiva de la “no distinciéon de judio ni gen-
til” del v. 12, con un tono muy similar al de Gal 3,28 o 1 Cor 12,13. Otros pa-

46 Ferguson, E. (2009): “Words of the bapt-. Root in classical and Hellenistic Greek”,
en Baptism in the Early Church: History, Theology and Liturgy in the First Five Centuries,
Eerdmans: Michigan/Cambridge, pp. 38-59.
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sajes indican una confesion de fe de tipo bautismal (e.g. Heb 10,22-23;1 Jn
4,15y Hec 8,37). No es extrafo que esto suceda asi, cuando sabemos que la
designacién que se hard posteriormente de los cristianos sera dificilmente
entendible sin un acto de confesién expreso*”

La caracteristica mds importante de las enseflanzas relativas al bau-
tismo consiste en conectarlo con la muerte y resurreccién de Cristo, de la
que se extraen sus consecuencias morales.

3.7 A modo de conclusion: el enedlogo apologético de Wagner

Al final de su obra y a modo de epilogo sintético Wagner introduce
nueve argumentos contra la “hipétesis de los misterios” (pp. 283 y ss.). Tra-
taré de establecer una sintesis de las opiniones mads relevantes utilizadas
por Wagner.

1. La dimensidn ética asociada a todo tipo de manifestacion religiosa
no tiene nada que ver con el modelo mistérico. Pese a tal informa-
cion, Wagner sefiala que es 16gico que Pablo tuviera que basarse en
las tradiciones previas sobre las que se fundaba el comportamiento
religioso de sus comunidades. Pero no deja de sefalar diferencias
palmarias. En opinién de Wagner los misterios estdn marcados por
un componente magico. La magia es un elemento contra el que
Pablo se enfrente directamente. Wagner estd sobreinterpretando
una vez mas esto, ya que Pablo de hecho no dirige sus argumenta-
ciones contra estos. En todo caso, la separacion del bautismo de la
esfera mégica, en los términos en los que esto se producia en la an-
tigiiedad tardia es un invento provocado por la moderna argumen-
tacion que remotamente tiene que ver con la vision paulina.

2. Lareferencia paulina oov Xpiotd (“con Cristo”) no presenta para-
lelos claros en los cultos, es especificamente paulina. Esta afirma-
cién podria verse como si tuviese una derivacion general de la idea
de “estar en unidad con Dios”, a la que se superpondria el propio
pensamiento de Pablo en términos de efecto y beneficio para el ini-
ciado. Nadie puede afirmar que Pablo introdujo algo nuevo a su
predicacion.

47 Alois Stenzel, S.J. (1958): Die Taufe: Eine Genetische Erklirung der Taufliturgie Feli-
zian Rauch : Innsbruck, p. 30 constituye una referencia interesante para el estudio de la fun-
cion litdrgica original del bautismo como profesion de fe.
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3. Siempre segiin Wagner, el neologismo (cvvtagijvar) ‘estar enterrado

con’, que constituye en si mismo un hdpax lleva presente tanta
fuerza en nuestro pasaje que, seguramente, debié de admitirse que
Pablo se vio obligado a separarse deliberadamente de los cultos
mistéricos. El caso es que no queda claro cémo el uso de un verbo
como cvvtagivol podria acabar derivando precisamente en esa in-
terpretacion. Wagner no ofrece paralelos que sostengan esta inter-
pretacion, valiéndose, por tanto, de un argumento ex silentio que
convierte en una cuestion de fe la argumentacion paulina.

La muerte por los pecados de Jestis nunca se afirmé de ninguno de
los dioses de los ciclos regenerativos de la naturaleza, como los
dying and rising gods. Esta afirmacion, sin duda, puede ser verda-
dera, aunque no disponemos de las fuentes escritas que defiendan
esta postura radicalmente. De este modo, no tenemos otra opcién
que ser categdricos. Ademads, una relacién con la idea de pecado,
puede igualmente encontrarse en algunas practicas mistéricas.
Como hemos sefialado anteriormente, la relacién con el pecado,
siendo como es una vision particular del pensamiento paulino y de
otros autores cristianos primitivos, no elimina, sin embargo, la fun-
damentacién con otros cultos mistéricos.

Wagner afirma “the death of Jesus is further distinguised from the
fate of all the mistery-deities by the fact that it happened once for
all (¢pamag), and is incapable of being repeated cultically; here we
have an historical event, there a mythical drama”. Es evidente que
Pablo se estd refiriendo a un evento historico, a pesar de la ausen-
cia de cualquier referencia explicita en todo el corpus paulino (fuera
de 1 Tes 2, 15-16, ampliamente considerada por los especialistas
como una interpolacién y 1 Tim 6,13), dentro de las llamadas cartas
pastorales, ampliamente vistas por la critica como el resultado de la
labor de un glosador del siglo II d.C. Por otro lado, el “evento
Cristo” no cuenta con el rasgo “ciclico”, puesto que no presenta pa-
rentesco directo con otros mitos agricolas o ciclicos. En todo caso,
en lo que se refiere al taurobolium de Mitra, consistente en el ase-
sinato de un toro, tampoco debia de interpretarse como una repre-
sentacion ciclica. Ademas, el cardcter de una muerte de una vez por
todas en Cristo nunca fue presentado en términos histdricos por los
escritores antiguos. Simplemente podria haberse visto relegado a
un dmbito espiritual més alto, en algiin punto no especificado del
pasado. A este respecto, lo que afirma Pablo es que todo sucedid, en
términos platénicos, en la “plenificacion de los tiempos”. Lo que ha
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sucedido en el tiempo presente, historico no ha sido otra cosa que
la revelacion de este evento espiritual con sus consecuencias para la
humanidad en términos de salvacién, que es ahora accesible uni-
versalmente. De este elemento revelacional es de lo que esté lleno
el corpus paulino, no del evento histérico que supone Cristo.

El caracter soterioldgico de la muerte y resurreccion de Jests. Res-
pecto a este punto Wagner argumenta que el significado de todos
estos eventos presenta una relacion directa con el destino del culto
a un semidios. Es cierto que en los cultos mistéricos es dificil ras-
trear una intencién por parte de estas divinidades personales para
ayudar a los dioses. El significado de esta distincion es relativa-
mente poco importante. Simplemente, puede verse como una me-
jora de los misterios, determinada por las diferencias culturales,
dadas por el cardcter propiciatorio que el judaismo suele atribuir a
la muerte de los mértires. En cualquier caso, estoy convencido de
que en la mente de los devotos, no estaba presente la idea de que
los dioses tenfan un consciente interés en proporcionar la salvacion.
Si esto fue un efecto automatico, casi accidental, nos preguntamos
[ por qué existen experiencias como las de fieles como Apuleyo?,
,por qué el iniciado se sentiria tan unido al dios, si conscientemente
sabia que no existia relacion con los humanos? En este sentido, Isis,
aunque estrictamente no desempefia el rol de divinidad que muere
y resucita, es ampliamente representada como un ser divino sim-
patico a la humanidad.

Wagner vuelve a sostener categéricamente: “in baptism —in abso-
lute antithesis to the mystery initiations- the primary thing is the
historical salvation —even that took place in Jesus, and what the be-
liever experiences is the deliberative”.

Estas afirmaciones suponen que el simbolismo externo del proceso
exterior del ritual es de naturaleza secundaria. En efecto, el rito cris-
tiano del bautismo es mucho mds simple, con muchas menos dispo-
siciones culticas que las propias de los ritos mistéricos, si bien esto
no prueba nada en un sentido u otro. De nuevo, la argumentacién
de Wagner se basa en el hecho de que el evento-salvacién de Cristo
fue historico. Incluso si esto hubiera sido asi, el beneficio derivado
respecto al creyente sigue siendo de la misma naturaleza bésica que
el de los ritos inicidticos derivados de los cultos mistéricos de la ex-
periencia de Dios. Uno de los principios rectores de la evolucién de
las ideas consiste en que los viejos conceptos se toman en préstamo
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y se invisten de nuevos significados. El foco de Pablo, repetido de
manera casi obsesiva, sobre la idea del pecado como el centro del
rito bautismal es un ejemplo de este tipo de adaptacion. Uno de los
principios fundantes de la evolucidn de las ideas es que los concep-
tos mds antiguos se reinterpretan con nuevos significados.

. Volvemos a notar las palabras de Wagner: “thus while —in antithe-

sis to the initiations- does not acquire its significance through the
performance of a ritual that works magically, there is nevertheless
a corresponding faith-attitude on the part of the candidate, and this
attitude of faith is the necessary precondition for receiving it,
though of itself it does not make baptism”. Glosando estas palabras,
podemos afirmar que el argumento de que no hay componente ma-
gico en el bautismo es debatible, como ya se ha indicado en el apar-
tado 1-2. El componente de la fe del bautismo cristiano puede ser
Unica, pero esto no cambia el cardcter o la interpretacién del pro-
pio rito. Simplemente, podria afirmarse que es una condicion pre-
via a su operacion.

. Este argumento debe ser desarrollado mas cuidadosamente por las

implicaciones que presenta. Podemos afirmar que los cristianos en
Roma habian sido obligados a entender el bautismo como un sa-
cramento de iniciacién, que (como en los cultos de Atis, Adonis y
Osiris) garantiza la participacion en el destino del culto a la divini-
dad. La dificultad ahora consiste en reconocer la pervivencia de
estas tradiciones referidas a las practicas bautismales posteriores,
durante las cuales florecieron y se desarrollaron como nunca antes.
Es dificil trazar un texto o alusién directa en la tradicion patristica
en la que Rom 6 fue interpretada en referencia o en contraste con
ritos o experiencias religiosas “andlogas” a las de los mistas de Atis,
Adonis u Osiris. Incluso no existen testimonios que funden este tipo
de afirmaciones. Sin embargo, Wagner recoge tres textos que indi-
rectamente se refieren al bautismo. Wagner cita tres testimonios,
aunque en ninguno de ellos es perceptible la influencia a primera
vista. El primer testimonio es la Carta de Bernabé (10,8). En este
capitulo, el autor recurre a la Escritura con referencias proféticas al
agua / bautismo de la Cruz. Ofrece como paralelos varios pasajes
del AT (Isaias, Jeremias, Ezequiel) que hacen referencia al agua,
que Bernabé, sin ninguna justificacién razonable, interpreta como
una referencia velada al futuro bautismo cristiano. Asi sucede en el
relato de Jeremias (2,13) o Isafas (33,18). El pasaje clave depende
de una cita del salmo 1,3: “y serd como el arbol, que es plantado en
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los meollos de agua”. Para Bernabé esto es una referencia a la cruz
y al bautismo. Ahora, aparte de la naturaleza de estas interpreta-
ciones “candnicas” del AT, Wagner deberia darse cuenta de que
Bernabé a lo largo de toda la carta, primariamente recoge los ele-
mentos cristianos presentes y deducibles de la interpretacion de las
Escrituras con el objeto fundamental de mostrar qué grado de ce-
guera y estrechez de miras tuvieron los judios al no percatarse de
que Dios estaba aludiendo a la doctrina ritual a través de los pro-
fetas. En principio, esta carta relaciona el cristianismo con el ju-
daismo en lo que se refiere a la “profecia”, sin que se perciba nin-
guna relacién directa con los principios paulinos relativos al signi-
ficado del bautismo. Este silencio en Bernabé, sin duda, es mucho
mads significativo que cualquier silencio sobre los ritos mistéricos.
En opinién del autor de este apdcrifo, que Wagner deliberadamente
ha obviado, el misticismo paulino es totalmente desconocido para
los padres del siglo II, o, si fue conocido en alguna medida, tuvo
poco impacto en la conformacién de su pensamiento. El siguiente
ejemplo de Wagner es el comentario a Ef 18,2. Tras una cita de 1
Cor 1,20, que muestra familiaridad con la carta de Pablo, aunque
teolégicamente no tiene nada que ver con la idea del bautismo. Ig-
nacio continda hablando de Jestis como si fuera concebido por
Maria del Espiritu Santo: “nacié y fue bautizado el que por su Pa-
sion puede purificar el agua”. Ignacio ha obviado este breve pasaje
por declarar su devocidn a la cruz que, para los cristianos, es “sal-
vacién y vida eterna”. No hay descripcion de las acciones bautis-
males, tanto en su aspecto intrinsecamente ritual como en sus
efectos sobre el bautismo. Es una afirmaciéon de tono mistico de
como Cristo purificé las aguas del bautismo. No hay ninguna refe-
rencia en el texto de Ignacio de comparacién con los misterios. In-
dudablemente, podria haber obviado cualquier alusién en una carta
pastoral dirigida a una comunidad cristiana. Una vez mas, el argu-
mento ex silentio de Wagner es totalmente inapropiado. Ignacio
guarda total silencio sobre la interpretacion del bautismo de Pablo,
hasta el punto de que puede concluirse que Ignacio no tiene ningtin
interés en el funcionamiento del sacramento. Indirectamente, esto
es una prueba afiadida de que la fuerza de la doctrina soterioldgica
de Pablo fue bastante débil, al menos, en la tercera generacion de
cristianos (siglo I1 d.C.). Ignacio muestra tinicamente conocimiento
verdadero de 1 Cor, quizd también de Ef, pero en referencia a otros
escritos como Rom no hay seguridad suficiente como para asegurar
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que esto es un hecho. Finalmente, Wagner cita dos textos de Am-
brosio y Agustin, ambos autores del siglo IV, citados por Rahner en
su famoso articulo de los Papers From the Eranos Yearbook (394),
que analizaremos mas tarde. A continuacion se aportan las citas co-
mentadas:

AMBROSIO: “; qué es el agua sin la Cruz de Cristo?”, (De mysteriis 4,20).
AGUSTIN: “el agua de la fuente bautismal es consagrada por el signo de la
Cruz”, (Contra Iulianum 6,19,62).

Rahner sefiala que “este misterio es la forma adoptada por la teologia
paulina, establecida en Romanos, que ve el bautismo y la Cruz de Cristo
como un misterio simple”. Ambrosio, Agustin e Ignacio comparten la idea
de que Cristo a través de la cruz, ha santificado el agua del bautismo. El
evento de la crucifixion de Cristo transformo el rito del bautismo para con-
cederle propiedades capaces de conferir ciertos efectos en el receptor del
rito. Esto es, solamente en cierto modo, equivalente a la teologia paulina
del bautismo. Es digno de sefialar que no existe mencién alguna en estos
tres autores sobre el hecho de ser bautizados en la muerte de Cristo o la po-
sibilidad de unirse a él estando libre de pecado y de muerte. Ademas, la con-
juncién del bautismo y de Cristo como un misterio simple es una
concepcién muy general. Tampoco hay mencién explicita de que la cruz de
Cristo tenga efecto sobre las aguas del bautismo, aunque en el trasfondo de
este texto podria estar representado en este pensamiento. Col 2,14 presenta
la Cruz como pasaporte, pero en ningtin otro autor anterior a Ignacio (Ef
18,2), se afirma que la cruz tiene un efecto sobre las aguas del bautismo e
incluso aqui se refiere al sufrimiento de Cristo y no a la Cruz propiamente
dicha. La dltima de las concepciones es caracteristica de la Antigiiedad tar-
dia y no pertenece, sin duda, al extracto ideolégico de los autores del NT.
Debe recordarse que en el ensayo de Wagner, ninguno de los ejemplos pro-
puestos (Bernabé, Agustin, Ambrosio e Ignacio) se refiere directamente al
concepto de bautismo o, en cualquier caso, sirven para explicar exegética-
mente de manera directa Rom 6. Ambrosio describe “para el beneficio de
estos bautizados, los ritos y su significado de este Sacramento [...]”. Am-
brosio nunca cita Rom 6 en el contexto de discutir las obras del bautismo,
incluyendo el capitulo en el que Wagner y Rahner han basado su cita. En
otro capitulo Ambrosio cita Rom 6,4, pero sélo en el contexto de discusion
sobre el bautismo. En otro texto Ambrosio cita Rom 6,4, pero tinicamente
en el contexto de dirigir el debate sobre si el pecado postbautismal puede
ser perdonado. En este documento sobre los “misterios cristianos” no hay
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referencia alguna a Rom 6 como un factor a tener en cuenta en la inter-
pretacién y presentacion del rito bautismal. No sélo la base de la apologia
de Wagner se basa en hipdtesis falsas, pues en esos autores posteriores no
hay referencia alguna al texto en cuestion, sino que incluso Wagner ignora
totalmente el contexto de composicion del tratado de Ambrosio. No olvide
que Ambrosio compone un manual para los iniciados cristianos que se
dejan iluminar por los sacramentos. En lo que se refiere a Agustin, he sido
incapaz de localizar un texto de Contra Iulianum, pero la cita sugiere que
no debe ser incluido dentro del contexto de una discusién general a pro-
posito del significado de Rom 6.

Hasta este momento, hemos pasado revista a los criterios interpretati-
vos que algunos especialistas han atribuido a este pasaje. Hemos incidido en
los puntos débiles expuestos por Wagner, sintetizdndolo en nueve puntos,
especialmente referidos al contenido de Rom 6 sobre el bautismo. En el ca-
pitulo siguiente analizaremos como la verdadera doctrina bautismal se
puede estudiar como un caso de “transferencia cultual” a partir de las préc-
ticas mistéricas.

IV. EL BAUTISMO EN ROM 6 COMO EJEMPLO DE TRANSFERENCIA RITUAL

Ya hemos visto enfrentados los posicionamientos de los defensores del
bautismo como una practica ritual estrictamente cristiana, directamente de-
rivada de los bautismos de Juan el Bautista que, a su vez, hunde sus raices
en los ritos purificatorios con agua lustral practicados por los judios en los
primeros tiempos, antes de su definitiva formulacién y desarrollo sacra-
mentales en la época apostdlica. Si algo ha quedado claro es que el bau-
tismo como mediacién inicidtica cumple una posicion ritual que es familiar
a otras manifestaciones rituales bien asentadas en las tradiciones religiosas
del ambiente original del cristianismo*.

Concretamente, como hemos insistido, esas influencias se polarizan en
dos sectores significativos. En el ambiente helenistico del paganismo, ob-
servamos que son los cultos mistéricos, especialmente ciertos rituales orfi-
cos o dionisiacos, ofrecen paralelismos en el proceso inicidtico de un
miembro que se incorpora a una nueva comunidad religiosa con una iden-
tidad interna coherente y plenamente diferenciada. Por el lado cristiano, ya
hemos comentado las peculiaridades que hacen de la visién paulina del bau-

“8 En este apartado nos hemos basado fundamentalmente en el trabajo de Betz, H.S.
“Transfering Ritual: Paul’s interpretation of Baptism in Romans 6”, en Engberg-Pedersen, T.
(2003) Paul in his Hellenic Context,
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tismo expuesta en Rom 6, un foco de referencia ineludible para plantear el
verdadero trasfondo histdrico-religioso en los misterios, que en una visiéon
teoldgica de tipo sistemadtico, debe sustentar el armazén de los sacramentos
de iniciacion.

Sentadas esas premisas, procedemos a analizar Rom 6 a la luz del con-
cepto de transferencia ritual (Kultiirbertragung) en el aspecto concreto del
acto bautismal. Este concepto tiene el respaldo de haber sido aplicado con
éxito a otros movimientos religiosos de la Antigiiedad®. Continuando con
este tipo de andlisis, asumiré como punto de partida una comparacion de
Pablo en el marco de otros “reformadores religiosos” que llevaron a cabo
empresas evangelizadoras similares en el mismo marco temporal en el que
vivié. En este sentido, se puede establecer, en torno a la figura de Pablo,
una evolucién coherente interna de la practica bautismal que se desarrolla
desde un origen judio, pasando por las précticas baptistas de los grupos jua-
nicos y acaba desembocando en la forma final vivida en las comunidades
paulinas que recoge Rom 6. Esta transferencia cultural, observable en otros
fenémenos sociales en la conformacidn incipiente de ciertas comunidades
religiosas, experimentd las tensiones habituales en su organizacién, hasta
el punto de que la “doctrina” bautismal visibilizada en este transfer cultu-
ral se fue progresivamente produciendo a merced de las necesarias tensio-
nes internas observables en la evolucién del epistolario paulino. Ya hemos
mencionado a este respecto la re-conceptualizacion constante a la que se ve
sometida la propia teologia bautismal paulina dentro del corpus de las car-
tas auténticas y, mas agudamente, a su natural evolucion en la gestacion de
la denominada escuela paulina de Colosenses y Efesios fundamentalmente.
Estas tensiones relativas a la adecuada formulacion del fenémeno del “bau-
tismo” obedecen a las primeras fases de independencia interna de un grupo.
La psicologia de la religion nos habla bien de ello y la antropologia socio-
cultural ha explicado bien a las claras el funcionamiento interno de estos
grupos. Paralelamente, esta vision nos permite densificar la naturaleza nu-
clear que en las creencias del cristianismo gozaba el bautismo como me-
diacién penetrante en el verdadero Dios y condicién soterioldgica de
primer orden para el creyente™. Esta identificacion en el siempre dificil te-
rreno de lo religioso es la verdadera justificacion de que las rupturistas ideas

4 La formulacién original de este tipo de biisqueda del itinerario de transito cultual en
la historia de las religiones nos remonta a Schmidt, E. (1909) quien acuii6 este marbete en su
obra Kulturbetrargungen

Y Riisinen, H. (2010): The Rise of Christian Beliefs. The Thought World of Early Chris-
tians, Fortress: Minneapolis y traducido al espaiiol en 2011 en Sigueme (Salamanca).
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de Rom 6 calaran en la forma mentis de la cristiandad gentil y quizd moti-
varan su gestacion en sus enigmaticos términos.
4.1 La teologia bautismal paulina como iniciacién (;mistérica?)

Si se examina meticulosamente la intrincada exposicién de la doctrina
bautismal que Pablo pergefia en 1 Cor, uno se percata de que muy proba-
blemente este abigarramiento se debe a que la doctrina bautismal de Pablo
no se fijo definitivamente hasta su maduracion definitiva expuesta en Rom
6. Sin embargo, tampoco debe olvidarse que la férmula de Romanos esta in-
tertextualmente basada en la antigua férmula ya atestiguada en Gal 3, 26-
28.

Al utilizar esta férmula, indudablemente, Pablo estd dando su aproba-
cién a la vinculacioén ritual de la iniciacion cristiana, tal como la presenta
Galatas. Si no hubiera reconocido su validez, Pablo no hubiera dado al bau-
tismo tanta importancia como la que efectivamente le concede en Rom 6,
donde recurre nuevamente a ella. La formulacién, sin duda, es muy antigua
y los miembros de la comunidad de Galacia tuvieran constancia de ella
desde un principio. Sin embargo, su reutilizacién aqui estd especialmente
resaltada. Pablo la utiliza como un recordatorio que le sirve para posicio-
narse en el comienzo de la tradicion bautismal paulina®’. La autoridad de la
cita, por otra parte, es logica, si tenemos en cuenta que Pablo fundo la co-
munidad de Galacia, por lo que es de suponer que responde a sus concep-
ciones teoldgicas todo lo contenido de ella. Sin embargo, llama la atencién
que la férmula originaria eig Xpiotov éfanticbete no se repite en todos los
pasajes en los que Pablo trata la cuestién bautismal (cf. 1 Cor 12,13; 10,2,
etc.). Sera importante ahora tratar de calibrar las motivaciones que han lle-
vado a Pablo a re-conceptualizar su visiéon bautismal a partir de esta for-
mula.

Para empezar a diseccionar qué nos quiere decir Pablo con esta for-
mula, no hay mas remedio que comprender el vocabulario y las imdgenes,

31 Si aceptamos la noticia de Cipriano (Cartas 69 [75].7.1), formulacién que puede do-
cumentarse como el primer uso de symbolum en el sentido arcaico de ‘compromiso’ como
respuesta a una profesion de fe. De hecho, en términos puramente de Cipriano, la confesién
bautismal de fe tom¢6 la forma de respuesta a un conjunto de preguntas. En el pasaje co-
mentado, concretamente, Cipriano dice de Novaciano, obispo cismatico coetdneo al de Car-
tago, que este hizo la misma pregunta al nedfito invocando al Padre, al Hijo y al Espiritu
Santo. En sus términos esto se describe como symbolo baptizare ‘bautizar mediante el sim-
bolo’. Este uso del sacramentum interrogat estuvo extendido por el Norte de Africa, de modo
que, como confirma una noticia paralela de Cecilio (El Juicio de los ochenta y siete Obispos,
1). Lo mds resefiable de todo es que el testimonio de Cipriano es el testimonio mas antiguo
de la férmula bautismal como férmula sacramental y que, por supuesto, es continuadora de
la tradicion formular trinitaria ya conocida en el canon del NT.
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plasticas y forzadas, sobre las que asienta su concepcion bautismal. El ele-
mento bésico de la férmula ya ha sido mencionado “seréis bautizados en
Cristo”. Afortunadamente en Rom 3,27 contamos con una interpretacion
interna de la propia férmula. El término directivo eig Xpiotov, localiza el
punto final sobre el que se asienta la férmula. En concreto, en ese otro pa-
saje la metafora se reanaliza en términos de revestimiento como Xpiotov
gvedvoacbe, es decir, revestirse de Cristo como un manto se coloca sobre
una persona. Por otro lado, no cabe duda de que &ig Xptotov en Rom 6 no
tiene nada que ver con la férmula de la confesion de fe trinitaria. M4s bien,
la férmula adquiere un tono soterioldgico que implica la salvacién en el
evento Cristo. Este elemento no es tan patente en otro tipo de formulacio-
nes. Conferir el rango de “hijos de Dios” a los bautizados resulta en una
apertura a una nueva vida, no sélo a ojos de Dios, sino también en el marco
social intracomunitario. Todos los nuevos miembros de la Iglesia de Cristo
estan incorporados a Cristo (év Xpio1® Incod) y eso ldgicamente incluye el
estrato social como bien glosa el versiculo inmediatamente posterior en el
aspecto étnico “ni judio, ni griego”, en el estamento social “ni esclavo, ni
libre” ni en la condicién antropoldgica “ni hombre, ni mujer”. En su vindi-
cacién de la fe, Pablo argumenta que esta salva de todo orden y proclama
la superacion de toda debilidad por la adhesion definitiva que supone la fe
en Cristo resucitado. Esta “igualdad en Cristo” que remonta a los origenes
previos a la division relatada axiomaticamente por el mito de las edades de
Hesiodo se sittia en la estrategia retérica de una controversia y, concreta-
mente, adquiere el climax expresivo al ser situado en la parte de la proba-
tio*2. El bautismo, en realidad, dice ‘dentro de Cristo’, por tanto, supone una
especie de incorporacién definitiva en Cristo, vivencia en su seno, un ac-
ceso casi mistico a la persona Christi. Tanto su expresion externa como las
implicaciones de contenido ritual que van asociadas a ellas parece que
deben ser comparadas con los ritos de iniciacion, especialmente relevantes,
en los cultos mistéricos griegos. Si bien damos por sentado este punto desde
un principio, debe advertirse que no es recomendable hablar de “cultos mis-
téricos” en general, pues cada una de las divinidades reclamaria un tipo de
iniciacién que otras no poseian, por lo que no estd a mi alcance, y no es
lugar para hacerlo aqui, valorar hasta qué punto este tipo de iniciaciones
comparten patrones homogéneos.

Cuando Pablo reactualiza el lenguaje mistérico en Rom 6 lo hace por-
que tiene muy presentes las dificultades a las que tuvo que enfrentarse en
la comunidad de Corinto. Es consciente que pertenecer a un grupo significa

32 Seguimos la divisién de la actio retérica de este pasaje propuesta por Betz en su co-
mentario a Gdlatas [(2004) Galatians).
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establecer lazos de identidad y la comunidad, sin que estos lazos se vieran
rotos por la actitud de alguno de sus miembros como queda bien claro en
el tono polémico, exhortativo y de insistencia ética que realiza en la carta
A de 1 Cor®. La tarea de iniciar a unos fieles a un nuevo credo, en defini-
tiva, de fundar una nueva Iglesia, significa que sus miembros deben con-
vertirse en participantes totales de Cristo quien a todos convoca a la unidad
con el resucitado, salvador y redentor de toda la Humanidad sin distincion
exclusivista alguna. No queda duda de que la iniciacién no es una mera con-
version ritual. Ser miembro de un cuerpo corporativo como lo es una igle-
sia local sigue un procedimiento diferente al de la pertenencia a un club
social en que esta participacion se mide en términos de “cuerpo de Cristo”.
Este proceso conlleva una vida de duracién indeterminada, de forma que el
bautismo no supone mas que su comienzo. De hecho, esta evolucién re-
quiere un proceso en tres etapas que, en cierto modo, pueden encajar con
el esquema de van Gennep.

(a) Separacion del modo de vida y del ambiente inmediatamente an-
terior.

(b) Marginacién o transicion precaria del modo de vida antigua al
nuevo.

(c) Agregacién o integracion en una nueva unidad cultural.

En el caso de Romanos las tres etapas establecidas en el plano tedrico
por la antropologia de la religion se perfilan en paralelo a la teologia de la
muerte y resurreccion en Cristo y de la participacion en él que supone una
transformaciéon del mundo del pecado a un nuevo éthos cristiano, transi-
cion hacia una nueva vida, conformacion de vida con Cristo como miembros
de una Iglesia y unién escatoldgica y definitiva con Cristo. Se impone ahora
la pregunta: ;qué razones le llevaron a Pablo a retrasar hasta la composi-
cién de esta carta su completa y elaborada doctrina sobre el bautismo?

Quiza Pablo ya habia decidido elaborar la teologia bautismal tal y
como figura en Rom., pero lo habia mantenido oculto hasta ese momento.
Por otro lado, Pablo puede que se haya visto condicionado por la situaciéon
concreta de la comunidad de Roma, que se sabe que practicaba el bautismo,
para desarrollar esta vision del bautismo. En relacion con la primera pro-
puesta, parece poco probable que Pablo adoptara esta teologia bautismal

3 Cf. Vidal, S. (2011): Las cartas auténticas de Pablo, Mensajero, pp.137 y ss.
>*Van Gennep, A. (1986): Los Ritos de Paso, trad. espaiiola del original francés de 1909
Rites de Passage.
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antes de la composicion de esta carta, para simplemente omitirla. No parece
l6gico. De hecho, los propios comportamientos intracomunitarios observa-
bles en otros focos de la misién paulina podrian haberle dado la oportuni-
dad de desarrollarla. Sin ir mas lejos, Gal 3, 26-29 desarrolla una doctrina
teoldgica del bautismo en algunos puntos muy similar a la contenida en
Rom. Ademas, la combinacién de theologotimena no se encuentra en otros
lugares, a pesar de que algunas de sus formulaciones ya estén presentes en
Gal 3,26-29. Sin embargo, un anélisis mas pormenorizado nos permite vis-
lumbrar que Rom 6 amplifica el contenido de la formulacién bautismal am-
plificada en Rom 5,1-8,39. De hecho, el concepto de morir y resucitar con
Cristo no se encuentra textualmente antes de Rom 6. En este sentido se
pronuncia Wedderburn quien defiende que las doctrinas bautismales
desarrolladas en Col y Ef no fueron adoptadas por los miembros de la co-
munidad de Roma y que, en definitiva, Rom 6 no fue compuesto para co-
rregir estas ideas, dejando de lado el modelo de rectitud moral que Pablo
trataba de imprimir en las nuevas comunidades que inauguraba. En el bau-
tismo de Rom, Pablo conecta la muerte y resurrecciéon en Cristo con su pro-
pia experiencia apostolica, que le sirve como paradigma de imitacién a la
Iglesia (Gal 2,19-20; 6,14; 17; 2 Cor 4,10-11; Fil, 3,10-11). Por oposicion a
estas visiones, sin embargo, en Rom Pablo evita situarse a s mismo y a sus
comunidades como paradigma hasta el punto de evitar todo lenguaje que
tenga que ver con la imitatio Christi. De hecho, hubiera resultado muy ex-
trafio por parte de los romanos imitar a un apdéstol al que no habian cono-
cido en persona.

El cambio de actitudes de Pablo pudo parecer ambiguo a los candida-
tos al bautismo. La crisis corintia le forzé a reconsiderar su posicion sobre
el bautismo. Puede que sus reflexiones sobre el bautismo afecten también
a la comunidad de Roma. En cualquier caso, Rom demuestra que el ap6s-
tol finalmente ha presentado una doctrina completa del bautismo.

El siguiente paso es entender como desarroll6 esta doctrina. La res-
puesta a esta propuesta se basa en la interpretacion del bautismo como un
rito de iniciacion cristiana. Hemos visto que en la transferencia de cultos la
nueva contextualizacién de rituales a menudo adoptaba la forma de una
iniciacion. El caso de Pablo es en principio otro ejemplo de este fendmeno.
Si esta tesis se prueba como vélida, puede también ayudarnos a entender
cémo la nueva doctrina, tal como estd desarrollada en Rom, esta comple-
tamente integrada en la argumentacién global de la carta. De hecho, basta
decir que la doctrina del bautismo es parte de la discusién de la experien-
cia cristiana de salvacién, tal como figura en el desarrollo de los capitulos
5-8. El bautismo marca el punto sobre el que el cristiano individual es “im-
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plantado” en el proceso de salvacion, un proceso que se extiende desde
Adan hasta la topovcioa.

Después de establecer el significado del propio ritual en Rom 6,3-11,
Pablo asume, punto por punto, lo que observa como los beneficia Christi en
6,12-8,39.

Pablo se refiere al ritual como éBanticOnuev gig Xpiotov Incodv, porque,
a diferencia de otras referencias al bautismo, en su corpus de cartas (1 Cor
12,13;1 Cor 1,13, 15) esta expresion queda abierta a varias interpretaciones,
sin embargo, el bautismo en su muerte (&gig Tov Odvatov) parece algo inusual.
La formulacién del argumento llama de entrada poderosamente la aten-
cion. La argumentacion estd introducida por una pregunta retdrica fj dyvoite
[.-.] que puede servir para recordar a los lectores algo que ya sabian. Dados
los prerrequisitos teoldgicos paulinos sobre el bautismo, la conclusién que
se alcanza en esta carta es de cardcter 16gico. No ha de olvidarse que Pablo
concibe la experiencia cristiana como una crucifixion con Cristo (cOv
Xpotd cvveotavpopot [Gal 2,20]) y coppopeiidpevoc 1@ Oovatm avtod (Flp
3,10). El bautismo es el punto logico de comienzo de esta experiencia. Para
Pablo, estar crucificado con Cristo es la primera de todas las experiencias
de fe, que precede al ritual del bautismo. La experiencia también ha tras-
cendido el bautismo por el hecho de caracterizar toda la vida del creyente,
de manera que Pablo puede hablar de compartir la muerte y resurreccion
sin hacer referencia alguna al bautismo. Sin embargo, es en el momento en
el que Pablo decide interpretar el bautismo como iniciacién en la expe-
riencia de salvacion de Cristo, cuando el ritual bautismal facilmente podria
ser tomado como el punto de partida de esta experiencia inicidtica. El bau-
tismo en Cristo implica la performance ritual de lo que sugiere el alcance
mas amplio del marco mitico-histérico de la tipologia de Adan-Cristo (Rom
5,12-21). El contexto de los pasajes que expresan la muerte participada con
Cristo desvelan que la muerte y sepultura con Cristo es la precondicion ne-
cesaria para compartir la esperanza de la resurreccion con élL.

Mucha mayor dificultad interpretativa conlleva la explicacién del pa-
saje de Rom 6,5: €l yap alpdutoL yeyovouer 1@ opotwuett tod Bavatov adtod,
GAAL kol TRg Graotaoewg €o0uebo con este pasaje se describe lo que significa
el ritual, en ese caso los exégetas tienen razén en reconocer en esta oracion
un ejemplo de descripcion de un Mysteriendrama, en el que la inmersion
en el agua representa muerte y la emersion la resurreccion de entre los
muertos. Esta interpretacion posee ademas el sello de la tradicién y se hizo

>3 Interesantisima es la obra de conjunto que analiza las diferentes catequesis mista-
gbgicas y espirituales sobre la iniciacion cristiana en la doctrina de los padres: Riley, H.M.
(1974): Christian Initiation: A Comparative Study of the Baptismal Liturgy in the Mystagogi-
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célebre gracias a las catequesis mistagogicas de Cirilo de Jerusalén®. Sus
tesis fueron revitalizadas en el siglo XX por algunos eminentes miembros
de la Religionsgeschichteschule como Odo Casel y sus seguidores. Pese a
que se trata de una interpretaciéon muy interesante y estimulante, los espe-
cialistas en NT estdn todos de acuerdo en el hecho de que no se debe apli-
car al propio Pablo. Sin embargo, Pablo deberia ser visto como el primer
te6logo que mostré el camino de esta interpretaciéon que, posteriormente,
en la escuela paulina, seria ampliamente desarrollada en Colosenses y Efe-
sios y en una infinidad de autores. Merece la pena realizar una aproxima-
cion al estudio intrinseco de la estructura del texto de Rom 6, 1-14 para ver
cémo los patrones retéricos magistralmente manejados por Pablo nos ayu-
dan a interpretar la teologia bautismal en los términos a los que estamos
aludiendo. La secuencia del pasaje parece clara: objecion y respuesta de la
tesis (1-2), argumentacion en tres estadios paralelos (3-4; 5-7; 8-11), exhor-
tacion conclusiva (12-14). Recurre al estilo de la diatriba helenistica o dia-
logo de escuela. Se introduce la objeciéon de 3,8, pero se formula ahora
citando el eslogan de 5,28. No ha de olvidarse que el tono general domi-
nante es el de la instruccién ética paulina en su articulacién habitual dina-
mica conformada en dos dimensiones, tanto en este texto como en otros
muchos textos de Pablo y que va de un indicativo “constatativo” sobre la re-
alidad presente y un imperativo abierto a la verdadera y culminante vida fu-
tura del “tiempo que resta”, del “tiempo escatologico”.

En la primera parte se agrupan los versiculos 2-5, entre los que el ver-
siculo 5 trata de dar sentido a las afirmaciones de los versiculos anteriores,
recogiendo sintéticamente lo que se explica en los versiculos 3-4. A conti-
nuacion, la afirmacién del versiculo 5, siendo de caricter explicativo, pro-
porciona los términos requeridos para conectar el ritual bautismal con el
significado cristologico y soteriolégico que Pablo entiende que debe do-
tarle. Dicho esto asi, supondria que la diferencia entre el ritual y el signifi-
cado intrinseco por €l aludido irfan por caminos separados. Por tltimo, los
dos términos cupeuTtog y opoimpua, tomados en conjunto, se esperaria que,
por su connivencia, procediesen de contextos en que explican fendémenos
comparables. El primero de ellos, cbpeutoc, es un Adpax legomenon en el
NT, mientras que el segundo aparece atestiguado por todas partes tanto en
Pablo como en el Apocalipsis. La eleccion paulina de estos términos fue,
efectivamente, deliberada. Fueron introducidos para iluminar dos proble-
mas esenciales ocasionados por los rituales en general. El primer término,

cal Writings of Cyril of Jerusalem, John Chrysostom, Theodore of Mopsuestia and Ambrose of
Milan, The Catholic University of America, Studies in Christian Antiquity, 70 : Washington.
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obugputog establece el efecto que tiene el ritual, mientras que el segundo,
opoiopa establece la relacion entre la imagen de algo y ese algo. El adjetivo
obueutog alude a los procesos naturales y confiere la idea de que las enti-
dades naturales crecen juntas. Como metéfora el término fue aplicado tam-
bién a la interpenetracion de las realidades humana y divina. Es sabido que
en el pensamiento estoico imperante en este periodo se defiende que la hu-
manidad primitiva en su origen habia estado muy préxima a la divinidad,
como defiende en un célebre pasaje Di6n Criséstomo ( r. 12.28.1) que ha-
bitualmente se ha puesto en relaciéon con nuestro pasaje de Rom 6. Los pa-
recidos formales ciertamente no pasan inadvertidos, especialmente en los
compuestos de oov-.

dte yap ov pokpav ovd’ €€ tod Belov SiwKiouévol, GALL &V oOTQ LECH
TEPLKOTEG, HOALOV 8¢ cuumepevkdTEG Ekeive “puesto que no habiéndose
escapado no demasiado lejos del &mbito de la divinidad por su cuenta,
sino nacidos en medio de la divinidad misma, y, més bien, connatural-
mente surgidos con ella”.

Para la interpretacion mucha mads dificultad entrafa el término
opoiopa, para el que no existe ningtin término ni estudio que recoja su ver-
dadero sentido, mds alld de los 1éxicos generales del NT. Incluso en la es-
tructura formal de la carta encontramos algunos problemas de adscripcion
que nos son ajenos en otros lugares. Asi, puede decirse que se barajan dos
posibilidades de interpretacion:

(a) @ opowdpatt el dativo objeto de la expresion cOpELTOL YEYOVaLEY.

(b) @ opowwpatt es un dativo instrumental que puede querer dar el
valor a la frase de ‘nos hemos unido con Cristo a través de la uni-
dad de su muerte’.

La opinién generalizada es que el dativo es objeto de copeutot. Parece
obvio que, en consonancia con su formacién morfolédgica, opoimpo es un
abstracto que se refiere al concepto ‘bautismo’. La pregunta que natural-
mente asalta es el nivel de representacion religiosa que debe recibir ahora
la palabra “bautismo”. ; Acaso se refiere al ritual del bautismo desde el
punto de vista descriptivo, o, mas bien, lo hace desde el punto de vista teo-
16gico?

Observando en perspectiva mds amplia todo el pasaje caracterizado
por el dinamismo interno connatural a la teologia paulina cabe la duda de
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saber como un ritual referido al presente (bautismo) se integra en pers-
pectiva de la muerte de Cristo que es una cuestion del pasado. En aparien-
cia, el uso del término opoimpa en referencia al bautismo hubiera servido
como “palabra-bisagra” para aclarar la cuestion.

Haciendo un ejercicio de concordancia lexicogréfica y de sus princi-
pales quasi-sinénimos (gikdv, pipnpa) el término se refiere al ritual en
cuanto ritual®. De hecho, otros términos serian inapropiados porque no in-
terviene ninguna imagen de culto (gik®v) y ningtn tipo de expresion dra-
matica se realiza (pupmpata). El valor, quizd intraducible del término puede
ser un tecnicismo propio de la lengua del ritual (ta Aeyopev ). Probable-
mente se refiriese al elemento ritual similitudo o simulacrum mortis Christi,
es decir, a un culto simbdlico, a la capacidad transformadora del ritual que
presencializa las realidades simbdlicas en el espacio ritual. Es sabido que el
conocimiento de los simbolos sélo es entendible para aquellos que estdn
iniciados, pero permanece oculto para los aspirantes. De hecho, la férmula
mistérica tradicional dvoiyew tag 00pag cuvetoiot ‘abrid las puertas para los
conscientes (sc. de los arcanos)’ responde a esta perspectiva del ritual.

Si esta explicacion del término opoiopo es correcta querria decir que
Pablo esta configurando deliberadamente su concepcién del bautismo como
un tipo de iniciacion ritual. Los rituales simbdlicos son propios de las ini-
ciaciones. En términos paulinos, la iniciacion, ritualizada en el bautismo, su-
pone entrar en unién con Cristo como evento de salvacion. El creyente, por
el hecho de participar existencialmente en la muerte de Cristo, participd
tanto fisica como espiritualmente en el evento de salvacion. El término
opoiopa, interpretado como el resultado de la unién mistérica con Cristo,
marca una clara diferencia entre la crucifixién de Cristo como un acto his-
térico del pasado y su representacién en el presente. [gualmente, el bau-
tismo se circunscribe en exclusividad al dmbito de la muerte. La
resurreccion, como deja claro Rom 6,5b (é06peba), donde vemos la clara
contraposiciéon paulina entre un indicativo presente anclado en el espacio
de la realidad actual y que se proyecta a un futuro escatolégico de cumpli-
miento definitivo (imperativo). Aunque tampoco seria descabellado valorar,
como algunos comentaristas defienden, una extensién del significado de
opoimpa aplicada a la Resurreccion. El bautismo, entendido de este modo,
no implica experiencia (dominio actual de la praxis ritual), sino especial-
mente conocimiento, cuyo campo semdantico de manera explicita domina
todo el pasaje en la segunda parte (Rom 6,6-11). Respecto a esta situacion,
también Pablo muestra connivencia con las tradiciones de los ritos mistéri-

3 Cf. Schneider, J. “opoiopa”, TDNT, 5.191-98.
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cos. En su caso, también se comunica conocimiento y nuevas experiencias
a los iniciados. Ademds, proporciona un tipo de conocimiento superior que
introduce a la participacion en la muerte de Dios y resurreccion a una nueva
vida. Y lo que es mds importante, la iniciacién marca el comienzo de la
transformacion de una persona (petapoppodcbat), un concepto soteriold-
gico fundamental para la ética cristiana.

En conclusion, el repaso que hemos realizado a la teologia bautismal
paulina nos ofrece un cuadro sin contrastes de la institucién de rituales ini-
cidticos en la Antigliedad. Tales modelos de institucién entendidos en esta
perspectiva pueden, a su vez, ser interpretados tanto en la praxis como en
la interpretacion de cualquier ritual dado.

En lo que se refiere al bautismo cristiano, es sabido que fue transferido
de las practicas baptistas presentes en la religion tradicional judia. Esta
transferencia tuvo lugar por etapas y experimentd muchas recotextualiza-
ciones. El contexto que lo convierte en una practica cristiana fue, en con-
sonancia con este tipo de transferencias cultuales, el reflejo de diversos
movimientos, tensiones y controversias en el marco de la transiciéon de ca-
tegorias del mundo judio al gentil. No es dificil trazar la historia del bau-
tismo cristiano a partir de Juan el Bautista como terminus post quem. El
desarrollo de las subsiguientes etapas lo representamos en el siguiente dia-
grama evolutivo:

Juan el Bautista .
Ritual de

conversion

Ritual de iniciacion
cristiana

Prictica penitencial

(Pablo y escuela
(gic apeov TOV
APapTNRATOV)

(Rom 6)

paulina)

Como hemos indicado mads arriba, parece que las crisis con la comuni-
dad de Corinto, llevé a Pablo a la necesidad de dotar al rito bautismal de las
comunidades de la gentilidad de una nueva dimensién simbdlica. Asf surge,
como transferencia de los rituales mistéricos del ambiente helenistico, la
iniciacién cristiana fundada en el texto de Rom 6. En el principio de esta his-
toria, las practicas bautismales fueron aceptadas sin controversia alguna,
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hasta el punto de que se convirtieron en los estdndares de la iniciacién cris-
tiana, lo cual explica la ausencia de referencias explicitas al rito en el cor-
pus paulino. Es destacable que si bien las practicas bautismales nos pasan
desapercibidas, sin embargo, el énfasis mas grande se pone en el significado
teoldgico del bautismo. Este significado basico o Grundbedeutung se vio
modificado por los contextos sociales y religiosos y por las influencias cen-
tripetas que confluian en €l. Por tanto, mientras la praxis fue aparentemente
transferida sin ningtin cambio, la interpretacion debia ser recontextualizada.
Las cartas de Pablo revelan que acept6 la transferencia del ritual, pero con-
siderd, a través de los datos que le ofrecid la crisis de Corinto, que el signi-
ficado pleno de las relaciones intracomunitarias era inadecuado. Toda esta
reactualizacion de sentido le llevé a Pablo a replantear en su carta a los Ro-
manos a reinterpretar el bautismo en términos de teologia. En este nuevo
territorio hermenéutico el cddigo de transmision de las nuevas ideas debia
ir anclado a un nuevo constructo de la teologia fundado en las ideas misté-
ricas circundantes en las que lo inicidtico cobraba tanto sentido. Tras revi-
sar este texto en su contexto parece innegable la necesidad de recurrir a
categorias extracristianas para, al menos, en el rendimiento conceptual de
las imagenes, reconfigurar el bautismo dentro de un nicleo simbdlico afin
a lo sacramental. En este amplio marco de referencia, estd claro que aun-
que hay claras referencias al ritual bautismal, lo fundamental es el aspecto
pisteoldgico del asunto, a saber, la fe en el acontecimiento salvador mesia-
nico en el que se inician los que siguen su pensamiento. El creyente “muri6”
en la muerte de Cristo y vive ahora una vida nueva. Es en este trasiego y en
este cardcter de sustitucion inclusiva que gira en torno a la participacién de
la muerte en Cristo realizada en el bautismo el nicleo conceptual central
sobre el que pivota la transferencia ritual tradicional mistérica que hemos
ido analizando.

No obstante lo dicho, siempre hay que mantener la novedad cristiana,
por mas que las transferencias semidticas aportadas por la investigacion y
replanteadas de continuo establezcan, como hemos visto, elementos de
transferencia en analogias con ritos del medio ambiente judio y helenistico.
Estos anélisis pertenecen a niveles distintos. Al igual que sucede con los
banquetes comunitarios para explicar la institucion de la Eucaristia, la nota
dominante es la coherencia histdrica interna que hace plausible que este
rito encuentre su funcién inicidtica ya viva en los origenes del movimiento
cristiano. Tanto el rito bautismal, como el de la Cena del Sefior eran ritos
primordiales y esenciales del cristianismo naciente, cuyos origenes no se
pueden desligar de este y seguramente adquieren su sentido pleno y su jus-
tificacion histérica de caracter global en la misién de Jesus de Nazaret. No
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cabe duda que tras asumir el bautismo de Juan, el rito bautismal adquirié
una nueva dimensién en el cristianismo naciente con referencia directa al
acontecimiento de la muerte salvadora del mesias Jesus, como evolucién de
los ritos judnicos. Ahora, la conversién y el perdén de los pecados que rea-
lizaba el rito bautismal de Juan se efectiia en el bautismo cristiano por
medio de la comunién con la muerte liberadora del mesias. Es la liberacion
la que esta presente implicita en el ingreso del &mbito salvador mesianico,
inaugurado con la muerte y resurreccion del mesias. La antigua tradiciéon
bautismal sefialaba de diversos modos ese centro clave del rito cristiano
que implica una profunda transformacién de los bautizados, similar en con-
tenidos a la que encontramos en las celebraciones rituales mistéricas, espe-
cialmente en Eleusis. Este elemento transformativo y definitivo que habia
adquirido el bautismo cristiano desde sus origenes y que estd insinuado en
los contenidos bautismales de Juan, cuya esperanza iba a efectuar la gran
transformacion del pueblo elegido en la época definitiva bajo la antigua
férmula “bautismo con Espiritu Santo”. En este sentido, el bautismo cris-
tiano también conservaria un elemento purificador, catdrtico para el bauti-
zado, canalizado a través de la fuerza divina del Espiritu. Existen paralelos
ambientales en este sentido, como, sin ir mas lejos, el bautismo purificador
de tono escatoldgico de 1QS 4, 20-22 que expresa la liberacion definitiva
del futuro. Pero, evidentemente este seria tema de otro tipo de reflexiéon
mdés amplio.

Estudio Agustiniano Valladolid
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La escatologia de Pablo.
Vision e interpretaciones.
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RESUMEN: Toda nuestra exposicion estd penetrada por la persuasion de que la
obra de Cristo constituye un principio, de que El ha puesto en marcha un pro-
ceso lanzado con poderio hacia el dltimo futuro. Ya la creaciéon del mundo fue
el principio de una colosal evolucién. Su sentido era de antemano la desem-
bocadura en el movimiento, abierto por Cristo, hacia la consumacién de todo
lo creado en el futuro absoluto. A este respecto, Pablo en 1 Tes 4,13-18 realiza
la descripcion més directa y completa de la parusia, pero es en 1 Cor 15 donde
la inseparabilidad de la misma respecto de los demds elementos integrantes
del éschaton aparecen mas ostensiblemente: la venida de Cristo (v.23) pone en
marcha el entero proceso de la consumacion; la resurreccion de los muertos,
el juicio que comporta la derrota de los enemigos (vv. 24-26), el fin (¢élos) del
mundo presente (v.24),y la nueva creacion en la que Dios serd «todo en todas
las cosas» (V. 28).

PALABRAS CLAVE: Escatologia, Pablo apéstol, fin del mundo, nueva creacion.

ABSTRACT: Our entire exhibition is full of the persuasion that Christ’s work con-
stitutes a beginning, that he has started a process which powerfully advances
towards the last future. The creation of the world was already the beginning of
a colossal evolution. The meaning was in advance the beginning of the move-
ment started by Christ, towards the consummation of everything created in
the absolute future. In this regard, Paul in 1 Tes 4,13-18 realizes the most di-
rect and complete description of the apocalypse, but it is in 1 Cor 15 concer-
ning the inseparability one from the other integral elements of the éschaton
appear’s more evident: Christ’s coming (v.23) which starts the entire process
of consummation; the resurrection of the dead, the judgment which means the
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defeat of the enemies (vv. 24-26), the end (télos) of the present world (v. 24)
and the new creation in which God will be «everything in all things» (v. 28).

KEY WORDS: Eschatology, Paul apostle, end of the present world, new creation.

Al estudiar cualquier linea de la doctrina paulina, hemos de recordar
que no tenemos acceso directo a su ensefianza en las semanas, meses y hasta
afios durante los que se mantuvo en ciudades como Corinto o Efeso, adoc-
trinando a su comunidad. De los tres modos de su presencia apost6lica (per-
sonal, por enviados o mediante cartas), s6lo nos ha llegado documentacion
referente al tercero.

Las cartas paulinas tienen el valor afiadido de ser Escritura canénica,
palabra inspirada, integrantes del NT en que ha fraguado la revelacion de-
finitiva dada por Dios con el acontecimiento Cristo; pero, como tales cartas,
responden a situaciones epistolares concretas. Si bien, es muy posible que
en las primeras cartas el Apdstol no haya sacado todavia las consecuencias
de las premisas que iba poniendo, hay que tener también en cuenta que no
tiene por qué decir en cada caso todo lo que sabe sobre un tema, al tratar
de aclarar una determinada cuestion o responder a una dificultad.

Entre las muchas situaciones a las que se enfrenta el Apdstol, hemos
querido detenernos en la controversia con los fieles de Tesalonica que, al ver
como algunos hermanos creyentes habian muerto sin haber llegado a dis-
frutar de la salvacién definitiva que acarrearia la venida gloriosa del Sefior,
se cuestionaban acerca de la estancia de éstos y la esperanza en la Parusia.
En la aclaracion que nos da Pablo en 1 Tes 4, 13-18, encontramos la pieza
clave para nuestra vision del desarrollo de la escatologia paulina. En torno
a ella giraran el resto de los textos estudiados y puntos expuestos que pre-
tenden ofrecer al lector un estudio sintético de «la pascua de la creacién»
de las primeras comunidades.

I. LA ESPERANZA EN LAS PRIMITIVAS COMUNIDADES
CRISTIANAS

En el resumen de la existencia cristiana que hace Pablo en diversos lu-
gares, la esperanza aparece unida a la fe y a la caridad (cf. 1 Cor 13,13; 1Tes
1,3-4; Rom 15,13; Gal 5,5-6 y Col 1,4-5). Es esperanza de la salvacion futura
que ha sido ofrecida en Cristo. Una salvacion que, a través de la humanidad,
alcanzara al cosmos, que serd también rescatado y plenificado.
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El existir cristiano es «en esperanza» (cf. Rom 12,12; Ef 1,12) frente al
no esperar de los gentiles (cf. 1Tes 4,13; Ef 2,12). Ese esperar se fundamenta
en el amor de Dios manifestado en Cristo, cuya resurreccion funda una es-
peranza «sin limites» y «contra toda esperanza» (Rom 8,31-39; 4,18). Por-
que el acontecimiento de Cristo, que ha tenido lugar «una vez para siempre»
(Rom 6,10) permanece, y Cristo resucitado, que «intercede por nosotros
ante el Padre», hard que lleguemos a participar de su gloria.

a) Comunidad de los Tesalonicenses

El documento mas antiguo que poseemos sobre las comunidades cris-
tianas primitivas es la primera carta a los cristianos de Tesalénica. Después
del saludo inicial, ésta comienza con una accién de gracias a Dios por la fe,
la esperanza y la caridad; tal accion de gracias, examinando el conjunto del
NT, muestra expresar unas practicas constantes, de alta importancia para
el tema que desarrollamos.

Se comprueba que la accién de gracias fue una practica constante no
solamente por la frecuencia con que se la menciona en el NT, sino, ademas,
por la manera ritual como surgen tales menciones (cf. Rom 1,8; 14,6; 1Cor
1,14;2 Cor 1,11) y porque se hace equivaler la conducta de accién de gra-
cias con el verdadero culto a Dios y la auténtica religién (cf. Rom 1,21;2,7;
Col 3,17).

Este concebir el verdadero culto a Dios revelado en Cristo como es-
trechamente vinculado a la accién de gracias implica una actitud practica de
fondo, llena de valoracién para el destino ofrecido por Dios a los hombres,
actitud impregnada ademas de confianza para superar las dificultades que
pronto se hicieron sentir en los primeros creyentes'. La esperanza se en-
tendio, pues, y se recalcd como algo esencialmente constitutivo de toda vida
humana entendida a partir de la fe. Pero, ;qué caracteristicas tenia esa es-
peranza?

Las discusiones teoldgicas suscitadas por la interpretacion escatolo-
gista, o mas bien apocaliptica, de la mentalidad de Jesus han llevado a re-
calcar muy fuertemente la conexion entre la esperanza cristiana primitiva
y la confianza en una venida inmediata o muy préxima de Jesus, en el es-
plendor de su poder, para poner fin al mundo y juzgarlo; seria pues la es-
peranza cristiana originaria de una esperanza en la «parusia».

I Cfr. A. TOrRNOS, Escatologia I, Madrid 1989, 58.
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La carta a los Tesalonicenses se dirige a una comunidad que ha conec-
tado estrechamente la doctrina de la fe con la creencia en una venida muy
proxima de Jesus en el esplendor de su poder; Pablo hara referencia a ello
en el principio (1,10), en el medio (3,12) y en el final de la carta (5,23). Pero
toda la argumentacion, atin cuando se construye obviamente desde el con-
vencimiento de que esa venida ocurrird muy pronto, sitda a ésta y la espe-
ranza de ella en un horizonte de fundamentaciéon y cumplimiento que
traspasa completamente los limites de esa préxima venida.

En cuanto a la fundamentacién, porque ella se remite, con el conjunto
de la vida cristiana, al llamamiento de Dios a tener parte en su reino y glo-
ria (2,12). Ahora bien, el contenido del término «gloria» estd aqui muy
unido al de «gloria» con el que se amalgama de «endiasis» para expresar un
solo concepto: reino glorioso, 0 mds bien, gloria reinante, gloria triunfadora.
Y gloria quiere decir en Pablo, como en el conjunto de las Escrituras, Dios
mismo revelado en su majestad, su poder, la virtualidad de su ser? aquello
de que tienen necesidad los hombres para superar su injusticia (cf. Rom
3,23), aquello que Dios comunica libremente por su propia bondad y gra-
cia. Esto es pues, en dltimo término, lo que puede dar solidez a toda espe-
ranza.

Pero si la esperanza de la que se trata en la carta a los Tesalonicenses
desborda por el lado de la fundamentacion a la «parusia», no lo desborda
menos por el lado del cumplimiento. En efecto, toda la parte central de la
carta se dirige precisamente a examinar como se puede cumplir la espe-
ranza en los que ya no pueden vivir la parusia, porque han muerto, o en
otros que hubieren de morir antes de ella (cf. 4,13-5,11). Y la doctrina que
se nos da es que los que lleguen a gozar la parusia no antecederdn en ab-
soluto a los que no la vivan (cf. 4,15). Porque el verdadero cumplimiento, la
«peripoiesis soterias», o realizacion de la salvacién se opera por el estar con
el Sefior en vida o en muerte (cf. 4,17y 5,9).

A través de las reflexiones mediante las cuales esta carta de Pablo pro-
fundiza en los fundamentos y objetivos de la esperanza de los tesalonicen-
ses, para que éstos no la escleroticen en la idea de la segunda venida, van
surgiendo otros temas que adquirirdn mucha mayor importancia a medida
que la experiencia histérica de las comunidades cristianas adquiera mayor
madurez:

2 Cfr. J. DuPLAY, L’Esperance de la Gloire de Dieu dans I’Ancien Testament, in Bible et
Vie Chretienne, 8 (1953/1954), 40-54.
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e Fuerza del evangelio en los que lo escuchan (cf. 2,19; 3,7-10.12.13).

e Cambio de una forma de experiencia dirigida totalmente hacia el
instante final de la consumacion del mundo, aportado por la venida
gloriosa de Cristo, a otra forma de experiencia, en la que adquieren
importancia los hechos temporales y conductas que se producen
antes de la venida.

e Captacion de lo esperado en su dimensién mds universal y profunda
de salvacion (cf. 5,9), conforme al llamamiento de Dios (cf. 2,12).

e Comprension de la correlacion esperanza/llamamiento en el pen-
samiento paulino (cf. 2,12).

b) Comunidad de los Corintios

Suele considerarse que las cartas a los Corintios se escriben entre el
54 y el 57, con anterioridad a las enviadas a Gdalatas y Romanos, y separa-
das, a su vez, entre si por un intervalo de dos o tres afios. Las cartas a las co-
munidades de Corinto «nos dan la posibilidad de “tocar con las manos”,
con todos sus valores y defectos, la realidad concreta de una comunidad
cristiana del s. I en sus primeros afios de existencia»®.

Desde el punto de vista de la escatologia, se las ha leido, sobre todo, con
un posible desplazamiento de la comprensién de Pablo desde una mentali-
dad mas apocaliptica, presente atin en la primera, hacia una mentalidad més
helenistica, representada en la segunda. Tal desplazamiento es corroborado
por muchos exégetas basdndose en un analisis de las expresiones con que
Pablo se refiere al logro de la salvacién en la muerte, més corporal en la
primera (1 Cor 15) y mas animica o espiritual en la segunda; sin embargo
dichos analisis son rechazados por otros escrituristas y tedlogos basandose
en el argumento de que 2 Cor 4,13-5,15 no debe entenderse en absoluto
desde el punto de vista de la separacion helenistica entre el alma y el
cuerpo®. Por nuestra parte diremos que Pablo se enfrenta con una postura
que quiere reducir ad absurdum la idea de la resurreccidn, plantedndose la
cuestion: «;como resucitaran los muertos? ;con qué cuerpo?» (1 Cor 15,35).
En contra de esta postura Pablo «ha tratado la cuestion de la corporeidad
de la resurreccion, precisamente aplicando a la interpretacion de la resu-
rreccion de los muertos la experiencia de la nueva corporeidad del Sefior re-

3 J. SANCHEZ BoscH, Escritos paulinos, Navarra 1999, 193.
4 Cfr. J. L. RUIZ DE LA PENA, La otra dimensién. Escatologia cristiana, Santander 1986,
193-195 y 280s.
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sucitado»’. Esto quiere decir que Pablo se enfrenta decididamente con la
idea dominante en el judaismo, segtin la cual el cuerpo resucitado es total-
mente idéntico con el terreno y el mundo de la resurreccién es una simple
continuacion del terreno. El encuentro con el resucitado, que en cuanto to-
talmente otro escapaba al ver y conocer terreno, que no estaba sometido a
las leyes de la materia, sino que se dio a ver al modo de teofania, acabé con
tales interpretaciones.

Efectivamente, de todos es sabido que en las dos cartas a los corintios
tiene un enorme relieve el tema del significado y valor del ministerio apos-
télico de Pablo. Menos extendida estd la toma de conciencia de que tal sen-
tido se entiende escatolégicamente, es decir, con relacion a la salvacion
proclamada y esperada en el servicio del evangelio. Y no suele examinarse
la cuestion de si en estas concepciones del ministerio y de la esperanza
puede apreciarse una evolucion del pensamiento de Pablo o un tipo de ex-
pectativas diferentes acerca de lo dltimo.

Para entrar en el tema sefialaremos que el uso del nombre «esperanza»
(elpis) y del verbo esperar (elpidso) no es frecuente en 1Cor. El término se
usa en dos ocasiones para expresar que es necesaria la esperanza a quien
siembra y trilla, como lo es para el apdstol (1 Cor 9,10), pero en estos casos
apenas puede afirmarse que se le dé un sentido teolégico; en otra ocasion
se usa la palabra en un sentido fuertemente teoldgico y doctrinal (1 Cor
13,13), aunque dando el significado por absolutamente sabido, de modo que
no podemos extraer de ese pasaje ninguna enseflanza especial. En cuanto
al verbo, s6lo se usa una vez literalmente (1 Cor 15,19) para recalcar que el
esperar cristiano no puede reducirse a esta vida®. Resulta curioso que en la
inicial accién de gracias a Dios, cuando se le alaba porque ha concedido a
los corintios la recta actitud ante el dia de la revelacion plena de Jesus, el
texto no utiliza el verbo elpidso, el cual incluiria expresamente la idea de es-
peranza, sino el verbo apekdejomai, cuo uso expresa mds bien la espera que
la esperanza (cf. 1 Cor 1,7).

Este ultimo detalle muestra que el objetivo por el cual se fundamenta
y anima el ministerio de Pablo es el llamamiento a sus oyentes (1 Cor
1,2.9.24.26) a la comunién (koinonia) con Cristo (1 Cor 1,9); a una salvacion
muchas veces nombrada (1 Cor 10,33;15,2), que es el fin (telos: 1 Cor 1,8),
nuestra gloria (;divinizacién? 2,7), fruto del evangelio (15,12), cumpli-
miento del reino por purificacién, santificacion y justificacion en el espiritu
mas alld de la carne y sangre (6,9-11;15,50), en su vida resucitada.

5 J. RATZINGER, «Escatologia», in AUER-J. RATZINGUER, Curso de Teologia Dogmaitica
1X, Barcelona 1980, 159.
¢ Cfr. A. TORNOS, o.c., 61.
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La manifestacién de Jesus en poder, o «dia del Sefior», es un momento
en que se muestra lo que cada uno es (1,8;3,13;5,5) y se empieza a partici-
par corporal y plenamente de su resurreccion (15,23). No es este dia la sal-
vaciéon misma esperada, sino el final del caminar que da paso a la plenitud
esperada, consistente en que Dios sea todo en todos (15,38). La parusia es
mas el juicio que la salvacion, y ni siquiera es el momento tnico en que ésta
se decide; tal momento estd ya siempre presente en el caminar de cada
«hoy» (9,24-10,13).

La 2 Cor repite los mismos planteamientos. En ella ni el término
«elpis» ni el verbo «elpidein» se usan nunca sin relacion con el misterio de
la proclamacion de la fe. Esta esperanza parece nombrarse a veces como Vvi-
vencia simplemente psicoldgica y no teoldgica, pero enseguida se la encua-
dra en una fundamentacién que la relaciona con Dios y en un movimiento
que la lleva, mds alld de su objetivo inmediato, al objetivo més general de
la fe para plena manifestacién de Dios.

Teniendo presentes ambas cartas a los Corintios podemos decir que
en conjunto, por lo que se refiere a la concepcion de la esperanza que go-
bierna la practica ministerial de Pablo, no se advierte una diferencia signi-
ficativa entre las dos cartas. Mas atn, si releemos lo contenido en la primera
carta a los Tesalonicenses a la luz de la compresién de la esperanza que
tanto matizan las cartas a los corintios al reflexionar sobre el ministerio, ad-
vertimos que tampoco aparecen diferencias importantes. La practica del es-
perar que intervenia en la evangelizacion y en la vida evangelizadora era la
misma, se hablase o no de parusia. Se dirigia a Cristo y se basaba en que
Cristo se habfa acercado y hecho presente.

¢) Comunidad de los Romanos

Si en la primera carta a los Tesalonicenses se reflexiona sobre la espe-
ranza para desbloquear la tentacién de estrecharla a quienes vivieren la pa-
rusia, y en las cartas a los Corintios se recalca la estrecha unioén que tiene
la misma esperanza con el anuncio de la fe y el caminar dia a dia conforme
aella, la carta a los Romanos va a ocuparse mas especialmente de dos temas
pocos tocados aun: la relacidon entre esperanza y promesas de Dios para la
historia, y la relacion entre esperanza y justicia.

Ambos temas estan muy estrechamente unidos para Pablo, que con-
centra en su complejo concepto de justificacion por la fe, gracias al triunfo
de la misericordia divina, todo lo que los hombres pueden esperar de Dios
en la historia. En efecto, la alternativa que ve Pablo para la humanidad que
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busca lograrse es: o bien la confianza en las obras de alguna ley, con la en-
trada en una légica de esclavizamiento y el horizonte de unos sujetos que
luchan por la justicia gloridndose de si mismos; o bien la confianza en la lla-
mada y eleccién prometidas a Abraham y reveladas en Jesucristo, con la
entrada en una ldgica de libertad, en la cual toda gloria y justicia es de Dios.

A este propésito Moltmann’ ha recalcado que, segin la carta a los ro-
manos, la actitud creyente de Abraham esté s6lo fundada en la eleccion
libre de Dios, la cual da lugar a una promesa hecha a él y a su descenden-
cia. Abraham cree, y empieza a manifestarse, no la justicia de esa descen-
dencia, sino la justicia de Dios para con ella; una justicia fiel y activa por la
que se realiza la promesa. La ley no se da para que mejor se realice la pro-
mesa, sino para que aparezca mejor la injusticia de los hombres y la mise-
ricordia de Dios. La fe de Abraham es una esperanza «cuando no habia
esperanza» (Rom 4,18).

(Es ésta la actitud que Pablo propone a los cristianos de Roma? A mi
entender no. Porque nunca dirfa Pablo, una vez venido Cristo y manifes-
tada la resurreccién, que atin se mantiene el tiempo en que no habia espe-
ranza. Al contrario, «ahora estamos en paz con Dios por obra de Nuestro
Sefor Jesucristo, pues por €l tenemos entrada a esta situacién de gracia en
que nos encontramos, y estamos orgullosos con la esperanza de alcanzar la
salvacion de Dios. Més atn, estamos orgullosos también de las dificultades, sa-
biendo que la dificultad produce entereza;la entereza, calidad; la calidad, espe-
ranza; y esa esperanza no defrauda, porque el mor que Dios nos tiene inunda
nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos ha dado» (Rom 5, 1-5).

Al vincular asi la esperanza a Cristo venido y al Espiritu dado, Pablo
replantea para los cristianos la esperanza de Abraham, la cual, apoyada so-
lamente en las promesas, «estaba del todo volcada al futuro»®.

En sintesis, segtin la carta a los Romanos, la esperanza de la humani-
dad toma forma porque Dios llama a ésta, a través del pueblo judio, a un fu-
turo de salvacién total, y porque Dios se compromete mediante sus
promesas con ese futuro; pero la esperanza de los cristianos incluye algo
mas: es fuerte y gozosa (Cfr. Rom 12,12), no abrahdmica y paraddjica, por-
que en el caminar de Jesus crucificado y resucitado se ha mostrado que ella
puede cumplirse y como se cumple. Ello implica, basicamente, el descubri-
miento apasionado de que la forma de vida de Jesus es algo que merece la
pena vivirse, cumplimiento de la més sublime realizacién humana y reali-
zacion plena de lo mas que se puede esperar.

7 Cfr. J. MOLTMANN, Teologia de la esperanza, Salamanca 1969, 192.
8 A. TORNOS, o.c., 64.
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II. LA PARUSIA

Pablo habla a menudo de la esperanza venida de Cristo y la describe
en términos llenos de contenido. En ella consistira el «dia del Sefior». El
Apostol designa esta venida de Cristo como parusia (1 Tes 2,19;3,13; 4,15;
5,23;1 Cor 15,23;2 Tes 2,1.8. este dltimo pasaje es ciertamente pospaulino).
La comunidad seré la corona de gloria del apéstol «ante Nuestro Sefior Je-
sucristo en su parusia» (1 Tes 2,19). El apdstol desea que la comunidad se
presente «con una santidad sin mancha ante Dios, nuestro Padre, en la pa-
rusia de nuestro Sefior Jesucristo con todos sus santos» (1 Tes 3,13). Los
santos con los que aparece Jesus no son, como demuestra el AT (Zac 14,5),
los cristianos ya consumados, sino la corte celestial de Dios. Pablo repite el
deseo (1 Tes 5,23) de que los cristianos «se conserven sin tacha para la ve-
nida de Cristo».

a) Explicacion paulina de la parusia

En 1 Tes 4,13-5,11 se describe la parusia de Cristo como una revela-
cidn apocaliptica en gloria’. Pablo toma pie de un hecho real para expresar
este detallado consuelo escatoldgico. La muerte desconcertaba a los miem-
bros de la comunidad; los cristianos esperaban ver la parusia del Sefior. La
victoria sobre la muerte habia sélo comenzado en la resurreccion de Cristo,
la parusia debia hacerla manifiesta y completa, por lo que los muertos no
tendrian parte en ella.

Pablo no apela tampoco a la esperanza judia de la resurreccion. Esta
no era compartida por todo Israel, y entre los cristianos provenientes del pa-
ganismo apenas era conocida. Pero el apdstol no confirma tampoco a los
cristianos en la seguridad de que los muertos estan con el Sefior (Flp 1,23).
(Llegd el mismo a esta seguridad mas tarde? Los cristianos, en cambio, es-
taban familiarizados con la expectacion de una préxima parusia (1 Tes 1,10)
y esperaban que su misma generacion la veria (1 Tes 4,15), como desarro-
llaremos més adelante. Por ello confirma Pablo a la comunidad en esa es-
peranza. O ;es que suponia la existencia de un «suefo de la muerte»? (1 Tes
4.,15). ;Se trata de una palabra del Jestis histdrico, como las que Pablo aduce
ocasionalmente (1 Cor 7,10; 9,14; cfr. también Hch 20,35)?0 ¢es una pala-
bra del Senor exaltado, como otras que Pablo cita en otras ocasiones (2Cor

° Cfr. B. RIGAUX, Saint Paul. Les épitres aux Thessaloniens, Paris 1956; W. HARNISCH,
Eschatologische Existenz. Ein exegetischer Beitrag zum Sachanliegen von 1. Thessalonicher
4,13-5,11, Gotinga 1973.
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12,8ss.; cfr. 1Cor 15,21)? ; Abarca esta palabra del Senor todo el texto de 1
Tes 4,15ss.?

No podemos pensar que Jesus preanunciara de este modo detalles apo-
calipticos. En Mc 13,32, Jesus niega tener conocimiento. Se podria suponer
a lo mas que 1Tes 4,15ss. Procede de un apocalipsis que, como Mc 13,5-37
o como el Apocalipsis de Juan (cfr. Ap 1,1), habia sido puesto en labios de
Jests. «Los muertos en Cristo» resucitaran (1 Tes 4,16) ;Se refiere Pablo
s6lo a la resurreccién de los justos? Los resucitados y los vivos serdn arre-
batados en las nubes para recibir al Senor'®. Las nubes son el carruaje de
Dios (Sal 104,3;1s 4,5;19,1;2Mac 2,8), el «punto de partida idéneo para una
accion eficaz sobre la tierra»!!. También Cristo aparece con las nubes (Mc
9,7;13,26;14,62). El Mesias que viene del cielo es «recibido»!2. Las dos ideas
podian estar presentes en nuestro pasaje. ;Hacia donde se dirige la proce-
sién después del encuentro? Se podria pensar que entra en el cielo. O
(vuelve quizd a la tierra donde se establece el reino mesidnico?

A propésito de algunos problemas que se han planteado en la comu-
nidad de Corinto, Pablo expone detalladamente en 1 Cor 15 la doctrina cris-
tiana sobre la esperanza en la resurreccion. Con tal ocasién describe la
parusia: 15,22-28.51-55. Los muertos que pertenecen a Cristo resucitaran
en la parusia. La victoria de Cristo «se manifiesta en un sucesion gradual de
acontecimientos: su resurreccion, su parusia, la sumisién de todos los po-
deres y, finalmente, la devolucién del reino a Dios Padre»'.

Segin Pablo, en la celebracion del banquete «se anuncia la muerte del
Senor hasta que venga» (1 Cor 11,26). Es esto un testimonio de la espe-
ranza escatologica de la Iglesia y del mismo apéstol. En banquete evoca, en
la accién y en la palabra que la acompaiia, la muerte del Sefior como acon-
tecimiento salvifico y la hace presente. Pero el banquete tiene lugar también
en la expectacion de la parusia del Sefior en cuanto revelacion plena de su
soberania.

Es muy probable, ademads, que en este culto eucaristico resonase la ve-
nerable plagaria aramea marana tha («ven Sefior»; cfr. 1 Cor 16,22; Ap
22,20): 1a celebracion litirgica era vista en la Iglesia primitiva como «anti-
cipacién mistica del reino de Dios, toda vez que lo que en ella acontece pro-

10°Cfr. A. OEPKE veteAn” ThW IV (1942),904-912.

1]J. L. RUIZ DE LA PENA, Teologia de la creacién, Santander 2012, 25.

12 Recepcion es un término de origen biblico (Ex 19,10-18) que en el mundo helenista
describe con frecuencia el ceremonial politico.

13 K.H. SCHELKLE, «Escatologia del Nuevo Testamento», in J. FEINER-M. LOHRER (eds.),
Mysterium salutis. Manual de teologia como historia de la salvacion, Madrid 1984, vol. V, 715
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duce ya algo que serd realidad permanente al fin de los tiempos»'4. El ma-
rana tha eucaristico se explica por el paralelismo de las situaciones: como el
Sefior ha venido (ahora) entre nosotros, respondiendo a la oracién sacra-
mental, del mismo modo vendrd al término de la historia, respondiendo a la
invocacion de la Iglesia que anhela su presencia gloriosa y manifiesta's.

La otra interpretacién posible de la férmula (maran atha= «el Sefior
viene») harfa de ello no una plegaria, sino una confesion de fe. En todo caso,
el marco de la misma seria también cultual'® y avalaria el lugar preeminente
que la primera liturgia eclesial reconocia a la parusia. Preeminencia mani-
festada igualmente por el hecho de que, entre las razones que han movido
a los tesalonicenses a «abandonar a sus idolos» y «convertirse a Dios», se
cuenta la esperanza en «Jesus, que ha de venir de los cielos» (1 Tes 1,9ss).
Tal esperanza, por consiguiente, es a la vez objeto de la fe y fundamento de
la conversion a la misma.

b) La parusia inminente

El problema de la proximidad de la parusia, puesto sobre la mesa por
la escatologia consecuente, es una de las cuestiones mds controvertidas de
la exégesis neotestamentaria. Quien se asome a la bibliografia pertinente no
puede atajar una sensacién de vértigo. El laberinto de pruebas y contra-
pruebas en torno a la fiabilidad de este o aquel texto, la minuciosidad con
que se analizan los diversos estratos de la historia redaccional, la sutileza de
que se hace gala para ahormar las conclusiones exegéticas a las premisas sis-
temadticas —tdcitas o expresas— del investigador de turno, producen en el lec-
tor la impresion de que, una vez més, los drboles no dejan ver el bosque.

La espera de la parusia en un plazo breve se puede encontrar con fre-
cuencia en los primeros escritos de Pablo. «Nosotros, lo que vivamos, los
que quedemos hasta la venida del Sefior...» (1 Tes 4,15-17); «no moriremos
todos (antes de la parusia)» (1 Cor 15,51); ambos textos indican que su autor
pensaba contentarse entre los testigos del acontecimiento final. Por eso
habla de un «acortamiento del tiempo» (1 Cor 7,29) y asevera que «la sal-
vacion (definitiva) estd mds cerca de nosotros que cuando abrazamos la fe.
La noche esta avanzada. El dia (del Sefor) se avecina» (Rom 13,11ss.). La

14J.L. RUiz DE LA PENA, La pascua de la creacion. Escatologia, Madrid 2007, 128.

15 Cfr. O. CULLMANN, Christologie du Noveau Testament, Neuchatel 1966, 181-184; S.
ZEDDA, L escatologia biblica 11, Brescia 1972, 18 ss.

16 Cfr. G. KUHN, «Maranatha»,in TWNT IV, 470-475.
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conclusion de 1 Cor (16,22) es la ferviente invocacion aramea marana tha:
ven Sefior.

Sin embargo aqui podemos observar una deliberada relativizacion de
este cdlculo especulativo. «<En cuanto al tiempo y al momento...,sabéis que
el dia del Sefor ha de venir como un ladron en la noche» (1 Tes 5,1ss.). La
reaparicion de la imagen del ladrén es por demas significativa, maxime si se
tiene en cuenta que otros textos mas tardios también la emplean (2 Pe 3,10;
Ap 3,3;16,15); probablemente detrés de ese uso tuvo que estar la memoria
de que se trataba de una ipsissima vox Jesu. La difusion de la misma en es-
critos tan distantes como 1 Tes y Ap confirma sdlidamente dicho origen.
Por lo demés, «el autor de 2 Tes tiene que atajar una mala inteligencia de la
primera carta, segun la cual “el dia del Sefior seria inminente” (2 Tes 2,2),y
pone en guardia a los fieles para que no se dejen engafiar al respecto, pues
queda ain mucha historia por delante (v. 3 ss.)»".

Pero acaso el dato mas relevante sea el contenido en varios textos tar-
dios, escritos ciertamente cuando, a punto de declinar o ya desaparecida la
primera generacion cristiana, «poco o ningtin espacio quedaba para una es-
pera del fin dentro de esa generacion»'®. Podria suponerse que con tan ca-
tegorico mentis a la espera proxima, tal y como habia entendida otrora, se
desacreditaba a la vez el lenguaje de proximidad de la parusia. Pues bien,
sorprendentemente ese lenguaje no sélo no desaparece, sino que se usa con
toda naturalidad y suma frecuencia.

¢) El retraso de la parusia

La problematica del retraso de la parusia estriba en que el tiempo pre-
sente se caracteriza por la coexistencia o interferencia entre la salvacion ya
operada y el hecho de que todavia es preciso seguir esperando.

Seguin Kuss «la predicacion anterior a Pablo se orienta sobre todo al fu-
turo»!®. Espera como inminentes los draméaticos acontecimientos finales, y
prepara para ello a quienes buscan la salvacién exhortando a la conversiéon
y al bautismo.

Pablo, que no niega ciertamente esto, se ve obligado —sin duda tam-
bién por el retraso enigmatico de la parusia— no sélo a meditar el futuro,
sino también a adquirir una conciencia maés clara de lo que ya ha ocurrido,

17J. L. Rulz DE LA PENA, o.c,, 113.

18 [hidem.

19 0.Kuss, San Pablo. La aportacion del apdstol a la teologia de la Iglesia primitiva, Bar-
celona 1975, 426.
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es decir, sobre aquello que distingue entre la época que arranca de la resu-
rreccion de Jesus y todas las épocas anteriores y la enlaza con el tiempo de
la parusia y el que viene después de la misma.

Pablo no aguarda la salvacion solamente para el futuro —aunque segu-
ramente que también lo hace-, sino que la ve como ya realizada funda-
mentalmente. Por el hecho de que el pneuma, al que significativamente
designa como «fianza»?, como «primicias»?, y el que define ahora la vida
de los creyentes y bautizados, y es la salvacidn, ya estd aqui, pues ya ha lle-
gado el tiempo final. Por lo mismo, la situacién escatoldgica del presente
no sélo se define por la espera sino también por la salvaciéon poseida. El
Pneuma, al que se ha visto sobre todo en estrecha relacién con Cristo re-
sucitado y ahora y siempre actia en una nueva forma de existencia?, pe-
netra ahora toda la esfera entre Dios y el hombre, y es fianza y comienzo de
la transformacién que se operara en el proximo futuro. Sobre todo desde
este punto de vista reelabora Pablo el especifico caracter escatoldgico —es
decir, que promete y realiza en si el cumplimiento— de dos sacramentos: el
bautismo y la cena del Sefior.

Frente a una espera lineal del futuro, Pablo entiende la marca del pre-
sente como la de un tiempo intermedio completamente nuevo. Tan cierto es
que todavia estd por llegar la plena revelacién de la salvacion poseida por
los creyentes y bautizados como que deben considerarse ya ahora como
fundamental y totalmente transformados.

III. LOS NOVISIMOS EN LA DOCTRINA ESCATOLOGICA DE
PABLO

En la teologia catdlica los denominados «novisimos»* han ocupado
siempre un espacio medular. La religiosidad popular en torno a estos con-
tenidos de la fe se ha visto alimentada a lo largo de los siglos por una cate-
quesis y una predicacién sobreabundantes. La sencillez acritica y el afan
fisicista de los creyentes fue adornando a este tratado de una epidermis co-

2En?2 Cor 1,22;5,5:

2'En Rom 823: =

22 Los textos relativos a este punto pueden verse en G. RICHTER, Deustsches Worter-
buch zum NT (RNT 10), Ratisbona 1962, 331 ss.

2 El origen del término lo tenemos en la traduccién que la Vulgata hace de Ecclo 7,36:
«En todas tus obras piensa en el fin, y nunca pecards» («In omnibus operibus tuis memorare
novissima tua et in aeternum non peccabis»). «Novissima» es traduccion del término griego
«td éschata», que evidentemene remite al tratado actual de la Escatologia.
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lorista, cargada de imagenes plasticas y proclive a afirmaciones de seguri-
dad cuasi matematica, con perjuicio evidente para unos contenidos que, por
ser escatoldgicos, siempre son, en alguna medida, provisionales por cuanto
lo que, ademads de sobrenatural, en definitivo, se convierte de suyo en in-
agotable.

En los escritos de Pablo hallamos varias referencias a ellos en un en-
clave escatolégico. Vedmoslos.

a) Muerte

Para comenzar, el giro introductorio de 4,13 es una especie de muleti-
lla paulina para insistir en cuestiones sobre las que ya trat6 anteriormente
(cfr. 1 Cor 1,8; Rom 1,13). El «no quiero que ignoréis» significa en su len-
guaje un «quiero que sepais mas» o «que recapacitéis sobre lo que ya sa-
béis».

Los cristianos nutridos de la esperanza escatoldgica en la resurreccion
(doctrina muy corriente en el judaismo y basica para los cristianos por la re-
surreccion de Cristo) no pueden entristecerse ante el hecho de la muerte
como los demds que no tienen tal esperanza. Esta claro que el contraste no
tiene en vista a los judios saduceos sino a las opiniones predominantes en
el paganismo. Por lo tanto Pablo les habfia instruido ya sobre la confesion de
fe, con una férmula estereotipada que Pablo pudo a su vez haber recibido
de la primera comunidad a la que se incorporé.

El articulo de la fe en la muerte y resurreccion de Jesuds implica, como
conclusion de esperanza, que Dios, por Jesus, conduciré consigo a los cris-
tianos fallecidos. Parece una férmula hecha sobre la que Pablo no se ha de-
tenido a ponderar qué ocurre en el estadio intermedio y si los cristianos
quedan también sujetos a un juicio escatoldgico®. Entre los que han acep-
tado la fe tampoco se ha encontrado todavia con discutidores sobre esta es-
peranza (cfr. 1 Cor 15,12).

b) El examen final. El Juicio

Para Pablo, la comunidad se sittia ante el juicio escatolégico de Dios.
Este, tendra la funcién de «configurar la humanidad completa que va a par-

2 R.TREVIIANO, «La evolucién de la escatologia paulina», in Carthaginensia XII
(1996), 128.
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ticipar del definitivo reino de Dios»®. El mediador del juicio es Cristo:
«¢Quién condenard a los elegidos de Dios?... Jesucristo, el que murid o,
mejor dicho, el que resucitd, el mismo que estd a la derecha de Dios, el
mismo que intercede en nuestro favor» (Rom 8,33 ss.). Segiin 2Cor 5,10,
Cristo es el juez: «todos tenemos que aparecer como somos ante el tribunal
de Cristo, y cada uno recibira lo suyo, bueno o malo, segtin se haya portado
mientras tenfa este cuerpo». En Mt 19,28 Cristo aparece como juez entro-
nizado. Esta es la situacion del juicio universal, en el que cada uno debera
responder de su conducta. El juicio es un juicio segtin las obras. El cristiano
vive en constante responsabilidad ante Dios. El cuerpo es el instrumento del
obrar humano. Segtin la interpretacion biblica, «el hombre estd en el cuerpo,
existe como cuerpo. El cuerpo es la vida corporal, la duracién de la vida»?.

Otros textos, que pronto se hicieron formularios, afirman que Cristo
celebrard el juicio universal como representante de Dios. Asi 2Tim 4,1: «Te
conjuro ante Dios y Jesucristo, que ha de juzgar a vivos y muertos, y por su
retorno a su reino». El Sefior Jesus, que ha de aparecer para juzgar, es un
juez justo y dard la corona de la gloria al apdstol y a todos los que aguar-
dan su manifestacion (Cfr. 2Tim 4,8).

La carta a los Hebreos repite los dogmas de fe: «Es destino de cada
hombre morir una vez, y luego un juicio» (Heb 9,27). «El Sefior juzgara a
su pueblo» (10,30, segin Sal 135,14). El juicio sera terrible: «<Es horrendo
caer en manos de Dios vivo» (10,31); «Nuestro Dios es un fuego devorador»
(12,29). En prevision del juicio el cristiano confia en Cristo, que se ha ofre-
cido por los pecados y aparecerd a su vuelta para juzgar «como salvacion
para los que lo aguardan» (Heb 9,28).

¢) Infierno

Pablo habla de la reprobacion eterna como perdicién (1 Tes 5,3) y ruina
(Rom 9,22;1 Cor 1,18;2 Cor 2,15), sin describir ni lugar ni estado.

Ademais el apdstol menciona algunas ideas sobre el mundo diabdlico,
pero lo hace sélo retrospectivamente, en cuanto poderes derrotados por la
salvacion de Cristo. Al pasar por la muerte y adquirir la vida en la resu-
rreccion, Cristo se ha convertido en Sefior de vivos y muertos (Rom 14.9).
Nada, ni siquiera la muerte, puede separarnos del amor de Dios en Jesu-
cristo (Rom 8,38 ss). La muerte ha perdido su «aguijon», su poder de ator-

% S.VIDAL, o.c., 232.
26 K.H. SCHELKLE, o.c., 722.
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mentar y matar (1 Cor 15,51). Con su muerte Cristo ha aniquilado a la
muerte y al diablo, que ejercia su poder en ella, y ha liberado a los que es-
taban esclavizados por temor a la muerte (Heb 2,14 ss).

d) Resurreccion de los muertos

La esperanza del judaismo primitivo en la resurreccién de los muertos
adquiere su seguridad en el NT por medio de la resurreccion de Jesucristo.
Asf lo proclama la predicacién apostdlica. «Dios ha resucitado al Sefior y
nos resucitard también a nosotros por su poder» (1 Cor 6,14; cf. Rom §,11;
1 Cor 15,15.20; 2 Cor 4,14).

Pablo ha presentado la doctrina neotestamentaria de la resurreccion
universal en una penetrante reflexion. Este es especialmente el caso en 1
Cor 15. La discusion del tema fue ocasionada por algunas falsas concep-
ciones que surgieron en Corinto y que llegaron a oidos de Pablo. «Algunos
dicen que no hay resurreccién de los muertos» (15,12). Podria ser esto un
reflejo de la mentalidad griega que ponia en duda y rechazaba escéptica-
mente todo tipo de supervivencia después de la muerte o bien, aceptando
la inmortalidad del alma, veia en el cuerpo una carga para ésta ultima y no
queria admitir, por tanto, una reunién del alma con el cuerpo. (O ;decia
quiza el error que «la resurreccion ya ha tenido lugar» [2 Tim 2,18], en
cuanto que el don del Espiritu habia conferido ya a los hombres una vida
divina?). ;Existia en Corinto una gnosis dualista y anticorporal o un entu-
siasmo que, asi como se escandalizaba de la dura realidad de la cruz (1 Cor
1,18-25; 3,18-23), rechazaba también la corporalidad de la resurreccién?

Pablo introduce la reflexién y discusion presentado primero el evan-
gelio de la resurreccion de Cristo, para lo que repite el kerigma que la pri-
mera comunidad cristiana habia formulado ya como profesion de fe (1 Cor
15,3 ss.). La doctrina de la resurreccion no se basa para Pablo en una inter-
pretacion filoséfica del mundo, sino en la fe en el Dios que se ha revelado
al resucitar a Cristo. La realidad de la resurreccidon de los muertos decide
sobre la realidad de la fe y vida cristianas.

La resurreccion de Cristo es comienzo y fundamento de la resurreccion
universal. Quien niega una debe negar también la otra. El evangelio es el
mensaje de la redencion de los pecados (1 Cor 15,17) y de la irrupcion de
la salvacién. Y ésta comienza con la resurreccion de Jesds en cuanto co-
mienzo de la nueva vida. Sin la resurreccion de los muertos, la predicacion,
la fe y la esperanza son engafiosas. Todo el esfuerzo y todos los peligros del
apostol pierden su sentido; s6lo tendria goce el disfrute de la vida cotidiana



LA ESCATOLOGIA DE PABLO. VISION E INTERPRETACIONES 359

(1 Cor 15,32). La resurreccion de Cristo es el comienzo del movimiento
hacia la consumaciéon. Pablo pone de manifiesto la relaciéon entre la resu-
rreccion de Cristo y la su parusia. Jesus es el «primer fruto de los que duer-
men» (1 Cor 15,20.23). En su parusia seran resucitados los cristianos. Todos
los poderes y potencias, y finalmente la muerte, serdn sometidos al dominio
de Cristo, quien entregard entonces el reino y se sometera a si mismo al
Padre, para que Dios sea «todo en todo» (1 Cor 15,28). Este es el reinado
consumado por Dios.

Asi, si en 1Cor 15, 48-49 Pablo no se olvida de mostrar que la existen-
cia celeste debe ser vivida ya en el presente en nuestros cuerpos mortales
(existencia personal terrena), en 2Cor 5,1 recuerda que la culminacién de
la existencia celeste traerd consigo una nueva forma de corporeidad. El uso
de «casa» y «tienda» como metaforas del cuerpo queda sugerido por Job
4,19y Sab 9,15; pero Pablo invierte el valor

IV. LA NUEVA CREACION

Segtin el evangelio de Pablo, el <hombre viejo» del pecado ha quedado
aniquilado en la «novedad de la vida» (Rom 6,4). Ahora es «nueva crea-
cion». Pablo emplea dos veces esta férmula (Gal 6,15;2Cor 5,17), de la que
saca diversas consecuencias.

«Circuncision o incircuncision no es nada. Lo que importa es la nueva
creacion» (Gal 6, 15). Nueva creacion significa que ha quedado abolida la
religion judia o pagana; ahora vale la «fe que actda en el amor» (Gal 5,6) o
también «el seguimiento de los preceptos de Dios (1 Cor 7,19). Pablo repite
en 2 Cor 5,17: «Siuno estd en Cristo, es nueva creacion. Lo viejo ha pasado.
Se ha hecho nuevo». En la muerte de Cristo han muerto todos, y para todos
ha comenzado la vida en su resurreccién (2 Cor 5, 15). La nueva creacién
estd «en Cristo». Asi como por Adén a todos llegd la muerte, por Cristo
vino la vida (cf. Rom 5, 12-21). La Iglesia es, en cuanto «nueva alianza», la
nueva creacion que todo lo abarca ( 1 Cor 11,15;2Cor 3,6). Pablo no es un
visionario que no veia la realidad. Dice que «la figura de este mundo esta
para terminar» (1 Cor 7,31). Los cristianos viven todavia en la carne (2 Cor
10,3), todavia anda suelto Satanés (2 Cor 2,11), todavia domina la muerte
(1 Cor 15,26). Pero Pablo no es tampoco simplemente un profeta que anun-
ciaria una salvacion futura, sino que proclama la salvacién que ha ocurrido
ya. Pero tal salvacion es real «en Cristo. Esa es la realidad més fuerte, si
bien todavia oculta.
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Si en 1 Cor 15,48 san Pablo no se olvidaba de mostrar que la existen-
cia celeste debe ser vivida ya en el presente en nuestros cuerpos mortales
(existencia personal terrena), en 2 Cor 5,1 recuerda que la culminacion de
la existencia celeste traerd consigo una nueva forma de corporeidad. El uso
de casa y tienda como metaforas del cuerpo queda sugerido por Job 4,19 y
Sab 9,15; pero Pablo invierte el valor de la metafora «casa» de una entidad
terrestre, transitoria y destructible a una celestial, permanente y eterna. Una
segunda serie de imédgenes de este pasaje se centra en el vestido: sobreves-
tirse, desvertirse, quedar desnudo. La combinacién de la imagineria casa-
vestido lleva a mezcla de metaforas como la de «sobrevestir la habitacion
celeste» del v. 2. Esta combinacion tiene la ventaja de seguir una nueva con-
dicion que es a la par permanente e integrante del creyente?’.

El contraste con la tienda terrena, que puede ser desmantelada por la
muerte, la casa celeste es indestructible y durard por siempre?. El desman-
telamiento es descripcion apropiada de la muerte del fiel antes de la paru-
sia y no de lo que ocurrird a los que se mantengan vivos cuando la venida
del Sefior (Flp 3,21; 1Cor 15,51-54;2 Cor 5, 2.4). Pablo todavia cuenta con
la doble posibilidad de su muerte o del retorno previo de Cristo. Se siente
mas personal e intensamente comprometido ante este dilema, si bien inte-
gra crecientemente la primera perspectiva. Lo que no obsta a que se es-
fuerce en mantener, quizds como urgencia pastoral, la expectaciéon préxima
comunitaria de la parusia, claramente expresada en 1 Cor 7,29, y atin in-
tensificada en Rom 13,11-14%. En la eventualidad de la muerte estd seguro
del cuerpo celeste proporcionado por Dios. Creemos que no hay que dar
mas fuerza al presente del v.1. Pablo no se detiene a considerar el modo en
que el creyente individual podré vivir con Cristo después de la muerte™®.

Sin embargo deja expresarse la queja de la situacion presente en ten-
sién por esa espera de la redencién de los cuerpos, como mas tarde en Rom
8,23. Lo que le abruma es el disgusto por ser vestido (muerte)’ y lo que de-
searia es ser sobrevestido (transformacion). La muerte, quedar desnudo, no
es una experiencia agradable, pero la tiene en cuenta como posibilidad. Sin
embargo, més alld del trago amargo de la muerte, queda la plenitud de vida

27 Cfr. J. GILLMAN, «A Thematic Comparison: 1 Cor 15, 50-57 and 2 Cor 5, 1.5»,in JBL
107 (1988), 439-454.

28 Cfr. E.E. ELLIS, «II Corinthians V. 1-10 in Pauline Eschatology»,in NTS 6 (1959-60),
211-224, en 218 nota la equivalencia de la tienda con el cdpa yoywov y de la casa celeste con
el odpo nvevpotucov de 1 Cor 15 y la admite desde una perspectiva individual, si bien sos-
tiene que 2Cor 5, 1ss ha de entenderse dentro del encuadre mas amplio de la corporeidad «en
Adén» y «en Cristo».

2 Cfr. A. VOGTLE, «Rom 13, 11-14 und die “Nah”-Erwartung», in Offenbarungs-
geschehen und Wirkungsgeschichte. Neutestamentliche Beitridge, Friburgo 1985, 191-204.
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con Cristo y deja que prime de nuevo lo que ya expresé en su primer apunte
de escatologia individual, en Flp 1, 21-23.

Lanueva creacion debe, y por tanto, puede realizarse: el cristiano debe
«vivir una vida nueva» (Rom 6,4), en la «<novedad del Espiritu» (Rom 7,6).
«Aunque el hombre exterior va decayendo, el interior se renueva dia a dia»
(2 Cor 4,16). Asi participa Pablo en los sufrimientos y resurreccion de Jesus
(2 Cor 4,10).

En el mismo sentido y espiritu paulino, se dice en Col 3,3s: «Vosotros
habéis muerto y vuestra vida estd escondida con Cristo en Dios. Cuando se
manifieste Cristo, nuestra vida, entonces os manifestaréis con él vosotros
en gloria». La nueva vida es real en la muerte y en la vida, pero no tiene una
naturaleza comprobable y visible, sino que esta doblemente oculta. El cris-
tiano posee la vida en cuanto que vive «con Cristo» y su vida esta oculta en
la realidad espiritual de Dios. Pero el cristiano confia con esperanza en la
consumacion escatoldgica de la parusia de Cristo. En Col 3, 9 se nos dice
que la nueva vida ha sido ya otorgada y que debe adquirir realidad a través
del cristiano. La nueva vida tiene sus raices en el bautismo, como Pablo hace
destacar en su doctrina (Rom 6,3); «nos ha conducido a la salvacion...,
seglin su misericordia, a través del bafio del renacimiento y de la renovacion
en el Espiritu Santo» (Tim 3,5; cf. 2,11ss). La vida nueva es don y tarea. El
cristiano debe «despojarse del hombre viejo, renovar su mente por el Espi-
ritu y revestirse del hombre nuevo que ha sido creado a imagen de Dios»
(Ef 4,22). En Cristo, Dios ha hecho de judios y gentiles «un tinico hombre
nuevo» (Ef 2,15). La nueva creacién es la comunidad nueva, asi queda re-
flejado en la carta a los hebreos (8,8-13; 9,15; 12,24), donde se subraya
cuanto mas grande es la nueva alianza mediada por Cristo que la antigua
existente®.

Asicomo en Col 3,4 Pablo preanuncia la consumacién escatoldgica de
la nueva creacion, en Rom 8,19-30 afirma que la nueva creacion ya ocurrida
es promesa y comienzo del acto creador divino todavia futuro: «la ansiosa

3 Nos parece mas acertado P. BENOIT, «L’évolution du langage apocalyptique dans le
Corpus paulinien», in ACFEB, Apocalypses et théologie de ’espérance. LD 95, Paris 1977,
299-335, en 322-324 y 334, al sefalar que Pablo no da clara solucién a algunos de nuestros pro-
blemas (para Benoit del mismo Pablo), consciente de caminar en la fe y todavia no en vision
clara (2 Cor 5,7), que cuando recoge la interpretacion de algunos exegetas, como Feuillet, y
entiende que el cuerpo celeste de 5,1 no es otro que el de Cristo resucitado: Pablo podra vivir
con una vida auténtica y plena (antes de recibir el cuerpo resucitado individual) teniendo
por soporte fisico de su existencia el cuerpo resucitado de Cristo.

31 También PERRIMAN, NTS 1989, 519-521, reconoce que el desvestimiento y la desnu-
dez se refieren simplemente a la muerte y no a una condicién escatoldgica esotérica.

32 K.H. SCHELKLE, «Escatologia del Nuevo Testamento», in J. FEINER-M. LOHRER (eds.),
o.c., 723



362 J.J. FERNANDEZ

espera de la creacion aguarda la revelacion de la (futura) gloria de los hijos
de Dios». Pablo ve en la angustia y en el ansia fendmenos primordiales de
toda vida creada. Escucha esa misma ansia en la oracién de la comunidad
oprimida en el mundo, que grita: Abba. Podremos entender mejor la mente
del apdstol si la situamos en la larga tradicion que él comparte y que en €l
llega a la culminacién neotestamentaria. Los profetas de Israel esperaban
el tiempo mesidnico de salvacién como una nueva creacién (Is 65,17), sin
embargo la apocaliptica dice que la creacién ha sido sometida a la vanidad
por culpa del hombre; con El sera redimida en una tnica e idéntica consu-
macion.

ok ok ok ok ok sk sk sk

A la luz de lo expuesto podemos comprender la «pascua de la Crea-
cién» como una unidad de la parusia, resurreccion y recapitulacion.

En la visiéon de Pablo, la relacion de Cristo con el cosmos, que es el
orden de la creacién y de la nueva creacion, asegura la confianza de que
también a este mundo que habitamos le alcanza la promesa de una huma-
nidad transfigurada.

La escatologia paulina concluye con el anuncio de un inicio que es a la
vez una consumacion. De acuerdo con la tensioén propia de la esperanza,
alumbrard un «mundo nuevo», una «nueva creacidén», y se verificara en ple-
nitud lo que ahora es anhelo, gemido y espera ansiosa de la humanidad y del
COSMOS.
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Estudios en homenaje al profesor
Rafael Navarro-Valls

P. FERNANDO CaMPO DEL Pozo OSA

RESUMEN: Se analizan en este trabajo los Estudios en homenaje al Profesor Rafael
Navarro-Valls, que llevan por titulo: Religion, Matrimonio y Derecho. Se trata
de temas interesantes y debates sobre el Matrimonio y la Religién dentro de
nuestro entorno cultural con un amplio abanico de estudios elaborados por
174 juristas europeos y americanos que abordan muy diversos aspectos sobre
la regulacion del matrimonio y las figuras afines con las relaciones entre el Es-
tado y la Iglesia, la religion cristiana y la integracién de minorias isldmicas en
Europa. En estos dos gruesos volimenes, con casi 4000 paginas, aparecen di-
versos aspectos y tendencias sobre la justicia, los derechos humanos, la liber-
tad religiosa y los conflictos de conciencia. Hay temas de historia como lo
referente a los canonistas agustinos espafoles de los siglos XIV y XV que in-
fluyeron en su época. Se ha realizado homenaje por un equipo de buenos co-
laboradores, algunos formados por el profesor Rafael Navarro-Valls, cuya
brillante trayectoria ha tenido muy en cuenta el matrimonio, la libertad reli-
giosa, el Vaticano y la Casa Blanca (USA).

PALABRAS CLAVES: Derecho, matrimonio, religion, justicia y libertad religiosa

ABSTRACT: This is an analysis of the works in the homage to Professor Rafael Na-
varro Valls, with the title: “Religion, Marriage and Law.” It contains interesting
topics and debates on Marriage and Religion, within the cultural field of stu-
dies done by 174 European and American jurists, who took-up the various as-
pects of the regulation of marriage and topics related to the relations between
State and Church, Christian religion and the integration of the Islamic mino-
rities in Europa. These two thick volumes of nearly 4.000 pages, reveal the dif-
ferent aspects and opinions on justice, human rights and the conflicts of
conscience. Included also here are other topics on history done by the Spa-
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nish Augustinian Canon Lawyer of the XIV and XV centuries, which had a
significant impact on this epoch. The study has been prepared by a team of
experts and directed by professor R. Navarro-Valls, under whose brilliant tra-
jectory the themes marriage, religious freedom, the Vatican and the USA, are
analysed.

KEY wORDS: Law, marriage, religions, justice and religious freedom.

Introduccion

El dia 6 de marzo de 2013 fue presentada la obra Religién Matrimonio
y Derecho. Estudios en homenaje al profesor Rafael Navarro-Valls', en la
Academia de Jurisprudencia y Legislacion en Madrid, con la asistencia de
los presentadores, la mayoria de los colaboradores (174), miembros de la
Academia y personas que habian manifestado su expresa adhesién al ho-
menaje (160). Se llené totalmente el local.

Intervinieron en la presentacion el Excmo. Sr. D. Luis Diez Picazo y
Ponce de Ledn, Presidente de la Real Academia de Jurisprudencia y Le-
gislacion, y catedratico de Derecho Civil; D. Javier Martinez-Torrén, Di-
rector del Departamento de Derecho Eclesidastico UCM; D. Rinaldo
Bertolini, Ex-rector de la Universidad de Turin y catedratico de Derecho
Canoénico; D. Rafael Puyol Antolin, catedratico de Geografia humana y Ex-
rector de la Universidad Complutense de Madrid; D. Jorge de Esteban
Alonso, Presidente del Consejo Editorial de El Mundo y catedratico de De-
recho Constitucional; y el homenajeado, Excmo. Sr. D. Rafael Navarro-Valls,
secretario de la Real Academia de Jurisprudencia y Legislacion y catedra-
tico de Derecho Eclesidstico del Estado. Todos ellos aportaron distintas fa-
cetas del homenajeado, que agradecio las alabanzas formuladas sobre sus
aportaciones al Derecho y dio una breve explicacién de su vida como pro-
fesor y canonista.

Los estudios del homenaje se recogen en dos gruesos volimenes. Tiene
muy buena presentacién en cartoné forrado y es mejor su contenido de ju-
ristas europeos y americanos, algunos de connotado renombre, que abordan
un variado abanico de reflexiones sobre el Matrimonio, la Religion y el De-

1 J.MARTINEZ-TURRON, S. MESEGUER VELASCO y R. PALOMINO LozANO (Coords.), Re-
ligion, Matrimonio y Derecho. Estudios en homenaje al Profesor Rafael Navarro-Valls, lustel,
dos volumenes, Madrid 2013, 3.904 p. Se citara en adelante como Estudios en homenaje al
Profesor Rafael Navarro-Valls.
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recho en sus diversos aspectos y problemas actuales con sus antecedentes
y soluciones, algunas rayando la linea roja del mds alla de lo juridico-cané-
nico en el siglo XXI.

Como se indica en la contraportada, esta edicion ha sido posible gra-
cias a la colaboracion de la Direccion General de Universidades e Investi-
gacién de la Conserjeria de Educacion y la Comunidad de Madrid, al
Departamento de Derecho Eclesiastico del Estado y al Grupo de Investi-
gacion “Religion, Derecho y Sociedad” de la Universidad Complutense y a
la Fundacién Caja-Murcia. Sus coordinadores Javier Martinez-Torrén, Sil-
via Meseguer Velasco y Rafael Palomino Velasco han sabido buscar cola-
boraciones y organizar el plan de la obra en una época de crisis econdmica,
por lo que se les dan las gracias, a los patrocinadores, como a la Editorial
Iustel, y particularmente al Presidente de su Consejo Editorial, Santiago
Muiioz Machado por las facilidades dadas para la publicacion de estos dos
volimenes con la superacién de no pocas dificultades. Los nombres de al-
gunos de sus colaboradores aparecen al final de la “Presentaciéon” dejando
constancias de que han tenido ocasion de beneficiarse del magisterio de
Rafael Navarro-Valls en la Universidad Complutense?.

Desde el afio 2009 han estado trabajando los coordinadores y sus co-
laboradores para la elaboracion de los estudios y el empaquetamiento en
dos volimenes. En el volumen primero se recogen los estudios sobre Reli-
gion y Derecho con este orden: 1° Relaciones entre Estado y Religion. 2°
Principios constitucionales y libertad religiosa. 3° Conflictos entre concien-
cia y ley. 4° La gestién publica del pluralismo religioso, y 5° Derecho com-
parado. En vol. II° estan los estudios que tratan del Derecho Matrimonial,
Derecho Canonico y otras especialidades juridicas con sus diversos conte-
nidos. Derecho Matrimonial: 1° Derecho matrimonial canénico y 2° Matri-
monio familia y Derecho. Derecho Canonico: 1° Estudios histéricos y 2°
Cuestiones varias de Derecho Canénico. Otras especialidades: 1° Derechos
fundamentales y Derecho Constitucional y 2° Estudios juridicos varios.
Concluye la obra con un Epilogo: “La obra divulgadora de un canonista”
por Jorge de Esteban, que le presenta como su maestro y formador de una
especie de escuela con nuevos horizontes para el Derecho Canénico o como
ahora se dice Derecho Eclesidstico del Estado en Espaifia, donde Rafael
Navarro-Valls, es Catedratico Emérito de la Universidad Complutense?.

2Ibid., p. 33.

31bid., I1, pp. 3764-3769. Este articulo es una nueva version corregida y aumentada, con
referencias bibliograficas a su intervencion en el acto de presentacion el dia 21 de enero de
2011 del libro de R. NAVARRO-VALLS, Entre la Casa Blanca y el Vaticano, Ediciones Interna-
cionales Universitarias, Madrid 2000, 357 pp.
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2. Curriculo de Rafael Navarro-Valls y sus primeras publicaciones

Rafael Navarro-Valls nacié en Cartagena (Espaiia) el 12 de febrero de
1940 dentro de una familia de cinco hermanos. Su padre era abogado del Es-
tado. Cursé sus primeros estudios en la ciudad natal y luego en Murcia para
seguir la carrera de Derecho, que culminé en 1962 con el Premio Extraor-
dinario de Licenciatura. Tuvo como profesor y mentor a D. Mariano Lépez
Alarcén, que habia nacido en Murcia en 1917 y murié en 2009. Influy6
mucho en su vida universitaria.

Curso los estudios de Derecho Canénico en la Universidad de Nava-
rra donde obtuvo la Licenciatura canénica en 1965, al mismo tiempo que
era Director del Colegio Mayor Universitario (Belagua). Se relacioné en
Pamplona con el benemérito profesor Pedro Lombardia, que murié en
1986, dejando formada una escuela de buenos canonistas y eclesiasticistas.
Paso luego Rafael Navarro-Valls a Zaragoza para ser Director del Colegio
Mayor (Miraflores), donde demostro sus dotes de direccién y de gobierno,
al mismo tiempo que concluia su tesis doctoral. La defendi6 cum laude en
la Universidad de Navarra en 1967. Ese mismo afo se trasladé a Madrid,
para encargarse de la Direccion del Colegio Mayor Moncloa, unido a la
Universidad Complutense, donde comenzdé pronto a ser profesor ayudante
de Derecho Canénico en la facultad de Derecho, al lado de su amigo el ca-
tedratico D. Mariano Lépez Alarcon, que le ofrecié luego un puesto do-
cente en 1971 en la universidad de Murcia, donde permanecio hasta 1975.
Ese afio hizo oposiciones a la cidtedra de Derecho Candnico en la Univer-
sidad Complutense y en ella va a continuar hasta el presente. Al ser her-
mano de Joaquin Navarro-Valls, corresponsal de ABC en Roma y portavoz
del Vaticano le llevara a realizar estudios especiales sobre el Vaticano y la
Casa Blanca con anélisis de la actuacion de la Santa Sede en materia con-
cordataria.

Entre sus primeras publicaciones estdn: “Convergencia concordataria
en el Accord-normatif” en Jus Canonicum, 9 (1965) 141-153.
“Los representantes diplomaéticos de la Santa Sede segtn la tltima le-
gislacion canénica”, en Revista Espaiiola de Derecho Internacio-
nal. 2-3 (1970) 90-100.

“La licencia en la enajenacién canénica y el derecho espafiol”, en Jus
Canonicum, 10 (1970) 303-391.

“Reflexiones sobre los condicionamientos del ordenamiento cané-
nico”, en Revista de la Facultad de Derecho de la Universidad de
Murcia (1970-1971) 5-39.
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“Estatuto personal islamico y divorcio vincular”, en Revista Espaiiola
de Derecho Candnico, 79-81 (1972) 363- 389.

Divorcio: orden puiblico y matrimonio canénico. Eficacia en Esparia de
las sentencias extrajeras de divorcio, Ed. Montecorvo, Madrid 1972,

“Jurisprudencia espafiola ante el divorcio vincular”, en El Fenémeno
religioso en Espaiia. Madrid 1973, pp. 237-303.

“Forma juridica y matrimonio canénico”, en Jus Cononicum 27 (1974)
64-108.

Le conocia por sus escritos, especialmente a partir de 1974 y en la se-
gunda etapa de su docencia desde 1975 en la Universidad Complutense,
donde se va a convertir en un especialista en Derecho matrimonial.

3. Como comencé a conocer y tratar al profesor Rafael Navarro-Valls

Le llegué a conocer y tratar personalmente en Andorra, con motivo
de la XV Semana Internacional de Derecho Candnico sobre “el consenti-
miento matrimonial,” celebrada del 16 al 21 se septiembre de 1974. Alli tuvo
él una conferencia el dia 20, viernes, por la tarde, sobre “La expresion legal
de consentimiento” a la luz del Derecho vigente y del proyecto del Dere-
cho matrimonial, cuyo esquema procuramos conseguir los que asistiamos
mediante copias bajo cierto secreto profesional.

En el proyecto del nuevo Derecho Canénico se dejaba a las Confe-
rencias Episcopales cierta facultad para elaborar el rito de acuerdo con los
usos y costumbres del lugar, con aprobacion de la Sede Apostdlica, conser-
vando el espiritu cristiano y la asistencia del ministro sagrado que debia
pedir y recibir el consentimiento para constancia de la celebracién del sa-
cramento.

En cuanto a la forma, se presentaban problemas en no pocos paises de
Africa, Asia y América. Algunos manifestaron que en ciertos lugares con-
vendria dar valor religioso a la manifestacion de los contrayentes catélicos
ante el juez civil, que se encargaria de proteger la institucion matrimonial.
La autoridad civil de ciertos paises acapara la materia matrimonial. Se alegd
que en Venezuela tenian que casarse antes por lo civil y luego por la iglesia
si querian. Al casarse civilmente manifestaban su deseo de unirse para siem-
pre y cumplir con los bienes del matrimonio. Se recordé que ya existieron
problemas con los ritos chinos y antes al evangelizar a los aborigenes de
América. Asi en Michoacan, México, el P. fray Alonso de Veracruz se en-
contré con tres formas distintas de contraer matrimonio, que menciona su
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Speculum coniugiorum. Esta obra matrimonial tuvo tres ediciones en el
siglo XVI, la primera en Méjico el afio 1556, luego en Salamanca 1562 y fi-
nalmente en Mildn en 1599. En esta edicion se afiadié el Apéndice, donde
recogia la doctrina de Trento y algunos privilegios que, como opusculo com-
plementario, habia sido publicado en Alcald de Henares en 1572. Esto le
llamé la atencidn al buen profesor D. Lamberto de Echeverria, que record6
el problema de los ritos chinos y los privilegios para los matrimonios en el
Nuevo Mundo. Merecia la pena recordar a fray Alonso de Veracruz, como
antiguo profesor salmantino, cuyas obras habia editado el jesuita Ernes J.
Burrus en varios tomos*.

En cuanto a los matrimonios clandestinos, fray Alonso de Veracruz
opinaba que eran validos, aunque alguno opinase lo contrario, al que refuta
sin mencionar su nombre, precisando que habia dos clases de matrimonios
clandestinos: 1° los celebrados sin testigos y 2° sin amonestaciones’. También
habfa matrimonios con ritos especiales en Nueva Granada y Peru, que re-
latan Antonio de la Calancha y Bernardo de Torres con una especie de ve-
lacién y fiestas ancestrales®.

Rafael Navarro-Valls se interesé por la doctrina de san Agustin y la
opinién de fray Alonso de Veracruz sobre esta materia. Se alegré al saber
que para solucionar la enmarafiada problemadtica del matrimonio, A. de Ve-
racruz, por mediacion de Felipe II, logré una Constitucion de San Pio V,
Romani Pontificis, del 2 de agosto de 1571, por la que se autorizaba, al in-
fiel que se convertia y tenfa varias mujeres, a quedarse con la que se hu-
biese bauzado antes o una de las que se bautizan con él, porque solia
quedarse con la mas joven o preferida. Esta Constitucién se divulgé en el
Speculum coniugiorum de fray Alonso de Veracruz, que consideré a veces
disoluble el matrimonio consumado y natural de los infieles, porque podia
interesar al orden publico de la Iglesia’.

Este problema y la solucién dada por fray Alonso de Veracruz, la re-
lata ampliamente fray Juan de Grijalva cuando nos dice que el bautismo se
dilataba, a veces, cuando se queria saber cudl era la primera mujer bautizada

4 E.J. BURRUS, The Writings of A. de Veracruz, 5 vols., Roma 1968-1976.

5 A. DE VERACRUZ, Speculum Coniugiorum, pars 1%, art.10, Mildn 1599, p. 34. Puede
verse cOmo se casaban los jévenes de Michoacéan segin fray Alonso de Veracruz en la tra-
duccion castellana por A. GOMEZ CANEDO, El magisterio filosofico y juridico de Alonso de Ve-
racruz, México, 1984, pp. 61-62.

® A. DE LA CALANCHA y B. DE TORRES, Crénicas Agustinas del Perii, ed., Por Manuel
Merino, I, Madrid 1972, pp. 178-179. FE. CAMPO DEL P0z0, Los Agustinos en la Evangelizacion
de Venezuela, Caracas 1979, pp. 254-260.

7 A. DE VERACRUZ, Speculum Coniugiorum, pars 11, art. 28 y 29, pp. 2677-2778.F. J. HER-
NAEZ, coleccion de Bulas, Breves y otros documentos relativos a la Iglesia en América Latina
y Filipinas, 1, Bruselas 1879, p. 55.
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ya que todas ellas querian seguir con el marido y él solia seguir apegado a
la segunda o a la mas joven®.

En la actualidad, ante los problemas que se presentaban en los colo-
quios, D. Lamberto se preguntaba: ;Qué hacer entonces? Las respuestas
no son siempre féciles para zanjar los problemas en cuanto a la férmula ma-
trimonial’.

Segui comunicandome con el profesor Rafael Navarro Valls sobre la
doctrina de san Agustin y algunos agustinos, como Basilio Ponce de Ledn,
sobrino de fray Luis de Ledn y gran tedlogo, que sobresalié por su opinién
sobre el consentimiento matrimonial, del que depende el fieri del matri-
monio, refutando la doctrina del jesuita Tomds Sanchez, cuyo texto se so-
brepuso al de fray Alonso de Veracruz en el siglo XVII. El tiempo y el
nuevo esquema del Derecho matrimonial, segin D. Tomdas Garcia Barbe-
rena, han venido a darle la razén a Basilio Ponce de Ledn, de quien tomé
algunas ideas para ambientar el desarrollo de la Semana®.

D. Lamberto de Echeverria hizo un resumen al final de la semana re-
saltando algunas conclusiones a las que se habfia llegado para salvaguardar
al matrimonio cristiano tal como aparece en el Evangelio. La tradicién y el
magisterio eclesidstico nos lo presentan corrigiendo errores que van sur-
giendo a lo largo de la vida, como ha sucedido en cuanto a la forma del ma-
trimonio sin una buena preparacion'!. Sobre la forma del matrimonio en la
actualidad hay dos buenos estudios en el homenaje a Rafael Navarro Valls,
uno de José Luis Santos sobre: “El abandono formal de la Iglesia y la norma
canoénica del matrimonio. M. Pr. Omnium in mentem”'? y otro de Carlos
Seco Caro sobre: “La dispensa de la forma de celebracién del matrimo-
nio”3. Sigue siendo problematico el matrimonio en ciertas regiones de
América latina, como aparece en la interesante colaboracién de José Luis
Llaquet de Entrambasaguas, “El matrimonio indigena andino,”'* donde se
menciona la bula de Pablo III, “Altitudo divini consilii de 1537 y la de Pio
V, Romani Pontificis del 2 de agosto de 1571, sin mencionar a fray Alonso
de Veracruz y observando que “algunos sacerdotes intentaron restringirlo

8 J.DE GRUALVA, Cronica de la Orden de San Agustin de Nuestro Padre San Agustin en
las provincias de Nueva Esparia, México 1624, 1. 13, col. 1.

*F. CAMPO DEL P0z0, “XV Semana Internacional de Derecho Canénico sobre el con-
sentimiento matrimonial en Andorra”, en Estudio Agustiniano 9 (1974) 488.

10°1bid., pp. 476-477. T. SANCHEZ, Disputatiomum de sancto matrimonii sacramento,
Genue (Génova) 1602; De matrimonio, Madrid 1623. Se impuso esta obra como texto sobre
el matrimonio en el s. XVII.

1 Ibid., p. 490.

12 Estudios en homenaje al Profesor Rafael Navarro-Valls, I1. pp. 2035-2040.

13 Ibid., pp. 2047-2073.

14 1bid., pp. 2325-2340.
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considerando que el privilegio s6lo procedia cuando no fuera posible reco-
nocer la primera mujer o cuando ésta estuviese ausente o no aceptase con-
vertirse ella misma”?. La cuestion era que solian bautizarse todas para
seguir siendo sus esposas, por lo que se le daba facultad al esposo para es-
coger la que quisiese. Habia que tener en cuenta sus costumbres y procurar
cristianizarlas, como sucedia con el sirvinakuy, preincaico con unos ritos
simbdlicos, que llegaron a celebrarse ante sacerdotes con animo de cumplir
verdadero matrimonio los contrayentes, una vez bautizados. En Bolivia se
reconoce determinados derechos a la praxis del sirvinakuy,como “pareja de
hecho”'®. Quedan atn bastantes pueblos indigenas en los Andes y en otras
regiones que se rigen por unas costumbres propias, que apenas han evolu-
cionado en cuanto a institucion matrimonial y aspiran a que se les reco-
nozcan juridicamente.

4. Siguié el dialogo sobre la doctrina agustiniana y el porqué de esta cola-
boracion

Segui comunicindome con el profesor Rafael Navarro-Valls, en cuanto
a la doctrina de san Agustin, sobre los tres bienes del matrimonio: el de la
prole, la fidelidad (desde la fe) y el sacramento!”. Para san Agustin era fun-
damental la fe, porque sin ella no hay sacramento. Consideraba a la familia
como base y una particula de la sociedad con un gran valor religioso y so-
cial’8. Esto nos llevo a un intercambio de cartas porque le interesaba am-
pliar sus conocimientos, aunque estaba bastante bien informado.

San Agustin consideré al matrimonio como un bien y lo expuso espe-
cialmente al comentar el Génesis, donde hace un resumen de su doctrina:
“El bien del matrimonio descansa sobre la triple base de la fidelidad, de la
prole y del sacramento. La fidelidad impone que los esposos mantengan in-
c6lume la fe prometida y que no se rompa el vinculo conyugal prevaricando
con otro o con otra. La prole exige que se la reciba con espiritu de amor, se
la crie y sustente con diligencia y bondad, y se la eduque religiosamente. El

5 Tbid., p. 23247

16 Tbid., pp. 2329-2335. Se requeria un conocimiento previo y hasta convivencia. Inter-
venian los padres y se ponian condiciones. Se detallan los ritos propios de aquella época que
en parte subsisten.

17 SAN AGUSTIN, Del bien del matrimonio, 24,32.Traduccion por Félix Garcia, Obras de
San Agustin, BAC, 12, Madrid 1954, pp.112-115.

18 De civitate Dei, 1y lib. 19, cap. 14-. Traduccion de José Morén, Obras de San Agustin,
BAC, 17, Madrid 1958, pp. 1405-1406. F. CAMPO DEL Pozo, Filosofia del Derecho segiin San
Agustin, Valladolid 1966, pp. 163-168.
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sacramento pide que los esposos no se separen jamas, y que, en caso de se-
paracion, ni el uno ni la otra se vinculen de nuevo, ni aun con el fin Gnico
de tener descendencia. Estos tres puntos constituyen la norma del matri-
monio, en el cual se dignifica la fecundidad de la naturaleza y se refrena la
depravacion de la incontinencia”".

San Agustin trat6 sobre el matrimonio desde un punto de vista biol6-
gico que se apoya en la atraccion y se justifica por la procreacion. Un se-
gundo aspecto es el religioso y social con una comunidad fundamentada en
el amor, que es lo més sublime del matrimonio con los otros valores que le
adornan: el bien de la fidelidad y el del sacramento que influyen en el orden
religioso de la Iglesia y en el orden social del Estado. San Agustin auspicid
la formacion de un Estado cristiano como afirmé en una de sus cartas: “Si
la Religion Cristiana se entendiese como debiera, estableceria, consagra-
ria, y engrandeceria una Republica mejor que lo que supieron hacer Ré-
mulo, Numa, Bruto y otros hombres ilustres”?.

Esa Republica cristiana, como civitas, equivale a una comunidad o mul-
titud de hombres unidos entre si mediante una ordenada concordia®’. San
Agustin fue el primero en hacer una Filosofia y Teologia de la Historia. Si
hizo un gran aporte a la Filosofia con los conceptos de bien comtin y de co-
munidad, realiz6 mayores aportes a la Teologia con su doctrina sobre la
gracia y la eclesiologia cristoldgica. Segtin san Agustin, la iglesia visible e his-
térica es al mismo tiempo participacion de la comunidad celeste. El sujeto
de las acciones sacramentales es propiamente Jesucristo, que se hace vi-
viente como cabeza de la Iglesia en la accion sacramental del matrimonio.
La iglesia aparece como instrumento de salvacion para todos los hombres
en La Ciudad de Dios con la dimension profético-escatoldgica. Esto es algo
que conviene tener en cuenta en la docencia universitaria del Derecho Ca-
noénico, en cuyas normas, hay que ver lo que Cristo nos manda actualmente
como observo el Dr. fray José Lopez Ortiz en “Prélogo” al Cédigo de De-
recho Canoénico: “Esta Cristo detras de é1”%.

La doctrina de san Agustin fue vertebradora de la cultura de la edad
media, especialmente por los candnigos regulares, que se consideraban de
su Orden. Uno de ellos, el papa Gelasio, que gobernd a la iglesia entre el afio

19 SAN AGUSTIN, De Genesi ad litteram, 1ib. 9, cap. 7, n. 12. Traduccién por Balbino Mar-
tin, Obras de San Agustin, BAC, 15, Madrid 1957, pp. 1020-1021.

20 SAN AGUSTIN, Epistola 138 a Marcelino, cap. 2,n. 10. Traduccién por Lope Cilleruelo,
en Obras de San Agustin, BAC, 11 Madrid 1953, p. 135.

2 Tbid., p. 134.“Quid est autem civitas, nisi multitudo hominum in quodam redacta con-
cordiae”.

22 J.LoPEZ ORTIZ, “Prdlogo” al Cédigo de Derecho Candnico de 1917, 8 edic. BAC, Ma-
drid 1969, p. XXX.
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492 y 496, siguiendo la doctrina de san Agustin, escribi6 una carta al empe-
rador Anastasio “Duo sunt quippe”, donde formuld las tres ideas que rigen
la Cristiandad y la sociedad medieval: 1* 1a distincién de poderes, espiritual
y temporal, aunque a veces los podia tener una persona como el papa; 2*
deber de colaboracion entre ambos poderes y 3% superioridad del poder es-
piritual, al menos por razon del pecado?. Estas tres ideas o principios son
admitidos por los canonistas en la edad media. Sobre esto hay un buen es-
tudio en el homenaje a Rafael Navarro-Valls, por Jests Bogarin Diez con
este titulo: “La formula gelasiana segin las traducciones?. Aunque hay dis-
tintas traducciones del texto latino en todas ellas se reconoce la distincién
del poder temporal o civil y el espiritual (eclesidstico), con una superioridad
del poder espiritual, al que se une el “bien comun, que debe predominar
sobre el particular”. Una de las mayores aportaciones de san Agustin a la
Filosofia y al Derecho.

Era candnigo regular san Pedro Damiano, el asesor principal de Gre-
gorio VII, como lo fue también san Ivo de Chartres, el patrono de los abo-
gados. Fueron canoénigos regulares de san Agustin los papas Leén VIII,
Alejandro I, Pascual 11, Lucio II, Alejandro I1I, Inocencio 111 y Honorio 111,
cuya lista nos da Rafael Volaterrano®.

El papa Alejandro 111, que habia sido profesor de Derecho Candnico
en Bolonia con el nombre de Rolandus Bandinelli, defendia que el verda-
dero matrimonio era el consumado, al llegar a ser papa, le preguntaron si
era verdadero matrimonio con el s6lo consentimiento, como se defendia en
la Universidad de Paris. Respondi6 con una solucién ecléctica y un poco
salomonica diciendo que “el matrimonio con el s6lo consentimiento como
se defendia en la Sorbona de Parfs era verdadero matrimonio y podia ser
disuelto por el papa, pero el consumado segtin la escuela de Bolonia, ni por
el papa”. De ahi que surgiese el refrdn de que a los nifios los trae la cigiiefia
de Paris. No hay una solucién definitiva.

San Agustin ha estado presente en la doctrina de la Iglesia especial-
mente en el Corpus Iuris Canonici,donde hay méas de 500 citas de sus obras.
Se encuentra ain vivo su pensamiento en sus escritos, por lo que da la im-
presion de que, aunque sea de hace mds de mil seiscientos afios, se le siente
como un hombre moderno, segtin José Ortega y Gasset?. El obispo de Hi-

23 GELASIO “Epistola 8 ad imperatorem Anastasium”, PL, 60, col. 42.

2 Estudios en homenaje a Rafael Navarro-Valls, 11, pp. 2599-2633.

2 R.VOLATERRANO, Historia Canonicorum Regularium,Ms.f.3. Se encuentra en el Ar-
chivo del Pilar, Zaragoza, almanaque 1, caja 7, lig. 1, n. 3.

2 J. ORTEGA Y GASSET, Obras completas, TV, Madrid 1947, p. 28.
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pona nos habla, como un amigo, con una frescura y actual, procurando con-
ciliar la razén y la fe en busca de la verdad. Fue un buscador de la verdad,
de la justicia y de la paz, incluso de la dignidad del hombre y de su libre al-
bedrio o libertad. La doctrina de san Agustin fue defendida especialmente
por los canénigos regulares, como Hugo de San Victor y por otros autores
de su Orden mendicante, que dan materia no sélo para el “Agustinismo Po-
litico” sino para otros muchos temas pendientes de estudio.

Para participar en el menaje al profesor Rafael Navarro-Valls se pres-
cindi6 de los candnigos regulares y se pensé en los canonistas agustinos es-
paiioles de los siglos XIV y XV, porque los habia estudiado dando a conocer
algunos de sus escritos. Tuvieron como antecedente ademads de san Agustin,
a Egidio Romano y a otros canonistas italianos, los principales defensores
del papado en el siglo XIV,“por lo que fueron nombrados sacristas del papa
por Juan XXII”. El sacrista era obispo y Vicario del Vaticano, cargo que se
conservo desde 1352 hasta 1968. El ultimo fue el agustino holandés P. Ca-
nisio van Lierde. Siguen los agustinos hoy con la sacristia del Vaticano y la
parroquia de Santa Ana?’.

5. Escuela Agustiniana con Egidio Romano y otros teélogos-canonistas

Después de san Agustin, se considera a Egidio Romano o Gil de Roma,
como el principal representante de la Escuela Agustiniana en la Edad
media con su tratado De regimine principum, escrito hacia el afio 1280 y
dedicado al rey de Francia, Felipe el Hermoso, muy amigo de la familia Co-
lonna, a la que pertenecia Egidio. En este libro se trazan los delineamien-
tos de la doctrina teocratica del Agustinismo Politico ante el Estado
dinéstico, refutando las nuevas estructuras nacionales y laicistas, que roza-
ban y hasta chocaban contra la doctrina de la Iglesia, aunque €l procurd
conciliar el poder espiritual con el temporal. Dividi6 su obra en tres partes.
En la primera parte trata del principe cristiano, con sus circunstancias, su
vida moral, derechos y obligaciones. En la segunda parte, explica la doc-
trina sobre la vida del principe en familia, dentro de la comunidad y como
debe actuar también en la sociedad. Y en la tercera, expone la doctrina po-
litica y candnica sobre el gobierno de los principes respecto de sus stbditos
y las ciudades, que componen su reino de acuerdo con la doctrina cristiana,

27'F. Campo DEL Pozo, “Defensores del Papa”, en Casiciaco, Valladolid, n. 108 (1956)
161-164, donde se observé que por ese motivo se nombrd a un agustino “Sacrista del Papa”.
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bajo la autoridad del papa, admitiendo mas bien el poder indirecto. Se le
considera coautor de la bula Unam Sanctam de Bonifacio VIII%.

De regimine principum fue bien recibido y traducido a los distintos
idiomas, como el castellano, por lo que se encuentran varios manuscritos e
incunables, como el existente en la Biblioteca de la Universidad de Sala-
manca, con este titulo: “Del regimiento de los Principes, hecho y ordenado
por el Dr. Fray Gil de Roma, de la Orden de san Agustin. E hizolo trasla-
dar del latin al romance Bernardo, obispo de Osma, por D. Juan Garcia de
Castrogeriz, por honra y ensefiamiento del muy noble D. Pedro primero y
heredero del muy alto y muy noble D. Alfonso Rey de Castilla, de Toledo,
de Ledn”, etc.?” A Egidio Romano le siguen Alejandro de San Elpidio,
Agustin Triunfo, Santiago de Viterbo y otros defensores del papado y de la
potestad indirecta, admitiendo también, a veces, el poder temporal directo,
ya que el poder temporal estd sometido en parte al espiritual con el “do-
minium universale”, que se ejerce “per executionem et administrationem”™°.
Los juristas agustino-italianos de la edad media han sido bastante bien ex-
puestos por Hugo Mariani, Adolar Zumkeller y otros, que recapitulan sus
principios en estos términos: 1° la potestad sacerdotal del Romano Pontifice,
que le viene directamente de Dios, es superior a la potestad regia; 2° el papa
puede juzgar y deponer al rey, si no cumple con sus deberes y se porta mal;
3°las cosas temporales estan sometidas directa o indirectamente al papa; 4°
la potestad de la Iglesia es universal y superior a la de los laicos; 5° el papa
es el juez supremo de la Iglesia y tiene jurisdiccion sobre los litigios entre
los cristianos; 6° el poder eclesidstico tiene capacidad de poseer y tener
bienes para cumplir su fin; 7° se reconoce el poder secular y las dos espadas.
Se puede pedir la ayuda del poder secular en algunos casos, etc.’!

Al admitirse el predominio del bien comun sobre el particular, se dio
apoyatura al Derecho de Gentes en la Cristiandad medieval, creando
vinculos éticos y juridicos entre las naciones, algo que se desarrollara mejor
en el siglo XVI por la Escuela Espafiola, como lo ha expuesto el P. Lucas
Garcia, que pensé escribir dos tomos sobre los juristas y politicos agusti-
nianos pero se quedo en un simple proyecto®. La doctrina de la potestad di-

8 De regimine principum 111, p. 1, c. 5. Cf. R. ScHOLZ, Umbekante Kirchenpolitische
Streischriften aus der Zeit Ludwig des Bayer, 11, Roma 1914, p.9

2 Del Regimiento de los Principes, editado por Maynardo Urgaut y Stanislao Polo, Se-
villa 1494.

3 A. DE ANCONA, Summa de potestate eclesidstica, q. 1,a.1, Roma 1582, p. 2.

31 A. ZUMKELLER, “De doctrina sociali scholae augustiniani Aevi Medii” en Analecta Au-
gustiniana, 22 (1951) 57-84; H. MARIANI, Chiesa e Statu nei teologi agostiniani del secolo X1V,
pp. 147-151; L. GAGO, Trayectoria histérica de la Escuela Agustiniana, Bogotéd 1963, p. 100.

32 L. GARCIA, La paz y la guerra. Luis de Molina y la Escuela Espanola del siglo XVI en
relacion con la ciencia y el Derecho Internacional Moderno, Zaragoza 1944, pp.7y 264, donde
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recta e indirecta del papa, que era considerado monarca universal de todo
el mundo: “universalis monarcha totius populi christiani et de iure totius
mundi,” repercutio en las relaciones internacionales de la santa Sede en los
siglos XIII y XV y después en la evangelizacion del Nuevo Mundo, como ha
puesto de relieve el profesor José Antonio Tomads Ortiz de la Torre, en su
trabajo titulado: “Algunas notas histéricas sobre la presencia de la Santa
Sede en las relaciones internacionales de Espafia”.

Algo de esto logré aclarar Bonifacio Diez Ferndndez con algunos es-
tudios juridicos de la Orden Agustiniana y el concepto del Derecho natu-
ral y el Derecho positivo segtin los cldsicos agustinos espafioles del siglo
XVI*. Avanz6 méas Manuel Villegas, con un ensayo bibliografico sobre los
“Tedlogos agustinos pre-tridentinos”, entre los que se incluyen algunos ca-
nonistas de los siglos XIV y XV, limitandose a mencionar sus escritos®. Hay
algunos estudios particulares, que se irdn citando, porque hacen referencia
al Derecho candnico y juridico, junto con la Moral. Asi como estuvo la
Teologia mezclada con el Derecho canénico hasta el siglo XII, de igual ma-
nera llegd a darse cierta relacion de la Teologia y la Moral con el Derecho
por la Escoléstica y los juristas hispanos y de toda Europa, como puso de re-
lieve Samuel Pufendorf, exigiendo una separacién del Derecho y la Moral
con una nueva actitud metddica al tratar del Derecho natural, dominante en
los canonistas y juristas hispanos, incluso en Alemania, hasta el siglo XVI,
y aun después™®.

Hay algunos filésofos y tedlogos agustinos de la edad media que han
tratado incidentalmente algiin tema del Derecho, como el referente al De-
recho natural y la justicia, especialmente en Salamanca. Estos tiltimos han
sido mas estudiados®. Conviene observar que casi todos los que han tra-

se afirma en nota: “En preparacion: Ideas juridicas, politicas y sociales de la Escuela Agusti-
niana. (Dos tomos de unas 400 pdginas cada uno).”

3 Estudios en homenaje al Profesor Rafael Navarro-Valls, I1, pp. 27-95-2800.

3¢ B. Diez FERNANDEZ [DIFERNAN], “La Orden Agustiniana y los estudios juridicos
en la época cldsica espainola” en Anuario de Historia del Derecho, 25 (1955) 775-790;y “Es-
tudio de Derecho natural y Derecho positivo segtin los cldsicos agustinos espaiioles del siglo
XVI”, en La Ciudad de Dios, 169 (1956) 253-284.

3 M. VILLEGAS, “Tedlogos agustinos espafioles pre-tridentinos”, en Repertorio de His-
toria de las Ciencias Eclesidsticas en Espaiia, 3, Salamanca 1971, pp. 321-359. En este trabajo
se da la bibliografia general con los estudios especiales en las pp. 223-226. El mismo autor ha
elaborado una buena biografia titulada: Fray Bernardo Oliver (1280?-1348) primer obispo
agustino espariiol, Editorial Revista Agustiniana, Madrid 2013. El manuscrito mecanografiado
pasa de las 100 pp.

3 F. CAMPO DEL P0z0, “Metodologia juridico candnica segtin S. Pufendorf”, en Estudio
Agustiniano, 24 (1989) 713-729.

37 E. DOMINGUEZ CARRETERO, “La Escuela Teoldgica Agustiniana de Salamanca”, en La
Ciudad de Dios, 169 (1956) 638-685.
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tado temas de Derecho candnico fueron también biblistas, como sucedid
con Bernardo Oliver, Juan de Alarcén, promotor de la observancia reli-
giosa, como luego veremos, y otros. Se estudia aqui a cuatro autores: Ber-
nardo Oliver, Francisco Castelld, Juan de Alarcén y Martin de Cérdoba,
haciendo un breve anélisis de sus escritos, que se han dado a conocer en
estos ultimos afios. Se mencionara a otros que no dejaron escritos. El nu-
mero de agustinos, que trataron temas de Derecho, aument6 en el siglo
XVI, con tedlogos que fueron al mismo tiempo canonistas y biblistas como
Alfonso de Cérdoba, Juan de Guevara, Alonso de Veracruz, Pedro de Ara-
g6n, san Alonso de Orozco y fray Luis de Ledn, que escribié un Tratado
sobre las leyes y se dio cuenta de que se aplicaba un Derecho antiguo para
un mundo moderno, etc. La orientacién politico-teolégica de algunos ca-
nonistas y juristas agustinianos de los siglos XVI y XVII originé acusacio-
nes infundadas por parte de los molinistas, que motejaron a Basilio Ponce
de Ledn, Cristiano Lupo y Enrique Noris de jansenistas, “quesnelianos” y
regalistas®.

6. Fray Bernardo Oliver y sus “Concordantiae decretorum cum Biblia”

Fray Bernardo Oliver (1280?-1348) lleg6 a ser el primer obispo agus-
tino en Espafia y fue embajador del rey de Aragén ante el papa. Se le puede
considerar como el primer canonista y decretista de los agustinos espafio-
les y uno de los representantes mas conspicuos de la canonistica medieval,
dentro de la Escuela Agustiniana, al procurar dar una fundamentacion bi-
blica y teoldgica al Derecho. A pesar de su categoria intelectual, jerdrquica
y teoldgica pasé casi desapercibido en las historia de la Orden de san Agus-
tin hasta que el benemérito historiador, Jerénimo Romadn, reconocié sus
méritos como obispo y autor de obras notables®.

Aparecia su nombre en la Crénica del rey de Aragén, Pedro 1V, ante
el que medi6 para promover la paz, lo mismo que ante la curia pontifica
desde el pontificado de Juan XXII hasta Clemente VI, que le consideraba
digno de reconocimiento por sus méritos el 12 de enero de 1345, ya que se

3% M. F. MIGUELEZ, Jansenismo y Regalismo en Espaiia, Valladolid 1895, pp. 21-85; F.
CaMPO DEL P0zo0, “Influencia del Derecho medieval en fray Luis de Ledn”, Pensamiento
Medieval Hispano, Homenaje a Horacio Santiago-Otero, Madrid 1998, pp. 1359-1381.

3 J. ROMAN, Chrénica de la Orden de los Ermitaiios del glorioso Padre Sancto Augus-
tin, Salamanca 1569, f. 671, donde aparece copia de la Crénica del rey de Aragén Pedro IV,
anadiendo que habia llegado a ser cardenal con el titulo de San Marcos. Fue s6lo propuesto
por Pedro IV en 1345. J. JORDAN, Historia de la provincia de la Corona de Aragon de la sa-
grada Orden de los Ermitarios de N. G. P. S. Agustin, 1, Valencia 1704, PP. 210-211.
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distinguia por sus conocimientos de letras scientia litterarum®. Ese mismo
afio, le puso de relieve fray Alfonso Vargas de Toledo, que se gradud con €l,
en la Universidad de Paris y le cita varias veces en su comentario In pri-
mum sententiarum, donde le alaba y considera como “doctoris nostri”!.

El P. Antonio Garcia y Garcia fue el primero que dio a conocer Con-
cordantiae decretorum cum Biblia” de Bernardo Oliver en Espafia2. El me
facilit6 el microfilme del Ms. 50 de la Biblioteca del Colegio de Espafia en
Bolonia, donde aparecia el tratado, cuya transcripcién comencé y lo dejé
aparcado, por diversas razones, teniendo que devolver el microfilme. Mejor
suerte tuvieron los otros dos microfilmes, que me facilité el mismo P. An-
tonio Garcia y Garcia, uno sobre fray Francisco de Castell6* y otro sobre
Martin de Cérdoba*. Se llegd a pensar incluso en hacer la tesis doctoral en
Derecho canénico sobre Bernardo Oliver; pero se abandond y se cambié de
tema, al estar comprometido con la historia de los agustinos en Venezuela
y tener una peticion especial del jesuita P. José del Rey Fajardo, que era en-
tonces rector de la Universidad Catdlica del T4chira y queria saber como los
agustinos habian evangelizado en los Andes venezolanos®.

La obra de Bernardo Oliver, Concordantiae decretorum cum Biblia,
requeria un estudio especial para cuando tuviese tiempo disponible, mien-
tras el antiguo amigo y benemético historiador, P. Balbino Rano, realizaba
un buen trabajo sobre este agustino “primer obispo agustino espafiol” de
tres didcesis distintas, y predicador de la curia pontificia de Aviiidn, pero se
equivocd, como Benigno Ferndndez, al considerarle “Bernardo de Oliver”
debido a que aparece a veces su apellido en genitivo®.

En las crénicas y documentos del siglo XIV aparece siempre Bernardo
Oliver?, como lo reconoce en parte el P. Balbino Rano, que afirma lo si-

40 Archivo Vaticano, Reg. Vat. A63, Epist. 48, f. 62.

4 A.VARGAS DE TOLEDO, In primum sententiarum, Venecia 1490, reimpresion 1952, cc.
10-11, 64-65, 148-150.

42 A. GARCIA Y GARCIA, “La canonistica ibérica medieval posterior al Decreto de Gra-
ciano”, en Repertorio de Historia de las Ciencias Eclesidsticas en Esparia,Salamanca 2 (1971)
187-188.

4 F. CaMPO DEL Pozo0, “Allegationes sobre la potestad eclesidstica. Opusculo inédito de
fray Francisco de Castell6”, en Estudio Agustiniano, 10 (1975) 455-489.

4 “Optsculo sobre la potestad eclesidstica de Martin de Cérdoba”, en La Ciudad de
Dios, 208 (1995) 661-698.

S F. Los Agustinos en la Evangelizacion de Venezuela, Caracas 1979. pp.33-34 y 168-172,
donde se menciona el Derecho Canénico medieval y el Agustinismo Politico.

4 B.FERNANDEZ, “D. Fr. Bernardo de Oliver”,en La Ciudad de Dios, 69 (1906) 112-123.
El mismo autor pone Bernardo Oliver”, en ibid., pp. 206-211. Cf. F. CAmMPO DEL Poz0,“P. Bal-
bino Rano Gundin (1933-2005)”, en Archivo Agustiniano, 9 (2008) 295-296, nota 46.

4TPEDRO 1V, Crénica, “atribuida al secretario real Bernal Desclot hoy identificado con
Bernat Escriva”, ed. de J. Coroleu, lib. 111, cap. 1, Barcelona 1885, p. 116.
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guiente: “Se le llama ordinariamente Bernardo Oliver y a veces de Oliver.
En realidad su apellido en espafiol debiera ser de Oliver, Olivarius. Sin em-
bargo en documentos y escritos en cataldn, él mismo afirma que se llama
fratre Bernat Oliver”®. Se le conocié como Bernardo Oliver y asi lo reco-
nocen casi todos sus bidgrafos®.

6.1 Sus primeros aios, estudios y cargos hasta llegar a ser obispo de
Huesca

Se consideraba que habia nacido el afio 1295 en Valencia y que sus pa-
dres eran nobles y le dieron oportunidad para adquirir una educacion es-
merada, como afirmé Jaime Jordan*. Segiin Manuel Villegas debi6 de nacer
hacia 1280, porque segtn las Constituciones de 1290 se exigia tener 35 afios
para ir a un estudio superior, aunque se dispensaba a veces algunos afios.’!

Ya era un buen latinista cuando tomo el hébito agustiniano en el con-
vento de Valencia de manos del venerable P. Francisco Salelles, antes de
1310. Por sus buenas dotes intelectuales, le destinaron los superiores a la
Universidad de Paris para cursar Filosofia, Teologia y Canones. Se gradu6
en Paris de Bachiller con la leccién sobre las Sentencias de Pedro Lombardo
en 1315. Luego de Maestro en 1320°2. En aquella época, en Paris predomi-
naba la Teologia, mientras que en Bolonia sobresalia mas el Derecho.
Siendo Bachiller escribié en Aviiién su tratado Contra caecitatem iudeo-
rum, que no admitian a Cristo como Mesias basdndose en textos del Anti-
guo Testamento®®. Hay varios manuscritos, donde se afirma que habian
pasado 1247 afios desde el afio 70 de la era cristiana, por lo que se puede
precisar la fecha de su composicion. No asi el de Concordantiae decretorum
cum Biblia “Concordancias de los Decretos con la Biblia”, que es proba-

4 B. RANO., “Fray Bernardo de Oliver, primer Obispo agustino espaifiol (Huesca, Bar-
celona, Tortosa). Predicador ante la Curia Pontificia de Aviiién”, en La Ciudad de Dios”,250
(1988) 392.

4 A. LAMBERT, “Bernard Oliver, evéque de Huesca, Barcelona et Tortosa”, en Diction-
naire d Histoire et de Géographie Ecclésistique.” 7 Paris 1935, pp.756-759 y RuBIo, Fernando,
“Bernardo Oliver”, en Diccionario de Historia Eclesidastica de Esparia,3,Madrid 1973, p. 1805.

50 J. JORDAN, Historia de la provincia de la Corona de Aragén, pp.209-212.

S 1. ARAMBURO CENDOYA, Las primitivas Constituciones de los Agustinos (Ratisbo-
nenses de 1290), Valladolid 1966, pp. 110-111. M. VILLEGAS, Fray Bernardo Oliver (1280?-
1348 Ms. p. 27.

52 A. ZUMKELLER, “Die Augustierschule des Mitelalter”, en Analecta Augustiniana, 27
(1964) 174, donde aparece la lista de los graduados en la universidad de Paris en el siglo XIV.

53 F. VENDRELL DE MILAS, “La obra polémica de antijudaica de Fray Bernard Oliver”,
en Sefarat, 5 (1945) 303-3336; F. CANTERA BURGOS, Edic. critica y bibliografia de Contra cae-
citatem iudeorum, Madrid-Barcelona 1965.
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blemente posterior a su graduacién como Maestro. El 10 de abril de 1318
se encontraba en el convento de Aviiion. Algunos afirman que después de
su graduacién de Doctor, regentd en Paris durante varios afios una catedra
de Teologia®*. Pudo haber sido también antes de graduarse de Maestro.

De vuelta a Espafia, hacia 1320, se encargd de la catedra del Maestro
de las Sentencias en la Universidad de Valencia, siendo el primer eslabén de
una serie de profesores agustinos, “que sucesivamente la desempefiaron
desde aquella época hasta los tiempos inmediatos a la exclaustracion”.

Ocup6 puestos de relevancia como definidor y luego provincial. Segtin
Jaime Jordén, fue dos veces prior provincial y, el 7 de octubre 1329, siendo
provincial, se le comisioné para escribir 53 paginas para la provincia®. El
historiador Lorenzo de Villanueva afirma que el 24 de marzo de 1327, el
Maestro Fr. Bernardo Oliver, provincial de los agustinos, trat6 con el obispo
de Lérida, Raimundo, que muri6 el 12 de agosto de ese afo,y “logro la fun-
dacion del convento de su Orden en la iglesia de Santa Maria de Orta, pro-
pia de una cofradia, que entonces pasé a San Salvador™’.

Consta que, el 17 de junio de 1329, figura entre los definidores al Ca-
pitulo General, “ Frater Bernardus de Cathelonia bachelarius, deffinitor pro-
vincie Arragonie (sic)”. En dos manuscritos de su obra Contra cecitatem
iudeorum, aparece “Bernardus Oliverii de Cathalonia™®. Hay variantes al
escribir Cathalonia y Oliverii.

Tenia tan buenas dotes de gobierno, ciencia y predicacion que su fama
lleg6 a la Corte del rey Pedro IV de Aragén, nombrandole su predicador y
consejero. En una de las comisiones confiadas por el dicho rey a fray Ber-
nardo. Oliver, se hizo el 30.6.1332 como embajador ante la curia pontificia
de Avignon, relaciondndose con Juan XXII. Entonces era ya Maestro en
Teologia, como consta en una carta de ese afio sobre los asuntos que se es-
taban tramitando. Alli predicé ante el papa y los cardenales en 1334,

% G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo de una biblioteca ibero-americana de la Orden de San
Agustin, 6, Madrid 1922, pp. 74-88, donde aparece su biografia y bibliografia hasta entonces
conocida. Es abundante la bibliografia posterior, al publicarse algunos de sus escritos y por
su actitud anti-judaica, que ha dado origen a no pocas polémicas.

53 V. VILLALONGA, “Crénica”, en Revista Agustiniana, 11 (1886) 82-83. En el claustro
universitario de Valencia existe un cuatro de Fray Bernardo Oliver.

5 J. JORDAN, Historia de la provincia, pp. 157 y 210.

57J. LORENZO VILLANUEVA, Joaquin, Viaje literario a las Iglesias de Espana, XVII, Ma-
drid 1851, pp. 76-7.

8 F. CANTERA BURGOS, El tratado “Contra caecitatem iudeorum”, edic. critica y biblio-
grafia, Madrid — Barcelona, 1965, p. 67. B. RANO, “Fray Bernardo de Oliver”, p. 394.

% H. FINKE, “Nachtridge und Ergédnzungen zu den Acta Aragonensia”, en Spanische
Forschungen der Gorresgesellschaft, serie 1,4 (1933), 511.
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A instancias del mismo rey, el papa Benedicto XII le nombré obispo de
Huesca el 1 de octubre de 1337, al haber renunciado Geraldo de Rocha-
bertino. Se rumored que habia sido propuesto por el cabildo de Huesca.
Para entonces ya tenia compuesta la obra de Concordantie decretorum cum
Biblia, donde aparece como obispo de Huesca®. Hay bastante documenta-
cién sobre su actuacion como obispo de Huesca. Esto esta publicado en su
mayor parte con la documentacién pertinente.

Se encontraba en Avifion cuando el papa Clemente VI le promovi6 el 12
de enero de 1345 para obispo de Barcelona®. Finalmente fue trasladado a Tor-
tosa por bula del 26 de junio de 1346%. Tomo posesion el 12 de agosto. En 1348
realiz6 su tltima misién politica. Muri6 en Tortosa el 14 de julio de 1348%.

6.2 El cédice de Bolonia y las “Concordantiae decretorum cum Biblia”

Este cddice 50 de la Biblioteca del Real Colegio de Espaiia en Bolonia,
lo dio a conocer en Espafia, el P. Antonio Garcia y Garcia, que me facilitd
el microfilme en 1971, como se ha observado anteriormente. Ha sido estu-
diado también por F. Stegmiiller y su continuador Klaus Reinhart®y por el
mismo P. Antonio Garcia y Garcia, como colaborador de una obra sobre
los cédices del Colegio de Espaiia en Bolonia, donde aparece el comienzo
y el fin de la obra de Bernardo Oliver®.

En el mismo cédice 50, hay otros tres optsculos, uno sobre el mismo
tema y dos sobre la predicacién, como luego veremos. Se trata de un codice
bien conservado y encuadernado del siglo XV con cubierta de cartulina,
285 x 215, mm., 145 y 2 col. El dltimo folio se lee mal y no aparece en el mi-

8 Biblioteca del Real Colegio de Espaiia en Bolonia, cédice 50, ff. 75r. Se agradece al P.
Antonio Garcia y a E. Coser su colaboracién para conocer y tener copia del manuscrito, cuyo
titulo es: “Concordantie decretorum cum Biblia composite a magistro Bernardo Oliveri, epis-
copo Oscense, qui posterius (prius segin A. Garcia) fuit episcopus Dertusensis”. Ya en el f. 11,
preliminar, se observa que en vez de posterius o postea (forte legendum prius). Esto se cons-
tata por su vida. Es facil confundir la abreviatura prius con posterius. Las erratas siempre son
posibles.

" Archivo Vaticano, Reg. Vat. 163, f. 61v, Epist. 47.

2 Tbid., 177, Epist. 44v-45r. Tomo posesion el 12 de agosto.

5 B. RANO, Balbino, “Fray Bernardo de Oliver”, pp. 402-411.

% F. STEGMULLER, Repertorium biblicum Medii Aevi, Suplementum ,8, C.S.I.C., Madrid
1976, n. 1732, p. 353. K. REINHART y S. OTERO-OTERO, Biblioteca biblica ibérica -medieval,
C.S.I.C.,Madrid 1986, pp. 124-127.

% D. MAFREY, F. CORTESE, y A. GARCIA, etc. I, Codici del Collegio di Spagna di Bolonia
di Spagna di Bolonia, Giufre, Milano 1992, p. 60. Comienzo de Concordancias de Bernardo
Oliver: “Volenti procedere utiliter in hoc opere tria sunt primitus attendenda”, etc. Y termina:
“Qui audit. Dicta Veni XXXV, disc. Ecce quod sacrarum. Deo gratias”.
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crofilme. Entre los folios I y II ha y dos folios rotos. La letra es bastarda, de-
recha y reposada; letras iniciales afiligranadas en rojo y azul. La paginacién
antigua en cifras arabigas es posterior al texto. Se trata de 12 fasciculos con
notas al final. Los dos folios extremos y los dos entrantes son de pergamino,
mientras que son de papel los restantes. En el f. Ir. Hay una anotacién del
siglo XVI: “Memoriale Bibliae ac Decreti”®.

Al hacer la trascripcién del texto se ha notado que, al encuadernar el
fasciculo de Bernardo Oliver, se alteraron algunos folios, asi, lo que es fol.79,
deberia ser £.78.Se comprobé esto por las citas de la Biblia,ya que en el £.79
se refieren al final del Génesis, y el £.78 al comienzo del Exodo. Al hacer la
trascripcion se presentaron también algunos problemas paleograficos, que
se fueron resolviendo, aunque en otros casos quedaban dudas, al no tener
otro texto para hacer una edicion critica y ver las variantes. En algunos casos
se dudaba si era folio recto o vuelta. Esto se clarificé al obtener un nuevo
microfilme y ver el texto en Bolonia. El Memorial del Decreto con la Biblia
de Juan de Juanes, que esté antes, es mas amplio que las Concordancias de
Bernardo Oliver, con algunas afinidades y diferencias, incluso coinciden-
cias légicas por los textos comunes citados de la Biblia y del Decreto. Aun-
que la obra de Juan de Juanes va antes en el cddice 50, es posterior en el
tiempo como luego veremos. En el mismo cédice hay dos obras mas: Libro
del arte de predicar de Jacobo de Fusignano®, dominico, y otra Tratado de
la predicacion, de Luis de Rocha®.

Bernardo Oliver fue ante todo un decretista o comentarista del De-
creto de Graciano, cuya obra se titulaba Concordia discordantium canonum,
que apareci6 en 1142 en forma de Excepta y luego en 1148, como Concor-
dia, y, finalmente, en 1150, como Decretum®. Se trata de una coleccion sa-
tisfactoria, que recapitulaba el primer milenio y se llegé a imponer en el
Derecho Canédnico, como el Libro de las sentencias de Pedro Lombardo en
la Teologia. Fue también “decretalista” porque el titulo es “Concordancias
de los Decretos con la Biblia”. Cita algunos textos del Corpus Iuris Cano-
nici, pero casi todo es del Decreto de Graciano

En la obra de Bernardo Oliver se dan las citas o textos, que el Decreto
de Graciano contiene de la Biblia como autoridades, desde el Génesis hasta
el Apocalipsis. Estas Concordancias dan apoyatura al Decreto de Graciano,

% Ibid., pp. 60- 61, donde se da una descripcién mds completa y la bibliografia existente.

67 J. DE FUSIGNANO, Libellus artis praedicatoriae, tf. 121-134.

% 1. DE ROCHA, Tractatus de praedicationae, ff. 135-144.

9 J. M. VIEJO-XIMENEZ, “Gratianus Magister y Guarnerius Teutonicus”, en Jus Cano-
nicum, 41 (2001) 50. Hay muy buenos estudios. Uno de los mejores es el de A. WINROTH, Mar-
king of Gratianus Decretum, Universidad de Cambridge 2005.
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que es una coleccién privada y se convierte en oficial dentro del Corpus
luris Canonici, desde el siglo XII hasta el Codigo de Derecho Canonico de
1917. Sigue siendo una fuente para conocer la canonistica del primer mile-
nio con mucha influencia hasta el siglo XX, y atin hoy es obra de obligada
consulta.

Se comenzaron a realizar glosas ordinarias al Decreto a finales del siglo
XII, en las que se hace ver también la vinculacién entre las Escuelas de
Teologia y de Derecho Candnico, algo que venia haciéndose desde el co-
mienzo del mismo siglo con Anselmo de Laén y Rolando Bandinelli que
llegd a ser papa con el nombre de Alejandro III. Se menciona a Graciano
junto con Irnerio por el preboste del monasterio premostratense de Ursbeg
de Suabia, Burcardo de Bibnerach™. Hay que tener en cuenta a Juan Teu-
ténico, el que hizo la glosa ordinaria al Decreto y autor de la IV Compila-
tio en 1217, aceptada en Bolonia en 1220. Siendo privada, contiene los
canones del Concilio IV de Letran de 1215 y diversas decretales de Ino-
cencio III. El Decreto de Graciano seguia siendo una obra de comentarios
canénicos y biblicos, como eran los IV Libros de las Sentencias de Pedro
Lombardo para los tedlogos.

El hecho de que el texto de la obra de Bernardo Oliver se encuentre
en Bolonia es porque en esa universidad se le tuvo en cuenta, especialmente
por los canonistas hispanos del Real Colegio fundado por el cardenal Al-
bornoz. Cuando se prohibié en la Universidad de Paris estudiar alli Dere-
cho Romano, se fueron a Bolonia, donde se explicaba esta materia.
Llevaban también manuscritos de Paris a Bolonia y viceversa.

6.3 Valor de esta obra y su relacion con la obra del abad Juan de Juanes

El valor de las Concordancias de los Decretos con la Biblia de Ber-
nardo Oliver es muy grande porque refleja la apoyatura del Derecho ca-
nénico en la Palabra de Dios, como autoridad suprema. Se hace una
Teologia del Derecho, aceptando el texto de san Pablo que “toda potestad
viene de Dios””". Los textos de la Biblia son autoridades con valor especial,
por tratarse de textos escritos por inspiracién divina.

El texto del Memoriale Decreti de Juan de Juanes, Abad Nivicellense,
(Niveles, Bélgica) comienza con un pequeiio predmbulo, que se recoge en
la Rubrica: “Comienza el Memorial del Decreto, compuesto por fray Jo-

0 J.M. VIEJO-XIMENEZ, ”Gratianus Magister y Guarnerius Teotonicus”, pp. 54-56, donde
se hace ver también que hay unas 200 citas del Corpus [uris Civilis de Justiniano.
7' SAN PABLO, Epistola a los Romanos, 12, 1: “Non est potestas nisi a Deo”.
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hannes Johannis abbate Iuncellum, doctor de los decretos, que contiene
[mejor dicho iba a contener] cinco partes [y de hecho, s6lo contiene la pri-
meral: “En primer lugar, las autoridades de la Biblia, [que aparecen en el
Decreto de Graciano] exponiéndolas segtin el orden de libros y capitulos
de la Biblia; en el segundo lugar,los dichos o frases de poetas, especialmente
los santos; en tercer lugar algunas autoridades textuales mas notables del
Decreto redactadas por orden alfabético; en cuarto lugar, la exposicion de
las dicciones, y en quinto lugar las glosas por el orden antedicho””2. Del pro-
yecto de cinco partes, s0lo aparece la primera en el manuscrito, cuyo texto
comienza asi: “En el principio creé Dios el cielo y la tierra”, y sigue: “hédgase
el firmamento en medio de la aguas xxiii, q. v. Quid ergo in principio” etc.”?
Juan de Juanes es posterior a Bernardo Oliver, que pudo servirle de fuente,
ya que consta que éste “floreci6 por el afo de 1460”7

Fray Bernardo Oliver comienza la exposicion afirmando: “En el prin-
cipio cred Dios el cielo y la tierra, y luego dijo también Dios: hdgase el fir-
mamento.” De estos textos consta que Moisés narra que en primer lugar se
hizo el cielo y después el firmamento como se dice en De poen. d. 11, c. 44
quod ergo reprobi”. Aqui ya se ve como comentando el mismo texto del
Génesis 1o hacen de distinta manera y con diferente apoyatura en el De-
creto. Se han podido conocer y es posible que existan otras fuentes comu-
nes. Al dar apoyatura biblica a los textos del Decreto, se da una
fundamentacion teoldgica, como se ha observado. Se va haciendo desde el
Génesis hasta el Apocalipsis, pasando con los distintos libros que se citan si-
guiendo el orden de la misma Biblia. Los textos no son siempre de la Vul-
gata de san Jerénimo y hay variantes. Sobre esto hay que hacer un estudio
complementario.

7. Francisco Castelld y sus “Allegationes” sobre la potestad eclesiastica”

Fray Francisco Castellé forma parte de los juristas y tedlogos valen-
cianos. Fue maestro en Sagrada Teologia y catedratico de Sagrada Escri-

72 Ellibro de Juan de Juanes comprende los ff. 1-74. Esta obra es casi el doble que la de
Bernardo Oliver. Aunque va antes en el manuscrito, es posterior, como se ha observado.

Ibid., f. 1r

74 F. STEGMULLER, Repertorium biblicum, (Continuacién), IX, Madrid 1977, n. 4834,
donde se corrige un error o errata, ya que se suponia del afio 1070 y es 1460, como ha infor-
mado el antiguo y buen amigo Klaus Reinhardt, en carta del 22 de enero de 2001, al hacerle
una consulta, a la que contestd al dia siguiente por correo electrénico. Nicolds Reinhardt es
discipulo predilecto de Federico Stegmiiller y continuador en Tréveris, donde ha estado al
frente de la Facultad de Teologia.

7> B. OLIVER, Concordantie, f. 75r.
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tura en la Universidad de Valencia a finales del siglo XIV y probablemente
alli expuso las “Alegaciones”, aunque fueron a parar a la Universidad de
Salamanca, donde las hall6 el P. Antonio Garcia y Garcia, que me facilit6 la
fotocopia en 1970, para hacer la trascripcion’.

Naci6 en Valencia, donde tom¢ el hdbito agustiniano en el convento de
dicha ciudad. Son pocos los datos que se tienen sobre él. Consta que el afio
1393 se encontraba en Castellon, recogiendo fondos para la reconstruccién
del convento agustiniano de aquella villa, por lo que algunos creen que era
de alli, lo que darfa origen a su apellido. El 4 de junio de 1399 era provin-
cial y profesor de Sagrada Escritura, segtin consta en el registro del Archivo
de la Curia de Tortosa, copiado por el P. Tomas de Herrera: “El 4 de junio
de 1399, Guillermo de Raimundo dio licencias para predicar y para confe-
sar al varén honorable y religioso, fray Francisco Castelld, provincial, pro-
fesor en sagrada pagina””’.

Fr. Francisco Castell6 es omitido por el P. Gregorio de Santiago Vela.
Aparecen Francisco de Castillejo y N. de Castillejo, que son de Cérdoba 'y
posteriores, con alguna confusion de obras entre ambos’. El texto de las
Allegationes sobre la potestad eclesidstica de fray Francisco Castell6 debid
de ser escrito en Valencia, en cuya Universidad era profesor y luego fue a
parar a Salamanca, ya que en aquella época iban las copias manuscritas de
una Universidad a otra por la intercomunicacién existente.

Al hacer un primer estudio sobre la vida y obra de Fray Francisco Cas-
tell6, se precisé su nombre por Jorddn de Sajonia y se comprendié su pen-
samiento dentro de la ideologia candnica, juridica, politica, teoldgica y
eclesiastica, que fue denominada con acierto por Henry Xavier Arquilliere,
“Agustinismo Politico” por inspirarse en textos de san Agustin y sus co-
mentaristas’. Esta doctrina, con la de la Cristiandad medieval, me era fa-
miliar por un trabajo anterior sobre san Agustin®.

Se hizo la edicién critica de este optisculo con una introduccién sobre
su doctrina, que sigue a los juristas agustinos italianos y de la Escoldstica en
general, con los condicionamientos socioldgicos, culturales y politicos del
siglo XIV en el reino de Valencia como vamos a ver®!. Del trabajo publi-

75 F. CASTELLO, “Allegationes honorabilis fratris Francisci Castilionis ordinis fratrum he-
remitaum beati Augustini,in Sagrada Teologia Magistri”, Biblioteca Universitaria, Salamanca,
Ms. 1861, ff. 45 v-55r. Fue necesario ver el texto original y todo el cédice.

"7T. DE HERRERA, Alpabetum Augustinianum, 1; Madrid 1644, p. 164.

8 G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo, 1, p. 652.

7 H. X. ARQUILLIERE, L’Agustinisme Politique, Paris 1855,206 pp.

8 F. CaMPO DEL Pozo0, Filosofia del Derecho segiin san Agustin, pp. 128-138.

81 F. CaAMPO DEL P0z0, “Allegationes” sobre la potestad eclesidstica”. Optisculo inédito
de fray Francisco Castelld, en Estudio Agustiniano, 10 (1975) 455-489.
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cado se hace aqui un extracto, observando que ha sido poco conocido y se
sigue omitiendo en obras recientes como en Los agustinos ermitaiios en Es-
paria hasta el siglo XI1X, por el P. Basilio Estrada Robles en 1988. Se dieron
cuenta de su valor autores alemanes,como A. Zumbkeller, y espafioles, como
el P. David Gutiérrez®.

7. 1. Motivos de las “Allegationes” en la ciudad de Valencia

El motivo principal de este opusculo fue un enojoso pleito entre la so-
ciedad civil y la eclesidstica a principios del siglo XV en Valencia, al inter-
venir la justicia y quitar las armas a unos clérigos, que eran simplemente
tonsurados y ademas estaban casados. Debido a eso, las “Allegationes” de-
bieron ser escritas entre 1419 y 1427. En 1419 tuvo lugar la intromision de
los jueces seculares en la jurisdiccidn eclesidstica, y en 1427 muere el obispo
Hugo de Lipia e Ibagué. Esta causa con las “Allegationes” habia sido lle-
vada a Roma®.

El caso fue sometido a una comisién de expertos o peritos, entre los
que figuran Arnoldo de Conchis (Dr. en leyes); Juan Moya, (Lic. en leyes);
Bernard, buen hombre (Dr. en canones); Juan Lobera (Dr. en leyes); Je-
naro Rabaca (Dr. en leyes); Miguel de San Juan (Dr. en ambos Derechos);
Juan Mercader ( Dr. en leyes); Bernardo Flamerich (Dr. en leyes); Pedro Es-
culano (Dr. profesor en leyes); Domingo Manso (profesor de leyes); mas
los tedlogos Francisco Eiximensis O.F.M.; Francisco Castillionis y Juan
Montesono O.P. Francisco Castell6 o de Castelld, agustino, fue consultado
como tedlogo y sus “Allegationes” aparecen en el séptimo lugar. Contesto
a la consulta que hizo el obispo, observando que algunos habian interve-
nido como arbitros: Jenaro Rabaca y Juan Lobera®.

Estas Alegaciones corresponden por su estructura al género literario
juridico de los “consilia” calificado asi al final de algunos informes, porque
ellos era lo tnico que podian hacer para refutar la doctrina de Giordano
de Osnabriick con su tratado de Prerrogativa imperii, traducido al cataldn-
valenciano, junto con las ideas laicistas de Nogaret y otros de la corte del rey

8 D. GUTIERREZ, Los Agustinos en la edad media [357-1517,2, Roma 1977, p. 279.

8 E. OLMOS Y Canalda, Inventario de los pergaminos del Archivo Catedral de Valencia,
Valencia 1961, n. 4.834; “Letras compulsatorias por la Curia Romana en la causa del Obispo
de Valencia en la Curia Real, 3 de nov. 1419” (Pergamino 6.719); n. 4.3836: “Comisién del
Obispo de Valencia para absolver a los jueces seculares por intromision en la jurisdiccion
eclesidstica, 19 de nov. 1419 (pergamino 2.676).

8 F. CASTELLO, “Allegationes”, Biblioteca Universidad de Salamanca, Ms. 1881, {f. 27-28.
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Felipe el Hermoso de Francia. Se cuestionaba también “si estaba permitido
al obispo dar licencia a los clérigos para portar armas con causa justa”®.

En el mismo manuscrito hay un libro de Pedro Bertrando, doctor en
ambos derechos, profesor, obispo y entonces cardenal que habia sido tra-
ducido del francés al Latin, sobre algunas cuestiones habidas entre el rey de
Francia y los prelados (1.9. 1339)%. A estos autores y tratados acude Fran-
cisco Castell6 para dar respuesta o solucién al problema planteado, refu-
tando las doctrinas heterodoxas®’.

Francisco Castell6 da su opinién sobre el litigio, con la particularidad
de no descender a detalles del caso propuesto, sino que se limita a exponer
los principios generales, conforme a los cuales debia solucionarse el pro-
blema existente entre el poder civil y eclesidstico. Pone de relieve los dere-
chos y deberes de los bautizados, acudiendo a la tradicién biblico-patristica
y a los tedricos del Derecho civil y eclesidstico de finales del siglo XIII y co-
mienzos del siglo XIV. Se pone de parte de los defensores de la superiori-
dad del “Sacerdocio” sobre el “Reino”, admitiendo la separacion de poderes
y reafirmando la potestad directa a veces y también la indirecta de la Igle-
sia en lo temporal relacionado con lo espiritual. Como se ha observado an-
teriormente, reconoce el hecho de que los clérigos estaban armados y la
intervencion de la autoridad civil, que debe contar con la autoridad ecle-
sidstica, de acuerdo con los principios de mutua cooperacion y la superio-
ridad del poder eclesidstico sobre el civil.

7. 2. Doctrina teocrdtica defendida por fray Francisco Castello

Defiende la doctrina teocratica del pontificado, partiendo del principio
de que Cristo fue ungido por Dios, segtin su humanidad, como Rey y Sa-
cerdote de todo el orbe, lo cual prueba con textos de la Biblia, especial-
mente de san Pablo. Ahora bien, Cristo dio a san Pedro, como Vicario suyo
y a sus sucesores, ambas potestades; luego el papa tiene plena potestad es-
piritual y también temporal: “Cum igitur papa habet plenam potestatem
spiritualibus, sequitur quod habet plenariam potestatem in temporalibus”3.

Hay muchas citas del Decreto y algunas de las Decretales, especial-
mente de la bula Unam Sanctam, segin la cual, el papa podia juzgar sobre

8 Ibid., ff. 27 y 104-123.

8 Ibid., ff. 104-123.

81bid., f. 65. El cardenal Pedro Bertrando fue defensor de la teocracia: “temporalia or-
dinatur ad spiritualia tanquam ad finem”.

8 F. CASTELLO, Allegationes, f. 46.
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las cosas temporales, si fuese necesario, porque el papa es rey de reyes”®.
Considera herética la opinion de aquellos que niegan al papa la potestad de
juzgar en lo temporal. Refuta especialmente el libelo que afirma “que toda
alma es stibdita de su rey en lo temporal y en aquellos que del rey reciben
beneficios temporales, como los obispos en lo espiritual .

Conviene tener en cuenta que Francisco Castellé no defendié que la
potestad de juzgar de los obispos en lo temporal sea siempre inmediata y di-
recta. Es més, observo que, aunque Cristo fue rey, no quiso entrometerse en
juicios seculares. Esto debian de tenerlo en cuenta los prelados, aunque al-
gunos opinaban lo contrario®. Llega a defender con argumentos sélidos
que es mds oportuna y conveniente la potestad mediata o indirecta en lo
temporal, procurando tener la colaboracién del poder secular con el ecle-
sidstico. Sigue la doctrina del llamado “Agustinismo Politico” apoyado en
textos de san Agustin y sus comentaristas, reconociendo que en su tiempo
la Iglesia estaba estructurada de un modo diferente a los primeros siglos, y
que la misma Iglesia trataba de justificar sus posesiones y dominios con
leyes y decretos, que le convenian y “si promulgaron tales decretos, esto lo
hicieron movidos por el Espiritu Santo, que rige a la Iglesia espiritualmente
en las cosas morales”. Esto da origen al principio de que la Iglesia puede
valorar y dar su opinion sobre los actos y acontecimientos del poder civil.

Hay que valorar y ver este opusculo dentro de su tiempo, en el que re-
comienda a los obispos que no se metan demasiado en materia temporal,
aunque, como la Iglesia, tienen autonomia para juzgar en lo espiritual y lo
material conexo con lo espiritual. Con razén ha afirmado Francisco Javier
Conde que los “tedlogos y juristas medievales no hicieron otra cosa que lle-
var a las ultimas consecuencias la inspiracion agustiniana”?. Con este
opusculo de Francisco Castell6 se clarifica un poco la situacion de la Igle-
sia en Espaiia en los siglos XIV y XV, cuando hacian crisis algunas institu-
ciones con la agonia de viejas estructuras de Espafia y Europa, en las que
predominaba la autoridad de la Iglesia, que se enfrentaba a los nuevos Es-
tados con més fuerza y autonomia.

Ha habido otros canonistas en la Universidad de Valencia como Juan
Bautista Ruiz, que en 1370 era doctor en Sagrados Canones y Teologia;

8 1bid., f. 47.

% Ibid., f. 48v. Se dan textos en cataldn valenciano. Cf. F. CAMPO DEL P0z0, “Allegatio-
nes sobre la potestad eclesidstica”, p. 473, donde se menciona al famoso Arnoldo de Vilanova,
que es considerado por algunos como de su familia; pero no consta.

L F. CASTELLO, Allegationes , f. 53r

%2 1bid., f. 53v.

% F. J. FERNANDEZ CONDE, “El Agustinismo Politico y su importancia en la evolucién
histérica del Medievo”, en Burgense, 13 (1972) 458.
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Pedro Fabra, profesor de citedra de canones hasta 1406; Gabriel Romeo
por los afios de 1440,y Jaime Pérez de Valencia en 1459; pero no consta que
dejasen escritos en Derecho canénico.

8. Fray Juan de Alarcén, su “Libro del Regimiento de los Seiores del Li-
cenciado”

Fray Juan de Alarcén (1390-1451) nacié en Alarcén (Cuenca) y llegd
a ocupar un lugar relevante en los temas canénico-morales. Se gradudé en la
Universidad de Florencia, a donde fue promovido por el Capitulo General
de 1419 para la lectura de Biblia en el convento de esa ciudad, autorizan-
dole para que pudiese incorporarse a aquella Universidad y proseguir su
lectura como lo atestigua el P. Gregorio de Santiago Vela, que clarific6 ser
el autor del Libro del Regimiento de los Sefiores del Licenciado de San
Agustin, porque aparecia como el Licenciado en varias actas®.

Ya el P. Tomés de Herrera observo que Juan de Alarcon se licencié en
Teologia en la Universidad de Florencia y no continué allf sus estudios para
obtener otros grados superiores, movido por el ejemplo y austeridad que
veia en sus hermanos de Italia, acariciando la idea de introducir en Espafia
el mismo régimen en los conventos de la Orden. Aprobé su determinacion
el P. General, Agustin de Roma, el 15.4.1431, para fundar el convento de
Villanubla (Valladolid) denominado el de los Santos, aunque alli fueron al-
gunos religiosos presos para hacer penitencia. En otro decreto del 17 del
mismo mes se le nombré Presidente y Vicario General del capitulo que se
iba a celebrar en Duenas el afio 1432%.

Otro gran historiador de la Orden, el P. Jerénimo Romaén, en sus Cen-
turias afirmé que “el venerable [fray Juan de Alarcén] fue gran tedlogo y
muy privado del Rey Don Juan Segundo”, a cuya proteccion y la del fa-
moso Don Alvaro de Luna, que era el que gobernaba entonces Castilla, se
debid el que tomase auge la Congregacion de la Observancia, de la que fue
nombrado Vicario General en 1438. Los problemas del convento de Sala-
manca se solucionaban en la corte, como algunos problemas de la corte se
solucionaban en los conventos®. La Congregacion de la Observancia llegd
a estar formada por los conventos de Arenas de San Pedro (Avila), Duefias

% G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo, 1, pp. 71-72

% Ibid., p. 71, donde cita a T. DE HERRERA, Historia del convento San Agustin de Sala-
manca, Madrid 1652, pp. 29-30

% J. ROMAN, Chroénica de Orden, {. 82.
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y Valladolid. De las monjas abrazaron la observancia las de Madrigal. El
libro fue escrito, en parte, para agradecer la ayuda prestada a los agustinos
por el Don Alvaro de Luna, al que deseaba orientar conforme a la doctrina
de Egidio Romano y sus seguidores.

8.1. El “Libro del Regimiento de los Sefiores” y su contenido

Aunque Juan de Alarcén escribié también libros sobre los novicios y
los votos, con titulos semejantes a los de otros autores, como de Institutione
votorum de Hugo de San Victor, su obra principal es el Libro del Regi-
miento de los Sefiores, cuyo manuscrito se conserva en la Biblioteca Nacio-
nal?’. Se sabe que formé parte de la Biblioteca del Conde de Haro, fundada
en 1455. Se hizo una descripcion de este libro por Antonio Paz y Melid en
1789 sin decir nada de este Licenciado agustino, cuyo nombre podia ser el
de Martin de Cérdoba, como supuso el P. Conrado Muifios por una poesia
que esta dedicada también al condestable, relaciondndola con el Compen-
dio de la Fortuna®®, cuando no tiene nada que ver, porque se trata de algo
bastante distinto. Fue escrito unos afios antes de la muerte de Juan de Alar-
c6én en 1451. Dos afios después, el Condestable Don Alvaro de Luna fue
decapitado en el cadalso de la plaza Mayor de Valladolid el 2.6.1453. Este
libro tiene su valor lingiiistico; pero mucho mayor juridico-candnico y
moral, porque su orientacion es mds bien moralizadora. Se sirvié de la Bi-
blia, san Agustin y otros Santos Padres, con aditamentos de Egidio Romano,
santo Tomas de Aquino y sobre todo de la Escuela Agustiniana, como se
dice al principio: “Aqui comienza un libro compuesto de muchas autorida-
des de la Sagrada Escritura e de razones naturales e dichos de los santos
doctores de la Santa Iglesia,”etc.

El primero que publicé este libro fue el P. Bonifacio Diez Ferndndez,
haciendo un ensayo bastante bueno®. Lo reedit6 con un estudio mejor el P.

7 Biblioteca Nacional de Madrid,Ms. Bb.9477,con letra del siglo XV, en papel 240 x 132
mm. Escritura, 150 x 96, Holandesa, 88 ff. Hay una traduccion catalana, L/ibre] dels senyorst.
Cat[aldn). Perteneci6 al rey D. Martin IT de Aragén. R. BEER, Handschristenschiitze spaniens,
p. 93.

% C. MuINOs, “Discurso sobre la influencia de los Agustinos en la poesia castellana” en
La Ciudad de Dios, 17(1888)177-179. Hay una poesia en sintonia con los versos de Jorge Man-
rique al final, en los dos tltimos folios del Libro del Regimiento de los Seiiores, que comenta
C. Muifios.

% B. Diez FERNANDEZ [DIFERNAN], “Libro del Regimiento de los Sefiores” en Anua-
rio Escurialense,?2 (1961) 659-776.



390 F. CAMPO DEL POZO

Fernando Rubio, haciendo constar que habia seguido a Egidio Romano!®.
El Licenciado Agustino, Juan de Alarcén, nos dice en la Dedicatoria o in-
troduccién sobre su contenido, que lo divide en 6 partes: “En la primera,
tratando cémo Dios gobierna e rige el mundo e tiene cura general de todas
las cosas, e singular de cada una, segiin que a cada uno pertenece. En la se-
gunda, cémo Dios ensalza a los que quiere, dandoles riquezas, gracias de
Sefores, esfuerzo, juicio e paciencia, perseverancia e denuedo, sin las cua-
les virtudes e otras semejantes, non cabria en ellos el bien temporal, y lar-
gamente les podria durar. La tercera, como los que asi ensalza, se deben
haber con Dios e deben con sus préjimos usar. En la cuarta, como muchos,
de las honras e riquezas con que Dios les consold, tomaron e toman ocasion
de pecar. En la quinta, como Dios los soporta, e a las veces Dios les revoca
e torna a si despertando. La sexta, como arrepentidos e convertidos, deben
a Dios buscar e a €l servir e complacer, e como se deben con sus préjimos
haber”!%!,

8.2. Ideas claves de esta obra, su importancia y algunos juicios sobre ella

Hay dos ideas fundamentales en este tratado: 1* Que Dios rige el
mundo y se sirve de los sefiores para realizar la justicia. 2* Que Dios da a los
pueblos los gobernantes que se merecen. Tiene un sentido providencialista
y refleja en todo el libro una teoria politica-democrética en funcién del bien
comun y de la justicia. Aunque cita muchas veces temas eclesidsticos, no se
presenta el problema de las relaciones entre la Iglesia y el Estado, sino entre
el gobernante y Dios. Los sefiores deben cumplir con sus deberes frente a
los sibditos y la iglesia, teniendo en cuenta a los sibditos que también tie-
nen sus derechos y deberes. Los Sefiores deben rendir cuentas a Dios y a sus
subditos.

En aquella época de grandes rivalidades, como admirador del Con-
destable Don Alvaro de Luna, le da consejos que atin hoy resultan impac-
tantes. Sigue la doctrina de Egidio Romano, adelantdndose a los
acontecimientos. Seguin su doctrina, si hubiese sido procesado con un juicio
justo, el condestable habria sido absuelto y digno de galardén o premio hu-

100°F. RUBIO, “Libro del Regimiento de los Sefiores” en Prosistas castellanos del siglo
XV, 7 de la Biblioteca de Autores Espafioles, 171, Madrid 1964, pp. 156-216; “De regimine
principum de Egidio Romano en la literatura castellana de la Edad Media, Siglo XV”,en La
Ciudad de Dios, 174 (1961) 652-654, donde hace ver la influencia de la obra de Egidio Ro-
mano en la de Juan de Alarcén.

101 J. DE ALARCON, “El Libro del Regimiento de los Senores”, ed. de Bonifacio Difer-
nan, 675-676.
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mano. No existia un derecho procesal con separacién de poderes. El libro
es un elogio y gufa a Don Alvaro de Luna y para los que lo leyeren, como
afirma en la dedicatoria: “A gloria e servicio del alto Dios que de los hom-
bres virtuosos se sirve e contenta, e a provecho e consolacion de los que
este libro leeran, en especial de vos, sefior Condestable, habiendo sentido en
vos juicio, fondo de discrecion, prudencia e fortaleza e otras virtudes...yo un
indigno fraile de la orden de san Agustin, o quiz4, me hizo Dios acordar e
proponer en un libro e tratado para vos principalmente, donde para otros,
trabajase de componer.” etc. Esto estd en la 5 hoja del manuscrito. Sigue el
Libro del Regimiento de los Seiiores, con una poesia en los dos folios fina-
les, que tiene importancia también para ver la evolucién del castellano,
como se ha observado anteriormente.

Sorprende la critica que le hace José Luis Villacafias Berlanga un tanto
negativa, al valorar la obra con una dptica postmoderna y hasta kantiana.
Tiene observaciones interesantes, como la de reconocer que la obra estaba
integrada en el tiempo del Condestable Alvaro de Luna, al “que Dios ha
prosperado y engrandecido mucho”. Afirma que se estaba dando un pro-
ceso de “sefiorizacion, que sufrié la sociedad castellana bajo el reinado de
Juan II”. Lo que Egidio Romano aplicaba a los principes, que mandaban
con autoridad divina, “se extiende a los sefores”. Todos ellos estaban so-
metidos “a los fines superiores de la Religion y de los valores cristianos”. Se
amplia esto a los sefiores jurisdiccionales, que en el fondo tenian los mismos
poderes. En su opinién también “se les imponen ahora obligaciones ances-
trales”. Es cierto que, segtin Juan de Alarcén, existe un “gobierno divino
del mundo, como arquetipo del gobierno de los sefiores mundanos, dentro
de los cuales el rey es uno mas”. Hay que ver esto desde una Filosofia y
Teologia de la Historia, como lo hizo san Agustin en La Ciudad de Dios,no
desde una 6ptica Kantiana al afirmar finalmente: “Aqui una vez mas, Kant
pudo decir con razén haciéndose cargo de las dificultades evolutivas de Es-
pana, que la nuestra era tierra donde mandaban los antepasados”®.

Aunque soy germanofilo y en Colonia completé mi tesis doctoral, la
filosofia kantiana siempre me resulté nebulosa, como el medio ambiente
alemén, porque Kant no tenia la luz solar de Castilla para ver bien los pue-
blos y las tierras de Espafia, donde canonistas y juristas agustinos han bus-
cado la empatia en pro de los derechos humanos y la democracia, incluso

102 J. L. VILLACANAS BERLANGA, “Resefia al Libro del Regimiento de los Sefiores. Fray
Juan de Alarcén” en Internet. Lo hace como Director de la Biblioteca Virtual Saavedra Fa-
jardo, Pensamiento Politico-Hispdnico.Pudiera tener algo de razon, si se refiere al presidente
que ha seguido a Maquiavelo y ha gobernado recordando a su abuelo, que era masén, con una
memoria histérica poco reconciliadora.
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en tierras lejanas de las Indias, como lo hizo fray Alonso de Veracruz, que
lleg6 a corregir a Francisco de Vitoria!®. Un paso adelante lo va a dar fray
Martin de Cérdoba, en su Jardin de nobles doncellas, para formar a Isabel
la Catodlica, cuya lectura le recomiendo a José Luis Villacafias Berlanga,
para que vea la influencia de los canonistas agustinos en la formacién poli-
tica y religiosa de Espafia.

9. Fray Martin de Cordoba y “Notabilis repetitio’” sobre la potestad ecle-
siastica

Fray Martin de Cérdoba era cordobés y entro en el convento de dicha
ciudad, donde permaneci6 hasta 1420, en que fue destinado a Salamanca,
donde llegd a ser el primer catedratico de renombre entre los agustinos.
Aunque su nombre completo, segin Tomds de Herrera y otros, era Martin
Alfonso de Cérdoba, él siempre firmé como Martin de Cérdoba'®. Ante-
riormente habian estado en esa Universidad fray Antonio de Ecija, que
tenia el grado de Maestro y ley6 el libro de las Sentencias en 1411, y fray
Juan de Santo Tomas, que era portugués y particip6 en la reforma de las
Constituciones de 1419. El 1 de septiembre de ese mismo afio, el general de
la Orden, fray Agustin A. Favaroni de Roma, designé estudiantes del con-
vento de Salamanca a fr. Hernando de Ledn y a fr. Juan de Montemayor, lo
que indica que ya era casa de estudios, por lo que, el dia 4.8.1420, el mismo
superior general le dio facultades a fray Martin de Cérdoba para leer las
Sentencias de Pedro Lombardo en el convento de Salamanca!®. El mismo
prior general, el 25.3.1424, autoriz6 a Martin de Cdérdoba para ir a Zara-
goza, donde residi6 hasta 1431. Ese afio, en el mes de enero, a instancias del
sacrista del papa Eugenio V, el general Gregorio de Rimini, le confirié el ti-
tulo de Bachiller y le dio permiso para ir a la universidad de Toulouse (To-
losa, Francia) donde leyo las Sentencias en 1431-1432. Después de esto, fue
promovido al Magisterio en 1436!%. Se encontraba de nuevo en Salamanca,

103 F, CaMPO DEL P0z0, “Fray Alonso de Veracruz y sus aportaciones al Derecho, como
las causas justas e injustas de la conquista”, en: Del Tratado de Tordesillas a la doctrina de los
derechos fundamentales en Francisco de Vitoria, ed. por Juan Goti Ordenana, Valladolid 1999,
pp- 375-415.

104 G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo, 11, pp. 89-90. Segin el P. Gregorio de Santiago Vela
conviene poner s6lo Martin de Cérdoba para evitar confusiones como ha sucedido al identi-
ficarle algunos con Alfonso de Cérdoba que también era de Cérdoba y llegé a ser profesor
de Salamanca en 1508 e introdujo el nominalismo. Ibid. II, pp. 77-87.

5 Archivo General de la Orden de San Agustin en Roma, reg. Dd 4, ff. 4r.

106 G. DE SANTIAGO VELA, Ensayo, 11, p. 90.
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como profesor universitario en 1451 y fue elegido vicario general para que
siguiese cultivando los estudios en la ciudad del Tormes, donde el convento
de san Agustin se habia incorporado a la observancia en 1448. Esto le cre6
problemas que han sido tratados en otro lugar, quedandole tiempo libre
para escribir varios tratados, que se conservan, como el Compendio de la
Fortuna, el Tratado de la predestinacion, Ars predicandi 'y Jardin de nobles
doncellas, que es el que le ha dado mas fama, ya que fue amigo del Con-
destable Don Alvaro de Luna y de Don Juan II, que le propuso para la for-
macién de D. Alfonso y luego de su hermana Isabel, a la que considerd y
prepar6 para ser reina de Espaifia. El1 7 de junio de 1476 fue nombrado vi-
cario general del convento de Valladolid, donde murié poco después, 5 de
julio del mismo afio, siendo enterrado en el presbiterio de la iglesia de dicho
convento, actualmente convertida en Archivo Municipal'?’.

Se sigue sin noticia del paradero de otros escritos como Ldgica et Phi-
losophia, De mystica et vera theologia, Libro de las diversas historias y la
Alabanza de la Virginidad. Es posible que aparezca alguno de estos libros,
como el manuscrito que vamos a ver, con su contenido y valor sobre la po-
testad eclesiastica. Ultimamente se estdn haciendo estudios sobre su doc-
trina, especialmente por su obra “Jardin de nobles doncellas” y la
repercusion en Isabel la Catdlica.

9.1. El manuscrito de la “Notabilis repetitio” y su contenido

Al hacer el trabajo sobre “Juristas agustinos de los siglos XIV y XV,
en 1970-1971, como se ha observado al principio, el P. Antonio Garcia y
Garcia me facilit6é el microfilm del manuscrito sobre la Notabilis repetitio
que habia aparecido en el archivo del cabildo de Cérdoba. Este manuscrito
procedia de Salamanca segun la antigua signatura, y pertenecio a Juan Al-
fonso de Benavente, cuyo nombre aparece con firma autografica!®.

En la pieza tercera del manuscrito, se menciona a Buenaventura car-
denal. Si se refiere a san Buenaventura, tiene que ser antes de su canoni-

17 F. CaMPO DEL P0z0, “Optsculo sobre la potestad eclesidstica de Martin de Cérdoba”
en La Ciudad de Dios, 208 (1995) 663-666, donde pueden verse sus escritos y los que estan
publicados.

18 A. GARCIA Y GARCIA, y otros, Catdlogo de los manuscritos e incunables de la catedral
de Cérdoba, Salamanca 1976, p. 266, donde consta sus antiguas signaturas: A. 412; 134, luego
ms. 128. El Cédice tiene 26 piezas de las que la Notabilis repetitio ocupa el n. 25. Se agradece
al P. A. Garcia la atencién de facilitarme el microfilm, que antes habia entregado a Manuel
Villegas. Este, a su vez, lo pasé al P. Fernando Rubio, que comenz6 a trascribirlo y me en-
tregé parte de la copia de lo que tenfa hecho, porque se encontraba con algunas dificultades
sobre las citas y las fuentes de indole canénica.
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zacion el 14 de abril de 1484, a no ser que se refiera al cardenal Buenaven-
tura Baduario agustino. Est4 escrito en letra gética cursiva, de la misma
mano todo lo que se refiere a la Notabilis repetitio. En el resto hay varias ma-
nos con cuadernillos de 12 folios y reclamos. La foliacion es ardbica y re-
ciente. Rubricas en rojo, lo mismo que las iniciales y los calderones. “en-
cuadernacién medieval, en tabla, cubierta de cuero, con dibujos mudéjares.
Dos cierres caidos. Tejuelo: antiguas signaturas™!®.

La Notabilis repetitio era un género literario, canénico y juridico. Los
Notabilia proceden de las observaciones puestas al Decreto de Graciano
para llamar la atencién del lector sobre algo importante, que merece la pena
ser destacado. Estas llamadas se hacian mediante las palabras Nota quod,
Notandum quod, etc. Luego se toma en sentido mas amplio y se aplica este
arte o género como una regula iuris, un capitulo, dicho o sentencia con una
argumentacion, como una tesis breve o una tesina actual. Sobre el origen y
evolucion de los Notabilia a través de los cddices medievales de los siglos
XII 'y XIII hay buenos estudios, como el que ha hecho Stephan Kuttner,
como algo distinto de los Casus y los Brocarda''°.

El texto comienza con dos palabras en maydscula QUOD AUTEM,
indicando su pertenencia al género de los Notabilia con su argumentacion.
La palabra Repetitio hay que tomarla como “repeticién” segliin consta en
los jurisconsultos romanos, recapitulacion, reclamacién o resumen, en este
caso sobre la “potestad eclesidstica”. Era lo que se llamaba también dispu-
tatio o leccion magistral, que dieron origen a la lectio coram de las univer-
sidades pontificias y a la preleccion que tenian los jesuitas para demostrar
su capacidad y competencia. Los Notabilia eran diferentes de los casos, que
vienen a ser como una ilustracion o aclaracién para pensar sobre una cues-
tién, mientras que los Brocarda eran el enunciado de los principios gene-
rales del Derecho anadiendo el pro y el contra de las soluciones. En aquella
época existieron autores que hacian glosas al Decreto o a las Decretales.
Las glosas eran comentarios o exposiciones exegéticas, mientras que las
summas eran exposiciones sistematicas sin exégesis, que era lo caracteristico
de la glosa. En los Notabilia repetio se trataban también problemas juridi-
cos y cuestiones, que no estaban solucionados expresamente por el Derecho
y necesitaban aclaracion, como sucede en este optisculo de Martin de Cor-
doba. Se hace aqui un pequefio excursus para aclarar estos conceptos ca-
nonicos.

199 Tbid., p. 266.
10 S, KUTTNER, Repertorium del Kanonistik (1241-12345) Prodromus corporis glossa-
rum, 1. Cita del Vaticano 1937, pp. 228-240.
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La Notabilis repitio de Martin de Cérdoba consta de tres capitulos cuyo
contenido se esboza en el primer parrafo al afirmar “que para bien de la
Iglesia se requiere una doble potestad, que va a investigar por tres vias: pri-
mera en si, segunda en orden al acto y tercera con relacién al objeto”!!!.
Esto se desarrolla en el capitulo primero, cuyo titulo no aparece, acudiendo
a la Biblia, especialmente al nuevo Testamento, Aristdteles, san Agustin y
Hugo de san Victor, llegando a la conclusién de que la potestad terrena esta
subordinada a la espiritual, y admitiendo que el sacerdote debe someterse
a veces también a la potestad terrena, como la carne debe obedecer al es-
piritu y viceversa''2.

En el capitulo segundo, se pretende demostrar que “toda potestad
viene de Dios, pero de un modo inmediato, s6lo la del Papa”; a los princi-
pes es dada para el ministerio. Lo desarrolla ampliamente haciendo refe-
rencia a la doctrina de las dos espadas. Incluso se plantea la posible
justificacion de los imperios paganos y su permisibilidad por parte de Dios,
la necesidad de la pena y el castigo, etc.'?

En el capitulo tercero, se plantea la cuestion dificil y antigua de que
“la potestad espiritual precede a la temporal en el tiempo y en dignidad”.
Antes que el papa hubo reyes e imperios. Distingue posibles estados de dis-
tinta naturaleza, antes y después del pecado, acudiendo a la historia del pue-
blo de Israel y al Imperio Romano. Hace un paralelismo y antitesis entre
Adan y Cristo. Abel y Melquisedech fueron simbolo del sacerdocio de
Cristo y de la potestad sacerdotal, mientras que Cain ejercio la potestad do-
minativa. Trata también otras cuestiones para concluir que el papado co-
mienza con san Pedro, que fue Vicario de Cristo; pero el papado “en cuanto
al oficio de ejecucién plena en lo temporal y espiritual, comienza por el
beato Silvestre”!4.

9.2. Valor de este optisculo sobre la potestad eclesidstica y civil

Este opusculo da a conocer como estaba el problema de la potestad
eclesiastica en el siglo XV con sus antecedentes. Distingue la potestad de
orden y la de jurisdiccion, que se hallaba implicita en ciertas instituciones
laicales, como los antiguos archididconos, los arcedianos y arciprestes, etc.
Un simple fiel cristiano podia ser nombrado para ocupar ciertos cargos u

U Archivo del Cabildo de Cérdoba, 128, f. 328r.
12 Tbid., ff. 230v-331r.

13 Ibid., ff. 331r-335.

14 Tbid., ff. 335-337.
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oficios con potestad de jurisdiccion, sin tener la de orden, aunque no pu-
diesen ejercer los actos para los que se requeria la potestad de orden. Se
lleg6 a hablar de potestas sicut ministerium legis'>.

Este opusculo tiene gran valor para ver como se discutia sobre el al-
cance y precision de las potestades, que requeria el mismo bien de la igle-
sia y como se configurd la potestad eclesidstica en sus dos clases: la de orden
y la de jurisdiccion. Aparece esbozada la teoria de que la potestad de orden
y la de jurisdiccidn tienen un origen distinto, aunque para la ejecucién de
ciertos actos de jurisdiccion debe preceder la de orden. Lo mismo sucede
con la potestad temporal y la espiritual, aunque ambas proceden de Dios y
le pasan a san Pedro, como Vicario de Cristo y sus sucesores que vienen a
formar un conjunto o algo unitario. Toda potestad de jurisdiccién en la igle-
sia formalmente tiene su fuente formal en el papa''®.

En las didcesis se puede nombrar obispo a un laico, como sucedié con
san Ambrosio, que tendria jurisdicciéon para hacer visita pastoral y nom-
bramientos, aunque no puede realizar actos que requieran la potestad de
orden hasta que no sea ordenado o consagrado. Esto se seguia dando en el
siglo XIX, como sucedi6 con el P. Antonio Burbano, primer obispo electo
de Pasto (Colombia), donde sin consagracion, hizo visita pastoral y tomo de-
cisiones jurisdiccionales!'"”.

Si Martin de Cérdoba leyese el c. 129 del actual Codigo de Derecho
Canonico, se alegraria del parrafo 1°: “De la potestad de régimen, que existe
en la Iglesia por autoridad divina, y que se llama también potestad de ju-
risdiccion, son sujetos hébiles, conforme a la norma de las prescripciones
del derecho, los sellados por el orden sagrado”; y al mismo tiempo se sor-
prenderia cuando en el parrafo 2° se dice: “en el ejercicio de dicha potestad,
los laicos pueden cooperar a tenor del derecho” En el siglo XV podian
tener potestad de jurisdiccion los laicos, no s6lo cooperar.

Conclusion

Los escritos de los canonistas agustinos espafioles de los siglos XIV y
XYV no se pueden comprender si no se tiene en cuenta la doctrina de san
Agustin, y los canonistas agustinos italianos de los siglos XIII y XIV. San

115 Ibid., f. 328.

16 Tbid., f. 232r: "Jurisdictionis formaliter residet in Papa”.

7F. CaMPO DEL P0z0, “Fray Pedro Antonio Burbano primer obispo electo de Pasto”,
en Archivo Agustiniano,79 (1995) 115-135.
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Agustin procur6 solucionar los problemas acudiendo a la Biblia, a los con-
cilios y las decisiones del Romano Pontifice. Aunque €l puso las bases de un
Derecho natural de contenido mudable, en la Edad Media, los canonistas y
juristas agustinos, como los de la Escoléstica, hablaron de principios pri-
marios y secundarios de la ley natural, que admitian cierto cambio. Es alec-
cionadora la doctrina de san Agustin sobre la ley eterna, natural y positiva,
sobre todo cuando afirma: “El legislador temporal, si es sabio y bueno, con-
sulta a la ley eterna, que ningtin hombre puede juzgar, para que de acuerdo
con sus normas inmutables, pueda conocer aquello que en ese momento
conviene mandar o prohibir”!8,

En la Edad media se daba cierta secularizacion; pero predominaba el
sentido religioso de la conciencia cristiana sobre las leyes. Se tenian en
cuenta los valores religiosos. Hoy vivimos en una sociedad mas seculari-
zada en la que no todos reconocen a la ley eterna, que ya admitian los fil6-
sofos griegos y los juristas romanos, con la buisqueda y la formulacion de la
ley natural que garantice la legitimad de las leyes positivas. Los canonistas
agustinos de los siglos XIV y XV procuraron seguir la doctrina de san Agus-
tin y se dieron cuenta de que cuando el Derecho natural es negado y la sola
voluntad del legislador hace leyes, segtin sus conveniencias, entonces el le-
gislador ya no es intérprete de lo que es justo y bueno, atribuyéndose pre-
rrogativas de ser el criterio ultimo de la justicia. Esto lleva a considerar que
no es verdadero matrimonio la unién de dos hombres por el origen de esta
institucién de un hombre y una mujer, y porque falta el munus matris, que
da el nombre a “matrimonio”. El matrimonio gay es algo contradictorio;
como lo es también eliminar la pena de muerte y luego legalizar el aborto.
Contra esto protestaria valientemente san Agustin, como lo hizo con la
carta 138 dirigida a Marcelino y las cartas 133 y 155 a Macedonio, vicario im-
perial en Africa, ofreciendo “una explicacién coherente y tedrica de cémo
los politicos cristianos deben abordar las decisiones éticas”, en lo que hay
un mensaje para los obispos, laicos y politicos cristianos de la edad media y
de hoy!'".

San Agustin supo conjuntar la Religion cristiana con la Filosofia griega
y el Derecho Romano dando origen, especialmente con su Ciudad e Dios,
ala formacién de la Cultura cristiana de Occidente, y poniendo las bases de
lo que se llamé el Sacro Imperio, como lo deseaba Carlo Magno. En esto
pensaba también Thomas Mann cuando hablaba de una Europa como pa-

18 De vera religione, 31, 58.
19 R. DODARO, “Obispos, laicos y politica segtin san Agustin”, en Estudio Agustiniano,
40 (2008) 468-506.
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tria comun. Lo que era un proyecto deseado se ha hecho realidad en la
Unién Europea con una Constitucién, donde se omite una referencia al
Cristianismo.

En este homenaje al profesor Rafael Navarro Valls se conjuntan tam-
bién tres clases de estudios: sobre la Religion, el Matrimonio y el Derecho
con un abanico, que recoge también lo que hoy llamamos “globalizacién”
con una recopilacién del pasado y del presente mirando hacia el futuro del
siglo XXI. Esto se vislumbra ya en el primer estudio de las “Relaciones
entre Estado y Religion”, de Jaime Bonet Navarro titulado: “Presencia y
actuacion de la Iglesia catdlica en la sociedad internacional!?’,

Tienen actualidad los textos comentados de los canonistas agustinos
de los siglos XIV y XV, especialmente la Notabilis repetitio de Martin de
Cérdoba sobre la potestad eclesiastica, por ser uno de los estudios mas pro-
fundos y serios de su época, en la que los laicos (catdlicos) tenian més par-
ticipacién en la vida jurisdiccional de la Iglesia. Dio su mayor talla como
escritor y orientador de los politicos en “Jardin de Nobles doncellas, dedi-
cado a Isabel la Catdlica, a la que consider¢ tan digna de regir o de gober-
nar, igual o mejor que los hombres, pudiendo servir de ejemplo y modelo.
Por cuatro veces la considera futura reina de Espafia, cuando lo era sélo de
Castilla y Ledn. En su opinién Isabel la Catdlica tenia un evidente y legi-
timo derecho a gobernar, no por sus titulos dindsticos sino por su linaje y
ejemplaridad de gobernar, en su reino y en su casa. Le dice: “procure la cris-
tianisima Princesa, cuando tuviere hijos, que sean criados por amas devotas
y catdlicas, que les nombren a Jesus, a Santa Maria y a San Miguel”?.. Entre
los libros de la reina estaban De civitate Dei (Ciudad de Dios de san Agus-
tin en latin, que ella sabia), De regimine Principum de Egidio Romano (Del
regimiento de los Principes),junto con otros autores de los siglos XIV y XV,
que le habia recomendado Martin de Cérdoba'?. Esto tuvo también su pro-
yeccion en el Nuevo Mundo y en las Indias orientales.

Entre los Estudios en homenaje a Rafael Navaro-Valls hay muchos
datos novedosos como lo referente “a la legalizacién del partido comunista”
y como se llevé a cabo la actuacion de Santiago Carrillo por medio de
Teodulfo Lagunero ante D. Aurelio Menéndez Menéndez, que era ministro
del IT° Gobierno de la Monarquia y I° del Presidente Adolfo Suérez (1976-

120 Estudios en homenaje al Profesor Rafael Navarro Valls, 1, pp. 101-127.

12l M. DE CORDOBA, Martin, Jardin de nobles doncellas, ed. por Félix Garcia, Madrid
1953, p. 163.

12 F. CampO DEL P0z0, “Isabel la Catdlica, fiel hija de la Iglesia y la Hispanidad”, en Es-
tudio Agustiniano, 39 (2004) 541-546.
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1977), especialmente lo que sucedid el 25 de agosto de 1975'. Como éste
hay otros trabajos que hacen interesante esta obra con muchos estudios
complementarios sobre cuestiones actuales de lo que se llama Derecho
Eclesiastico del Estado en Espafia y su proyeccion fuera de nuestras fron-
teras y de Europa, como EE.UU. y la religion isldmica.

Los canonistas y juristas agustinos nos pueden ayudar no sélo a com-
prender el pasado sino también a forjar el provenir con la defensa de los de-
rechos humanos y los valores cristianos, porque, como dijo Miguel de
Unamuno, “la religién catdlica ha influido y sigue influyendo en el modo de
ser y de pensar del pueblo espafiol, tanto mds que su lengua, su legislacion,
su historia, etc.”'?.

123 A. MENENDEZ MENENDEZ, “Algunas omisiones en los estudios sobre la transicién
politica espaiiola (1976-1977)” en Estudios en homenaje a Rafael Navarro-Valls, 11, pp. 3.367-
3.368.

124 M. DE UNAMUNO, “Educacién” en La dignidad humana, 5° edic., Espasa Calpe, Co-
leccion Austral, Madrid 1961, pp. 79-80. D. Miguel de Unamuno creia en Dios afirmando: “si
creo en Dios, o, por lo menos creo creer en El, es, ante todo, porque quiero que Dios exista,
y después, porque se me revela, por via cordial, en el Evangelio, y a través de Cristo y de la
Historia. Es cosa de corazén”. “Mi religiéon” en Obras selectas, 3 edic. Madrid 1956, p. 255.
Esto esta dentro del pensamiento agustiniano, al ver a Dios dentro de uno mismo, en el co-
razén, donde estd escrita ley natural.
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Libros

Sagrada Escritura

ZALEWSKI, Ulrich, Gott, Konig und Volk. Eine synchrone und diachrone Auslegung von 2
Sam 24 (= Erfurter Theologische Studien, 103), Echter, Wiirzburg 2014, 23 x 17 c¢m,
XXXVI-204 pp.

El libro reproduce la disertacién presentada en la Facultad Teolégica de Erfurt ligera-
mente modificada. Los capitulos de 2 Sam 21-24 contienen diversos apéndices que inte-
rrumpen la narracién entre el cap.20y 1 Re 1. Como el subtitulo indica el libro es un estudio
sincrénico y diacrénico del capitulo 24 que narra el censo ordenado por David, capitulo que
ha sido poco comentado. El libro presenta las cualidades tipicas de una tesis: organizacion,
orden, estudio detallado y abundante bibliografia. Comienza el autor exponiendo la critica
textual; tema dificil. Los textos y versiones difieren bastante. Los casos dificiles son tratados
con detenimiento, presentando las diversas formas textuales y eligiendo finalmente la lec-
tura que él considera correcta aduciendo razones. M4s interesante es el estudio sincrénico del
capitulo. Comienza dividiendo el texto (que ofrece en hebreo), la semantica de los términos,
giros y motivos (en realidad trata de analizar el significado preciso de los términos, luego la
semantica del texto o presentacion de los términos o giros que tienen mayor peso, la estruc-
tura y andlisis narrativo (tiempo, lugar del desarrollo de las acciones, caracterizacion de los
personajes y roles). El siguiente capitulo trata del contexto. En primer lugar con el microtexto,
es decir con los capitulos 21-24 donde se sorprende la estructura siguiente: Los forman 5 pe-
ricopas. El centro esta ocupado por una composicion poética (22,1-51y 23,1-7), rodeados por
dos listas de los héroes de David (21,15-22; 23,8-39). El cerco exterior lo forman dos narra-
ciones que se relacionan entre si: refieren dos calamidades (hambre y peste) que se abaten
sobre Israel (21,1-14 y 24,1-25) y que parecen independientes entre si. El andlisis sincrénico
estd bien hecho pues descubre perspectivas que pueden pasar desapercibidas, pero al final se
percibe que queda mucho por aclarar. Mds interesante es el analisis diacrénico, que recorre
paso a paso, analizando las variadas versiones que tenemos del relato: 1 Cron 21, la traduc-
cién de los LXX, los Manuscritos de Qumran y la versién que ofrece Flavio Josefo. Segui-
damente emprende la tarea de la critica literaria por medio de la cual se averigua si un texto
es unitario y homogéneo o se advierten diversos estratos. El examen estd hecho con deteni-
miento y mimo. Opina con la mayoria que el texto no es homogéneo. Al contrario encuen-
tra que hay seis estratos. Esencialmente son dos relatos bien construidos (uno sobre el censo,
y otro sobre la construccién del altar en la era de Arauna). En torno a estos relatos se fija-
ron varias intervenciones posteriores, con aclaraciones y adaptaciones del texto. Es sabido
que esta parte de la critica es la mas débil. Pueden suponerse otras soluciones y de hecho las
hay y el autor lo sabe, por eso propone la suya propia en didlogo con los demds autores. Una
vez finalizada la critica literaria emprende el andlisis de las tradiciones. Para las dos narra-
ciones principales encuentra varios paralelos. Censos del pueblo se conocen algunos con fi-
nalidades militares o cultuales. Los mds parecidos son los mencionados en el Dtr. Estos por
cierto tienen finalidades militares y no estos textos no ven nada reprobable en ellos. En cam-
bio el censo de 2 Sam es claramente critico con las guerras y fuerzas armadas. Aparece aque-
Ila tradicion critica a la fuerza militar, tema tan frecuente en los profetas del s. VIII. Nada
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impide que 2 Sam no sea de esta época. En la construccion del altar, es ficil distinguir el tema
de la especial proteccién de Dios con Jerusalén y el arrepentimiento de Yahvé. El primero
es el tema de las tradiciones de Sién, ciudad de Dios, tradicidon enriquecida con la liberacion
de Jerusalén de las tropas asirias de Sennaquerib. Por su parte el arrepentimiento en la tra-
dicién fue un tema mads discutido; no era facil admitirlo si Dios era omnisciente, pero tampoco
se puede rezar a un Dios que no puede cambiar M4s dificil es el terreno en que se brevemente
se coloca el autor tratando de descubrir si hay alguna tradicién oral detrds de estos relatos.
Evidentemente poco se puede obtener. Finalmente describe asi la composicién final del ca-
pitulo: Dos relatos al principio independientes (uno sobre el censo y otro sobre la construc-
cién de un altar), fueron unidos redaccionalmente con muy pocos cambios. A continuacion
el capitulo sufri6 otras tres redacciones: Una Dtr, otra sacerdotal y finalmente otra proce-
dente de manos posteriores al Cronista. La tltima parte estd dedicada a la teologia contenida
en el relato y a la historia. Sobre el primer tema lo que dice el autor nos parece ajustado;
sobre la historicidad, el autor es excesivamente optimista. En todo caso el trabajo esta muy
bien hecho y su exposicion es clara.— C. MIELGO

KOENEN, Klaus, Die Klagelieder Jeremias. Eine Rezeptionsgeschichte. (= Biblisch-Theolo-
gische Studien 143). Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vuyn 2013, 20 x 12 cm, XI-123

Pp-

Esta breve exposicion de la recepcion de las Lamentaciones de Jeremias estaba pensada
para ser publicada en el comentario que el autor escribe para la reelaboraciéon del mismo en
la serie “Biblischer Kommentar”. El tema de la recepcion tal como lo presenta el autor es
muy amplio: abarca la critica textual, las traducciones antiguas, la admisién en el Canon, la
transmision masorética, los comentarios clasicos, la influencia en otros libros del A.T., en la
liturgia cristiana y judia, en la literatura, en la musica, etc. A esta amplitud corresponde la
abundante bibliografia. Aunque el tema puede considerarse como menor, es interesante ob-
servar como un libro relativamente pequefio ha tenido tanta influencia en el pensamiento
judio y cristiano, a pesar de los fuertes ataques contra Dios. El libro estd lleno de datos que
no suelen ser conocidos.— C. MIELGO

TABET, Michelangelo, Collectanea Biblica (a cura di Eusebio Gonzdlez), EDUSC, Roma
2014,24 x 17,763 pp.

Con motivo del 70 cumpleafios del Prof. Tébet, la Facultad de Teologia de la Universi-
dad Pontificia de la Santa Cruz recopila, en un volumen homenaje, muchos de sus articulos.
En su dilatada carrera académica, ha impartido clases como profesor ordinario de Sagrada
Escritura e Historia de la Exégesis en la Universidad de la Santa Cruz, y clases de Teologia
Biblica en la Facultad de Teologia de Navarra. Asi mismo, ha formado parte del comité de re-
daccién de la revista “Annales Theologia” y desempeiiado el cargo de director del Departa-
mento de Sagrada Escritura (1998-2012). Su investigacién se ha centrado en la delicada
cuestion vinculada al tema de la historicidad y la credibilidad de los textos inspirados, sa-
biendo conjugar la exégesis biblica y la teologia. Cuatro dreas han centrado especialmente su
atencion: A) La metodologia de la exégesis histdrico-critica y las nuevas metodologias, asi
como la relacion entre narracién biblica y reconstruccion histérica, con el objeto de integrar
la verdad histérica de los textos y su mensaje. B) Propone una visién orgénica de la disciplina
biblica en funcién didactica. Este interés viene recogido en una voluminosa obra: Introduc-
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cién general a la Biblia. C) Otro tema son los aspectos teolégicos de los estudios biblicos, y
especialmente la inspiracién y la verdad Biblica, teniendo en consideracion las tradiciones pa-
tristicas y medievales, y la reflexion teoldgica post-conciliar. D) Comentario del Pentateuco
y de algunos libros del AT. Tabet ha sabido exponer con claridad sus ideas en temas irre-
nunciables sin perder de vista su estilo dialogante. El presente libro recopila articulos pre-
viamente publicados, en los que se traspira que el estudio de la Sagrada Escritura es el alma
de la teologfa. Una seleccion de mds de 100 articulos publicados, muestra la rica variedad de
su pensamiento. Asi mismo, se ofrece una lista completa de sus publicaciones. La coleccion
de articulos esté dividida en tres secciones: una centrada en la hermenéutica biblica y otras
dos dedicadas a la Escritura del AT y del NT, de tal forma que los articulos ofrecen una am-
plia muestra de su dilatada labor intelectual e investigadora.— D.A. CINEIRA

HARTLIEBE, Elisabeth — Cornelia RICHTER (Hrsg.), Emmaus — Begegnung mit dem
Leben. Die grosse biblische Geschichte. Lukas 24,13-35 zwischen Schriftauslegung und
religioser Erschliessung, Kohlhammer, Stuttgart 2014, 23 x 15,5, 278 pp.

La historia de Ematus refleja la experiencia de la vida en los discipulos y de muchos
hombres en la actualidad. Esta coleccion de articulos inicia con tres articulos que abordan
desde la hermenéutica clasica diferentes aspectos de la pericopa. Michael Wolter concibe la
historia de Emats con un marco temporal y espacial, en el que estudia las dificultades topo-
graficas y diferencia las tradiciones pre-lucanas, destacando la escenificacién narrativa de la
teologia. Rudolf Hoppe se centra en el topos de la ensefianza de la escritura, tanto en el sig-
nificado del testimonio de la escritura en Lc 24,1-12, como en el papel de Jesds como intér-
prete de la Escritura (vv. 13-35). Christoph Levin aborda el inicio de la historia de la recepcion
del significado semdntico como expresion de dolor y tristeza, asi como de constante entu-
siasmo. Pero la exégesis es un factor que no se encuentra aislado. La visién del texto se am-
plia cuando se recorre la historia de la recepcidn. Asi otros dos articulos se dedican a la
historia de la recepcidn en los reformadores y su influencia en el arte y en la misica (Rem-
brandt y Schmidt, Rottlaff, Johannes Weyrauch, Rudolf A. Schroder). Walter Sparn investiga
la historia de la interpretacion en la historia de la religiosidad protestante desde Lutero a
Barth. Otro de los apartados serd: “Cristo en el pensamiento, sentimiento, siplicas y enten-
dimiento”. Philipp Stoellger analiza los media salutis como presencia medidtica, la cena y la
predicacion que codifican la cristologia tematizada en la narracién de Emats. Jens Trusheim
expone la realidad del ser divino y la presencia divina en la lectura de Barth y Tillich; igual-
mente el articulo de K. Eberlein-Braun aborda la doctrina de Barth sobre la Palabra de Dios,
en la que se encuentra reminiscencias de la historia de Emads. Por su parte, Th. Dietz ilustra
la relacion fundamental antropoldgica de sentimiento y razén en distintos modelos, para des-
tacar la intencionalidad de la situacion del sentimiento. El texto juega un papel relevante en
la construccidn de la pertenencia religiosa, en la que el grupo rememora sus historias que
configuran la identidad grupal. M. Mordhorts-Mayer explica la interpretaciéon judia como
camino del entendimiento y comprension. Otro grupo de articulos analizan la escenificacién
del relato en cuadros y fotografias de grandes artistas, y en la musica. Otras dos colabora-
ciones debaten la cuestion de la identidad de la persona resucitada en su proceso de trans-
formacion. D. Korsch concluye el libro con una meditacion sobre la identidad de Cristo Jesus
y el ser del hombre. Con la particién del pan en la cena compartida nos plantea la cuestion
de la identidad del resucitado y nuestra propia identidad, cuestiéon que sélo se puede res-
ponder en una interaccién comunicativa. Esta identidad de una persona no se concibe sélo
como una conjuncién conceptual general, sino que es dependiente de qué y como se narra,
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por el individuo mismo y por los demds. Esta pericopa lucana, una de las mas bellas, nos
brinda un didlogo comunitario con la certeza de que en el camino de la muerte se muestra
como el camino hacia la vida. Aqui, en esta vida, en el encuentro comunitario, es donde el
Cristo crucificado y resucitado sale a nuestro encuentro. Estos articulos iluminan desde dis-
tintas perspectivas ese encuentro a lo largo de los siglos.— D.A.CINEIRA

Teologia

GORI, Franco, ed., I Concili Latini. 3. I Concili Spagnoli Vol. I., Introduzione di J. Vilella in
A.Di Berardino, a cura di, I Canoni dei Concili della Chiesa Antica (Studia Ephemeri-
dis Augustinianum 137), Istitutum Patristicum Augustinianum, Roma 2013, 24 x 16,5,
445 pp.

Este primer tomo sobre los concilios hispanos continda la coleccién de los documen-
tos conciliares de la Iglesia antigua que viene publicando el Instituto Patristico Augustinia-
num, bajo la direccién del prof. Angelo di Berardino. Aparece tras la edicién de los concilios
galicanos (Studia Ephemeridis Agustinianum 122) dentro de la serie de “Concilios latinos”.
El libro nos proporciona una valiosa compilacion de las fuentes escritas de que disponemos
sobre la actividad de los sinodos locales en la peninsula ibérica durante los seis primeros si-
glos. El presente repertorio consta de 20 actas conciliares, notablemente desiguales, que se
ofrecen en edicion bilingiie latino-italiana. Se trata de una pequeiiisima muestra de un ma-
terial documental que en el pasado fue mucho mas rico. Algunos de los textos que se repro-
ducen no se han perdido gracias a su inclusion en colecciones candnicas y otras recopilaciones.
Después de la introduccion se ofrece el elenco completo de las tradiciones manuscritas y edi-
ciones.

Con las fuentes de que disponemos no se puede saber a ciencia cierta ni cudndo, ni de
dénde llegé el cristianismo a la peninsula ibérica. Parece que tiene una proveniencia muy di-
versa, incluso en cada provincia. Si se puede sostener que su difusién comenz6 desde las cos-
tas mediterrdaneas y la Bética hacia el interior. San Cipriano de Cartago atestigua la existencia
de sedes episcopales en Emérita Augusta, Astirica y César Augusta ya a mediados del s. I11.
Contamos también con los testimonios de martires hispanos durante las persecuciones de
Decio y Diocleciano en varias ciudades de la iberia romana (Tarraco, Gerunda, Corduba,
Complutum). El valor histérico de esas passiones es discutido, pues la fecha de composicién
de algunas de ellas es muy tardia. Este es también el caso de dos importantes fuentes de in-
formacion: la Collectio Hispana y el Epitome Hispdnico, ambas del s. VII. En la primera de
ellas, su redactor compilador, probablemente san Isidoro, menciona 80 cdnones de un conci-
lio de Elvira, celebrado a comienzos del s. IV, es decir, en tiempos de Nicea I (325). La critica
textual e histdrica, atendiendo tanto a los contenidos como a sus medios de transmision, ha
demostrado que dicho concilio no tuvo lugar y que la recopilacién pseudoiliberritana -muy
bien estructurada— contiene textos canénicos tradicionales junto a otros de épocas posterio-
res. En todo caso, esta coleccion refleja las problematicas de las iglesias hispanas primitivas:
pervivencia del paganismo, corrientes judaizantes y heréticas, cuestiones de moral (vida ma-
trimonial, crueldad con los esclavos, libertinaje del clero...), participacién en la vida litir-
gica, etc. Los concilios tratados en esta obra son presentados por riguroso orden cronoldgico.
Desde el concilio de Zaragoza (380), el primer concilio espafiol que tenemos documentado,
hasta el IV concilio de Toledo (633), con el que se cierra este primer tomo. Podemos agru-
parlos en cinco secciones: concilios de la Hispania romana, concilios del s. V, concilios del
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reino visigodo arriano, concilios del reino suevo catdlico y primeros concilios visigdtico-ca-
télicos. Durante el s. IV la peninsula ibérica permaneci6 al margen de los grandes debates te-
oldgicos. Sin embargo, desde la segunda mitad de ese siglo se difundieron las doctrinas
priscilianistas. Al citado concilio Cesaraugustano, promovido por Idazio de Mérida, asistie-
ron una docena de obispos, representado a las cinco provincias peninsulares. Emané ocho cé-
nones anti-priscilianistas que, sin citarlos nominalmente, condenan ciertas practicas litirgicas
y ascéticas de ese grupo tenidas por heréticas. Hasta el s. V las iglesias de la peninsula ibérica
todavia no estaban provistas de una sélida estructura jerarquica. Ninguna gozaba de pree-
minencia sobre las otras. De hecho, cuando surgian controversias serias se apelaba a instan-
cias del exterior, tanto a nivel imperial como eclesial, en busca de soluciones. Para resolver
la crisis priscilianista, en cambio, se va a convocar el I concilio de Toledo (400), en el que to-
maron parte 19 prelados. Este concilio va a abordar también cuestiones doctrinales. Esta pri-
mera toma de posicidn oficial de la iglesia hispana no resolverd un conflicto que se va a
prolongar en el tiempo. Una carta del Papa Inocencio (401-417) da fe de la convocatoria de
numerosas asambleas episcopales sobre el particular cuyos canones no se han conservado.
Durante todo el s. VI se va a desarrollar una intensa actividad conciliar, cuya documenta-
cidn, por fortuna, ha pervivido: los concilios de Tarragona (516), Gerona (517), IT de Toledo
(531), Barcelona (540), Lérida (546), Valencia (549), Braga (561 y 572), III de Toledo (589),
Narbona (589), Sevilla (590), IT de Zaragoza (592), Huesca (598) y II de Barcelona (599).
Los seis primeros corresponden al periodo visigético-arriano. En Galicia todavia quedaban
secuelas de priscilianismo. El I concilio de Braga, celebrado tras la conversién de los suevos
y presidido por el metropolita Lucrecio, va a propiciar la definitiva extincion de aquella he-
rejia y representa un punto de inflexion en la situacion eclesidstica del noroeste peninsular.
En el III concilio de Toledo se va a proclamar oficialmente la conversién al catolicismo del
pueblo visigodo. Convocado por el rey Recaredo y liderado por san Leandro de Sevilla, asis-
tieron al mismo mds de 60 obispos, algunos de los cuales eran arrianos convertidos. La capi-
tal visigoda, Toledo, asumira un cardcter nacional y serd la sede de ulteriores concilios. E1 IV
concilio de Toledo (633), presidido por san Isidoro, es el mds importante tanto desde el punto
de vista politico como eclesidstico. Promulgé 75 canones. El c. 1 fija una férmula de fe tinica
para toda Espafia y el c. 2 impone una liturgia comun, cuyas formas rituales desarrollan los
canones sucesivos. Se reconoce la canonicidad del Apocalipsis (c. 17). Se regula con rigor la
eleccion de los obispos para erradicar la simonia (cc. 19 y 20). Algunos canones disciplinares
son muy curiosos: que los obispos deben conocer la Sagrada Escritura... (c. 25), que los dia-
conos deben usar una sola estola sencilla sin adornos (c. 40), que los clérigos no pueden tomar
como mujeres a viudas, repudiadas o meretrices (c.44)... Sobre todo, llaman la atencién las
duras restricciones impuestas a los judios (cc. 57-66). El dltimo canon, particularmente ex-
tenso, pretende fortalecer la estabilidad del reino. Establece para ello la obligacién de fide-
lidad a la corona e insiste en la condena de toda conjura o revuelta.— R. SALA

RUIZ DE CASCOS, Carlos, La espiritualidad trinitaria de Guillermo Rovirosa. Estudio his-
torico-teologico (1946-1964), Tesis doctoral, Facultad de Teologia del Norte de Espaiia,
Burgos 2011,24 x 17,432 pp.

Hay un extraordinario paralelismo entre la trayectoria vital y espiritual del autor es-
tudiado en esta disertacion doctoral, Guillermo Rovirosa (1897-1964) —fundador de la HOAC
y cuyo proceso de beatificacion estd en curso desde 2003-y la experiencia agustiniana de las
Confesiones. En ambos casos se trata de personas cultas, alejadas de Dios y convertidas tras
un periodo de escepticismo. Los dos procesos de conversion tuvieron, ademads, un poderoso
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respaldo en la constante oracién de dos mujeres —su propia esposa Caterina en el caso del mi-
litante obrero—. Por tltimo, ambos sufrieron la dificil separacion de las mujeres que amaban,
provocada por circunstancias ajenas a su voluntad. Alguno de los bidgrafos de Rovirosa (X.
Garcia) pone de relieve su estrecha conexién con la espiritualidad ignaciana, refrendada ade-
mas por las frecuentes estancias del activista cataldn en el monasterio de Montserrat. Sin em-
bargo, se antojan mads decisivas en su conversion y en su formacion espiritual sus visitas al
monasterio de El Escorial. Allf residia su amigo y consejero espiritual el P. Agustin Farifia
O.S.A.—uno de los martires asesinados con casi toda la comunidad del monasterio en agosto
de 1936—, a quien el matrimonio habia conocido en Paris. En el otoflo de 1933, a instancias
de su mujer, Rovirosa visita al beato agustino y éste le regala un ejemplar de las Confesio-
nes. Como en el caso de tantos otros antes que €l, esa lectura le causé tal impacto que con-
fiesa “que fue a través de sus escritos como recibi la sacudida de la Gracia” (pp. 109-110).
Después de la guerra, el neo-converso, pasard un tiempo en prision, represaliado injusta-
mente por el régimen franquista. Desde mediados de los afios 40 se convertird en el princi-
pal promotor de la militancia obrera catdlica en Espaiia, poniendo en marcha la HOAC
(1946). Se dedicara en cuerpo y alma al apostolado obrero hasta su destitucion por el carde-
nal primado (1957), forzada mediante insidias y calumnias vertidas en su contra por la per-
versa alianza politico-religiosa del nacional-catolicismo. Segtin el autor de la tesis, su remocién
obedece a cuatro causas principales: el estilo “militante” de sus escritos, el denominado “Ma-
nifiesto Comunitarista”, la extraia desaparicion de su mujer (1947) y su resistencia a dejarse
manipular politicamente. Apartado ahora de la actividad publica y a pesar de una salud cada
vez mas fragil, Rovirosa continuard dedicado al apostolado obrero hasta su muerte en 1964.
Esta tesis doctoral explora las raices de la profunda espiritualidad del lider del catolicismo
obrero espaiiol. Después de san Pablo y san Agustin —“uno de los santos de Dios que més
amo y venero”—, aquélla se nutre también de otros misticos y autores espirituales (Ifiigo de
Loyola, Juan de la Cruz y Carlos de Foucauld), del card. Cardijn y la JOC y de la influencia
de algunos consiliarios de la Hermandad obrera como Eugenio Merino y Tomds Malagén.
Una espiritualidad encarnada, trinitaria y militante, tal y como se desprende de los escritos
del autor. C. Ruiz, presbitero del “Movimiento Cultural Cristiano”, ha trabajado concienzu-
damente la riqueza de esa espiritualidad en unas fuentes solo parcialmente publicadas (Edi-
ciones HOAC 1995-2000). Como seiiala el subtitulo, el trabajo consta de dos partes: una
histérica y otra teolégico-espiritual. Estamos ante una importante contribucién a la difusién
del pensamiento rovirosiano, tan injustamente olvidado en nuestro pais.— R. SALA

NIYOKINDI, Nestor, La Miséricorde. Clé de compréhension du Mystére de Dieu-Trinité et de
la mission de I’Eglise dans la Trilogie des Encycliques Trinitaires de Jean Paul II, Monte
Carmelo, Burgos 2013, 21 x 15,276 pp.

Junto a su prestigio internacional y a su firme compromiso con la paz mundial, el pri-
mer Papa polaco va a ser recordado por muchos motivos. Su pontificado ha sido uno de los
mas largos de la historia de la Iglesia. También se recordara su doctrina —sus 14 enciclicas, sus
numerosas exhortaciones pastorales, mensajes, cartas y otros documentos— y sus continuos
viajes pastorales. Pero si hay una imagen imborrable en la memoria del pueblo de Dios, y
también de muchas personas de buena voluntad, —creyentes o no—, esa es, sin duda, la de su
encuentro en la cércel con el terrorista turco que habia disparado contra él en la plaza san
Pedro el 13.5.1980. No por un casual, la canonizacién de Juan Pablo II, junto a Juan XXIII,
ha tenido lugar alli el “domingo de la Divina Misericordia”, una fiesta instituida por “el Papa
venido del Este” al comienzo del nuevo milenio.
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Después de un trabajo anterior de grado sobre el sufrimiento en la carta apdstolica
Salvifici doloris (1984), el autor estudia de nuevo el pensamiento de san Juan Pablo II. En esta
tesis de doctorado, defendida bajo la direccidn del prof. Eloy Bueno, trata el tema de la mi-
sericordia. Inspirado por otra de sus cartas apostélicas, Misericordia Dei (2002), este estudio
se centra en las enciclicas de la llamada “Trilogia trinitaria”. Siguiendo la obra de W. Kasper,
La Misericordia. Clave del evangelio y de la vida cristiana (Santander 2012), también N. Ni-
yokindi, originario de Burundi, considera que, a menudo, la misericordia ha sido recluida en
los dominios, bien de una espiritualidad devocional o del campo de la moral —obras de mi-
sericordia—. Es preciso rescatarla como una categoria teoldgica central para la vida y la mi-
sion de la Iglesia. Con este planteamiento, tras situar el contexto de la temdtica, el autor
emprende un estudio en cuatro etapas. Las dos primeras presentan el tema en la vida y en las
fuentes estudiadas. La tercera y cuarta parte exponen, respectivamente, el fundamento tri-
nitario de la misericordia y su significado para la misién de la Iglesia. Termina la disertaciéon
con una conclusion general articulada en 14 puntos. Esta tesis estd basada y completa desde
la perspectiva trinitaria otro trabajo de investigacion anterior sobre el mismo tema en el con-
junto del magisterio de Juan Pablo II (E. Garcia Sanchez, Estudio de la misericordia divina
en Juan Pablo II, Facultad de Teologia- Universidad de Navarra, Pamplona 2006).— R. SALA

SPUNTARELLLI, Chiara, ORATORE DIVINO. Linguaggio e rappresentazione nella con-
troversia tra Cappadoci e Anomei (Studia Ephemeridis Augustinianum 132), Institu-
tum Patristicum Augustinianum, Roma 2012, 24 x 16,50, 492 pp.

Uno de los momentos de mds intensidad especulativa durante la controversia teoldgica
que domind buena parte del s. IV fue el debate mantenido por los Padres Capadocios con los
arrianos radicales Aecio y Eunomio. La presente obra accede a ¢l por vias diferentes a las ha-
bituales: el examen del trasfondo filoniano y origeniano de la especulacién de Eunomio y la
propuesta anomea de un modelo de didaskalia que asume como propia la propuesta orige-
niana de conciliar cristianismo y paideia grecorromana, tal como aparece en el Encomio de
Origenes atribuido a Gregorio Taumaturgo. La autora interpretard la polémica entre capa-
docios y anomeos como un conflicto entre dos modos diversos de concebir la identidad cris-
tiana, uno y otro reelaboraciones de la tradicién origeniana. Mientras los Capadocios
buscarfan conquistar los gremios artesanales y las élites ciudadanas con una retdrica cris-
tiana de la imagen, los anomeos habrian pensado en un grupo de elegidos guiado por un di-
daskalos divinamente inspirado. Los puntos de referencia del estudio lo constituyen la
filosoffa antigua (Platén, Aristdteles, Estoicos), la cultura alejandrina judia y cristiana (Filon
y Origenes), los tres grandes Capadocios (Basilio, Gregorio Nacianceno y Gregorio Niseno)
y diversos autores anomeos. De ellos se ocupan los seis capitulos de que, ademads del intro-
ductivo y conclusivo, consta la obra. El primero contrasta las posiciones filoséficas platénica,
aristotélica y estoica sobre el origen, finalidad y modos del lenguaje. El segundo trata del
lenguaje y representacion en ambiente alejandrino y presenta temas de posible convergen-
cia entre Eunomio y Filén, a la vez que muestra los términos en que se desarrollan las posi-
ciones origenianas sobre el lenguaje en la relacion fe y conocimiento de Dios. En el tercero,
que lleva por titulo “la construccién de una retdrica cristiana de la imagen”, se expone la ré-
plica de Basilio a los principales argumentos de Eunomio respecto del lenguaje, centrada en
la relacion entre epinoia y phantasia. El estudio de la phantasia, en relaciéon con la compren-
sion del discurso sobre Dios, es tema nuclear en el capitulo cuarto, centrado en la obra lite-
raria de Gregorio Nacianceno, especialmente sus grandes Discursos teoldgicos. Los conceptos
de epinoia y la phantasia vuelven a ser objeto de estudio en el capitulo quinto, pero ahora
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como recursos de Gregorio Niseno en su debate con Eunomio. El capitulo sexto, el mds largo,
versa sobre retdrica, lenguaje y modelos de santidad en dmbito anomeo, en el marco de la
acusacion hecha a Eunomio por el Niseno de ser un “tecnélogo”, interpretada sea desde la
contraposicion entre cristianismo y paideia greca, sea desde el influjo determinante de la re-
presentacion capadocia de la controversia sobre las fuentes sucesivas; por otra parte, se con-
templa la posibilidad de que el fil6foso Eustacio se identifique con Eustasio de Sebaste. Las
dos directrices, complementarias, de la investigacion son el tema de la comunicacién y de la
relacion entre palabra e imagen, y el de la individuacién de la corriente del pensamiento eu-
nomiano y sus posibles fuentes. La autora describe el proceso de desarrollo del concepto epi-
noia, y de su superposicion y su coincidencia con el de phantasia. Un desarrollo que comienza
con la réplica basiliana a Eunomio, en que ambos conceptos se entrelazan para construir una
retdrica cristiana de la imagen, y sigue en los Discursos teolégicos de Gregorio Nacianceno
y en la réplica de Gregorio Niseno al mismo Eunomio. No sin razén en el periodo de la ico-
noclastia los iconédulos recurrieron a los capadocios, debido al nexo que establecen entre pa-
labra e imagen, puesto que los anomeos se inclinaban mds bien al aniconismo. Los capadocios
contraponen el valor subjetivo de la epinoia al lenguaje de origen divino, defendido por el
anomeo, de donde resultan dos métodos educativos y comunitarios en concurrencia el uno
con el otro.

La obra trata de explicar también y mostrar una cierta coherencia en las acusaciones
vertidas por Gregorio Niseno contra Eunomio en el sentido de que estaba influido por el Cré-
tilo de Platén y por Filon. De hecho, las posiciones filonianas sobre el lenguaje revelan una
filiacién pitagdrica y neopitagdrica que subyace a la especulacion anomea, tras la cual se ha-
lla la concepcién platénica de que los nombres corresponden a las cosas, y el planteamiento
estoico que busca identificar la dynamis de las palabras con el pneuma mismo como princi-
pio epistemoldgico y gnoseoldgico. En el fondo subyace un diverso modo de concebir la re-
lacién entre Dios y el hombre de los capadocios y los anomeos. La polémica entre los capa-
docios y Eunomio deja la impresién de que resurge la dialéctica physei/thesei propia del
Criétilo, reflejandola en la de providencia/arbitrio. Al defender la naturalidad del lenguaje, Eu-
nomio insiste en la physis frente al ethos de los capadocios. Junto al influjo de Filén, la autora
desvela el de Origenes. En ese dmbito ubica la estrecha relacién de parte eunomea entre co-
nocimiento e identidad cristiana, que da origen a un modelo didascélico, opuesto al propug-
nado por los capadocios. El conflicto de Basilio con los anomeos responde esquemdticamente
al conflicto entre kerygma y curiosidad, entre tradicién y afan de novedades, por lo que el ca-
padocio, sirviéndose de categorias estoicas y, por otra parte, poniendo énfasis en el concepto
de parddosis, puede presentar a Eunomio como uno que rechaza la autoridad y las afirma-
ciones doctrinales fundadas en la tradicién. En la misma linea se coloca el Nacianceno segin
el cual el arte de la palabra es una técnica que se ensefia, que no se configura como don del
Espiritu. Ademads del indice general, la obra contiene también uno de nombres y otro de los
conceptos principales. — P. DE LUIS

FORTE, Bruno, La vida como vocacion. Alimentar las raices de la fe, Narcea, S.A. de Edi-
ciones, Madrid 2014, 21x13.5, 124 pp.

Es conocido el autor como uno de los te6logos italianos actuales mas importantes, doc-
tor en Filosofia y Teologia, profesor de Teologia, arzobispo y colaborador en los dicasterios
de la Curia Romana. Este librito, en cada apartado tiene una meditacién y se completa con
una oracién con ritmo poético. La intencién del autor es animar el didlogo con Dios, 0 mas
bien, invitar, mediante estas meditaciones y oraciones, a renovar el encuentro con el Dios
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trino amoroso y hacer una experiencia mas profunda de oracion y de fe para alimentar la vida
préctica cristiana. La fe y la esperanza animadas por la caridad provocan al cristiano a ser fiel
al mundo presente y al futuro. El “ya” supone un impulso para construir en el presente el
Reino y el “todavia no” nos abre el horizonte para darnos cuenta de que no merece la pena
absolutizar nada de este mundo por extraordinario que nos parezca. Desarrolla grandes
temas con brevedad, pero muy bien fundamentados en textos biblicos adecuados. Se plantea
la cuestién del Dios Padre, Dios de la vida, que nos ama, que nos lo ha demostrado de forma
especial a través de Cristo, y supone una respuesta libre que nos libera, ya que da sentido a
la vida y nos abre al amor de Dios y al servicio al préjimo. El que no responde ;dénde le
queda el sentido de la vida y la esperanza? Viene el peligro del pecado que “es la decisién
libre y consciente de rechazar el amor por el que existimos”. Es una decisién de ingratitud
que hace sufrir al Dios de la “vida”. El sufrimiento divino da idea de la seriedad y de la gra-
vedad del rechazo al amor de Dios y del eco que puede producir en el corazén amoroso de
Dios el pecado. El hombre necesita ayuda de Dios para mantener esa relacién con Dios, para
vivirla con los demds y para dar una respuesta libre a la vocacion de apertura hacia Dios ante
él y ante el mundo. El ejercicio de las virtudes teologales supone enraizarnos en la vida di-
vina trinitaria, en el Dios de la vida, y tomar fuerzas para expresar esa vida en la realidad. “El
Evangelio es ante todo la buena noticia de la caridad de Dios” manifestada de forma espe-
cial en el amor al mundo entregdndole a su Hijo unigénito (Jn 3,16) y lo 16gico es que nos
amemos unos a otros (1Jn 4,7-9.16). Dios es amor y es fiable, merece una respuesta de gra-
tuidad y a todos se nos da la posibilidad de esa respuesta en la fe. Y “la fe se une firmemente
a la esperanza, huella del Espiritu Santo en la existencia de los creyentes”. Las virtudes teo-
logales exigen una respuesta del hombre con un comportamiento moral basado en los Man-
damientos. El autor recorre brevisimamente cada uno de los Mandamientos dando sabias
pinceladas con los textos biblicos como sustento. Para permanecer en el seguimiento de
Cristo es necesario renacer por medio del Espiritu (Juan 3,5) y se necesita una ascética con
la practica de las virtudes cardinales. Después de haber meditado sobre la presencia de Dios,
con su correspondiente oracion, a través de tres apartados: “Llamados a la libertad: la vida
como vocacién”; “Participes de la vida divina: las virtudes teologales”; “El don y la respuesta:
los Mandamientos”, presenta el tema de la vida cristiana animada por el Espiritu Santo con
el titulo: “En unidad con el Espiritu Santo. La vida segtn el Espiritu”, y tres meditaciones con
sus oraciones poéticas: “La hora del Espiritu Santo: el encuentro que cambia la vida”; “El Es-
piritu en el tiempo: las virtudes cardinales y el don de Dios”; “El gemido de la creacién: eco-
logia y fiesta de lo creado”. Se llega a los temas claves, después, con el titulo: “Por Cristo, Con
Cristo y en Cristo. El seguimiento de Jests”. Lo desarrolla con tres meditaciones también
sin faltarle la correspondiente oracién poética a cada una. La primera trata: “Con Cristo, ver-
dad que salva. Discipulos de la Palabra”. Medita después sobre: “Por Cristo, camino de la
vida. En comunién con la Iglesia”, y acaba con: “En Cristo, nuestra vida. Las fuentes de la gra-
cia”. En el tltimo apartado que seria como el actuar del cristiano y que titula: “Todo honor
y toda gloria. Escondidos con Cristo en Dios”, pone en primer lugar a Maria como modelo
de contemplacién y accién y que nos vale de orientacion. En su oracién nos dice: “Aytdanos
a entrar en el seno de / la Santisima Trinidad... / y dar testimonio en la historia... / en la pro-
fundidad contemplativa de la vida”. Hace la meditacion a continuacién de: “En el trabajo
diario. Compromiso activo” y sobresale la responsabilidad de los hombres en ‘la trasforma-
cién del mundo y de las relaciones humanas segtin el proyecto de la persona y el crecimiento
de la comunidad de acuerdo con el plan de Dios’. Y sabe el cristiano que sirve a la causa de
Dios sirviendo a la causa del hombre, siendo honesto y, a la vez, solidario con la clase traba-
jadoray con toda la familia humana. El dltimo tema que desarrolla en este apartado es: “En-
vueltos en el amor. Testigos de la alegria”. El espiritu de las bienaventuranzas da el tono a la
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vida del cristiano, porque nadie mas que ‘El es capaz de trasformar en alegria, paz y amor que
salva, el dolor infinito que asola la tierra’. Remata las meditaciones con una conclusién que
finaliza con la misma oracién con la que comenzé: Por Cristo, con Cristo y en Cristo a ti, Dios
Padre omnipotente, en unidad del Espiritu Santo, todo honor y toda gloria, por los siglos de
los siglos. jAmén! Todavia acaba con preguntas importantes sobre cada uno de los temas y
con la recomendacion de que se respondan en un clima de oracidn, sin prisas, y, se debe des-
pués, buscar el ser contrastadas con alguien de confianza que nos pueda acompafar por los
caminos de Dios.— E. ALONSO

Moral-Pastoral-Liturgia

CARDINALE ZENONE GROCHOLEWSKI, Scritti in onore, per il cinquantesimo di sa-
cerdozio: Quod iustum et aequum est, a cura di Mons. Marek Jedraszewski, Facolta Te-
ologica dell’Universita di Poznan 2013, 30x21, 614 pp., con un dossier fotogréfico.

El Cardenal Grocholewski es, sin duda, una de las personalidades més relevantes de la
Iglesia catdlica contemporédnea. Gran canonista y Presidente de la Congregacién de la Igle-
sia para la Educacion, Seminarios y Universidades. En ambas instituciones su obra ha sido
inmensa tanto en la renovacién del Derecho Candnico Postconciliar como en la actualizacién
de los Seminarios y las Universidades catdlicas en sintonia con el Concilio Vaticano II y las
exigencias de los nuevos tiempos que corren. Por eso, recibe este mas que merecido home-
naje al cumplirse los 50 afios de sacerdocio. Esta obra, después de una carta del Papa Fran-
cisco y las felicitaciones de Benedicto XVI que se completan con las del Decano del Colegio
Cardenalicio, las del Primado de Polonia y el Metropolitano de Poznan, el Nuncio en Polo-
niay la de los oficiales de la Congregacion para la Educacién Catdlica, seguida de una abun-
dante tabla gratulatoria, tiene una I* parte de estudios sobre la vida del Cardenal: su
formacién en el Seminario, su trabajo parroquial, su formacion universitaria, su nombra-
miento como Obispo y Cardenal y su gran trabajo en el Tribunal de la Rota. Un hombre,
bueno y sabio, dicen sus mejores conocedores, con gran capacidad de trabajo y organizacion,
con gran sentido humano del Derecho y buen predicador de la Palabra de Dios. La II* parte
de esta obra se dedica precisamente a los temas de Derecho Canénico como la defensa de la
persona, los matrimonios nulos y la busqueda de la verdad juridica, la indisolubilidad del ma-
trimonio y la posibilidad de su disolucién, los proceso penales en la Iglesia, las nuevas es-
tructuras de incardinacién jerdrquica de cardcter personal, la administracion de los bienes
eclesidsticos, la personalidad juridica de las Universidades catdlicas, observaciones sobre los
delitos en el CIC vigente, y otros temas. La III* parte se centra en los estudios sobre la Edu-
cacion Catdlica. Asi, se plantea el tema de los nuevos tiempos, nuevos estudiantes y nuevos
profesores, también el tema de la sana laicidad y sobre la realidad post-secular actual, la edu-
cacion en valores y la ética, los estudios universitarios en la Iglesia y en la sociedad global, la
Filosofia y la Teologia en la formacién académica, el lugar de la Teologia en la Universidad,
en la Iglesia y la sociedad, la Escuela catdlica y su necesidad, los desafios actuales de la Uni-
versidad catdlica y su compromiso con la verdad, o las aportaciones al futuro de Europa de
la Universidad catdlica sin olvidar la Universidad de santo Tomds de Manila como luz para
el Oriente. También se estudia la formacion sacerdotal en la Edad Media, en la Modernidad
y en el mundo actual, la caridad sacerdotal y el amor a la Iglesia, la liturgia, la catequesis o
los temas de la bioética hoy, la Pontificia Academia de ciencias, el acompafiamiento de los es-
tudiantes catélicos en la Universidad y también la educacién musical en los Seminarios. Otros
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temas importantes son: la Doctrina Social de la Iglesia, la caritas internacional de la Iglesia,
o la famosa teoria del cardenal Grocholewski, ante las dificultades, que dice: “una piedra en
el cauce del rio no consigue cambiar su curso”. Estamos ante una obra de gran calado, que
refleja muy bien la trayectoria vital y eclesial de este gran Cardenal de la Iglesia, por eso,
nuestra Revista, que ha recibida directamente del Cardenal Grocholewski este libro como ob-
sequio, se une también con gran gozo a este muy merecido homenaje.— D.NATAL

SAINT ANTOINE DE PADOUE. Docteur évangélique. Sermons des dimanches et des fétes.
V.- Index analytique, bestiaire et lexiques par Valentin Strappazzon, ofmconv. Editions
du Cerf - Le Messager de Saint Antoine, Paris 2013, 20x14, 2000 pp.

No parece que haya sido infrecuente pensar que san Antonio de Padua fue un santo de-
masiado folkldrico con un muy ligero bagaje cultural. Nada mas lejos de la realidad. Se trata
de un predicador muy bien preparado que ha frecuentado las aulas universitarias como lo de-
muestran sus conocimientos biblicos, morales y de ciencias naturales sin olvidar la metafisica
ni tampoco las bellas artes. El volumen que presentamos es el indice de los 4 de sus Sermo-
nes, publicados anteriormente, que recoge mas de 3500 palabras y que detallan el vocabula-
rio antoniano con sus multiples significaciones a los que se unen los simbolismos de personas
y lugares biblicos asi como un bestiario de mas de 130 animales, grandes y pequefios, repti-
les e insectos. Asi, el santo utiliza la exégesis literal, alegdrica, moral y anagdgica del texto bi-
blico, la sagrada Escritura se explica con la misma Escritura santa, sus sermones tienen
siempre un prélogo, una explicacién de un tema y un epilogo en forma de plegaria, y utiliza
constantemente los Evangelios, las lecturas de oficio divino, los introitos, y las cartas del NT,
de modo que el Antiguo Testamento prepara el Nuevo y éste desvela el Antiguo. Estamos,
pues, ante una obra homilética y pastoral que bien se puede definir como el nuevo “Cantico
de todas las criaturas” de s. Antonio, tras las huellas de s. Francisco, y abre nuestro corazén y
nuestro espiritu a una devocién nutrida por una profunda espiritualidad que mana de esta
fuente copiosa del santo “que todo el mundo ama”.— D.NATAL

Filosofia
BERCIANO VILLALIBRE, Modesto, Metafisica, BAC., Madrid 2012, 21x14, 314 pp.

Tengo el gusto de presentar el IT° volumen (que es el IV® en aparecer) de la Serie de
Manuales de Filosofia Sapientia Rerum que representa el culmen de la trayectoria de su autor,
doctor en Teologia y Filosoffa y ahora catedratico emérito honorario del Alma Mater Ove-
tense. Mds que un manual de Metafisica tradicional, este libro sigue la linea de Heidegger que
es la estrella que define el horizonte de sus apretadas pdginas. Tras dos capitulos introducto-
rios (sobre todo el II° que es un esbozo histdrico que revela las principales etapas de la Me-
tafisica, segin el autor, cuyo culmen empieza con Heidegger y luego pasa por Zubiri, el
neo-empirismo, la filosofia de la ciencia, la posmodernidad y la Escuela de Francfort). Desde
las necesarias perspectivas (Capitulo III) y el punto de partida experiencial (IV) se desgrana
la cuestion ontoldgica o la cuestion del ser, como intento de superacién de la Ontologia oc-
cidental (si bien se realiza con un espiritu de didlogo y acercamiento critico desde los Anti-
guos Griegos, sobre todo Platén y Aristételes, pasando por la escolastica, sobre todo por los
santos, Tomds de Aquino y Buenaventura, hasta llegar a la modernidad y posmodernidad).
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Esto se pone de relieve a partir del capitulo V que define el objeto de la Metafisica que es el
ente en cuanto ente, pasando por los Trascendentales (VI) y los Primeros Principios (VII) que
constituyen las cuestiones generales de la Ontologia. Luego, el discurso ontolégico se vuelve
categorial y estructural con la cuestién de la Substancia y los accidentes (VIII), Acto y po-
tencia (IX), Materia y forma (X), la materia (XI), la sustancia (XII). La obra llega a su zenit
con cuestiones de Causalidad (XIII y XIV y XV) para luego volver a la cuestiéon fundamen-
tal del ente al ser (XVI), que podia haberse colocado después del capitulo III, pues se trata
de un andlisis histérico para delimitar la Metafisica de la tradicién Ontoldgica occidental. El
libro se cierra con la Metafisica especial, con la pregunta por el Primer principio (XVII).
Henos aqui ante una obra compacta, bien redactada, sugerente y ttil. Pero quiz4 tal vez podia
haber dialogado més con las necesidades del hombre actual, para quien la Metafisica es una
ciencia abstracta y por lo tanto alejada de la vida, dado los conocimientos amplios del autor
sobre el posmodernismo (por sus publicaciones previas) y con los retos que llegan del posi-
tivismo y la critica de la ciencia aunque es cierto que presenta algunas reflexiones, desde esos
puntos de vista, dados los intereses polifacéticos del Catedratico ovetense de origen leonés.
Asimismo se echan en falta, por lo menos, alusiones a posibles filones sélidos para reflexio-
nes ulteriores, desde las perspectivas presentadas aqui, como la cuestion religiosa, si bien la
mano diestra del autor en cuestiones patristicas es evidente por sus alusiones y citas, en va-
rias paginas, y la cuestion del sentido de la vida, quizd ampliando o incluso superando el ho-
rizonte heideggeriano, tanto en sus propios giros hacia el lenguaje, abandonando pretensiones
fenomenoldgicas, y su constante referencia a la herencia griega olvidando la aportacién judia
y la de las tradiciones orientales cuyo valor trascendental o metafisico no puede dudarse. En
fin, la seleccién tematica y la correspondiente hermenéutica llevada a cabo en este libro, ne-
cesariamente selectivo, por un profesor e investigador tan solvente como Berciano merecen
nuestro aplauso.— M. OFILADA MINA

NAPIER, D. Austin, En Route to the Confessions, The roots and development of Augustine’s
philosophical anthropology, Peeters, Leuven 2013, 16,5 x 24,5, 348 pp.

Desde el comienzo de su composicion, el libro de Las Confesiones siempre ha levan-
tado muchas expectativas en los lectores de todos los tiempos. Se especula que después de
los libros de Biblia quiza es el libro mas leido del mundo de la literatura. Por tanto, los estu-
dios sobre el mismo no se pueden faltar. Ahora tenemos, una vez mas, otro estudio- En route
to the Confessions, desde el punto de vista de la evolucién de la antropologia filoséfica de San
Agustin. En este libro autor pretende trazar el desarrollo de la idea de Agustin sobre el ser
humano-tanto teérica como aplicada- en su interaccién con algunas tradiciones intelectuales
(como platonismo, estoicismo etc.) y cuestiones particulares (como la nocion de corazon, idea
paulina de gracia etc.). Sin embargo el foco principal no son estos elementos en si, sino el
mismo Agustin. La razén de esta aproximacion es el cardcter proprio de Agustin como bus-
cador incansable de la verdad. Porque él, cuanto mds entiende un sistema filoséfico, mas se
da cuenta de su deficiencia desde el criterio de la fe cristiana y sigue su camino de busqueda
para encontrar una mejor idea del hombre y un comportamiento humano consecuente y
apropiado (askesis) para el desarrollo humano correspondiente en cada etapa de esa bus-
queda. Esta parte dindmica de estudio se ha llevado a cabo detalladamente en los capitulos
primero y segundo. Por consiguiente, la investigacion sigue un pardmetro cronoldgico segtin
que la antropologia vaya cambiando y recorre las etapas de vida del Santo desde el Cassi-
ciacum hasta las Confesiones. Por otra parte, es un estudio muy denso, porque el autor dedica
amplio espacio al andlisis técnico de las filosoffas antiguas con el propdsito de vislumbrar la
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propia antropoldgica de Agustin en cada etapa de su vida hasta Las Confesiones. Por tanto,
el libro, a veces, no es de fécil lectura; sin embargo, con frecuencia, el autor ha superado este
problema insertando sumarios tanto al final de cada capitulo como en los apartados dénde
él juzgd necesario. En este su buen trabajo, D. A. Napier afirma que la idea agustiniana del
ser humano experimenta un desarrollo importante desde sus comienzos: a saber, lo que era
un alma circular -siempre divina- pasa a una naturaleza del alma entendida como finita y cre-
ada segtn la fe cristiana. Quizd, muchos elementos de esa afirmacion habian sido antes se-
fialados, tanto individualmente como colectivamente, debido a la gran cantidad de estudios
realizados antafio sobre Las Confesiones. Sin embargo, el presente libro es una valiosa con-
tribucién por el hecho de haber recogido detalladamente en un tnico volumen el tema de la
antropologia agustiniana correspondiente a un estadio de la vida de Agustin, donde princi-
palmente habia sido madurada esta idea. Ademds, en general podemos decir que este libro
contribuye substancialmente al estudio sobre la interaccién del pensamiento de Agustin con
la cultura de su tiempo y el ambiente en que fue educado.— A.J. PALLIPARAMBIL

SAN AGUSTIN, Soliloquios, eds. Rialp, Madrid 2014, 18x11, 158 pp.

Esta obra, de uno de los mayores pensadores que ha producido el cristianismo, tanto
en filosofia como en teologia, recoge el didlogo, entre la razén y Agustin, sobre los temas
que, sobre todo, él desea conocer plenamente, es decir: Dios y el alma. Asi, entre la cultura
de los autores cldsicos y la fe y la razén del cristianismo se va exponiendo el misterio de Dios
y el problema del alma, las condiciones para conocer a Dios y las virtudes de la fe, esperanza
y caridad, el amor de las cosas corporales y externas y el buen uso de los bienes de este
mundo, la ordenacion de todos los deseos y pasiones al sumo bien, y como se escala la torre
de la sabiduria y el amor verdadero. El libro I1° nos habla de la inmortalidad del alma, la ver-
dad eternay la falsedad, y, si se puede deducir de ellas la inmortalidad del alma. También del
origen de lo falso y lo verdadero, la verdad de las ciencias, la fabula y la gramatica, natura-
leza de lo verdadero y lo falso, del sentido de los cuerpos, y porqué de las verdades eternas
se concluye la inmortalidad del alma. Es asi como estos breves soliloquios sirven de anticipo
a las Confesiones, y abordan los grandes temas de la vieja sabiduria cldsica greco-romana
con la profundidad y con la fe de un intelectual cristiano sin precedentes.— D. NATAL

PASCAL, Pensamientos (Seleccion), eds. Rialp, Madrid 2014, 18x11, 107 pp.

Los Pensamientos de Pascal, publicados como obra pdstuma, nunca llegaron a ser una
apologia de la religion cristiana como los habia concebido su autor. Pero fueron y son siem-
pre un buen ejemplo de cémo el cristianismo casa muy bien con una conciencia muy licida
y un corazén profundamente humano. Esta seleccion nos presenta, con claridad, el estilo di-
recto de su autor, uno de los pensadores con mas lucidez de cuantos han meditado sobre las
grandezas y miserias de la condiciéon humana, sus enormes desilusiones y no menos glorio-
sas esperanzas. También se nos ofrece aqui la famosa apuesta de Pascal, sobre la existencia de
Dios, pp.91-99, siempre sugestiva, por mds que Comte-Sponville nos diga que ni Dios es un
crupier ni la conciencia un casino. También se publica su Memorial personal donde se mani-
fiesta de forma paladina la gran fortaleza creyente de B. Pascal. Una pequeifia bibliografia y
una introduccién muy adecuada de Rafael Gémez Pérez, que hace también la traduccion,
completan esta buena seleccién de los Pensamientos que nos incita a meditar sobre la gran
maravilla del mundo, que es el hombre, medio divino y humano.— D. NATAL
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REMESAL, Agustin, Por tierras de Portugal. Un viaje con Unamuno. La Raya Quebrada,
Zamora 2014, 2% ed., 24X17, 397 pp.

Los bidgrafos de D. Miguel han ignorado o marginado sus viajes a Portugal y la rela-
cién del Rector salmantino con los importantes personajes que alli conocid, ya fueran poli-
ticos, revolucionarios, escritores y libreros, pobres pescadores, cabalistas o poetas suicidas. El
periodista A. Remesal, antes corresponsal de TVE en Paris, Roma, Nueva York o Jerusalén,
pero también en Lisboa, y nacido en las tierras de Zamora, ha dedicado tres afios a investi-
gar este aspecto de la vida de Unamuno buscando la documentacién oportuna, a veces
inédita, en archivos, bibliotecas y hemerotecas de los dos paises ibéricos. Y, con ese bagaje, ha
recorrido después los itinerarios portugueses de Unamuno en busca de sus huellas, de la Fre-
geneda a Coimbra, de Oporto a Amarante, de Barca d’Alva a Braga o Espinho, Figueira da
Foz, o Alcobaca y Guarda, sin olvidarse Lisboa. Asi, como en una novela de viajes, se nos
cuentan los avatares portugueses de Unamuno: sus entusiasmos y decepciones, sus polémi-
cas y andanzas solitarias, en familia o acompafiado de amigos eximios. Una amplia docu-
mentacion sustenta esta narrativa que revive aquellos primeros afios del s. XX, violentos y
confusos, y abre nuevos filones de la biografia de Unamuno, viajero ibérico por excelencia,
en la que no faltan los grandes escritores portugueses de la época ni su polémica entrevista
con el exiliado general Sanjurjo.— D. NATAL

Historia

ITURBE SAiZ, Antonio - TOLLO, Roberto (Coords.), Santo Tomds de Villanueva. Culto,
historia y arte. 1.- Estudios y Laminas. II. Corpus iconogréfico. Ediciones Escurialenses,
Madrid 2013 y Biblioteca Egidiana, Tolentino (Italia) 2013, 28x23, 366 + 365 pp.

La figura de santo Tomads de Villanueva es sin duda una de las mas gloriosas de la Orden
Agustiniana por sus estudios y predicacion de la Palabra, por eso es Patrono de los Estudios
de la Orden, como por su vida de santidad y servicio a la Iglesia y por su compromiso social
que le ha merecido el titulo santo limosnero y Padre de los Pobres. En estos dos volimenes
se analiza el sentido de su vida y de su obra, el deseo de la Orden de que sea proclamado Doc-
tor de la Iglesia, el contexto histérico, que estudia M. A. Orcasitas, su biografia por A. Llin
Chéfer y la iconografia por A. Iturbe que se ha dedicado intensamente y con gran éxito a
esta tarea. Roberto Tollo se centra en la austeridad de su vida y su caridad con los pobres vis-
tas desde su copiosa iconografia. Por su parte, Paolo Moreno estudia la obra iconografica
que se refiere a la obra social del Estado en el mundo antiguo hasta el Arzobispo valenciano.
F. J. Campos nos presenta el barroco antiguo y la religiosidad popular en las fiestas de bea-
tificacion y canonizacién de nuestro santo. En un sentido parecido lo hacen B. Majorana y M.
Francussi, sobre esas fiestas en Roma y en otros lugares. R. Lazcano nos presenta la icono-
grafia y devocion a Tomds de Villanueva, en Espafa, fuera de Valencia y P. Gonzdlez Tornel
en la zona valenciana, y Luis Alvarez nos expone la proyeccién de nuestra santo en América
Latina y Filipinas. .M. Lled¢6 estudia el colegio-mayor seminario de la B.V. Maria y santo
Tomas de Villanueva. S. Montoya nos ofrece la devocion al santo a través del grabado y el P.
M. Rondina y G. Gualteri a través de las pequefias imdgenes devocionales de santos. Otros
temas relativos al santo estudian también G. Serafinelli, C. Di Fazio, E. Pellegrini y R.Tollo.
R. Prevost anterior Prior General de la Orden hace la presentacion general de la obra, a par-
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tir de Cristo imagen del Padre y de la figura de santo Tomads de Villanueva. EI II° volumen
estudia el corpus iconografico del Santo que llega a 535 piezas, practicamente a lo largo y lo
ancho de la mayor parte del mundo. Grandes especialistas del arte y de la historia se han
dado cita en este profundo estudio que admira por su diversidad y fecundidad, donde vemos
obras que van desde los mas famosos como Murillo y algunos cldsicos del renacimiento Ita-
liano hasta los mads modernos, a lo largo y ancho de Europa, América y Asia. Una amplia Bi-
bliografia completa esta gran obra digna de ver y admirar que casa muy bien y recuerda la
gran figura del Santo.— D. NATAL

CABEZA RODRIGUEZ, Antonio (Coord.), De camino a la Corte. Mariana de san José y
la fundacion de las Agustinas Recoletas en Palencia. Institucion Tello de Meneses - Di-
putacién de Palencia 2013, 24x17, 173 pp. + 37 ldminas.

Esta obra nos ofrece la historia de la fundacién de las Agustinas Recoletas en Palen-
cia, en su IV° centenario, por la madre Mariana de san José, muy conocida por sus relacio-
nes con Santa Teresa y los Reyes espafioles de la época. El relato de los hechos con sus
dificultades, problemas y fuertes apoyos por parte de los Reinoso de Palencia, uno de los
cuales fue consejero del Papa, nos los presenta muy bien A. Cabeza Rodriguez que, ademds,
ha coordinado la obra. El P. Enrique Eguiarte, gran experto en temas de la Recoleccion y en
estudios Agustinianos y Biblicos, nos expone el sentido de la oracién en la Madre Mariana
de san José, segtin su Autobiografia,con su amoroso acompafiamiento de Cristo en su Pasion,
la experiencia mistica de la Madre Mariana, su sentido de la presencia de Dios, asi como su
devocion e imitacion de la Virgen, de los dngeles, y de los santos. Ademds, Rafael Martinez
nos ensefia el patrimonio arquitecténico, pictdrico y escultural del convento asi como su or-
febreria con unas ldminas que nos lo hacen muy accesible y presente. Y, la priora actual del
convento nos ofrece el sentido del mismo en su pasado, su presente y su futuro con una alen-
tadora presentacion bajo el titulo: “Mariana de san José en Palencia, una luz en el siglo de hie-
rro”.— D.NATAL

GONZALEZ VELASCO, M., Beato Avelino Rodriguez Alonso, de Santiagomillas. Martir
Agustino Leonés. Didcesis de Astorga. Ediciones Escurialenses. Real Monasterio. San
Lorenzo de el Escorial, Madrid, 20x12, 320 pp.

Entre los martires Agustinos de el Escorial, destaca con toda claridad el P. Avelino Ro-
driguez, hombre de gran espiritualidad, siendo el alma y apoyo de todos sus compafieros en-
carcelados y finalmente asesinados. Hombre también de gobierno, era Provincial de su
Provincia en el momento de los sucesos que aqui se cuentan, y personaje de amplias capaci-
dades pedagdgicas y académicas como director del colegio de el Escorial y su centro uni-
versitario, y entusiasta impulsor de toda clase de actividades culturales y literarias desde los
diversos cargos que le toco regentar que le hicieron muy estimado de sus alumnos. De ori-
gen maragato, de Santiagomillas, cerca de Astorga, de una familia de arrieros que tuvo bas-
tante éxito en sus tareas de trasportistas y luego de comerciantes asentados en Galicia. De
esta misma estirpe o tierra proceden los famosos P. Teodoro Rodriguez y el P. Francisco
Blanco. Siempre con una salud limitada supo sobreponerse constantemente a las dificultades
y adversidades que la misma le produjo con un espiritu de oracién y una gran identificacién
con la cruz de Cristo y la santa Eucaristia que su bidgrafo recoge y destaca muy propiamente.
Esa salud tan fragil, que le obligé a pasar por algunos balnearios como el de Bofiar o de Ga-
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licia, nunca quiso utilizarla como excusa, de modo que ante la posibilidad de quedar libe-
rado, por las gestiones de un médico familiar suyo y otros amigos, siempre se negé rotunda-
mente con unas palabras, mds o menos, como estas: “no os empefiéis, mientras uno de mis
frailes esté en la carcel, yo no saldré”. Por eso, el P. Avelino, ademds de mértir del tiempo de
la guerra es un martir, muy agustiniano, de la amistad. Lo mismo que ocurrié con el Obispo
Polanco, que habiendo sido canjeado por el hijo de Largo Caballero, gracias a las gestiones
del ministro Juan Maria de Irujo, no quiso aceptarlo si no liberaban también a su fiel secre-
tario Felipe Ripoll que, finalmente, fue asesinado y beatificado también con él. {Gloria pues
a Dios y a nuestros martires por su fe inquebrantable en Cristo y por su testimonio del Dios
del amor! El autor de este libro es un historiador agustino muy experto que conoce y maneja
muy bien la documentacion, los archivos y la realidad de los hechos. Ha escrito otras muchas
biografias y bibliografias de autores agustinos asi como de nuestros mdrtires del s. XX, y nos
trasmite muy fielmente la vibracion cristiana y agustiniana de nuestros hermanos muertos por
su fe en Cristo y perdonando, como El, a sus verdugos.— D. NATAL

CAMPOSY FERNANDEZ DE SEVILLA, F. Javier, OSA (Ed.), Catélogo de Cofradias del
Archivo del Arzobispado de Lima, El Escorial-Maria Cristina Servicio de Publicacio-
nes (Madrid) 2014, 24x17, 477 pp.

Este escrito nos ofrece un material muy importante para los estudiosos, especialmente
para los de religiosidad popular, sobre los primeros siglos de la colonia en el Pert, sobre todo
del XVII al XIX, teniendo la fuente en el Archivo del Arzobispado de Lima. Corresponde
al interés que hay en los investigadores espaifioles e hispanoamericanos, como comprueba
en la antologia bibliografica que recoge el editor. En el andlisis y estudio de las cofradias hay
que tener en cuenta los factores religiosos que motivaron su fundacion, el culto al titular, fre-
cuencia de sacramentos y précticas de piedad de los cofrades, ejercicios espirituales, valores
morales, el aspecto funerario y la ayuda a la familia del difunto, la organizacién plasmada en
constituciones y estatutos. Los factores sociales también son importantes como las relaciones
entre los miembros y estos con el barrio, con la ciudad y el tipo de grupo humano del que es
integrante. Entra también lo econdmico, lo artistico, la finalidad caritativa y asistencial, con
un capitulo muy destacado del sistema de control de los incumplimientos que pudieran hacer
los hermanos integrantes. El estudio de los miembros es clave: quiénes y por qué fundan la
cofradia, a qué estamento social pertenecen, condiciones para el ingreso teniendo en cuenta
la clase, casta, raza, procedencia y oficio, limite de nimero de hermanos y si las mujeres se in-
tegran como hermanas o simplemente como consortes y colaboradoras. Las hermandades
tenfan preocupacién especial por el ejercicio de la caridad, como la asistencia humana y es-
piritual a los enfermos que suponia procurar alimentos y compaiiia y, a la vez, conseguir la
presencia del sacerdote con el vidtico y la administracion de los sacramentos. F. Campos y Fer-
nandez de Sevilla prosigue su trabajo haciendo un estudio de las cofradias: en el Derecho Ca-
nonico, las asociaciones de fieles erigidas con finalidad de piedad o caridad y constituidas a
modo de cuerpo orgdnico se llaman “hermandades” y las hermandades erigidas ademds para
el incremento del culto se denominan “cofradias”. Después habla de los modelos de cofra-
dias: Cofradias Sacramentales, erigidas para el culto y adoracién al Santisimo Sacramento;
Cofradias de Pasion que eligen como sagrados titulares un pasaje de la pasién y muerte de
Jesucristo; Cofradias de Gloria, las que ha creado el pueblo por devocién expresa para di-
fundir el culto a la Virgen y a los santos y santas, aunque por su significado teoldgico, hay que
reconocer que la primera cofradia de gloria seria la de Jests Resucitado. Continda, después,
con las cofradias del Pert partiendo de “la importancia que ha tenido la religiosidad popu-
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lar —practicamente Unica-, sobre la que el virreinato asento sus creencias, de forma tan firme
y tan fecunda”, con sus aspectos positivos y negativos como el excesivo nimero de herman-
dades dificiles de controlar, con poca espiritualidad, muy reducida la formacién catequética
y poca coherencia de vida moral. Acaba con la seccion de cofradias del Archivo Arzobispal
de Lima en la que hace una division general de las cofradias: Cofradias de Dios; de Jesu-
cristo; de la Virgen, de los Santos, Santas y de los Santos Angeles; de las Benditas Animas;
de Redencién de Cautivos; Cofradias Varias. Para dar una visién mds aproximada del fondo,
subdivide las cofradias agrupdandolas por advocaciones generales y tipos de instituciones —co-
fradias, hermandades, congregaciones, sociedades, esclavitudes, etc.—, unificando las de doble
titularidad en el nombre més importante. Ademas, sefiala el nombre seguido del nimero de
expedientes de cada una de estas advocaciones generales. Comenta y resalta la constatacién
de la veneracion a la Eucaristia que pronto arraigé en el pueblo, afiadiendo que es significa-
tivo de lo bien cimentada que estaba la catequesis realizada por los misioneros en cuanto a
los contenidos. Da fe de la mucha devocidn a las distintas advocaciones a Jesucristo. Hay,
ademds, una supremacia de la devocion a la Purisima Concepcién y buena aceptacion de las
advocaciones marianas universales. También hay numerosas devociones a santos y a santas
y hace una acotacién sobre el escaso arraigo popular de los santos fundadores de las Orde-
nes religiosas. Sin embargo, algunos santos pertenecientes a esas Ordenes si disfrutaron de
gran popularidad como S. Nicolds de Tolentino de los agustinos; S. Antonio de Padua de los
franciscanos; Sto. Domingo Soriano o “in Soriano” de los dominicos. Sobresale la devocién
a Sta. Rosa de Lima. Hay muchas cofradias que se conservan hoy. Por ejemplo, hasta casi las
ultimas décadas del siglo XX que fallecieron los padres agustinos que las llevaban en el con-
vento de S. Agustin se hablaba de la Cofradia del Santo Cristo de Burgos; de Ntra. Sra. de
Gracia; de S. Nicolds de Tolentino y la que todavia se conserva hoy es la de Sta. Rita. Parece
que no hay nada en los archivos sobre una devocion especial a la Virgen de la Valvanera ve-
nerada en la iglesia de S. Agustin. Fr. Pedro de San Martin, natural de Rioja, Provincial de los
agustinos de 1695 a 1697, construye el primer altar dedicado a la Virgen de la Valvanera. Fa-
milias importantes se preocuparon del culto que nunca ha sido interrumpido. La fiesta se ce-
lebraba el 8 de septiembre a la que antiguamente asistia y presidia el Sefior Arzobispo de
Lima. El autor acaba esta seccién con una importante bibliografia sobre devociones y co-
fradias. Después le sigue una amplisima seccién con el catdlogo de las cofradias del archivo
del arzobispado de Lima, en el que se aprecia, no solamente las cofradias y devociones, sino,
también, las vicisitudes por las que han pasado, nombres de responsables, con toda precision.
Quien ha coordinado esta seccién es la Lic. Laura Gutiérrez Arbulu, Directora del Archivo
del Arzobispado de Lima y han colaborado D. Luis Gémez Acufia y D. Walter Vega Jacome.
Finaliza el trabajo con los importantes indices: onomadstico, de cofradias, toponimico y te-
matico. Para terminar decir que los estudiosos de la historia y mas los de religiosidad popu-
lar tienen un material extraordinario con este estudio sobre las cofradias y con los aqui
publicados archivos del Arzobispado de Lima.— E. ALONSO

CAMPOS Y FERNANDEZ DE SEVILLA, F. Javier, Cofradias de San José en el Mundo
Hispanico, Instituto Escurialense de Investigaciones Historicas y Artisticas, eds. Escu-
rialenses, San Lorenzo de El Escorial 2014, 24x17, 205 pp.

Hace ya algtin tiempo que el mundo de las Cofradias y las Hermandades ha suscitado
un vivo interés entre los investigadores de la religiosidad popular. La figura de san José, con
un gran arraigo internacional y con caracteristicas similares en su veneracion, nos ofrece una
idea bastante clara de cémo se ha materializado su popularidad en el mundo hispanico a tra-
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vés de esta instituciones religiosas. Al principio, su culto aparece, en algunas comunidades
griegas de Iglesia oriental, pero desde el siglo IX y X se hace muy presente en la Iglesia de
Occidente a través de los relatos Evangélicos de Lucas y Mateo como “el justo”, “esposo de
Maria” y “padre de Jesus”. Algunos Padres de la Iglesia recogen ciertos rasgos de su figura,
para ilustrar la piedad de sus fieles, que pasan al mundo medieval. Los ciclos navidefos y
gremiales difunden la iconografia de san José. Pero son la Congregaciones Religiosas men-
dicantes en la Baja Edad Media y el Renacimiento quienes se acogen mds a su proteccion y
difunden su devocién. En Espaiia es bien conocida la de gran devocién de santa Teresa a este
santo. Asi, san José como esposo de Maria y cabeza visible de la Familia de Nazaret llega
muy bien al pueblo, e incluso los hombres de las villas y ciudades reciben con gozo la devo-
cién al “artesano de Nazaret”, un hombre semejante a ellos, un trabajador manual, en quien
pueden muy bien mirarse. Ademads, al presentarse su muerte en la compafifa familiar de Jesus
y Maria se convierte en abogado de la buena muerte. Asf, los artistas y devotos fundan su ima-
gineria en estas descripciones devocionales. En 1476, Sixto IV establece su fiesta para Roma
el 19 de marzo, y en 1621 Gregorio XV la amplia a todo el orbe cristiano. En 1870 Pio IX lo
proclama patrono de la Iglesia Universal, Leén XIII establecié una fiesta de la Sagrada Fa-
milia, y Benedicto XV, en 1920, la propone como modelo de los hogares cristianos. Juan
XXIII pone el Concilio bajo su proteccién y el Papa Francisco ha incluido su nombre en las
Plegarias Eucaristicas 11, I11, y IV, recogiendo el interés de Benedicto XVI. Las Cofradias y
Hermandades aprobadas y tuteladas por el Derecho Eclesidstico, y bajo su advocacién, toman
sus fundamentos y diversos matices de sus origenes fundacionales y devocionales, con un
amplio desarrollo humano y religioso en diversos gremios y familias religiosas como se puede
ver en las cofradias de Lima en Pert, o en las de Guayaquil en Ecuador o en la cofradia de
santo Domingo de Santiago de Guatemala, o en las de la Nueva Veracruz y Calimaya (Valle
de Toluca) en Méjico o en Montevideo (Uruguay). También se estudian las cofradias josefi-
nas espafiolas, como la de Granada, Ecija, Iscar en Valladolid, Madrid de los Mercedarios o
Madrid del colegio de Nifios desamparados o la de Ares en la Coruila, la del convento san
Agustin de Zaragoza y la de los Carmelitas Descalzos de Valencia o la de Pefias de san Pedro
en Albacete, Jerez de la Frontera, El Escorial, San Fernando en Cadiz, Galaroza en Huelva,
Méntrida, Alcobén y Dosbarrios en Toledo, Tejina, Punta Hidaldo en Tenerife, Casbas en
Huesca y Pedroche en Cérdoba. Unas conclusiones finales recogen la obra social y religiosa
de las cofradias con sus avatares sociales y politicos que se completa con una bibliografia
muy adecuada. Estamos ante una obra que nos ofrece la figura de san José en la religiosidad
popular y su proteccion de trabajadores, de los enfermos y moribundos que se merece una
obra bien hecha como esta que presentamos.— D. NATAL

ARIAS MARTfNEZ, Manuel, Los Escarpizo Pernia. Sefiores de Otero. Centro “Torre6n de
Pernia”. Etnografia y cultura popular. Otero de Escarpizo - Centro de Estudios As-
torganos Marcelo Macias. Astorga 2013, 20x14, 138 pp.

ElTorreo6n de los Pernfa, a 7 kms., de Astorga y 50 de Ledn, y su reconstruccion es fruto
de la ilusion de las Asociaciones Culturales de la Cepeda y el Ayuntamiento de Villaobispo
del Otero. Después de muchas Jornadas Culturales de la Cepeda, y de diversas gestiones, se
procede a la reconstruccién de esta casa palacio cuando apenas quedaba en pie el lienzo de
la fachada, el torreén Este y algunos escudos de la “casa Pernfa”. Asf, se procede a su con-
version en un centro etnografico y cultural de la Cepeda después sensibilizar a la Diputa-
cién de Ledn, la Junta de Castilla y Ledn y el Ministerio de Fomento, que subvencioné la
obra, de forma que se inaugurd, en su primera fase, en 2004. Alli se exponen ahora 550 pie-
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zas etnograficas de la coleccion privada de Benito Escarpizo y de algunos vecinos que las
han cedido en depdsito. Ademads, se dispone de diversas aulas de intencién didéctica y divul-
gativa del pasado de la Comarca de la Cepeda que mantienen viva su memoria y dan fe de
sus antepasados, de sus castros y aperos de labranza, dispuestos en 3 plantas del Centro que
da vida a los locales comprados, en 1587 por Antonio Alvarez Escarpizo, para edificar su
casa palacio en Otero que serd la nueva capital del Sefiorio. Manuel Arias Martinez, Subdi-
rector del Museo de Escultura de Valladolid y un gran especialista del Marquesado de As-
torga, investigador incansable del Arte y Patrimonio de su tierra, con abundantes
publicaciones, nos relata la historia de esta familia y su Seforio en esta parte de la Cepeda y
sus relaciones con Astorga y con otras provincias, como Valladolid, y concretamente de esa
casa palacio que estaba casi terminada a finales de 1590. El autor de este escrito nos da cuenta
cabal de la historia de esta casa Sefiorial asi como de sus relaciones con la vida y la nobleza
espaflola tanto en su etapa fundacional como en otros momentos de su trayectoria hasta
nuestros dias.— D. NATAL

AUTORES VV., Patrimonio y Restauracion. Algo mds que un debate. Actas del curso de la
Universidad Casado del Alisal, Palencia 22-24.9.2008, Diputacién de Palencia 2010,
24x17,153 pp.

El Patrimonio artistico y su conservacion es uno de los grandes problemas de todas las
comunidades humanas en nuestro tiempo. Especialmente, si se trata de un patrimonio tan rico
como el de Castilla y Ledn. Por eso, en este escrito se hace un andlisis sobre el sentido de la
gestion del Patrimonio en Castilla y Leén por Javier Toquero Mateo y de la conservacion
del patrimonio de Palencia por Rafael Martinez. Ana M* Macarrén de Miguel nos ofrece la
experiencia de 100 afios de conservacion y restauracion a lo largo del s. XX. Salvador Mufioz
Vifias nos presenta los principios tedricos de la Conservacién y Restauracion, y Benoit de
Tapol va mas alld para hablarnos de prevencién. Rosa M* Esbert Alemany estudia la altera-
cién de las obras de piedra y su evaluacion para su consolidacion estructural. Ana Schoebel
Orbea estudia la conservacion actual de tapices, y Olga Cantos Martinez las grandes obras
de retablos en madera y alabastro. Emilio Ruiz de Arcaute Martinez estudia la conservacién
del arte contemporaneo. Carmelo Ferndndez Ibafiez nos habla sobre la arqueologia y la con-
servacion de los objetos del pasado, y hace también la Introduccién general a toda la obra.
Todos los conferenciantes son expertos en los temas que estudian y han desarrollado practi-
camente estas tareas de las que escriben. Por tanto, estamos ante una obra muy concreta y
préctica que une muy bien la teoria y la experiencia de esta admirable tarea de la Restaura-
cién y conservacion de los tesoros del arte. La edicién es también muy pulcra aunque se
hayan escapado algunas erratas como ocurre en el primer parrafo de la pagina 10, 0 en la tl-
tima linea de la 55.- D. NATAL

CERDA 1 BALLESTER, Josep, PEREZ GIMENEZ, Juan Ignacio, SERRA ESTELLES,
Xavier, Inventari dels arxius parroquials de la Costera. Facultad de Teologia “San Vi-
cente Ferrer”. Series Monumenta Archivorum Valentina XII, Valencia 2013, 23x15, 340

pp-

En esta obra se ofrecen los archivos parroquiales de la zona valenciana de la Costera.
Se comienza con Jétiva que ha querido ser hasta didcesis pero de hecho nunca ha conseguido
ser sede episcopal. Una singularidad de esta comarca ha sido la orden militar de santa Maria
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de Montesa. Aqui se describen los cargos, la organizacion, los personajes y las personas y su
relacion con la autoridad civil y eclesidstica de la zona. Luego comienzan los inventarios de
los archivos parroquiales en la I’Alcudia de Crespins y la parroquia de san Onofre anaco-
reta, de la Barxeta y la parroquia de los Desposorios de la Madre de Dios con san José. De
Canals y las parroquias de san Antonio Abad y Santiago Apéstol d’Aiacor. De Cerda y la pa-
rroquia de san Antonio Abad, de Estubeny y la parroquia de san Onofre. De la Font de la Fi-
guera y la parroquia de la Natividad de nuestra Sefiora, el Genovés y la parroquia de la
Madre de Dios de los Dolores, De la Granja de la Costera y la parroquia de san Francisco de
Asis. De Llanera de Ranes y la parroquia de san Juan Bautista, de Llocnou d’en Fenollet y
la parroquia de san Diego de Alcald, de Llosa de Ranes y la parroquia de la Natividad de
nuestra Sefiora, de Moixent y la parroquia de san Pedro Apéstol: en algunos apéndices se tra-
tan el Breve de Benedicto XIII, 1a devocién de la 40 horas, las 4nimas del purgatorio, y otros
temas de diversas carpetas. Luego se trata de la poblacién de Montesa y la parroquia de la
Asuncién de la Madre de Dios con Anexos sobre su presencia en el Archivo Histérico Na-
cional y otros archivos. Luego se recoge la poblacion de Novetlé y su parroquia de la Madre
de Dios del Rosario, Rotgld y Corbera y la parroquia de los santos Juanes, Torrella y la pa-
rroquia de nuestra Sefiora de los Angeles, de Vallada y san Bartolomé Apéstol, de Vallés y
su parroquia de san Juan Bautista. Cada una de las poblaciones y parroquias va acompafada
de su propia bibliografia. Finalmente, se vuelve sobre la zona de Jétiva y su colegiata de Santa
Maria, la parroquia de nuestra Sefiora de la Merced y santa Tecla, la de san Pedro Apdstol,
de los santos Juanes, de Jativa y Torre d’en Lloris y la parroquia de nuestra Sefiora del Ro-
sario. Los inventarios suelen informar de la practica Sacramental y sus registros, del Go-
bierno de la parroquia y las visitas pastorales, de la accion Pastoral con sus asociaciones y
cofradias, del Culto parroquial y de la Administracién de bienes y renta. Como ya aseguraba
el ilustre historiador agustino, el P. Enrique Florez, para otras didcesis de la Iglesia en Espaiia,
estos archivos son un tesoro memorable de la vida y obra de la Iglesia y de los pueblos es-
pafoles. Por eso, hay que felicitar a los autores de esta obra que pone en nuestras manos la
vida de la Iglesia y del pueblo de la zona valenciana de la Costera.— D. NATAL

Espiritualidad

VINAS ROMAN, Teéfilo, El “Ordo Sancti (Beati) Augustini” y la Orden de San Agustin,
Ediciones Escurialenses, San Lorenzo de El Escorial 2014, 21x14, 221 pp.

Como es bien conocido el autor de esta obra es un gran estudioso de la gran figura del
santo fundador de la Orden que lleva su nombre, y también por haber insistido siempre en
reclamar una gran continuidad de la misma desde su fundacién hasta nuestros dias. Para ofre-
cernos su teoria estudia el significado de Orden y Ordo a lo largo de la historia asi como el
monacato primitivo, en su teoria y praxis, también nos recuerda expresamente la figura de san
Agustin y de un modo muy especial su sentido de la amistad. Nos presenta también el mo-
nacato en Roma. Y, en el capitulo V, nos ofrece el Ordo Sancti (Beati) Augustini después de
comentarnos tanto el “Ordo monasterii” como la “Regula ad servos Dei”. El cap. VI nos
ofrece la antigiiedad de ese titulo tanto en el monasterio Servitano de Ercdvica (Cuenca)
como en los “Hermanos Religiosos” de Salamanca como en el Monasterio de san Ginés de
la Jara en Murcia como en otros monasterios de la Peninsula Ibérica. Este Ordo se estudia
también en Bullarium Ordinis tanto en la Pequefia unién como en la Gran Unién. El cap.
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VIII® estudia los carismas en la Vida religiosa y, en concreto, el carisma fundacional agusti-
niano. En el cap. IX estudia esa carisma en la Regula ad Servos Dei desde la comunidad de
bienes y el anima una et cor unum in Deum. Luego se presenta la espiritualidad agustiniana,
el seguimiento de Cristo y los consejos evangélicos, a san Agustin como doctor de la gracia
y a la escuela teoldgico-espiritual agustiniana con su primado del amor. Con motivo del afio
de la fe se ha afiadido un capitulo sobre san Agustin hablando de la fe a sus comunida-
des. Para terminar la obra, se presenta el apostolado misionero de los Agustinos en América
y Filipinas y su obra humanitaria y civilizadora. Y, para cerrar el libro, se ofrecen algu-
nos santos Agustinos de gran actualidad como santa Monica y las Madres cristianas, santa
Rita, abogada de imposibles, san Juan de Sahagtn pacificador de Salamanca y santo Tomads
de Villanueva, obispo, y padre de los pobres. Escribe el Prélogo de este libro el P. Jesis Mi-
guel Benitez, discipulo y muy buen conocedor de la obra y el entusiasmo agustiniano del P.
Viiias. Estamos ante un escrito y un tema que vale la pena meditar de nuevo con aten-
cién.— D.NATAL

MONARI, Luciano, La libertad cristiana, don y tarea, Narcea, S.A. de Ediciones, Madrid
2014,21x13.5, 84 pp.

Se plantea el problema de la libertad, pero de la libertad cristiana. Al final, pone una
serie de breves textos de autores significativos que ayudan a plantear y orientar el problema
de la libertad, como Buda, San Agustin, J-P Sartre, K. Rahner, otros. Si hablamos de que la
libertad es uno de los mayores valores con que cuenta el ser humano, ;por qué no podemos
decir lo mismo de la libertad cristiana? Este seria el cuestionamiento principal y la respuesta
se convierte en el tema primordial del librito. Parte de preguntas claves: ;Cémo se hace libre
el hombre? ;Qué obstdculos debe superar y qué objetivos alcanzar? ;Cudles son esas raices
de la libertad que Pablo anuncia y a la que ningtn cristiano puede renunciar? Para desarro-
llar la libertad supone primero ser nosotros libres, superar la limitaciones a la libertad que
nacen de nosotros mismos para hacer cada vez més propias nuestras elecciones libres, pero
también serd necesario liberarnos de las presiones y condicionamientos sociales para saber
ejercitar correctamente nuestra libertad en todas las dimensiones. Pero ;qué sucede con
nuestra libertad cristiana? Parece que a los ojos de muchos hoy aparece una renuncia a la li-
bertad en el pensamiento, en las decisiones y en la acciones de esa libertad cristiana. Algo ha
debido salir mal para que haya gente que piense asi. O se usa un metro equivocado, posible-
mente un metro mundano, o es que no hemos dado la imagen adecuada, porque se hayan re-
secado las fuentes de la libertad y necesitan ser refrescadas con agua purificada para dar
nueva vida. La libertad cristiana viene de un don, pero exige una tarea para conseguirla. El
autor nos presenta las claves para conseguir esa libertad cristiana que realiza al ser humano
en todas las dimensiones a través de los siguientes temas: “;Quién me librard? Redimidos
gracias a Dios. Justificados por la gracia. Justificados por el amor. El don del Espiritu y la as-
cesis”. El hombre es capaz de distinguir el bien y el mal. Sabe que el bien genera vida y el mal,
muerte y sabe que debe huir del mal con horror y adherirse al bien con deseo y el hombre
acaba exclamando desesperado: “jAy de mi! ;Quién me librara de este cuerpo de muerte?”
Se fundamenta en Pablo, como buen escriturista, para responder que la ley no puede justifi-
carnos, no puede salvarnos, no puede lograr para el hombre la correcta realizacién de su hu-
manidad. “El egoismo que habita en el corazén humano, que determina los deseos y altera
los juicios de la inteligencia y el orgullo que hincha el corazén y lo impulsa a buscar su pro-
pia gloria como fin supremo, bloquean y hacen ineficaces el dinamismo original de la ley
hacia el bien y hacia la vida y, de esta manera, queda preso en la experiencia de la debilidad
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y de la muerte”. El amor hacia el bien provoca un impulso que da fuerza, pero al mismo
tiempo estd actuando la seduccién que ata el corazén a la satisfaccion inmediata y termina
envuelto por lo mas fécil, por lo agradable, comodo y facilmente utilizable, atenazado por el
éxito mundano con lo que queda cegado y acaba apagando el impulso de la auténtica liber-
tad que lo llevaria a abrirse a lo que estd més alld de si mismo y que le puede dar plenitud.
El autor nos dice que pretende recorrer los escritos paulinos, ya que nos pueden ayudar a en-
tender que el Espiritu, como don gratuito del amor de Dios, es el que nos da posibilidad de
capacitarnos para ejercitar la verdadera libertad, tener un corazén abierto al bien, poner los
medios y hacer los esfuerzos necesarios para realizarlo. Se trata por tanto de evitar el pe-
cado, porque estamos liberados por Cristo y vivir en la nueva vida de los hijos de Dios. Asf,
redimidos por Dios, justificados por la gracia y por el amor, con el don del Espiritu lo que
queda es la respuesta generosa y amorosa del hombre liberado que sabe desarrollar la ascé-
tica adecuada para lograr la tinica preocupacion “cémo agradar al Sefior (1Cor 7,32)” y la
dnica ambicién “complacer al Sefior (2Cor 5,9)”. Asi se lograra esa verdadera libertad que
libera y tomando las palabras de Bultman para completar la explicacion afiade: “Libre de las
preocupaciones del mundo vinculadas a las cosas que perecen, libre de la tristeza del mundo
que produce muerte (2Cor 7,10), se presenta ante el mundo libre, como quien se alegra con
los que se alegran y llora con los que lloran (Rom 12,15), como quien participa en el tumulto
del mundo, pero internamente vive solo, como quien no fuese del mundo” porque sabe cuél
es el camino de la verdadera libertad. El autor es te6logo, escriturista, profesor, director es-
piritual y obispo. Los textos de personajes claves en humanidad, con los que completa el li-
brito, nos ayudan a entender por dénde va la verdadera libertad y culmina con las palabras
del Papa Francisco: “Pidamos la gracia de la docilidad a la Palabra de Dios, a esta palabra que
es viva y eficaz, que discierne los sentimientos y los pensamientos del corazén”.— E.ALONSO

NEWMAN, John Henry, El suefio de un anciano, eds., Rialp, Madrid 2014, 18x11, 100 pp.

Esta obra poética de Newman, lider del movimiento de Oxford, convertido al catoli-
cismo en 1845, nombrado cardenal de la Iglesia por el papa Leén XIII en 1879 y beatificado
en 2010 por Benedicto X VI, refleja, perfectamente, su disposicion en el paso decisivo del
tiempo a la eternidad. En un didlogo, que invoca a Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo, al dngel
de la guarda y a los angeles y los santos de la corte celestial, como sus propios valedores, y
nos va mostrado su creciente esperanza y confianza en Dios, a pesar de la fragilidad humana
que €l también siente como en propia carne pensando en el momento de la agonia y de la
muerte que es la hora decisiva en el transito de esta vida a la otra. Asi, el autor nos va mos-
trando su fe en los grandes misterios del cristianismo y especialmente en ese Dios compasivo
y misericordioso que bien conoce que somos de barro, y, por tanto, seres muy fréagiles. Hay
que agradecer a este gigante del cristianismo y el catolicismo contemporaneo que nos haya
querido y sabido ensefar la confianza del creyente en el momento mas dificil de la vida, que
es la hora de la muerte, donde parece que todo acaba para siempre y, sin embargo, como nos
dice la fe, es el momento en que todo comienza, realmente, de nuevo, porque como bien nos
recuerda sta. Teresa: “Aquella vida de arriba es la vida verdadera”.— D. NATAL
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Educacion — Varios

ANTON, Ara, Diario de lo imposible, Edit. Agustiniana, Guadarrama (Madrid) 2014, 21x15,
286 pp.

Una jovencita comienza la adolescencia fascinada por las historias del bisabuelo que
han despertado en ella un gran carifio y admiracion. Por su parte, un poquito mayores que
ella, el hermano y el primo contrastan con ella y aparecen como los ya en plena adolescen-
cia, insensibles, groseros, faltos de respeto y consideraciéon, muy superados, tomando al bis-
abuelo por alguien sin sentido y sin derecho a vivir. Con tono despectivo ante la agonia del
bisabuelo, comentaba Alfonso: —;Te imaginas el cofiazo que significa visitar a un viejo a
punto de palmarla?...Desde luego, no sé por qué se arma tanto alboroto. El {ésil tiene mas
de noventa afios. ; Acaso pensaba que iba a vivir para siempre?” Y respondia el primo Guz-
man, un aflo menor, lamentdndose de la imposicidn de las madres que les exigian la asisten-
cia al hospital: —“Lo que tenemos que hacer es presentarnos, hacer que nos vean todos y
pirarnos con disimulo”. En ella, la preadolescente Eria, sin embargo, resalta un contraste
muy grande, pues tiene una importantisima influencia positiva del bisabuelo por la que, por
ejemplo, comienza a escribir su diario en un pequeio escritorio que €l le ha regalado. Alll
puede ocultar los secretos escritos, sin que nadie pueda violarlos: “El abuelo fue quien me
animo¢ a redactar el diario;... El deseo de que esta, mi historia, pueda leerse algiin dia —tal vez
por mis biznietos, como yo ahora lo harfa si Angel hubiera dejado por escrito esas narracio-
nes suyas tan maravillosas—. Ese deseo, digo, me impulsa a hacerlo lo mejor posible”. Se va
mostrando el desarrollo y las incoherencias del mundo adolescente que dejo de ser niflo, ya
quiere ser mayor y se las da de mayor, pero vive las incongruencias de la adolescencia y el
aprendizaje experiencial: “Ya no somos nifios, Alfonso —pontificé la chica, seria—. No actuies
como tal”. Al mismo tiempo, a través de su mundo fantéstico, con las técnicas literarias ade-
cuadas, engarzadas por el diario de la adolescente, van viviendo, en un mundo anterior, las
atrocidades del final de la guerra fratricida. La frase desconcertante que inesperadamente de-
posita en ellos el abuelo en coma: “~jNo permitdis que me fusilen!-", desencadena toda la di-
namica del desarrollo de la narracién apasionante. La fantasia y la realidad se entremezclan;
el presente y el pasado se relacionan como si fuera una misma cosa al presente, lo mismo
que la adolescencia y la madurez: —“Pilar —dijo Alfonso, sin disimular las ldgrimas-, sepa que
ya estamos dentro de ustedes y que nunca los olvidaremos. —Adios, hijos —dijo Maximina,
abrazandolos—. Espero que en algtin lugar del tiempo podamos volver a encontrarnos”. Mi
hijo sabra que su buena accién, cuando os trajo a casa, ha sido recompensada con creces —hi-
paba Leonardo,... “En aquel momento decidieron informarse mds adelante sobre aquellos
que ahora dormian dentro de sus cuerpos... Habian saltado siendo nifios caprichosos; ahora,
por una extrafla causa, se sentian adultos responsables de sus actos”. La noche, la oscuridad,
las sombras, el sigilo, el polvo, el carbdn, la niebla negruzca y espesa, la violencia, la amenaza
de muerte, el buscar librarse de los controles peligrosos de detencién de las patrullas de uno
u otro lado, el miedo presente, continuamente crea el clima enrarecido y de una gran tensiéon
buscando la forma de evitar un asesinato. En un momento determinado nos topamos con:
“No quiero dudar de mi cordura. Ha tenido que ser un suefio,... De todas formas, no hay
duda de que el contacto con el misterio es una bella experiencia... En fin, que nuestro cere-
bro persigue la supervivencia y se inventa cada cosa”..., acota en su diario Eria. Pero la
cuerda y el momento del salto es la clave y ahora a ellos les tocaba hacer lo imposible. Del
contacto con un universo paralelo, pululando por medio de un conflicto bélico tocado de de-
talles magicos, pero a la vez lleno de violencia y de pénico, que destroza espiritus, corazones
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y cuerpos, y, después de haber vivido intensamente las costumbres tradicionales de los pue-
blos de aquella época, creando un inmenso suspense, atmoésferas fascinantes, con accion muy
4gil, misteriosamente, con la cuerda y el salto como talismanes, vuelven a este mundo en un
momento definitivo. La autora tiene premios de narracion como el “Camilo José Cela” por
su primera novela “El velo” en 1977 o el de la “Ciudad de Majadahonda” 2003 por su novela
“Las fuentes de la salud” ademds de abundantes publicaciones mds. Merece la pena dejarse
envolver por esta narracién “Diario de lo imposible”— E. ALONSO

SOFOCLES, Antigona, eds. Rialp, Madrid 2014, 18x11, 111 pp.

Esta famosa tragedia griega nos presenta el enfrentamiento entre el poder civil y la
moral familiar. El rey de Tebas prohibe enterrar a Polinices acusado de delito de traiciéon
pero su hermana decide enfrentarse a la ley y enterrar a su hermano. La tragedia socratica
es de una profundidad humana y social que ha inspirado a psicélogos como Freud vy a fil6-
sofos como J.P. Sartre. Por tanto hay que felicitar a la editorial por poner de nuevo ante los
lectores esta tragedia tan cldsica y, a la vez, tan actual donde juegan sus graves retos el poder
politico, el amor humano, la mora y la esperanza contra toda esperanza. Una cuidadosa in-
troduccion y traduccion con una breve bibliografia, de Jesus F. Polo Arrondo, nos hacen més
accesible esta gran obra tan cldsica.— D. NATAL

BARNES, Antonio, Elogio del libro de papel, eds. Rialp, Madrid 2014, 19x12, 102 pp.

El papiro, el pergamino pero sobre todo la imprenta han acelerado el curso de la his-
toria al extender capilarmente el acceso a la lectura y la cultura. En la actualidad, Internet per-
mite a cualquier usuario disponer de una cantidad enorme de informaciones, libros y estudios
que estan a su disposicién como que los tiene a la mano. Esto no debe hacernos olvidar que
la sabiduria de la vida no es una mera acumulacion de conocimientos. Por eso, este escrito es
una profunda reflexion sobre las formas del conocimiento humano y la cultura en la era de
Internet. El autor obtuvo el III premio Internacional de Investigacién Cientifica y Critica
“Miguel de Cervantes” por su estudio sobre los cldsicos en el Quijote recogida en su libro:
“Yo he leido en Virgilio”, la Tradicion cldsica en el Quijote. En la obra que aqui presentamos
nos ofrece los muchos avatares y algunas truculencias de la lectura y la escritura en nuestra
época, inundada por todas partes de productos multimedia, que termina por constituir un
elogio del libro de papel como se afirma en el titulo.— D. NATAL

REDONDO BALLESTEROS, David, El papel de las Cajas de Ahorros y otros agentes no lu-
crativos en el Patrimonio Cultural de Castilla y Leén, Diputacién de Palencia 2013,
23x17,170 pp.

El Patrimonio Histérico Cultural es parte fundamental de la esencia e identidad de los
pueblos y naciones. En el caso de Castilla y Ledn se trata de uno de los mas ricos, no sola-
mente de Espaiia sino de toda Europa. Este Patrimonio se compone de conjuntos histoéricos,
monumentos, zonas arqueoldgicas, jardines y sitios histdricos, arte rupestre, parajes pinto-
rescos, conjuntos etnoldgicos y bienes muebles diversos. Para su conservacion, es decisiva la
accion del tercer sector econdmico que no estd movido por el d&nimo de lucro. Desde este
punto de vista, es fundamental la Obra Social de las Cajas de Ahorro, la Fundaciones parti-
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culares, las Asociaciones culturales diversas y la Iglesia catdlica que es la responsable de una
gran parte ese enorme patrimonio particularmente en Espaifia. Esta obra estudia, en dife-
rentes capitulos, los distintos aspectos de la valoracion, conservacion, gestion y financiacién
de este Patrimonio cultural y sus consecuencias en la vida ciudadana y de las gentes que lo
disfrutan y quieren. Hoy este Patrimonio ha cobrado cada vez mds importancia por el au-
mento de los niveles de vida, la educacion y su valoracion positiva, las mayores posibilidades
de tiempo libre para disfrutarlo y una nueva ocasiéon de inversiones en su cuidado. A pesar
de las dificultades de la crisis econémica se ha ido manteniendo buena parte de la apuesta por
este sector, aunque se haya tenido que atender a necesidades mds perentorias como la ali-
mentacion de los mas débiles o sus problemas sanitarios, pues son muy conocidos los bene-
ficios sociales de cuidar el Patrimonio heredado. Es cierto, que la Obra Social de las Cajas de
Ahorro ha sufrido por su crisis y la necesidad de otras ayudas mds perentorias como son la
pobreza o la penuria laboral. Muchos nuevos agentes han surgido en apoyo del Patrimonio,
actualmente més de 400 asociaciones en Castilla y Ledn, pero es necesario cuidar su finan-
ciacién para que puedan realizar adecuadamente sus fines y actividades. Por eso, es necesa-
rio unir fuerzas y derrochar imaginacién para superar las consecuencias de la crisis
econdmica, los menores presupuestos gubernamentales y los problemas de un sector em-
presarial mds debilitado. Estamos ante una obra que analiza muy detalladamente todas estas
cuestiones, del gran Patrimonio de Castilla y Le6n, con abundantes datos e informaciones que
nos permiten tener una vision muy adecuada del tema para poder seguir impulsando su des-
arrollo y afirmando su fortaleza.— D. NATAL
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