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Alfabeto arabe

Transcripcion ~ Nombre g;ngf: Transcripcion ~ Nombre
’ alif ) d da
b ba’ ! t ta
t ta’ < z z&’
z za’ & ‘ ‘ayn (o ‘ain)
$im d g gayn (o gain)
h ha’ C f fa’
j ja’ t qaf
d dal 4 kaf
dz dzal 3 1 lam
r rd J m mim
¢ cay (o ¢ai) J n ndn
s sin o h ha’
sh shin U:‘ a, w waw (o wau)
s sad o iy ya’

Vocales breves: a, i, u.

Vocales largas: 4, 1, 0.

Vocales ultralargas: a:, 1:, Q..

Alif magsra: a.

T4’ marbta seguida de palabra dependiente: -at.

T4’ marbita seguida de palabra independiente: -a.

Las vocales ultralargas s6lo las hemos usado para el texto coranico.

En caso de vocal i seguida de y&’ y de otra vocal, no se transcribe la ya’.
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Introduccion

Para el mundo occidental, durante muchos siglos, las tres religiones han sido ju-
daismo, cristianismo e islam, no porque fueran las tiinicas ni las mejores, sino por-
que han estado y siguen estando vinculadas, y porque han definido la historia y la
cultura de una parte considerable del mundo. Asi hemos querido presentarlas y
estudiarlas en este diccionario, siguiendo la costumbre de varias instituciones cul-
turales, como la Universidad de Valencia, que han creado cédtedras y centros de es-
tudio y didlogo de las tres religiones.

En un espacio y un tiempo relativamente cercanos, entre Palestina y la region
noroeste de Arabia, del siglo VII a.C. al VII d.C., han surgido esas tres religiones
que podemos llamar monoteistas (pues adoran a un tnico Dios) y también abra-
hamicas, por vincularse al patriarca Abrahan, aunque cada una tenga su propio
fundador (Moisés, Jests, Muhammad). Desde Palestina y Arabia, se han extendi-
do hacia oriente y occidente, en un camino que sigue abierto y que, previsible-
mente, definira el futuro de la historia humana. Estas religiones ofrecen unos ras-
gos comunes que las diferencian de aquellas que provienen del Lejano Oriente,
vinculadas sobre todo con China y la India (hinduismo, budismo y taoismo), que
se distinguen por la btusqueda de una interioridad que pase por armonizarse con
el mundo. Estrictamente hablando, aquellas religiones mas orientales no exigen la
existencia de un Dios personal, ni tienen ideales de transformacién o salvacion, si-
no de salida de la historia. Por el contrario, nuestras tres religiones se definen por
la fe en un Dios personal y por su radicalidad ética: pretenden transformar la vi-
da del hombre sobre el mundo, recreando asi o culminando, desde Dios, la mis-
ma historia humana.

Estas tres religiones monoteistas pueden llamarse y son también espiritual-
mente semitas, pues han nacido en un mundo cultural semita (hebreo, arabe y, en
algiin sentido, arameo). Asi lo dijeron, refiriéndose al cristianismo, a lo largo de
la primera mitad del siglo XX, varios papas (como Pio X, Pio XI y Pio XII), en un
tiempo de duro antisemitismo. Para judios y musulmanes eso es evidente: ellos
son semitas por origen y tradicién. Eso es claro también para los cristianos, que
se han abierto quiza mas a otros mundos (como el indoeuropeo), pero que siguen
y deben seguir enraizados en el tronco semita de Abrahén, entendido y abierto de
un modo universal, conforme a la promesa mas antigua de Gn 12,1-3: «En ti se-
ran benditas todas las naciones de la tierra».

Hemos compuesto, segin eso, un diccionario de las religiones abrahdmicas (es
decir, vinculadas a la figura del patriarca Abrahan), que son, al mismo tiempo, re-
ligiones proféticas (porque han nacido a partir de la revelacion de tres grandes pro-
fetas: Moisés, Jesus y Muhammad) y religiones monoteistas (pues en el centro de
las tres esta el descubrimiento y la veneracién del tnico Dios, que ha querido re-
velarse a los hombres). En un sentido muy general se podria decir que tienen un
tronco comiin, representado por la historia israelita antigua, y por tres derivados
o ramas, que son el judaismo moderno con el cristianismo (que nacen en el siglo
I-IT1 d.C.) y el islam (que nace algo mas tarde, en el siglo VII d.C.).

Hemos querido poner de relieve ese tronco comiin, propio de la historia israe-
lita mas antigua y de las tradiciones semitas, representadas simbdélicamente por
Abrahén, creyente y amigo del tnico Dios, simbolo y principio de los monoteis-
mos semitas, a quien los tres grupos religiosos (judios, cristianos y musulmanes)
veneran como padre y/o inspirador, aunque cada uno lo interpreta de un modo
distinto. Este libro podria y deberia haberse titulado, en algtin sentido, Dicciona-
rio de las religiones abrahdmicas o, quiza mejor, de las religiones monoteistas, pero
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hemos preferido llamarle Diccionario de las tres religiones porque ellas han for-
mado y siguen formando una unidad especial dentro del mundo de las religiones,
como vera facilmente quien consulte este libro.

1. UN DICCIONARIO ESPECIAL. DIECISEIS CARACTERISTICAS

Estas tres religiones, vinculadas entre si como hemos visto y seguiremos vien-
do, constituyen uno de los patrimonios culturales y religiosos maés altos de la his-
toria de la humanidad. Por eso hemos querido presentar sus elementos y rasgos
fundamentales de un modo expositivo y comparativo, ecuménico y académico.
Sobre esa base, reasumiendo y ampliando los elementos ya indicados, concreta-
mos ahora las aportaciones y rasgos basicos de este diccionario:

1.1. Es un diccionario de las religiones abrahamicas, como hemos indicado
ya. Son religiones nacidas a partir de la intuicién trascendental de Abrahan, pa-
triarca arameo (sirio) que peregrina desde Mesopotamia hasta Palestina, el norte
de Arabia y Egipto, vinculando de esa forma las grandes tradiciones semitas. Pe-
ro, siendo de origen semita, estas religiones no se quieren cerrar en si mismas, si-
no que se abren, de formas distintas y complementarias, al conjunto de la huma-
nidad, en un didlogo que ellas siguen manteniendo todavia, no sélo con el mundo
indoeuropeo o con otras culturas bantties o mongolicas, sino con todos los pue-
blos de la tierra. En ese sentido decimos que son religiones universales y asi lo ha
querido poder de relieve este diccionario, partiendo de la fe de Abrahan y abrién-
dose con él (desde él) a todos los creyentes, en sentido extenso.

1.2. Es un diccionario de las religiones monoteistas, que confiesan la exis-
tencia de un tnico Dios, que existe por si mismo, como realidad personal, y que
actua en la historia de los hombres. Por eso, en estas religiones resulta funda-
mental la afirmacién de fe monoteista («no hay muchos, sino un tnico Dios»),
frente al politeismo («no hay un tnico Dios, sino muchos») y frente al panteismo
(«hay un Dios personal, no todo es igualmente divino»). Ha empezado a exten-
derse en ciertos circulos politicos e intelectuales la sospecha de que todo mono-
teismo resulta dictatorial: si s6lo hay un Dios, ese Dios impone desde arriba su
propia voluntad, de manera que no tenemos capacidad de rechazarlo o de sentir-
nos libres a su lado. Pues bien, en contra de eso, este diccionario quiere destacar
los aspectos positivos del monoteismo religioso: (a) La fe en un tnico Dios libera
al hombre de otros pretendidos absolutos, poniéndolo en manos de su propia li-
bertad. (b) La fe en un tinico Dios invita al hombre a creer en los demas seres hu-
manos. De maneras distintas pero convergentes, judios, musulmanes y cristianos
vinculan el amor de Dios (la aceptacién de su misterio) con el amor al préjimo, es
decir, con el didlogo no impositivo entre todos los humanos. No hay fe monoteis-
ta sin didlogo creyente, sin un ofrecimiento de comunicacién a todos los hombres.
Asi lo pone de relieve este diccionario.

1.3. Es un diccionario de las religiones proféticas. Se suelen distinguir tres
tipos de religiones. Las de tipo cdsmico ponen de relieve la presencia o manifes-
tacién de Dios en los fendmenos fundantes del mundo o de la vida, en el proceso
de la naturaleza; estas religiones tienden a ser politeistas. Las religiones misticas,
mas propias del Lejano Oriente (hinduismo, budismo, taoismo), acenttian la in-
mersién del ser humano en lo sagrado. Buscan lo que hay en el fondo del mundo,
diciendo que lo divino se despliega y manifiesta en el mismo proceso de interiori-
zacion y de liberacion mental; estas religiones tienden a ser panteistas. Las reli-
giones proféticas (que son abrahamicas y monoteistas) ponen de relieve la perso-
nalidad de Dios que se revela o manifiesta a través de la palabra y gesto de unos
hombres especiales concebidos como mediadores o reveladores de su voluntad.
Asi lo ha puesto de relieve este diccionario, presentando y comparando los ele-
mentos basicos y las implicaciones de la revelacion profética, en su origen y en
nuestro tiempo. Por eso, en el centro de todas sus voces esta la experiencia de la
profecia.

1.4. Es un diccionario de las religiones creacionistas, es decir, de las que
conciben el mundo y la historia humana como creacién de Dios. Las religiones
césmicas no pueden hablar de Creacion, porque en el fondo todo es divino: no hay



Introducciéon / 11

diferencia entre Dios y mundo. Las religiones monoteistas conciben el mundo y la
historia como Creacién. Eso significa que el mundo no es Dios, sino espacio de su
presencia. El mundo no es Dios, pero tampoco es diabédlico o perverso, aunque
puede tener aspectos negativos, sino que en su principio, camino y meta es posi-
tivo. El mundo no es carcel donde el hombre se encuentra aprisionado, sin auto-
nomia ni salida; no es tampoco obra del diablo o lugar donde Satén ejerce de ma-
nera absoluta su reinado, sino creacién de Dios: tiempo y lugar en que los
hombres dialogan con su creador, escuchando y cumpliendo su palabra. Por eso,
en este diccionario hemos puesto con frecuencia de relieve el compromiso del
hombre con la realidad, en plano de servicio y de cuidado (ecologia fundamental).

1.5. Es un diccionario de las religiones personalistas. Ni las religiones cés-
micas ni las misticas valoran en el fondo a la persona: para unas importa ante to-
do el mundo sagrado, para otras lo divino. Por el contrario, las religiones mono-
teistas son, de diversas maneras, personalistas, pues ponen de relieve la grandeza
y dignidad de las personas, que pueden escuchar y responder a la Palabra de Dios,
siendo de esa forma responsables de si mismos. Por eso, en principio, no creen en
la «transmigracion de las almas», sino en el valor individual de cada uno de los
hombres y mujeres, que son, en Dios, responsables de si mismos. En ese sentido
decimos que son religiones éticas, centradas en la obediencia a la Palabra de Dios
y en el respeto a los demas hombres. Asi lo pone de relieve este diccionario, des-
tacando la dignidad del hombre y la mujer, que tienen valor infinito, porque son
signo y presencia de Dios. En ese sentido, cada una de las tres religiones funda-
menta y defiende los «derechos fundamentales» de la persona humana, pero no
de un modo abstracto y politico (como han podido hacer ciertas interpretaciones
de la Declaracion de los Derechos Humanos: ONU 1948), sino de un modo prac-
tico, en la convivencia real (afectiva y econémica) entre los hombres y mujeres de
todo el mundo. Asi lo ha querido poner de relieve este diccionario, insistiendo en
el compromiso de las religiones monoteistas a favor de la justicia.

1.6. Es un diccionario de las religiones histéricas, en el sentido radical de la
palabra. Cada una de ellas concibe la historia con matices distintos, como iran
destacando las diversas palabras dedicadas al tema. Pero las tres aceptan y desta-
can el compromiso del hombre con esta humanidad concreta, en su camino de
vida real (familiar y econémica, social y politica). Estas no son religiones de la
huida y la tranquilidad interior, sino de la «encarnacién» histérica y social del
hombre, dentro de una vida que no es pura tragedia (como en el mito griego), ni
simple comedia (como en ciertas representaciones romanas o posmodernas de la
humanidad), sino tiempo de obediencia y responsabilidad comun, al servicio de
la fraternidad y de la justicia. Los creyentes de estas religiones no son espectado-
res neutrales, que miran lo que pasa como desde una butaca de teatro, sino que
forman parte de la representacion real de la historia, pues Dios les ha hecho res-
ponsables de lo que pasa sobre el mundo. Estas religiones interpretan de un mo-
do algo distinto la situacion del hombre en la historia (el posible pecado de con-
junto de los hombres, las formas de responsabilidad social, el tipo de males que
dominan sobre el mundo actual); pero las tres insisten en la importancia de la his-
toria, como lugar y camino de presencia de Dios y de realizacién humana.

1.7. Es un diccionario centrado en tres profetas muy concretos, que han
marcado la historia monoteista. Cada religién ha promovido una profunda con-
densacion profética, presentando a su fundador (Moisés, Jests, Muhammad) co-
mo el mensajero definitivo de Dios, al menos en ese momento de la historia. (a)
Moisés vy el judaismo. Hubo en Israel muchos profetas, recordados con respeto por
el pueblo, pero, conforme a la tradicién codificada por la Misna, el tinico profeta
total es Moisés, pues Dios le revel6 en la montafia del Sinai todos sus secretos sal-
vadores, es decir, su Ley, contenida en la Escritura y otros libros de la tradicién
posterior legal del pueblo. (b) Jestis y el cristianismo. Los cristianos interpretan a
Moisés como anuncio y preparacién de aquello que dirad y hara Jesus, a quien mi-
ran como el Cristo, es decir, el Mesias definitivo, el Salvador del mundo, vene-
randole y siguiéndole incluso como Hijo de Dios. (¢) Muhammad, el sello de la pro-
fecia. Conforme al islam, todos los profetas han recordado a los seres humanos el
mismo mensaje, sin distincién (Adan y Abrahan, Moisés, Cristo y Muhammad,
etc.). Pero s6lo Muhammad ha escuchado y transmitido la revelacién total, con-
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tenida en el Coran. Por eso, los musulmanes lo conciben como culminacién y cie-
rre (sello) de la profecia, es decir, como el profeta donde se completan y reciben
su sentido radical todos los mensajes anteriores, apareciendo ya con claridad y
para siempre. Este diccionario ha querido fundarse en ellos, de manera que, en al-
gun sentido, podria titularse: Diccionario de los tres profetas y de sus religiones:
Moisés, Jesiis, Muhammad.

1.8. Es un diccionario de las religiones del Libro, entendido como testimo-
nio de la Palabra de Dios y como canon o norma religiosa para los creyentes. En
ese sentido, lo hemos concebido (desde el punto de vista judio y cristiano) como
una continuacién de una obra previa de X. Pikaza, Diccionario de la Biblia (Verbo
Divino, Estella 2007). Hay religiones «sin libro», que no han codificado de forma
permanente su experiencia de lo sagrado y de su revelacién en la naturaleza y en
la vida de los hombres. Contrastando con ello, estas tres religiones afirman que
Dios se ha expresado para siempre en forma de palabra que puede no sélo reci-
tarse en forma fuerte (bella), sino también redactarse claramente por escrito, de
manera que se mantenga firme para siempre. Tres son, segin ha confirmado
Muhammad, las principales religiones del Libro: judaismo (con su Biblia, centra-
da en la Torah), cristianismo (con su Biblia, culminada en el Evangelio) e islam
(la religién del Corén, libro eterno de Dios, revelado al mismo Muhammad, para
conocimiento de todos los hombres). Estas religiones del Libro son religiones de
la palabra que no solamente se habla y se escucha, sino que ha quedado fijada ca-
nénicamente. Por eso, a través de su Libro (que es triple y es tinico) estas tres re-
ligiones han recibido una forma escatolégica, que es valiosa y universal. Ellas afir-
man, desde perspectivas algo diferentes, que Dios se ha revelado plenamente, de
manera que conocemos su verdad y s6lo nos queda ya profundizar en ella y cum-
plirla. Asi lo hemos querido destacar en este diccionario, que quiere ser, ante to-
do, un comentario y despliegue de las afirmaciones bésicas de los libros sagrados
de las tres religiones.

1.9. Este es un diccionario centrado en la fe religiosa, que define la histo-
ria e identidad de las tres religiones. Lo propio de las religiones monoteistas, a di-
ferencia de las religiones misticas (que ponen mas de relieve un tipo de conoci-
miento contemplativo y de experiencia intimista), es «la fe» en el Dios que se
revela y actiia. Por eso, los seguidores de esas religiones se definen a si mismos co-
mo «creyentes». En esa linea ha querido avanzar nuestro diccionario. Evidente-
mente, hemos querido recordar ciertos datos histéricos y literarios (filolégicos),
evocando también algunas de las grandes figuras de las tres religiones, que han
marcado y siguen marcando la historia de la humanidad. Pero no hemos preten-
dido hacer un diccionario de historias, de anécdotas y folclore, sino centrarnos en
el nucleo de fe de las tres religiones, para que los creyentes de cada una de ellas
reconozcan la solidez de aquello en lo que creen y conozcan también lo que creen
los fieles de las otras dos religiones. Por eso, en el centro del diccionario esta el
shema de Israel, el credo cristiano y la shahdda musulmana. Evidentemente, no
hemos querido demostrar la fe, ni hemos buscado el proselitismo, haciendo pro-
paganda de alguna de las religiones (o de las tres en su conjunto), sino que nos he-
mos preocupado mas bien de presentar la fe, el contenido basico y la aportacién
fundamental de cada una de las tres religiones entendidas, de un modo sobrio,
aunque intenso, como espacios y caminos de confesién creyente. Por eso nuestra
intencién ha sido escribir este diccionario, basicamente, para que los creyentes
descubran y formulen mejor el contenido y las implicaciones de su fe, desde su
propia religién, en didlogo con las otras.

1.10. Este ha querido ser, ademas, un diccionario teolégico, en el sentido ra-
dical de la palabra. No nos limitamos a repetir el contenido de la fe, sino a expo-
nerla, de un modo racional, es decir, inteligible, de manera que la misma fe, vivida
y entendida con intensidad, se vuelva «teologia» (como han sabido y hecho los
grandes maestros de las tres religiones). En ese sentido decimos que el Dios de las
religiones monoteistas es un Dios «teolégico», que puede y debe pensarse. En ese
sentido, la teologia no es algo que viene de fuera, como un afiadido, sino que bro-
ta de la fuerza y belleza de la misma fe. Cada una de las tres religiones ha realizado,
de modos distintos (aunque convergentes), un didlogo fecundo con el pensamien-
to filoséfico de su entorno, en especial con el de Grecia y Persia (mundo indo-
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europeo) y con el de Siria y Mesopotamia (mundo semita). Ese didlogo y desplie-
gue racional sigue todavia en marcha (en pleno siglo XXI). Se suele decir que el
cristianismo se ha vinculado mas con el helenismo, mientras que el judaismo y
el islam han desarrollado otras lineas de pensamiento y teologia. De todas mane-
ras, en este momento las tres religiones se encuentran implicadas, de formas dis-
tintas (aunque también convergentes), en un didlogo teolégico intenso con otras
tradiciones religiosas no monoteistas (budismo, hinduismo, taoismo, etc.). Pues
bien, nuestro diccionario ha querido situarse en ese contexto teologico de enrique-
cimiento cultural, en la linea de las experiencias de la Edad Media cristiana, cuan-
do judios, cristianos y musulmanes dialogaron con la teologia y la filosofia de su
entorno, como indican los nombres de Maiménides, Averroes o Tomas de Aquino.

1.11. Este quiere ser un diccionario de las comunidades creyentes (pueblo
de Israel, Iglesia, Umma), pues quiere responder a la fe y a la vida de las tres re-
ligiones. Ciertamente, no es un diccionario oficial, pues ninguno de los autores po-
see una autoridad publica dentro de su comunidad o Iglesia, aunque algunos de
ellos hayan ensefiado en centros representativos de ella (A. Aya en la Universidad
Islamica de Cérdoba, X. Pikaza en la Universidad Pontificia de Salamanca). Los
autores se saben y se sienten vinculados a sus propias instituciones religiones
(Iglesia catélica, comunidad musulmana), aunque no han escrito en nombre de
ellas, pues creen en la libertad de pensamiento dentro de su sociedad y de su reli-
gi6n. De todas formas, ellos han querido exponer y han expuesto con toda la fide-
lidad posible la fe basica de las religiones: la del judaismo, entendido como pueblo
de Dios; la del cristianismo, vivido como Iglesia de Cristo; y la del islam, concebi-
do como umma, comunidad universal de creyentes. De esa forma, ellos han que-
rido poner de relieve la inspiracién y tarea propia de cada una de las religiones,
destacando asi el monoteismo nacional judio, la misién mesianica cristiana y la
pacificacion universal musulmana. La idea original fue, en principio, que hubiera
un autor de cada religiéon: un judio, un cristiano y un musulman. Pero se encon-
traron varias dificultades a la hora de gestionar el proyecto y se decidié, por fin,
que X. Pikaza se encargara de la parte judia y cristiana, y A. Aya (que es musul-
man) de la gestion de la parte islamica, encargando parte del trabajo a José F. Du-
ran Velasco (arabista, especialista en mundo judio e islamico, sin adscripcién re-
ligiosa) y dejando la elaboracion del perfil de personajes histéricos fundamentales
para la tradicién islamica en manos de Yaratullah Monturiol (musulmana). X. Pi-
kaza es cristiano y pertenece a la Iglesia catélica, de la que ha sido presbitero, pe-
ro conoce bien el judaismo biblico y se siente radicalmente judio (por el mismo he-
cho de ser cristiano); esta convencido de que un buen cristiano tiene que ser al
mismo tiempo judio; asi se siente y por eso se ha atrevido a exponer los elementos
basicos de la fe y de la vida de la comunidad judia a lo largo de los siglos.

1.12. Este diccionario quiere responder a la experiencia orante de las tres
religiones. Ciertamente, no es un manual de espiritualidad, ni una guia practica
de vida judia, cristiana o musulmana, pero ha tratado de destacar los aspectos vi-
tales de las tres religiones, entendidas como experiencias y experiencia de en-
cuentro con lo divino, en el sentido mas hondo de ese término. Eso significa que
no ha sido nuestra intencién estudiar las religiones desde fuera, como espectado-
res curiosos, sino que las hemos mirado y presentado desde el interior, desde la
practica creyente y orante de sus fieles. Los autores nos hemos sentido vinculados
al culto de la Palabra del judaismo, centrado en la lectura de los textos sagrados,
y a la oracién compartida, en comunién con los orantes anteriores, en esperanza
de salvaciéon mesianica. Hemos insistido en la importancia de la eucaristia cris-
tiana, entendida como recuerdo de Jesus (y de todas las victimas de la historia) y
como experiencia y tarea de comida compartida. Hemos insistido finalmente en
la riqueza de la intuicién mistica del islam concretada en la practica de vida de los
musulmanes; en el islam oficial no hay sacramentos, pero su conciencia de «so-
metimiento a Dios» (concretada en la shahdda) se vincula a la practica de adora-
cién que se debe hacer cinco veces al dia (a solas o en grupo: antes de la salida del
sol, al mediodia, a media tarde, al ponerse el sol y en el primer tercio de la noche)
de un modo personal y en nombre de toda la humanidad, creada por Dios.

1.13. Es un diccionario ecuménico. No hablamos del ecumenismo en general,
no presentamos teorias sobre la vinculacién de las religiones, sino que hemos he-
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cho un ejercicio real de ecumenismo practico, pensando juntos sobre los temas
fundamentales de nuestras religiones y presentdndolos de un modo respetuoso, sin
busqueda de falsas concordancias, sabiendo que las mismas palabras tal vez arras-
tran todo un mundo de diferencias irreductibles, pero que son parte del didlogo
real. No hemos querido convertir a nadie, ni atraer a los demaés a la propia reli-
gién, pero hemos presentado con libertad y gran respeto nuestras perspectivas,
convencidos de que cada religién es verdadera, pero que su verdad sélo puede
mantenerse firme en la medida en que es capaz de abrirse a un didlogo generoso
con las otras religiones. No queremos una identificacion rapida de las religiones,
ni buscamos el minimo comtn denominador; no queremos diluir una religion en
otra, o todas en otra cosa (en un tipo de ética o politica, de estética o de esoteris-
mo pseudomistico), pero pensamos que cada una de las tres religiones, mirada en
profundidad, abre un camino de experiencia ética y politica, un camino de estéti-
ca y de utopia, que puede ser principio de comunicacion universal y fuente de sal-
vacion para el conjunto de la humanidad. No queremos, en principio, que un mu-
sulméan o judio se convierta al cristianismo (ni viceversa), aunque respetamos
profundamente la libertad de eleccién de cada uno, sino que judios, cristianos y
musulmanes podamos dialogar, para que cada uno venga a ser mas hondamente
aquello que es y para que todos podamos buscar un futuro de concordia, ilumina-
dos por nuestros modelos de vida (Moisés, Jests, Muhammad), todos ellos hijos de
Abrahan, al servicio de la bendicién y de la paz de todos los pueblos de la tierra.

1.14. Es un diccionario universitario. Los aspectos anteriores (fe y teologia,
fidelidad comunitaria, oraciéon y ecumenismo) han sido tratados con gran respeto,
desde una perspectiva estrictamente racional, en un nivel académico de gran se-
riedad. Por eso decimos que éste quiere ser un diccionario de Universidad. José F.
Duran Velasco es doctor en Filologia semitica, Xabier Pikaza es doctor en Teolo-
gia, y Abdelmumin Aya, doctor en Filosofia. Estos dos tltimos autores han sido
profesores en los centros de estudio mas prestigiosos de la Iglesia catélica y de la
comunidad musulmana en Espafia (Salamanca y Cérdoba), aunque por razones
diversas, para vivir e investigar con mas libertad, se hayan visto «obligados» a de-
jar la docencia teolégica. Han dialogado y compartido experiencias en los mejores
centros académicos de Espafia y de otros lugares. Por eso, tras largos afios de pre-
paracion, se han atrevido a elaborar y presentar este diccionario. Se trata de que
una experiencia personal de didlogo pueda valer también para otro de tipo de per-
sonas que por una razén o por otra no hayan podido cursar estudios universitarios
de religién (cosa que, en parte, se debe también a la escasa presencia de la religion
en los estudios superiores). Pero eso no significa que se haya rebajado la hondura
de los temas y los textos, sino que se pretende presentarlos como parte de una ex-
periencia personal, de un modo positivo, sin polémica, para todos los que estén in-
teresados en el tema religioso. Estamos convencidos de que la mejor defensa de la
religién es su conocimiento. Por eso, al ofrecer un conocimiento mas amplio de las
tres religiones pensamos que estamos contribuyendo a su auténtica defensa cultu-
ral. Por todo eso, nos gustaria que este diccionario sirviera de soporte para profe-
sores y docentes de religion, no sélo en la universidad, sino en las escuelas donde
se ensefa el hecho religioso y las religiones concretas.

1.15. Es un diccionario hispano, con la extension geogréfica que este térmi-
no conlleva. Espafia ha sido durante siglos el pais de las tres religiones: Sefarad,
Hispania, al-Andalus... Ha sido el pais de Moisés de Leén y Yehuda ha-Levi, de Ibn
‘Arabi y de Averroes, de san Ignacio de Loyola y de san Juan de la Cruz. Recono-
ciendo ese legado, los autores de este diccionario, uno vasco, una catalana y dos
sevillanos, hemos querido recuperar de una forma activa (sin lamentaciones esté-
riles) el mejor legado de la historia hispana, buscando el didlogo de las tres reli-
giones, como muchas veces se quiso hacer y se hizo (con gran hondura, pero sin
resultados duraderos) entre los siglos XII y XV. Aquella experiencia fracasé, con
el triunfo externo de una parte (la cristiana) y la expulsién y negacion de las otras
dos partes (judia y musulmana). Fue una historia de diadlogo fallido que terminé
y hoy lo lamentamos, pues no fue bueno que hubiera vencedores y vencidos, en
lugar de <hermanos» conviviendo y dialogando desde la diferencia. Hoy, pasados
cinco siglos, pensamos que la experiencia de didlogo puede y debe retomarse y
propiciarse, y asi lo hemos hecho, de manera concienzuda, respetuosa, académi-
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ca, sin propagandas politicas estériles. Como hemos dicho, no proponemos la po-
sibilidad de un didlogo, sino que hemos dialogado de hecho, y, como efecto de
nuestras conversaciones y trabajos compartidos, presentamos hoy este dicciona-
rio de las tres religiones monoteistas, que son religiones hispanas y mundiales.
Por eso, siendo hispano, este diccionario puede y quiere ser universal.

1.16. Es un diccionario razonado. Bibliografia. Por comodidad grafica, he-
mos renunciado a introducir en cada entrada la bibliografia pertinente. Sin em-
bargo, ésta aparece detallada al final del diccionario. Los temas han sido elabora-
dos expresamente por cada autor para este diccionario. Pero, como es usual en
este tipo de obras, cada autor ha utilizado algunos de sus trabajos anteriores, que
vienen detallados en las diversas secciones de la bibliografia.

2. UN DICCIONARIO MULTIPLE. iNDICE GENERAL Y CINCO INDICES PARTICULARES

Hemos querido que este diccionario sea un texto vivo, un diccionario de uso co-
mun, para conocimiento, dialogo y discusion, en la linea de las dieciséis notas an-
tes indicadas. Ahora queremos ofrecer unas breves indicaciones para su uso.

El lector hara bien comenzando con una visiéon panoramica del indice general,
que va al final del libro y que incluye todos los conceptos (entradas) del dicciona-
rio. Vera que se trata de un diccionario que incluye los motivos que resultan mas
significativos desde un punto de vista teolégico y religioso en las tres religiones, pa-
ra el conocimiento y didlogo monoteista, como hemos destacado en el apartado an-
terior de esta introduccién. En él se encuentran, por tanto, sélo términos significa-
tivos. Lugares, personas o aspectos concretos de las ceremonias rituales de los que
no pudieran desprenderse conclusiones ttiles para el didlogo han sido dejados de
lado. Existen para ello otros diccionarios y obras colectivas, de las que ofrecemos
algunos testimonios mas significativos en la bibliografia final. Nosotros hemos que-
rido centrarnos en los temas y motivos religiosos esenciales de las tres religiones,
para ofrecer una visién general y central de lo que ellas son, en cuanto tradiciones
e instituciones esenciales (o por lo menos fundamentales) de la historia humana,
desde una perspectiva basicamente occidental (el diccionario esta escrito en caste-
llano), pero abierta a todas las culturas, como estan abiertas las tres religiones.

Pues bien, ese indice general se desdobla y particulariza en cinco indices espe-
ciales, en los que se dividen las entradas. Hay términos comunes, que se aplican a
las tres religiones, hay términos especiales para el judaismo y cristianismo en con-
junto, hay términos especificamente judios, términos propios del cristianismo vy,
finalmente, términos propios del islam. De esa forma, tanto en el indice general
como en la presentacion de cada término, el lector sabra ya de antemano a qué re-
ligién o religiones se refiere cada tema.

2.1. Términos comunes. El lector podrd encontrar en este indice particular
primero 112 términos comunes, que se aplican a las tres religiones, desde Ablu-
ciones hasta Visién de Dios. Son términos que se aplican a las tres religiones, pe-
ro no los presentamos en comun, sino desde las tres perspectivas (las dos prime-
ras por X. Pikaza, la tercera por A. Aya y sus colaboradores). En este apartado de
términos comunes entran no sélo algunos aspectos generales de una fenomenolo-
gia de la religion (Dios, Fe, Hombre, Salvacion...), sino también algunos persona-
jes o elementos especificos de las religiones monoteistas (Abrahan, Creacién, Re-
velacion...). Estas son las palabras en torno a las cuales puede establecerse el
dialogo fundamental entre las religiones monoteistas. Sélo con esas palabras po-
driamos haber escrito un «diccionarios de términos comunes de las religiones mo-
noteistas». Pero de ello habria resultado un incontable ntiimero de «ruidos» en la
comunicacion, ya que son muchas las ocasiones en que los creyentes de las tres
tradiciones entienden cosas diferentes en relacién con un mismo término y, para-
déjicamente, plantean un espacio de encuentro en términos diferentes. Por tanto,
no soélo era necesario explicar qué entendia cada creyente con relaciéon a un mis-
mo término, sino esas imprescindibles referencias cruzadas que llevan al lector a
relacionar términos distintos y «exclusivos» de cada una de las creencias con los
términos correspondientes de las otras tradiciones.
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2.2. Términos judios y cristianos. El segundo indice particular contiene 29
conceptos o entradas comunes para judaismo y cristianismo, desde Alianza a
Templo, pasando por Apocaliptica, Exodo y Pascua (por poner unos ejemplos).
Esos conceptos muestran que judaismo y cristianismo no son religiones total-
mente distintas, sino versiones en parte paralelas y en parte complementarias de
la misma experiencia israelita de fondo, condensada en la Biblia hebrea, que los
cristianos asumen y toman como Antiguo Testamento. Esto indica que puede ha-
ber un didlogo particular entre judaismo y cristianismo, de manera que esos tér-
minos comunes podrian tomarse como centro y materia basica de un diccionario
de las religiones biblicas. Como hemos dicho en el apartado anterior de esta in-
troduccion, uno de los autores del diccionario (X. Pikaza) se siente y confiesa ju-
dio, siendo cristiano; por eso ha tenido un cuidado especial en elaborar estos tér-
minos comunes, tomando como punto de partida muchos de los términos
expuestos en su Diccionario de la Biblia (Verbo Divino, Estella 2007).

2.3. Términos judios. El tercer indice particular contiene 52 términos especifi-
cos de la religién judia, partiendo de la Biblia (v.gr. Daniel, Ester, Torah...), pero
destacando también algunos términos y temas significativos del judaismo posbibli-
co o moderno (como Qumran o Misna, Cébala o Talmud, Shoah, Sinagoga, etc.).
Es evidente que no hemos querido elaborar un diccionario del judaismo en cuanto
tal, pues hay buenos libros sobre el tema, pero hemos sentido la necesidad de ofre-
cer algunos de los elementos mas caracteristicos de la experiencia y de la historia
judia, dentro del espacio de las religiones monoteistas. Numéricamente, el judais-
mo es «menor» que el cristianismo y el islam, pero eso no significa que sea menos
importante, pues sin judaismo perderian su base y referencia tanto el cristianismo
como el islam. Mas que el judaismo moderno, en sus valores y aportaciones cultu-
rales e histéricas, hemos querido destacar su base biblica y su origen rabinico, que
marcan y definen para siempre eso que suele llamarse el «Israel eterno». En esa li-
nea, este diccionario sigue siendo una continuacién del Diccionario de la Biblia
(Verbo Divino, Estella 2007), compuesto en su totalidad por X. Pikaza.

2.4. Términos cristianos. Sigue después un indice con los 64 términos espe-
ciales dedicados al cristianismo, comenzando con Apocalipsis, hasta concluir con
Victima. En esta parte hemos destacado los aspectos esenciales de la identidad
cristiana, en clave teolégica (de pensamiento) e institucional (de organizacién y
presencia social). De esa forma, hemos puesto de relieve algunos momentos mas
salientes de la historia cristiana, vinculada al despliegue de sus instituciones sa-
gradas de la Iglesia (Obispos, Papa, Vaticano...), desde una perspectiva ecuméni-
ca, si bien insistiendo de un modo especial en la versién de la Iglesia catélica, que
ha sido la mas extendida y dominante en el mundo hispano y latino. Este es qui-
z4 el apartado mas teérico y dogmatico —en el mejor sentido de la palabra— del dic-
cionario, pues, a diferencia del judaismo y del islam (que insisten mas en la pra-
xis creyente), el cristianismo ha elaborado un sistema complejo de ortodoxia, es
decir, de «opinién correcta» del mundo. Al mismo tiempo, hemos intentado poner
de relieve las implicaciones sociales e histéricas de las Iglesias cristianas en el des-
pliegue y en la conformacién social de la sociedad y cultura de Occidente.

2.5. Términos islamicos. El diccionario contiene finalmente un sexto indice
con 64 términos especificos de la espiritualidad y la experiencia de vida musul-
mana, partiendo del Coran y de las aportaciones basicas del islam primitivo, el del
profeta Muhammad. En este contexto, por exigencias de la misma experiencia is-
lamica, se han conservado en buena parte los términos drabes, siempre que no ha
sido posible traducirlos con precisién a otra lengua sin causar una distorsién en
la comprensiéon de los mismos. Desde una perspectiva culturalmente cristiana (o
judeocristiana), donde la Biblia es mas conocida, la honda aportaciéon que tres
destacados especialistas del mundo islamico han realizado resulta probablemen-
te la mas novedosa, pues en ella se contienen (estudiados de primera mano) una
serie de temas y conceptos que como tratamiento unificado no han aparecido has-
ta ahora en otros libros y diccionarios de la religiéon islamica, mas centrados en
temas y motivos secundarios (de historia, geografia o cuestiones legales). Pode-
mos decir, con sobriedad, sin temor a exagerar, que éste es el mejor diccionario
teologico del islam escrito hasta ahora en lengua castellana, y que s6lo por cono-
cer de boca de estos tres especialistas del mundo islamico —~dos musulmanes y un
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arabista- lo que sienten y piensan mas de mil quinientos millones de personas en
el mundo, ya tendria sentido haber propiciado este proyecto editorial.

3. UN DICCIONARIO TEMATICO. BLOQUES PRINCIPALES

El lector habituado a los diccionarios de este tipo podra pasar ya directamente
a la lectura de términos que le interesen, organizados por orden alfabético de con-
junto o segun los indices particulares a los que nos hemos referido. Pero habra lec-
tores que quieran tener de antemano una visiéon de conjunto de algunos bloques
tematicos, divididos por materias, mas que por religiones. Es imposible ofrecer
una divisién general y completa de esos bloques, con todos los ambitos tematicos,
pues muchos de ellos se superponen y ademas resulta dificil dividir y distinguir
unos de otros, ya que —-como hemos dicho- unos mismos conceptos pueden reci-
bir un sentido algo distinto en cada una de las religiones. De todas formas, de un
modo general, contando con la buena voluntad de los lectores (y s6lo de manera
introductoria), hemos querido ofrecer una divisién por materias generales:

3.1. Lugares, geografia sagrada. El diccionario es escueto en lo que se refie-
re a la presentacion de los lugares sagrados o significativos de las religiones, de
manera que apenas ha insistido en los santuarios o templos (ciudades) mas im-
portantes de cada una de las religiones. Ciertamente, evoca el tema de la ~ Pere-
grinacién y se fija en algunos lugares que estdn vinculados con las religiones mo-
noteistas, como ~ Jerusalén y la tierra de . Israel, Roma y Meca con Medina,
Caaba. También trata de ~» Egipto (lugar de salida de hebreos), del » Edén pri-
mero y del  Paraiso final, entendido como meta de la Salvacién. En ese contex-
to, desde la perspectiva hispana, el diccionario ha incluido dos referencias muy
evocadoras: ~ Sefarad y Al-Andalus. Estas son las evocaciones geograficas mas
significativas.

3.2. Tiempos, historia sagrada. Este diccionario no ha querido detenerse tam-
poco en los temas histéricos, que pueden encontrarse mas desarrollados en otros
libros de tipo general sobre las religiones. Ciertamente, hemos tratado de la .2 His-
toria y de algunos momentos bésicos del surgimiento de Israel (. Abrahan, Tri-
bus, Exodo, Jueces) y de su historia posterior (2 Samaritanos, Sefarad, Shoah).
En éste, como en otros aspectos, para el tema judio y cristiano, partimos de lo di-
cho en X. Pikaza, Diccionario de la Biblia (Verbo Divino, Estella 2007). Nos hemos
ocupado también de algunos elementos basicos de la historia cristiana (1 Jesus,
Pedro, Pablo, Santiago, Iglesia, Roma, Vaticano), pero sin detenernos de un modo
particular en ellos. Lo mismo se puede decir de la historia islamica (.2 Hégira, As-
cension, Revelacion, Califato). Pero mas que la historia, nos ha importado el con-
tenido y mensaje de cada una de las religiones.

3.3. Realidad (mundo). Este no es un diccionario sobre el sentido y valores
sagrados de la realidad césmica, pues las religiones monoteistas se encuentran
vinculadas de una forma especial con la palabra. De todas maneras, como hemos
destacado, las tres religiones valoran el mundo como creacién de Dios. En esa li-
nea se sitian algunas entradas muy significativas como 2 Cosmovision, Crea-
cién, Ecologia, Fin del mundo, Mundo, Realidad, Tierra, Zimzum. En ese contex-
to se sitdan también otras entradas como ~ Dinero, Economia, Promesas, etc.,
que ponen de relieve el caracter terrenal de las religiones monoteistas. Estas no
ofrecen a los creyentes un camino de huida del mundo, sino que les arraigan en
la realidad de este mundo, entendida como presencia y revelacion de Dios. En ese
sentido, se puede afirmar que estas religiones no han sido ni son dualistas en li-
nea platénica, sino que vinculan de manera muy intensa lo espiritual con lo ma-
terial, la salvacion del hombre con la plenitud del mundo.

3.4. Hombres. Como venimos diciendo, este diccionario no ha querido fijarse
de un modo especial en las figuras de los fundadores de las religiones o de los gran-
des personajes y santos de cada una de las tradiciones, pues se fija mas en los prin-
cipios religiosos que en los personajes mas significativos de la historia de esas re-
ligiones (santos, reformadores, autoridades, etc.). A pesar de eso, hemos tenido
que introducir una lista bastante nutrida de personajes masculinos, vinculados so-
bre todo con el origen y la constitucién de cada una de las religiones. Entre los per-
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sonajes judios hemos destacado a ~ Elias, Ezequiel, Hilel, Isafas, Jeremias, Job,
Jonas, José el artesano, Josefo Flavio, Josué, Macabeos, Moisés, Noé, etc. Entre los
personajes masculinos del principio de la historia cristiana hemos introducido a
2 José, Juan evangelista, Lucas, Marcos, Mateo, Pablo, Pedro, Santiago y Tomas
Apostol. Esos nombres se suman a los ya estudiados en Diccionario de la Biblia
(Verbo Divino, Estella 2007). Entre los persona]es fundantes de la historia islami-
ca hemos estudiado a Agar, Jadiya, ‘A’isha, etc.). Muchos de éstos pertenecen a
la categoria de profetas y hombres de Dios. Entre ellos debemos citar de un modo
especial a los tres «fundadores»: 2 Moisés, Jestis y Muhammad, y, naturalmente,
al patriarca comun a las tres: 2 Abrahan.

3.5. Mujeres. Al lado de los hombres, este diccionario ha incluido una serie de
figuras de mujeres muy significativas. Se ha dicho que las religiones monoteistas
son por esencia patriarcalistas. Sin embargo, la figura de algunas mujeres que he-
mos estudiado nos ayuda a plantear mejor el sentido de la misma religion ~ Agar,
Ester, Eva, Judit, Maria Magdalena, Maria/Miriam, Jadiya, ‘A'isha. De esa mane-
ra hemos completado lo ya dicho, en perspectiva cristiana, en Diccionario de la Bi-
blia (Verbo Divino, Estella 2007). Hemos ofrecido asimismo una entrada particu-
lar sobre el concepto . Mujer y otra sobre la naturaleza » Padre-Madre de Dios.
Desde esa base han de entenderse los temas de la . Creacion y del Edén, en los
que se valora por igual al » Hombre y a la » Mujer. Sin la menor pretension de
un feminismo a la moda, hemos querido poner de relieve la igualdad fundamen-
tal del hombre y la mujer en cada una de las religiones monoteistas. Pensamos
que las aportaciones basicas de los fundadores de las religiones (1 Moisés, Jesus,
Muhammad) han de entenderse y valorarse en ese trasfondo de igualdad dialogal
del hombre y la mujer. Llama la atencién en concreto, en la tradiciéon islamica, la
importancia de las figuras femeninas, trabajadas desde una perspectiva de mujer
por Yaratullah Monturiol, conocida exponente de la hermenéutica feminista del
islam actual.

3.6. Antropologia basica. Hemos dicho que las tres religiones son «persona-
listas», en el sentido radical del término; porque estan interesadas en el ser hu-
mano como imagen de Dios, ser que es responsable de si mismo, llamado a res-
ponder a la Palabra que le fecunda y enriquece, para alcanzar de esa manera su
plenitud. En ese contexto se sitian algunas de las entradas mas importantes de es-
te libro: . Alma, Amor, Corazén, Cortesia, Cruz (pasién), Cuerpo, Enfermedad
(salud), Espiritu, Etica, Familia, Genealogia, Hombre, Libertad, Matrimonio, Po-
ligamia, Muerte, Mujer, Sexualidad, Sufrimiento, Velo Vestidos. Ciertamente, la
perspectiva antropolégica varia en cada una de las religiones, pero las tres han te-
nido y tienen como finalidad la salvacién, la sanacién o la pacificacién del hom-
bres. De tal forma hemos querido destacar este motivo, que nuestro libro podria
titularse Diccionario de antropologia de las religiones monoteistas.

3.7. Dios, teologia fundamental. Este es un diccionario de las religiones mo-
noteistas y debe centrarse, por lo tanto, en el Dios que es centro y sentido de ca-
da una de ellas. Ciertamente, el Dios de las tres religiones es el mismo, pero ofre-
ce matices y motivos distintos en cada una de ellas, especialmente en la cristiana,
donde cobra unos rasgos peculiares, vinculados a la encarnacién y a la Trinidad.
Pero también el Dios judio en cuanto » Yahvé tiene unos rasgos propios, lo mis-
mo que el Dios de la inexorable soberania de los musulmanes. Estas son las en-
tradas principales sobre el tema de Dios: . Allah, Credo, Dios, Dogma Espiritu
Santo, Hijo de Dios, Idolatria, Monoteismo, Navidad, Nombres de Dios, Padre, Pa-
labra, Paraclito, Presencia, Revelacién, Sabiduria, Sacrificio, Shahdda, Shekina,
Sakina, Vision de Dios, Yahvé, etc. Ciertamente, las religiones monoteistas estan
vinculadas al destino del hombe y de la sociedad (del pueblo), pero ellas se cen-
tran basicamente en Dios. En ese sentido, podemos afirmar que todo el dicciona-
rio trata del Dios de las religiones monoteistas.

3.8. Angeles y demonios. Las religiones monoteistas estian centradas en la re-
velacién del Dios dnico, de tal manera que para ellas nos existen mas dioses ni
sefiores que el Dios verdadero como sabe el ~ Credo de judios y cristianos y la
~ Shahada musulmana. Pero ellas conocen y veneran (o rechazan) la presencia
de unos seres de tipo espiritual, vinculados al mundo de los divino:  Angeles,
Apocaliptica, Apocalipsis, Exorcismos, Gabriel, Miguel, Sat4an, Yinn, Magia. Nin-
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guna de las tres religiones concibe a los angeles como mediadores esenciales de
la salvacién, centrada en la Ley (judaismo), en Cristo (cristianismo) o en la su-
misién a Dios (islam). De todas formas, el signo de lo angélico y el riesgo de lo
demoniaco ocupa en ellas un lugar importante.

3.9. Profetas y enviados de Dios. Como hemos dicho, las tres religiones son
de tipo profético, pues Dios se revela en ellas a través de enviados, que hablan en
su nombre. En cada religion, ademas de Abrahén, hay un profeta principal:
2 Moisés, Jestis, Muhammad. A su lado, esas religiones veneran otras figuras de
profetas o enviados, como . Daniel, Henoc, Isaias, Job, Jonds, Juan Bautista,
Noé, etc. En el contexto de Jesus se evocan de un modo especial las figuras de los
2 Apéstoles y fundadores de Iglesias, como .~ Maria Magdalena, Pablo, Pedro,
Santiago, Tomdas. También son importantes en ese contexto los evangelistas:
2 Juan, Lucas, Marcos, Mateo. En la tradicién islamica se tratan los comparieros
de Muhammad en el apartado » Sahdba, y se da un tratamiento aparte a dos de
las esposas de Muhammad ~ ‘A’isha, Jadiya.

3.10. Libros sagrados. Las tres religiones se distinguen y especifican por sus
libros sagrados, que ellas entienden como presencia (. Palabra) de Dios. En ese
contexto se sittan una serie de entradas muy significativas de este diccionario,
que tratan de los libros sagrados y/o de la manera de interpretarlos: .~ Aleya, Apo-
calipsis, Apécrifos, Biblia, Coran, Evangelio, Hadices, Hermenéutica, Iyitihdd, Li-
bro, Lucas, Marcos, Mateo, Misna, Nuevo Testamento, Paridbolas, Qohelet, Sal-
mos, Talmud, Torah. Tanto en este apartado, como en los apartados anteriores
(3.9 y 3.10), hemos introducido temas nuevos, que completan lo dicho en el Dic-
cionario de la Biblia, que venimos citando. Una parte considerable del culto de las
religiones monoteistas consiste en la lectura, canto e interpretacién de los libros
sagrados, que son para ellas uno de los factores centrales de la revelacion.

3.11. Dogmas y creencias. Desde el punto de vista humano, estas religiones se
definen, basicamente, por la respuesta de fe de los creyentes. El acto fundamental de
la religion es la creencia: aceptar la revelacion de Dios, dejarse acoger y transformar
por su palabra. El esfuerzo o la creatividad humana estan en funcién de la obedien-
cia creyente. El contenido y sentido de la creencia varia de algtin modo en cada una
de ellas, pero las tres mantienen una misma actitud de acogida ante el misterio. En
ese contexto se sitdan, entre otras, las entradas que siguen: ~ Ascensién, Aparicio-
nes, Catolicismo Credo, Dios, Dogma, Eleccion, Fe, Fundamentalismo, Infiel, Inqui-
sicién, Milagro, Ortodoxia, Palabra, Pilares, Revelacién, Shahdda, Tradicién.

3.12. Etica, conducta. Las religiones del Lejano Oriente ponen mas de relieve
la exigencia de quietud del hombre, que queda en silencio ante Dios. Por el con-
trario, las religiones monoteistas acenttian la necesidad de una respuesta huma-
na, por la que se expresa y ratifica el contenido de la fe, en un nivel practico. Por
eso decimos que son religiones éticas, como pusieron de relieve los 1 Profetas de
Israel, lo mismo que ~ Jestis y Muhammad. En ese contexto se sitdan una serie
de entradas que ratifican el caracter ético de la fe y de la religién: .~ Amor, Dere-
cho, Dinero, Economia, Etica, Fraternidad, Guerra, Lapidacion, Ley, Paz, Pecado,
Pena de muerte, Perdén, Permitido/prohibido, Politica, Sacrificio, Santidad,
Shari‘a, Temor, Tolerancia, Violencia, Yihdd, etc. S6lo en ese contexto ético se en-
tiende el tema de la ~ Libertad, vinculado al . Pecado. Especialmente impor-
tante resulta en las tres religiones la exigencia de ayudar a los necesitados: ~ Po-
bres, Encarcelados, Hambrientos, etc.

3.13. Espiritualidad y devocién. La ética es importante en las tres religiones,
pero no agota su contenido. Siendo un ser ético, el hombre de las religiones mo-
noteistas es un ser de misterio, es decir, alguien que es capaz de situarse en un ni-
vel espiritual, de manera que puede escuchar la Palabra de Dios y responderle. En
ese contexto se sitia los temas que tratan del desarrollo de la experiencia propia-
mente religiosa: 2 Alabanza, Ayuno, Bienaventuranzas, Don/Carisma, Eleccion,
Espiritu, Justo perseguido, Mistica, Oracién, Promesas, Recuerdo, Sabado, Sal-
mos, Santidad, Siervo de Yahvé, Templo, Transfiguracién. Especialmente impor-
tante resulta en este campo la experiencia de los grandes movimientos y expe-
riencias, propias de cada religiéon: ~ Autoridad, Cabala, Mistica, Sufismo, Shayj.

3.14. Iglesia, comunidad. Las religiones monoteistas son esencialmente co-
munitarias: cada persona sé6lo puede cultivar su vida ante Dios en la medida en
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que se encuentra integrada en una comunidad de creyentes: ~ Alianza, Auto-
ridad, Catolicismo, Chiismo, Comunidad, Concilios, Cristianismo, Fraternidad,
Herejias, Iglesia, Israel, Jariyismo, Judaismo hoy, Judeocristianismo, Misién/pro-
selitismo, Mu'tacilismo, Nacionalismo, Ortodoxa (Iglesia), Pentecostés, Protestan-
tismo, Pueblo, Reino de Dios, Sunnismo, Testimonio, Umma. La diferencia basi-
ca de cada una de las tres religiones estd basicamente en la forma de entender el
sentido y la misién de su comunidad.

3.15. Formas de vida. Las religiones monoteistas no son sélo unos modos y
medios para creer y para orar, sino también caminos de vida. En esa linea han
surgido en cada una de las religiones unas formas peculiares de cultivar la pre-
sencia del misterio. Entre ellas, desde diversas perspectivas, podemos destacar las
siguientes: ~# Celibato, Comida, Esenios, Fariseos, Fiestas, Fraternidad, Hasidim,
Monacato (vida religiosa), Permitido/Prohibido, Profetas, Qumran, Sacerdotes,
Sectas esotéricas, Sexalidad, Sunna, Tribus, Vestidos. Sélo el catolicismo (y la or-
todoxia) ha puesto de relieve el valor central de unas formas de vida ascética den-
tro de este mundo. Las otras religiones monoteistas han dado menos importancia
a esas formas de vida especiales, pues para ellas la misma vida en el mundo es sig-
no y garantia de presencia de Dios. Pero todas, las tres religiones, han insistido en
el surgimiento y despliegue de algunas formas de vida especificamente religiosa.

3.16. Instituciones sagradas. Las religiones monoteistas son basicamente pro-
féticas, es decir, abiertas al didlogo personal, de manera que en ellas las institucio-
nes sagradas parecen menos importantes. De todas formas, cada una de ellas y en
especial el cristianismo catélico han desarrollado una serie de importantes insti-
tuciones, que sirven como para «objetivar» la experiencia religiosa: ~ Apdstoles,
Autoridad, Concilios, Iglesia, Inquisicién, Instituciones sagradas, Jerarquia, Mez-
quita, Monacato, Obispos, Papa, Promesas, Roma, Sdbado, Sacerdotes, Sinagoga,
Templo, Vaticano, Yom Kippur. La més importante de las instituciones sagradas
del cristianismo es la misma Iglesia, que viene a presentarse como expresion y pre-
sencia de Dios; pero dentro de ella han surgido grupos e instituciones especiales.
Lo mismo ha pasado en el judaismo, con sus «agrupaciones» ( Celosos, Esenios,
Fariseos, Hasidim, Sacerdote, etc.). En el islam destacamos el 2 Ash‘arismo, Chiis-
mo, Jariyismo, Shayj, Sufismo, Sunnismo.

3.17. Ritos, sacramentos. Las religiones se expresan a través de unos gestos
de tipo sacramental, que son signos de presencia de Dios. Estrictamente hablan-
do, las religiones monoteistas no son de tipo ritual, en el sentido en que lo son las
religiones césmicas. Pero ellas también han destacado diversos ritos: 2 Ablucio-
nes, Ayuno, Azala, Bautismo, Comida, Circuncisién, Culto (actos de), Epifania,
Eucaristia, Fiestas, Pascua, Peregrinacion, Pilares, Sacerdote, Sacramentos, Sa-
crificio, Shahdda, etc.

3.18. Razon, filosofia. Las tres religiones han tenido un notable despliegue «ra-
cional», vinculandose de un modo poderoso con la . Filosofia. En esa linea hemos
destacado la relacién entre 2 Creacién y Cosmovision. Estas religiones han razo-
nado sobre Dios y sobre la vida, ya desde el siglo III-II a.C., como indican los libros
sapienciales judios mas significativos (. Job, Qohelet, Salmos). Como testigo y
signo de razonamiento filoséfico hemos citado a ~ Filén. De todas formas, el sen-
tido de la razén y la filosofia no es igual en las tres religiones, sino que varia entre
ellas, como lo muestran algunas de las palabras mas significativas de este diccio-
nario: ~ Ateismo, Fe, Filosofia, Fundamentalismo, Ijitihdd, Hermenéutica, Politi-
ca, Razén, Revelacion, Sabiduria, Secularizacion, Tolerancia, Tradicién, Violencia.

3.19. Teologia, religién. Como hemos dicho en el apartado anterior de la intro-
duccion, éste es un diccionario teolégico, que no se limita a estudiar el aspecto ra-
cional de las religiones, sino que lo elabora de un modo sistematico. Asi lo han que-
rido mostrar algunos de los temas incluidos: .~ Dogma, Encarnacién, Hijo de dios,
Hijo de hombre, Navidad, Redencion, Religion, Sacrificio, Salvacion, Teologia, Tri-
nidad, etc. Significativamente, la mayor parte de esas entradas corresponden al cris-
tianismo, que ha desarrollado una teologia mas académica. De todas formas, tanto
el judaismo como el islam han elaborado también su propia teologia. Entre los tér-
minos y conceptos judios mas caracteristicos podemos citar: ~» Cébala, Creacion,
Presencia, Sabado, Sheking, Talmud, Yahvé, Zimzum. Entre los términos basicos de
la teologia islamica podemos citar: .~ Aleya, Baraka, Don, Predestinacion...
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3.20. Compromiso social. Las tres religiones implican e incluyen un compro-
miso social de las comunidades y de los individuos. En esa linea de conversion so-
cial y solidaridad se sitiian algunas de las voces mas significativas de este dicciona-
rio: 2 Amor, Artesano (Jesus), Celosos/Celotas, Desertores, Desnudos, Dinero,
Economia, Emigrantes, Encarcelados, Exclusion, Exilio, Guerra, Hambrientos, Per-
dén, Pobres, Soldados, Violencia. En un sentido extenso, las religiones monoteistas
vinculan la revelacién de Dios con la justicia y solidaridad entre los hombres.

3.21. Sanciones, escatologia. Las tres religiones ponen de relieve la experien-
cia de la gratuidad, entendida como don de Dios, presencia salvadora. Pero, de al-
gtn modo, destacan también la seriedad de la opcién moral y de la justicia, de tal
forma que nos sitdan ante la sancién escatolégica de la vida humana y de la his-
toria. En ese contexto se sitian también varias voces significativas del dicciona-
rio: . Apocaliptica, Fin del mundo, Historia, Infierno, Juicio, Lapidacién, Mesias,
Paraiso, Parusia, Pena de muerte, Perdén, Permitido, Predestinacion, Purgatorio,
Redencion, Reino de Dios, Resurreccién, Salvaciéon, Talion, Zimzum.

Eso es basicamente cuanto se halla contenido en este libro y el modo en que ha
sido estructurado. Como vera el lector, éste es un diccionario totalmente nuevo pe-
ro en otra perspectiva, desde un punto de vista judio y cristiano, puede entenderse
como una continuacién de X. Pikaza, Diccionario de la Biblia (Verbo Divino, Este-
lla 2007). Nada mas, para concluir, que invitar al lector al didlogo, didlogo impres-
cindible, no sélo para enriquecer las propias creencias, sino para pacificar nuestro
mundo, que es en dltima instancia la labor de un creyente. Este libro no tiene mas
pretensién ni mas suefio que convertirse en instrumento para ese didlogo.

Xabier Pikaza
Abdelmumin Aya
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2~ Bautismo, Juan Bautista, peca-
do, perdoén, sacramentos.

O Jupaismo

1. Punto de partida

Las purificaciones vinculadas al
agua (lavatorios, abluciones y bautis-
mos de diverso tipo) son ritos comunes
que aparecen en muy diversos pueblos,
especialmente en la India (aguas del
Ganges), y también en pueblos del en-
torno biblico (Persia y Babilonia, Egip-
to y Grecia). Estas tenian una doble fi-
nalidad: una de tipo cultual (capacitan
a los sacerdotes para celebrar un sacri-
ficio) y otra de tipo moral (se creia que
limpiaban a los pecadores de ciertos
pecados, siempre que el rito se cum-
pliera de un modo justo).

Dentro del judaismo, los rituales de
la ablucién propiamente dicha estan
vinculados a la reforma sacerdotal de
la religion, que tuvo lugar, sobre todo,
después del exilio (tras el siglo V a.C.),
tal como aparece de un modo muy
concreto en el libro del Levitico. Son
ritos que deben realizar especialmente
los sacerdotes, pero también aquellos
judios que quieren mantener su estado
de pureza, después de haber incurrido
en algunas situaciones especiales de
impureza: tras la emisién de semen
masculino, tras la menstruacién de la
mujer (asi, por ejemplo, cuando en 2
Sm 11,2 se dice que una bella mujer se
estd lavando el azotea, el lector judio
sabe que ella se esta purificando tras la
regla), después de un parto, por haber
tocado un cadaver, etc. Entre los casos
en los que se requiere inmersioén total
en el agua podemos citar los siguien-
tes: Lv 15,16: tras una emisién normal
de semen masculino, por polucién
nocturna o por actividad sexual; Lv
15,3: tras una emisién anormal de flui-
dos femeninos; Lv 14,6-9: en caso de
(curaciéon de) enfermedades vincula-
das a la lepra o a deformaciones de la

piel; Ex 29,4: los sacerdotes, antes de
ser consagrados; Lv 16,24-26: el Sumo
Sacerdote tras la ceremonia del Yom
Kippur y también el que lleva al macho
cabrio al desierto; Nm 10,7-8: el sacer-
dote que realiza el ritual de la novilla
roja; Nm 19,9: tras el contacto con un
cadaver. Lv 17,15: después de haber
comido carne de un animal que no ha
sido ritualmente sacrificado.

Para una visién de conjunto de los
diversos tipos de purificaciones reali-
zadas con agua, véase especialmente
Lv 11-15 y Nm 19. El judaismo ha ve-
nido a convertirse de esa forma en una
«religién de purificaciones». Cierta-
mente, la circuncisién introduce al va-
rén en el pueblo de la alianza, pero s6-
lo las purificaciones le mantienen
limpio, especialmente en un momento
en que (en torno al siglo I d.C.) empie-
zan a aplicarse a todos los judios las
normas de pureza que, en principio,
conforme al Levitico, se aplicaban casi
s6lo a los sacerdotes.

2. Ejemplos particulares

Por la importancia que han tenido
para la comprension del judaismo pos-
terior y también del cristianismo, sera
conveniente citar algunos casos espe-
ciales de abluciones y purificaciones.

a) . Qumrdn. Uno de los casos em-
blematicos de purificacién en el ju-
daismo lo ofrecen los esenios de Qum-
ran, reunidos junto al mar Muerto, en
un lugar de recogida de aguas, en me-
dio del desierto, para vivir conforme al
ideal de pureza de la ley sacerdotal que
ellos interpretan de un modo estricto.
Para ello edifican un sistema muy de-
tallado de «piscinas» de purificacion
(mikveh, mikvahot), que atin pueden
observarse en el lugar. Los esenios se
bafiaban ritualmente antes de las co-
midas, que ellos consideraban como
una participacién anticipada en el
banquete del Reino de Dios. Su «obse-
sién» por la limpieza hacia que su vida
se centrara en el ritual de purificacio-
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nes, que, de alguna manera, ocupaba
el lugar de los sacrificios del templo de
Jerusalén, al que no asistian.

b) Bano. Flavio Josefo nos dice que
quiso estudiar las diversas «filosofias»
judias de su tiempo (fariseos, saduceos,
esenios), descubriendo que ellas no col-
maban sus expectativas. Por eso, «des-
pués de haber comprobado que ningu-
na experiencia de aquéllas me resultaba
suficiente, of hablar de un tal Bano»,
con quien va y a quien presenta con los
siguientes rasgos: «(1) vivia en el de-
sierto; (2) llevaba un vestido hecho de
hojas; (3) se lavaba (bautizaba) a si mis-
mo cada dia con agua fria para purifi-
carse; (4) comia alimentos silvestres»
(Autobiografia 11, 11). El bautismo apa-
rece aqui como signo de conversion
(purificacién) y nuevo nacimiento.

¢) Juan Bautista (cf. Mc 1; Mt 3y Lc
3) esta también interesado en las
abluciones, que indican que, a su jui-
cio, el ritual del templo de Jerusalén
no purifica ya los pecados. Pero, a di-
ferencia de los esenios de Qumran y
de Bano (y del conjunto de los judios),
Juan Bautista bautiza s6lo una vez,
para toda la vida, y lo hace a otros (no
a si mismo).

3. Judaismo rabinico. La mikveh

El evangelio de Marcos critica a al-
gunos judios (o judeocristianos) lega-
listas de su tiempo diciendo: «Los fari-
seos y los judios en general no comen
sin antes haberse lavado las manos
meticulosamente, aferrandose a la tra-
dicién de sus presbiteros; y al volver de
la plaza, si no se bautizan no comen; y
observan por tradicién otras muchas
costumbres, como los bautismos de
vasos, jarros, bandejas y lechos. Asi
que los fariseos y los escribas le pre-
guntaron a Jesus: ¢Por qué tus discipu-
los no proceden conforme a la tradi-
cién de los presbiteros, sino que
comen el pan con manos impuras?»
(Mc 7,3-5). Esos «bautismos» o ablu-
ciones de manos o del cuerpo entero o
de utensilios pertenecen, segiin Mar-
cos, a la «tradiciéon de los ancianos»,
no a la esencia de la Ley de Dios (Mc
7,8). Es evidente que estamos ante dos
tipos de interpretacion de la Escritura.
(a) El judaismo fariseo/rabinico pone
de relieve la «pureza de la comuni-
dad», centrada en la comida limpia y
en las purificaciones de los creyentes,

que se mantienen de esa forma separa-
dos de todo lo que pueda contaminar-
les. (b) Por el contrario, los judios de
tipo cristiano (de Marcos) tienden a
dejar todos los ritos exteriores, bus-
cando s6lo una purificaciéon de cora-
z6m (Mc 7,19).

En esa linea, el signo arqueolégico
mas claro del judaismo rabinico del
tiempo de Jesus (y de los siglos ante-
riores y posteriores) es la existencia de
una «piscina» para la realizacion de los
ritos de purificacion y especialmente
para el «bautismo» de los prosélitos.
Habia diversos tipos de «piscinas de
purificacién» o de mikveh, y sus di-
mensiones variaban segun la riqueza y
las posibilidades de las sinagogas y de
las casas particulares mas ricas donde
se encontraban. Estos eran (y siguen
siendo) sus elementos principales: de-
be llenarse de agua, no de otro liquido;
debe construirse sobre el suelo 0 en un
lugar fijo, sin poder transportarse; no
puede ser de agua corriente; en gene-
ral, ha de llenarse con agua recogida de
la lluvia; el agua no puede ser llevada a
la mikveh a través de conductos impu-
ros; debe contener, por lo menos, unos
mil litros de agua.

En la actualidad, los judios ortodo-
x0s siguen teniendo piscinas de purifi-
cacion, que se encuentran unidas a las
sinagogas. Se emplean, sobre todo,
con estas finalidades: (a) Para purifi-
car a las mujeres tras la menstruacion
o parto. (b) Para realizar el bafo ritual
antes de la conversién al judaismo (pa-
ra las mujeres, ese rito de bautismo
sustituye, de algiin modo, a la circun-
cision). (c¢) Para purificar algunos
utensilios que pueden haberse vuelto
impuros (por ejemplo, utensilios que
han entrado en contacto con comidas
impuras). La inmersién completa en la
mikveh suele llamarse Tevild. Suele ha-
cerse dos veces y entre ellas se recitan
algunas oraciones. Los judios creyen-
tes interpretan estas purificaciones co-
mo expresion de confianza en Dios.

X P.

0 CRISTIANISMO

En general, el cristianismo renuncié
muy pronto a las purificaciones ritua-
les del judaismo, asumiendo y trans-
formando el . bautismo de inmer-
sién, realizado una sola vez en la vida,
en la linea de Juan Bautista. De todas



formas, a lo largo de toda la Edad Me-
dia han existido fuentes y piscinas de
purificacién o limpieza al lado de mu-
chas iglesias. Son especialmente cono-
cidas las fuentes de los monasterios,
donde los monjes se han seguido la-
vando hasta tiempos recientes, antes
de realizar los ritos. Un tipo de purifi-
cacion que se ha seguido utilizando en
la Iglesia catolica hasta el dia de hoy
esta relacionada con el agua bendita,
que todavia puede encontrarse a la en-
trada de muchas iglesias. Se emplea
para limpiar simbdélicamente la frente
mientras se realiza el signo de la santa
cruz. Antes de las misas solemnes sue-
le realizarse un rito de aspersién o
ablucion con agua bendita. Un rito se-
mejante de aspersion se realiza en nu-
merosos gestos paralitirgicos de la
Iglesia: bendiciones, exorcismos, etc.
(cf. CIC 1668). Hay ademaés algunas
fuentes de aguas que se han venido to-
mando como milagrosas, utilizandose
de un modo privado en varios tipos de
celebraciones (como el agua de Lour-
des).

X. P.

[0 IsLam

1. Significacion espiritual
de las abluciones

En arabe se llama wudi’ a la ablu-
cién ritual previa a la 7 azala (saldt).
Con las abluciones el musulméan y la
musulmana anuncian su deseo de en-
trar en un hardm, en un espacio veda-
do donde se esta especialmente cons-
ciente de la Presencia de Dios. Porque
la saldt es en el islam una estrategia de
ir ganando terreno a lo profano, y toda
estrategia precisa de un minucioso en-
cadenamiento de gestos. Con las ablu-
ciones, el cuerpo reacciona y cambia
su anterior situacion, lo cual lleva a un
estado propicio para ir a la saldt. El
wudii’ es una llamada a la sobriedad
contra la ebriedad que produce la
dunyd (» mundo). El wudil’ es el mo-
do de distanciarse de ese mundo extra-
ordinariamente cercano —que eso sig-
nifica literalmente dunyd— que no deja
espacio para lo mas auténtico del ser
humano. En la saldt el musulman en-
cuentra ese espacio para si mismo. S6-
lo postrado ante Dios, por paraddjico
que pueda resultar, sélo extinguido en
su Sefior, el musulman y la musulma-
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na es él mismo, ella misma. Se debe
entrar en la saldt «limpio-libre-vacio»
de adherencias, literalmente «ilumina-
do»: la palabra wudii’ tiene su raiz en
la nocién de daw, «luz». El agua es luz
para «el que hace la azalé» (musallin).

2. La importancia del elemento «agua»

Cuenta un hadiz que un dia comen-
76 a llover, y el Profeta sali6 de su casa
y se expuso al agua. Entonces, al verlo
sus compaiieros, lo llamaron para que
se guareciera junto a ellos. Muhammad
les dijo que le gustaba hacerlo porque
esa agua «recién habia brotado de jun-
to a Allah». Este hadiz tiene relacion
con la necesidad del wudil’. El islam es
una cultura de desierto y por tanto una
cultura donde el agua es un milagro.
No sélo en el islam, pero desde luego
en él, el agua, simbolo del principio vi-
tal, del origen de la vida, tradicional-
mente ha sido considerado un elemen-
to idéneo para el rito de paso hacia la
adoracion de lo sagrado. El agua pura
cumple esa funcién simbdlica que res-
tituye el ser humano a su origen. El Co-
ran insiste en la generosidad divina
manifiesta en la lluvia, que da vida a la
tierra muerta. La civilizacién musul-
mana ha mostrado hasta qué punto te-
nia el agua como una joya preciosa,
creando ingeniosos medios de irriga-
ci6n, haciendo de ella adornos de sus
jardines. Como origen de vida que es, el
agua renueva y da maés intensidad a
nuestras percepciones, nos hace mas
receptivos, méas sensibles, y de eso se
trata a la hora de comenzar la salit. De
despertar la atencion, de «despertar al
cuerpo», para crear ese vaciamiento
que abrira al musulman a la inmensi-
dad de Dios.

3. ¢Una preparacion al rito o
parte del mismo?

Dice un hadiz del Profeta que el
wudii’ es la mitad de la saldt. Por eso la
eficacia de la saldt se pierde sin las
abluciones previas. Un célebre shayj
nagshbandi solia decir de los que no
hacen bien las abluciones: «Quieren ir
a la otra orilla sin cruzar el puente».
De ahi que en los tratados de figh se es-
pecifique todo lo relativo al modo y
tiempo de realizar las abluciones, qué
es el tayammum (el sustituto de las
abluciones cuando no hay agua), qué
hace perder el estado de «limpieza ri-
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tual» (tahdra) y como se recupera, la
diferencia entre el wudd’ (ablucion
menor) y el gusl (ablucién mayor), etc.

4. La limpieza no es obsesion
sino cortesia

Este estado de «limpieza ritual»
(tahdra) es una obligaciéon del musul-
man, pero no una practica que le obse-
sione, porque no estd vinculada a la
pureza de la conciencia sino a la lim-
pieza fisica y al estado de atencién ple-
na que requiere la saldt. El profeta
Muhammad encontraba en las dos
grandes religiones que le precedian
dos defectos: del cristianismo, le desa-
gradaban sus disquisiciones teol6gi-
cas; y del judaismo, el grado de neuro-
sis al que llegaban sus prescripciones.
Si desde el punto de vista de la ‘agida
(cosmovision islamica) el islam va a
constituirse a partir de certezas ele-
mentales y de consenso, desde el pun-
to de vista de las prescripciones ritua-
les, el islam podria definirse como un
«judaismo desneurotizado». La tahdra
es simplemente la belleza con que los
musulmanes se presentan ante su Se-
fior, el Sefior de los Mundos. Tal vez en
Occidente no se comprenda la natura-
lidad con que entre los pueblos del de-
sierto se trata la idea de la suciedad fi-
sica. Por eso es muy desaconsejable
usar la palabra «purificacién» en este
contexto, al menos en lo concerniente
al islam. Si se dice que en las ablucio-
nes previas a la saldt los musulmanes
se «purifican», podremos concluir que
el islam considera que —por ejemplo-
una mujer con la menstruacién es im-
pura... Es extraodinariamente peligro-
so usar en castellano la palabra impu-
reza porque estd cargada de ideologia.
Si decimos que «la ablucién limpia la
impureza», ademds de traicionar el
sentido literal de la expresién arabe,
caemos en un enredo sin siquiera ser
conscientes de ello. Dice el Coran: «El
hadaz sobreviene a la criatura y tiene
que hacer el wudil’». El hadaz —que de
ahi viene la palabra hadiz— es «algo es-
pecial, un acontecimiento» en el que el
cuerpo se tensiona particularmente.
Sin mas complicaciones. Un aconteci-
miento es hacer las necesidades, un
acontecimiento es la menstruacion,
pero también un acontecimiento es re-
cibir una noticia impactante, un acon-
tecimiento es morirse, enfadarse o te-

ner un orgasmo. El islam no considera
«impuro» a nadie con el sentido que le
da un occidental por haberse exaltado
en exceso, por haber hecho sexo, ni a
nadie se le considera sucio por haber-
se muerto. La muerte no «ensucia» a
nadie y se hace necesario, sin embar-
go, un wudi’ del cadaver. Sélo a los
que han muerto en la defensa del islam
no se les debe lavar como se hace con
el resto de los difuntos porque —segtin
se dice en el Coran- siguen vivos.

A. A.

ABRAHAN ooo

2 Agar, conquista, fe, peregrina-
cién, promesas, tierra, tribus.

[0 Jupaismo

Los creyentes de las tres religiones
(judios, cristianos y musulmanes) le ve-
neran como padre e inspirador, el pri-
mero de los creyentes. Vivi6 entre el si-
glo XVII y el XII a.C.; rompi6 con el
pasado pagano de su entorno (de su tie-
rra y gente) y su figura estd vinculada
al principio de un camino religioso que
sigue definiendo y motivando a todos
sus seguidores. Desde una perspectiva
de critica histérica, para cristianos y ju-
dios es dificil distinguir en Abrahan
historia y confesion de fe. El es, ante to-
do, un signo teoldgico, aunque esta fun-
dado en la historia.

1. Texto bdsico. Introduccion

Entre todos los textos de la historia
de Abrahan, el més importante para el
judaismo es Gn 12,1-3, que la tradicién
exegética vincula a la «redaccién yah-
vista», que ha fijado las claves de la
historia israelita. Dios llama a Abra-
héan en su tierra de Mesopotamia con
estas palabras: «Y dijo Yahvé a Abram:
Vete de tu tierra y de tu parentela y de
la casa de tu padre hacia la tierra que
yo te mostraré. Yo te haré pueblo gran-
de y te bendeciré y engrandeceré tu
nombre y sera bendicién. Y bendeciré
a los que te bendigan y a los que te
maldigan maldeciré, y en ti seran ben-
ditas todas las naciones de la tierra...»
(Gn 12,1-3.6-7). Aqui comentamos sé6lo
ese pasaje, dejando otros aspectos de
la vida de Abrahan

Asi comienza para la Biblia judia la
«historia» propiamente dicha. Hasta
ahora (Gn 1-11), todo era una especie



de «prélogo» en el que se contaba la
prehistoria de la humanidad en su con-
junto, con la divisién de todos los pue-
blos de la tierra (Gn 10-11). Ahora em-
pieza la «historia especial», con la
llamada de Abrahan, a quien Dios
quiere hacer fuente de bendicién para
todas las naciones o pueblos de la tie-
rra. Antes, Dios aparecia basicamente
como «El-Elohim», lo divino en gene-
ral. Ahora aparece y habla ya como
Dios personal de la historia israelita.
Este es para los judios el Dios verdade-
ro, que se revela en profundidad, en-
trando en didlogo de eleccion y alianza
con los hombres, a través de Abrahan y
sus descendientes, especialmente los
judios.

2. Tarea vy signo de Abrahdn

Al principio (Gn 12-16), la Biblia le
llama Ab-ram (Padre elevado). Mas tar-
de se dice que Dios mismo le llamé Ab-
raham (Padre de muchos o Padre mi-
sericordioso: cf. Gn 17,4-8), nombre
con el que le ha recordado la tradicién,
mirandole como padre de una humani-
dad que es fiel al Dios misericordioso.

Dios le dice vete, iniciando asi una
«ruptura» religiosa y social que marca
toda la historia posterior. De esa forma,
sobre el Creciente Fértil, en el camino
que va de Mesopotamia a Egipto, pero
centrandose en la tierra de Canaan-
Palestina, Dios ha querido crear una
nueva humanidad y para ello ha co-
menzado por llamar a un hombre, ha-
ciendo que se ponga en camino.

Esa palabra (vete) implica y exige
una ruptura, que se expresa en tres ni-
veles. (a) Tierra. Abrahan tuvo una ma-
dre tierra en que vivia, con su cultura,
su lengua, y sus dioses, pues, conforme
a la visién pagana, el hombre se en-
cuentra vinculado a la naturaleza, de
la que nace y a la que retorna por la
muerte. Pues bien, los israelitas (como
Abrahan) tienen que buscar otra tierra,
vinculada al cumplimiento de la Ley de
Dios. (b) Parentela o quizd mejor na-
cion (segun el matiz etimolégico del
término hebreo moledet, de yalad, en-
gendrar, hacer nacer). El hombre reli-
gioso tiene que superar su identidad
nacional anterior, para buscar un tipo
de familia universal. (¢) La casa de tu
padre o bet-‘ab, que ofrece al hombre
su nombre, dentro de una genealogia
(cada hombre es «hijo de...»). Pues
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bien, para ser padre del nuevo pueblo
de Dios, Abrahéan tiene que perder su
identidad antigua, para nacer de esa
manera como un hombre nuevo, el pa-
dre de todos aquellos que forman el
«pueblo de Dios» (la casa de Dios).

Abrahan tiene que ponerse en cami-
no hacia la tierra que yo te mostraré. En
ese camino de busqueda (que esta rela-
cionado sin duda con la tierra de Is-
rael) se mantiene hasta hoy el pueblo
judio. El camino que Abrahian empezo6
aun no ha culminado. En ese contexto
dice Dios: Te haré pueblo grande y te
bendeciré (Gn 12,2).

Otros pueblos nacen de las fuerzas
naturales del mundo de la tierra y de la
historia. El pueblo grande de Abrahan
(goy gadol) ha de surgir de la palabra,
como consecuencia de la bendicion di-
vina, que ha de extenderse a todos los
pueblos (te bendeciré...). Abrahéan ya no
puede retornar a lo antiguo (en contra
del Ulises griego, que después de su pe-
riplo vuelve nuevamente a su casa y fa-
milia de Itaca), pues ha salido en ca-
mino sin retorno. Ya no es duefio de sf,
no se pertenece; estad en manos de la
Palabra de Dios que le convierte en
principio y signo de vida sobre el mun-
do: bendeciré a los que te bendigan, a
los que te maldigan maldeciré.

Abrahan es signo de bendicién y de
maldicién, apareciendo asi como me-
diador de Dios para el conjunto de la
humanidad. Es bendicién para los que
le bendicen (para los que aceptan su
mediacién salvadora); es maldicion
para aquellos que le rechazan y no
aceptan la revelacién de Dios. Recor-
demos que este Abrahan, signo univer-
sal de Dios (expresion del verdadero
judaismo), es un simple ger, un extran-
jero y caminante, forastero sobre el
mundo, alguien que ha perdido las ga-
rantias legales de Mesopotamia, sin
tierra para asentarse y para mantener
alli su vida, sin nacién que le defienda
o que le vengue... Juridicamente es un
Nadie y, sin embargo, él aparece como
signo de la accién universal de Dios.

En un sentido, este Abrahan es sig-
no de bendicién y maldicién (de vida 'y
muerte, como recuerda el Deuterono-
mio, hablando del pueblo de Israel: Dt
30,19). Pero, en otro sentido, él supera
ese nivel de antagonismo y viene a des-
velarse como principio de salvacién
universal: «y en ti seran benditas todas
las naciones de la tierra». Asi culmina
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el texto de Abrahan, y, en algtn senti-
do, toda la experiencia y esperanza de
Israel: el mismo nombre de Abrahan
(su vida, su presencia), el mismo nom-
bre de Israel, sera berakah (bendicién)
para todos los pueblos, es decir, para el
conjunto de la humanidad.

3. Abrahdn cumple la Palabra de Dios

Por un lado, Abrahan es el mas po-
bre de los pobres del oriente: Dios no le
dirige por caminos de grandeza, no se
le revela a través del dinero y del poder
politico. Pero en otro plano es el mas ri-
co: tiene la Palabra de Dios, estd seguro
de su proteccion. Eso significa que él
no debe conquistar el mundo como los
imperios. Su misién no es dominar, no
es imponer, sino volverse signo de una
nueva bendicién que se consigue a tra-
vés de la obediencia a la palabra. Asi se
expresa el triunfo de la debilidad. El que
ha sido llamado por Dios es un creyen-
te que no puede defenderse a si mismo,
pues no tiene un gran ejército. Sera el
mismo Dios quien le defienda, como su
goel o protector supremo.

Dios deja a Abrahan, como peregri-
no, en manos de los grandes pueblos
de la tierra; su misma pequefiez es sig-
no de grandeza. Dios quiere realizar su
obra de bendicién y vida a través de la
fe de un hombre débil (de un pueblo
pequenio). Conforme al texto que sigue,
Abrahan responde «poniéndose en ca-
mino» (wayyelek: Gn 12,4). Sale de su
tierra, confiando en la Palabra de Dios,
sin conocer lo que sera su meta. Es evi-
dente que €l es signo de todos los israe-
litas (y creyentes) posteriores que in-
terpretan la vida como un caminar en
la Palabra de Dios.

Tenia Abrahdn setenta y cinco arnios
(Gn 12,4). Humanamente hablando, era
un anciano, y asi lo presenta la narra-
cién que sigue, sobre todo en relacion
con la promesa de la descendencia (cf.
Gn 15,1-2; 17,17; 18,11). Precisamente
en el momento en que su vida humana
deberia haberse terminado, alld en la
misma frontera de su muerte, empieza
para €l la vida verdadera. Son impor-
tantes los afios biolégicos; pero, en al-
gtn sentido, quedan trascendidos por el
poder de la Palabra de Dios que se in-
terpreta como un nuevo nacimiento.

Y penetré Abrahdn por la tierra hasta
el santuario de Siquem, hasta la encina
de Moréh (de la Vision) (12,6). Ha deja-

do todo para seguir la Palabra de Dios.
Pero, al mismo tiempo, va buscando a
Dios, como lo indica el hecho de que
viene hasta al Magom o santuario de la
nueva tierra a la que llega (en Canaan
o Palestina). De esa forma podemos
decir que viene encarnandose religio-
samente por la tierra que atraviesa, in-
troduciendo en todas partes su fe mo-
noteista. La misma Palabra de Dios le
ha llevado a buscar su presencia en los
lugares donde otros invocaban a Dios,
como indica la referencia a la encina
de Moréh, que parece aludir al santua-
rio de Mambré, junto a Hebrén, para
recibir alli la Palabra de Dios (Moréh
esta vinculado a yarah, torah, Ley).

Y Abrahdn construyé alli un altar pa-
ra Yahvé que se le habia aparecido. Ele-
var un altar significa aceptar la Pala-
bra de Dios, respondiendo a ella con
gratitud. El altar (mizbeah) es el lugar
donde los fieles «sacrifican» (zabah),
mostrando su fe en Dios y dandole gra-
cias. Si Abrahan eleva un altar es por-
que cree, porque admite la Palabra de
Dios, porque sigue firme en su espe-
ranza, alla en la tierra de Palestina, ini-
ciando un camino superior de busque-
da de la Tierra de Dios.

Los israelitas toman a Abrahan co-
mo su padre auténtico, conforme a lo
que ellos llaman la linea «recta» o legi-
tima de Isaac, por quien se cumplen
las promesas (cf. Gn 12-25 en su con-
junto). Ellos le han visto ante todo co-
mo padre nacional, como iniciador de
una «raza» nueva de creyentes que
asumen el camino de su fe y descien-
den de su misma sangre (todos com-
parten su ascendencia, son un mismo
pueblo, semilla de Abrahén) y compar-
ten la tierra que el mismo Dios le pro-
metié, que ellos identifican de un mo-
do especial con la tierra de Israel (Gn
15,8). De esa manera, los judios tien-
den a considerar a Abrahan como al-
guien que, en sentido estricto, les per-
tenece solo a ellos, aunque cristianos y
musulmanes apelen también a su figu-
ra, de maneras diversas.

X P.

0 CRISTIANISMO

Jesus vincula su mensaje de Reino a
la figura de Abrahan y a los otros pa-
triarcas, pero afirmando que la salva-
cion esta abierta a todos los pueblos, re-
chazando en ese contexto la pretension



de un exclusivismo puramente «nacio-
nal» de algunos judios. Asi dice: «mu-
chos vendran del oriente y del occiden-
te y se sentaran con Abrahan, Isaac y
Jacob en el Reino de los cielos, pero los
hijos del reino seran echados a las tinie-
blas de afuera» (Mt 8,11-12; cf. Lc
13,29). Esa actitud no es exclusiva de Je-
sus, sino que la comparte con otros ju-
dios universalistas de su tiempo, que
han protestado contra el «exclusivismo»
de aquellos que tomaban la filiacion
abrahamica como garantia inmediata
de salvacion. Asi dice Juan Bautista: «Y
no andéis diciendo por ahi, dentro de
vosotros: “Nosotros tenemos a Abrahan
como padre”. Porque yo os digo que aun
de estas piedras Dios puede levantar hi-
jos a Abrahan» (Mt 3,9; cf. Lc 3,8).

Los cristianos de linea paulina (y des-
pués toda la Iglesia) han creido que
ellos son hijos de Abrahan, por medio
de la fe en Cristo, sin necesidad de per-
tenecer a su familia biologica. Lo que
define la filiacién abrahdmica (y su reli-
gién) es la fe y no un tipo de descenden-
cia racial, que estaria vinculada de un
modo especial a la circuncisiéon de los
judios. Segun la vision de los cristianos,
Abrahan es el padre de todos los cre-
yentes, como ha precisado de forma
ejemplar san Pablo: «Crey6 en Dios an-
tes de ser circuncidado (de cumplir la
ley nacional del judaismo) y por eso
puede presentarse no sélo como padre
de los circuncisos (judios que nacen de
su carne y sangre), sino también de los
incircuncisos, es decir, de aquellos que
no cumplen la ley (no son judios) pero
creen en Dios. Por eso, el mismo Dios le
ha destinado a ser padre de todos los
pueblos, por medio de la fe, a través de
Jesus» (cf. Rom 4,16-17).

Sélo la fe vincula a todos los hom-
bres y les permite formar un solo pue-
blo, superando asi por Cristo (el des-
cendiente de Abrahan) la divisién
anterior entre hijos y no hijos, judios y
gentiles. En ese contexto ha introduci-
do el mismo Pablo un argumento muy
interesante: los cristianos forman parte
del «cuerpo de Cristo», de manera que
si Cristo fue «hijo real de Abrahédn», to-
dos los cristianos lo son de igual mane-
ra, pues estan unidos a él: «Dios ofre-
ci6 sus promesas a Abrahan y a su
Descendiente; no dijo a sus descen-
dientes, como si fueran muchos, sino a
su Descendiente, el cual es el Cristo...
Por eso si sois de Cristo sois esperma
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(descendencia) de Abrahan; sois here-
deros de la promesa» (Gal 3,16-17.28-
29, con cita de Gn 12,7; 17,7). Es evi-
dente que este argumento, fundado en
el texto de la Biblia griega, en sentido
estricto, s6lo vale para los cristianos.
Pero expresa algo que es fundamental,
ya en la misma visién de los judios uni-
versalistas: la verdadera filiacion de
Abrahan esta vinculada a la fe, no pue-
de entenderse de un modo simplemen-
te biolégico.

Un tipo de interpretacién gndstica
de la figura paulina de Abrahan, tal co-
mo ha sido desarrollada en Gal 3 y
Rom 4, ha podido correr el riesgo de
«espiritualizar» la figura del patriarca,
despojandola de todos sus rasgos «car-
nales». En contra de eso ha protestado
la carta de Santiago (2,14-26), mos-
trando que la fe de Abrahan no puede
separarse de sus «obras», es decir, de
su forma de practicar la justicia. De esa
forma, el Abrahan cristiano no es pa-
dre de aquellos que se limitan a creer,
sino de aquellos que «creyendo» viven
conforme a su ejemplo.

En este contexto, podemos suponer
que judaismo y cristianismo forman
dos derivados polares de la misma fe is-
raelita que aparece iniciada por Abra-
héan y que después se expande a través
de la experiencia secular de Israel, a tra-
vés de sacerdotes, escribas y profetas.
En sentido estricto, judaismo y cristia-
nismo actual son dos derivados de la
misma raiz israelita; tal como ahora los
conocemos, ambos movimientos reli-
giosos han nacido en los mismos siglos
(del T al II a.C.), como respuestas para-
lelas, y en parte distintas, ante los mis-
mos retos de la fe de Abrahan.

1) El judaismo es la respuesta intro-
versionista de un pueblo que quiere
mantener de forma nacional (en senti-
do legal, como experiencia abarcadora)
la fe de Abrahan, pues Dios se ha vincu-
lado a la nacién escogida hasta que lle-
gue el cumplimiento de los tiempos.

2) El cristianismo, en cambio, es la
respuesta extroversionista o universaliza-
dora de la misma experiencia israelita,
fundada en la certeza de que la fe de
Abrahan se puede y debe extender ya,
por medio de Jests de Nazaret, a todas
las naciones. En ese sentido, no siendo
judios, los cristianos quieren ser y son
auténticos israelitas, hijos de Abrahan
y herederos de su promesa espiritual.

X P.
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O IsLam
2 Agar, Caaba.

1. Abrahdn como emblema de
pacificacion entre los monoteismos

Abrahan (en la tradicién arabe,
Ibrahim) es el personaje biblico mas
mencionado en el Coran después de
Moisés. Si a éste la tradicién le cono-
ce como kalim Allah (el que hablaba
con Dios), a Abrahan se le llama en
arabe jalil Allah, que significa literal-
mente «el impregnado, el empapado,
el embebido en Dios» (jalil es un adje-
tivo derivado de la palabra vinagre:
jall), con el sentido figurado de «in-
timo».

Su importancia en la tradicién isla-
mica, es fundamental, ya que acredita y
hace necesaria la revelacion de Muham-
mad. Los judios decian seguir las ense-
fianzas de Moisés y los cristianos las de
Jesus, asi que Muhammad se remonta a
un antecesor de ambos personajes, que
era ademas el patriarca comun de israe-
litas y 4arabes. La intencién inicial de la
revelacion coranica no queda oculta:
«Di: {Oh Gente del Libro! ¢Por qué dis-
putdis sobre Ibrahim, si la Torah y el
Inyil [Evangelio] no se hicieron des-
cender sino después de éI?» (3:65). La
adopcion de Abrahan como profeta-em-
blema del islam responde a la l6gica de
unificacién con que nace el islam. Abra-
hén era lo que habia en comun entre ju-
dios y cristianos, y entre todos ellos y la
comunidad naciente de musulmanes. Y
no solo esto. En la tradicién musulma-
na el ecumenismo abrahdmico no se
agota en la relacién entre islam, cristia-
nismo y judaismo. Algunos musulma-
nes han relacionado el nombre de Abra-
han con el de brahman. Aunque esta
interpretaciéon sea lingiifsticamente
errénea, se le ha dado un sentido meta-
fisico, pues, dado que Abrahan en el is-
lam es el patriarca identificado con «la
religién primordial» (ad-din al-hanif), la
conexion del nombre de Abrahdn con el
de brahmdn se veia como una afirma-
cién de la naturaleza primordial de la
tradicion hindd, que seria el remanente
de la religion de Adan.

2. ¢Cudl era la religion de Abrahdn?

Dice el Coran que Abrahédn «no era
judio ni cristiano» sino «hanif y mu-
sulman (muslim)» (3:66). ¢Qué es ser

hanif y qué es ser musulman? El tér-
mino hanif (en plural, hunafd’), segin
se explica en el propio Coran, signifi-
ca lo siguiente: «Reconocer la unidad
divina sin asociarle nada. Quien le
asocia algo, es como el que cae del cie-
lo y las aves de rapifia se lo llevaran o
el viento lo remontara hasta un lugar
lejano» (22:31). Se reconocian como
hunafd’ algunos arabes de la época de
Muhammad que estaban influidos por
el judaismo y el cristianismo pero que
no estaban adheridos a ninguna de es-
tas dos religiones. Segun se deduce
del Coran, para llegar a ser hanif no
hace falta una revelacién; basta con la
razon natural. En el libro sagrado de
los musulmanes se explica cémo
Ibrahim se orienta por instinto hacia
la adoracién primigenia como hanif,
observando los signos de la Naturale-
za en un camino interior de buasqueda.
De la estrella a la luna, de la luna al
sol... de la luz mas débil a la mas in-
tensa:

«Y dimos a Ibrahim su primera vi-
sién del magnifico dominio de los cie-
los y la tierra, para que fuera de los
que poseen certeza interior. Cuando
se hizo sobre él la oscuridad de la no-
che, vio una estrella; y exclamé: jEste
es mi Sustentador! Pero cuando se
oculté dijo: No amo lo que se desva-
nece. Luego, cuando vio salir la luna,
dijo: {Este es mi Sustentador! Pero
cuando se ocult6, dijo: Si mi Susten-
tador no me guia, seré de los que se
extravian. Luego, cuando vio salir el
sol, dijo: lEste es mi sustentador! {Es-
te es el mas grande! Pero cuando tam-
bién se oculté, dijo: {Pueblo mio! {Es-
toy lejos de asociar, como vosotros,
algo junto con Dios. Dirijo mi rostro
como hanif, a quien ha creado los cie-
los y la tierra» (6:75-79).

En tanto que hunafd’, los musulma-
nes se sienten herederos del esfuerzo
de Abrahédn de desembarazar a Dios de
cualquier otra cosa que se le atribuya
(.~ idolatria). Aun cuando precediera
en el tiempo a Muhammad, a Ibrahim
—como a todos los profetas anteriores a
Muhammad- se lo denomina en el Co-
ran «musulman» (3:66). Lo cual de-
muestra que, desde el punto de vista de
Muhammad, el islam ni era una reli-
gién nueva ni comenzaba con él, sino
con el primer ser humano, con la pri-
mera tensiéon que sintié entre someter-
se a lo sagrado u ocultarlo.



3. La lucha de Abrahdn
contra la idolatria

Una de las formas de ocultacién de
lo sagrado es la idolatria, es decir, la
identificacién de lo sagrado con una
piedra o un trozo de madera. En la na-
rraciéon coranica y en la tradicién isla-
mica que parte de ella, el gran jikdd de
Ibrahim es contra la idolatria. El pue-
blo de Abrahan —-Ur, en Mesopotamia—
era iddélatra. El mismo padre de
Ibrahim era uno de los que guardaban
el templo. Pero él pertenecia a los Ul
l-‘A¢m, «los de resolucién firme», como
todos los profetas que reconoce el is-
lam. Asi que le dijo a su padre y a su
gente: «¢Qué es lo que estéis adorando?
¢Es que buscais dioses con la mentira,
fuera de Allah?» (37:85-86). Abrahan
no se conformaba con formular estas
preguntas para trastornar las creencias
del pueblo y sembrar una semilla de
duda en los corazones de aquellas gen-
tes. Su rebeldia hacia la corrupcion que
percibia en los adoradores de esos ido-
los era algo visceral. El Cordan pone en
él las palabras: «Y dijo: Me pone enfer-
mo» (37:89). Su ira quedo reflejada en
unos altercados que provocé y que en-
colerizaron a los sacerdotes: «Se fue
para los dioses y dijo: ¢Es que no co-
méis? ¢Qué os pasa que no hablais? Y
se acerco a ellos golpeandolos con la
mano derecha» (37:91-97). En el texto
coranico podemos leer un extenso rela-
to en el que Abrahén en cierta ocasion
destruye todos los idolos, excepto uno a
quien pone un hacha entre las manos.
Cuando sus conciudadanos le pregun-
tan quién ha hecho todo ese estropicio,
Abrahan, con un sentido del humor
que no siempre acertamos a reconocer
a los hombres de Dios, contesta: «Pre-
guntadle al superviviente».

Por estos actos reiterados de des-
truccién de idolos, el tirano Nemrod
condend a Abrahan a ser arrojado al
fuego. Cuenta la tradicion islamica
que, en el momento de entrar Abrahan
en aquel fuego, Yibril (Gabriel) le pre-
gunté qué deseaba, y el Profeta, imper-
turbable, le dijo que se confiaba a su
Rabb (Sustentador), y en ese instante
se le otorgé el sobrenombre de «Jalil
de Dios» (intimo de Dios). La narra-
cién acaba con el milagro (mu%ica) de
que el fuego no le quema: «Dijimos:
iOh, fuego! Enfriate y sé frescor y paz
para Ibrahim» (21:69).
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4. ¢«El sacrificio de Isaac» o
«el sacrificio de Ismael»?

Un episodio de importancia trascen-
dental en la historia de las tres tradi-
ciones, judia, cristiana y musulmana,
es el que narra la maxima obediencia a
Dios de Abrahan ofreciendo a su hijo
en sacrificio. Es una expresién mitica
de narrar el paso de los sacrificios hu-
manos -habituales hasta entonces- a
los sacrificios animales.

En el Coran se explica que, cuando
el profeta Abrahan decidio salir de su
tierra, invocé a su Senor y fue cuando
se le dio la buena nueva de su primo-
génito Ismael.

«Ibrahim dijo: Iré hacia mi Sefior.
iOh, Sustentador mio! Concédeme
un hijo que sea de los justos. Y en-
tonces le dimos la buena nueva de un
hijo que habria de tener buen juicio.
Y cuando le lleg6 la edad de trabajar
con él, dijo: {Oh, hijo mio! He visto
en mi suefio que te sacrificaba, ¢c6-
mo lo ves ta? Dijo: jOh, padre mio!
Haz lo que veas. Me encontraras, si
Allah quiere, con los pacientes. Pero,
cuando ambos estaban sometidos, lo
derrib6 sobre la frente, y le gritamos:
iEh, Ibrahim, ya has cumplido la
vision. En verdad, ésta es la prueba
evidente. Y le rescatamos con un sa-
crificio grande, y de esta forma le
dejamos como recuerdo para las si-
guientes generaciones. {Paz sobre
Tbrahim!» (37:98-109).

Segun este relato, el hijo al que iba a
sacrificar era el primogénito, o sea, Is-
mael. Pero la tradicion judia defiende
otra version, en la que se supone que la
orden divina no especificaba en un
principio a cudl de los dos hijos habia
que inmolar, y cuando el padre pre-
gunté a su Senor, se le respondié: «Al
que mas quieres», y que ése era Isaac.
Sin embargo, es probable que «al que
mas quisiera» fuera justamente su pri-
mogénito, fuera o no hijo de esclava, su
primer hijo, como él mismo ya circun-
cidado, es decir, dentro del pacto con
Dios, del que Sara se habia encelado.

5. Agar nunca fue abandonada
por Abrahdn

Desde las fuentes islamicas se co-
menta que, a pesar de que Agar e Is-
mael fueron expulsados por Sara,
Abrahan nunca los abandoné. El Pro-
feta tuvo conocimiento en todo mo-
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mento del lugar donde vivian y se dice
que les visitaba a menudo. En el valle
de Becca (actualmente, Meca) fue don-
de —siempre segun la tradiciéon islami-
ca— Abrahén y su hijo Ismael mano a
mano construyeron la Caaba.

«Cuando Ibrahim dijo: jSustenta-
dor mio! Pon esta tierra tierra segura
y guardanos a mi y a mis hijos de la
adoracion de los idolos» (...) «jSus-
tentador nuestro! He hecho habitar a
parte de mi simiente en un valle en el
que no hay sementera, junto a tu Ca-
sa Sagrada. {Oh, Sustentador nues-
tro!, para que establezcan la saldt y
provéeles de frutos para que puedan
agradecer» (14:35-37).

Es probable que tenga algo de cierto
la tesis islamica de que no hubo tal
abandono de Agar e Ismael por parte de
Abrahéan, puesto que la propia Torah
nos dice que enterraron el cuerpo de
Abrahan sus dos hijos, Isaac e Ismael.
Si hubiera habido una absoluta desco-
nexién entre los hijos, ¢como habrian
sabido cuando se produjo la muerte de
su padre?

6. Los descendientes de Abrahdn

Ismael fue el patriarca de los arabes,
o mas exactamente de los arabes del
norte, ya que los surarabigos se atri-
bufan un origen no ismaelita. Isaac fue
el padre de Esau (Ilamado «Edom») y
de Jacob (Ilamado «Israel»). En la tra-
dicién judia hostil a los cristianos, és-
tos se relacionan con Esau, al que la
tradiciéon talmuadica presenta como
idblatra y malvado. Para los cristianos,
la Iglesia cristiana es el nuevo Israel,
heredera de las profecias biblicas. Dice
el Génesis que, a la muerte de Sara,
Abrahan volvié a casarse con Qetura,
con quien tuvo varios hijos. El nombre
de Qetura se relaciona con gotéret, «in-
cienso», en referencia a «la Arabia Fra-
gante» de la que procedian el incienso
y la mirra, es decir, el actual Yemen.
Y. M. -J. F.D.V.

ADAN ooog

2 Creacién, Edén, Hijo de Hombre,
Hombre, Jests, mujer, mundo, pecado
original.

O Jupaismo

En la Biblia hebrea, Addn significa
en principio «ser humano». No es varén

separado de la mujer, ni viceversa, sino
varén/mujer, el ser humano, en cuanto
distinto de Dios y de los animales, tal
como aparece en Gn 1,26-28 (de Gn 2-3
se tratara en el contexto del 1 paraiso
original). Pero la especulaciéon poste-
rior, de tipo apocaliptico y sapiencial,
ha desarrollado la idea de un Adan ce-
leste o suprahumano.

1. Gn 1, el hombre en armonia
con el cosmos

La doctrina biblica sobre el hombre
ha sido expresada al final de Gn 1, en
un texto de la tradicién sacerdotal, es-
crito en torno al siglo V a.C., que habla
del sexto dia de la creacién:

«Entonces dijo Dios: “Hagamos al
hombre a nuestra imagen, conforme
a nuestra semejanza; y tenga potes-
tad (domine) sobre los peces del mar,
las aves de los cielos y las bestias, so-
bre toda la tierra y sobre todo animal
que se arrastra sobre la tierra”. Y
cre6 Dios al hombre a su imagen, a
imagen de Dios lo creé; varén y hem-
bra los creé. Los bendijo Dios y les
dijo: “Creced y multiplicaos; llenad la
tierra y sometedla; ejerced potestad
sobre los peces del mar, las aves de
los cielos y todas las bestias que se
mueven sobre la tierra”. Después dijo
Dios: “Mirad, os he dado toda planta
que da semilla, que esta sobre toda la
tierra, asi como todo arbol en que
hay fruto y da semilla. De todo esto
podréis comer. Pero a toda bestia de
la tierra, a todas las aves de los cielos
y a todo lo que tiene vida y se arras-
tra sobre la tierra, les doy toda plan-
ta verde para comer”. Y fue asi» (Gn
1,26-31).

Hombre y animales comparten un
mismo nicho ecoldgico. El hombre for-
ma parte del sexto dia de la creacién, lo
mismo que los vivientes superiores (fie-
ras del bosque, animales domésticos y
reptiles: Gn 1,23-25). Para el autor bi-
blico, los peces de mar y las aves del
cielo pertenecen a otro espacio y tiem-
po (del 5° dia: cf. Gn 1,20-23). El mar es
de los peces, el aire de las aves. La tie-
rra, en cambio, es propia de los hom-
bres, con los animales que la habitan.
Esta divisién no es del todo adecuada,
pues mares (con peces) y aires (con
aves) son también elementos de la vida
humana. Pero los hombres estan espe-
cialmente vinculados a los animales de
la tierra, que no son cosas para mane-



jar, como tornillos o ruedas, sino que
forman el entorno de la humanidad.

Los hombres se distinguen porque
Dios les ha hecho a su imagen, de ma-
nera que pueden dominar sobre los
animales, para integrarlos en una ar-
monia superior, no para destruirlos.
La ciencia ignora el sentido que puede
tener la evolucion de la vida (vegetal,
animal, humana). La Biblia, en cam-
bio, sabe que el proceso de la creacion
ha culminado en los hombres, que son
imagen de Dios, pues tienen responsa-
bilidad de si mismos y del mundo. Los
otros seres (plantas y animales) no han
recibido una tarea que cumplir. Se li-
mitan a ser y les basta.

Dijo Dios: hagamos al hombre a nues-
tra imagen... (Gn 1,26). El hombre
(Adam, en sentido inclusivo: varén y
mujer) no se puede entender sencilla-
mente desde aquello que existia previa-
mente, sino que es un ser superior. Es-
tas palabras (hagamos al hombre a
nuestra imagen) muestran que, habien-
do surgido del mundo, el hombre es
mas que mundo: es presencia de Dios,
expresion del mismo ser divino. Sin du-
da, en un sentido, como sabe o supone
la ciencia moderna, el hombre emerge o
se despliega de la naturaleza césmica.
Pero la Biblia sabe que es vicario o lu-
garteniente de Dios, sefial y presencia
de su vida. Quiza podamos definirle co-
mo Dios mundano, como Infinito que
se expresa en lo finito.

Y domine sobre peces y aves, cua-
driipedos y reptiles (Gn 1,26), es decir,
sobre los cuatro tipos de animales (cf.
Gn 1,20-25). El relato anterior habia
distinguido peces y aves (mas distantes
del hombre) y cuadripedos y reptiles
(que comparten el habitat del hombre:
la tierra). Pues bien, aqui aparecen to-
dos unidos, de manera que los hom-
bres pueden «dominarlos», con un tipo
de supremacia o sefiorio. Algunos ec6-
logos han condenado ese «dominio»,
que habria convertido al hombre en
dictador (depredador y destructor) de
muchos animales. Pero el dominio del
que aqui se trata no supone dictadura,
sino supremacia racional (espiritual) y
capacidad de organizacién.

El Adan de la Biblia no es un déspo-
ta que puede utilizar a su capricho la
vida de los animales, sino un rey pacifi-
cador, delegado de Dios, que debe pre-
sidir su creacién, en armonia. Segin
eso, el hombre debe cuidar de los ani-
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males. A algunos, mas cercanos (ovejas
y cabras, asnos, caballos, perros y va-
cas), los puede domesticar. A otros (ce-
taceos y aguilas, leones y leopardos),
no los puede ni debe domesticar; tiene
que dejarlos ahi, como signo de admi-
racion y grandeza. Pero, en principio,
segtin Gn 1, ni a unos ni a otros puede
matarlos. S6lo mas tarde, por causa
del pecado, el Dios biblico ha permiti-
do que los hombres maten animales
(Gn 9,1-3). Los hombres del principio
eran vegetarianos (comen semillas),
amigos de los animales (que comen
hierbas). Una visién semejante aparece
en otras culturas del entorno, como
Grecia, con Artemisa, Potnia Therén,
Sefiora de los animales, y con Orfeo,
que les amansa con su lira. El hombre
es asi rey: se eleva sobre los animales,
en cuyo espacio habita, no para des-
truirlos, sino para organizarlos en ar-
monfia.

Varon y hembra los creé (Gn 1,27).
Hasta ahora, el humano (en hebreo ha-
adam) aparecia como viviente integral
(varén y mujer, individuo y grupo). Pues
bien, el texto sefiala ahora que Dios los
cre6 desde el principio en forma de pa-
reja: a los dos a la vez (varén y mujer),
sin que uno surja de otros, sino ambos
juntos (en contra de Gn 2,22, donde Eva
surgi6 del «costado» de Adan). La duali-
dad sexual no es s6lo un hecho biolégico
(como parece ser en los animales), sino
un rasgo personal, que enraiza al hom-
bre en Dios.

Desde el principio de su historia
concreta, «Adan» es dualidad personal
(no jerarquizada) de sexo y género,
una dualidad donde resuena implicita-
mente el misterioso plural de Dios que
dice «hagamos al Adan» (como expre-
sando en la dualidad varén-mujer un
fondo de didlogo intradivino). De ese
hagamos de Dios surge el ser humano
concreto, varén y y mujer. No hay pri-
mero varén, ni primero mujer, porque
el Addn originario no es ni varén ni
mujer por separado, sino ambos, en
mutua referencia: o hay varén y mujer
o no hay nada (ni varén ni mujer).

Y les bendijo Dios y les dijo: Creced,
multiplicaos, llenad la tierra y someted-
la (Gn 1,28). No se lo dice al varén mas
dominador, ni a la mujer méas materna,
sino a los dos. En el principio de la vi-
da y de la accién humana no hay jerar-
quias de rango: a los dos a la vez se les
manda que crezcan y se multipliquen
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(atribuyéndoles la fecundidad); y a los
dos se les pide que llenen la tierra y la
sometan (atribuyéndoles dominio so-
bre el mundo). El autor biblico no ha
previsto el posible problema posterior
de la superpoblacién; no esta preocu-
pado por el exceso de fecundidad, sino
que tiene otra intencién: quiere que el
mundo se humanice, que varén y mu-
jer puedan llenar toda la tierra, con su
vida y trabajo.

Hombres y animales, compaiieros de
comida. La dieta vegetariana (Gn 1,29-
30). La comida primordial de hombres
y animales deberian ser las plantas que
dan fruto de un modo espontaneo, sin
tener que morir para volverse alimen-
to. Por eso, el hecho de que los hom-
bres y muchos animales sean carnivo-
ros (alimentandose unos de otro) es
para la Biblia un rasgo derivado y pe-
caminoso.

En el principio no pudo ser asi, ni
serd al final, como saben los profetas,
pues se juntaran lobo y cordero, ali-
mentiandose de hierba sobre el campo
(Is 11,2-9; 65,25; cf. Ez 34,25). Nuestro
autor eleva de esta forma su protesta
contra la forma de existencia actual de
un mundo donde hombres y animales
viven de la muerte (matandose y co-
miéndose o aprovechandose unos de
los otros). En su principio y en su me-
ta el hombre debe ser vegetariano y vi-
vir en armonia con la tierra, recogien-
do los frutos que ella le ofrece como
madre buena, sin matar o destruir na-
da que esté vivo para alimentarse.

Este pasaje no se debe entender en
sentido material, como si en un tiempo
anterior leones y panteras, virus y bac-
terias hubieran sido vegetarianos. La vi-
da que nosotros conocemos ha crecido
a expensas de otra vida y muchos ani-
males han sido carnivoros desde su ori-
gen. Tampoco el ser humano ha sido ja-
mas vegetariano. Pero la Biblia quiere
situarse y nos sittia en un plano distinto
(protoldgico vy escatoldgico), mostrando
que la realidad debia haber sido dife-
rente. En este nivel, ella supone que la
comida de carne (que implica el sacrifi-
cio y derramamiento de sangre) lleva en
si un elemento de violencia: no implica
sefiorio del hombre sobre los animales,
sino dictadura; no es un reinado huma-
nizador, sino esclavizamiento. En ese
aspecto, ella esta cerca de mitos y sim-
bolos de pueblos antiguos que postulan
una edad de oro (no violenta) en el ori-

gen de la historia. Avanzando en esa li-
nea, la Biblia aplica ese régimen de paz
vegetariana a los animales (leones y
panteras, serpientes y lobos de Is 11,1-
9), de manera que todos los vivientes
(cuadrupedos, aves, reptiles) comeran
al fin la hierba verde, en paz con la vida
de la tierra (cf. Gn 1,30).

2. El hombre original.
Tema apocaliptico y gnéstico

Gn 1 hablaba del hombre concreto,
aunque idealizado (en armonia con el
mundo, vegetariano). Pues bien, desde
el tiempo en que surgié ese libro can-
6nico (Génesis), empezaron a surgir
diversas tendencias antropolégicas de
tipo apocaliptico y pregnéstico que
elaboraron una visién mitica del Adan
celeste, del Hombre primigenio, to-
mando algunos rasgos de esa figura de
la mitologia de los pueblos del entor-
no, especialmente de la cultura irania.
Fue surgiendo asi una visiéon del hom-
bre celeste (Adan Kadmon) que parece
estar en el fondo de algunos textos
apocalipticos y gnosticos, desde el si-
glo IIT a.C. hasta el II d.C.

Muchos han interpretado desde esta
base la visiéon del Hijo de Hombre del
entorno de la Biblia (/ Henoc; Dn 7; 4
Esd 13), que puede estar relacionada
con el mito iranio del Hombre origi-
nal, que ha podido influir en occidente
a partir de la conquista persa de Babi-
lonia (539 a.C.) y todavia més después
de la «unificaciéon» de oriente bajo
control helenista, tras la conquista de
Alejandro Magno (332 a.C.); en todo
ese tiempo y aiin mas tarde los israeli-
tas estuvieron en contacto con la reli-
gién y cultura persas (iranias), que si-
guieron penetrando en el mundo
helenista y romano. En ese contexto, la
figura del Mesias de Israel se habria
unido a la del Hombre original (Ur-
mensch), conocida desde tiempos an-
teriores, de manera que incluso el «co-
mo hombre» de Ez 1,27ss habria de
interpretarse ya en ese trasfondo, lo
mismo que el Hijo de Hombre preexis-
tente de las pardbolas de I Hen 37-71.
Aqui no se habla ya del hombre con-
creto de la historia (como en Gn 1), si-
no del Gran Hombre original, que apa-
recia en el mito iranio, y que después
se ha extendido en occidente, hasta de-
sembocar en las diversas formas de
gnosticismo.



R. OtT1O, fenomendlogo de la reli-
gién, estudié con cierta detencién las
relaciones entre el Hijo de Hombre de
Dn 7 y el Hombre del mito iranio (Reich
Gottes und Menschensohn, Miunich
1934), concluyendo que el Hijo de Hom-
bre de Daniel, con sus rasgos de entidad
semidivina y semihumana, pertenece a
un espacio religioso diferente al de Gn
1. Por una parte, Dios se eleva y distan-
cia de la historia; pero, al mismo tiem-
po, él mismo viene a presentarse como
Adan, el Hombre originario, Hijo de
Hombre. Eso significa que nosotros, los
hombres histéricos, somos signo y pre-
sencia de un Adan Celeste (Adan Kad-
mon) y no de Dios.

Las llamadas «pardbolas» de I Hen
37-71 hablan de un mismo Adan Divi-
no, a quien conciben como «Hombre
originario» (para identificarlo al final
con el mismo Henoc). Ese es el hombre
del principio, que aparece asi como in-
termediario entre Dios y el mundo, co-
mo juez y defensor para los justos. En
ese sentido podemos hablar de una
simbiosis iranio-israelita, de una sinte-
sis religiosa, que ha sido capaz de in-
troducir en el contexto judio (recreado
después por la Cébala) la visién de un
Adan divino, un Hombre superior, que
se eleva sobre el plano de la humani-
dad, para venir a presentarse como ga-
rante personal de plenitud para Israel
(y, en algan sentido, para el conjunto
de la humanidad).

En esa linea, S. MowINCKEL (E! gue
ha de venir. Mesianismo y mesias, Fax,
Madrid 1975) ha dicho que el Adéan
originario (Hijo de Hombre) asume y
recrea un mito oriental mas extenso,
de tipo cosmolégico-antropolégico
propio del Anthropos, del Hombre. Se-
gun eso, el Hombre originario pertene-
ce al misterio de Dios: es un ser divino,
celestial y preexistente, el arquetipo de
la humanidad histérica, a la que debe
rescatar, luchando contra el mal, os-
curidad y muerte que le amenazan. Es-
to significa que Dios no ha creado al
hombre de la nada (como supone la in-
terpretacion oficial de Gn 1), sino que
lo ha «suscitado» del Anthropos divi-
no. Segun eso, nosotros, los hombres
histéricos, los mortales, no somos
imagen directa de Dios, sino del Hom-
bre en si (el Adan eterno, Anthropos
originario). El Anthropos o Adéan divi-
no es eterno, pero nosotros, que somos
sus imagenes y derivados, nos halla-
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mos amenazados por la muerte. Por
eso tiene que venir a liberarnos el
Anthropos divino, el Adan superior,
como supone Dn 7. Eso significa que
cierto judaismo apocaliptico y gnésti-
co del tiempo de Jests (y de tiempos
posteriores) habria asumido la vision
de Adén celeste, un Anthropos o Hijo
de Hombre, que proviene de los mitos
orientales y nos sitta en el campo del
sincretismo religioso del ambiente. En
esa figura se unieron representaciones
sapienciales, cercanas a la mentalidad
griega, con especulaciones salvadoras
y mitos antropolégicos de origen ira-
nio, que habfan influido ya en el mun-
do israelita.

O. CULLMANN (Cristologia del Nuevo
Testamento, Sigueme, Salamanca 1999)
ha utilizado parcialmente esa visién pa-
ra entender el «fondo judio» de algunas
especulaciones cristolégicas de la Igle-
sia antigua. A su juicio, la figura del
hombre original se habia extendido por
Iran y Babilonia, e incluso por Asia Me-
nor y por Egipto, apareciendo como un
ser primigenio que ha caido (se ha ale-
jado de su fondo divino, quedando en
manos de las bestias de la historia), pe-
ro que volverd al final con funciones
salvadoras.

En Israel, ese Adan celeste ha reci-
bido dos formas. (a) Una apocaliptica,
segin la cual el Hombre celeste, que
ahora estd escondido, debe revelarse
en el final del tiempo (Dn 7; I Hen
37-71 y 4 Esd 13), para aportar su sal-
vacion en el culmen de la historia. (b)
Una forma gndstica. El Hijo de Hom-
bre es el hombre celeste-ideal que exis-
tia en el principio, de manera que se
identifica con el Adan de muchas
especulaciones posteriores, que se han
desarrollado tanto en el ambito judio
como en el cristianismo (donde han te-
nido més vigencia). En este contexto
no se podria hablar de una salvacion al
final de la historia, sino que habria que
salir de ella, pues el conjunto del mun-
do creado se ha vuelto perverso. Estas
son las maneras principales de enten-
der al Adan superior, a partir del mito
antiguo (sobre todo iranio) del Hom-
bre originario. En general, en estos tl-
timos decenios, muchos investigadores
han criticado esta vision, pero ella es-
ta, sin duda, en el trasfondo de un tipo
de especulacién del entorno de la Bi-
blia.

X P
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O CRISTIANISMO

Empezaremos hablando brevemen-
te de la visién de Jesus. Nos detendre-
mos luego en la especulacion de Pablo.

1. Evangelio: el hombre verdadero

Jests se present6 simplemente co-
mo un «hombre», en la linea del pri-
mer Adan (de Gn 1). No se tomé como
el Adan celeste del judaismo apocalip-
tico; no ensefié secretos especiales de
iniciados, ni describi6 las érbitas as-
trales, ni se interesé por calendarios
culticos o leyes de armonia césmica,
sino que situé su obra en el ambito
normal de la existencia (gozos, dolores
y esperanzas) de los hombres y muje-
res de su entorno, sin evasiones ni ape-
laciones al mas all4, sin ilusiones visio-
narias. En ese contexto, anuncié la
llegada del Reino de Dios, es decir, la
presencia del mismo Dios para los mas
pobres del mundo; con ellos y para
ellos quiso ser sencillamente «un hom-
bre», un ser humano. Pero, en esa li-
nea, partiendo de su misma fidelidad
profética, Jesus se ha presentado como
portador de un mensaje y camino vin-
culado al Hombre (al Hijo del Hombre),
en la linea de unos textos centrales de
la apocaliptica (cf. Dn 7; I Hen 37-71y
4 Esd 13).

Esta dualidad marca la paradoja de
su mensaje y de su vida como hombre
y como Hombre, en la linea de Adan.
Por un lado, él pensaba que todo se en-
cuentra ya realizado: «el tiempo se ha
cumplido, ha llegado el Reino de Dios»
(cf. Mc 1,14-15); y de esa forma queria
presentarse como portador y testigo de
la verdadera humanidad. Pero, en otra
perspectiva, él ha sabido que el fin no
ha llegado todavia; por eso se relaciona
con el Hijo del Hombre (Adan pleno)
que vendra. Segun eso, el signo del Hi-
jo de Hombre puede entenderse en di-
versos contextos: como aquel que ven-
dra (juez final), como aquel que ha de
morir (Mesias sufriente) y como aquel
que ha venido ya (mesfas sanador, con
poder sobre el Sabado). Eso significa
que Jesus ha dado un valor nuevo a es-
te signo.

Jestis se presenta (o aparece) como Hi-
jo de hombre para poner asi de relieve su
condicion humana. Dentro de un mun-
do y contexto lleno de agentes sobrena-
turales (dngeles, profetas que reviven) o
de personas que creen ser algo porque

tienen titulos de honor (sacerdotes, hi-
jos de grandes familias, rabinos, etc.), él
no ha buscado mas grandeza ni exce-
lencia o titulo que ser hombre con mi-
nuscula, Adan, hijo de hombre. Esta es
su condicion, su autoridad, su signo dis-
tintivo: es un ser humano, simple mor-
tal que come y bebe (Mt 11,19; Lc 7,34),
caminando como huésped y peregrino
sobre un mundo donde no tiene propie-
dad ni capital, ni una piedra propia don-
de reclinar la cabeza (Mt 8,20; Lc 9,58).
Pero, al mismo tiempo, por ser hombre,
él puede ejercer y ejerce la autoridad su-
prema de lo humano: perdona los peca-
dos, sin necesidad de sacerdocio o tem-
plo (Mc 2,10); es mayor que el sibado
(Mc 2,28).

Al llamarse Addn, Hijo de hombre, Je-
stis (y/o la tradicion que interpreta su
vida) ha destacado su condicion de ser-
vidor de los demds. La apocaliptica ju-
dia hablaba de un Hijo de hombre fu-
turo, que vendra en gloria y recibira el
dominio de las naciones, de forma que
todas deberan obedecerle (cf. Dn 7,27).
Pues bien, en contra de eso, Jesus se ha
presentado como Hijo de hombre por-
que vive a favor de los demas, regalan-
do gratuitamente su vida (él mismo la
da) alli donde se la quitan y le matan
(cf. Mc 10,45; Mt 20,28). En este con-
texto, la tradicién de Marcos afirma
que €l es hombre porque sabe dar la vi-
da a favor de los demas (cf. Mc 8,31;
9,31; 10,32-34 par).

Jestis anuncia la venida de un Hom-
bre (Hijo de hombre) glorioso, en la li-
nea de las tradiciones dominantes de
Dn 7, de 1 Henoc 37-72 y de 4 Esdras
14. Solo partiendo de los datos ante-
riores (es un simple ser humano y en-
trega la vida por el Reino) se puede
entender este anuncio. Dentro de la
tradicion israelita, el signo del Hombre
quedaba indeterminado, de manera
que podia recibir rasgos distintos: Dn 7
le identificaba con la culminacién del
pueblo de Israel; 1 Henoc 37-72 le en-
tiende como personaje sobrehumano,
que vive escondido en su altura y baja-
ra en su dia a realizar la obra final; 4
Esd 14 lo presenta como gran guerrero
de la lucha final de la historia. Jesus lo
ha visto como el Hombre nuevo, aquel
en quien culmina la obra creadora de
Dios, toda la historia de la tierra, con-
forme a su propio anuncio de Reino,
como portador del Reino de David.
Desde ahi puede presentarse y se pre-



senta como aquel en quien se inicia y
prepara la nueva humanidad; por eso
puede utilizar y utiliza el signo apoca-
liptico del Hijo del Hombre.

2. Pablo. Jestis, el hombre nuevo

Segun la tradicién judia (partiendo
de Gn 1-3), Adan era ya signo o proto-
tipo de los hombres (incluyendo en su
figura a Eva, madre de todos los vivien-
tes). Asi lo ha destacado la tradicién ju-
deohelenista del libro de la Sabiduria,
hablando de Adédn como simbolo de to-
da la humanidad: «Dios hizo al hombre
(anthropos, adam) para la inmortalidad
y lo hizo imagen de su propio ser; pero
la muerte entré en el mundo por la en-
vidia del Diablo y los de su partido pa-
saran por ella» (Sab 2,23-24). Adan ha
sido «engafado por el Diablo», pero su
caida no es total. Por eso se dice que «la
Sabiduria protegi6 al padre del mundo,
que fue creado solo, lo levanté de su
caida y le dio poder para dominarlo to-
do» (Sab 10,1-2). Este hombre no es
aqui un individuo del principio de la
historia, sino todos y cada uno de los
hombres, creados por Dios para la in-
mortalidad (cf. Sab 7,1-7; 8,13; etc.).
Todos somos Adan y asi corremos el
riesgo de caer bajo la «envidia del dia-
blo», es decir, bajo el poder del enfren-
tamiento y el odio, personificados por
el Diablo.

En ese mismo contexto se sittia Pa-
blo, pero anadiendo ahora que el hom-
bre auténtico es Jesus. «Asi como por
medio de un hombre [Adan] entr6 el pe-
cado en el mundo y por el pecado la
muerte y asi pas6 la muerte a todos los
hombres, pues todos pecaron...» (Rom
5,12). Este hombre al que se alude aqui
es Adan (Adan/Eva), que es el hombre
antiguo. Pero ha llegado el Hombre nue-
vo, que es Jesus, ofreciendo a todos el
perdon. A partir de aqui, el cristianismo
habla de «dos adanes», es decir, de dos
seres humanos. El primer ser humano
es Adan, que aparece asi como punto de
partida de una historia de pecado y
de muerte. El segundo Adan es Jests,
por quien comienza una historia de per-
dén y reconciliacion para todos los
hombres (cf. Rom 5,15). Las dos figuras
(el primer Adan, que es Adan/Eva, y el
segundo Adén, que es Cristo) aparecen
contrapuestas, marcando dos formas
posibles de vida: una de pecado (el pri-
mer Adén) y otra de salvacién (Cristo).
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De todas formas, Pablo anade que el
primer Adan es sé6lo un simbolo del se-
gundo (de Cristo). Por eso, €l s6lo ha-
bla del primer Adén en la medida en
que eso le ayuda (como antitipo) para
hablar del verdadero Adan que es Cris-
to, el hombre reconciliado con Dios y
con los otros hombres. De todas for-
mas, por su oposicién a Cristo, la figu-
ra del primer Adan viene a recibir un
gran sentido simbdlico. Para gran par-
te de los judios, era una figura ociosa;
estaba alli, al principio de la Biblia; pe-
ro no cumplia ninguna funcién. Sélo
ahora, al relacionarla con Cristo, Pablo
puede mostrar lo que hubiera sido un
Adén sin Cristo, un hombre pecador.
Este Adan de Pablo no es un «varén»
(Adan masculino frente a Eva femeni-
na), ni un individuo datable al comien-
zo de la historia, sino el ser humano
cerrado en si mismo. Toda disputa so-
bre monogenismo (si Adéan era sélo un
individuo) o poligenismo (si Adan era
un grupo o mas grupos de personas)
carece de sentido para Pablo. Adan es,
al mismo tiempo, el primer ser huma-
no (varén y mujer) y la humanidad en-
tera sin Dios. Pues bien, frente a ese
(sobre ese) ser humano (que sélo exis-
te en abstracto) se eleva ahora el hom-
bre real y concreto, centrado en Jesu-
cristo, el hombre de Dios.

Adéan y Cristo no se sitiian al mismo
nivel, ni cumplen las mismas funcio-
nes. Mas aun, la figura de Adan no tie-
ne que concretarse en una persona,
pues no es una persona concreta, ni
masculina ni femenina, sino la huma-
nidad sin Dios. Por el contrario, el nue-
vo Adan que es Cristo (cf. 1 Cor 15,45-
48) se sitia ya en un plano concreto.
De esa forma, la figura de Adéan (ser
humano natural, antiguo) sirve para
situar mejor la figura de Cristo, es el
hombre real y concreto, el hombre ba-
jo la gracia de Dios.

Sélo desde el argumento de Pablo se
puede hablar de un Adan Pecador (de
un ser humano caido bajo el pecado
original). Logicamente, el judaismo no
ha sabido ni ha podido ver en el tras-
fondo de Gn 2-3 la figura de un Adan
universal responsable de todos los pe-
cados de la historia. Por eso no ha de-
sarrollado de un modo general la doc-
trina del pecado original. Sélo el
cristianismo, a partir de la figura de
Jesuis, como hombre nuevo, ha podido
hablar (siguiendo a san Pablo, inter-
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pretado por san Agustin) de un Adan
pecador, es decir, de una humanidad
caida en el pecado, pero lo ha hecho
siempre de un modo tanteante. «Pues,
si por el delito de uno (Adan) murieron
muchos (todos), jcudnto mas la gracia
de Dios... y el don de Jesucristo des-
bordara sobre muchos (sobre todos)!»
(Rom 5,15). Lo que a san Pablo le inte-
resa no es el pecado de Adan (la hu-
manidad como pecadora, bajo el ries-
go de la muerte). Lo que Pablo conoce
y quiere presentar es la gracia y la glo-
ria de la nueva humanidad, del nuevo
Adéan, que para él es Cristo.

X. P.

O IsLam

1. El nombre de Adam, «el terroso»

La tradicién isldmica conoce a Adan
con el nombre de Adam, de la misma
rafz semantica que «tierra» (‘adama).
Segtin la tradicién islamica, Adam fue
creado con barro de distintos lugares:
la cabeza con barro de la Caaba, el pe-
cho y la espalda con barro de Jerusalén,
los muslos con barro del Yemen, etcé-
tera. Ademaés el barro con el que fue
formado Adam fue blanco, negro y ro-
jo, por lo que sus descendientes fueron
de todos esos colores. La relacién entre
Adam y ‘adama (tierra) tiene importan-
cia desde el punto de vista de la exége-
sis de los textos. En el pasaje biblico en
que Adam desobedece a Dios, Este mal-
dice a la tierra [‘adama]l. Nos dice el
Midrash que fres entran a juicio —la ser-
piente, Adan y Eva-y cuatro salen con-
denados -la serpiente, Adan, Eva y la
tierra-. La explicacion midrashica es
forzada: alude a que la tierra habia
«obedecido en exceso» a la orden de
Dios de fructificar. A nuestro criterio, la
condena de la tierra tiene que ver con
que ‘adama es la madre del Adam, de la
que él esta hecho, y por ello la que debe
rendir cuentas de la materia de Adam.

2. Adam como ser humano universal,
califa de Dios en la tierra

«Y cuando tu Senor dijo a los dnge-
les: “Voy a poner en la tierra un repre-
sentante mio (jalifa)”» (Coran 2:30).

Adam es a la vez el primer ser hu-
mano y el primer profeta. Dios lo creé
para que fuera su vicario (jalifa) en la
Tierra. Adam es, para el islam, «el ser

humano universal» (al-insan al-kamil),
esa primera criatura de la que todos
nacimos y en la que todos algtn dia re-
sucitaremos. El Coran es claro cuando
dice: «igual que fuisteis creados como
uno solo, seréis resucitados como uno
solo».

En las aleyas sobre el origen del
hombre como ser vivo, el Coran emplea
las palabras bashar o insdn, pero no
Adam, nombre que reserva para la per-
sona humana como califa de Dios en la
tierra. El propésito cordnico se afianza
cuando, por ejemplo, el nombre de
Hawwa’ (Eva) no aparece en todo el Co-
ran. El término Adam se suele utilizar
como concepto, méas que como nombre
de un individuo en concreto. Ni siquie-
ra hay aun en este nombre nocién de
género. Esto consta ya en las fuentes ju-
dias, que llegan a defender la naturale-
za androglna de Adam (v.gr. en el Mi-
drash la opinién de R. Yirmeyah ben
Lazar o Semuel bar Najmén) a partir de
«Macho y hembra lo creé... y les puso
por nombre ha-Adam» (Gn 1,27). Asi
pues, dado que el primer ser humano
que fue creado por Dios contenia por
igual una parte femenina y una parte
masculina, el varén y la mujer son crea-
dos separadamente al mismo tiempo,
sin precedencia de ninguno de los dos
sobre el otro, asi que s6lo ambos juntos
—varén y mujer- son el ser humano uni-
versal (al-insan al-kamil). Este «ser hu-
mano universal» de la tradicion isla-
mica es cada individuo que llega a su
completa realizacién, por ejemplo, los
profetas. Entre ellos, para el islam, nin-
guno como Jesis. Adam comparte con
Jesus en la revelacion coranica el hecho
de haber sido creado de modo distinto
del resto de los seres humanos; el Coran
lo dice expresamente: «Jests es, ante
Dios, igual que Adan, al que cre6 del
polvo. Luego le dijo: “Sé”, y fue».

3. La negativa de Iblis a adorar
a Adam

«Y cuando tu Sefior dijo a los an-
geles: “Voy a crear a un ser humano
a partir de barro seco sacado de ba-
rro negro moldeable. Y cuando lo ha-
ya completado y le haya insuflado
parte de mi espiritu, caeréis postra-
dos ante é1”» (Coran 15:28-29).

Dijeron (los mald’ika): «¢Vas a po-
ner en ella a quien extienda la corrup-
ci6n y derrame sangre mientras que
nosotros te glorificamos con la ala-



banza que te es debida y declaramos
tu absoluta pureza?». Dijo (Dios): «Yo
sé lo que vosotros no sabéis». Y ense-
fi6 a Adam todos los nombres; luego
los mostré a los angeles y les dijo:
«jDecidme sus nombres, si sois vera-
ces!». Dijeron (los mald'ika): «Gloria a
ti. No tenemos mas conocimiento que
el que ta nos has ensefiado. Tu eres en
verdad el Conocedor Perfecto, el Sa-
bio». Dijo (Dios): «jAdam! Diles sus
nombres». Y cuando lo hubo hecho,
dijo (Dios): «¢No os dije que conocia
lo desconocido de los cielos y de la tie-
rra, asi como lo que mostrais y lo que
ocultdis?». Y cuando dijimos (Dios) a
los angeles «jPostraos (usyudil) ante
Adam!», se postraron todos menos
Iblis, que se nego, se llené de soberbia
y fue de los rebeldes (Coran 2:30-34).

Dijo (Dios): «¢Qué te impide pos-
trarte habiéndotelo ordenado?» (Va-
riante: En Coran 15:32 dice Dios:
«jIblis! ¢;Qué te ocurre que no estas
con los que se postran?»).

Contest6 (Iblis): «Yo soy mejor
que él; a mi me creaste de fuego,
mientras que a €l lo creaste de ba-
rro». (Variante: En Coran 17:61 dice
Iblis: «¢He de postrarme ante quien
has creado de barro?»).

Dijo (Dios): «jDesciende de aqui!
En este lugar no cabe que seas sober-
bio. ;Sal de él! Tu seras de los humi-
llados». Dijo (Iblis): «Concédeme un
plazo hasta el dia en que sean de-
vueltos a la vida». Dijo (Dios): «Con-
sidérate entre los que esperan». Dijo
(Iblis): «Puesto que me has extravia-
do, yo les haré dificil tu camino rec-
to. Pues los abordaré por delante y
por detras, por la derecha y por la iz-
quierda, y a la mayor parte de ellos
no los encontraras agradecidos» (Co-
ran 7:12-17).

Dijo (Iblis): «Los seduciré en la
tierra y los extraviaré a todos. A ex-
cepcion de aquellos siervos tuyos que
sean sinceros». Dijo (Dios): «Este es
un camino recto hacia mi» (Coran
15:39-41). (Variante: En Coran 7:18
se narra: «Dijo (Dios): “;Sal de aqui
degradado y despreciado! Quien de
ellos te siga... Llenaré jahannam con
todos vosotros”»).

Tras crear al ser humano, Dios da
una orden a todos los mald’ika (4nge-
les) y junto a ellos a Iblis (el principe
de los demonios): usyudii. El Coran no
usa un verbo ambiguo; dice exacta-
mente que el mandato de Dios fue que
hicieran sujid ante el hombre (2:30-
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39). El pasaje se repite al menos cinco
veces en el texto cordnico.

Las explicaciones hermenéuticas a
duras penas consiguen aclarar que Dios
ordenase a los mald’ika (y a Iblis) hacer
suyid ante algo que no fuera El mismo.
Hay algunos comentaristas del Coran
que explican el pasaje diciendo que, al
ser el ser humano obra de Dios, postrar-
se ante el hombre era como postrarse
ante el que lo habia creado. La explica-
cién apenas convence: los musulmanes
saben con certeza que sélo Dios debe ser
objeto de sujid (postracion); ningin re-
presentante de Dios, ni ninguna de sus
obras, merece el sujiid. Por su parte,
ciertas exégesis coranicas explican que
el hombre no fue el objeto de aquel
suyiid sino la gibla (orientacién) de los
mald'ika. Igual que el hombre tiene Me-
ca por gibla de su azal4, a los angeles se
les ordené que hicieran su azala orien-
tandose al ser humano. Estas explica-
ciones no son tampoco enteramente sa-
tisfactorias. ‘Umar Sulayman al-Ashqar
argumentaba atinadamente en contra:
«Si esto fuera correcto, Dios hublera
dicho “Postraos hacia Adam” y no “Pos-
traos ante Adam”. Si las palabras de
Dios significaran que tomasen a Adam
como gibla, Iblis no se habria negado a
postrarse, y no habria dicho que ¢l era
mejor que Adam, porque la direccién de
la postraciéon (qzbla) pueden represen-
tarla piedras, y tomarlas como gibla no
significa que se las considere superio-
res». Una tercera 1nterpreta01on afirma
que lo que hace a Adam digno de la pos-
tracion de los angeles es el ik (espiritu;
en hebreo, ruah) de Dios en él. Esto
tiene mas sentido, pero sin una ulterior
explicacién no resulta enteramente in-
comprensible. Efectivamente, sélo las
hermenéuticas mas esotéricas (lo que se
llama el ta’'wil) intuyen respuestas en las
que se nos sugieren explicaciones pro-
fundamente lucidas, que consiguen de-
sentrafiar qué supone el ser humano en
la historia de la Creacién, qué son los
mald’ika, qué es Iblis, qué es el «jalifato»
del ser humano respecto de Dios, y cual
era la intencién de Dios ordenando algo
contra la naturaleza misma del orden
del mundo.

4. La cuestion del «pecado original»
v la posterior salida del Paraiso

«jAdam! Habitad td y tu pareja el
Jardin y comed de donde querais, pe-
ro no os acerquéis a este arbol, pues
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seréis de los injustos.» El Shaytan les
susurrdé, por lo que se les hizo mani-
fiesto lo que estaba oculto de sus ver-
giienzas, diciéndoles: «Vuestro Sefior
os ha prohibido este arbol sélo para
evitar que sedis angeles o que no mu-
rais nunca» (Coran 7:19-20). (Varian-
te: En Coran 20:120 Iblis es mucho
mas claro: «jAdam! ¢Quieres que te
diga cudl es el arbol de la inmortali-
dad y un dominio que no acaba?»).

Y ambos comieron de él. Entonces
se les mostraron sus partes pudendas
y comenzaron a taparse con hojas del
Jardin. Adam desobedeci6 a su Sefior
y malogré (lo que tenia). Luego su
Sertior lo escogio y volvié sobre él y lo
guié. Dijo (Dios): «Descended ambos
de ¢l (Jardin); seréis mutuos enemi-
gos» (Coran 20:121-123).

La importancia de los pasajes cora-
nicos que niegan el «pecado original»
resulta fundacional del din (Via) del is-
lam. El Coran dice en 20:114: «En ver-
dad, hicimos previamente un pacto con
Adam y ¢l lo olvidé, pero no lo encon-
tramos contumaz (flrme en su desobe-
diencia)», y en 20:119: «luego, su Sefior
lo hizo su elegido, volvié sobre él y lo di-
rigi6 por el camino recto». Tras la deso-
bediencia a su Creador, Este perdona a
Adam y se convierte en el primer pro-
feta de la Humanidad. La profecia de
Adam a la Humanidad es la necesidad
de la tawba, del retorno del ser humano
a su Sefor cuando cometa errores. Se-
gtn Muhammad Igbal, la «caida» es,
pues, la transicién humana desde la
conciencia sirnple hasta el primer rayo
de la conciencia de si mismo. La prime-
ra desobediencia de Adam fue también
el primer acto en que escogi6 libremen-
te; por ello la primera transgresién fue
perdonada. Adam desobedecié no por-
que fuera perverso, sino porque por na-
turaleza es precipitado (ajul). El ser hu-
mano no tiene una «naturaleza caida»,
sino tan sélo limitada. De su limitacion
y su libertad proceden todas sus equi-
vocaciones, y no de una supuesta ten-
dencia natural al mal. Su fitra, su natu-
raleza original, la que guia sus acciones
desde el fondo de si mismo, es el bien.
Lo que precisa es tan s6lo conocerse a si
mismo y saber reorientarse cuando se
equivoque. Para escidndalo de oidos
cristianos, en un hadiz qudsi transmiti-
do por el profeta Muhammad, se dice
que si el ser humano no cometiera erro-
res, Dios lo habria borrado de la faz de
la tierra y habria creado una generacion

de hombres y mujeres que necesitasen
de su perdén. Y en otro hadiz, mucho
mas impactante para los que han sido
educados en el cristianismo, dice Dios:
«Si no fuera porque el dzanb es un
asombroso bien (jayr) para mi siervo
creyente, no habria dejado a solas a mi
siervo creyente con el dzanb» (transmi-
tido por Kulayb al-Yuhant).

El hecho de la salida del hombre del
Paraiso esta lleno de sugerencias exe-
géticas. Segtin una antigua tradicién is-
lamica, es sélo entonces cuando Adam
sabe del dia y la noche, sabe de las cria-
turas, porque en el Paraiso no habia
mas que sombra que posibilitaba la vi-
da a resguardo de la luz cegadora del
exterior (nétese que «Jardin» —janna—
se construye a partir del verbo janna,
que significa «oscurecerse», de donde
también se deriva el término junna,
«escudo», lo cual nos lleva a entender
esa janna como un jardin con todas las
caracteristicas de un oasis en medio del
desierto). La salida del Paraiso, desde
una perspectiva sufi, simboliza el naci-
miento del ser humano, en su doble as-
pecto de hominizacion y salida del tte-
ro. La naturaleza con que Adam llega a
la Historia no era la que tenia «en la luz
de Dios», ni en la sombra dulce del Pa-
raiso, sino la que tiene a partir de que
deja de estar revestido de luz (en la
niraniyya) y se viste de «piel» (‘adam).

5. Mds alld del texto sagrado

Seguin una tradicién islamica am-
pliamente extendidad, el pais en el que
descendié Adam fue la India, concreta-
mente la isla de Sri Lanka. En esta isla
los musulmanes decian que estaba la
huella de Adam; se trataba de la misma
huella que los budistas suponian que
era de Buda. Siempre segtn la tradi-
cién, Eva (Hawwa’) descendié en Yid-
da, no lejos de Meca. El lugar donde
Adam y Eva (Haww4’) se reencontra-
ron en la tierra fue Mugdahfa o ‘Arafat
en Meca, donde Adam inauguro la ce-
remonia de la peregrinaciéon. Muchos
sufies indios han considerado al hin-
duismo como la religién de Adam:
Adam como profeta habria sido el fun-
dador de la tradiciéon hindd. De este
modo el hinduismo, que tendria su ori-
gen en Adam, seria la primera religion,
y el islam, predlcado por Muhammad,
serfa la dltima.

A. A



AGAR ooo

2 Abrahéan, mujer, patriarcas, pro-
mesas, Rut.

O Jupaismo

La historia de Agar y de su hijo Is-
mael forma una pequena unidad den-
tro del contexto general de los origenes
de Israel. Es, sin duda, una historia
etiolégica (que quiere explicar los co-
mienzos de un pueblo) y estd escrita
desde la perspectiva israelita (para
exaltar la memoria de Sara y de Isaac,
la otra mujer y el otro hijo de Abra-
héan); pero estd narrada con gran sim-
patia hacia Agar y nos permite enten-
der desde otra perspectiva el trasfondo
de la misma Biblia.

1. Mujer utilizada, madre creyente
(Gn 16,1-16)

El texto empieza diciendo que Agar
es una esclava «egipcia» (es decir, im-
pura) de Sara (la mujer «pura» de
Abrahan), que parece incapaz de darle
hijos. Pues bien, la misma Sara utiliza
a Agar como «madre nodriza», entre-
gandola en manos de Abrahan, su ma-
rido, para tener por medio de ella «hi-
jos legales». Tanto Agar como sus hijos
seguiran siendo esclavos de Sara (no
de Abrahan). Eso significa que Sara
quiere tener su propia descendencia a
través de su esclava sometida (cf. 16,2).

Agar es esclava, pero no es una mujer
sumisa, sino que mantiene y desarrolla
su propia independencia, especialmente
cuando se descubre embarazada. Ella
aparece asi como «superior» frente a
Sara, que quiere someterla y humillarla,
como puro objeto a su servicio (cf.
16,6). Pero Agar no se deja humillar, si-
no que huye al desierto, al lugar donde
vivira su descendencia, para encontrar-
se alli con el Dios que le mira, no para
humillarla como Sara (ni para utilizarla
como parece que ha hecho el mismo
Abrahan), sino para ponerla al servicio
de la misma bendicién divina (jmultipli-
caré tu descendencia!: Gn 16,6).

Estamos ante uno de los casos mas
significativos de «descendencia matri-
lineal» de un conjunto de tribus, de un
pueblo numeroso de «hijos de Ismael»
que se llamaran y seran, en verdad,
«hijos de Agar». Sera ella, y no Abra-
hén, la verdadera madre de Ismael, de
manera que le pondra su nombre (Is-
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mael, Dios escucha) y le hara heredero
de su experiencia, en el santuario de
Beer-lajai-roi del Pozo de Aquel que me
ve (del Viviente que me ve). Ella ha vis-
to a Dios, ella le ha escuchado, ella la
fundadora de un culto auténtico, en la
linea de Abrahan, del culto de un pue-
blo que adora al Dios verdadero en el
Pozo de la Vision.

Dios le pregunta «por qué viene» y
ella le responde que huye de la faz de
su senora. Es una esclava fugitiva, sin
derechos. Podria ser condenada a
muerte. Pero Dios no le reprocha nada,
no le acusa de haber abandonado a su
sefiora, sino todo lo contrario. Le dice
que vuelva, pero que no se preocupe.
Que vuelva y se someta (16,9), pero
que no tenga miedo. Ella, la esclava,
sera madre de un pueblo numeroso,
protegido por el mismo Dios. Sara, su
sefiora, podra afligirla. Pero Dios ha
escuchado su afliccién, el mismo Dios
de Israel (Yahvé: cf. 16,11), de manera
que €l (jDios!) vendra a presentarse co-
mo «padre» (protector, guia) del hijo
de Agar (jIsmael!: Dios ha escuchado)
y de todos sus descendientes. De esa
manera, los hijos de Agar estaran bajo
la proteccion «del Dios que ha escu-
chado» el lamento de una esclava utili-
zada por su duena y oprimida. Ella, la
esclava, viene a presentarse asi como
el signo mayor de Dios, del Dios que
escucha y protege a los afligidos. Con
esta certeza, como mujer de fe, ella
vuelve y realiza lo mas dificil: se pone
de nuevo bajo el poder de Sara, some-
tiéndose en realidad bajo el poder de
Dios, como dira con todo rigor la tra-
dicién musulmana.

2. Mujer expulsada (Gn 21,8-20)

Agar volvié y dio a luz a su hijo Is-
mael. Mas tarde, también Sara conci-
bi6 y dio a luz un hijo, a quien llamé
Isaac, que significa de algiin modo «ri-
sa o juego». Pues bien, tras la fiesta del
destete, cuando Isaac podia ya valerse
por si mismo, Sara vio que Ismael, el
hijo de su esclava, se reia o jugaba con
su hijo y no pudo soportarlo y exigio
que Abrahan los expulsara (a la madre
y al hijo), precisamente alli, en el bor-
de del desierto de Berseba, al sur de
Palestina. Abrahan, padre de los dos
nifios, no pudo impedirlo.

Esta es una de las narraciones mas
enigmaticas de la Biblia israelita, una



42 | Agar

historia cuyos ecos resuenan todavia
entre Israel y Arabia. Por razén de una
mujer (Sara), Abrahan tiene que ver
cémo sus hijos se separan (jy siguen
separados de algin modo hasta el dia
de hoy!). Sara no quiere que los dos hi-
jos (que ahora estan jugando) puedan
heredar juntos la tierra; quiere que la
tierra sea sélo para Isaac. Pero el autor
del relato supone que Dios mira mas
alto y contempla las cosas desde una
perspectiva mas profunda, descubrien-
do que es mejor que (¢por ahora?) los
caminos sigan separados, pues de esa
manera podra haber dos pueblos que
llevan el nombre de Abrahéan, siendo
ambos numerosos (cf. 16,12-13).

Seguin eso, por exigencia de Sara,
Abrahén tiene que expulsar a la «otra»
mujer y a su hijo, con un poco de pan
y un odre de agua, en el desierto. El
texto supone que Abrahan puso a su
propio hijo Ismael bajo el cuidado de
su madre, destacando asi de nuevo el
caracter «matrilineal» de las tribus que
descienden de Agar y de Ismael (cf. Gn
25,12-18; 1 Cr 1,28-31). Agar aparece
asi como «mujer expulsada» y sola,
que tiene que valerse por si misma,
cuidando de su vida y de la vida de su
hijo, conforme a la Palabra de Dios en
quien ha creido.

Pero la vida es dura en esas circuns-
tancias y, acabada el agua del odre,
ella deja a su hijo bajo la sombra de un
arbusto, incapaz de verle morir, sin
mas poder ni palabra que el llanto (cf.
Gn 21,16). Ella es el signo de millones
de mujeres abandonadas, expulsadas,
que apenas tienen fuerzas para cuidar
a sus hijos y, sin embargo, lo hacen.
Significativamente, el texto dice que
quien llora en alta voz es la madre, pe-
ro afiade que «Dios ha escuchado la
voz del muchacho», el llanto del nifio
unido al de la madre (Gn 21,16-17). La
misma voz de Dios hace que Agar abra
sus ojos y le permite ver un pozo de
agua, de manera que ambos beben el
agua de la bendicién de Dios y pueden
vivir y mantenerse en el desierto.

El texto no dice cémo, pero supone
que la madre cuido6 al nifio hasta que se
hizo grande, de manera que pudo en-
gendrar un conjunto de clanes y tribus
que mantuvieron la memoria del Dios
de Abrahan o, mejor dicho, del mismo
Dios de Agar en los bordes del desierto.
Mas atn, el mismo relato biblico supo-
ne que Agar mantuvo la memoria de

Abrahan, de manera que su hijo Ismael
sigui6 cuidando de su padre en los ulti-
mos momentos, viniendo a sepultarle,
con Isaac, su hermano, en la cueva de
Macpela, junto a Hebrén (Gn 25,9).

X. P.

0 CRISTIANISMO

La historia de Agar ha recibido en el
cristianismo dos interpretaciones, que
parecen opuestas (y lo son, en un pla-
no), pero que en otro pueden comple-
tarse.

La interpretacion de Pablo se conser-
va en un «midrash» de origen judio,
donde las dos figuras (Agar y Sara) se
interpretan alegéricamente. «Estas mu-
jeres son dos pactos: Agar es el pacto
del monte Sinai que engendro6 hijos pa-
ra la esclavitud. Porque Agar represen-
ta al Sinai, montafia que esta en Arabia
y corresponde a la Jerusalén actual, la
cual es esclava juntamente con sus hi-
jos. Pero la Jerusalén de arriba, la cual
es nuestra madre, es libre» (Gal 4,24-
25). Conforme a esta vision de Pablo, el
judaismo que sigue sometido a la ley es
un judaismo de esclavitud, vinculado a
las obras de este mundo, sin fe profun-
da, un judaismo que, al final, queda
fuera de la alianza de Abrahan.

Esa interpretaciéon de Pablo tiene
sus valores (si se toma como pura ale-
goria, para destacar la importancia de
la fe), pero ella resulta limitada y corre
el riesgo de pasar por alto «la fe de la
esclava», que es Agar. En esa linea, re-
tomando la inspiracién mas honda de
Jests (jamigo de esclavos, desprecia-
dos y expulsados!), podemos y debe-
mos recuperar cristianamente la figura
de Agar, como estad haciendo la teolo-
gia feminista de la actualidad (cf. D. L.
HAYES, Hagar's Daughters: Womanist
Ways of Being in the World, Paulist,
Nueva York 1995).

Pues bien, en contra de esa visién de
Pablo, en la linea de lo que estamos co-
mentando, Agar aparece en el Génesis
como verdadera creyente; como una
mujer oprimida que, desde su misma
opresion, es capaz de mantenerse a la
escucha de la Palabra de Dios, al servi-
cio de la Vida. Ciertamente, ella perte-
nece a la historia de la Biblia hebrea,
pero desborda los limites de Israel y
puede presentarse como simbolo de
mujer creyente (y cristiana), por lo me-
nos, tanto como Sara. De esa manera



podemos y debemos completar (¢inver-
tir?) la alegoria de Pablo en Gal 4,24-
25, reescribiendo la historia de Sara,
desde la perspectiva de las mujeres de
la primitiva historia cristiana (» Mag-
dalena, Maria la Madre de Jesus).

X P.

O IsLam

1. La trascendental importancia
de Hayar

El nombre que se da a Agar en la tra-
dicién islamica es Hayar, que en arabe
significa «la emigrante», de la misma
raiz que Hiyra (2 Hégira) y que hajiy
-la peregrinacién, el quinto pilar del is-
lam-. Cuando los musulmanes realizan
el hajy (2 Peregrinacion), en realidad
lo que hacen es repetir los pasos de
Hayar cuando recorria ese desierto que
era el valle de Becca (que luego seria
Meca) entre los montes de as-Safa y
Marwa en busca del agua. Ir a beber
del pozo de agua que la divina provi-
dencia le hizo descubrir a Agar en
aquel lugar -llamado ¢amgcam (borbo-
tén)- es parte aun del rito de peregri-
nacién de los musulmanes. Como des-
cubridora de ese pozo que hizo posible
la vida en torno a si no cabe duda que
Agar es la fundadora de Meca. Y pese a
que se sabe que alli, en al-Hijr —en el
interior del hardm de Meca-, ella esta
enterrada, muchas veces los musulma-
nes lo olvidan o quisieran olvidarlo: la
ciudad mas santa del islam fue funda-
da por una mujer, y lo fue porque esa
mujer recibio la vision de un dngel y se
sometié a la orden que éste le portaba.
Todo esto tiene una importancia ca-
pital. No sélo es la primera mujer en
todo el relato biblico a la que se le
aparece un angel, sino que es la tnica a
la que se le aparece dos veces. Es ella la
que, primero provocando la aparicion
angélica con su actitud de desafio y re-
proche al cielo, y luego con su obedien-
cia a las sugerencias angélicas, crea en
ese exacto lugar un espacio sagrado.
Primero oasis y luego lugar de peregri-
nacioén. Ese es el orden de lo divino en
el sentir de los pueblos semitas: lo so-
brenatural comienza con lo natural.

Una tradicién exegética profunda-
mente machista como es la arabe ha
disfrazado la importancia capital de
Hayar. Ha hablado de que fue Ismael, y
no su madre, el que excavando en la tie-
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rra encontré el agua de ¢amgam, aun-
que segun la Biblia «dejé al nifio bajo
un matorral y ella dijo: No quiero ver
morir a mi hijo» (Gn 21,15). Eliminado
el papel de Hayar, se consigue suprimir
la necesidad de la aparicién angélica a
Hayar, porque es en esa aparicién en la
que se le dice a ella donde debe excavar
para encontrar agua. No es, por tanto,
para esta exégesis machista, fundadora
de nada. Todo lo mas, es la madre del
fundador de Meca. La madre del que
construye la Caaba. Por si cupiera algu-
na duda de que nada tiene que ver el es-
plendor de Meca que conoce el profeta
Muhammad con Hayar, se nos cuenta
que el pozo de camgcam llego a cerrarse
por completo y que fue el padre del
abuelo de Muhammad el que lo rea-
bri6. Hayar, una mujer que —como las
nifias de la época preislamica- ha sido
enterrada viva en la memoria de los
musulmanes.

2. Los caminos de la Providencia

Los extrafios caminos de la provi-
dencia divina marcaron la vida de
Hayar, la cual, para ser libre y liberar a
su progenie debié de sufrir la humilla-
cion, el odio, el abandono y la exposi-
cién a la muerte en el desierto.

La Biblia hebrea relata el episodio de
la primera huida de Hayar al desierto
por motivo de los malos tratos que reci-
be de Sara: «El angel de Adonai encuen-
tra a Agar en una fuente, en el camino
de Shur. Y el angel le pregunta de don-
de viene y a dénde va: “Huyo de mi se-
fiora”. “Vuelve (...) Multiplicaré tu des-
cendencia incontable por su multitud.
Estas embarazada y tendras un hijo lla-
mado Ismael porque Yahvé ha escucha-
do tu sufrimiento”». La aparicién de un
4ngel para anunciar a una mujer que es-
td embarazada provoca unas resonan-
cias con la historia de Maria que no han
sido pasadas por alto a teélogos como
Reinhard Lauth. La actitud de Hayar,
como la de Maria, es la de obediencia a
la voluntad divina. Impresiona ya en la
vida de Hayar este primer sometimiento
a la voluntad divina. Dios sabe que la es-
ta haciendo volver al yugo de Sara sélo
para que poco después sea expulsada,
pero cada cosa tiene su tiempo y su pro-
ceso.

El segundo episodio —en el que segin
la tradicién judia Hayar es expulsada y
segun la tradicién islamica es llevada
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por Abrahan al lugar que luego seria
Meca- es a todas luces mucho mas sig-
nificativo. De una u otra forma, Hayar
acaba en el desierto con Ismael: el de-
sierto, el lugar de toda iniciacién. No
por casualidad, en hebreo «desierto»
(midbar) significa literalmente «el lugar
de la palabra». El desierto es también el
lugar de la liberacién. Las connotacio-
nes con la historia del Exodo son evi-
dentes. Al ser expulsada de la casa de
Abrahédn, Hayar pasa de ser esclava a
ser libre y logra la emancipacion de su
descendencia. La tierra que ella habita
con Ismael, primogénito de Abrahan, es
la cuna de un pueblo independiente que
sigue su propio destino. Efectivamente,
junto al pozo de camgam, con la autori-
zacion de Hayar, se asent6 la tribu de
los juryumies. Con los yuryumies Is-
mael aprendi6 el drabe, en lugar del
arameo que hablaba su padre Abrahan,
y cuando lleg6 a la edad adulta se des-
pos6 con una mujer de esa tribu. En la
genealogia arabe tradicional, Hayar es
la matriarca de los arabes del norte, los
‘adnanies, que se tenian por descen-
dientes de ‘Adnan, un descendiente de
Ismael. Es decir, la genealogia del pro-
feta Muhammad.

3. Pequerios matices que marcan
una gran diferencia

En la tradicién islamica, Dios no ex-
pulsé al desierto a Hayyar e Ismael si-
no que los acomparié hasta el valle de
Becca y fue alli donde los dej6. Afios
después, Abrahan, con el permiso de
Sara, visit6 tres veces a Ismael. La pri-
mera vez, Ismael no estaba presente
cuando lleg6 su padre y fue tratado de
manera poco hospitalaria por su nue-
ra, por lo que Abrahén dej6 un recado
a su hijo para que la repudiase. La se-
gunda vez Ismael tampoco estaba pre-
sente, pero la nueva esposa de Ismael
le acogi6 hospitalariamente, por lo que
Abrahan le hizo saber a su hijo que la
conservase como esposa. Durante la
tercera visita, Abrahan pidi6 a Ismael
que le ayudara a reconstruir la Caaba e
instauraron los ritos de la peregrina-
cién.

4. Abrahdn entre dos mujeres

El patriarca Abrahan esté entre dos
mujeres, entre dos pueblos. Judios,
cristianos y musulmanes respetan a
Sara, pero ignoran a Hayar por prejui-

cios que han perdurado. Dos rasgos la
definen como alguien que no merece el
respeto social: «esclava» —a pesar de
superar esta condicién gracias a su exi-
lio y liberar a su pueblo- y «segunda
mujer» —aunque el término correcto y
literal que usa la Biblia hebrea sea ishd
(esposa legitima), y no el que se usa
vulgar y equivocadamente en este caso
de «concubina»—. El problema del
tridngulo Sara-Abrahan-Agar quiza re-
side mas en el conflicto que plantea en
nuestros convencionalismos cultura-
les. Es cierto que Sara demostré enér-
gicamente su rechazo ante la situa-
cién, a pesar de haberla provocado.
Pero es dificil culpabilizar a Hayar de
los deseos y decisiones que tomaron
Sara o Abrahan sobre ella ni sobre
ellos mismos. Ni siquiera su actuacion
deberia ser valorada segiin nuestros
criterios de conducta actuales, tan ale-
jados de su propio contexto. Se trata
de un patriarcado, y la relacién con
Hayar, en principio, es tan practica co-
mo suele serlo el matrimonio en las
tradiciones patriarcales. No se habla
de amor. La prioridad en esta historia
es el legado y la descendencia. Los in-
tereses, pues, son a otro nivel y Sara es
la primera interesada en que se cum-
plan. Por otra parte, también hay que
tener en cuenta la invisibilidad de las
mujeres en estas tradiciones, y, en con-
traposicién, el notable protagonismo
que adquiere Hayar en su breve apari-
cion en la historia sagrada.

Y. M.

‘A’ISHA m|

1. Una historia de amor

‘A’isha naci6é en Meca hacia el afio
614. Su madre fue Umm Raman y su
padre Aba Bakr, uno de los primeros
musulmanes e intimo de Muhammad,
que tras la muerte del Profeta lleg6 a
ser el primer califa del islam. ‘A’isha fue
la décima tercera esposa de Muham-
mad. Un hadiz de al-Bujari transmite
que Allah la habia elegido para el Pro-
feta, pues se la mostré en un suefio re-
velador, en el que Yibril le descubria su
rostro envuelto en seda y se la presen-
taba como su futura esposa. ‘A’isha se
prometi6 siendo nifia al Profeta —~como
era costumbre en esa época—, pero no
consumaron el matrimonio viviendo
bajo el mismo techo hasta que ella lle-



g6 a su pubertad. Su convivencia duré
diez anos, hasta que él murié. Ella fue
la dnica virgen que desposé Muham-
mad, pues sus otras mujeres fueron
viudas o divorciadas.

El Profeta demostraba y confesaba
su amor por ‘A’isha a pesar de los celos
que generaba con ello. En una ocasion,
‘Amr ibn al-‘As le pregunto «¢Quién es
la persona que més quieres?». Y €l res-
pondié: «‘A’isha». Al mismo tiempo, sa-
bemos que ella sentia gran pasioén y de-
seo sexual por él, y se mostraba celosa
con las otras esposas, lo cual provoca-
ba ciertos conflictos domésticos. En
una ocasion, otra mujer del Profeta,
Umm Salma, le reprocho tres veces se-
guidas lo contrariada que estaba por
las evidentes demostraciones de prefe-
rencia hacia ‘A’isha. Sélo la tercera vez
Muhammad contest6: «No me hieras
con tus palabras hacia ‘A’isha. Juro por
Allah que ella es la tnica mujer es-
tando con quien he recibido una Reve-
lacién». Se puede afirmar que, para
Muhammad, Jadiya fue el gran amor
de su vida, pero después, cuando ella
murid, ninguna de sus mujeres logro la
intimidad y confianza que tuvo con
‘A’isha. Cuenta un hadiz recogido por
Muslim que cuando a ella le dolia la ca-
beza terminaba por dolerle a él tam-
bién. El Profeta no escatimaba en ma-
nifestaciones amorosas, pero ‘A’isha
las buscaba expresamente y le pregun-
taba: «¢,Cémo es tu amor por mi?».
«Fuerte y s6lido como el anillo de una
cuerda» -respondia él-. Después, de
vez en cuando, le insistia: «¢Cémo esta
el anillo?». «En las mismas condicio-
nes» —contestaba Muhammad-. Su res-
puesta también se demostraba en la
practica. La tradicion ha hecho constar
por escrito, por medio de la rigurosa
cadena de transmisién del hadiz, que
un hombre invit6 al Profeta a cenar y
éste pregunté: «¢‘A’isha esta igualmen-
te invitada?». A lo cual el hombre res-
pondi6é negativamente. Esta misma
persona reiterd su invitacién tres veces
mas y Muhammad la rechazé, hasta
que el hombre invit6 a ‘A’isha también.
Ella recibié siempre por parte de los
Comparfieros una consideracién privi-
legiada, déandole sobrenombres como
«la amada del amado», o jalilat rasil
Alléh (impregnada del Profeta). Cuan-
do se acercaba la muerte del Profeta y
su sufrimiento aumentaba, él pregun-
taba: «¢Con quién estaré mafiana?».
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Las demas mujeres comprendieron
que expresaba asi su angustia por el
deseo tan profundo de estar con ‘A’isha,
y a partir de entonces las demas se re-
signaron a que permaneciera en la ha-
bitacion de su amada hasta morir. Ella
fue la tnica testigo de su agonia y de
sus ultimas palabras Alli mismo fue
enterrado, donde sigue su tumba, y
‘A’isha sigui6 viviendo en el mismo Tu-
gar desde los dieciocho afios —edad en
que quedé viuda- hasta que murié6 a la
edad de sesenta y siete afios sin volver
a casarse nunca, pues ello les habia si-
do prohibido a las viudas de Muham-
mad. ‘A’isha no tuvo hijos, pero entre
los sunnitas se la conoce como «madre
de los creyentes».

2. Mejor pobre con Muhammad
que rica sin él

Una de las apreciaciones que le dis-
tinguieron también de las otras muje-
res fue su devocién extrema hacia
Muhammad y su resistencia en los mo-
mentos dificiles. Nunca se lamenté de
la austeridad en la que vivié junto a él.
Después de la Batalla de Jaybar, cuan-
do los musulmanes empezaban a acu-
mular ganancias, algunas de sus espo-
sas le pidieron al Profeta una parte de
esos beneficios. Esto molesté mucho a
Muhammad, que lo destinaba todo a la
gestién comunitaria y no a su vida pri-
vada. Por este motivo se separ6 de sus
mujeres durante un mes. Después de
esto, recibié una Orden coranica por la
que se les deberia pedir a sus esposas
que escogieran entre una vida més hol-
gada sin su presencia, o una vida de
pobreza junto a él: «jProfeta! Di a tus
esposas: Si queréis la vida del mundo y
sus adornos, venid que os proveeré y os
dejaré ir con toda delicadeza» (33:28).
A la primera mujer a quien dio a cono-
cer esta Revelacién fue a ‘Aisha y sélo
a ella le ofrecié mas tiempo para refle-
xionar sobre su eleccién, mientras que
exigia una respuesta inmediata de las
demads. Los comentaristas interpretan
en este gesto no sélo un trato especial
de Muhammad hacia ‘A’isha, que se
ponia de manifiesto en multiples oca-
siones, sino también quiza un cierto
miedo a perder su compaiiia si ella to-
mara una decisién precipitada. Por su
parte, ‘A’isha no se hizo esperar y su
respuesta inmediata fue seguir con él
bajo cualquier circunstancia.
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3. ‘Aisha, cualidades si,
pero ¢también virtudes?

Como quiera que ‘A'isha se casara
tan nifa con Muhammad, su persona-
lidad se forjé en su compaiiia y su for-
macién y realizacion a todos los nive-
les fue notablemente influida por él. Al
Profeta le gustaban las mujeres cultas,
las mujeres con opinién y con criterio,
las mujeres que usaban el iytihdd (es-
fuerzo de comprensién personal de los
textos), las mujeres que eran capaces
de ir a la guerra, las mujeres apasiona-
das en el amor y también las mujeres
con una gran intimidad con Dios, aun-
que —de hacer caso a las fuentes chii-
tas— esto no lo consiguié con ‘A’isha.

‘A’isha fue famosa por su cultura
poética y célebre por su elocuencia;
también fue una buena conocedora de
la historia de los arabes. La herencia
cultural familiar de ‘A’isha la llevé des-
de edad muy temprana a formarse en
la ensefanza de la lengua, la poesia y
la cultura arabe, lo cual le sirvié mas
tarde para profundizar en las ciencias
del islam. La tradicién sunni también
hizo de ella una de las mujeres santas
de los primeros tiempos, junto con
Jadiya —la primera mujer del Profeta—,
de cuya memoria siempre estuvo ra-
biosamente celosa. Debido a la oposi-
cién de ‘Aisha a ‘Alf, no esta bien vista
entre los chiies, que rechazan todos los
hadices que la tengan por garante. To-
davia hoy, en Iran, pais de mayoria
chii, «una Aishé» es una mujer follone-
ra y entrometida. Sin embargo, se afir-
ma que ‘Ali —que pasaria a la historia
por su ecuanimidad y justicia- dijo de
ella: «Si una mujer pudiera ser califa,
‘A’isha habria sido califa».

4. ‘Aisha, lider politica

Vivié y participé activamente en la
constitucién de Medina, en un contex-
to dificil, en el que desde el inicio de
las primeras iniciativas para crear la
comunidad islamica las mujeres parti-
ciparon politicamente, educadas en la
pedagogia igualitaria que promovia el
Profeta. Estos criterios basados en la
justicia social eran muy dificiles de
asumir para las mentalidades bedui-
nas de la época, y mas atuin en lo que se
refiere al papel de la mujer en un siste-
ma patriarcal tan arraigado. Su rela-
cién con los cuatro primeros califas
fue desigual. Con el primero de los ca-

lifas ~Abi Bakr- su papel era presumi-
blemente comprometido, pues era su
padre, aunque soélo fue califa durante
dos afios. Con el segundo califa, ‘Umar,
tuvo buena relacién pero no participo
en la politica. Cuando surglo la discor-
dia con el tercer califa, ‘Uzman, ‘A’isha
tomé partido en contra de ‘Ali. Dejo
Medina para hacer la peregrinacién a
Meca y organizar a sus simpatizantes.
‘Uzman fue asesinado en el afio 656 y
‘A’isha marché a Basora acompanada
de un millar de qurayshies con el de-
signio de vengar a ‘Uzman, y organizé
la oposicién contra ‘Ali con Talha y Cu-
bayr. Se aduefiaron de Basora y con
otros musulmanes de esa ciudad se en-
frentaron a las tropas de ‘Alil en «la ba-
talla del camello» (diciembre de 656),
conocida asi por el camello desde el
que ‘A’isha animaba a sus seguidores
revestida con una coraza que terminé
llena de flechas de los partidarios de
‘Ali. Tras la derrota de ‘A’isha y sus par-
tidarios, Talha y Cubayr fueron eje-
cutados, pero ‘Ali traté a ‘A'isha con
mucho respeto. Tras este incidente,
durante mas de veinte afios llevé una
vida tranquila sin tomar parte en la po-
litica, se reconcilié con ‘Ali y no se
opuso a Mu‘awiya, a pesar de que su
aprobacién o desaprobacién habria
pesado mucho. Muri6 en el mes de Ra-
madan del afio 678.

5. ‘A’isha, transmisora de hadices

‘A’isha forma parte del grupo de los
Comparieros del profeta Muhammad.
Y del mismo modo que existen diez
comparfieros varones que se predijo
que iban a ir al Paraiso (al-mubash-
sharin bi-l-yanna), no hay que olvidar
que se les ha prometldo nada menos
que a veinte mujeres lo mismo. ‘A’isha
es una de ellas, al igual que su madre.
Gran parte de los hadices que aceptan
los sunnies se remontan a ‘A’isha; se
pretende que 1.216 hadices tienen por
garante a ‘A’isha, pero de ellos al-
Bujari y Muslim sélo aceptaron como
«auténticos» 300. Sin los hadices que
transmitié ‘A'isha muchos aspectos del
profeta Muhammad habrian quedado
ocultos, sobre todo los que atanian a
su comportamiento en la vida familiar,
incluyendo también sus costumbres
sexuales. Por ‘AYisha sabemos que el
Profeta solia prepararle la comida, que
recibi6é una Revelacién mientras hacfa



el acto sexual con ella o que no era 6bi-
ce la menstruacién para que fuera ex-
tremadamente carifioso con una mu-
jer. Llama la atencién y «<humaniza» la
figura de Muhammad el saber que, por
ejemplo, en cierta ocasién en que ella
tenia la menstruacién, el Profeta, al
hacer suyiid (llevar la frente al suelo en
la azala), en lugar del suelo la puso en
su muslo.

6. ‘A’isha, experta en Derecho isldmico

Hay unanimidad entre los sabios
de su tiempo en que ‘A’isha fue la mas
sabia en materia de figh, y la que po-
seia més conocimiento de las ciencias
del islam. Una de sus facetas mas em-
blematicas, después de la muerte del
Profeta, fue su capacidad, no sélo de
ensefiar a la comunidad muhamma-
diana, convirtiendo su casa en una
universidad viva, sino también en su
conocida valentia, rectificando a los
Compafieros cuando cometian erro-
res en la transmisién de la Ciencia del
Hadiz. Los propios califas no se libra-
ban de su rigor a la hora de corregir
algun fallo de forma o de significado.
‘Umar dijo en una ocasién, avergon-
zado y lamentando su ignorancia,
después de haber sido puesto en evi-
dencia por ‘A’isha: «¢En qué andaria
yo, para no haber aprendido un hadiz
como éste? jEstarfa distraido por los
zocos!». ‘Aisha tuvo numerosas discu-
siones con Abti Hurayra en este senti-
do. Una peculiaridad que demuestra
su personalidad es que ‘A’isha hacia
incluso su propia interpretacion sobre
lo que habia oido del Profeta. Ya
Muhammad incitaba a sus Comparie-
ros a instruirse con ella: «Buscad la
Ciencia cerca de esta blancucha» (El
término -humayrd’- es usado de for-
ma carifosa y, aunque significa lite-
ralmente «rojiza», es como los arabes
llamaban a las mujeres de piel blan-
ca). Fue de importancia trascendental
para las generaciones futuras, por
ejemplo, su oposicién a una mujer
que andaba divulgando la idea de que
cuando la iniciativa del divorcio par-
tia del varén, la mujer debia abando-
nar su hogar. Fue ella -y junto con
ella, el califa ‘Umar- quien defendio
que en el sentir del Profeta estaba que
«la mujer divorciada tiene derecho al
hogar y a la manutencién» (Fath al-
Bari, 391-39-9).
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7. El episodio del collar

El afio 627, durante el retorno de la
expedicién contra los Banti-1-Mustaliq,
en el dltimo alto antes de llegar a Me-
dina, ‘A’isha, que se habia alejado del
campamento para hacer sus necesida-
des, perdi6 un collar y se retrasé bus-
candolo; mientras, la caravana partié y
los hombres que cargaron su litera so-
bre el camello no se dieron cuenta de
que no estaba en ella porque ‘A’isha pe-
saba muy poco, de modo que cuando
regres6 al campamento la caravana
habia partido ya. Entonces pasé un jo-
ven, Safwan ibn al-Mu‘attal as-Sulami,
que la encontré y la acomparié a Medi-
na. Los maldicientes y los enemigos de
Muhammad hicieron correr rumores
sobre la relacién entre este joven y
‘Nisha, hasta que Muhammad recibi6
una revelacién que declaraba la ino-
cencia de ‘A’isha y ordenaria castigar a
los que acusaran sin pruebas de adul-
terio a una mujer casada con el descré-
dito de por vida y ochenta azotes, casi
el mismo numero de azotes que debia
recibir en caso de poder demostrarse
todo aquel que incurriese en adulterio
(que llegaban a cien) (24:4-15).

Y. M.

ALABANZA oono

2 Apocalipsis, Culto, Daniel, Euca-
ristia, Mistica, Oracién, Sacramentos,
Salmos.

O Jupaismo

Conforme a los rabinos, una de las
razones fundamentales de la existencia
del judaismo, a lo largo de los siglos y en
la actualidad, ha sido la de alabary ben-
decir a Dios. En esta linea podemos des-
tacar las grandes ~ fiestas, que tienen
como finalidad basica la de alabar a
Dios y alegrarse por su proteccién. Los
textos basicos de alabanza han sido y si-
guen siendo los ~ salmos, en especial
aquellos que se han empleado en la li-
turgia de las grandes fiestas. Normal-
mente, ellos presentan esta estructura.
(a) Hay una invitacion o invitatorio, por
el que se pide a los fieles que canten la
gloria de Dios. (b) Normalmente, se des-
criben las propiedades de Dios o se re-
cuerdan sus gestos salvadores, que son
el fundamento de su alabanza. (c) Suele
haber una conclusién, que recapitula
los temas anteriores. Entre los salmos
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de alabanza se suelen citar los siguien-
tes: 8, 18, 28, 32,103,104, 110, 112, 116,
134, 135, 144, 145, 146, 147, 148 y 150.
A pesar de la abundancia y variedad
del tema en el salterio judio (que los
cristianos emplean como base de su
oracién de alabanza en la oracién de
laudes de cada mafiana), he querido ci-
tar aqui el Canto de las Criaturas, que
ha sido anadido en el texto griego del
libro de .~ Daniel (LXX Dn 3,26-45).
Se trata de un texto construido so-
bre modelos anteriores (Sal 148) y can-
tado, simbdlicamente, por tres jévenes
que han sido arrojados al horno de fue-
go por mantenerse fieles al Dios de Is-
rael (cf. Dn 3,1-23). Sobre esa base, un
nuevo autor judio ha introducido el
mas bello y extenso de todos los cantos
de alabanza conocidos y desarrollados
en la Biblia. Desde el fuego del horno,
amenazados de muerte, esos judios van
descubriendo y nombrando las diver-
sas realidades de la ~ creacion, para
convertirlas en palabra de alabanza pa-
ra Dios. Estos orantes del horno no son
prisioneros de la carcel de Platén, que
buscan las bellezas de arriba. Al con-
trario, ellos alaban y cantan al Dios de
la belleza de las cosas de este mundo,
convertido en signo de gloria divina.

1. Dios, la bendicion (Dn 3,52-56)

«Bendito eres, Sefior, Dios de nues-
tros padres, digno de gloria y alabanza
por los siglos. Bendito el Nombre san-
to de tu gloria, muy digno de gloria y
alabanza por los siglos. Bendito eres
en el Templo de tu santa gloria, muy
celebrado y glorioso por los siglos...».

La primera palabra es Bendito (Eu-
logétos). El orante no razona, no de-
muestra, no discute. Simplemente ele-
va los ojos desde el fondo del horno de
fuego y, descubriendo una existencia
superior, exclama ;Bendito! Este es el
misterio de toda plegaria, el principio
de la vida: alli donde los otros luchan y
se imponen, alli donde los grandes se
elevan y cautivan o destruyen a los po-
bres, alli donde sospechan y discuten,
el auténtico orante eleva su mirada y
bendice, alabando el Nombre sabido
y silenciado, familiar y misterioso de
su Dios.

2. Dios de las alturas (Dn 3,57-63)

«Criaturas todas del Sefor, bende-
cid al Senor, celebradlo y ensalzadlo

por los siglos. Angeles del Sefior, ben-
decid al Senor, celebradlo... Cielos,
bendecid al Sefior, celebradlo... Aguas
que estais sobre el cielo, bendecid al
Senor, celebradlo... Todas las Fuerzas
del Sefior, bendecid al Sefior, celebrad-
lo... Sol y Luna, bendecid al Sefior, ce-
lebradlo... Astros del cielo, bendecid al
Sefior, celebradlo...».

Pasamos del misterio de Dios (tem-
plo, trono, querubines) al campo de su
accion superior, al nivel de las alturas
de este mundo (no de fuera del mun-
do). Asi aparece el mundo entero, con
sus tres grandes espacios simbolicos:
cielo superior (3,57-63), atmosfera in-
termedia (3,64-73) y tierra inferior
(3,74-81).

Desde el horno en que esperan la
muerte, los tres jévenes se saben vincu-
lados a las criaturas: las traen a la men-
te, las van mirando y con ellas, por
ellas, bendicen a Dios, trazando asi
una geografia sagrada de alabanza. La
alabanza empieza con el mundo supe-
rior (después seguira la atmésfera y la
tierra). Arriba (3,57-59) estan los ange-
les y el cielo. En medio (3,60-61) estan
las aguas superiores y las dynameis
(poderes) del cosmos. Mds abajo (3,62-
63) esta el sol con la luna y los astros
que guian el orden del mundo.

3. Dios de la atmdsfera (Dn 3,64-73)

«Lluvia y rocio, bendecid al Sefior,
celebradlo... Todos los vientos del Se-
nor, bendecid al Sefor, celebradlo...
Fuego y calor, bendecid al Sefor, cele-
bradlo... Frios y heladas, bendecid al
Serfior, celebradlo... Rocios y nevadas,
bendecid al Senor, celebradlo... Tém-
panos y hielos, bendecid al sefor, cele-
bradlo... Escarchas y nieves, bendecid
al Sefior, celebradlo... Noche y dia,
bendecid al Sefor, celebradlo... Luz y
tinieblas, bendecid al Sefior, celebrad-
lo... Rayos y nubes, bendecid al Senor,
celebradlo...».

Del plano celeste pasamos al espa-
cio intermedio del «aire» donde se de-
cide el cambio de los tiempos. El hom-
bre se sabe vinculado desde antiguo a
ese nivel donde han emergido los dio-
ses de la lluvia y la tormenta con el ra-
yo: Yahvé, lo mismo que Zeus, Hadad
o Indra. Ellos aparecen ahora ante el
buen judio como fuerzas naturales que
Dios mismo ha creado y que son fuen-
te de alabanza.



4. Dios de la tierra (Dn 3,74-81)

«Bendiga la tierra al Sefior, cele-
bre... Montes y cumbres, bendecid al
Senor, celebradlo... Cuanto germina
en la tierra, bendiga al Senor, celé-
brelo... Manantiales, bendecid al Se-
fior, celebradlo... Mares y rios, ben-
decid al Sefior, celebradlo... Cetaceos
y todos los seres que se mueven en el
agua, bendecid al Sefor, celebradlo...
Todas las aves del cielo, bendecid al
Setior, celebradlo... Cuadriupedos y
fieras de la tierra, bendecid al Sefor,
celebradlo...»

De la atmoésfera pasamos al tercer
espacio cosmico formado por la tierra
(con los diversos animales), los rios y
los mares. Se completan de esa forma
los tres planos: arriba el cielo (3,54-63);
en el centro la atmésfera (3,64-73); aba-
jo el suelo multiforme de las aves,
peces y animales terrestres, todo con-
vertido, por el hombre, en voz de ala-
banza divina. El orante alaba a Dios
por todo el entramado de la vida, en los
tres reinos del agua, tierra y aire. No se
dice nada de los arboles inmensos, ni
de las cosechas y trabajo de los hom-
bres. Pero todo ello queda incluido en
este canto universal. El orante convier-
te la creacion en palabra de alabanza
(como hacia Gn 1, en otro plano).

5. Dios de los hombres (Dn 3,82-87)

«Hijos de los hombres, bendecid
al Senor, celebradlo... Israel, bendice
al Senor, celébralo... Sacerdotes,
bendecid al Sefior, celebradlo... Sier-
vos, bendecid al Senor, celebradlo...
Espiritus y almas de los justos, ben-
decid al Sefior, celebradlo... Santos y
humildes de corazén, bendecid al Se-
fior, celebradlo...».

Pasamos asi del mundo fisico (cie-
lo, atmoésfera, suelo) al humano, don-
de viene a culminar el canto de los fie-
les, unidos a toda la humanidad. Este
es un canto universal, en el que parti-
cipan (pueden participar) todos los
«hijos de los hombres», sin distincion,
aunque entre ellos se destaca en espe-
cial la voz de Israel, que asi aparece
como pueblo sacerdotal, llamado a
elevar ante Dios plegarias y cantos por
todos los hombres. En ese contexto
destaca el canto de algunos grupos es-
peciales: (a) Sacerdotes y siervos (Dn
3,84-85). Los sacerdotes dirigen el cul-
to. Los siervos son, sin duda alguna,
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empleados del templo, en un sentido
extenso: los levitas, que actian como
porteros, cantores y criados para la li-
turgia israelita. (b) Justos, santos, hu-
mildes... (Dn 3,86-87). Son los que ha-
cen propia la palabra de este canto:
creyentes que viven en clave de pureza
ritual (hosioi), de fidelidad al pacto is-
raelita (dikaioi) y de pequefiez huma-
na (tapeinoi kardia, es decir, humildes
de corazén).

Estos dltimos (justos/santos/humil-
des) son los protagonistas del himno.
Desde el corazén de un mundo convul-
so, al servicio de la humanidad entera,
dando voz a todo lo que existe, cantan
la grandeza de Dios, invitando a todas
las criaturas. Ellos son el judaismo ver-
dadero, la religion del pueblo elegido
de Dios, representado por los tres jove-
nes que cantan desde el horno de fue-
go donde quieren matarles: «Ananias,
Azarias, Misael, bendecid al Sefior, ce-
lebradle y ensalzadle por los siglos:
porque nos saco de la fosa, nos libré de
la mano de la muerte, nos rescaté de la
llama ardiente, nos libr6 del fuego»
(Dn 3,89-90; cf. LXX Sal 105,1; 106,1;
135,1). Desde el subsuelo del mundo,
en medio de una historia de opresio-
nes, el judaismo ha sido y sigue siendo
una religion de alabanza césmica a
Dios.

X P

O CRISTIANISMO

El cristianismo ha recogido el espiri-
tu de esa alabanza a Dios, que ahora se
funda en una experiencia de encarna-
cién, tal como aparece en Lucas: «jGlo-
ria a Dios en las alturas, y en la tierra
paz entre los hombres de buena volun-
tad! (que ama el Sefior)» (Lc 2,14). Es-
ta oracién de alabanza aparece recogi-
da, de un modo especial, en los textos
de persecucion del Apocalipsis. Por
otra parte, los monjes cristianos han
cantado y siguen cantando cada dia los
salmos de alabanza y de un modo espe-
cial el canto de las criaturas de Dn 3
(cada domingo). En este contexto que-
remos anadir algunas oraciones espe-
ciales de alabanza cristiana.

1. Cantos de alabanza
del Apocalipsis

El Apocalipsis (libro de persecucio-
nes) es, al mismo tiempo, un libro de
alabanza, es decir, un manual de can-
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tos de gloria, dirigidos por los fieles de
Jesus al Senor excelso. En ese contexto
de celebracién han de entenderse los
simbolismos concretos del libro, empe-
zando por los candelabros de Ap 1,12,
el ritual del Trono de Ap 4,1-11, los
himnos de ancianos, vivientes y ange-
les (cf. Ap 5,6-14) a quienes se unen los
salvados de Ap 7,10 (cf. 7,10-17) y las
grandes voces de los cielos (Ap 11,15-
18; 12,10-12). Segun esto, el Ap es un
texto de liturgia, una especie de dpera
laudatoria donde intervienen coros de
diverso tipo, cantos de lamentacion y
gozo (Ap 18-19), con una escenifica-
cién final gozosa del gran triunfo de
los santos (Ap 21-22).

2. Doxologia breve

La oracién mas breve de los cristia-
nos ha tomado la forma de «alabanza»
trinitaria (al Padre, al Hijo y al Espiri-
tu Santo), siguiendo el modelo de Mt
28,19. Ella ha recibido dos formas: la
primera y méas antigua sigue la linea de
la «economia trinitaria» y se encuentra
dirigida al Dios Padre: «Gloria al Pa-
dre, por el Hijo, en el Espiritu»; la se-
gunda pone de relieve la unidad trini-
taria y ha sido desarrollada a partir de
los grandes credos cristolégicos, como
ha puesto de relieve san Basilio de Ce-
sarea en su «Tratado sobre el Espiritu
Santo: “Gloria al Padre y al Hijo y al
Espiritu Santo”».

3. Doxologia extensa

Es un himno de alabanza a la Trini-
dad, compuesto en el siglo II d.C., to-
mando como punto de partida la frase
inicial de Lc 2,14. Empez6 siendo ora-
cién matutina de los fieles. Desde el si-
glo V forma parte de la liturgia euca-
ristica, en sus celebraciones mas
solemnes, y pone de relieve los cinco
momentos principales de la oracién de
alabanza (te alabamos, te bendecimos,
te adoramos, te glorificamos, te damos
gracias). Empieza asi: «Gloria a Dios
en el cielo, y en la tierra paz a los hom-
bres que ama el Sefior. Por tu inmensa
gloria te alabamos, te bendecimos, te
adoramos, te glorificamos, te damos
gracias, Sefor Dios, Rey celestial, Dios
Padre todopoderoso. Sefior, Hijo tuni-
co, Jesucristo. Sefior Dios, Cordero de
Dios, Hijo del Padre... con el Espiritu
Santo en la gloria de Dios Padre.
Amén».

4. Oracion eucaristica. Prefacio

En el momento mas solemne de la
celebracion eucaristica se introduce el
«prefacio», es decir, la gran oracién in-
troductoria de alabanza, dirigida a
Dios, dandole gracias por Jesus. Estas
son dos de sus féormulas principales:

«En verdad, es justo y necesario,
es nuestro deber y salvacion darte
gracias, Padre santo, siempre y en to-
do lugar, por Jesucristo, tu Hijo ama-
do. Por él, que es tu Palabra, surgie-
ron todas las cosas; ta nos lo enviaste
para que, hecho hombre por obra del
Espiritu Santo y nacido de Maria, la
Virgen, fuera nuestro Salvador y Re-
dentor...» (Canon romano 11, de la li-
turgia de san Hipdlito, siglo 1T d.C.).

«Te alabamos, Padre santo, porque
eres grande y porque hiciste todas las
cosas con sabiduria y amor. A imagen
tuya creaste al hombre y le encomen-
daste el universo entero, para que, sir-
viéndote sélo a ti, su Creador, dominara
todo lo creado. Y cuando por desobe-
diencia perdié tu amistad, no lo aban-
donaste al poder de la muerte, sino
que, compadecido, tendiste la mano a
todos, para que te encuentre el que te
busca. Reiteraste, ademas, tu alianza a
los hombres; por los profetas los fuiste
llevando con la esperanza de la salva-
cién. Y tanto amaste al mundo, Padre
santo, que, al cumplirse la plenitud de
los tiempos, nos enviaste como salva-
dor a tu tnico Hijo...» (Canon romano
1V, inspirado en la liturgia de san Basi-
lio, siglo 1V).

X. P.

O IsLam

En arabe los conceptos que mas se
acercan al de «alabanza a Dios» son los
de hamd y subhdn, con las precisiones
y diferencias que a continuacion se se-
nalaran.

1. Terminologia (I1): hamd

Hamd, alabanza, elogio de Dios. Se
dice de Dios que es mahmud o hamid
por ser fuente de todos los beneficios
que la humanidad reconoce en la exis-
tencia, haciéndose asi merecedor del
hamd. No hay que confundir hdmid (el
ser humano que elogia al Creador al
detectar en la creacién el acto de Dios)
con hamid en tanto que referido a Dios.
Pero también el hombre puede ser dig-



no de los elogios de los demas hom-
bres, llamandosele entonces mahmud,
hamid, muhammad o ahmad.

a) Mds alld de las traducciones sim-
ples: La accién del hamd no es sélo y
simplemente alabar a Dios, sino que
nuestra existencia transparece esa
realidad divina que la ha hecho posible
y la sostiene. Nuestro hamd es para
Dios cuando somos exactamente las
criaturas que debiamos ser. En este
sentido, el hamd no tiene necesaria-
mente que ser expresado con palabras,
ni siquiera tiene que ser sentido con
conciencia de estar sintiéndolo, sino
simplemente manifestado en la auten-
ticidad de nuestro mero estar en la vi-
da. Ser lo que somos, hombre, mosqui-
to, cactus, fuego, oveja, es al-hamdu
li-llah (el hamd sea para Dios). Dice el
Coran: «Sin excepcion todo lo que hay
en el cielo y en la tierra hace hamd, pe-
ro vosotros no podéis entender su
hamd» (17:44). Si los seres humanos a
veces expresamos con palabras nuestro
hamd es porque la expresion verbal es
parte de la naturaleza original (fitra)
del hombre, y en ese caso debera ser
expresién espontanea, sincera y natu-
ral. En nuestro caso, el hamd es la res-
puesta a la accién de Dios y demuestra
su capacidad de transformacion y la
fuerza con que se activa lo depositado
en ella. Al pronunciar con la lengua
«al-hamdu li-llah» el ser humano mani-
fiesta y exterioriza ese reconocimiento.
Por al-hamdu li-llah pasas a sentir tus
instantes como una donacion, y sélo de
este modo el placer es saboreo de cada
particula de lo que tienes. Al-hamdu li-
llah expresa un hecho, no un deseo. Es-
ta frase significa que el hamd (sea lo
que sea) es de Dios o para El. Como ex-
clamacion es una expresion de alivio y
reconocimiento de la rahma de Dios
ante cualquier cosa, ya la califiquemos
de «buena» o de «mala».

b) Bajando a la raiz del término: El
verbo que esta en su raiz tiene «alabar»
por significado derivado, siendo el sen-
tido originario del término arabe «rea-
lizar todo aquello de lo que somos ca-
paces», «poner en acto lo que esta en
potencia». En este sentido, «Muham-
mad» —forma intensiva de la trilitera
H-M-D, con la que se le solia llamar al
Profeta— seria «el mas digno de ala-
banza» —como se ha venido traducien-
do- con un sentido afadido de «el
hombre que ha llegado a una plena
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realizacién de si mismo; quien ha rea-
lizado completamente sus posibilida-
des; el que muestra de forma plena con
su mera existencia la capacidad que
Dios ha tenido de obrar en él». Sélo
cuando Ahmad —verdadero nombre del
Profeta— recibe la Revelacién se con-
vierte en Muhammad, en ser humano
completo. Estricta y gramaticalmente,
muhammad es «aquel a quien se le ha-
ce realizar todo aquello de que es ca-
paz», mientras que ahmad es el «carac-
terizado de modo eminente por la
realizacion de todo aquello de que es
capaz».

2. Terminologia (II): subhan

Un tratamiento paralelo al que he-
mos hecho con el hamd tendria que rea-
lizarse con el subhdn. El Coran dice que
las montafias hacen subhdn a Dios
(38:18), y los traductores, para no com-
plicar las cosas, vierten al castellano
«alaban». Pero la trilitera S-B-H debera
responder en primer término al verbo
«nadar» (sabaha); una piscina, por
ejemplo, es un masbah. De todas for-
mas, «nadar» no es tampoco la matriz
léxica de S-B-H, sino un primer deri-
vado. Otros significados del verbo son
«descansar, desenvolverse con holgura,
extenderse». La raiz, sin mas juegos de
adivinanzas, responde a «manifestar la
propia potencialidad para no sucumbir,
para no hundirte». Eso es lo que hace el
que usa un misbah con el que repetir los
Nombres de Dios para no ahogarse en
el océano de Dios. El dzikr (_ recuerdo
de Dios) es el gesto «recio» (musabbah)
del que sabe que sélo pronunciando los
Nombres de Dios podra seguir a flote en
la existencia. Las montafias, por seguir
con el ejemplo propuesto, muestran la
plenitud de su ser de montafia para no
hundirse en la inexistencia, sin que ten-
gan otro modo que éste de «alabar» a su
Sefior.

Personalmente, me inclinaria por
traducir en este contexto el verbo
sabaha por «fluir en Dios» mucho mas
que por el simplificado «alabar». Es
para que «fluyamos por Dios» por lo
que El nos da la ni‘ma (placer para
existir, 2 Don/carisma), que es como
si fuera un lubricante de la maquinaria
de la existencia que hace que todo sea
facil, que todo sea sutil y se desenvuel-
va segun su naturaleza.

A. A
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AL-ANDALUS O

1. «La isla de al-Andalus»

~ En 4rabe medieval el término al-
Andalus tenia dos significados: La pe-
ninsula Ibérica y la parte de ella que
estaba bajo dominio musulman. Al-
Andalus como peninsula Ibérica se de-
cia en 4rabe yagirat al-Andalus, lo que
literalmente serfa «la isla de al-Anda-
lus», porque en drabe no se distingufa
entre «isla» y «peninsula», y se utiliza-
ba la palabra jagira para ambos con-
ceptos. En la actualidad, en arabe mo-
derno, al-Andalus es, ala vez, lo que en
espanol conocemos como al-Andalus y
Andalucia; el gentilicio andalusi en
arabe moderno significa tanto «anda-
lusi» como «andaluz».

2. Etimologia (1): Vandalus

Tradicionalmente, a falta de mejor
explicacién de la etimologia de al-
Andalus, se ha dicho que el nombre
procedia de los vandalos, por el pareci-
do entre las palabras vandalus y al-
Andalus. Esta etimologia no tiene otra
base que la similitud fonética, porque
los vandalos sélo estuvieron de paso
por Andalucia y no dejaron mas rastro
que el de sus devastaciones.

3. Etimologia (I1): Atlantis

Mas acertada parece la hipétesis del
arabista Joaquin Vallvé, quien supone
con argumentos de peso que el nombre
de al-Andalus deriva de la palabra grie-
ga Atlantis, «la Atlantida». El paso de
Atlantis a Andalus se explicaria porque
las consonantes de este nombre griego
serian ligeramente deformadas por los
4rabes; por lo que se refiere a las voca-
les, como en arabe no se suelen escri-
bir las vocales breves, no presenta mu-
cha dificultad que la vocalizacién de la
palabra pasase de «i» a «u» cuando la
leyeran quienes desconocian la pro-
nunciaciéon del término griego transli-
terado al arabe. Téngase en cuenta que
en hebreo medieval un término para la
peninsula Ibérica era Aspamiya, deri-
vado del error de algin judio oriental
(posiblemente mesopotamico) que es-
cribié Hispania con nin en vez de
mém, y el paso de «i» a «a» se explica-
ria en hebreo por las mismas razones
por las que Atlantis pudo convertirse
en Andalus: En hebreo no se solian vo-

calizar las palabras y el alef podia ser-
vir de apoyo a una «a» lo mismo que a
una «i», y puestos a vocalizar un tér-
mino desconocido, existia més tenden-
cia a vocalizar con «a» que con «i». Si
eso sucedi6 en hebreo con la transfor-
macion de Hispania en Aspamiya, mas
facil debi6é de ser que ocurriera entre
arabes recién salidos de Arabia, lo mis-
mo con Atlantis, que era para ellos un
término mucho mas extrafio que His-
pania para los judios orientales.

4. Historia preisldmica de al-Andalus

Las noticias que los arabes tenian
del pasado preislamico de la peninsula
Ibérica eran una mezcla confusa de da-
tos inconexos. Verbigracia, la crénica
anénima titulada Dzikr bilad al-Anda-
lus (Mencion del pais de al-Andalus),
escrita posiblemente por un magrebi
en el siglo XIV, menciona que, después
del diluvio, vivieron en al-Andalus los
«andalus» (clos atlantes?), de los que
tomé6 su nombre el pais, pero que fue-
ron exterminados por Dios como casti-
go a sus crimenes (¢un eco de la desa-
pariciéon de la Atlantida?), luego el pais
fue colonizado por una inmigracién de
afdriqa (habitantes de Ifrigiya, mas o
menos lo que es hoy Tunez, quizd una
confusa referencia a los cartagineses),
que fueron conquistados por un rey de
Roma que se habia apoderado de la
mayor parte del mundo y reinaba sobre
cuatro climas. Cuando este rey se apo-
deré6 de al-Andalus, puso en ella su ca-
pital, donde reinaron sus descendien-
tes, «los reyes romanos (rimdniyyin)
de los griegos (yandniyyin) de al-Anda-
lus». A este rey (Illamado primero Kulis
ibn Daqyus ibn NGman, y luego Haw-
qulish), que fundé Cadiz, le sucedi6 su
hijo Hércules (Hirqilish), el «romano
griego» (ar-riimi al-yiindni), que ataco
y exterminé a unas amazonas situadas
en el norte de Espana:

«Rein6 después de €l su hijo, Hir-
qilish ibn Hawkulish, el romano grie-
go, que reind dieciséis afios. En aquel
tiempo se extingui6 el reino de las
mujeres, que dominaban el area al
norte de al-Andalus, sin que hubiera
entre ellas ningtin varén; guerreaban
contra los hombres y se abstenian se-
xualmente de ellos; su reino fue en la
época de los afdriga. Hércules hizo
una expedicién contra ellas y las des-
truyd, aniquilando a unas, haciendo
cautivas a otras y matando a su rei-



na. Hércules siguié siendo rey de al-
Andalus hasta que murio y le sucedié
su hijo Harish».

Este relato desdobla el personaje de
Hércules en dos personajes: Kulis o
Hawkulis y Hirqilish (claramente Hér-
cules), atribuyendo al primero la con-
quista y la fundacién de Cadiz y al se-
gundo la guerra contra las amazonas.
En la mitologia griega, Heracles habia
viajado al extremo occidente en busca
de las manzanas de las Hespérides y de
los bueyes de Gerion. En el Dzikr bilad
al-Andalus se traslada al extremo occi-
dente la lucha de Heracles contra las
amazonas. El «reino de las mujeres»
en el norte de la peninsula Ibérica qui-
zas sea un eco confuso de las noticias
sobre las mujeres de los pueblos mon-
tafieses prerromanos del norte de His-
pania, entre los que habia existido una
ginecocracia, segin Estrabon, y tal vez
también de alguna noticia sobre la re-
sistencia armada que las mujeres del
norte de Hispania presentaron a los
conquistadores romanos.

5. La conquista isldmica de al-Andalus

La conquista por parte de los ejérci-
tos arabe-bereberes desembarcados el
afio 711 fue répida y facil. Tras la de-
rrota de los godos del rey Rodrigo en
Guadalete, fue practicamente un paseo
militar. La resistencia fue minima y la
mayoria de la poblacién acogio6 a los re-
cién llegados con jubilo o indiferencia.
Muy pocos echaron de menos el régi-
men anterior. Para la mayoria de la po-
blacion, los godos eran tan extranjeros
como los arabes y los bereberes. Los ju-
dios, perseguidos por los godos desde
su conversion al catolicismo, apoyaron
a los musulmanes, lo mismo que parte
de la misma aristocracia goda, que es-
taba enfrentada con el soberano Rodri-
go. A eso habria que afiadir que, para la
gran mayoria de la poblacion, el cam-
bio de régimen sélo podia ser a mejor,
porque el deterioro de las condiciones
de vida de los hispanos habia sido cre-
ciente durante la dominacion visigoda.

La tinica presencia hostil que los con-
quistadores encontraron fueron los pue-
blos montarieses del norte de Hispania,
que a la larga serfa fatal para la supervi-
vencia de al-Andalus. En sus origenes,
no se traté de un enfrentamiento confe-
sional entre cristianos y musulmanes,
sino de la constante histérica de resis-
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tencia de las poblaciones montafiesas
septentrionales al poder meridional,
fuera romano, visigodo o drabe. Recuér-
dese que, cuando el primer ejército mu-
sulman desembarcé en Hispania, el rey
visigodo se encontraba en el norte tra-
tando de someter a los vascones. Ade-
mas, parte de la esa poblacién montafie-
sa septentrional no estaba totalmente
cristianizada cuando se produjo la con-
quista musulmana de la peninsula Ibéri-
ca, pues parte de los vascos seguian
siendo paganos incluso en el siglo IX.

6. Los reinos cristianos del norte

Hasta el siglo XI, tanto para los cris-
tianos de al-Andalus como para los del
otro lado de los Pirineos, el rex Hispa-
niage era el emir o califa de Cérdoba.
Para todos ellos, Hispania era al-Anda-
lus de los Omeyas. Los reinos cristia-
nos del norte eran sé6lo unos principa-
dos vasallos discolos de la periferia.

No obstante, la diferencia de reli-
gion entre los gobernantes musulma-
nes de la mayor parte de la peninsula y
los apéndices septentrionales cristia-
nos a la larga tuvo consecuencias deci-
sivas, porque fue convirtiendo el con-
flicto entre los montafieses y el resto de
la peninsula en una guerra de religion.
El confesionalismo dot6 a los reinos
cristianos, especialmente al de Leon,
de una ideologia para justificar su ex-
pansién hacia el sur.

Los autores arabes distinguian en-
tre las distintas poblaciones del norte
de la peninsula Ibérica: Los yillig (ga-
llegos, también llamados yaldliga, en
singular yilligi), los baskiinis (vasco-
nes), los ‘alyaskas (también llamados
galyashkash o ydsqas) y los afrany
(francos). Los yilliq o yaliliqa no eran
solamente los gallegos, sino en general
los cristianos septentrionales occiden-
tales: gallegos, asturianos, leoneses e
incluso castellanos. Los ‘aljaskas, ha-
bitantes de la region del norte de Hues-
ca, en la zona de la ciudad de Jaca, ca-
pital de los antiguos iacetani, eran los
protoaragoneses. En el contexto ibéri-
co, los afrany eran los catalanes, que
habian tenido su origen en la Marca
Hispéanica del reino franco.

El gebgrafo al-Istajri (m. 951) des-
cribia asi a los pueblos nortefos veci-
nos de al-Andalus y el peligro que su-
ponia cada uno de estos pueblos por su
namero y potencia bélica:
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«La ciudad de los yaldliga proxima
a las marcas de al-Andalus es Zamo-
ra y el jefe de los jaldliga reside en
una ciudad llamada Oviedo, que esta
lejos del pais del islam. Entre las
poblaciones infieles contiguas a al-
Andalus, no los hay superiores en ni-
mero a los francos, cuyo rey se llama
Carlos, no obstante, los francos que
estan contiguos a los musulmanes
son menos que el resto de los pueblos
infieles, porque dan al mar y por el
obstaculo que supone entre ellos y
los francos la existencia de otros pai-
ses no musulmanes. Los jaldliga les
siguen en nimero. Los vascones son
menos en ndimero pero son los de
mayor potencia guerrera, los vasco-
nes son contiguos a las marcas fron-
terizas andalusies Zaragoza, Toledo
y Lérida. Vecino suyo es un pueblo
de cristianos llamados ‘aljaskas, que
son los menos dafiinos y constituyen
la barrera entre ellos y los francos».

Por la misma época, el historiador
al-Mastidi mencionaba a los jaldliga
como los vecinos més peligrosos para
al-Andalus, pues aunque los francos
eran muy belicosos, estaban mejor
equipados y organizados y eran mas
numerosos que los yaldliga; éstos eran
mas aguerridos y un solo yilligi era ca-
paz de hacer frente a varios francos.

7. Debilitar al enemigo

Mientras al-Andalus estuvo unido,
fue lo suficientemente poderoso como
para ser hegemonico politica y militar-
mente en la peninsula Ibérica. Aun asi,
la amenaza de la expansion y las algaras
de los cristianos del norte eran un peli-
gro real. Para hacerle frente se crearon
tres marcas fronterizas: la superior, con
capital en Zaragoza, la media, con capi-
tal en Toledo, la inferior, con capital en
Badajoz. Las aceifas (campanas de vera-
no) andalusies contra estos reinos sep-
tentrionales durante el periodo Omeya
(756-1031) sirvieron para frenarlos, de-
bilitarlos, imponer la hegemonia anda-
lusi y obtener botin, pero no supusieron
ningdn avance del territorio musulman,
cosa que en realidad tampoco preten-
dieron nunca. Al contrario, durante esos
trescientos afnos, los cristianos norocci-
dentales se expandieron hacia el sur en
una constante repoblacién de tierras
deshabitadas o semideshabitadas.

Los andalusies, poco dados a la gue-
rra, recurrieron a los bereberes norte-

africanos como mercenarios. Gracias a
éstos, Almanzor obtuvo victorias espec-
taculares, a pesar de que a la larga
supusieron el colapso del califato cor-

dobés.

8. Los reinos de taifas

A comienzos del siglo XI, al-Andalus
entr6 en guerra civil y las ambiciones
de los sefiores locales provocaron una
implosién politica: el califato Omeya se
derrumbé y dio lugar a una multitud
de reinos de taifas. El aspecto positivo
de la nueva situacién fue la descentra-
lizacién, que favorecié el mecenazgo
local. De este modo las cortes de algu-
nas taifas se «especializaron» en cier-
tas disciplinas: la de Toledo en ciencias
y filosofia, la de Zaragoza en filosofia,
la de Sevilla en poesia...

Las marcas fronterizas se mantuvie-
ron como las taifas mas grandes, pues
el peligro que tenian al norte impidio
que se disgregaran en reinos menores.
Mas pronto se vio que incluso las taifas
mayores eran incapaces de hacer frente
al enemigo: Toledo cayo en 1085 en ma-
nos del rey castellano-leonés Alfonso
VI. Ese acontecimiento conmocioné a
todo al-Andalus. El poeta de Ibn Gassal
vio claro que ése era el principio del fi-
nal de al-Andalus:

«Gentes de al-Andalus, ensillad vues-
tras monturas
porque permanecer aqui es un gran
error.
Las telas se desflecan por los bordes,
pero veo que el crespén de la penin-
sula
se deshace por el mismo centro.
¢Cémo sera posible sobrevivir en un
cesto rodeados de serpientes?»
Para hacer frente a los cristianos del
norte, los reyezuelos andalusies recla-
maron la ayuda de los bereberes almo-
ravides norteafricanos, que una vez en
la peninsula no tardaron en derrocar-
los y anexionar al-Andalus a su impe-
rio. Los almoravides consiguieron al-
gunas resonantes victorias sobre los
castellanos, pero ni siquiera llegaron a
recuperar Toledo. Y poco después los
reinos cristianos septentrionales avan-
zaron ocupando toda la cuenca del Ta-
jo y la del Ebro. Cuando el imperio al-
moravide se desintegro, se produjo un
resurgimiento de las taifas andalusies.
Los bereberes almohades sucedieron a
los almoravides e integraron al-Anda-
lus en su imperio. Pero nuevamente re-



pitieron los errores de los Omeyas, Al-
manzor y los almoravides: en lugar de
tomar la ofensiva conquistando y ocu-
pando efectivamente el territorio cris-
tiano, se limitaron a expediciones de
refreno y botin.

9. La derrota final

A la derrota total de los almohades
en Las Navas de Tolosa en 1212, le si-
guié pocas décadas después la con-
quista de todo al-Andalus por los rei-
nos de Portugal, Castilla y Aragén.
Sélo el reino de Granada sobrevivié un
cuarto de milenio mas como un estado
vasallo de Castilla y como un rema-
nente minimo de lo que habia sido al-
Andalus, hasta la conquista de Grana-
da en 1492 por los Reyes Catdlicos.

10. Novecientos afios de presencia
musulmana en la peninsula

Aunque se habla de siete siglos de
«reconquista», al-Andalus duré real-
mente poco mas de quinientos afios. El
reino de Granada fue un epilogo resi-
dual que prolongé su existencia politi-
ca casi un cuarto de milenio mas, has-
ta 1492. En total, desde la conquista
iniciada en 711 hasta la expulsién de
los moriscos, culminada en 1615, la
presencia musulmana en tierras ibéri-
cas duré unos 900 afios.

11. Pluralismo religioso en al-Andalus

Hasta el siglo XII, o sea, durante ca-
si toda su historia (de]ando aparte el
epllogo granadino), al-Andalus fue un
pais plural en lengua, religién y cultu-
ra. Como dato anecdético se puede
mencionar que durante siglos el tur-
bante fue algo insélito en al-Andalus, a
pesar de ser una prenda masculina re-
comendada por los hadices y ser una
pieza fundamental de la indumentaria
musulmana en el imaginario occiden-
tal. Los andalusies no adoptaron esa
prenda de manera generalizada hasta
el siglo XII.

Los musulmanes convivieron con
cristianos y judios hasta que en el siglo
XII se rompié la convivencia a causa de
la doble presién de los cristianos desde
el norte y los bereberes desde el sur.
Los judios emigraron a los reinos cris-
tianos septentrionales y los mozarabes
(cristianos arabizados) hicieron lo mis-
mo o fueron deportados a Marruecos.
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12. Arabizacién e islamizacion

La arabizacién y la islamizaciéon no
fueron a la par, como tampoco lo fue-
ron en oriente. Existi6 un bilingtiismo
generalizado (4arabe y romance) entre
toda la poblacién, sin distincién de reli-
giones. El gedgrafo al-Muqgaddasi en el
siglo X constataba que los andalusies
hablaban dos lenguas: «Su lengua es
4rabe, pero es un arabe cerrado y dife-
rente del que hemos mencionado en las
otras regiones, ademas tienen otro idio-
ma que se aproxima al griego (ritmi)».
Ibn Ha¢m, a principios del siglo XI,
menciona como un caso rarisimo una
tribu arabe establecida en los Pedro-
ches cuyos miembros no hablaban mas
que arabe y desconocian la lengua ro-
mance. Es terminologia errénea deno-
minar mozdrabe al habla romanica (o
hablas) de al-Andalus, dado que la len-
gua romance la usaba casi toda la po-
blacién, no sélo los cristianos, y ade-
mas «mozarabe» (en arabe, musta‘rab)
hace referencia al cristiano arabizado,
no menos arabéfono que sus paisanos
musulmanes y judios. Los primeros tes-
timonios literarios de una lengua ibero-
rromance son precisamente las jarchas,
poemillas recogidos por autores musul-
manes y judios del siglo XI. En el siglo
XII, el poeta Ibn Qu¢man utilizé en sus
zéjeles el drabe coloquial andalusi, sal-
pimentado con palabras y frases en len-
gua romance.

Por otra parte, no todos los cristia-
nos de al-Andalus estaban arabizados,
es decir, no todos eran mozarabes en
sentido estricto; los mozarabes en sen-
tido estricto eran sobre todo urbanos,
mientras que existia una poblacién ru-
ral cristiana no arabizada. El gedgrafo
Ibn Hawgal menciona la existencia en
al-Andalus de una numerosisima po-
blacién cristiana rural que se mante-
nia practicamente auténoma en pleno
siglo X:

«En al-Andalus hay mas de una ex-
plotacion agricola en la que habitan
miles de personas al margen de la vi-
da urbana, que profesan la religién
cristiana y son riim; a veces se suble-
van y algunos de ellos se refugian en
un castillo y se hace largo combatir-
los, porque son extremadamente inso-
lentes y rebeldes, de modo que cuan-
do abandonan la obediencia se hace
muy dificil hacerlos retornar a ella, a
no ser aniquilandolos, cosa que es di-
ficultosa y lleva mucho tiempo».
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Los cristianos arabizados tenian re-
laciones con los cristianos orientales
de lengua arabe. Prueba de ello es que
en los textos arabes cristianos andalu-
sies se llama a Jesus con la forma ara-
be cristiana Yas:i’ en lugar de utilizar
la forma arabe musulmana Fsa. Si los
cristianos andalusies hubieran traslite-
rado al arabe el nombre de Jesus del la-
tin, el resultado habria sido Yasils, y si
lo hubieran tomado de los musulma-
nes habrian utilizado la forma musul-
mana, Isa. El hecho de que utilizaran
la misma forma arabe de los cristianos
orientales indica la relacién con ellos,
sobre todo teniendo en cuenta que la
forma arabe cristiana incluia una ‘ayn,
fonema semitico comun al arabe, el
arameo y el hebreo pero desconocido
en las lenguas indoeuropeas como el
latin y su derivado romance. Este mo-
do de proceder es una prueba mas del
contacto que los cristianos arabizados
de al-Andalus tenian con los cristianos
semitas de oriente y de que la lengua
4rabe no sélo era un vinculo para la
comunicacién entre los musulmanes,
sino también entre los cristianos de los
paises arabes. Los mozarabes toleda-
nos siguieron usando el arabe hasta el
siglo XIII y comienzos del siglo X1V, si-
glos después de la conquista castellana.

El 4rabe hablado en al-Andalus tenia
caracteristicas peculiares. Presentaba
el fenémeno de la imdla o transforma-
cién de la «a» larga en «e» o «i». Tam-
bién se dieron fenémenos de ceceo: se
cuenta la anécdota de un eminente gra-
matico sevillano, Abti ‘Ali ash-Shalaw-
bini (m. 1247), que en su panegirico al
califa almohade al-Ma'mtn, en lugar
de decir al califa sallama-ka Allah wa-
nassara-ka (Dios te salve y te dé la vic-
toria), dijo zallama-ka Alléh wa-nazza-
ra-ka (Dios te destruya y te disperse).

En el siglo XII, como reaccién contra
los cristianos del norte, que avanzaban
avasalladoramente, y la antipatica do-
minacién de los bereberes norteafrica-
nos, los musulmanes andalusies se afe-
rraron a lo que les diferenciaba de unos
y otros, la lengua arabe, pues los cris-
tianos septentrionales hablaban len-
guas romances muy parecidas al habla
romance andalusi y los norteafricanos
hablaban sélo bereber; por eso fue en-
tonces que los andalusies abandonaron
el idioma romance para utilizar exclusi-
vamente el arabe, con la intencién de
remarcar distancias con unos y otros.

En el siglo XVI, los moriscos grana-
dinos y valencianos hablaban arabe;
los aragoneses hablaban castellano.
Esto se debe a que los moriscos arago-
neses descendian de los musulmanes
incorporados al reino de Aragén a co-
mienzos del siglo XII, cuando la arabi-
zacion lingiiistica de al-Andalus no se
habia culminado y la lengua romanica
era hablada por la mayoria de los
andalusies. En cambio los valencianos
fueron incorporados a la corona de
Aragén un siglo mas tarde, cuando los
andalusies ya se habian arabizado
completamente desde el punto de vista
lingiiistico. Los moriscos granadinos,
incorporados mucho maés tarde ain a
la Espafia cristiana, eran exclusiva-
mente arabé6fonos.

13. Superioridad cultural isldmica

La supen'oridad cultural andalusi so-
bre sus vecinos septentrionales era por
partida doble: al-Andalus era el herede-
ro directo de la cultura romana preisla-
mica, y precisamente su centro, la Béti-
ca, habia sido la zona con una cultura
miés sofisticada incluso antes de los ro-
manos. Ademas, al-Andalus fue el re-
ceptor perlleglado en occidente de la ci-
vilizacién arabe-islamica que se habia
fraguado en oriente. Ya en el siglo IX, la
arabizacion era notable, no sélo de los
musulmanes sino de los cristianos urba-
nos. En ese siglo el cordobés Ibn Firnas
fue un intelectual polifacético compara-
ble a Leonardo da Vinci; como el flo-
rentino, intenté volar construyéndose
unas alas imitando a los pajaros. Pero
fue en los siglos XI, XII y XIII cuando
las aportaciones andalusies fueron de
primera magnitud, con Ibn Ha¢cm, Ibn
Shuhayd, Ibn Tufayl, Ibn Bajya (Avem-
pace), Averroes o el judio Maiménides.
Ibn ‘Arabi, el més grande pensador sufi
de todos los tiempos, era originario de
Murcia y se educé en Sevilla antes de
emigrar a Damasco, donde murié. Ibn
Jaldan, el padre de la sociologia de la
historia, aunque nacido en Ttnez en el
siglo XIV, puede considerarse un epigo-
no de la civilizacién andalusi,

Pero la importancia de al-Andalus no
se limita a lo que supuso para el mundo
del islam, sino que su importancia fue
todavia mayor para la Europa occiden-
tal cristiana y el mundo judio.

A través de al-Andalus, la cristian-
dad occidental conoci6 la filosofia yla



ciencia del mundo musulmén, es de-
cir, la herencia cientifica griega e in-
dia, con las notabilisimas aportaciones
de los musulmanes en estos campos.
También a través de al-Andalus llega-
ron técnicas difundidas por el mundo
musulman que llegaban de la lejana
China, como el papel, que se fabricé
por primera vez en Europa en territo-
rio andalusi, en Jativa.

14. Los judios de al-Andalus

Para el mundo judio al-Andalus fue
un hito fundamental. Al-Andalus fue el
primer pais en el que los judios desa-
rrollaron una poesia hebrea de carac-
ter secular, que imitaba en forma y
contenido a la poesia arabe. Este uso
secular del hebreo no volveria a darse
entre los judios hasta la época contem-
poranea, porque en todos los demas
paises los judios escribieron poesia en
hebreo exclusivamente de tematica re-
ligiosa. Sin embargo, la lengua coti-
diana y para la ciencia y la filosofia de
los judios andalusies era el arabe, y en
este idioma escribieron judios andalu-
sies como Maimoénides. Los judios lle-
varon la cultura andalusi a los reinos
cristianos, donde mantuvieron el ara-
be como lengua de la filosofia y la
ciencia. Incluso después de la expul-
sion de 1492, un médico emigrado al
imperio otomano, Iliyas ibn Ibrahim
al-Yahadi al-Isbani (que en arabe sig-
nifica «Elias, hijo de Abrahan, el judio
espafiol»), escribi6é en arabe un trata-
do de medicina que dedicé al sultin
Bayaceto.

J.F.D. V.

ALEYA O

2 Mundo, ecologia.

1. Connotaciones hebreas
del término «aleya»

La palabra arabe dya, castellanizada
en aleya, es de la misma raiz semitica
que la hebrea 6t (en plural, 616t), y 6tét
por ejemplo son las plagas de Egipto:
signos (para hacer comprender al Fa-
raén que debe dejar libre al pueblo es-
clavizado tal como le pide Moisés). Asi
pues, cuando un judio oia al Profeta
hablar de aleyas que probaban la vera-
cidad del Coran, imaginaba, no sin ra-
zOn, signos de algo que se avecinaba y
a los que convenia estar atentos.
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2. La triple acepcion de la palabra
«aleya»: versiculo, signo y milagro

El Coran esta compuesto de dyat, plu-
ral de la palabra dya, que habitualmente
se traduce como «versiculo», aunque es-
te significado la limita a una mera fun-
cién «literaria», como si el Coran se
tratara simplemente de un libro y no hu-
biera aleyas fuera del Coran. Para em-
pezar, aleya (al-dya) en arabe tiene el tri-
pe significado de «versiculo», «signo» y
«milagro»: se sale, pues, de las dimen-
siones del Libro, o bien nos hace ver el
Coran fuera de los estrechos limites de
su materialidad.

3. Etimologia de «aleya»:
lo que da cobijo

El término dya deriva del verbo éra-
be «resguardarse, retirarse». Cuando la
aleya se abre es capaz de dar cobijo;
por eso los versiculos del Coran son
proteccién. Pero también los signos del
universo son proteccién y los milagros
son proteccién. Otro término coranico
de la misma raiz de aleya es ma'wa:
«lugar en el que uno puede protegerse
y al que puede acudir; lugar de dy (re-
poso, residencia)». Cada aleya es una
casa para el sentido, y por eso es un sig-
no para nuestra comprensiéon. El mu-
sulman habita los versiculos del Coran,
habita los signos, habita el milagro.

4. El universo estd compuesto
de aleyas

«En los cielos y en la tierra hay ale-
yas (dydt) para la gente que razona», di-
ce el Coran (2:164). Los mundos se
componen de aleyas, al igual que el Co-
ran. La Revelacion invita al musulman
a descubrir a su Rabb, a su Sustenta-
dor, a ver sus signos «en los horizontes
(dftig) y en ellos mismos (nufus, plural
de nafs)» (41:53). Descubrir los signos
de Dios en el ~ cuerpo, descubrir los
versiculos de que estamos compuestos
nosotros mismos, descubrir los mila-
gros que nos constituyen. Y, del mismo
modo, la Revelacién nos proyecta ha-
cia el universo que nos rodea, un uni-
verso que es, ademas de «versiculo»,
«signo» y «milagro». Los ciclos de la
naturaleza y lo que se despliega alrede-
dory en el interior de cada criatura son
signos coranicos del gran Libro de la
existencia, cuyo conocimiento conecta
al ser humano con el Todo. Este es el
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verdadero sentido de las Ciencias Natu-
rales en el islam. Ibn Rushd (Averroes)
consideraba a Aristételes como muy-
tahid, que es quien hace #yjtihdd (libre
interpretacion), del Libro de la Natura-
leza. El universo es una Revelaciéon cu-
yos versiculos son estrellas, nubes, pal-
meras... El Coran es un universo con
miles de citas relativas a la Naturaleza.
La tarea del musulman es descifrar el
significado del Coran de la Naturaleza:
qué significa una palmera, qué signifi-
ca una nube, qué significa el viento. Y
cada criatura en la que indaga el mu-
sulman apunta hacia su Sefor, el Rabb
al-‘alamin (Senor de los mundos). Esas
aleyas que son las criaturas son el tini-
co argumento que da el Coran -y el
Unico argumento que necesita el mu-
sulman- para reconocer la existencia
de Dios frente a los que la desmienten.
En realidad, en el Coran no se habla de
los que «no creen» en Allah, sino de los
que «ocultan» (kdfir, mal traducido por
«ateo», viene del verbo kafara, «tapar,
ocultar»). ¢Qué ocultan? La belleza y la
perfeccion de lo creado. En el Coran se
dice que los kuffar (plural de kdfir) son
«los que se apartan de las aleyas» de
Dios. No los que «no creen en ellas» si-
no «los que se apartan de ellas». Esto
tiene toda una lectura ecolégica y anti-
ciudadana para muchos musulmanes
que consideran que la primera traicion
a la sunna del Profeta es vivir en ma-
crociudades alejandose del contacto
con la Naturaleza.

En conclusién, los musulmanes no
sélo leen el Coran y habitan en el uni-
verso, sino que también leen el mundo
y hacen morada en la Revelacion.

A. A

ALTANZA o0

~ Biblia, Eucaristia, Israel, Jesus,
Nuevo Testamento, sinagoga, Torah,
tribus.

0 Jupaismo

1. Pacto vy alianza

Israel, como pueblo de Dios y nacién
histérica, nacié por unién o pacto de
varios grupos. Antes de ese pacto habia
en Palestina una situacion politica de
imposicién y lucha mutua entre las ciu-
dades cananeas, orgullosas de su fuer-
za, que repetian el mismo esquema de
vasallaje de Egipto. Pues bien, en con-

tra de eso, desde el siglo XIII, los he-
breos crearon una sociedad igualitaria,
fundada en el pacto sagrado entre va-
rios grupos de pobres, esclavos fugiti-
vos y pastores trashumantes.

Los mismos oprimidos aprendieron
a vincularse y se vincularon de manera
social y religiosa, en plano de igualdad,
sin clases sociales, para mantener su li-
bertad e independencia. De esa manera,
en vez de construir un sistema de poder
autoritario, forman una «liga de fami-
lias y de tribus libres», que fueran capa-
ces de mantener su autonomia y defen-
derse en caso de peligro. El Dios de la
alianza israelita no quiso ser expresiéon
de la fuerza impositiva del sistema (co-
mo los dioses del entorno), ni del poder
de un rey superior (el Faraén egipcio
o el rey mesopotamio), sino garante y
fundador de la libertad del pueblo.

En ese sentido, de un modo general,
se podrian distinguir las dos palabras:
el pacto parece mas vinculado al repar-
to de poder; la alianza, en cambio, pa-
rece referirse mas a la vinculacién basi-
camente gratuita entre diversos grupos
de personas.

La palabra alianza viene de alligare
(ligar) y pacto de pactare (convenir en
un pago, pechar). En una linea de pac-
to de poder, que los israelitas antiguos
conocian por sus tratados militares con
las potencias del entorno (Egipto, Babi-
lonia...), parece moverse, por ejemplo,
Th. HOBBES, que interpreta el Estado
moderno como un Leviatdn, personaje
mitico (cf. Is 27,1; Sal 74,14; 104,26;
Job 3,8; 40,25) a quien los diversos ciu-
dadanos, enfrentados entre si, entrega-
ron el poder para que les mantuviera
unidos desde arriba (en pacto de vio-
lencia). En contra de eso, en la raiz de
la experiencia israelita y cristiana esta
el descubrimiento y despliegue del pac-
to como alianza en cuanto vinculacion
personal no violenta entre hombres y
pueblos. Esa alianza no es reparto de
poder, sino amor compartido. En teo-
ria, esos dos términos (pacto y alianza)
podrian separarse, pero aqui hemos
querido manteneros vinculados. Te-
niendo eso en cuenta empezaremos di-
ciendo que Israel fue un pacto de gru-
pos, que se unieron en fe, bajo el
amparo de un Dios comun de libertad.
Partiendo de esto (dejando a un lado el
pacto de ~ Noé) podemos hablar de
tres grandes espacios de pacto, que la
tradicion ha terminado identificando.



a) Dios del Sinai. Pacto en el origen.
Esta vision del pacto esté ligada al Mon-
te sagrado (Ex 19-24; 32-34) y a los
oasis de Cadés (Ex 17-18; Nm 10-14),
en el sur de Palestina, donde algunos
componentes de Israel habrian tenido
en tiempo antiguo una fuerte teofania
que expresaron como Alianza. El Monte
sagrado (que las tradiciones mas anti-
guas llaman Sinai, pero que otras veces
se llama Horeb, sobre todo en el Deute-
ronomio: cf. Dt 1,6.19; 4,10.15) se halla-
ba en territorio de Madian (cf. Hab
3,1ss) y era lugar santo donde los queni-
tas errantes, emparentados desde anti-
guo con los hijos de Israel (cf. Ex 3,1ss;
compararlos con Jc 1,16; 1 Sm 15,5ss;
30,29), adoraban a Yahvé, Sefior de la
Tormenta. Alli habia situado Ex 3-4 la
revelacion del Nombre. Alli han descu-
bierto a Dios algunos antepasados de Is-
rael, en un contexto de teofania césmi-
ca: Dios se les mostré entre fuertes
convulsiones de tormenta (cf. Ex 19),
entre relampagos y truenos. Pues bien,
el mismo Dios césmico, Senor cielo y
tierra se vincula por alianza con un gru-
po pequetio de hebreos, prometiéndoles
su ayuda y pidiéndoles su gesto res-
puesta (que le adoren en exclusiva: cf.
Ex 24,1-11; 34,1-28).

Esta experiencia de Dios en la mon-
tafia, con todo lo que implica de pre-
sencia teofanica y fidelidad del pueblo,
se ha venido a grabar de manera inten-
sa en la tradicion israelita, como evo-
can diversos relatos y poemas: el canto
de Habacuc (3,7), la basqueda de Elias
(1 Re 19) y algun salmo (cf. 29,8). Mas
tarde, la Escritura oficial de la liga de
Israel ha «canonizado» esa experien-
cia, viniendo a presentarla como fun-
damento y sentido de toda la vida reli-
giosa y social del pueblo (libros de
Exodo y Levitico). El Dios del Sinai si-
gue siendo para Israel el Dios de la
alianza, que se expresa de un modo es-
pecial en los mandamientos (1 ética).

b) Dios de Siquem. Pacto en la histo-
ria. Otra perspectiva conduce hasta la
fiesta de la Alianza, celebrada por las
tribus de Israel, ya dentro de la tierra
de Canaan, quiza primero en Gilgal y
luego en Siquem, como indica el libro
de Josué: alli vinieron a juntarse los fie-
les de Yahvé, comprometidos a servirle
(cf. Jos 24), y lo ratificaron por medio
de un pacto, repetido de manera so-
lemne en la fiesta de la liga de Israel
que debia renovarse cada siete afios
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(cf. Jos 8,30ss; Dt 27,11ss). Esa fiesta
podria entenderse de dos formas:

a) En una linea se destaca el elemen-
to cananeo. Habia en Siquem un tem-
plo pagano dedicado a Baal-Berit, Dios
de la alianza (Jc 9,4), y sus habitantes
se llamaban «hijos de Jamor», esto es,
del asno, animal sagrado, que se sacri-
ficaba al celebrar la Alianza. En un mo-
mento dado, algunos grupos hebreos
que intentaban asentarse en la tierra
habrian asumido la experiencia sique-
mita, para actualizarla después, en un
contexto israelita, identificando al Baal
de la alianza de Siquem con el Yahvé de
las tradiciones del Sinai. En el fondo
de la alianza de Israel habria, por tanto,
un elemento de apertura dialogal, una
experiencia de pacto que se ha dado y
se sigue dando en otros pueblos.

b) En otra linea destaca el origen is-
raelita del pacto, que habria sido propio
de las tribus yahvistas y que sélo en un
segundo momento se habria vinculado
con las tradiciones paganas de Siquem.
Los diferentes grupos de oprimidos (he-
breos) se juntaban para defenderse mu-
tuamente y crear de esa manera una
«sociedad sacral», en Alianza de fideli-
dad mutua, quiza en el santuario de Gil-
gal (cf. Jos 4,19-20; 5,9). De esa forma,
los antiguos hebreos oprimidos crearon
su nacién por pacto. Previamente no
eran pueblo (s6lo grupos dispersos, sin
mas unién que el mismo sufrimiento);
pero se unieron por pacto y formaron
un pueblo y expresaron esa experiencia
en Siquem, santuario central de las tri-
bus (antes de que Jerusalén se convir-
tiera con el tiempo en lugar sagrado pa-
ra los judios).

¢) Dios del Exodo, pacto de libera-
cion. Esta vinculado al recuerdo de la
liberacién de Egipto, que se proyecta
en la historia de los israelitas, en la tie-
rra de Canaan. Antes de la alianza ha-
bia lucha, y en ella dominaba el poder
(Leviatan) de las ciudades cananeas,
que se expresaba en Estados sacrales,
militarizados, de tipo impositivo, con el
mismo esquema de dominio y vasallaje
que los hebreos habian conocido en
Egipto (donde dominaba el Faraén).
Pues bien, en contra de eso, los hebreos
quisieron construir una alianza (anti-
Leviatdn) de familias libres, cuyos ga-
rantes no eran los reyes y nobles milita-
res, sino los pobres, esclavos fugitivos,
pastores trashumantes. Los creadores
de la alianza de Israel fueron los que
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habian sido expulsados de Egipto y los
oprimidos de la tierra de Palestina, que
aprendieron a vincularse y se vincula-
ron, de manera social y religiosa, para
vivir en libertad, ayudandose mutua-
mente.

El garante de esta alianza era Yahvé.
Por eso, en principio, los miembros de
la federacién israelita no abandonaron
sus poderes en manos de un rey o de
un Estado violento (como el Leviatan
de Hobbes), sino que se vincularon di-
rectamente, en alianza de iguales, para
mantener su independencia y ayudarse
en los problemas y tareas. De esa for-
ma, en vez de construir un sistema de
poder autoritario, formaron una fede-
racion de familias y tribus libres, que
pudieran vincularse por amor y actuar
con eficiencia, ofreciendo a sus miem-
bros una fuerte vinculacién que les
permitiera defenderse de los riesgos
exteriores y vivir en libertad.

Los israelitas crearon asi un pue-
blo/alianza, con compromisos de tipo
social y religioso. Ciertamente, tuvie-
ron también tradiciones y experiencias
militares de violencia y guerra santa (lo
mismo que otros pueblos). Pero man-
tuvieron el recuerdo de una experien-
cia de amor no violento, que les vincu-
laba con Dios y entre si mismos, a
modo de noviazgo: «La cortejaré, la lle-
varé al desierto, hablaré a su corazén y
alli me respondera, como en los dias de
su juventud, el dia en que le hice subir
de la tierra de Egipto» (Os 2,16-17). La
Alianza es aqui un amor de matrimo-
nio extenso, que vincula a los hombres
con Dios y entre si mismos, en gesto
que podria abrirse a todos los hombres
y mujeres de la tierra.

2. El pueblo de la alianza

Los israelitas se definieron y se si-
guen definiendo a si mismos como pue-
blo de la alianza. Ciertamente, conser-
varon el recuerdo de montes sagrados,
pero ya no saben ni siquiera dénde se
encuentran; para renovar la alianza no
hace falta volver a ellos. Tuvieron orige-
nes distintos, procedieron quiza de gru-
pos diferentes, pero se unieron forman-
do un pueblo sagrado. Esa unién quedo
ratificada, probablemente, en el llama-
do «pacto Gilgal», como parece suponer
Jos 4-5. Fue quizé en el entorno de ese
santuario «redondo» donde se hallaba
el circulo (eso significa Gilgal), donde

las doce piedras santas de las tribus, se
fueron vinculando los hebreos, hasta
construir la liga israelita, bajo el culto
de Yahvé: Dios de la montafia, Dios del
pacto. En la fiesta de Gilgal se juntaban
y pactaban hebreos de varios grupos
(fugitivos de Egipto, pastores trashu-
mantes...), mezclando tradiciones, ac-
tualizando de esa forma su vinculacién,
en forma de pacto.

Pero el posible pacto de Gilgal ha
quedado en la penumbra y se ha desta-
cado el del Sinai (o Siquem). El Dios
del Sinai (o de Siquem), garante del
pacto de las tribus, fue asumiendo pro-
piedades, rasgos y exigencias del Dios
de los restantes grupos, de manera que
se fue formando la unidad teolégica y
social del pueblo. Estos son algunos de
sus elementos:

a) La experiencia de unidad del pue-
blo vino a proyectarse en la vision de un
Dios tinico, de caracter monoteista.
Otros pueblos mantenian las figuras de
los dioses, formando un «panteén»
donde cabia cada uno con su nombre.
En contra de eso, los hebreos vincula-
ron las diversas tradiciones religiosas
(teologales) en un relato histérico uni-
tario, diciendo que el mismo Dios que
liber6 a los esclavos de Egipto fue el
que se mostro en el monte de la Alian-
za, después de prometer la tierra a los
patriarcas. De esa forma, el monoteis-
mo de Israel empieza siendo de tipo
narrativo: Dios dirige los diversos mo-
mentos de la historia del pueblo y de la
humanidad.

b) La unidad de Dios se proyecta
también sobre el pueblo, haciendo asi
posible que los grupos de hebreos opri-
midos, antes desunidos, se integraran
para formar una nacién con gentes que
asumen un mismo pasado fundante
(Exodo), ratifican un mismo compro-
miso de presente (Alianza) y tienden
hacia una esperanza comun (Prome-
sas). De ahora en adelante, los israeli-
tas podran distinguirse de otros pue-
blos porque conocen el nombre de Dios
(Yahvé: Ex 3,14) y son depositarios de
un secreto inmenso: la unidad de Dios
(confesada por el Shema de las oracio-
nes posteriores: cf. Dt 6,4-5). Otros pue-
blos no lo saben, viven engafiados. S6-
lo ellos, los judios, conocen y saben:
son portadores del inico misterio de la
Unidad de Dios sobre la tierra. La uni-
dad del pueblo se proyecta sobre Dios y
la unidad de Dios vuelve a proyectarse



sobre el pueblo. Un nuevo Dios, un
nuevo pueblo: ésta es la identidad is-
raelita.

3. Alianza en la historia.
Un modelo en crisis

La liga de Israel fue en el principio
(y siempre) bastante pequena desde el
punto de vista militar y demogréafico:
un pueblo de clanes o tribus de monta-
fia y colina que no pudo (ni quiso) rea-
lizar grandes conquistas, pueblo sin
poder (o Estado) central, sin ejército
poderoso, sin grandes posibilidades co-
merciales o industriales, a diferencia
de los grandes imperios de Egipto o
Babilonia, de Persia o Roma. Sin em-
bargo, su misma pequefiez le permitié
crear algo que no habian conseguido
los imperios: un pueblo de familias li-
bres, vinculadas por Alianza, en com-
promiso de fidelidad y mutua asisten-
cia, apoyado en un Dios personal.

Logicamente, el Dios de estos escla-
vos y pastores liberados, que estable-
cen sobre el mundo una Alianza de fa-
milias libres, sera fuente de solidaridad
y esperanza. Este es un Dios de libertad
que protege a los que rompen las cade-
nas anteriores de la servidumbre; un
Dios de promesa que ofrece a los hu-
manos un camino de futuro; sera un
Dios de pacto que mantiene la existen-
cia del pueblo como Alianza.

Cuando esta unién ya estaba conse-
guida y el pueblo se encontraba «estruc-
turado» en términos sociales y sacrales,
los hebreos liberados de la liga israelita
asumieron en su alianza a diferentes
grupos de habitantes palestinos... Pero
ese modelo de alianza tenia un limite.
En un momento dado, por presién inte-
rior y exterior, la federacién de israelitas
libres fue incapaz de mantenerse como
tal y nacié un Estado militar, centraliza-
do, como los Estados del entorno (siglo
X a.C. con David y Salomén). Mas tarde,
tras las duras experiencias del exilio (si-
glo V a.C.), los judios vinieron a formar
un Estado sacral, en torno a la ciudad-
templo de Jerusalén. De esa manera, los
judios corrieron el riesgo de abandonar
su experiencia de alianza, convirtién-
dose en un pueblo sometido a un poder
sacral, como los otros pueblos del en-
torno.

A pesar de ellos la experiencia pri-
mera de libertad fundada en el pacto de
Dios sigui6 latente en el pueblo. Desde
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aquella antigua base han evocado los
autores de la tradicién del Deuterono-
mio la alianza de Siquem, como algo
que debe repetirse cada siete anos. Jo-
sué convoco a los «jefes de familia» pa-
ra presentarles el compromiso de Yah-
vé y les dijo: «Si os resulta duro servir a
Yahvé, elegid hoy a quién queréis ser-
vir: a los dioses que sirvieron vuestros
padres al otro lado del rio o a los dioses
de los amorreos en cuyo pais habitais.
Yo y mi casa serviremos a Yahvé».
Ellos respondieron: «jNo abandonare-
mos a Yahvé para servir a otros dioses!
Porque Yahvé, nuestro Dios, es el que
nos saco a nosotros y a nuestros padres
de la esclavitud de Egipto...» (Jos
24,14-18; cf. Jos 24,25-26; Dt 27-28).

4. Nueva alianza

Toda la historia de Israel ha sido (y
sigue siendo) un intento de recrear la
alianza, en clave de fidelidad personal,
de los hombres entre si, y de los hom-
bres con Dios. Asi lo ha formulado de
manera clasica el profeta Jeremias:
«He aqui que vienen dias en que pacta-
ré con la casa de Israel (y con Juda)
una Alianza nueva. No como la Alian-
za que pacté con sus padres, cuando
los tomé de la mano para sacarles de
Egipto (pues ellos la rompieron...). Es-
ta serd la Alianza que yo he de pactar...
después de aquellos dias: pondré mi
ley en su interior, la escribiré en sus
corazones; y yo seré su Dios y ellos se-
ran mi pueblo» (Jr 31,31-33).

Estas palabras (reasumidas por Ez
36,26-27) definen la experiencia israe-
lita como experiencia de amor, como
alianza de corazon. Asi lo han sabido
todos los grupos judios del tiempo de
Jests (y de un modo especial los ese-
nios de . Qumréan). Asi lo han sabido
los cristianos, que han interpretado la
muerte de Jestis como expresion o cul-
minacion de la alianza israelita, tal co-
mo aparece en los textos de la funda-
cién de la ~ eucaristia.

X. P.

0 CRISTIANISMO

El pacto de Jesus se identifica, segiin
los cristianos, con aquel que habia
anunciado Jr 34,18. Jestis mismo apa-
rece como garante y principio de la
alianza, expresada en su «sangre», es
decir, en su vida regalada a favor de los
demas (cf. Heb 9,16). Para los cristia-
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nos, la alianza de Jesus es «alianza nue-
va», no porque él haya derogado la an-
terior (a pesar de lo que podria parecer
que dicen Heb 8,13; 2 Cor 3,6 y Gal
4,24), sino porque él mismo es cumpli-
miento de la alianza tinica y eterna. En
esa linea, los mismos esenios judios ha-
blaban de una alianza nueva (cf. Docu-
mento de Damasco 6,19; 8,21; 19,34).

1. Jesuis, nuevo pacto

El pacto de Jesus es el mismo de Is-
rael, actualizado y recreado desde los
campesinos galileos expulsados de sus
tierras. Jesus estaba convencido de que
ellos, expulsados y pobres, podian re-
novar la alianza, pero no como los ese-
nios de Qumran, con su pacto elitista
de puros, sino en forma de nuevo co-
mienzo (Reino de Dios), en comunica-
cién de mesa y solidaridad, desde los
mas pobres (campesinos sin tierra, iti-
nerantes). Para cumplir la alianza,
otros grupos (algunos sacerdotes, fari-
seos y/o celotas) se habian aislado y vi-
vian separados, prontos incluso a lu-
char de un modo militar. Entre ellos
destaca el grupo de Jesus y sus segui-
dores, de quienes se dice (con Jr 31,31-
33) que son la nueva alianza (cf. Lc
22,20; 1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Heb 8,8).

Jestis no quiso crear un pacto distin-
to, sino renovar y cumplir el israelita,
como proyecto y camino universal de
Reino, desde los pobres y excluidos de la
tierra, pues estaba convencido de que
ellos, expulsados y pobres, podian reno-
var la alianza, pero no como los esenios
de Qumran, con su pacto elitista de pu-
ros, sino en comunicacién universal de
mesa y solidaridad, desde los rechaza-
dos de la alianza oficial de su tiempo. Je-
sds no quiso crear una alianza distinta,
sino renovar y cumplir la israelita, como
proyecto y camino universal de Reino,
desde los rechazados y excluidos de la
tierra (en la linea de Jr 31,31-33; cf. Lc
22,20; 1 Cor 11,25; 2 Cor 3,6; Heb 8,8).

De esa forma subi6 a Jerusalén, co-
mo pionero y representante de aquellos
que esperaban el Reino, la manifesta-
cién definitiva de Dios, y entré abierta-
mente en la ciudad, por el monte de los
Olivos, en los dias de Pascua (cf. Mc
11,1ss). No vino de un modo privado,
sino como representante de la Alianza
universal del Reino, en nombre de los
pobres y excluidos. Para ser fiel a su
mensaje, «<no pudo pactar» (en linea de

imposicién), repartiendo el poder con
representantes de otros pactos, sino
que buscé la Alianza de paz con todos
los hombres.

Jestis no quiso establecer unos pactos
particulares de poder (haciendo las pa-
ces con sacerdotes o con Pilatos), por-
que €l era representante de una alianza
universal, desde los pobres, y queria
cumplirla (que Dios extendiera su paz
sobre todos). Precisamente por ser fiel a
esa alianza (al camino de los pobres) tu-
vo que permitir que le mataran, sin de-
fenderse de un modo militar, estable-
ciendo asi la alianza nueva y definitiva
de los profetas (cf. Jr 31,31), como rati-
fican los textos de la Ultima Cena: «Esta
es la Sangre de mi Alianza, derramada
por muchos» (Mc 14,24; Mt 26,29); «Es-
ta copa (es) la Nueva Alianza en mi san-
gre, derramada por vosotros» (Lc 22,20;
1 Cor 11,25).

a) No pudo pactar con los sacerdotes
de Jerusalén. Ciertamente, ellos habian
pactado con Roma, que nombraba al
Sumo Sacerdote y defendia las institu-
ciones sacrales del templo, en un con-
texto de equilibrio de poder compartido.
Jesuis no les ofrecié un pacto sacerdotal,
pues no admitia su sacerdocio (al servi-
cio de intereses particulares), sino que
proclamé ante ellos el Reino de Dios, co-
mo alianza universal, desde los pobres,
una alianza humana, es decir, divina)
que la Iglesia posterior centrara en su
sangre-eucaristia (cf. Mc 14,24 par).

b) No pudo pactar con Roma, como
quiza hubiera hecho una Iglesia mo-
derna, enviando delegados a Pilatos,
para decirle que venia desarmado y no
queria (ni podia) tomar la ciudad, ni
provocar desérdenes externos, sino
que sélo intentaba cambiar la identi-
dad y mision del judaismo, sin atentar
directamente contra Roma. Jesis no
pudo proponer de esa manera un pac-
to a Roma, pues ni él estaba dispuesto
a pedir permiso al gobernador, ni el
gobernador tendria interés en pactar
con judios de tercera o cuarta catego-
ria, como parecia ser Jesus.

Jests no quiso establecer unos pac-
tos particulares de poder (haciendo las
paces con sacerdotes o Pilatos), porque
era representante de una alianza uni-
versal, desde los pobres, y queria esta-
blecerla (que Dios extendiera su paz
sobre todos). Precisamente por ser fiel
a esa alianza (al camino de los pobres)
tuvo que permitir que le mataran, sin



defenderse de un modo militar, esta-
bleciendo asi la alianza nueva y defini-
tiva de los profetas (cf. Jr 31,31), como
ratifican los textos de la Ultima Cena:
«Esta es la Sangre de mi Alianza, de-
rramada por muchos» (Mc 14,24; Mt
26,29); «Esta copa (es) la Nueva Alian-
za en mi sangre, derramada por voso-
tros» (Lc 22,20; 1 Cor 11,25).

Toda la vida de Jesus aparece asi co-
mo alianza de Sangre (de vida), princi-
pio de comunicacién de los hombres
con Dios y de los hombres entre si. La
sefial de esa alianza no es la sangre ri-
tual de los sacrificios violentos (cf. Ex
24,8), pues Dios no quiere sangre derra-
mada, sino amor compartido. Por eso,
su alianza de paz se identifica con su
misma vida amorosa, abierta en amor
hacia todos los hombres. Por vivir como
ha vivido y morir como ha muerto, Je-
sas puede presentarse como alianza uni-
versal, que se expresa en la copa de vino
que los hombres y mujeres toman al re-
cordarle (haciéndole Memoria). El mis-
mo vino compartido es Vida entregada
por los otros (sangre) y es Alianza que se
llama nueva, no porque haya quedado
sin valor la antigua, sino porque es la
misma Alianza anterior (del Exodo), pe-
ro culminada y abierta a todos los hom-
bres y pueblos, como ha comentado el
evangelio de Juan, en el Sermén de Ca-
farnaum (Jn 5).

2. Una historia dura.
Globalizacion sin alianza

Los primeros cristianos asumieron
y desarrollaron el universalismo me-
sidnico de Jesus, no en linea politico-
impositiva, sino de comunicacién afec-
tiva y de alianza de personas. En ella,
podemos decir que san Pablo fue el pri-
mer teérico de la «unidad humana»
(no hay judio ni griego, no hay esclavo
ni libre: Gal 3,28), de una unidad de
alianza en la que caben todos los pue-
blos de la tierra (como sabe también
Mt 25,31-46 y 28,16-20). En esa pers-
pectiva ha querido mantenerse, en
principio, la misién cristiana. Pero, de
hecho, ella ha asumido después el pen-
samiento ontolégico helenista y la or-
ganizacion politica romana, de manera
que ha corrido el riesgo de entender el
Evangelio como una verdad absoluta
que puede imponerse (ortodoxia, dog-
ma) y organizarse de un sacral sobre el
mundo (sin necesidad de alianzas).
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Légicamente, los cristianos romano-
helenistas tienen dificultad en aceptar
una «alianza de religiones», a no ser co-
mo estrategia pasajera, pues lo que en
el fondo querian era el triunfo del cris-
tianismo tnico (el suyo). Pues bien, en
contra de eso, partiendo de Jesus y
Pablo, tendremos que hablar de una
alianza de religiones, no para negar el
cristianismo, sino para potenciarlo. Pa-
ra ello tendremos que suponer un tipo
de globalizacién impositiva, que ha ve-
nido triunfando sobre el mundo (sin
dejar lugar para la verdadera alianza).

a) Globalizacion racional, contra
alianza. Los ilustrados de los siglos
XVIII-XIX pensaron que sélo existia
una civilizacién (la occidental) y una
razon (la de los cientificos y pensado-
res de Europa), queriendo imponerlas
sobre el mundo entero. En este contex-
to se entiende la «conquista» occiden-
tal del planeta, que ha marcado y sigue
marcando la mentalidad de aquellos
que piensan que no puede (ni debe)
darse una alianza en este plano, pues
sélo existe una civilizacion (la occiden-
tal) y fuera de ella no hay mas que in-
fantilismo o barbarie; seguin eso, los
occidentales podrian «tolerar» la per-
vivencia de otras civilizaciones, pero
s6lo como folclore, restos de museo,
pues «nosotros» somos la cultura, los
civilizados, y todos los demas han de
aprender a ser como nosotros; no ha-
bria que buscar una alianza de civili-
zaciones, sino el triunfo de la civiliza-
cién verdadera; desapareceran las
demas culturas, quedara sélo la nues-
tra. Pues bien, en contra de eso, desde
Jesus, tendremos que hablar de una
alianza de culturas y/o civilizaciones.

b) Unificacion capitalista, no alianza.
El comunismo surgié como intento de
racionalizacién econémica, en pers-
pectiva ilustrada, pero no pudo triun-
far, quizd porque imponia un orden
econémico a la fuerza, sin libertad ni
verdadera alianza de personas. Ahora
esta triunfando un capitalismo univer-
sal, que se dice partidario de la «liber-
tad», pero que de hecho impone tam-
bién su violencia. Mas que una alianza
entre personas y pueblos, el capitalis-
mo implica de hecho una dictadura
universal del capital (al servicio de sus
privilegiados). En esa linea, tras la cai-
da del comunismo soviético, algunos
«pensadores» aulicos del sistema USA
han hablado del «fin de la historia»; no
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habria ya necesidad de alianzas, pues
en la lucha de la evolucién ha triunfado
la clase mas fuerte y «racional». Pues
bien, en contra de eso, desde el cristia-
nismo y desde otros ideales humanis-
tas, podemos y debemos recuperar un
modelo de alianza econémica donde
quepan los rechazados del capitalismo.

¢) Alianza cristiana contra unifica-
cion imperial. El modelo de unificacién
econémica ha venido siendo insepara-
ble del imperio. Asi fue con los romanos
y asi ha sido con los modernos euro-
peos (empezando por los portugueses y
espafioles, ingleses, franceses y holan-
deses), que crearon y expandieron sus
mercados con las cafoneras. Lo mismo
parece suceder ahora con la suprema-
cia militar de Estados Unidos: los impe-
rios imperan y no necesitan alianzas (a
no ser que las impongan...). Pues bien,
en este contexto queremos hablar de
una alianza pacifica de civilizaciones y
pueblos, con lo que ello implica en el
plano religioso. Desde esa perspectiva
hay que hablar del cristianismo como
alianza. Recreando una frase mil veces
repetida, diremos que este siglo (siglo
XXI) sera siglo de alianzas o terminara
en la dictadura total y/o la muerte de la
especie humana.

3. Alianza cristiana,
alianza de civilizacion

En este momento de crisis, resulta
valiosa la palabra que pueden decir las
religiones, y en especial el cristianismo.
Esa palabra resulta todavia poco clara,
pues muchos cristianos se encuentran
aun vinculados al sistema dominante,
en la linea del fundamentalismo politi-
co, y otros defienden un tipo de Iglesia
sacral, que quiere mantener su poder,
sin alianzas. La palabra alianza forma
parte del vocabulario esencial de la Bi-
blia, tanto en el Antiguo (alianza de tri-
bus, alianza con Dios) como en el Nue-
vo Testamento (Jesus, signo de alianza;
eucaristia como alianza; alianza de
Iglesias en Hch 15; etc.), pero ha desa-
parecido practicamente del catolicismo
oficial, cuando dice que el Papa tiene
«potestad ordinaria, que es suprema,
plena, inmediata y universal... y la pue-
de ejercer siempre libremente» (Dere-
cho Canoénico: CDC 331). En esa linea
no hay alianza, sino poder sagrado. Pe-
ro somos muchos los que pensamos
que ese poder del Papa sélo tiene senti-

do como «autoridad de la alianza», de
manera que s6lo puede ejercerlo en co-
munién interna (la Iglesia es alianza) y
externa (la Iglesia quiere abrir un espa-
cio de alianza universal).

En ese sentido podemos hablar de
una alianza universal «mesianica» (o si
se quiere catélica), que no consiste en
que todos entren en la Iglesia y se ha-
gan cristianos confesionales, sino que
ella, la Iglesia, pueda formar parte de
una alianza universal, aportando su
experiencia (la experiencia de Jesus),
pero sin imponerla. En esa linea, desde
la identidad de la Iglesia, se puede y
debe hablar de una aportacién cristia-
na a la alianza de civilizaciones, es de-
cir, a la alianza de todos los hombres y
pueblos, en la linea de la «consagraciéon
eucaristica», donde se habla de la «san-
gre de Jesus» como signo de la «nueva
alianza», es decir, del perdén de todos
los pecados y de la comunién entre to-
dos los hombres (cf. Mc 14,22-24; Mt
26,28). Esa alianza de la que se habla
en la eucaristia cristiana no es alianza
para algunos (los cristianos), sino para
todos los hombres y mujeres del mun-
do (peri pollon, es decir, por todos). En
ese sentido, el cristianismo puede y de-
be entenderse (en sentido inclusivo, no
excluyente) como alianza abierta de
didlogo universal.

a) El cristianismo no es un sistema
impositivo, sino espacio de comunica-
cion o alianza de vida. El sistema domi-
nante de nuestro mundo es la econo-
mia unificada del capitalismo, donde
no hay «alianza» entre personas, sino
imposicién del capital sobre pueblos y
personas. En ese sentido, M. Weber ha-
blaba de una caja de hierro donde to-
dos estamos encerrados, bajo llave de
dinero. Pues bien, en contra de eso, las
religiones (en especial el cristianismo)
han de entenderse como dmbitos de co-
municacion personal. Alli donde acaba
el modelo de la comunicacién gratuita
y comienza el sistema que puede impo-
nerse sobre todos (a favor de algunos),
cesa la religion y empieza la burocracia
sacral (o politica).

b) Alianza de vida, pluralidad de reli-
giones. El sistema sabe que, para triun-
far, «<no es bueno que manden muchos,
sino que debe haber un jefe...» (Iliada 11,
204). Pero, en linea cristiana, las reli-
giones no han de buscar el triunfo, sino
la fraternidad (cf. Mt 23,1-9). Por eso,
ellas emplean un modelo de «arco iris»:



cada color es bello estando al lado de
otros; si un color negara a los restantes
perderia su sentido. La verdad de una
religién no se opone a la verdad de otra,
sino que las dos son verdaderas precisa-
mente por ser distintas. En esa linea
afiadimos que las religiones se definen y
distinguen como experiencias de dialo-
go en gratuidad, de manera que sélo se
expanden de verdad si no quieren ha-
cerlo de forma impositiva. Mas que su
triunfo propio, como religién aislada,
los miembros de la Iglesia catélica han
de buscar el bien de los creyentes de
otras religiones, para que todos juntos
puedan expresar mejor la pluralidad y
riqueza del amor de Dios.

¢) De los pactos militares a la alianza
de los creyentes. El sistema necesita un
«brazo armado» y asi establece su paz
con medios coactivos. En contra de eso,
el evangelio pide a los cristianos que
amen a los enemigos, renunciando in-
cluso, de manera provocativa, a la de-
fensa militar. Esa propuesta sélo tiene
sentido alli donde se instaura un proce-
so humano que tiende al surgimiento y
despliegue de la paz, como proclamé
un profeta hace casi tres mil afios: «Ve-
nid, subamos al monte del Senor: El
nos instruira en sus caminos... De las
espadas forjaran arados, de las lanzas
podaderas. No alzara la espada pueblo
contra pueblo, no se adiestraran para la
guerra» (Is 2,2-4). Sélo una nueva edu-
cacién (que el profeta entiende desde
su experiencia de Dios) hara posible
una alianza de civilizaciones. Para ello
hace falta conocer y amar no sélo la
propia religion, sino la religion y cultu-
ra de otros pueblos y grupos.

d) Una economia de alianza. Lo que
algunos llaman conflicto de civilizacio-
nes es, ante todo, un conflicto de econo-
mias. Es imposible hablar de alianza de
civilizaciones y de promocién de los de-
rechos humanos si una parte considera-
ble de los hombres y mujeres sufren la
amenaza del hambre, en un mundo
donde sobran riquezas. La teologia tra-
dicional sabifa que ante el hambre los
bienes son comunes (. hambrientos).
Todas las instituciones (Estados, Igle-
sias...) pasan a segundo plano cuando
llega el hambre. Sélo alli donde los bie-
nes econémicos se ponen al servicio de
la comunicaciéon econémica, a partir
de los mas pobres, se puede hablar de
«alianza», es decir, de dialogo entre los
hombres.
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e) Conclusion. El testimonio cristia-
no. La Iglesia sélo ofrece su testimonio
de paz, al servicio de la alianza de civi-
lizaciones, si ella misma es paz encar-
nada (si es alianza econémica y sacral
de los creyentes). La finalidad del cris-
tianismo no es el triunfo de una Iglesia,
sino el amor y la comunicacién entre
los hombres. Por eso, cuando los cris-
tianos buscan el triunfo de su Iglesia,
en cuanto instituciéon, y no el bien de
todos, mas alla de las fronteras de la
misma Iglesia, dejan de seguir a Jesu-
cristo. En esa linea, la Iglesia no puede
exigir a los otros que cumplan su ver-
dad (diciendo que es la verdad de un
pretendido derecho natural), no puede
andar imponiendo a politicos o econo-
mistas, a militares o jueces lo que ellos
han de hacer en sus respectivos cam-
pos, sino que, ante todo y sobre todo,
debe ser espacio de alianza universal,
ofreciendo publicamente su testimonio
mesianico, en didlogo con otros movi-
mientos religiosos y humanos. La Igle-
sia no esta para decir cosas a otros, si-
no para presentarse a si misma como
itinerario de paz, al servicio de la vida
de todos, en especial de los mas pobres.

La Iglesia no tiene una alianza, sino
que es alianza, la misma de Jests. En
ese aspecto, mas que una religién en el
sentido institucional del término, la
Iglesia (y la misma Escritura cristiana)
es la (nueva) Alianza de paz universal.
Ha terminado o debe terminar la era de
los pactos de poder (que se mantienen
siempre en linea de sacrificio, esclavi-
tud o cautiverio), para que comience el
tiempo de «alianza de paz», que es la de
Cristo. La Iglesia debe romper el pacto
con el César, no para luchar en el nivel
del César, sino para ofrecer a todos (in-
cluso a los hombres y mujeres del Cé-
sar) su alianza de paz-no-imperial. Si la
Iglesia triunfara en el nivel del César
(como pacto social de poder) no seria
ya Iglesia (alianza universal de gracia).
La alianza cristiana no puede realizar-
se a través de unos medios politicos
(pactos), pues ella se identifica con la
vida entera. La finalidad del cristianis-
mo no es el triunfo de una Iglesia espe-
cial, sino el amor y comunicacién entre
todos los hombres, la alianza de vida.
Esta alianza de Iglesia s6lo es verdade-
ra si no quiere imponer su verdad ni
pactar con un grupo especial, pues eso
seria acuerdo de conveniencia y no
alianza de humanidad. En esa linea,
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cuando los cristianos buscan el triunfo
de su Iglesia como institucién particu-
lar, terminan destruyendo la alianza
universal del Cristo.

X. P.

O IsLam

1. El pacto con Dios

El pacto de islam, de sumisién a Dios
como Unico sefior, no es entre Dios y un
pueblo concreto, sino entre Dios y todos
los seres humanos. El Coran (7:172) re-
lata el pacto primordial entre Dios y la
humanidad: Dios sacé a todos los des-
cendientes de Adan y les pregunto: A-
lastu bi-rabbikum? (¢Acaso no soy yo
vuestro sefnor?); a lo que todos contes-
taron: Bala shdhidna (Si, lo atestigua-
mos), reconociendo a Dios como su Se-
flor tnico:

Acordaos de cuando vuestro Se-
fior sacé de los rifiones de los hijos
de Adam una descendencia y les hizo
atestiguar por si mismos, al pregun-
tarles: «¢Acaso no soy vuestro Se-
for?». Respondieron: «Si, lo atesti-
guamos». Hicimos esto a fin de que
no dijeseis el dia de la resurreccion:
«Nosotros ignorabamos esto»; o que
dijeseis: «Ciertamente nuestros pa-
dres habian asociado otros dioses a
Dios con anterioridad y nosotros so-
mos su descendencia. ¢Nos haras pe-
recer por lo que han hecho los vani-
dosos?»

Este pasaje cordnico es de suma im-
portancia para la mistica islamica. En
persa, este acontecimiento se conoce
como rii¢g-i alast (el dia del ¢acaso no
soy?) y a él hacen referencia muchas
obras sufies, que aluden a los asrdr-i
alast (los secretos del acaso no soy), es
decir, al testimonio de la naturaleza
humana primordial acerca de su rela-
cién de sometimiento a Dios como
Unico sefior. Se supone que este acon-
tecimiento ocurri6 antes de la creacion
misma del mundo.

2. El pacto de mutua defensa

Es célebre el caso del «Pacto de al-
Hudaybiyya». Aunque ya hacia seis
afios que la oligarquia mecana y la co-
munidad de musulmanes de Medina
estaban en guerra mas o menos per-
manente, los tltimos quisieron aprove-
char a hacer la peregrinacién menor
durante uno de los cuatro meses sa-

grados (dzit I-qa‘da), segin la costum-
bre ancestral de Arabia que prohibia
en ese tiempo emprender acciones vio-
lentas. En contra de su propia tradi-
cién, la gente de Meca decidi6 al cono-
cer los planes del Profeta impedir por
la fuerza la entrada a los peregrinos. Al
ser interceptados por varios miles de
hombres armados, los musulmanes
permanecieron unos dias en al-Huday-
biyya, donde iniciaron negociaciones.
Cuando corri6 el rumor de un ataque a
traicion del ejército de Meca, Muham-
mad reuni6 a sus seguidores sentado
bajo una acacia y tomé juramento a
cada uno de ellos. Ese «Pacto del
Arbol» serfa conocido en la historia co-
mo bay‘at ar-ridwan o el pacto de la sa-
tisfaccién de Dios. Cuando después de
unos dias se supo la falsedad del ru-
mor se firmé una tregua de diez anos y
por primera vez fue posible establecer
contactos pacificos entre Meca y Medi-
na, lo cual propicié la aceptacién pro-
gresiva del islam en toda Arabia.

3. El pacto con los enemigos

El primer pacto de los musulmanes
fue entre Muhammad (con sus emigran-
tes mequies) y los habitantes de Medina.
Pero, en realidad, puede decirse que to-
da la vida de Muhammad fue un pacto
entre la yahiliyya —el mundo anterior a
él- y la . shari'a que traia la Revela-
cion. Y en este «arte del pacto», tan ha-
bitual entre los beduinos de Arabia,
Muhammad demostré un talento espe-
cial, asi como grandes dosis de flexibili-
dad y tolerancia. Es sabido, por ejem-
plo, el hecho de que, mientras el célebre
Tratado de al-Hudaybiyya, Muhammad
recibié numerosas provocaciones de
parte de sus enemigos en Meca. Por
ejemplo, el acuerdo propuesto por los
musulmanes mencionaba al Profeta co-
mo «Muhammad, Mensajero de Allah».
Como quiera que sus enemigos amena-
zaban con no firmar ese pacto que traia
la paz ala regién, el profeta Muhammad
borr6 la frase con su propia mano y es-
cribié —o hizo escribir- lo que sus ene-
migos deseaban: «Muhammad, hijo de
‘Abd Allah».

4. El pacto en decisiones politicas:
la shiira

Hay muchos que han visto en la ins-
titucion preislamica de la shira -asi-
milada mas tarde por el naciente is-



lam- el origen del sistema democrati-
co. Aunque sin duda esto es llevar las
cosas demasiado lejos, es cierto que el
profeta Muhammad solia tomar las
grandes decisiones después de haber
oido las opiniones de los suyos. Algu-
nas de las decisiones que tomo6 fueron
incluso en contra de su opinién perso-
nal. Tras su muerte, la shira fue de los
notables de las tribus que se habian is-
lamizado. Posteriormente su funcién
fue irrelevante, aparte de refrendar de-
cisiones tomadas de antemano por el
gobernante, primero el califa heredita-
rio, mas tarde el sultan.

5. El pacto como deliberacion juridica:
el iyma’

La definicién que dan los usulies (ex-
pertos en Usil al-figh, » Derecho) del
término i#ymd’ es: «la coincidencia y
acuerdo (ittifdqg) de los mujtahidiin (los
que interpretan las fuentes) sobre un
juicio legal (hukm shart)». Es decir, la
unanimidad en la decisién juridica de
los expertos en Derecho islamico. Por la
dificultad de una unanimidad se aplica
a pocas cuestiones. Por ejemplo, existe
acuerdo general en que la grasa del cer-
do esta prohibida en el islam, a pesar de
que el Coran sélo prohibe su carne. El
fundamento de la ijmd’ son algunos ha-
dices del Profeta, en el que éste dice que
«Allah no permite que mi nacién sea
unanime sobre algo que es un error». Y
también: «Allah considera bueno aque-
llo que los musulmanes consideran bue-
no». Para Ibn ‘Arabi, el consenso sélo
puede venir de los compaiieros del pro-
feta (sahdba) y de ningtn otro. Lo que
sea posterior a su época, segun €l, no es
iymd’. Este criterio forma parte de su
zahirismo (literalismo) metddico en-
marcado en la tradicién hanbali méas ra-
dical. Pero segiin Muhammad Igbal, el
hecho de que los grandes debates aca-
démicos en los primeros tiempos del
islam se hayan quedado bloqueados
se debe en gran parte a que si el ijmad’ se
hubiera transformado en institucién le-
gislativa permanente podria contrariar
los intereses politicos del tipo de mo-
narquia absoluta que se desarroll6 in-
mediatamente después del cuarto califa.
Es decir, que se trataria de dejar el po-
der del iytihad (libre interpretacion)
exclusivamente a los mujtahidin (las
personas que ejercen este esfuerzo de
interpretacion), en vez de fomentar la
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constitucién de una asamblea perma-
nente que podria alcanzar una fuerza
excesiva. Segun este pensador del siglo
XIX, se esta imprimiendo en la mente
del islam progresista el valor y las posi-
bilidades del concepto de iymad’ La
transferencia del poder del #jitihad de re-
presentantes individuales de las escue-
las a una asamblea legislativa musulma-
na, teniendo en cuenta el crecimiento
de sectas antagonicas, es la tinica forma
que puede tomar el ijma’ en los tiempos
modernos, y garantizaria brillantes
aportaciones al debate juridico por par-
te de los hasta hoy no autorizados. Sélo
de esta manera se podria despertar al
espiritu vital que duerme en el enfoque
legalista para hacerlo evolucionar.

6. El pacto de proteccion
a las minorias: los dzimmies

Lo cierto es que no todos los que se
sometieron al islam se convirtieron, ni
se les exigia hacerlo. Los cristianos de
Nayran, los judios del Yemen y los
mazdeistas de Bahrein se sometieron
sin convertirse en musulmanes. Este
fue el origen de la dzimma o pacto de
protecciéon: los no musulmanes podian
seguir practicando su religién dentro
del territorio politicamente musulman,
bajo la proteccién de los musulmanes.
A estos no musulmanes reconocidos
como tales dentro de territorio musul-
man se les conocié como ahl adz-dzim-
ma (gente de la dzimma) o dzimmies.
Compruébese, por poner sé6lo un ejem-
plo de los citados, el pacto de Muham-
mad con los cristianos de Najran en
631, que disfrutaban de proteccién «de
sus vidas, propiedad, tierras, fe, tem-
plos y todas sus pertenencias» de igual
a igual con los musulmanes (Aba Y-
suf en su libro Al-Jardy).

Con las conquistas musulmanas de
los arabes y turcos, el pacto con los ahl
adz-dzimma se extendié a los seguido-
res de otras religiones, como los indios
de distintas religiones entre otros. Tras
la conquista de Egipto por ‘Amr ibn al-
‘As, el avance arabe no prosigui6 hacia
el sur: la Nubia cristiana no fue con-
quistada por los arabes ni fue objeto de
expediciones musulmanas, sino que
llegé a un pacto, conocido precisamen-
te en arabe como al-bagt (del latin pac-
tus), que garantizaba la soberania nu-
bia a cambio de un tributo. Los reinos
cristianos al sur de Egipto, en el norte
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y centro del actual Sudan, pervivieron
hasta los siglos XIV, XV y comienzos
del XVI.

Acuerdos similares se hicieron entre
cristianos y musulmanes en Sicilia y en
la peninsula Ibérica con el avance de la
reconquista cristiana. En este caso eran
los musulmanes los que pasaban a es-
tar bajo una soberania cristiana que les
permitia seguir siendo musulmanes y
respetaba sus vidas, bienes y religién a
cambio de pagar un tributo. Desgracia-
damente, estos acuerdos no se respe-
taron siempre.

En algunos casos hubo persecucio-
nes y conversiones forzadas en territorio
musulmén, aunque los juristas musul-
manes las tenian por un incumplimien-
to fraudulento del pacto de dzinma, por
lo que las conversiones forzadas care-
cian de validez y los convertidos a la
fuerza tenian derecho a volver a su reli-
gién anterior sin ser considerados apés-
tatas del islam. Este fue el caso del mé-
dico y fil6sofo judio Maiménides, que
durante la persecucién almohade se
convirtié al islam por seguridad perso-
nal, pero una vez fuera de territorio al-
mohade retorné al judaismo. En El Cai-
ro fue acusado de ap6stata del islam por
un musulman, pero el cadi no acept6 la
acusacion y absolviéo a Maimonides ar-
guyendo que su conversion al islam ha-
bia sido bajo coaccién y por consiguien-
te carecia de validez.

No recibian el mismo trato en territo-
rio cristiano los musulmanes y los ju-
dios bautizados a la fuerza, pues aunque
las autoridades cristianas reconocian
que su conversion habia sido contra de-
recho, el bautismo se consideraba un sa-
cramento imborrable, de modo que los
conversos forzosos si seguian profesan-
do su religiéon no cristiana eran culpa-
bles de apostasia y por consiguiente reos
de muerte.

Ademas, mientras que las persecu-
ciones que violaban el pacto de dzim-
ma fueron excepcionales y esporadicas
en territorio musulman, en la Europa
cristiana, tanto en Espana y Portugal
como en Sicilia y Hungria, las mino-
rias musulmanas terminaron obliga-
das a elegir entre la conversion o la ex-
pulsion.

Tengamos en cuenta que mientras
que para los musulmanes el respeto al
pacto de dzimma era una obligacion
religiosa, para los gobernantes cristia-
nos era una cuestion de praxis politica

mal vista por las autoridades eclesias-
ticas, que solian apremiar a los reyes
para que convirtieran a los infieles por
las buenas o las malas. Por ello los mu-
sulmanes acabaron expulsados de te-
rritorio cristiano y los judios fueron
expulsados de un pais tras otro, mien-
tras que, en mejores o peores condicio-
nes, no hubo expulsiones similares de
dzimmies en el mundo musulman.

La institucion de la dzimma se re-
monta dentro de la tradicién islamica al
profeta Muhammad. Refiere en este
sentido al-Bujari que Muhammad sen-
tencié sucintamente: «Quien dafie a un
dzimmi es mi adversario, y quien rivali-
ce conmigo rivalizara contra El el Dia
de la Resurreccion». El islam hereda del
viejo codigo tribal arabe —entre otras
cosas— la institucién de hospitalidad.
Cualquier miembro del clan podia, al
menos temporalmente, dar asilo politi-
o, es decir, proteccién valida contra to-
dos, a individuos que buscaban refugio
(al-amdan ma'riif). Esta institucion del
islam se desarroll6 en tratados de rela-
cién permanentes (al-amdn mu'abbad)
entre el Estado islamico y sus habitan-
tes no musulmanes.

El primero de los derechos de las
minorias (los dzimmies) es el de disfru-
tar de la protecciéon y garantias de la
administraciéon. Esta proteccién es
frente a cualquier agresioén, ya sea ex-
tranjera, ya sea proveniente del inte-
rior. Y también el Profeta dijo: «Yo me
querellaré ante Allah contra aquel que
sea injusto hacia alguien con quien ha-
ya pactado, quien viole alguno de sus
derechos o le imponga algo superior a
sus fuerzas o le arrebate algo sin su
consentimiento» (as-Sunan al-Kubra).

Junto a la proteccién de la vida se
enumera el derecho a la integridad fisi-
ca. En los tratados de jurisprudencia se
sefiala que no pueden ser sometidos a
ninguna arbitrariedad, ni a ningtn tra-
to vejatorio. Hakim ibn Hisham, que
habia sido antiguo compainero del Pro-
feta, vio en Alepo a un recaudador de
impuestos ante el que unos nabateos
esperaban expuestos al sol para pagar
su impuesto, y Hakim le dijo: «¢Qué es
esto? He oido decir al Profeta que Allah
torturara a los que torturen a la gente
en el mundo» (hadiz de Muslim).

‘Ali, dando 6rdenes a uno de sus ad-
ministradores, le dijo: «Cuando vayas a
recaudar sus impuestos (se refiere a los
dzimmies) no aceptes que te den ropa



en invierno ni nada de aquello con lo
que se alimenten ni tomes animales
que les sirvan para trabajar. No golpees
a ninguno por dinero ni le obligues si se
niega a pagar. No vendas las propieda-
des de nadie para cobrar el impuesto.
Se nos ha ordenado en el Coran que to-
memos lo que bien puedan darnos. Si
contravienes lo que te ordeno piensa en
Allah, al que debieras temer mas que a
mi. Si me llega la noticia de que has co-
metido alguna injusticia no dudes que
te destituiré». El recaudador le dijo: «Si
lo hago asi volveré tal como me voy». Y
‘Ali replic6: «Aunque vuelvas como te
vas» (Podemos leer este relato en al-
Jardy de Aba Yasuf la obra mas antigua
sobre impuestos en el islam).

Segun Yasuf al-Qardawi, los musul-
manes de todas las escuelas, de todas
las regiones y de todos los tiempos es-
tan de acuerdo sobre la inviolabilidad
de los bienes de los dzimmies (véase en
Gayr al-muslimin fi-l-muytama’ al-
islami). Esta proteccion llega hasta to-
do aquello que es hardm en el islam.
Por ejemplo, el vino y los cerdos no
son considerados por el derecho mu-
sulméan como riquezas a respetar entre
los musulmanes: destruirlos no es con-
siderado una falta, incluso se conside-
ra meritorio. Pero si su propietario es
un dzimmi no esta permitido causarles
dafio alguno, y el musulman que lo hi-
ciere seria multado, tal como dictan
los manuales hanafies.

El corazén de los musulmanes guar-
da celosamente las palabras del Profe-
ta, que dijo: «Yo soy el contrincante de
aquel que dafie a un dzimmi o lo sobre-
cargue con lo que no pueda soportar.
No son esclavos, sino libres, y ningtin
derecho tienes a obligarles a cambiar
de residencia» (Futih al-bulddan de al-
Baladzuri). Ninguna injusticia cometi-
da contra los dzimmies ha sido larga.
Los anales del islam recogen la siguien-
te historia: el califa omeya al-Walid ibn
‘Abd al-Malik confiscé a los cristianos
una Iglesia para permitir el agranda-
miento de una mezquita. Cuando le su-
cedi6 a la cabeza de los musulmanes
‘Umar ibn ‘Abd al-‘A¢i¢ se presentaron
ante €l los cristianos quejandose de su
antecesor. El nuevo califa ordené que
les fuera devuelta la iglesia aunque pa-
ra ello hubiera que demoler la mezqui-
ta (Futih al-bulddn).

Al-Walid ibn Ya¢id mandé deportar a
los dzimmies de Chipre ante la inminen-
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cia de un ataque bizantino. Aunque lo
hacia para protegerles, éstos no querian
abandonar sus tierras e hicieron publica
su queja, que llegé a todos lados. Hubo
una reacciéon inmediata a su favor por
parte de los alfaquies y del pueblo llano,
y al-Walid tuvo que retractarse de su de-
cision, lo cual se cuenta en su biografia
como una virtud elogiable que lo hacia
digno de la responsabilidad que deten-
taba (Futiih al-buldan).

Un dzimmi tampoco puede ser obli-
gado a abandonar su religion, ni presio-
nado de ningtin modo para que renun-
cie a sus creencias. El fundamento esta
en el mismo Coran, en el ya citado: «El
islam no puede ser impuesto» (al-Baga-
ra, 256). Ibn Kazir en su Tafsir, comen-
tando el primero de estos versiculos, di-
ce: «No obliguéis a nadie a entrar en el
islam, porque es claro y evidente en sus
argumentos y pruebas, y no exige por
tanto que se lo impongdis a nadie».

Una de las practicas extranas en la
época preislamica y durante los prime-
ros afios del islam en Medina era que
las mujeres estériles hacian el voto de
hacer judios a sus hijos si llegaban a te-
nerlos, de modo que en la comunidad
israelita se podia encontrar a nifios que,
con la conversién de sus padres al is-
lam, pasaban a tener ascendencia mu-
sulmana. Cuando los padres intentaron
recuperar a sus hijos, el Profeta les re-
piti6 el versiculo mencionado: «El is-
lam no puede ser impuesto». En esos
momentos se habia desatado en la ciu-
dad un agudo conflicto entre musulma-
nes y judios, pero a pesar de que los
musulmanes querian rescatar a sus hi-
jos de la subordinacién a sus enemigos,
a pesar de las circunstancias en que ha-
bian pasado a formar parte de la comu-
nidad judia, a pesar de todo el Coran se
oponia a cualquier violencia por moti-
vos de pertenencia a un grupo.

Una de las clausulas con la que los
musulmanes se obligaban a si mismos
cuando se les rindi6 Jerusalén era la si-
guiente: «Esta es la garantia que ofrece
‘Umar ibn al-Jattab a los habitantes de
Jerusalén: les garantiza sus vidas, sus
bienes, sus iglesias, sus crucifijos y to-
do lo que tenga que ver con sus creen-
cias. Sus iglesias no seran habitadas
por musulmanes, ni se destruiran, ni
se les arrebatara nada de sus enseres.
No seran obligados a abandonar su re-
ligion...» (At-Tarij de at-Tabari). Tras
su rendicion, ‘Umar entré en la ciudad
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con sélo un pequeno numero de sus
soldados. ‘Umar pidi6 al Patriarca So-
fronio que le acompafiara en su visita
a todos los lugares sagrados. El Pa-
triarca le invité a rezar en la iglesia del
Santo Sepulcro, pero ‘Umar prefirié
rezar en el exterior diciendo que si
aceptaba, las generaciones posteriores
de musulmanes podrian utilizar su ac-
cién como excusa para convertir la
iglesia en una mezquita.

Jalid ibn al-Walid prometié a los
cristianos que «... podrian hacer sonar
las campanas de sus iglesias a la hora
que quisieran, fuera de dia o de noche,
salvo en los momentos en que los mu-
sulmanes realizaran sus oraciones, asi
como sacar las cruces los dias de sus
fiestas» (Al-Jardy de Abt Yasuf).

Debemos recordar que estas citas
estan tomadas de fuentes respetadas
por los musulmanes y tienen un valor
ejemplar que todos estiman debido a la
autoridad moral de los sabios a los que
se atribuyen estas decisiones, que se
convierten en precedentes vinculantes.

Lo tnico que el islam exige de los
dzimmies es que respeten la sensibili-
dad de los musulmanes. Esto ha hecho
que algunos alfaquies opinen que no de-
ben hacer gala de su religién en puablico
ni erigir iglesias o sinagogas donde an-
tes no las hubiera. Pero a pesar de esta
extendida opinién, la practica a este
respecto ha sido la de una permisividad
casi absoluta. Efectivamente, no han
dejado de ser construidas nuevas igle-
sias y sinagogas en espacios mayorita-
riamente musulmanes, incluso en luga-
res donde nunca habian existido, como
en Fustat, una ciudad egipcia fundada
por los musulmanes. El historiador al-
Magri¢i enumera muchos ejemplos de
templos renovados o nuevos durante la
época omeya y abbasi. Incluso insinta
que el esplendor del islam enriqueci6 a
las comunidades dzinmies que expresa-
ron su auge con la construccién de nu-
merosas iglesias y sinagogas.

La ley islamica también permite a las
minorias no musulmanas de los paises
islamicos instituir sus propios tribuna-
les de justicia que aplican las leyes do-
mésticas redactadas por dichas mino-
rias. En Iran, los no musulmanes tienen
un estatuto propio, que incluye repre-
sentacion parlamentaria de diputados
de cada confesion: judia, cristiana y zo-
roastriana. La excepcién es Arabia Sau-
di, que no reconoce en su territorio otra

religién que no sea el islam y nunca ha
aceptado siquiera la condicion de dzim-
mi, tanto menos la de ciudadano no
musulman.

J.F.D. V.- A A

ALLAHU AKBAR |

1. Allahu Akbar no es sélo un grito
de guerra

Lo que en arabe se llama el takbir, es
decir, la afirmacion Allahu Akbar, se ha
hecho célebre como grito de combate
de los musulmanes, y sin embargo su
significado es mucho méas amplio. Sig-
nifica, literalmente, «Dios es mas gran-
de». Mas grande que todo enemigo, més
grande que toda dificultad, mas grande
que toda exhibicién de belleza o majes-
tad. Porque Alldhu Akbar también es un
grito de alegria o de complacencia. Tras
un bello discurso, por ejemplo, los mu-
sulmanes gritaran Allahu Akbar!

Pero mas alld de la realidad de lo
hostil o lo impresionante del mundo
en el que el musulman se encuentra, el
takbir servira al creyente en su intui-
cién de Dios mismo: «Dios es mas
grande» que todo aquello que el cre-
yente pueda imaginar como «Dios».
No es s6lo un desafio a los que tratan
de destruir el islam y a los musulma-
nes; es también un reto en el interior
de cada musulman y cada musulmana,
que no debe conformarse con ninguna
idea de Dios. Toda idea de Dios es un
idolo. Los musulmanes se adiestran en
intuir que El es siempre méas grande
que todo lo que se pueda pensar, me-
dir, imaginar, o sofiar. No hay concep-
to, definicion, imagen o descripcién en
la que quepa Dios. Es la versién isla-
mica del «;Oh, Dios!, librame de Dios»
de Eckhart o «Si encuentras al Buda,
matalo» del Mumonkan.

2. Sélo si Dios no tiene limites,
el creyente puede crecer
en su intuicion de Dios

«Dios es mas grande» que la reali-
dad entera. Y es mas grande cada vez
ante el ser humano que asi lo cree; cre-
ce constantemente ante el musulman,
y el musulman se amplia, ensancha su
corazén, agiganta sus horizontes intu-
yendo la inmensidad de aquello ante lo
que se somete. Por eso el musulman
detesta al idolo: porque, al no ser ca-
paz de crecer, no le deja crecer. El ido-



lo empobrece al idélatra y acaba ha-
ciendo de €l un iluso que se cree pro-
pietario de lo sagrado.

3. En el adzdn, en la salat,
en el dzikr...

Cuando el almuecin desde su almi-
nar llama a la azala (lo que se dice «dar
el adzdn») comienza afirmando cuatro
veces Alldhu Akbar. En un pais de ma-
yoria islamica se oird diariamente al
almuecin gritar Allahu Akbar treinta ve-
ces. «Dios es mas grande» es una certe-
za que penetra hasta lo hondo de la vida
personal y social del musulmén. Desde
que el creyente escucha al almuecin su
primer Alldhu Akbar comienza a estar
en la predisposicién de la azala, el mo-
mento en que se verificara esa intuicion
proclamada desde los alminares de que
la realidad de Dios lo desborda todo.
Cuando la llamada a la azala acaba, el
creyente inicia —solo o acompafiado- su
salat, su rito de adoracion de Dios, y lo
empieza con un Alldhu Akbar. Esta for-
mula, que hemos dicho que se llama el
takbir introduce al musulman en el te-
rreno vedado (hardm) de lo sagrado, le
asoma a lo insondable, con todo lo que
esta experiencia tiene de liberador de
nuestras cotidianas ataduras. Mas tar-
de, o en cualquier otro momento en que
el musulman acostumbre la practica del
dzikr o recuerdo de Dios, de nuevo el
takbir sera una de esas formas de reme-
moranza de su Sefior.

4. La proteccion de Alldhu Akbar

Con el escudo de Allahu Akbar los
musulmanes afrontan el mundo y de-
rrotan sus idolos. Alldhu Akbar es la
clave de la victoria de los musulmanes
y el consuelo de su derrota. Con «Dios
es mas grande» como talisman, el mu-
sulman sabe que no puede ser perma-
nentemente confundido ni esclavizado
por nada ni por nadie.

A. A.

ALMA oono
2 Corazén, cuerpo, espiritu, hombre,

paraiso, salvacion.

O Jupaismo

En general, las religiones césmicas
o naturales no aceptan la existencia de
un alma propiamente humana, sino un
tipo de interioridad sagrada de la que
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participarian todos los hombres. No
habria identidad individual estricta, si-
no conciencia social, una especie de
continuo animico; el alma es propia
del grupo (y de la misma tierra), no de
los individuos, que no tienen una vida
distinta, sino sélo la del grupo. Los in-
dividuos mueren, el Dios-Grupo per-
dura y se mantiene, por encima de los
individuos. En esa linea se mantienen
las tradiciones de los primitivos israe-
litas, pero ellos han desarrollado des-
pués, en un largo proceso de didlogo
con Dios, una concepcién de «alma» o
interioridad moral y religiosa que si-
gue definiendo la historia de Occiden-
te y del conjunto del mundo.

En un sentido general podemos afir-
mar que, siendo monoteista (jsélo hay
un Dios!), el judaismo ha terminado
siendo una religién monoanimista o
personalista: cada ser humano tiene una
identidad propia ante Dios, apareciendo
asi como responsable de si mismo. Cier-
tamente, cada individuo (hombre o mu-
jer) surge de unos padres, en un deter-
minado pueblo (en este caso en Israel);
pero, al mismo tiempo, nace o proviene
del mismo Dios, como ser distinto y au-
ténomo. Cada uno es responsable de su
propia vida dentro de la gran historia de
la Vida. Cada uno ha de asumir su pro-
pia muerte, su tnica y definitiva muerte,
no para renacer otra vez y seguir en la
cadena de las existencias sino para cul-
minar (realizar su tarea) o para des-
truirse (destruir su propia vida).

En ese sentido podemos decir que
cada israelita «es alma», es decir, es
responsable de si mismo ante Dios.
Eso no significa que el alma sea por si
misma inmortal (que pertenezca al
plano de lo divino), sino que se des-
pliega y encuentra su identidad en re-
lacién con Dios, dentro de un proceso
histérico (de creatividad personal). En
esa linea decimos que los hombres no
son inmortales por si mismos (no son
Dios), pero pueden alcanzar una iden-
tidad y una vida que trasciende la
muerte por su relacién con Dios (que
les resucita o les introduce en su in-
mortalidad). A partir de aqui podemos
distinguir varios términos que marcan
la identidad del ser humano, en la li-
nea de eso que la tradicién posterior
ha llamado alma.

1. El hombre entero (varén y mujer)
es basar (en griego sarx), es decir, cuer-
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po. No se puede decir que el ser huma-
no «tiene» un cuerpo, sino que, en un
sentido, «es cuerpo», es decir, una rea-
lidad fisica, lo mismo que los animales
y las plantas. En ese sentido podemos
hablar de la «naturaleza» corpérea del
hombre, como ser del mundo, que for-
ma parte de una realidad fragil en la
que todo nace, pasa y muere, COmo su-
pone Gn 2,21 (cf. Sal 16,9; Job 10,4). El
cristianismo conserva esta visién y asi
habla del hombre como sarx/carne (cf.
Mt 26,41; Lc 24,39; Jn 1,14; 1 Cor
15,39; etc.). En esa linea se puede ha-
blar de una «encarnacién» de Dios,
que se hace hombre en «debilidad».

2. El hombre entero es nephesh (en
griego psyche), es decir, cuerpo «ani-
mado», en un sentido extenso. No se
trata aqui del «alma espiritual», en
cuanto opuesta al cuerpo (como en la
antropologia griega), sino del princi-
pio vital, que se encuentra también en
los animales. El «alma» es, por tanto,
un principio vital y psicolégico, que
suele vincularse al aliento (a la gar-
ganta), lugar de los deseos. Por eso,
cuando el hombre deja de respirar
«muere» (pierde su alma). Pero, al
mismo tiempo, en diversos textos se
identifica el nephesh con la sangre, so-
bre todo en aquellos lugares donde se
prohibe comer sangre, porque es el
«alma» del animal (cf. Dt 12,23). En
otro sentido, el alma o nephesh apare-
ce como sede del pensamiento y de la
voluntad y asi el hombre se distingue
de los animales por su tipo de alma.
Esa vision del hombre como nephesh,
ser mortal, que respira y quiere, que
piensa y muere ha pasado al Nuevo
Testamento cristiano.

3. El hombre entero es también ne-
shama, que se ha solido traducir tam-
bién al griego como psyche, pero que
estrictamente hablando deberia tradu-
cirse por «espiritu» en el sentido latino
de «respiracién», aliento. El hombre es
un soplo vital, de manera que su vida
se identifica con su «animo», es decir,
con sus disposiciones mas intimas
(sentimientos, deseos). El hombre es
neshama o aliento de vida, porque ha
recibido el soplo de vida de Dios (cf.
Gn 2,7). Este «aliento» humano evoca
también la realidad corporal del hom-
bre, con su dimensién sexual y, sobre
todo, con su capacidad de didlogo con
los demas y con Dios.

4. El hombre es también leb/lebab (co-
razoén). Ciertamente, los hebreos saben
que el corazén es un 6rgano corporal,
que aparece como sede de su fuerza y de
su vida fisica (cf. Gn 18,5; Sal 38,11; 1
Re 21,7). Pero, al mismo tiempo, en sen-
tido mas profundo, el corazén es para
ellos la sede de la vida intelectual y afec-
tiva. En ese sentido, el hombre es «cora-
z6n», ser que conoce y reflexiona, vi-
viente que quiere y decide, ser que ama
y odia, relacionandose con los demaés de
un modo que puede volverse duradero.

5. El hombre es finalmente ruah
(pneuma, espiritu) o, mejor dicho, esta
vinculado a la ruah de Dios. En un sen-
tido extenso, éste es el «aliento» vital,
que el hombre comparte con los ani-
males (como sabe Qoh 3,19-21). Pero,
en otro sentido, en el conjunto de la Bi-
blia, el hombre es ruah en cuanto apa-
rece vinculado con Dios. Asi podemos
decir que ruah es la fuerza de actua-
cién de Dios, la garantia y sefial de su
presencia; no es una «cosa», sino una
presencia, una relaciéon. En esa linea
afiadimos que ruah es la actuacién y
presencia de Dios para los hombres,
siendo, al mismo tiempo, la realidad
mas honda del hombre en su didlogo
con Dios. De esa manera podemos afir-
mar que el hombre (cada hombre) es
la historia de un encuentro con Dios.
En esa linea, siendo mortal (como ba-
sar y como nephesh), el hombre puede
quedar introducido en el didlogo con
Dios, superando asi la muerte.

X. P.

O CRISTIANISMO

El cristianismo ha surgido en un
momento en que la antropologia he-
brea propiamente dicha (tal como la
acabamos de presentar) ha entrado ya
en contacto poderoso y profundo con
el mundo griego, donde resultan deter-
minantes las categorias dualistas, que
dividian al hombre en alma (inmortal)
y cuerpo (mortal). Un tipo de dualismo
griego ha penetrado ya en algunos li-
bros de la literatura judia mas préxima
al cristianismo, como en [ Henoc y en
Sabiduria.

En 1 Henoc se dice que el gran sabio
visit6 las cavidades donde estaban las
«almas» de los muertos, escuchando
una voz que le decia:

«Son para que se retunan en ellas
los espiritus, las almas de los muer-



tos. Para ello han sido creadas, para
que agrupen a todas las almas de los
hijos de los hombres. Estos lugares
han sido hechos para que las almas
de los muertos permanezcan aqui
hasta el dia de su juicio, hasta que
llegue su plazo... Y vi los espiritus de
los hijos de los hombres que habian
muerto, cuyas voces llegaban hasta el
cielo, quejandose» (I Hen 22,3-5).

Las almas de los muertos esperan
separadas por compartimentos. En un
sentido son espiritus, han perdido el
cuerpo antiguo. Pero, en otro sentido, si-
guen conservando un tipo de «cuerpo»,
estan vinculadas al mundo, y se quedan
esperando la resurreccion final. Alli es-
tan de un modo especial las almas de los
que han sido asesinados, como Abel, que
clama contra la estirpe de Cain (cf. /
Hen 22,7), y las almas de los que murie-
ron cuando la invasion de los Vigilantes
(cf. 1 Hen 9,3.10). En un contexto como
éste se sitaa gran parte del Nuevo Testa-
mento, donde por un lado se espera la
resurreccion de los cuerpos, mientras
que, por otro, se piensa que las almas si-
guen teniendo un tipo de «corporali-
dad» tras la muerte. En ese fondo emer-
ge la esperanza de la resurreccion de las
almas (cf. Ap 6,9).

El libro de la Sabiduria supone que
los hombres somos inmortales por gra-
cia, por don de Dios, no porque tenga-
mos un «alma» (esencia) inmortal, sino
porque Dios puede guiarnos y animar-
nos con su sabiduria. Por naturaleza, es
decir, cerrados en nosotros mismos, se-
riamos mortales, como sabe Gn 2-3;
pero por gracia podemos superar y su-
peramos la muerte, pues estamos abier-
tos al don de la inmortalidad, que se ex-
presa en el didlogo con Dios (que hace
que nuestra «alma», nuestra realidad
mas profunda, supere la muerte). Eso
significa que los hombres, por nosotros
mismos, somos mortales; pero Dios nos
ha hecho para que podamos ser inmor-
tales (para que tengamos un «alma» in-
mortal). Eso significa que no morimos
s6lo por naturaleza como los animales
(muerte primera), sino, de un modo es-
pecial, por envidia o pecado, porque
desconfiamos de Dios, que es el Don de
la Vida, de manera que al rechazarle
caemos en la destruccién (muerte se-
gunda).

Esta antropologia del libro judeohe-
lenista de la Sabiduria ha influido de
manera muy intensa en el cristianismo.
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En esa linea, podriamos decir que, se-
gin el cristianismo, los hombres no
existimos ya por «naturaleza pura» (en
el sentido animal), sino que nos dejamos
transformar por la Vida que es Dios (Sa-
biduria) o dejamos que la muerte, nues-
tra propia muerte humana, nos destruya
(por la envidia).

El alma del hombre no es inmortal
por ontologia (por esencia, como en el
platonismo), sino por didlogo con Dios
que le puede «acoger/resucitar», supe-
rando asi la muerte (como supone ya
Dn 12,1-3, que ha sido otro texto esen-
cial para la antropologia cristiana). La
raiz de la in-corrupcién o de la in-mor-
talidad del alma est4 en el hecho de que
el hombre inicia con Dios, ya en este
mundo, un didlogo de vida que desbor-
da el nivel de la muerte biolégica. Po-
driamos decir que «por naturaleza» el
hombre muere, pero, por gracia-didlo-
go con Dios, ha iniciado un camino de
vida que supera la muerte (como los
cristianos descubren y afirman en la re-
surreccion de Jesucristo).

La inmortalidad del alma se plantea
por tanto en un nivel de antropologia
teoldgica y se expresa de hecho en la re-
surrecciéon de Jesus, por la que descu-
brimos que el didlogo del hombre con
Dios supera la barrera de la muerte. El
hombre biblico no busca la inmortali-
dad para creer después en Dios sino al
contrario: la fe en el Dios que dialoga
con los hombres le lleva a descubrir que
su vida «resucita», supera la muerte,
volviéndose inmortal. El hombre bibli-
co del Nuevo Testamento (cristianismo)
sigue siendo basar, nephesh, etc. (como
sabe el judaismo). Pero, al mismo tiem-
po, siendo todo eso, desde la profundi-
dad de su corazén/espiritu, puede dialo-
gar con Dios, en un camino que supera
la muerte. En ese sentido, la antropolo-
gia cristiana resulta inseparable de la
visién de Dios (jaquel que resucita a los
muertos!) y de la historia concreta de
Jestis (en quien descubrimos el poder
de la resurreccion).

X. P.

O Istam
1. La dificultad de traducir «alma»

al drabe

La idea del ser humano que subyace
a las lenguas semiticas no es como la
de las lenguas indoeuropeas. Tratar de
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traducir al arabe —como al hebreo- el
concepto de «alma», definida esencial-
mente por su contraposiciéon al «cuer-
po», no es —ni ha sido histéricamente-
una tarea facil. La traduccién mas fre-
cuente de «alma» al arabe ha sido nafs,
a pesar de los multiples malentendidos
que esta identificaciéon puede generary
ha generado.

Uno de estos problemas seria que,
en una traduccién literal del Coran,
por ejemplo, Dios tendria «alma», pues
son muchas las veces que se refiere a
su nafs. Le dice Dios a Moisés en el Co-
ran: «Te elegi para mi nafs» (20:43); y
hablando sobre Dios puede leerse tam-
bién en la azora 6 aleya 12: «El escribi6
la misericordia sobre su nafs». Un ter-
cer ejemplo, Jests hablando con Dios
le dice: «Sabes lo que hay en mi nafs
pero yo no sé lo que hay en tu nafs»
(5:116). Esta estridencia se soluciona
habilitando para nafs una segunda
acepcion (que sin embargo es original-
mente su auténtico significado): la nafs
seria también el «si mismo» de la per-
sona. La nafs de una criatura (o de
Dios) seria su «yo», su «si mismo» y
por tanto no seria algo privativo del ser
humano. Efectivamente, en arabe «sui-
cidarse» se dira qatala nafsa-hu, que
~literalmente- seria «matar su nafs»
sin la menor connotacién de «matar el
alma». Ese sentido de «si mismo» seria
también el mas adecuado para, por po-
ner un caso, el versiculo coranico en el
que -refiriéndose a los idolos— se dice:
«No pueden defender ni a sus propias
nufiis» (pl. de nafs) (7:119).

El segundo problema que aparece
en la acepcién de nafs como «alma» es
qué seria entonces el rih. Contestar
que el rith es el «espiritu» sélo traslada
el problema de una lengua a otra, a no
ser que tengamos claro qué diferencia
hay entre «alma» y «espiritu», térmi-
nos ambos que tantas veces son usados
como sinénimos en castellano. Tam-
bién en 4arabe surge, desde luego, el
problema de atribuir al 7/ lo que es de
la nafs o viceversa, e incluso hay pen-
sadores como Ibn Ha¢m (autor de El
collar de la paloma y de un importante
tratado sobre las religiones) que consi-
deran que rah y nafs son términos in-
tercambiables para referirse al alma
humana. Pero lo habitual es que en
4rabe siempre seamos conscientes de
que cuando hablamos de nafs y de riih
estamos refiriéndonos a dos cosas dife-

rentes (aunque estén profundamente
vinculadas), y no a una misma realidad
con dos nombres. Este es el problema
de trabajar con las identificaciones for-
zadas que las traducciones tantas veces
provocan y no con las categorias origi-
nales de cada universo cultural. Nos
hemos obligado a hablar del «alma»,
en lugar de acercarnos inocentemente
a la nafs y sus posibles significaciones.

2. La relacion de la nafs con el rith

A espiritu.

3. La importancia de la etimologia

Nafs, equivalente del hebreo nefesh,
pertenece a la familia de palabras de za-
naffasa (respirar) o nafas (aliento). Hay
un resabio atn de este modo primitivo
de entender la nafs en Coran 35:8, que
dice: «No dejes a tu nafs irse con el sus-
piro». La relacién «muerte-expulsion
de aire» queda asimismo patente en la
antigua expresion arabe ‘atasa ar-rajul:
«un hombre estornudé» cuando se
quiere decir que «murié». Luego, sea lo
que sea la nafs (ya veremos luego si el
resultado pueda corresponderse a lo
que nosotros entendemos por «alma»),
esta vinculada al hecho de respirar. La
muerte es exhalacién de aire, la vida es
inspiracién de aire. Ibn ‘Arabi solia de-
cir que «La vida es hélito y el halito es
vida». La nafs tiene su centro en el he-
cho de la respiracion. El «yo», si ésa es
la traduccién que finalmente vamos a
dar a nafs, es lo que ocurre a partir de
que nos hacemos conscientes de nues-
tra respiracion. «Respiro, luego soy»,
seria el teorema cartesiano de las len-
guas semiticas. El sufismo podria lle-
gar incluso a una formulacién mas au-
daz: «Respiro bien, luego soy un intimo
de Allah». Decia Abt Yagid al-Bistami
(m. 874): «Para el gnostico, el verdade-
ro culto es la respiracién». Abt Bakr
ash-Shibli (m. 945) decia que el sufis-
mo era «el control de las facultades y la
observacion de la respiracién». Y Rami
dej6 escritos estos versos: «Alguien,
dentro de tu respiracion, te da también
respiracion, promesas de unién. Respi-
ra con él hasta tu daltimo aliento».

4. Tenemos muchas nufiis

Hemos visto hasta ahora dos pro-
blemas para la traduccién de nafs co-
mo «alma» sin mas. Hemos dicho que



etimoldgicamente la nafs se relaciona
con el hecho de la respiracién. Siendo
rigurosos habremos de admitir que en
cada respiracion el ser humano obtie-
ne una nueva nafs. Muere en cada ex-
piracién y renace en cada inspiracion.
Cada nueva nafs que el ser humano re-
cibe mantiene los perfiles de la ante-
rior como misericordia de Dios pero
contiene una nueva revelacién dentro
de si para ser desvelada. Esta ha sido la
forma en que algunos pensadores mu-
sulmanes, como Ibn ‘Arabi, han conce-
bido la nafs, no como una realidad mo-
nolitica y definitiva sino como parte
dinamica de este mundo cambiante en
el que existimos. En un lenguaje me-
nos «sufi» tendremos no obstante que
reconocer que si la nafs es la idea de si
mismo que tiene cada ser humano, és-
ta acusa con el tiempo los cambios del
cuerpo y de alguna forma se ve susti-
tuida por una nueva nafs, y asi —una y
otra vez— una nafs se agota en la si-
guiente hasta que el ser humano exha-
la su dltimo suspiro. En el juicio del
musulman seran juzgadas sus nufis,
«las almas que ha sido», si es que que-
remos seguir tensando la identifica-
cién entre ambos términos. No soy na-
da inmutable que resista el tiempo,
como no soy nada independiente de mi
situaciéon corporal. Hablariamos en-
tonces de que el ser humano tiene mu-
chas almas, que se suceden en el tiem-
po: tiene muchas ideas de si mismo.
Unas van muriendo en otras para ha-
cer posible su vida. La muerte de cada
una de las que han sido sus nufzis mar-
¢6 una wdgi‘a (la wdqi‘a son esos cam-
bios radicales en la vida, esos momen-
tos en los que el ser humano no puede
seguir mintiéndose). Pero estas nufis
no son realidades, como lo es la cosa,
como lo es la materia, como lo es el
cuerpo. Son ideas que se tienen acerca
de uno mismo para poder existir. Por
eso que, ni siquiera traducido en plural
(las almas de la vida de un hombre)
responde a nuestra comprension de la
nafs, preferimos directamente abando-
nar esta traducciéon de «alma», y ha-
blar de nuestras nufiis, concepto rela-
cionable en el mundo de los sufies
—como hemos visto- con las respiracio-
nes, y en el mundo del profeta Muham-
mad con todas esas nufils que recibe
uno a lo largo de su vida cuando des-
pierta cada manana después de la
muerte de cada noche (Coran, 6:60).
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5. No hay nafs sin cuerpo

Otra dificultad que tenemos para tra-
ducir nafs por «alma» es que —en mu-
chas formas de pensamiento- ésta ha
venido a identificarse con la persona,
hasta el punto de que antes de encar-
narse el ser humano ya era, y después
de perder su cuerpo seguira siendo. Eso
es basicamente el «alma»; el alma es la
persona, al margen de estar o no encar-
nada en un cuerpo. La nafs del musul-
man, por el contrario, deja de existir sin
el cuerpo y, cuando se hayan cumplido
sus dias, el musulméan mas que trans-
formarse en «un alma eterna» tendra
que recibir un nuevo cuerpo, cuerpo re-
sucitado y una nueva nafs que resucite
con él. El hecho de que «toda nafs mo-
rird», tal como dice el Coran (21:35),
tiene el doble significado de que ningtn
ser humano dejara de conocer la muer-
te y de que no hay nada de la persona
que sobreviva a la muerte del cuerpo.
La idea de eternidad personal en el is-
lam, por tanto, tendra que tomar vias
diferentes a las del platonismo, o del
cristianismo platonizado.

6. ¢Qué funcion cumple la nafs?

Dependiendo de sus propios miedos,
la nafs separa, segrega la realidad, que
es un Todo unido en si mismo. Tu nafs
es eso que te impide compartirte con el
Todo. La nafs mide la accion de Allah
respecto a su propio beneficio; esto te
hace sentirte separado de la existencia.
La nafs considera que sus criterios pue-
den interpretarle la voluntad de la vida,
y por ellos se guia. Pero lo hace para
poder ubicarse dentro del Todo. Es s6-
lo voluntad de supervivencia lo que la
nafs pretende ejerciendo su poder, que
Unicamente serd gobierno sutil de las
cosas cuando sea nafs de al-insdn al-ka-
mil (del <hombre universal»).

7. ¢Tendria o no las connotaciones
negativas del «ego»?

La nafs puede calificarse con atribu-
tos diferentes segiin pida vanidades
(an-nafs al-ammadra, literalmente «al-
ma imperativa») o tienda a trabajar
por mejorarse (an-nafs al-lawwdama, li-
teralmente «alma censora»), que seria
equivalente al «alma racional» (an-
nafs an-ndtiqa) de los filésofos. Sélo en
el primer caso nafs tiene un sentido de
«ego» que no suele tener la palabra «al-
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mav». Por eso, la traduccién «ego» por
nafs es infrecuente, aunque pueden en-
contrarse casos en los que sea la tra-
duccién mas apropiada; por ejemplo,
en un hadiz que afirma que «el esfor-
zado es el que vence a su ego» (ash-
shadid man galaba nafsa-hu).

A. A -J. F.D.V.

AMOR ogoo

2 Alianza, comunidad, corazén,
credo, Espiritu Santo, fraternidad, Hi-
jo de Dios, Iglesia, Jesus, padre/madre,
perdon.

[0 Jupaismo

El judaismo puede definirse como re-
ligién del amor, es decir, de la unién
afectiva y fiel entre el hombre y Dios,
conforme a la primera palabra de su
confesién creyente:

«Escucha Israel, Yahvé tu Dios es
Uno... Amaras a Yahvé, tu Dios, con
todo tu corazén, con toda tu alma,
con todas tus fuerzas» (Dt 6,5).

Los israelitas pueden amar a Dios
porque saben que Dios les ha amado
primero. Generacién tras generacion,
padre tras padre, ellos han transmitido a
sus hijos esta certeza: Dios les ha esco-
gido porque les ama; por eso, ellos quie-
ren y deben responder amando a Dios.
Esta es su fe, éste es el principio de su
Religién. Entre los textos fundamenta-
les en los que se habla del amor de Dios
podemos citar los siguientes.

1. Cuando Israel era nivio yo le amé
(Os 2,4.16.21; 11,1-4.8-9). Reelaboran-
do un lenguaje que puede estar toma-
do de los mitos «hierogdmicos» (que
hablan de un amor Dios/Diosa), Oseas
ha presentado al Dios de Israel como
esposo celeste y como padre amoroso
del pueblo israelita. «Me casaré conti-
go para siempre, me casaré contigo en
justicia y derecho en misericordia y
compasion, me casaré contigo...» (Os
2,19). Yahvé no es esposo «patriarca-
lista» y dominador, sino cercano y ca-
rinoso, siendo, al mismo tiempo, espo-
so y «padre» materno del pueblo:

«Cuando Israel era nifio, yo lo
amé y desde Egipto yo llamé a mi Hi-
jo... Yo ensefié a andar a Efrain, y lo
llevé en mis brazos... Con lazos de
amor los atraia, con cuerdas de cari-
fio...» (Os 11,1-4).

El mismo Dios, a quien el texto an-
terior presentaba como Esposo aman-

te y enganado, aparece aqui como Pa-
dre amoroso, con rasgos de esposa y
madre: esta imagen del padre materno
que llama a su hijo en amor, que le lle-
va en brazos y lo acuna con todo cari-
fio, esta imagen del padre/madre amo-
roso que educa y perdona, constituye
una de las experiencias teolégicas mas
altas de la historia de la humanidad.

2. «Recuerdo tu pasion de juventud,
tu amor de novia, cuando me seguias
por el desierto, tierra yerma...» (Jr 2,2).
Asi comienza uno de los textos mas
apasionantes de la historia israelita.
Aqui no aparece el «recuerdo del hom-
bre» (que decide fiarse de Dios), sino el
«recuerdo de Dios» que se vincula por
amor a los hombres que, muchas ve-
ces, le rechazan. Este es un Dios apa-
sionado, que se lamenta como indefen-
so cuando no recibe amor, por eso
llama: ;Volved hijos apéstatas! (Jr 3,14-
22). Este es un Dios que no puede obli-
gar a sus amigos, pues el amor no im-
pone obligaciones, ni utiliza la fuerza
para exigir una respuesta.

Asi emerge y se eleva ante nosotros
un Dios que, mas que Todo-Poderoso,
es Todo-Amante, presentando su forta-
leza al confesar su debilidad. En ese
contexto han de entenderse las mas be-
llas palabras de llamada que el Dios de
Jeremias proclamé en los tiempos de la
restauracién de Josias (en torno al 727-
722 a.C.), diciendo a los israelitas del
Norte:

«Con amor eterno te amé, por eso
engrandeci mi lealtad; te reconstrui-
ré y quedaras construida, capital de
Israel. De nuevo saldras enjoyada a
bailar con panderos en corro; de nue-
vo plantaras vifias en los montes de
Samaria... Yo os traeré del pais del
norte, os reuniré de todo el mundo...
Marcharon llorando, pero los haré
venir entre consuelos... Seré un Pa-
dre para Israel, Efrain serd mi Pri-
mogénito... {Si es mi Hijo querido,
Efrain, mi nifio, mi encanto! Cada
vez que le reprendo me acuerdo de
ello, se conmueven mis entranas y
tengo compasién» (Jr 31,3-4.18.20).

Este Dios con entrafias de amor vie-
ne a revelarse de esa forma desde la
misma hondura de su debilidad. Esta
es su paradoja, éste su poder: es débil y
en debilidad de amor se vincula a los
humanos, para acompaiiarles y dirigir-
les en un camino de liberacién y soli-



daridad. Asi podemos hablar aqui de
una encarnacién de amor del Padre
Dios en los humanos, sus hijos.

3. «Por amor de Sién no callaré...»
En el contexto anterior se sitian estas
palabras de la tradicién de Isafas que
ponen de relieve el amor de Dios hacia
su pueblo, en términos de pasién es-
ponsal.

«Ya no te llamaran Abandonada
ni a tu tierra Devastada. A ti te lla-
maran Mi-Favorita y a tu tierra Des-
posada, porque Yahvé te favorece y
tu tierra tendra marido. Como un Jo-
ven se casa con la novia, te desposa
El que te Construyé y como se alegra
el Marido con su esposa, se alegrara
tu Dios contigo» (Is 62,1-5).

Dios aparece aqui como Enamorado
joven que sabe gozar con su novia, co-
mo Esposo maduro que disfruta con su
esposa, en amor fuerte de compaifiia y
comunioén. Este Dios se muestra divino
y triunfa precisamente por amor, no por
la fuerza. El amor no es una violencia
destructora, ni una emocién impotente,
sino el Poder creador supremo de la his-
toria humana. No se limita a poner en
movimiento las estrellas, como afirma-
ba Aristételes, sino que pone en marcha
al mismo Dios. Por amor de Sién actiia
Dios, suscitando y manteniendo todo lo
que existe.

4. «Alegraos con Jerusalén, gozad
con ella, todos los que la amais... Ma-
maréis de sus pechos, os saciaréis de
sus consolaciones, chuparéis las deli-
cias de sus senos abundantes... Como
un nifio a quien consuela su madre, asi
os consolaré yo y en Jerusalén seréis
consolados» (Is 66,10-13).

Este pasaje ha puesto de relieve el
amor materno de Dios, que muchos ju-
dios (y cristianos) han interpretado co-
mo fuente de su experiencia religiosa.
El orante no pide perdén, ni siente la
necesidad de ser purificado, sino que
aparece como un nifo que anhela y
busca la ternura de la Madre, represen-
tada por Jerusalén (Ciudad engendra-
dora, de pechos abundantes) y, en otro
plano, por el mismo Dios Madre.

Esta es la necesidad suprema, éste el
primero de todos los deseos de los po-
bres humanos: saciarse de leche, sentir
la dulzura de unos pechos maternos,
recibir el sustento firme de unas rodi-
llas donde asentarse. Los creyentes se
saben pequefios y asi quieren sentirse
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ante Dios, en infancia espiritual que, de
formas convergentes, han destacado di-
versas religiones de oriente y occidente.
Saber que hay Dios significa descansar
en sus brazos como nifios. Aqui se fun-
da la certeza suprema de la Religién is-
raelita:

«¢Olvidara una mujer a su creatu-
ra, dejara de querer al hijo de su
vientre? Pues aunque ella se olvide,
yo no me olvidaré de ti... En las pal-
mas de mis manos te tengo graba-
da...» (Is 49,15-16).

Incluso la madre del mundo abando-
na a su hijo; Dios nunca. Conforme a
esta visiéon de los profetas, Dios ha ve-
nido a mostrarse como padre-madre,
no en un plano generador (teogonia) y
de dualidad sexual inmediata (hiero-
gamia), sino en un contexto radical de
eleccion y llamada amorosa. Sélo cuan-
do han sabido que Dios es trascendente
(esta mas alla del proceso generador),
los profetas han podido presentarle co-
mo Padre/madre, en términos de elec-
cién y gratuidad, y como Esposo/Espo-
sa, en término de didlogo y alianza. En
principio, este Dios no es padre, ni ma-
dre, en sentido generador inmediato.
Pero él aparece como padre amoroso
(materno y esponsal, al mismo tiempo).
En esta linea, toda discusién sobre los
sexos pasa a un segundo plano, pues en
sentido biolégico no es madre ni padre,
ni esposo ni esposa... Pero, en un senti-
do simbélico mas fuerte (mas intenso
que el sentido biolégico), podemos de-
cir que Dios es proto-padre y proto-ma-
dre, proto-esposo y proto-esposa, como
sabran los grandes autores espirituales
del judaismo y cristianismo.

5. Cantar de los Cantares: «Que me
bese con los besos de su boca. Mejor
que el vino es tu amor». Asi comienza el
libro de los Cantares de Amor, un testi-
monio basico de la fuerza del amor hu-
mano y de la unién del amor divino y
del amor divino (segin la tradicion),
uno de los libros mas bellos de la Biblia
y de la literatura universal. En el fondo
del Cantar se pueden escuchar resonan-
cias de diverso tipo: un amor de dioses
(teogamia del entorno pagano); o un
amor religioso de Dios a los hombres y
de los hombres a Dios (como en los tex-
tos anteriores de los profetas...). Pero es-
trictamente hablando, el Cantar de los
Cantares es un poema y alabanza del
amor humano, entendido de forma di-
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recta, inmediata, sin necesidad de «bo-
das» oficiales, como en el principio de la
creacion, cuando un hombre y una mu-
jer se miran, se descubren, se atraen y se
dicen, en plena desnudez de cuerpos y
de palabras: «jEsta es carne de mi car-
ne...!» (cf. Gn 2,23).

Avanzando en esa linea, el Cantar es,
ante todo, un enigmatico, profundo y
sorprendente poema del amor humano,
un canto de enamoramiento y camino
de amor. Es el poema de una pareja que
descubre en si misma los valores y mis-
terios de la creacién originaria, en for-
ma admirada de amor. Es un canto de
amor integral donde se unen los moti-
vos de la naturaleza y de la historia, un
amor evocado en los signos de la natu-
raleza (primavera, arboles, olores...) y
en la tradicion israelita (Salomén y Je-
rusalén, Engaddi y Tirsa, Sarén, etc.: cf.
Cant 1,14; 2,1; 4,8; etc.).

Este es un poema del amor gozoso,
que vale en si mismo y por si mismo,
sin necesidad de ponerse al servicio de
otra cosa. Es un amor de varén y mu-
jer, distintos e iguales en su pasién y en
su deseo, en su atracciéon y en el cum-
plimiento de lo deseado. Sélo asi, sien-
do plenamente humano (jsin necesi-
dad de palabras piadosas sobre Dios!),
este amor es plenamente religioso. El
despliegue del amor humano pertenece
en Israel al amor divino. La Biblia cris-
tiana ha recibido este canto de amor
como propio, aunque algunos cristia-
nos han olvidado a veces su sentido.

X P.

0 CRISTIANISMO

El cristianismo es un desarrollo
consecuente y universal de la experien-
cia de amor del Dios israelita. En ese
sentido, todo lo que acabamos de decir
sobre Israel puede entenderse como
nucleo y sentido de la experiencia cris-
tiana, tal como se encuentra expresada
en la invocacion de Jesus, que llama a
Dios ~ Padre y en su compromiso de
amor activo a favor de los ~ pobres y
rechazados de la ~ alianza mas cerra-
da de algunos judios de su tiempo.

En ese sentido, la experiencia de Je-
sus es totalmente israelita y se centra
en dos motivos fundamentales. (a) El
mensaje de la paternidad amorosa de
Dios, que se abre y extiende de un mo-
do universal hacia todos los hombres.
(b) El valor infinito no de las «almas»

en general (como dijo un tipo de cris-
tianismo liberal de finales del siglo
XIX), sino de los pobres, es decir, de
los necesitados. Jesus expresé el amor
del Padre de un modo concreto y acti-
vo, en su compromiso a favor de los
pobres y enfermos de su entorno. De
esa forma vinculé el «amor intimo» de
la tradicion profética (que acabamos
de poner de relieve) con el amor libe-
rador (de justicia) de la misma tradi-
cién profética.

1. Jesus, hombre de amor

Por cuestion de patria y religion, se
habian enfrentado y luchado los maca-
beos en contra de los enemigos ilustra-
dos (helenistas) y les vencieron en gue-
rra (167-164 a.C.). Jesuis, en cambio,
inicié un programa de paz, ofreciendo
un lugar en su camino a los mismos
enemigos, y lo hizo por presencia amo-
rosa de Dios (a quien llamoé Padre), por
amor a los pequerios y expulsados de la
gran sociedad dominante (nuevos gali-
leos ricos y fuerte romanos). De esa for-
ma asumié la tradicién israelita que
exige proteger a extranjeros, huérfanos
vy viudas (Ex 22,21-22; Dt 10,18-19), pe-
ro la ampli6, abriendo un espacio en su
proyecto para todos. Asumi6 el progra-
ma sabatico y jubilar del perdén de las
deudas, la libertad de los esclavos y el
reparto de tierras, pero de manera uni-
versal. Su accién se sitia en la linea de
aquello que actualmente (en perspecti-
va racional) llamariamos defensa de los
derechos humanos, al servicio de una
paz universal. Estos son algunos de los
rasgos de su proyecto:

a) Amd a los pecadores oficiales a
quienes cierta tradicion legal conside-
raba impuros: indignos de participar
en el banquete (mesa, templo) del buen
pueblo. Asi aparece al lado de publica-
nos y prostitutas (cf. Mt 21,31), que
vendian (tenian que vender) su digni-
dad (su identidad sacral) por supervi-
vencia y/o por dinero. En las margenes
de Israel se hallaban, como carne de
cultivo de diversas opresiones. Alli fue
a buscarles, invitdndoles al Reino. No
les condené ni expulsé, no les obligé a
reparar de un modo penitencial (en
cércel o castigo) el mal que habian he-
cho, sino que les ofrecio su solidaridad,
para construir con ellos, fuera de la so-
ciedad establecida, la nueva Ciudad del
amor.



b) Buscé de un modo especial a los
enfermos, leprosos y posesos, que aque-
lla «<buena» sociedad consideraba mal-
ditos y expulsaba del espacio de familia
y comunidad sagrada, para encerrarlos
en los muros de su enfermedad y su
impureza, expulsados del orden social.
Pues bien, Jests vino a ofrecerles su
solidaridad y esperanza del Reino. De
esa forma invirti6é la légica normal de
las buenas sociedades, que se estable-
cen partiendo de los sanos-limpios-
poderosos. Jesus tenfa un concepto dis-
tinto de salud, limpieza y poder y, de
esa forma, desde el margen de la so-
ciedad, inici6 por amor la construccién
de una sociedad donde pudieran caber
todos.

c) Compartié su camino con los po-
bres, ofreciéndoles no sélo unas biena-
venturanzas generales (cf. Lc 6,20-21
par), sino un lugar en su mesa, que era
espacio de encuentro para todos (cf. Mc
6,30-44; 8,1-10 par). Evidentemente, los
pobres no tenian por qué ser piadosos,
buenos anawim, como se ha dicho, in-
capaces de cometer crimen alguno.
Hoy como entonces, muchos pobres re-
sultan peligrosos para la buena socie-
dad que les expulsa, ignora y/o utiliza.
Jestis no empez6 por convertirles, tra-
zando para ellos un programa peniten-
cial de cambio e insercién en la socie-
dad constituida, sino que les acogi6 y
reconocio6 tal como eran, ofreciéndoles,
a ellos y a todos los hombres, un ca-
mino de esperanza mesianica, una bue-
na nueva de riqueza y reconciliacion
abierta al Reino.

d) Amé y valoré por igual a varones y
mujeres, oponiéndose asi a una de las
violencias mas persistentes y duras de
la historia, la de género. No hay en Jesus
ninguna palabra o conducta que avale o
justifique ese tipo de violencia, ni en
plano sacral ni social, ni personal ni fa-
miliar, sino todo lo contrario, como vie-
nen destacando los estudios exegéticos
e histéricos de los ultimos decenios. El
movimiento de Jesus estuvo abierto a
las mujeres, igual que a los varones. Por
eso, la violencia y discriminacion de gé-
nero, que se ha venido manteniendo (y
en algin sentido se mantiene) dentro
de la Iglesia (y de la sociedad), va en
contra de la experiencia radical del
evangelio. Asi podemos decir que él va-
lor6 por igual a varones y mujeres, sin
diferenciarles por razén de dignidad o
de poder.
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2. Un amor que se abre a los enemigos

Jesus sabe que estamos en un mun-
do dominado por enemistad y odio,
por maldicién y calumnia: en un mun-
do de violencia donde cada uno intenta
imponerse a los demds en un nivel de
opresioén fisica (herir en la mejilla) o
econdémica (quitar la capa, robar). Evi-
dentemente, no tiene que ofrecer jus-
tificaciones: jEl mundo es asi y en él
estamos! Sobre esa ley, que ratifica y
sanciona la violencia legal (el orden
por la guerra), en medio de una socie-
dad que estaba al borde de un gran es-
tallido militar, elevé Jests su principio
de pacificacién por amor a los ene-
migos (que son, en este caso, los opre-
sores):

«Pero a vosotros os digo: Amad a
vuestros enemigos, haced bien a los
que os odian; bendecid a los que os
maldicen y orad por los que os calum-
nian. Al que te hiera en una mejilla,
preséntale también la otra; y al que te
quite el manto, no le impidas (que to-
me) la tnica...» (cf. Lc 6,27-29).

a) No violencia activa.

El amor al enemigo se sitia en un
plano de religion (orad por los enemi-
gos), de politica (jpon la otra mejilla,
no respondas con la guerra!) y econo-
mia (no te defiendas ante el robo), en
un mundo que estaba y sigue estando
definido por la violencia de los fuertes
(golpean en la mejilla, roban) y por la
impotencia de los pobres (no tienen
mas remedio que mendigar).

Pues bien, en ese contexto, para opo-
nerse a los signos mas directos de opre-
sién y para cortar la espiral de enfren-
tamientos, Jesds propuso una renuncia
creadora que se expresa en tres gestos.
(a) No responder a la violencia con vio-
lencia (poner la otra mejilla). (b) No im-
pedir el robo con medios coactivos. (c)
Ser generoso con aquellos que nos piden
algo, no exigirselo de nuevo. Esos ges-
tos implican una transparencia econd-
mica (no oculto lo que tengo, no lo cie-
rro, ni lo guardo bajo tierra, pues no
quiero excitar mas el deseo de posibles
ladrones) y un desprendimiento activo
(no exijo mi derecho, ni interpreto mi
vida en clave de propiedad), que inclu-
ye una exigencia politica (no enfrentar-
se con violencia a los violentos). Jesus
supera asi el plano de la lucha (incluso
en el nivel de la autodefensa), para que
vivamos en gratuidad generosa:
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«Habéis oido que se dijo: Ojo por
ojo y diente por diente. Pero yo os di-
go: No resistais al mal, sino que: (1) a
quien te hiera en la mejilla derecha,
ponle la otra; (2) al que quiera llevar-
te a juicio y quitarte la tinica, déjale
también la capa; (3) a quien te haga
llevar la carga una milla, llévasela
dos; (4) al que te pida, dale; al que
quiera un préstamo, no se lo niegues»
(Mt 5,38-42).

b) No resistencia amorosa.

El ojo por ojo y diente por diente
justificaba la guerra, pero Jestuis ha
querido superarla y lo ha hecho con un
mandato universal, de no resistencia
que constituye el principio de todo pa-
cifismo cristiano. Muchos pensaban y
piensan que la sociedad (y justicia) na-
ce de la resistencia violenta contra el
mal (o contra el malo), como supone el
principio del chivo expiatorio, que bus-
ca un culpable a quien expulsar o ma-
tar. El talion es tajante: sabe distinguir
entre inocentes y culpables; tiene 16gi-
cay la emplea, segin ley. En contra de
eso, el mensaje de Jesus es para-déjico
(para-logico) y se puede entender uni-
camente como ejercicio de no violencia
activa (creadora), en un plano perso-
nal, judicial, econémico y militar.

1) Agresion personal: «A quien te hie-
ra en la mejilla...». Esta es la palabra
mas famosa del texto y nos sittia ante la
agresion directa de aquellos que em-
plean la violencia fisica para dominar
sobre otros, utilizando la bofetada en
vez de la palabra, el golpe en vez del be-
so. Esta es la guerra primera, que pue-
de empezar en la familia, entre herma-
nos, un tipo de violencia que, sin llegar
al asesinato (no se mata al otro, se le da
una bofetada...), se halla en el fondo de
todas las guerras humanas. Aqui em-
pieza el proyecto de paz de Jesus: no
responder al mal con otros males: po-
ner la otra mejilla, es decir, ponerse a
disposicion de aquellos que te hieren.

2) Plano judicial: «Al que quiera lle-
varte a juicio y quitarte la tanica déjale
también el manto» (Mt 5,40). Los pro-
blemas del mundo no se resuelven de
un modo judicial o respondiendo a una
violencia con otra, sino superando ese
nivel. Sin duda, los buenos tribunales
son positivos en plano legal, pero se
mantienen siempre en linea de poder,
pues responden a una violencia con
otra. Logicamente, ellos no resuelven
el problema de la violencia, sino que se
limitan a controlarla. No hacen la paz,

sino que controlan una violencia con
otra, que parece menos peligrosa.

3) Plano militar: «A quien te haga lle-
var la carga una milla, llévasela dos»
(Mt 5,41). Los soldados del ejército de
ocupacién podian exigir a los civiles
que llevaran por un tramo (milla) sus
enseres. De esa forma suscitaban la pro-
testa y rechazo de muchos. Pues bien,
en linea de gratuidad y no violencia ac-
tiva, Jesds pide a sus amigos que ayu-
den a los mismos soldados (jinvaso-
res!), de una forma que resulta, por lo
menos, paraddjica. Entenderiamos me-
jor la resistencia violenta: no atacamos,
pero rechazamos y evitamos toda rela-
cién con aquellos que nos atacan. En
contra de eso, el texto pide una colabo-
racion, que muchos juzgaran peligrosa:
Jesus quiere que «ayudemos» a los mis-
mos invasores. Precisamente ahi se si-
tha su propuesta de paz.

4) Plano economico: «Al que te pida,
dale...» (Mt 5,42). Lucas ha destacado
de un modo especial este motivo (cf.
Lc 6,27-36), pero también Mateo lo si-
tda en un lugar central: el principio de
no violencia (no juicio) ha de traducir-
se en forma de gratuidad econémica y
de comunicacién de bienes. Quien es
duefio exclusivo de un tipo de fortuna,
tendra que defenderla con las armas.
Por el contrario, el que renuncia a la
defensa militar no puede mantener sus
bienes por la fuerza, de manera que
debe ponerlos al servicio de los otros,
compartiendo con ellos lo que tiene,
sin excitar asf la codicia de los «ladro-
nes» (cf. Mt 6,19). La paz implica co-
municacién de bienes.

c) Un mundo nuevo de amor.

Esta no violencia, creadora de paz,
surge del amor, porque sélo el amor es
capaz de suscitar humanidad, no a par-
tir de la nada (creaciéon de Dios), sino
por transformacién de lo que existe
(creatividad humana). No se trata de
plantar unas colonias aisladas de paz,
fuera del mundo, sino de hacer la paz en
este mismo mundo de violencia:

«Habéis oido que se ha dicho: Ama-
ras a tu préjimo y odiaras a tu enemi-
go. Pero yo os digo: Amad a vuestros
enemigos, bendecid a los que os mal-
dicen, haced el bien a los que os odian
y orad por los que os ultrajan y os per-
siguen, para que sedis hijos de vuestro
Padre que esta en los cielos, que eleva
su sol sobre malos y buenos y llueve
sobre justos e injustos» (Mt 6,43-45).



La formulacién literal de la ley que
ofrece este pasaje (amaras a tu préjimo
y odiards a tu enemigo...) no aparece
en Lv 19,18, ni en el conjunto del Anti-
guo Testamento (sino s6lo en un texto
de Qumran: 1QS 1, 5.9-10), pero esta
en el fondo de todas las leyes y normas
judiciales del mundo, como principio y
justificacion de la violencia legal. Pues
bien, transformando esa tendencia, se
eleva aqui la palabra de Jesus, que
reinterpreta desde el amor todas las re-
laciones humanas, oponiéndose asi a
la dialéctica de la divisién amor/odio y
de la guerra que se vence con otra
guerra.

3. Iglesia. Un testimonio de amor

Las palabras anteriores no son ley
de Estado, sino impulso de gracia, por
encima de todos los estados. Cierta-
mente, tanto la palabra de Jesus sobre
el César (Mc 12,17), como la de Pablo
sobre la espada/autoridad (Rom 13,1-
7), suponen la existencia legal de los
estados, en un plano de talién, pero in-
dican que, en cuanto tales, los estados
no son cristianos, pues no pueden re-
girse por amor. En esto se funda la se-
paracién de Iglesia y Estado que supo-
ne el evangelio.

Jesus no quiere luchar contra un Es-
tado, como los macabeos, para asi fun-
dar otro semejante, sino situarse por
encima de la logica de Estado. En esa
linea se puede afirmar que sé6lo ahora
que ha roto (se esta rompiendo, afno
2009) su vinculacién con los estados,
la Iglesia puede presentarse como ins-
tancia de paz, pidiendo a sus fieles que
vivan segun el Sermén de la Montana.
Por eso, en contra de todas las retéri-
cas del buen soldado y de la defensa de
la patria con armas, para ser fieles a
Jesus, los cristianos han de hacerse in-
sumisos, renunciando por principio al
ejército y a las instituciones militares
(sin rechazar a los soldados como per-
sonas).

a) Doble mandamiento, amor de Igle-
sia. Jesus asume y desarrolla la expe-
riencia israelita, vinculando amor a
Dios y al préjimo necesitado. «Un es-
criba pregunta a Jesus: ¢Cudl es el pri-
mer mandamiento de todos? Jesus le
respondié: El primero es: escucha, Is-
rael, el Sefior nuestro Dios es un Sefior
Unico, y amarés al Sefior, tu Dios, con
todo tu corazoén, y con toda tu alma y
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con toda tu mente y con toda tu fuerza.
El segundo es: amaras a tu préjimo co-
mo a ti mismo» (Mc 12,28-34).

En el fondo de los mandamientos, el
escriba busca el mandamiento, como si
los 613 preceptos de cierta tradicion ju-
dia posterior se pudieran condensar en
una misma y Unica raiz. Pues bien, Je-
stis no responde con uno sino con dos,
pues dos son los amores que definen la
vida humana, bien vinculados entre si,
el amor a Dios y al préjimo. El hombre
es oyente de la Palabra que le dice «es-
cucha, amaras...». No es un cumplidor
de la ley, como pensaba Kant (con su
imperativo: actiia de tal forma que...),
sino un amado y un amante: alguien
que es capaz de acoger la voz del amor
y responder amando, superando asf to-
dos los mandamientos, todas las medi-
das humanas (con todo tu corazon,
con toda tu alma...).

En esa linea, sabiéndose inmerso en
el amor de Dios, el hombre est4 llama-
do a amar a los demas «como a si mis-
mo». De esa forma, los cristianos son
israelitas que introducen en el mismo
shema (amor de Dios) la experiencia ra-
dical del amor al préjimo (cf. Lv 19,18),
entendido desde la opcién de Jesus a fa-
vor de los expulsados del sistema social
y sacral (israelita o gentil), como desta-
ca la parabola del Buen Samaritano (Lc
10,25-37). El amor que importa es, se-
gan eso, un amor concreto y liberador,
como el de Jesus, al servicio de los
otros, abriendo la experiencia israelita
al conjunto de los pueblos.

b) No os llamo siervos, sino amigos
(Jn 15,15). En el principio de toda re-
lacién de servidumbre o imposicién
humana se encuentra la fuerza y ocul-
tamiento del amo o sefior, que no le di-
ce al siervo lo que es (quién es), sino
que le domina desde arriba. En esa li-
nea, dioses y hombres han inventado
jerarquias (unos mandan, otros obede-
cen: ésta seria la més honda verdad de
lo sagrado). Donde triunfa la jerarquia
social y religiosa se establece una rela-
cién de opacidad, de manera que unos
y otros (amo y esclavo, Dios y hombre)
se ocultan y esconden (se engafian mu-
tuamente). De esa forma surge una sa-
cralidad o religién mentirosa y opreso-
ra: un tipo de dios de oscuridad (sin
transparencia) planea por encima del
amo y del esclavo y partiendo de eso se
establece una relacién de engaiio, teji-
da de muerte.
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En contra de eso, Jests dice «Yo os
llamo amigos, porque os he dicho (os he
dado a conocer) todo lo que yo he re-
cibido (he escuchado) del Padre» (Jn
15,15b). Lo contrario a la servidumbre y
la opacidad de la ley impositiva, propia
del «dios» del silencio y el puro manda-
to, no es la libertad en abstracto, sino la
amistad (philia), es decir, el amor com-
partido. Este es el verdadero conoci-
miento: la expresion de lo inefable. Lo
propio de esa amistad es la transpa-
rencia comunicativa, expresada aqui en
un plano de palabra (os he dado a co-
nocer...), pero abierta a todos los niveles
de la vida, interpretada desde el recibir,
el dar y el compartir (donde todo cul-
mina).

¢) Un pueblo distinto. La renuncia a
la defensa armada implica una supe-
racién del patriotismo nacional (o es-
tatal) en sentido estricto. No se trata
de renunciar al ejército, para que nos
defiendan otros, sino de renunciar a
toda defensa armada, no queriendo
que nos defiendan con armas y supe-
rando asi el nivel de los programas y
pactos militares. Los cristianos pue-
den amar a su ciudad (barbara o grie-
ga...), pero precisamente por amarla
en linea de Jests no pueden defender-
la con las armas. Para ellos, la nacién
es un espacio de fraternidad positiva
que se mantiene de un modo amoroso
y no con guerra. En esa linea debemos
leer la Carta a Diogneto, caps. 5-6:

«Los cristianos no se distinguen
de los demas hombres, ni por el lugar
en que viven, ni por su lenguaje, ni
por sus costumbres. Ellos, en efecto,
no tienen ciudades propias, ni utili-
zan un hablar insdlito, ni llevan un
género de vida distinto... Viven en
ciudades griegas y barbaras, segin
les cupo en suerte, siguen las cos-
tumbres de los habitantes del pais,
tanto en el vestir como en todo su
estilo de vida, y, sin embargo, dan
muestras de un tenor de vida admi-
rable y, a juicio de todos, increible.
Habitan en su propia patria, pero co-
mo forasteros; toman parte en todo
como ciudadanos, pero lo soportan
todo como extranjeros; toda tierra
extrafia es patria para ellos, pero es-
tan en toda patria como en tierra ex-
trafia. Igual que todos, ellos se casan
y engendran hijos, pero no se desha-
cen de los hijos que conciben. Tienen
la mesa en comun, pero no el lecho».

X. P.

O IsLAam

1. «Amor» en drabe

La palabra arabe mas frecuente para
«amor» es hubb. Mahabba, de la misma
raiz trilitera que hubb se utiliza tam-
bién con ese mismo sentido. Ishg es
enamoramiento, el amor como pasion;
‘dshiq es el que esta apasionadamente
enamorado y ma'‘shilq es aquel de quien
esta apasionadamente enamorado.

El estudio de la correspondiente raiz
léxica H-B-B, aparte de los significados
relacionados con dicho sentimiento,
cuenta con palabras que habremos de
reducir todas a una matriz comutn. Son
las palabras drabes correspondientes a:
semilla (habb; en persa singular: habba),
objetivo (habab), pupila (habba), centro
(por ejemplo en la expresion habbat al
galb: «centro del corazén»), burbuja
(v.gr. habdb ma“. «<burbuja de agua»), re-
cipiente en el que se deposita el agua
turbia para volverla limpia (habb), etc.
Lo que hay en comtn entre todas estas
realidades puede leerse en Ibn Yimmi
(un clasico de la Ciencia de las letras),
que nos dird que todas las palabras del
grupo H-B-B responden a la idea de «al-
go que surge de lo mas profundo y se
manifiesta en lo exterior sin disimulo»:
la pupila es la expresion del interior del
hombre, y la vasija es lo que ha salido
del interior del barro, el objetivo es la ex-
presién evidente de la intencién, la bur-
buja es lo que sale del interior del agua,
el amor lo que ocultabas en tu corazoén,
la semilla lo que da el arbol como su
esencia mas profunda, e incluso en ara-
be moderno la bombilla (habdba) res-
ponde a este grupo de triliteras porque
es lo que muestra visiblemente esa elec-
tricidad oculta que esta recorriendo in-
teriormente la casa. Y si, en lugar de
querer usar la matriz del grupo 1éxico,
quisiéramos dejarnos mecer por la poe-
sia de las palabras, nos seria posible pro-
fundizar en la modalidad semita de lo
que es el hubb concluyendo que presen-
ta la delicadeza de la burbuja, la esen-
cialidad del centro y la centralidad de
la pupila, la clarividencia del objetivo, la
fecundidad de la semilla y la capacidad
de transformarnos de lo que vuelve lim-
pio lo turbio.

2. Amor de Dios al mundo

Algunos de los Nombres de Dios en
la tradicién islamica hacen referencia



al amor que siente por sus criaturas;
por ejemplo, al-Wadid (el que ama con
fidelidad, el amante tierno). Es total-
mente falso lo que algunos sufies afir-
man respecto a la existencia de un
nombre de Dios que sea «El Amado»
(al-Habib). Este Nombre nos ha llega-
do por una tradicién espuria que no
bebe en el Coran.

El amor de Dios a lo creado puede
ser entendido en el islam de un modo
mas sencillo o mas sutil, pero normal-
mente no se habla del 4ubb de Dios ha-
cia sus criaturas sino de su rakhma y su
ni‘ma por ellas. Ambos conceptos van
mas alla de lo emocional y llegan a pal-
parse como realidades fisicas.

a) La rahma. Para una traducciéon
correcta del término rahma acudire-
mos una vez mas a la familia léxica R-
H-M, y buscaremos su nucleo seméanti-
co que en este caso gira alrededor de la
palabra «ttero, matriz» (rahim, en pl.
arhdm). La rahma es la capacidad ma-
triz de Dios —fecundidad creadora de
vida— por la que todo lo creado tiene
entre si un vinculo de parentesco. Los
comentaristas relacionan rahma con
tahannun, de la raiz semitica (comuin
al arabe y al hebreo) H-N-N, que tiene
el sentido de ternura, compasion, bon-
dad, favor. Al principio, cuando los
companeros del Profeta escuchaban
que el Profeta hablaba de Alldh ar-
rahman ar-rahim no sabian qué queria
decir eso de rahman porque ese térmi-
no no existia en el arabe de aquel tiem-
po; pero en hebreo si existia la palabra
rahamim. Alléh ar-rahmdn ar-rahim
era algo que probablemente Muham-
mad habia oido a los judios cuando de-
cian ‘El rahum we-hannan (Salmo
86,15). En el Coran rahma siempre se
refiere a Dios salvo en tres casos. Lo
que sienten:

1) Los hijos hacia los padres (17:24).
2) Los conyuges entre si (30:21).
3) Los cristianos entre ellos (57:27).

Una ulterior comprensién que tene-
mos de la rahma es como verdadera na-
turaleza del mundo. Definiriamos asi la
rahma como «el sustrato ultimo del
amor de Dios que no es percibido por
nosotros como tal sino como cosa»: in-
secto, estrella, barro, musgo, ser huma-
no... No es casualidad que en la expre-
sién arabe «cosa» (shay’) y «querer»
(shd'a) sean palabras de la misma raiz.
La cosa es voluntad de Dios, querer de
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Dios que ocupa un espacio y sucede en
un tiempo. Todo lo creado es el resul-
tado de la rakma de Dios, todo es
marhiim. Por eso uno de los Nombres
de Dios (en realidad, uno de los compo-
nentes de esa accién sin sujeto que he-
mos dicho que es lo sagrado) es
rahmadn, que no es en arabe como algu-
nos piensan un nombre propio sino un
adjetivo. De la misma familia, y normal-
mente vinculado a él, rahim, también
un adjetivo pero —a diferencia del ante-
rior— usado tanto para personas como
para Dios. Es decir, que alguien puede
ser rahim (por ejemplo, el Coran dice
del Profeta que es rahim), pero nadie
—excepto Dios— puede ser rahmdn. La
razén esta en que la intensidad de ac-
cién que se precisa para ser rahmadn exi-
ge una interioridad al mundo que a to-
da criatura le es inaccesible, mientras
que lo que es rahim lo es precisamente
por su caracter de vincular cosas desde
su modo concreto de estar en la existen-
cia. La rahma es lo que crea las condi-
ciones de posibilidad de la existencia,
mientras que el rakim es nuestra capa-
cidad de expandir su rahma. Ser rahim
con alguien, darle hospitalidad, por
ejemplo, implica establecer un vinculo
con él, mostrar que existe de hecho algo
que os relaciona a él y a ti, como el que
hay entre los que son familia. Una
exégesis muy difundida en el mundo is-
lamico afirma que cuando Dios es
rahman su rahma llega a todas las cria-
turas, mientras que Dios sélo es rahim
para los creyentes, pues el Coran (33:43)
dice: «Y fue misericordioso con el cre-
yente» (wa-kdna bi-l-mu'mini rahiman).
Al traducir los nombres de Dios ar-
rahmani ar-rahim es recomendable no
caer en la versién mas divulgada y sin
matices «El Misericordioso-El Compa-
sivo», que desvincula estos nombres de
Dios de la idea de «ttero», tan significa-
tiva y tan femenina. André Chouraqui
traduce ar-rahmdn ar-rahim «matricial,
matriciante», inventando un neologis-
mo antes que caer en un tépico cristia-
no extrafio al mundo semita al que co-
mo judio él pertenece: «misericordioso»
[miser-cordis (corazén pobre)], «com-
pasivo» [sin-pathos (que padece con)].
Por la rahma existe la realidad, y por
el rahim los seres del mundo tienen re-
laciones que hacen posible su existen-
cia. Aun nos faltan niveles de realidad
para asumir las manifestaciones que
tradicionalmente han venido siendo
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atribuidas al «amor de Dios». El mas
importante de ellos, tras la rahma, se-
ria la ni‘ma de Dios como aquello que
te da para reforzar las condiciones de
tu existencia, para hacer mas suave y
holgado tu paso por la tierra.

b) La ni‘ma. Para muchos exégetas,
rahma y ni‘ma son equivalentes. El gran
filologo y comentarista mu‘tacili a¢g-Ca-
majshari (m. 1144) considera que la
rahma de Dios es su beneficio (in‘dm) a
las criaturas. Otros por el contrario
marcan diferencias claras entre ambos
conceptos, todo lo cual se explica in ex-
tenso en .~ don/carisma.

En resumen, la rahma —cuya traduc-
cién «misericordia» es paupérrima- es
la trama misma de lo real, la consis-
tencia ultima del mundo. Mientras que
la ni‘ma es aquello que Dios da para
completar a los seres en sus posibilida-
des. Por tanto, el amor de Dios al mun-
do en el islam es un amor creador y
consolidador de lo existente. Tanto su
ralhma como su ni‘ma pertenecen a su
favor, a su fadl: no tiene obligacién al-
guna de otorgarlas. (La raiz arabe F-D-
L alude a «lo que excede, lo que sobre-
sale, lo que sobra». El fadl de Dios es lo
que emana de é€l, lo que derrama y es
en ti «favor, don, facilidad». La razén
de su menor uso en una filologia arabe
con intenciones misionales para iden-
tificarla con la Gracia Santificante es
que tanto puede significar «el fruto de
la generosidad» como «caca, excre-
mento, supuracion, sudor».)

3. Amor mistico del ser humano
a Dios

La relacion de muchos sufies con
Dios se presenta como la del amante
con el amado. El amante (muhibb, ‘ds-
hiq) es el sufi y el amado (mahbib,
ma'shiiq) es Dios. El aniversario de la
muerte de un sufi se conoce como ‘urs
(boda), entendiendo que es el momen-
to de su boda con Dios. Pero lo cierto
es que tanto desde la libertad interpre-
tativa de los mu'tacila, como desde la
practica gestion de los aspectos de la
vida cotidiana de los fugahd’ (expertos
en Derecho), desde el racionalismo de
la falsafa aristotélica, o la simplicidad
intelectual de los actuales tradiciona-
listas, en el islam todos excepto los su-
fies han coincidido en un mismo pun-
to: el Coran no invita al amor a Dios
sino a la conciencia de su presencia.

La idea de amar a Dios se extendi6
por el territorio del islam a partir del
contacto con el cristianismo. Parece que
fue Hasan al Basri (en el siglo VIII) el
primero que dijo que el ser humano po-
dia acercarse a Dios con amor. Los co-
mentarios que Ya'far as-Sadiq (s. VIII)
hizo en su tafsir a los cuatro versiculos
coranicos del amor ayudarian a sentar
las bases que luego desarrollarian los
sufies posteriores. Fue Rabia al-‘Ada-
wiyya (s. IX) la que mas alto y claro can-
tara en Bagdad sin temor de las gentes
su amor a Dios, mientras que un
mayniin en Egipto (Dzt-n-Nan) hara lo
mismo con el consiguiente escandalo
publico. Durante el siglo siguiente pre-
dic6 el amor puro a Dios Sari al-Saqati
(s. IX), maestro del célebre al-Yunayd
(que se mantuvo sin embargo prudente
en esta cuestion por la oposicion abier-
ta de teélogos ash‘aries, juristas hanba-
lies y fil6sofos mu ‘tagila, de clara mayo-
ria en la Bagdad de sus dias). Otros
eruditos de la Escuela de Bagdad trata-
ron de continuar durante este mismo si-
glo la linea trazada por Ya'far de defen-
der los argumentos de la doctrina del
amor mutuo entre el ser humano y
Dios, como por ejemplo al-Muhasibi,
Abt Shu‘ayb Qallal y Ma‘raf Jargi. Sa-
bemos que Qallal fue condenado por los
mutakallimin [teblogos] de su tiempo
por decir que Dios muestra amor a sus
intimos. Durante el siglo X son acusa-
dos ante el Califa al-Muwaffaq los si-
guientes sufies: al-Nari, Sumntn y Abt
Hamca al-Bagdadi, si bien todos ellos
fueron absueltos. Huywiri nos relata
que para poderlos absolver el Califa ar-
gument6 que habia tenido «un suefio
milagroso». La acusacién contra estos
tres sufies (que presenté Gulam al-Jalil)
fue la siguiente: «Es una bid'a (innova-
ci6én sin fundamento) hablar de amor
mutuo entre Dios y el ser humano. Na-
die puede decir: “yo amo a Dios y Dios
me ama’». Por ultimo, en la misma
Bagdad del siglo X al-Hallay fue acusa-
do de decir que amaba a Dios, aunque
ésta fuera la menor de las manifestacio-
nes escandalosas que le llevaran a la
muerte.

El dato contrastado es que antes del
siglo VIIT los musulmanes jamas ha-
blaron —ni en publico ni en privado- de
algo como «el amor a Dios». Durante
este siglo VIII, observamos una escasi-
sima aparicién de defensores de esta
idea. Sabemos también que ya en el si-



glo IX la idea en cuestién llega a tener
un rotundo éxito en los ambientes su-
fies de Badgad. Pero so6lo en ellos.
Mientras tanto, no dan crédito a sus
oidos ni los musulmanes sencillos ni
los eruditos que —posicionados contra
la osadia de pretender amar a Dios— lle-
gan a ponerse de acuerdo desde disci-
plinas tan distintas como el figh, el fikr
y la ‘agida (es decir, un consenso entre
juristas, filésofos y tedlogos), porque
ninguno de ellos acertaba a compren-
der de dénde surgia esta bid‘a (innova-
ci6n sin fundamento) y en qué aleyas
del Coran iban a fundamentarla sus de-
fensores. La cimentacién coranica del
«amor a Dios» es casi inexistente —s6lo
cuatro aleyas— y esta alambicada en el
hecho de que en tiempos del profeta
Muhammad «amar a Dios» no era lo
que significo siglos més tarde y todavia
hoy significa para nosotros, sino, al
igual que para los judios, obedecerle y
acatar su Ley. El pasaje biblico en que
queda identificado «amor» y «obedien-
cia» puede leerse en Deuteronomio
11,1 «Y amaras al Eterno, tu Dios;
guardaras sus consignas, sus decretos,
preceptos y mandamientos todos los
dias de tu vida». Amar a Alldh para el
profeta Muhammad, igual que para los
judios, era obedecer su Ley.

4. Amor entre seres humanos

Imposible de deslindar en la cosmo-
vision islamica el amor de Dios a los se-
res humanos del amor entre éstos. Por
ello esta ultima cuestion ya fue de al-
guna manera tratada unas lineas mas
arriba en el subepigrafe de la rahma,
cuando nos referimos al rahim. Cuan-
do nos amamos los seres humanos lo
que hacemos es compartir la rahma
que Dios derrama sobre la existencia.
En el acto mismo de amarnos estamos
materializando un Nombre de Dios del
que ya se ha hablado: el Rahim. Existe
un célebre hadiz qudsi en el que —-inme-
diatamente después de haber sido crea-
do el mundo- el vinculo entre los seres,
que en arabe se dice rahim, se echa ala
cintura de Dios...

Cuando fue creado el mundo el
rahim se arrodillé agarrandose al cin-
to de los vestidos de Allah y le dijo:
«Vengo de donde me rompen» (el sen-
tido es: «los hombres van a romperme
con facilidad»). Allah le contesté: «;Te
bastaria si te diese de Mi Nombre
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(Rahim)?». Contesto el rahim: «Por su-
puesto». «Pues sea —dijo Allah—: el que
te una, se une conmigo; el que te rom-
pa, rompe conmigo.»

El rahim entre las criaturas es lo
que construye el Nombre del Rahim.

El profeta Muhammad dejé muchos
hadices acerca de la importancia de
amarse los seres humanos: «jPor Aquel
que tiene mi alma cogida en su mano
que no entraréis en el Jardin hasta que
credis. Y no creeréis hasta que os
améis!» (Riydd Sdlihin, n° 4.382). Y no
s6lo de amarnos, sino de amarnos sin
pudor de decirnos lo que sentimos: «Si
un hombre quiere a su hermano, que
se lo diga» (Riyad Salihin, n° 9.387). Y
en otro hadiz leemos:

Estaba un hombre con el Profeta,
Allah le bendiga y le dé paz, y pasé otro
hombre junto a él y le dijo: «<;Oh Men-
sajero de Allah! Ciertamente quiero a
éste». Y le dijo el Profeta: «¢Se lo has
comunicado?». Dijo: «jNo!». Dijo: «Co-
municaselo». Fue a él y le dijo: «Ver-
daderamente yo te quiero por Allah,
hermano» (Riyad Salihin, n° 11.389).

A A
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2 Apocaliptica, cdbala, Daniel, Eze-
quiel, Gabriel, Isaias, Miguel, santidad.

00 Jupaismo

El judaismo participa de la angelolo-
gia de su entorno cultural, que ha sido
generosa en la descripcion de seres
«numinosos», de tipo méis o menos es-
piritual, vinculados a lo sagrado. En
ese contexto se puede hablar de entida-
des diferentes, que aparecen de algin
modo en la Biblia. (a) Dioses inferiores.
En casi todos los sistemas religiosos de
tipo politeista hay unos dioses de tipo
mas bajo que ayudan a los hombres a
encontrar al Dios supremo. (b) Semi-
dioses y héroes. En esa linea se sitian
parte de los dioses inferiores. A veces
poseen un caracter titdnico o contrario
al Dios supremo (asi Prometeo, Atlas,
Sisifo); otras aparecen como protecto-
res buenos, enviados por los mismos
dioses (Heracles o Hércules, Teseo). (c)
Seres celestes, personificaciones de
Dios. En esa linea podemos citar a He-
noc o, de un modo especial, a diversas
personificaciones de Dios (Angel, Nom-
bre, Sabiduria, Espiritu, etc.) que a ve-
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ces realizan funciones divinas. (d) An-
tepasados. Aparecen en muchas religio-
nes como divinos, garantes y transmi-
sores de la Vida. Pueden vincularse con
los santos. Estrictamente hablando, el
judaismo no ha venerado a los antepa-
sados, pero en algunas corrientes del
judaismo marginal ellos aparecen co-
mo portadores de funciones revelato-
rias muy especial (Melquisedec y Es-
dras, Moisés los Patriarcas, etc.).

Para precisar mejor el tema de la an-
gelologia del judaismo, podemos pre-
sentar dos afirmaciones basicas,

a) Israel ha distinguido entre Angel de
Yahvé vy dngeles. El Angel de Yahvé es
siempre «uno» y se identifica con el Se-
fior Dios que habla o se aparece. Ese
4ngel es Yahvé mismo, haciéndose pre-
sente, no como «Dios un inferior» (co-
mo a veces se ha dicho), sino como el
mismo Dios trascendente que, de un
modo paraddjico, se introduce en la
historia de los hombres (cf. Gn 21,17;
Ex 3,2-3; 14,10; Jc 2,1.4; etc.). Los an-
geles, en cambio, son en principio «plu-
rales» y acttian como «coro» de gloria
de Dios, ministros de su trono (cf. Gn
28,12; Sal 103,20). Ellos aparecen so-
bre todo en la literatura apocaliptica.

b) Israel ha distinguido entre dngeles y
Diablo (Satdn). En el entorno religioso
de oriente resultaba muy dificil distin-
guir entre «demonios y angeles». Par-
tiendo de su dualismo moral, Israel los
ha distinguido. Estos dos rasgos (distin-
cion entre el Angel y los dngeles de Dios
y distincién entre angeles y demonios),
propia de Israel, estd en la base de la ex-
periencia del Nuevo Testamento cristia-
no. Teniendo esto en cuenta queremos
distinguir dos tipos de «seres angéli-
cos», tomados en sentido extenso.

1. Serafines

Aparecen, de forma clasica, en la vi-
si6n de la Gloria de Dios en Is 6,1-3:
«En el ano de la muerte del rey Ozias
vi a Adonai sentado sobre un trono al-
to y excelso y sus vuelos (del manto)
llenaban el Templo. Serafines se man-
tenian erguidos a su lado, con seis alas
cada uno: con dos se cubrian su rostro,
con dos se cubrian sus pies, y con dos
volaban. Y clamaba uno al otro dicien-
do: Santo, Santo, Santo Yahvé Sebaot,
la tierra toda esta llena de su gloria».

Estos serafines, tomados de la sim-
bologia religiosa de oriente, son un sig-

no de la presencia ardiente de Dios.
Son s'eraphim (de s'araph, arder) ser-
pientes voladoras de fuego, erguidas a
su lado, como signo de su paradoja ori-
ginaria. (a) Son serpientes: seres anima-
dos del mundo inferior, como los dra-
gones que brotan de la misma entrafia
de la tierra, signo del cosmos inferior,
de las fuerzas misteriosas de la realidad
(como la serpiente de Gn 2-3). (b) Son
voladoras: aves celestes que surcan con
sus alas los mundos superiores, como
pajaros divinos. De esa forma dominan
sobre todo el gran espacio de la reali-
dad: surgen del mundo inferior (ser-
pientes), cubren el orbe superior (vue-
lan) y de esa forma, «materializandose»
en el entorno del santuario, constituyen
un signo del poder supremo de Dios.
Ellos arden, como arde Dios (que es
fuego), sirven de velo para cubrir el
misterio (con dos alas se velan a si mis-
mos e impiden que podamos ver al in-
visible...). Finalmente, ellos cantan, di-
ciendo la tinica palabra universal de las
religiones. jSanto, Santo, Santo! (ga-
dosh, qadosh, gadosh...).

De esa forma, velando con sus alas el
misterio, lo revelan de un modo pode-
roso: cantan a Yahvé Sebaot, el eleva-
do, el «Senor de los Ejércitos celestes»,
que «hace la guerra» con su milicia de
estrellas. De esa forma, los serafines
son testigos de la santidad y del poder
victorioso de Dios, que se manifiesta en
el santuario de Jerusalén, llenando la
tierra de su Gloria (kabod). Ellos son de
alguna forma el Kabod de Dios, el bri-
llo de su fuerza.

2. Querubines

Aparecen vinculados desde antiguo
al carro de Dios, que vuela sobre un
trono de querubines o seres alados, co-
mo recuerdan algunos salmos (cf. Sal
80,1; 99,1). Ellos aparecen también en
la iconografia del arca de la alianza,
como protegiendo con sus alas el signo
principal de la presencia del Dios is-
raelita, su trono sagrado (cf. Ex 25,17-
22;26,31; 1 Sm 4,4; 1 Re 6,23-36). Les
vemos igualmente a la puerta del jar-
din de Dios, con la espada de fuego en
la mano, impidiendo la entrada a los
extranos (cf. Gn 3,23). Parecen de pro-
cedencia mesopotamia (oriental), lo
mismo que los serafines, pero han en-
trado en la simbologia israelita, en la
que realizan un papel importantes, so-



bre todo en el libro de Ezequiel, donde
son ya cuatro y aparecen como «vi-
vientes» superiores, portadores y guar-
dianes del trono de Dios, con sus cua-
tro formas diferentes:

«Y la semejanza de sus rostros era:
rostro humano y rostro de leén por la
derecha de los cuatro y rostro de toro
por la izquierda de los cuatro y rostro
de aguila los cuatro. Y sus rostros y
sus alas estaban extendidas hacia lo
alto: dos alas se juntaban una con
otra, con dos se cubrian el cuerpo.
Cada uno de ellos marchaba de fren-
te: marchaban hacia donde el Espiri-
tu (ruah) les llevaba a marchar y no
se volvian al hacerlo» (Ez 1,5-12).

Es como si el fuego de Dios, del que
son portadores, les alumbrara por den-
tro y mostrara sus cuatro figuras miste-
riosas. El texto paralelo y posterior de
Ez 10,1ss les llama desde el principio
querubines: vivientes (hayot) que sostie-
nen el peso de Dios, mientras caminan
y vuelan, mientras ruedan y avanzan,
cubriendo con sus alas el cuerpo desnu-
do, en sefial de reverencia. Poseen, por
un lado, una figura humana que se ex-
presa por el rostro; pero, al mismo
tiempo, muestran la fuerza del novillo
(piernas), la ligereza del dguila (alas) y la
bravura del leon...

Para entender su representacion
exterior (hibridos de hombre, novillo,
4guila y leén) podemos acudir a las fi-
guras de aquel tiempo, pues en Siria/Pa-
lestina como en Mesopotamia y Persia
se conocen seres semejantes, son cua-
drados y fuertes, con cuatro rostros
orientados a los cuatro puntos cardi-
nales. Ellos han inspirado la visién del
zoomorfo de Ap 4,7 (leén, toro, hombre
y aguila), que ha venido a convertirse en
el signo cristiano de los cuatro .~ evan-
gelistas (le6n de Marcos, toro de Lucas,
hombre de Mateo, aguila de Juan).
Ellos han estado en el fondo de gran
parte de la . cabala judia posterior.

X. P

0 CRISTIANISMO

El Nuevo Testamento asume, de for-
ma normal, la angelologia judia. El
Angel del Sefior (Malak Yahvé) o los
4dngeles de Dios siguen cumpliendo
funciones de servicio y alabanza. La
novedad esta en que ahora esas funcio-
nes se vuelven cada vez méas secunda-
rias, subordinadas a Jesus. Por eso, el
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evangelio de Juan puede prescindir ca-
si de los angeles y la tradicién paulina
los sitaa en el espacio de la lucha del
cosmos contra Cristo. Eso significa que
la angelologia se entiende desde la cristo-
logia.

1. Angeles del evangelio

Estdn vinculados al nacimiento de

Jesus, a su resurreccién y a su venida
escatologica.
1) Nacimiento. Mateo habla del
Angel del Sefior que habla en suefios
con José (Mt 1,20.24; 2,13.19); como sa-
bemos, ya no es un «angel especial», si-
no el mismo Dios que se manifiesta a
los hombres. También Lucas recoge esa
tradicién, aunque lo hace de un modo
mas velado, identificando de algtin mo-
do al Angel del Sefior con . Gabriel (Lc
1,11.19.26; cf. Dn 8,16; 9,21). Pero, mas
adelante, el mismo Lucas distingue
muy bien entre el Angel del Sefior, que
anuncia a los hombres el misterio, y el
coro de los angeles que cantan la gloria
de Dios (Lc 2,9-13).

2) Los relatos pascuales van desta-
cando progresivamente la presencia de
lo angélico. Marcos alude a un joven
sentado a la derecha del sepulcro abier-
to, vestido de blanco, transmitiendo
una Palabra de Dios; parece el angel de
Yahvé, pero no se dice; el texto lo pre-
senta simplemente como «joven» (Mc
16,5). Lucas quiere mantener el mismo
velo de misterio; pero, quiza para forta-
lecer el testimonio (la ley exigia dos tes-
tigos), dice que dentro del sepulcro ha-
bia dos varones resplandecientes que
infundieron un miedo religioso a las
mujeres; sin duda, ellos pertenecen al
mundo angélico, pero tampoco aqui se
dice (cf. Lc 24,4). S6lo Mateo ha expli-
citado el sentido de esa tradicién, di-
ciendo que el Angel del Senor (Angelos
Kyriou) bajo6 del cielo, movi6 la piedra,
se apareci6 a las mujeres y les anunci6
la palabra (Mt 28,1-7); el mismo Dios
actuia asf como testigo de la pascua de
su Cristo.

3) Los relatos escatoldgicos presen-
tan a los angeles como servidores del
Cristo que viene, de manera que ellos
aparecen como entorno sagrado del
Hijo del Hombre (Mt 16,27; 24,31); son
una expansion del poder de Cristo, se-
fial de su presencia, como dice expre-
samente Mt 25,31: «Cuando el Hijo del
Hombre venga en su gloria y todos los
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4ngeles con él...». Los angeles son ser-
vidores del Hijo del Hombre y estan en-
cargados de recoger a los elegidos de
los cuatro vientos de la tierra (cf. Mt
13,39.41; 24,31), son testigos y garan-
tes de su juicio (cf. Mt 16,27). De una
forma légica, en el lado opuesto, frente
al Hijo del Hombre y sus dngeles halla-
mos al Diablo con los suyos (Mt 25,41),
como dos reinos opuestos, uno contra
el otro. De esa manera, . Satan ejerce
ya funciones de Anticristo (el término
aparece en 1 Jn 2,18.22;4,3; 2 Jn 7).

2. Vision de san Pablo

Pablo supone que existen unos «se-
res angélicos», de tipo ambiguo, que
tienen que inclinarse ante Cristo (cf.
Flp 2,10). Habla también de unos an-
geles que han sido transmisores de la
ley judia (Gal 3,19), apareciendo de esa
forma como seres imperfectos (en con-
tra de lo que suponen Hch 7,53 y Heb
2,2, que les presentan como mas per-
fectos). Por eso, con toda solemnidad,
en dos lugares clave de su obra, Pablo
toma en serio la posibilidad de un
mundo angélico que puede presentarse
como opuesto a la gracia y evangelio
de Jests:

«Aunque nosotros mismos o un
angel bajado del cielo os anunciara
un evangelio diferente del que os he-
mos anunciado, sea anatema» (Gal
1,8); «Estoy seguro de que ni la
muerte ni la vida, ni dngeles ni prin-
cipados... ni poderes ni alturas, ni
abismos, ni ninguna otra criatura po-
dréa separarnos del amor de Dios pre-
sente en Cristo Jesus, nuestro Sefior»
(Rom 8,38-39).

En ese contexto, los angeles apare-
cen todavia como «indeterminados», de
manera que podrian actuar en contra
de Jests. Asi puede afiadir que «el prin-
cipe de este siglo» (un ser angélico, re-
lacionado evidentemente con la sabidu-
ria griega y la ley israelita), ha resultado
incapaz de conocer a Cristo, el Senor de
la gloria (1 Cor 2,6-8). Ese «principe del
mundo» es un tipo de poder angélico
capaz de enganar a los creyentes.

3. Cartas de la cautividad.
Los poderes césmicos

Efesios y Colosenses han desarrolla-
do una (anti)angelologia peculiar, de ca-
racter césmico, cercana a lo diabélico.
No niegan la existencia de ese «mundo

angélico», pero anaden que se trata de
un mundo radicalmente vencido por
Cristo.

a) Efesios. «También vosotros esta-
bais muertos por vuestras culpas y pe-
cados, pues tal era vuestra conducta
anterior, conforme al eén de este mun-
do (aiona tou kosmou toutou), siguien-
do al Principe del poder del aire, el es-
piritu que ahora actta eficazmente en
los rebeldes» (Ef 2,2). Cristo ha triun-
fado ya y esta sentado por encima de
todo principado y poder, fuerza y so-
berania (Ef 1,21), lo que significa que
los antiguos duenos de este mundo
(dioses, demonios o &angeles del cos-
mos) se encuentran sometidos. A pesar
de eso, ellos siguen siendo amenazan-
tes. Por ello, la carta termina con una
voz de alerta: «Poneos las armas... por-
que vuestra (nuestra) lucha no es con-
tra la carne y la sangre, sino contra los
principados y poderes, contra las do-
minaciones césmicas que rigen en es-
tas tinieblas, contra los espiritus del
mal que imperan en la parte superior
del cielo» (Ef 6,11-12). Partiendo de
antiguas visiones apocalipticas judias
y de nuevas especulaciones gnostizan-
tes, Efesios afirma que los hombres se
han hallado sometidos al yugo de este
cosmos, bajo la fatalidad de los astros,
en un mundo en el que todo parece
aplastado por las leyes del destino.
Pues bien, Cristo nos libera de esa es-
clavitud del cosmos, con sus dioses an-
gélicos.

b) Colosenses. Sabe que los poderes
del mundo no son independientes, no
han surgido por si mismos, ni dependen
de un principio negativo, de un Dios
malo, sino que brotan y se sostienen en
Cristo: «En él fueron creadas todas las
cosas del cielo y de la tierra, las visibles
e invisibles, los tronos, dominaciones,
principados y poderes» (Col 1,16). Sin
embargo, por una mutacién cuyo ori-
gen no se explica, ellos se han venido a
convertir en duefios y en destructores
de los hombres. Por eso ha sido necesa-
rio un cambio redentor: «Dios canceld
la nota de cargo (la acusacién) que ha-
bia contra nosotros...; la quité de en
medio clavandola en la Cruz. Y, des-
pués de haber destituido a los princi-
pados v poderes, los exhibié publica-
mente, incorporandolos a su cortejo
triunfal» (Col 2,14-15). Segun esto, los
creyentes no se encuentran ya someti-
dos a los poderes de este mundo, a los



ritmos de la luna, a las semanas y los
dias (cf. Col 2,16-17). Da la impresion
de que esos «principados» se identifi-
can con los poderes del mundo astral,
vencido y sometido ya por Cristo.

4. Carta a los Hebreos

En ese contexto se inscribe la pala-
bra, mucho mas moderada, aunque
cristolégicamente mas explicita, de Heb
1-2, dirigida a mostrar la superioridad
de Jesus, Hijo de Dios, sobre los dnge-
les. La misma argumentacién parece
mostrar que han existido disputas: al-
gunos circulos cristianos han tendido a
interpretar a Jesus desde lo angélico,
presentandolo quiz4 como representan-
te de ese mundo de espiritus celestes.
Por eso, el autor de Hebreos tiene que
insistir en que los angeles son sélo sier-
vos de Dios, ligados a los vientos y el ra-
yo (Heb 1,7), mediadores de la ley is-
raelita (Heb 2,2), encargados de ayudar
a los creyentes (Heb 1,14). Muy por en-
cima de ellos esta Jesucristo, que, sien-
do un hombre y muriendo por nosotros
(Heb 2,5-18), es Hijo de Dios (Heb 1,5),
ser divino (Heb 1,8). Por eso, los ange-
les tienen que adorarle (Heb 1,8).

5. Apocalipsis

Ofrece el mayor despliegue angélico
del Nuevo Testamento. (a) Primero es-
tdn los siete espiritus. Son «lamparas de
fuego que arden delante del trono» (Ap
4,5), como la luz originaria de Dios. Sig-
nificativamente, en otro pasaje se dice
que esos mismos espiritus pertenecen
al Cristo (Ap 3,1) o se identifican con el
Espiritu Santo (Ap 1,4-6). (b) En torno
al trono se sientan veinticuatro ancianos
(Ap 4,4.10; 5,5; etc.), que pueden ser sig-
no de los doce patriarcas de Israel uni-
dos a los doce apéstoles de Jesus, pero
que pueden ser también coros angéli-
cos. (¢) Alrededor del trono hay cuatro vi-
vientes (animales, dsoa; cf. Ap 4,6-9),
que recuerdan a los querubines de Eze-
quiel 1, como poderes angélicos del cos-
mos, vinculados por la tradiciéon con los
cuatro evangelistas (leén, toro, aguila,
hombre). (d) Los siete dngeles de las Igle-
sias (Ap 1,20; 2,1.8.12.18; 3,1.7.14) pue-
den ser sus dirigentes o sus protectores
celestiales, una especie de angeles guar-
dianes colectivos de las comunidades.
(e) Los siete dngeles del juicio. Aparecen
como servidores de la obra justiciera de
Dios y representan aquello que podria-
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mos llamar la accién purificadora del
juicio (Ap 8,6; 15,1; 16,1; etc.). (f) Los
dngeles del cielo. Al final del Apocalipsis
quedan Dios y los hombres, unidos a
través de Cristo, en boda eterna de
amor. El Dragén y sus poderes sata-
nicos han sido vencidos y derrotados,
encerrados para siempre en el lago de
fuego, aniquilados (cf. Ap 20,8-15). Los
4ngeles parecen tener una funcién or-
namental: estan a las puertas de la Nue-
va Jerusalén (Ap 21,12); dentro esta la
novia, la nueva humanidad de Dios con
el Cordero.

La teologia posterior, de tipo mas
platénico que biblico, ha desarrollado
una poderosa angelologia, que sirve
para «llenar» el mundo intermedio en-
tre Dios y los hombres. Hay tres jerar-
quias, con tres «6rdenes» de angeles en
cada una. (a) Primera jerarquia: serafi-
nes, querubines, tronos. (b) Segunda
jerarquia: dominaciones, virtudes, po-
testades. (c) Tercera jerarquia: princi-
pados, arcangeles (2 Gabriel, Miguel,
Rafael) y angeles. En este contexto, los
angeles realizan una funcién césmica
y ontoldgica.

Al lado de esos angeles de las jerar-
quias, la devocion popular ha puesto de
relieve la existencia del angel de la guar-
da, encargado de la proteccién de cada
uno de los hombres, como signo de la
presencia de Dios. Sobre la existencia
personal de los dngeles discuten actual-
mente los teélogos. En general, todos
hablan de los 4ngeles como signo de
Dios, expresion de una realidad sagrada
que desborda el campo de la experien-
cia cosmica. Pero muchos dudan de la
existencia personal de esos angeles, tal
como los ha visto la tradicién anterior.

X. P

O IsLam

En arabe los angeles se conocen co-
mo mald'itka (en singular, malak o
malak), palabra similar a la hebraica
mal’ak. En la tradicién islamica los
mald’ika son seres dotados de luz, que
adoran, sirven y hacen conocer las 6r-
denes de Dios.

1. Angeles con nombre propio

Gabriel (en 4rabe, Yibril) es el 4ngel
que transmitié la revelacion divina a
Muhammad y le transmitié el Coran.
Miguel (en arabe, Mika'il) es el encar-
gado de sustentar los cuerpos y de pro-
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porcionar la sabiduria y el conocimien-
to a las almas; también es el dngel que
ha de pesar los actos humanos en el jui-
cio personal tras la muerte. Azrael (en
arabe, ‘A¢czra’il) es el angel de la muer-
te. Ridwan es el angel guardian del Pa-
rafso. Israfil es el angel que tocara la
trompeta que dard comienzo al Juicio
Final. Malik es el angel guardian del in-
fierno (nétese que, en la tradicion isla-
mica, el guardian del Paraiso no es un
demonio sino un angel). Munkar y
Nakir son los dos dangeles de apariencia
terrible que interrogan a los difuntos en
la tumba en espera de la resurreccion,
preguntandoles cual es su sefor y su
profeta. Estos dos angeles atormenta-
ran a los difuntos que no den la res-
puesta correcta, como sera el caso del
infiel (kdfir) y del hipdcrita (mundfig),
que responderan: «No sé, yo decia lo
que decia la gente». Los difuntos que en
vida fueron buenos, en lugar de sufrir el
interrogatorio de Nakir y Munkar, se-
ran interrogados por otros dos angeles
benévolos, Bashir y Mubashshar (dos
nombres de la raiz B-SH-R, que signifi-
ca «albriciar, traer buenas nuevas»).

2. ¢Angeles caidos?

Al no ser libres, no se contempla la
idea de que exista un «angel caido».
Aunque se ha discutido sobre si el
Shaytan (Iblis) era un angel o un genio
(yinni) y cuél sea la naturaleza de los
diablos (shaydtin), la idea que predomi-
na es que se trata de un yinni, puesto
que los dngeles por su propia naturale-
za son incapaces de desobedecer a Dios.

Lo mas parecido a la nocién de «an-
geles caidos» que existe en el islam son
los angeles HarGt y Marat, que para
comprender cémo podian desobedecer
los seres humanos a Dios fueron a la tie-
rra encarnados, experimentando por si
mismos la naturaleza humana. Una her-
mosa mujer les tent6 sexualmente y les
puso como condicién para acceder a
sus deseos que escogieran entre adorar
idolos, cometer asesinato o beber vino.
Harat y Marit escogieron lo que les pa-
recié menos grave de las tres transgre-
siones: beber vino. Una vez embriaga-
dos, tras haber fornicado con la mujer,
fueron vistos por un hombre, al que ma-
taron para que no los delatara. Y segiin
algunos, también adoraron a un idolo.
No obstante, el caso de Hartt y Marat
no tiene parecido con la idea cristiana

de Lucifer y los dngeles caidos. Téngase
en cuenta que cuando pecaron estaban
desprovistos de la naturaleza angélica,
ya que la habian transmutado en huma-
na para experimentar las debilidades y
las tentaciones de los hombres.

3. Todo estd poblado de dngeles

El nimero de los dngeles es incon-
table. Un hadiz dice que en cada gota
de agua hay un angel, y otra tradicion
que para que una hierba brote hace
falta el concurso de siete angeles.
Muhammad decia que escuchaba cru-
jir los Cielos por la presencia multitu-
dinaria de los angeles en ellos:

Cuando el Mensajero de Allah es-
taba con sus compaifieros, les pregun-
t6: «¢Escuchiis lo que yo estoy oyen-
do?». Y le respondieron: «Nosotros
no escuchamos nada». Entonces él
les dijo: «Puedo oir el crujido de los
cielos, y no me sorprende que crujan,
porque no hay lugar del tamano de
una palma de la mano sin un angel,
ya sea postrado o de pie» (Al-Albani
lo tiene por hadiz sahih en su Silsilat
al-ahadiz as-sahtha, n° 852).

Cada ser humano tiene varios ange-
les guardianes: dos, cuatro o cinco. Los
nifios tienen el doble que los adultos
porque precisan de mas proteccion.
Hay 4angeles en los siete cielos. Estan
los 4ngeles sostenedores del Trono de
Dios, los querubines (al-kariibiyyiin),
los mu'agqibiin, que son los angeles
que dan las bendiciones.

4. Relacion cotidiana de Muhammad
con los dngeles

En lo relativo a las presencias angéli-
cas, Muhammad prohibia que se escu-
piese a la derecha mientras se hacia la
saldt, argumentando que en esos mo-
mentos un angel se encontraba justa-
mente alli (Lo recoge Bujari, 1/512, n°
416); decia que los angeles odian el olor
a ajo, puerro y cebolla (Lo recoge Mus-
lim, 1/394, n° 567); que hay angeles con
cuernos como los demonios (Lo recoge
Baihaqi en Sahih al-yami‘ as-sagir 1/208,
853: «Se me ha autorizado hablar de un
4ngel (...) El Trono reposa sobre su cuer-
no...»). Muhammad contaba a sus com-
pafieros que veia como los angeles guar-
daban el pudor con ‘Uzméan (Lo recoge
Muslim, 4/1866, n° 2401); que él mismo
se sabia protegido por un ejército de an-
geles (Recoge Muslim este hadiz que se



remonta a Ab( Hurayra. Cf. Yami‘ al-
usiil 12/94). Las citas de las creencias
populares que compartia Muhammad
con sus coetaneos no tendrian final. El
islam de Muhammad va a integrar todo
lo posible del mundo preislamico: dnge-
les, demonios, genios, mal de ojo, fér-
mulas de proteccién talisménica, pose-
siones, exorcismos, interpretacién de
suefios, valor magico de lugares y mo-
mentos, el beso a la Piedra Negra, la ves-
timenta (ikrdm) con que se iban a con-
sultar los oraculos a la Caaba, etcétera.

5. Las alas de los dngeles

Leemos en el Coran (35:2), en una
version literal, lo mas cercana posible
al arabe:

Al-hamdu li-llah el cual fatara (ra-
jo, hendio) los Cielos y la tierra, el
que hace que los mald'ika (angeles,
poderes, cualidades) sean rusul (men-
sajeros) con «alas» (plural: ayniha;
singular: yandh) de dos en dos, de tres
en tres, de cuatro en cuatro.

El hecho de que los mensajeros ten-
gan alas es algo que ha dado mas de un
quebradero de cabeza a los pensadores
musulmanes mas o menos racionalistas
(también a los judios como Maiméni-
des, como puede verse en su Guia de los
Descarriados), y es que nuestra mente
analitica no puede aceptar que los men-
sajeros —para serlo— deban estar dota-
dos de alas. Tal vez no se trate de un re-
quisito necesario de quien trae y lleva
mensajes desde un cielo distante a la
tierra, intuicién a todas luces rudimen-
taria, sino de un arquetipo mental hu-
mano o parte de una herencia imaginal
que sobrevive con el paso de los siglos.
Es importante darse cuenta de que es-
tas «alas de los angeles» no son dogma
de fe en el islam, sino que pertenecen a
una experiencia «visual» de Muham-
mad, como también a una experiencia
«auditiva». Hay un hadiz del Profeta so-
bre el sonido de las alas de los dngeles:

Los 4ngeles agitan sus alas en se-
fial de sumision a lo que El ha dicho
como una cadena golpea una piedra.
(Lo recoge Bujari a partir de lo trans-
mitido por Abt Hurayra.)

6. La violencia de los dngeles

2 Gabriel. Los dngeles son violen-
tos. Si no pudieran ser violentos los 4n-
geles de Dios no podrian proteger. Di-
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jo el profeta Muhammad tras un inten-
to que tuvo de asesinato: «Si se hubie-
ra aproximado mas a mi los angeles lo
habrian despedazado con violencia»
(Muslim, 4/2154, n° 2797). La protec-
cién del creyente precisa del uso de la
fuerza. Esta es la logica semita. En el
islam, desde sus primeros balbuceos,
encontramos que los angeles comba-
ten junto a los musulmanes. A diferen-
cia de los de la Nueva Era, los angeles
de la tradicién semita son tan violentos
que, en ocasiones, es el mismo Muham-
mad el que los tranquiliza:

«Oh, Muhammad, Allah ha oido lo
que tu pueblo te ha dicho. Yo soy el
angel de las montanas. Tu Sefior me
ha enviado a ti para que me ordenes
hacer lo que ta quieras. Si quieres los
aplastaré entre las dos montafias».
Pero le dije: «No lo hagas porque es-
pero que Allah haga surgir de entre
sus descendientes gente que adoren
Unicamente a Allah y no le asocien
nada». (Lo recogen Bujari, 6/312, n°
3231, y Muslim, 3/1420, n° 1795.)

Los angeles del islam incitan a la lu-
cha:

Yibril vino al Mensajero de Allah
después de la batalla del Foso cuan-
do el Profeta ya se habia desprendido
de sus armas y se habia bafiado. El
4ngel se apareci6 a él, mientras sacu-
dia el polvo de su cabeza, y le dijo al
Mensajero de Allah: «¢Habéis dejado
vuestras armas? Por Allah, que noso-
tros (los angeles) no hemos dejado
las nuestras todavia. Ve hacia ellos».
El Mensajero de Allah le pregunto:
«¢Hacia dénde?». Y Yibril le contes-
t6: «Hacia Ban(i Qurayza». (Lo reco-
gen Bujari, 7/407, n° 4117, y Muslim,
3/1389, n° 1769.)

Y ellos mismos guerrean y matan. En
un hadiz se cuenta, por ejemplo, que un
4ngel «de las tropas del tercer cielo» cor-
ta con su latigo la nariz de un enemigo.
(Lo recoge Muslim, 3/1384, n° 1763.)

A A -J. F.D.V.

ANIMALES

2 Hombre, creacion.

ogoo

O Jupaismo

La teologia judia, fundada en la Bi-
blia, resulta inseparable de la visién de
los animales, que han sido creados con
el hombre y que, de alguna forma, es-
tan a su servicio, pero no son sus escla-
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vos. El texto basico sobre los animales
es el de la creacion, que esta en el capi-
tulo primero del libro del Génesis, del
que comentamos dos pasajes; uno ha-
bla del «dominio» del hombre sobre los
animales y otro de la alimentacién de
animales y hombres. Recogemos des-
pués los dos preceptos basicos del ju-
daismo sobre los animales:

1. Dominio: el hombre Sefior
de los animales

«Y Dijo Dios: hagamos al hombre a
nuestra imagen, conforme a nuestra
semejanza, y domine sobre peces y
aves, cuadrupedos y reptiles» (1,26), es
decir, sobre los cuatro tipos de anima-
les que el texto habia sefialado antes
(cf. Gn 1,20-25). El relato anterior ha-
bia distinguido peces y aves (mas dis-
tantes del hombre, pues su hébitat de
mares y aires es distinto) vy fieras, ani-
males domésticos y reptiles (que com-
parten el héabitat del hombre). Pues
bien, ahora se unen todos, de manera
que los hombres pueden «dominar a
los animales», con un tipo de supre-
macia o sefiorio. Este es un mandato
que muchos en la actualidad critican,
diciendo que, al darles dominio sobre
todos los vivientes, el Dios de la Biblia
ha hecho a los hombres dictadores, de-
predadores organizados de los anima-
les, que han conquistado el mundo, ex-
terminando muchas de sus especies.

Pues bien, en contra de eso, el «do-
minio» del que aqui se trata no supone
dictadura, sino supremacia racional
(espiritual) y capacidad de organiza-
cién. La Biblia no hace al hombre un
déspota que puede utilizar a su capri-
cho la vida de los animales, sino un rey
pacificador, delegado de Dios que debe
cuidar su creacién, para que pueda
existir en armonia, siendo cada uno lo
que es. En este momento primero, la
Biblia supone que el hombre, rey paci-
fico, organiza y vincula bien a los ani-
males. A algunos, méas cercanos (ovejas
y cabras, asnos, caballos, perros y va-
cas), los puede domesticar, haciéndose
vecino de ellos. A otros (grandes ceta-
ceos y aguilas, leones y leopardos), no
los puede ni debe domesticar; tiene
que dejar que estén ahi, como signo de
admiracién y de grandeza. Pero ni a
unos ni a otros puede matarlos, porque
el mundo no es lucha de muerte, sino
armonia de vida.

Ciertamente, el mundo es grande y el
hombre puede parecer mintsculo. Pero
Gn 1 le ha visto como lugarteniente de
Dios, ejerciendo su dominio bueno so-
bre el conjunto de las cosas y en espe-
cial sobre los animales. La palabra em-
pleada, tanto aqui como en el pasaje
correspondiente de 1,28 (weyirdu), sig-
nifica «adquirir autoridad». Ella evoca
el senorio de un rey que ejerce su sobe-
rania sobre un territorio, no para opri-
mir a sus habitantes, sino para ofrecer-
les una vida de armonia, de justicia, de
cultura.

El texto supone que el hombre debe
«dominar» incluso sobre los reptiles.
No parece que con esto se quiera aludir
a los métodos y ejemplos de domesti-
cacién de serpientes, que se conocian
ya por entonces en oriente. Aqui hay al-
go mas profundo: un convencimiento
del valor de las mismas serpientes (por
otro lado peligrosas, lo mismo que las
fieras del campo) para la vida de los
hombres. Dominar el mundo no signi-
fica destruir o amaestrar a las especies
animales, sino desplegar la armonia de
todo lo que existe.

Una visién semejante aparece en
otras culturas, como Grecia, con Arte-
misa, Potnia Therén, Senora de los ani-
males, y con Orfeo, que les amansa con
su lira. El hombre es asi rey: se eleva
sobre los animales, en cuyo espacio
habita, no para destruirlos, sino para
organizarlos en armonia. De un modo
normal, los pueblos del entorno (cana-
neos y egipcios...) han divinizado algu-
nos animales (toro, cocodrilo...), para
mostrar su parentesco con los dioses.
En contra de eso, la Biblia es mas so-
bria. Sabe que los animales son signo
de Dios, pero afiade que so6lo el hom-
bre es su imagen y semejanza pacifica-
dora sobre el mundo.

2. Alimentacion: no comer animales
(Gn 1,29-30)

La Biblia supone sin cesar que el
hombre es, en medida intensa, lo que
come. Pues bien, la comida primordial
de hombres y animales deberian ser las
plantas que dan fruto de un modo es-
pontaneo, sin tener que morir para vol-
verse alimento. Por eso, el hecho de
que muchos animales sean carnivoros
(alimentandose unos de otros, en pro-
ceso de violencia biolégica), el hecho
de que unos animales vivan matando a



los otros es para la Biblia un rasgo de-
rivado. En el principio no pudo ser asi,
ni podra ser al final, como saben los
profetas, pues se juntaran lobo y el cor-
dero, alimentandose de hierba sobre el
campo (Is 11,2-9; 65,25; cf. Ez 34,25).

La Biblia no ha querido presentar
aqui ninguna leccién de biologia, pues
parece que muchos animales (y hom-
bres) han sido desde el principio carni-
voros, sino que ha elaborado un proyec-
to de reconciliacién final, en un nivel
utépico. Pues bien, la Biblia proyecta
esa «paz utépica» hacia el principio
simbélico (mitico) del tiempo, supo-
niendo que en su origen hombres y ani-
males eran vegetarianos. Al presentar
las cosas de esta forma, nuestro autor
eleva la mas honda protesta contra el
modo de existencia actual de un mundo
en el que hombre y animales viven de la
muerte (matdndose y comiéndose o
aprovechandose unos de los otros). Asi
supone que la violencia de la vida (espe-
cialmente la humana) no proviene de
Dios, ni forma parte de la realidad ori-
ginaria, sino que es consecuencia del
pecado. Al principio (en su verdad fun-
dante) las cosas eran diferentes, como
indica el tipo de comida: «Os entrego
como alimento toda hierba que produz-
ca semilla y todo arbol que produzca
fruto».

Conforme a esta vision, el hombre
originario debia ser vegetariano: co-
mia tallos o semillas de plantas (de tri-
go, centeno...) o frutas de los arboles
(olivo, palmera, higuera, manzano...).
Vivia en paz sobre la tierra, recogiendo
lo que ella le ofrecia como madre bue-
na que regala su leche al hijo agradeci-
do para que asi crezca, sin tener que
morir ella, sino todo lo contrario (el
hecho de que el nifio mame es bendi-
cién para la madre). También la tierra
buena ofrecia su alimento a los vivien-
tes de un modo maternal, sin perecer
por ello, pues los hombres se limitaban
a podar sus tallos o recoger sus frutos
sobrantes, ayudando asi a las mismas
plantas (cf. Gn 1,11).

Es evidente que este pasaje no se de-
be entender en un sentido material,
como si en un tiempo antiguo (antes
de los cambios de la historia humana)
leones y panteras, virus y bacterias hu-
bieran sido vegetarianos. La vida que
nosotros conocemos ha crecido siem-
pre a expensas de otra vida y muchos
animales han sido siempre carnivoros
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y no han comido sélo productos mate-
riales o vegetales (como agua y sal, yer-
bas o frutos de arbol). Tampoco el ser
humano ha sido jamas vegetariano. La
Biblia se sittia y nos sitia en un plano
distinto (protolégico y escatolégico),
mostrando que la realidad debia haber
sido diferente.

En este nivel, la Biblia supone que la
comida de carne (que implica el sacrifi-
cio y derramamiento de sangre de ani-
males) lleva en si un elemento de vio-
lencia: no implica sefiorio del hombre
sobre los animales, sino dictadura; no
es un reinado humanizador, sino un es-
clavizamiento. En ese aspecto, esté cer-
ca de mitos y simbolos de pueblos anti-
guos que postulan una edad de oro (no
violenta) en el origen de la historia.
Avanzando en esa linea, la Biblia aplica
ese régimen de paz vegetariana a los
animales (leones y panteras, serpientes
y lobos de Is 11,1-9), de manera que to-
dos los vivientes (cuadrapedos, aves,
reptiles) comerdn la hierba verde, en paz
con la vida de la tierra (Gn 1,30).

Histéricamente, somos hijos de
unos animales y unos hombres que
han crecido y pervivido matando y co-
miendo (en sentido fisico o simbdlico)
a otros animales y hombres. Pero las
cosas no fueron ni tienen que ser de
esa manera para siempre. El camino
del futuro, la verdadera ecologia, em-
pezara en el momento en unos seres
no tengan que matar a otros y en que
todos (y en especial los mas débiles)
tengan posibilidades de existencia. Un
mundo externamente hermoso, pero
donde los hombres se maten entre si,
irfa en contra de toda ecologia huma-
na, pues la base de toda teologia es la
exigencia de justicia interhumana.

3. Dos preceptos bdsicos

A partir de la Biblia, la religion judia
ha desarrollado sus dos preceptos basi-
cos sobre los animales: la distincién de
puros e impuros y la prohibicién de co-
mer sangre animal. Ambos surgen en
un momento tardio, vinculado simbdli-
camente al diluvio, con el nuevo orden
de cosas que suscita (Gn 6-9).

a) La distincion de animales puros e
impuros forma parte de un simbolismo
sacral que puede tener origenes religio-
sos (los animales impuros eran los sa-
crificados a los dioses), zoolégicos (los
animales impuros son los que rompen
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un tipo de légica biolégica) y cultura-
les. Este es el texto basico donde se dis-
tinguen los diversos tipos de animales.
«El Senor habl6 a Moisés y a Aarén di-
ciendo: Hablad a los hijos de Israel y
decidles que éstos son los animales que
podréis comer entre todos los cuadru-
pedos de la tierra: Podréis comer cual-
quier animal que tiene pezufias parti-
das, hendidas en mitades, y que rumia.
Pero de los que rumian o de los que tie-
nen la pezufia partida, no comeréis és-
tos: el camello, el conejo, la liebre, el
cerdo... No comeréis la carne de éstos,
ni tocaréis sus cuerpos muertos; seran
para vosotros inmundos...» (Lv 11,1-8).
El mas significativo de los animales im-
puros ha sido y sigue siendo el cerdo.
b) La prohibicién de comer sangre
animal constituye uno de los elemen-
tos bésicos de la ley de Noé, estableci-
da tras el diluvio: «Sed fecundos, mul-
tiplicaos y llenad la tierra... Os entrego
todos los animales. Todo lo que se des-
plaza y vive os servira de alimento. Del
mismo modo que las plantas, os lo doy
todo. Pero no comeréis carne con su
vida, es decir, su sangre...» (Gn 9,1-4).
El hombre es «sefior» de los animales,
pero no es duefio de su «vida», es de-
cir, de la vida que pertenece a Dios y la
sefial de esa vida divina es la sangre.
La prohibicién de comer sangre es una
sefial del respeto del hombre hacia la
vida de los animales.
X P.

00 CRISTIANISMO

1. Principios

El cristianismo mantiene los princi-
pios de la teologia israelita, pero intro-
duce en ella dos cambios muy signifi-
cativos.

1) Todos los animales son puros. Los
cristianos llevan hasta el limite la expe-
riencia de la pureza de todos los seres y,
en la linea del Génesis 1-2, declaran
que todos los animales, en si mismos,
son puros, de forma que pueden co-
merse, como dijo Jesus en el evangelio
de Marcos:

«Oidme todos y entended. No hay
nada fuera del hombre que por en-
trar en él le pueda contaminar. Pero
lo que sale del hombre es lo que con-
tamina al hombre... nada de lo que
entra en el hombre desde fuera le
puede contaminar. Porque no entra

en su corazon sino en su estémago, y
sale a la letrina. Asi declaré limpias
todas las comidas» (Mc 7,15-19).

Eso significa que ya no hay distin-
cién entre alimentos puros e impuros,
entre animales comestibles y no co-
mestibles. El cerdo deja de ser animal
prohibido, pues todo lo que sirve para
alimentar, en si mismo, es bueno.

2) Se puede comer sangre de anima-
les. En un principio, por costumbre y
respeto, dentro de un espacio cultural
judio, los primeros cristianos no co-
mian sangre de animales, como declara
el «decreto» del Concilio de Jerusalén,
donde los diversos grupos de creyentes
de un entorno judio se comprometen a
cumplir estos mandamientos:

«Porque ha parecido bien al Espi-
ritu Santo y a nosotros no imponeros
ninguna carga mas que estas cosas
necesarias: que os abstengais de co-
sas sacrificadas a los idolos, de san-
gre, de lo estrangulado y de fornica-
cion. Si os guardais de tales cosas,
haréis bien» (Hch 15,28-29).

Estos son los mandamientos vincula-
dos al «pacto de Noé», que se habria es-
tablecido para todos los hombres, de to-
das las religiones (cf. Gn 9,1-11). De
todas formas, el conjunto de las Iglesias,
separadas ya del judaismo, retomaron
el principio de Jesus (jtodo es limpio!) y
dejaron de prohibir la comida de san-
gre. De esa manera, en la mayoria de las
Iglesias, los cristianos han abandonado
los «mataderos religiosos» (donde se de-
sangra de un modo ritual a los anima-
les) y comen o pueden comer todos los
«tejidos» animales, entre ellos la sangre.
Eso ha tenido un gran valor, destacando
que todo es bueno y que la sangre es lo
mismo que el musculo o grasa comesti-
ble de los animales. Pero ha podido te-
ner un riesgo, si es que ha llevado a ol-
vidar la sacralidad de la vida.

2. Animales simbdlicos

El conjunto de la Biblia, y de un mo-
do especial el Apocalipsis cristiano, in-
cluye un amplio bestiario en el que fi-
guran animales realmente existentes
(4guila, serpiente, cordero, toro, caba-
llo) y simbdlicos (dragén, serpientes
voladoras, monstruos marinos). Aqui
destacamos de un modo especial los
animales del Apocalipsis. El simbolo
animal mas importante es el Tetramor-
fo, formado por cuatro vivientes (cf. Ez



1,5-10; Ap 4,7). Son figuras que repre-
sentan la vida originaria que brota de
Dios y le alaba. Son leén, toro, ser hu-
mano y dguila. La tradicion cristiana
ha vinculado esos animales al Cordero
de Cristo y los ha identificado después
con los cuatro evangelistas: dguila de
Juan, leén de Marcos, toro de Lucas y
hombre/angel de Mateo.

a) Aguila. Suele aparecer como sig-
no del poder celeste y se la asocia, de
modo antitético o complementario,
con la serpiente de las aguas. En los
apécrifos judios (4 Esdras) es signo de
Roma. El Apocalipsis la presenta como
uno de los cuatro Vivientes celestes,
signo de Dios (Ap 4,7). Significativa-
mente, el dguila grande (¢Dios?) ofrece
a la Mujer sus alas para liberarla del
agua de muerte de la serpiente (Ap
12,14). Aguila es, en fin, el ave que
anuncia la gran crisis de las ultimas
trompetas (Ap 8,13).

b) Bestias. En sentido estricto, bes-
tia (thérion) significa «animal salvaje y
feroz, con rasgos de monstruo» (cf. Ap
6,8). Dn 7 LXX habia aplicado ese sig-
no a los imperios enemigos de Israel.
Juan lo recrea, para evocar las dos fi-
guras basicas de la perversion politico-
ideolo6gica de la humanidad: de su sur-
gimiento (anticipado en Ap 11,7), su
lucha contra los fieles (Ap 14,3;
16,2.10), sus relaciones con la Prostitu-
ta (Ap 17,3-17) y su destruccioén, por la
palabra del Cristo Jinete (19,19-20),
trata la parte central del libro del Apo-
calipsis. La Primera Bestia (con rasgos
de ledn, oso y leopardo: Dn 7) es el mal
poder politico (13,1-10). La Segunda
Bestia (rasgos mentirosos de cordero:
Anticristo) es el engafio personalizado,
la religion hecha mentira, para ruina
de lo humano (13,11-18).

c) Cordero. Es el animal sacrificial
por excelencia. La Biblia le vincula con
la ofrenda de Abrahan (Gn 22,13), con
la pascua (Ex 12) y con el Siervo su-
friente de Dios (Is 53,7). Para el Apoca-
lipsis, el Cordero degollado es signo de
victoria de Cristo: puede abrir los sellos
del libro de la historia (Ap 5); paraddyji-
camente, los poderosos del mundo lo
temen (Ap 6,16), pero los fieles (vence-
dores) cantan su grandeza (Ap 7,10;
14,1-5; 15,3). Pues bien, el mismo Cor-
dero se vuelve pastor de los humanos
(Ap 7,17) y guerrero victorioso que des-
truye a las bestias (Ap 17,14), apare-
ciendo asi como auténtico Esposo (en
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paralelo al cervatillo-novio de Cant
2,9.17), de forma que sus bodas consti-
tuyen el culmen del drama de la histo-
ria (Ap 19,7.9; 21,9). Sélo este Cordero
puede construir la verdadera ciudad de
la belleza y paz completa (Ap 21,14.22),
vinculandose al Trono de Dios, como
fuente de agua viva (Ap 22,1.3) y Libro
que libera de la muerte a los humanos
(cf. Ap 21,27); por eso es templo y luz
para los salvados (Ap 21,22.23).

d) Cuernos de los animales. En
oriente antiguo, el cuerno es signo de
poder y se encuentra vinculado al sol
(sus rayos son como cuernos), al altar
(con cuatro salientes que son simbolo
de fuerza), a los animales poderosos
(toro) y a los hombres capaces de ex-
pandir su dominio. (1) Cuernos del al-
tar. Desde uno de los cuernos del altar
(signo de Dios y de los sacrificados) sa-
le una voz fuerte que pone en marcha
el juicio de la historia (Ap 9,13). (2)
Cuernos del Cordero. Es normal que el
Cordero sacrificado (falto de poder)
aparezca, paraddjicamente, como por-
tador del mas alto poder: sus siete cuer-
nos y ojos son expresion de su omni-
potencia, Espiritus de Dios enviados a
toda la tierra (Ap 5,6). (3) Cuernos per-
versos. Los siete cuernos del Dragén y
los diez cuernos de la Bestia (Ap 12,3;
13,1), que quieren elevarse contra
Dios, y los dos cuernos de la Segunda
Bestia que quiere aparecer como Cor-
dero (Ap 13,11) parecen invencibles,
pero son en realidad impotentes. Juan
se ha esforzado por identificar en con-
creto algunos de esos cuernos (17,3-
16), mostrando que son lo contrario de
aquello que pretenden: expresién de su-
prema impotencia.

e) Dragon, animal simbdlico. En mu-
chos pueblos euroasiaticos, el Dragéon
ha empezado siendo un simbolo ambi-
valente, vinculado a las aguas del caos
primero, que son por un lado creadoras
(buenas) y por otro son el signo de la
destruccion (en ellas se confunde cielo
y tierra). Se le representa como ser hi-
brido: serpiente alada de muchas cabe-
zas, bestia de rasgos mezclados. La Bi-
blia hebrea ha presentado al Dragén
como enemigo caético que Dios ha de-
rrotado al principio (Sal 74,13-14; Job
26,12-13). El Dragén del Apocalipsis
quiere devorar en el cielo al Hijo de la
Mujer, para perseguirla luego a ella so-
bre la tierra (Ap 12,1-7), siendo al fin
derrotado por Miguel, el angel bueno
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(Ap 12,8). Asi aparece en su verdad
mentirosa como la Serpiente antigua,
como Satanas, el Diablo (12,9). Pues
bien, ese Dragén, expulsado del cielo,
actda en la tierra por las Bestias (Ap
13), dirigiendo la batalla contra la Mu-
jer, para ser derrotado por el Cordero y
los suyos, primero en el Milenio (Ap
20,2) y luego para siempre (20,7-10).
La derrota del Dragén es triunfo de
Dios y su Cordero.

f) Otros animales importantes del
Apocalipsis. (1) Escorpién. Vinculado a
la cola destructora de las langostas (Ap
9,3.5.10). Lleva veneno de muerte. (2)
Langosta (Ap 9,3.7; cf. JI 1-2). Poder
del abismo que destruye toda vida so-
bre el mundo. (3) Leén. Animal pode-
roso, peligroso, pavoroso (Ap 9,8.17),
vinculado a la Bestia (Ap 13,2). Pero, al
mismo tiempo, aparece en sentido po-
sitivo: es uno de los Vivientes, signo de
la fuerza original de Dios (Ap 4,7), y ti-
tulo de Cristo (Leén de Jud4, rey de los
animales: 5,5). Como le6én que ruge,
asi es la voz del angel del Libro (10,3;
cf. Am 1,2). (4) Pdjaros. Aves noctur-
nas, vinculadas a los espiritus impu-
ros, a las ciudades muertas, signo de
Babel (Ap 18,2). Realizan también fun-
cién de carroneras, devoradoras de los
cadaveres de hombres y animales: ce-
lebran su fiesta tras la batalla y des-
truccién del ejército de las bestias (Ap
19,17.21). (5) Ranas. Son en muchos
pueblos signo positivo de lluvia y/o re-
surreccion. En Ap 16,13 representan
en cambio la impureza y perversion.

3. Conclusién. Ecologia y respeto
a los animales

La realidad que conocemos, aquella
en que vivimos y somos, esta constitui-
da por un tnico haz de relaciones don-
de todo se diferencia y vincula, todo
parece cambiar y, al mismo tiempo,
hallarse quieto, en un juego sorpren-
dente de tensiones y distensiones, que
podemos traducir en forma de vida y
muerte, generacién y corrupcion. Po-
demos entender todas las cosas como
expresion de una Realidad original de
la que brotan y hacia la que tienden.
Esa Realidad o Vida (a la que con la
tradicién llamamos Dios) parece soste-
nerlo todo, en un despliegue en el que
se integra la misma muerte. Dentro del
conjunto de la realidad (del proceso de
la vida) nos importa la tierra, entendi-

da como proceso evolutivo alimenti-
cio, en el que unas realidades provie-
nen de otras, formando asi cadenas
biol6égicas donde todo se despliega y
conserva de un modo distinto. Sobre la
tierra comun nos vinculamos de un
modo especial los hombres y los ani-
males, de manera que debemos vivir
juntos, en respeto creador, pues de lo
contrario nos destruimos. Asi lo pone
de relieve la ecologia, desde la que de-
bemos reinterpretar los datos de la re-
velacion cristiana.

La vida es multiforme, pero sus di-
versos momentos estan entrelazados en
el tiempo (evolucion) y en el espacio
(en correlacion de simultaneidad), de tal
forma que unos dependen de los otros,
precisamente para ser distintos (de ma-
nera que la unidad funda la multiplici-
dad). Nos hallamos insertos en una ca-
dena alimenticia, donde cada realidad
depende de las restantes. Los minerales
se mantienen en equilibrio energético,
las plantas reciben su potencial de los
minerales, los animales de las plantas...,
en un proceso unitario y complejo de
intercambios (de generacién y corrup-
cién) que algunos llaman diosa Gea.

En ese sentido podemos afirmar
que la Vida es sagrada (signo de Dios,
Sefior supremo), como relacién origi-
naria, que vincula a las diversas reali-
dades, en forma de cadena universal.
En otro tiempo, la multiplicidad del
proceso de la vida parecia asegurada
por si misma. Actualmente los hom-
bres y mujeres (especialmente dirigi-
dos por la ciencia y el afan de consu-
mo) son capaces de destruir la cadena
de la vida, destruyéndose a si mismos,
en un camino de anticreacién. Si des-
truimos el proceso de vida de los ani-
males nos destruimos a nosotros mis-
mos, en contra de lo que ha querido la
revelacion judia y cristiana, centrada
en Gn 1-2 y culminada en Cristo.

X P.

O Iscam

1. La alimentacion

Aunque en el islam Dios ha permiti-
do a los seres humanos matar para co-
mer, es obligatorio sacrificar a los ani-
males degolldndolos, no sélo porque
su sangre es hardm, sino porque se
considera que es la forma de matarlos
que menos les hace sufrir. Ademas el



animal sélo es licito como alimento si
ha sido sacrificado siguiendo una pre-
ceptiva que incluye la invocaciéon a
Dios. Esto también se aplica a la carne
de caza: si antes de arrojar la flecha o
disparar la bala no se ha invocado a
Dios, la carne no es licita para el con-
sumo humano. En un hadiz el Profeta
desaconseja el oficio de carnicero por-
que puede perjudicar la capacidad de
compasion del musulman.

2. La castracién de animales

Otro hadiz menciona que el profeta
Muhammad prohibié castrar a los caba-
llos, los camellos, al ganado vacuno y al
ovino. El califa ‘Umar prohibié cortar
las orejas o las crines a los caballos y
también castrar a los caballos y a los
animales en general. Algunos alfaquies
solamente consideraban prohibida la
castracién de caballos, otros citaban el
hadiz que extendia la prohibicién a los
toros, los camellos y los animales en ge-
neral. De todas formas, alli donde los
bueyes eran ttiles para la labranza de la
tierra se sigui6 castrando a los toros. Pa-
ra tranquilizar las conciencias y soslayar
el problema legal, se recurri6 a triqui-
fiuelas legales como asimilar la castra-
cion de animales a la marca con hierro
candente que se aplicaba al ganado.

3. La caza

La caza es obligatoria (fard o wdyib)
cuando es por extrema necesidad, reco-
mendada (mandib) o deseable (mus-
tahabb) cuando es para dar mayor desa-
hogo a la familia, indiferente (mubdh)
cuando es para el sustento, y reprobable
(makrih) cuando no resulta necesaria.

4. La tortura a los animales

La misma caza se considera prohibi-
da (hardm) cuando se trata de una di-
version disparatada en la que se tortura
al animal. Obviamente, en este ultimo
apartado se incluyen practicas como las
corridas de toros y otros pasatiempos
del mismo jaez. Los primeros viajeros
musulmanes que vinieron a Espafia a
principios del siglo XX se quedaron ho-
rrorizados ante espectaculos como las
corridas de toros. El islam prescribe el
buen trato a los animales y condena la
crueldad con ellos. Un hadiz transmiti-
do tanto por al-Bujari como por Muslim
cuenta que Muhammad tuvo una visién
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en la que vio en el tormento del Fuego a
una mujer que encerré a un gato sin
darle comida y bebida hasta que murié.
Otro hadiz, recogido también por al-
Bujari y Muslim, cuenta que el Profeta
maldijo a unos jévenes qurayshies que
disparaban flechas a un péjaro al que
habian atado tras hacer con el duefio
del péjaro un trato por el que éste se
quedaria con todas las flechas que falla-
ran. Segun un hadiz recogido por Mus-
lim, el Profeta prohibi6 pegar a los ani-
males y marcarles en la cara y ordeno
que si era necesario marcarlos, la mar-
ca debia hacerse en la parte del cuerpo
mas alejada del rostro, y una vez, al ver
a un asno al que habian marcado en la
cara, pidi6 la maldicién de Dios para
quien lo hizo. Otro hadiz, transmitido
por Abti Dawid, cuenta que, durante un
viaje con algunos de sus comparieros, el
Profeta se apart6 de ellos y mientras
Muhammad estaba ausente vieron a un
péajaro rojo con dos crias, las cogieron y
el ave se acerco y empezo6 a batir las alas
contra la tierra; en ese momento llegd
Muhammad y exclamé: «;Quién ha pro-
vocado la angustia de este pajaro por
sus crias? {Devolvédselas!».

Se han transmitido hadices en los
que se nos cuenta incluso cémo Mu-
hammad se comunicaba de alguna for-
ma con los animales, y como éstos se
quejaban del mal trato que sus duefios
les estaban infligiendo:

«... Cuando el camello lo vio co-
menz6 a realizar ruidos guturales y
apoyo la parte delantera de su cuello
en la tierra. El Profeta fue a suladoy
dijo: ¢(Dénde esta el duefio de este ca-
mello? (...) (El camello) se me ha
quejado de que le exigen trabajar en
exceso y que estd mal alimentado»
[narrado en Sharh as-sunna. Tam-
bién lo cuenta Darimi. Ver Al-
Mishkat al-masabih 3/188].

«... Cuando el camello vio al Profe-
ta emiti6 un sonido y sus ojos comen-
zaron a lagrimear. El Profeta se le
acercé y lo acaricié entre su joroba y
sus orejas, y entonces se tranquilizo.
Luego dijo: ¢Quién es el duefio de es-
te camello? (...) (El camello) se ha
quejado ante mi de que estas hacién-
dole pasar hambre y agotandolo». [Lo
recogen Abti DA’d, al-Hakim, Ahmad
e Ibn ‘Asakir. Ver Al-Hadiz as-sahtha
de al-Albani 1/28.]

J.F.D.V.-A A
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ANTISEMITISMO oo

 Historia, Iglesia, judaismo, ma-
cabeos, nacionalismo, Shoah, toleran-
cia, violencia.

[0 Jupaismo

A pesar de que es demasiado genéri-
ca, pues también los arabes (y otros pue-
blos) son semitas, de manera que seria
preferible sustituirla por otra palabra
como antijudaismo, conservo la expre-
sién (antisemitismo) porque es la que
corrientemente se utiliza. Trataré del te-
ma desde una perspectiva occidental,
especialmente cristiana, dejando a un
lado la posible oposiciéon de algunos
grupos islamicos actuales contra el ju-
daismo. Pero antes debo hablar del «an-
tisemitismo intrajudio», es decir, de la
2 violencia interna de unos judios con-
tra otros.

1. Persecucion religiosa intrajudia

Las religiones politeistas pueden ser
relativamente tolerantes por el simple
dato de que el ser divino o absoluto se
concibe como una realidad abierta. Los
dioses de las religiones forman un con-
junto sagrado o panteén; por e€so no tie-
nen que ser exclusivistas, ya que todos,
los dioses de los pueblos vencedores y
vencidos, puede integrarse en un mis-
mo fondo numinoso, de manera que el
Dios mas importante del pueblo triun-
fador tiende a mostrarse como jefe, ca-
beza de familia o Sefor de los restantes
dioses. Un caso significativo en esta
asimilacién sagrada lo ofrece el Pan-
te6n de Roma. Por otra parte, las reli-
giones misticas (hinduismo, budismo)
tampoco suelen ser exclusivistas —pues
lo divino no queda fijado en unos ras-
gos cerrados—, sino que tiene multiples
aspectos, como pasa en el hinduismo, o
se esconde tras un velo de negatividad
y de misterio como en el budismo.

Sin embargo, las religiones proféti-
cas (empezando por el judaismo) pue-
den volverse intolerantes, pues Dios se
revela en ellas de un modo exclusivista,
trazando unos limites mas claros entre
sus buenos fieles y los otros. En ese
sentido se puede hablar (de un modo
extenso) de un antisemitismo judio, es
decir, de unas luchas y represiones re-
ligiosas de unos judios contra otros.

En esta linea hablamos de una ~ vio-
lencia religiosa biblica, que se ha expre-

sado en diversos momentos de la histo-
ria israelita antigua, empezando por la
destruccién de los pueblos cananeos, a
lo largo del proceso de conquista de Pa-
lestina (tal como aparece en el libro de
Josué y de los Jueces), pasando por la
constituciéon de la comunidad israelita
de los puros (tal como aparece en los li-
bros de Esdras y Nehemias), para cul-
minar en la rebelién de los .2 macabeos,
que no ha sido simplemente una guerra
de judios contra no judios, sino una lu-
cha de unos judios contra otros.

2. Algunos elementos de la persecucion
intrajudia

El tema aparece también bajo el tér-
mino ~ violencia. Por eso, aqui, voy a
tratarlo de un modo esquematico, sim-
plemente para mostrar que las razones
de la violencia suelen ser complejas, de
manera que la represién interior y ex-
terior se vinculan con cierta frecuen-
cia. S6lo hemos querido citar algunos
elementos que pueden resultar mas
significativos para un planteamiento
unitario del tema.

a) La persecucion de los profetas. La
acusacion de que el mismo Israel des-
truye y mata a sus profetas, que en-
contramos ya en el ciclo de Elias (cf. 1
Re 19,10.14; cf. 18,4.13), aparece en Jr
2,30, subyace en 2 Cr 36,16 y culmina
en Nehemias:

«(Los israelitas) comieron hasta
hartarse y engordaron y disfrutaron
de tus dones generosos. Pero, siendo
indoéciles, se rebelaron contra ti,
echaron la ley a las espaldas y asesi-
naron a tus profetas, que los amo-
nestaban a volver a ti, cometiendo
gravisimas ofensas. Por eso los entre-
gaste en manos de sus enemigos...»
(Neh 9,25-27).

Casi toda la historia de los israelitas
se condensa en esta frase: han matado
a sus profetas. Los restantes elementos
quedan en penumbra: el poderio de Da-
vid y Salomén, el ritual del templo, la
existencia de los buenos. Sélo quedan
en primer plano dos rasgos: los profe-
tas amonestan al pueblo, para que sea
fiel a Dios; los israelitas en conjunto
responde matando a los profetas (tema
clave de la obra clasica de O. H. STECK,
Israel und das gewaltasame Geschick
der Propheten, Neukirchener V., Neu-
kirchen 1967). No todos los profetas
fueron asesinados, ni el pueblo de Is-



rael en su conjunto fue asesino. Pero
esos rasgos también han existido.

b) Pureza racial y religiosa: la expul-
sion de las mujeres (Esdras y Nehe-
mias). El judaismo posexilico surge y
se consolida como un «pacto de pureza
étnica», ratificado por las autoridades
imperiales (de Persia), bajo la direccion
de un gran «tirano» politico, en el sen-
tido de aquel tiempo (Nehemias), y de
un reformador religioso (Esdras), en el
siglo V a.C. Este fue el momento clave
del surgimiento del judaismo, la conso-
lidacién de la comunidad del templo.
En un sentido, fue uno de los gestos po-
liticos y culturales mas importantes de
la antigiiedad, pues permiti6 el surgi-
miento de un pueblo «religiosamente
limpio». Pero en otro sentido, fue un
acto exclusivista, realizado con la ayu-
da del poder imperial de Persia que
avala y sanciona la obra de Esdras y
Nehemias. Ese gesto empezé a suponer
el rechazo final de los samaritanos y la
exclusion de los «judios de la tierra»
(los que no podian probar su ascenden-
cia exilica) y, sobre todo, el rechazo y
marginacién de las mujeres «no pu-
ras». Este es el contenido del gran pac-
to de Nehemias:

«Y la raza de Israel (zera'Yis-ra‘el)
se separ6 de todos los extranjeros
(bene nekar)» (Neh 9,2). El pacto lo
hicieron «todos los que se habian se-
parado de los pueblos de la tierra (del
entorno) para cumplir la Ley de Dios,
con sus mujeres, con sus hijos e hi-
jas, todos los capaces de compren-
der; se asociaron a sus hermanos y
jefes e hicieron promesa y juramen-
to... de no dar nuestras hijas a ex-
tranjeros, ni a sus hijas tomarlas pa-
ra nuestros hijos...» (Neh 9,29-32).

El punto central de este pacto fue
«la expulsién de las mujeres» que no
pertenecen a la «raza» pura de Israel.
Este pareci6 ser el gran pecado: mu-
chos judios se habian casado como
mujeres extranjeras y asi «<han mezcla-
do la simiente santa con la de los pue-
blos de la tierra; y los magistrados y los
oficiales han sido los primeros en in-
currir en esta infidelidad» (Esd 9,2).
Frente a un judaismo que se mezcla y
que quiere asi abrir caminos de expe-
riencia compartida, se eleva aqui (en
Esd 10 y en el conjunto de los libros de
Esdras-Nehemias) la exigencia de se-
paracién y de expulsion. Surge asi una
persecuciéon en toda regla contra las
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mujeres, que han sido primero toma-
das como esposas y que luego deben
expulsarse. Este parece el gran pecado
(tomar mujeres extranjeras); éste es el
remedio, expulsar a las mujeres (cf.
Neh 13,23-26). Esta persecucién con-
tra mujeres consideradas extranjeras
es uno de los pilares de la identidad is-
raelita, tal como ha sido narrada y exi-
gida por Esdras y Nehemias.

¢) Pureza macabeos, una guerra in-
trajudia. Otro de los momentos basicos
del surgimiento israelita es el que esta
vinculado con el alzamiento y guerra
de los . macabeos. El conflicto fue
mas extenso y tuvo otros factores, que
deben estudiarse con cuidado. Pero en
su base hay también un momento de
persecucion social y religiosa contra
los partidarios de un «pacto con los
griegos».

Conforme a lo que narran los libros
de los Macabeos, la iniciativa partié de
algunos israelitas contrarios a la Ley
(paranomoi) que, para abrirse a los
pueblos vecinos y vivir en comunién
con ellos, pidieron al monarca sirio
que les permitiera comportarse al mo-
do griego (1 Mac 1,11-14). El rey aco-
gi6 la propuesta y, con el fin de resol-
ver disensiones intestinas, quiso que
todos los subditos se unieran, forman-
do una nacién (un laos de tipo griego).
Esto es algo que en el fondo resultaba
bueno, algo que parece que empieza a
cumplirse ahora (siglo XXI) en los es-
tados occidentales, creando sociedades
multiétnicas, vinculadas por un tipo de
«religiosidad genérica», dejando luego
en libertad a cada grupo para cumplir
en un nivel particular los propios ritos.
Entonces no se logré y unos judios per-
siguieron a otros judios, para obligar-
les a cumplir por la fuerza su forma de
entender la Ley; hoy tampoco parece
lograrse con facilidad, de manera que
(por seguir con nuestro ejemplo) algu-
nos piensan que el actual Estado de Is-
rael corre el riesgo de repetir algunos
comportamientos antijudios (jantise-
mitas!) que fueron propios del Estado
antiguo de los macabeos.

X P.

O CRISTIANISMO

Empezé (y en el fondo continta)
siendo un movimiento mesidnico de
renovacion israelita, fundado en Jesus
y abierto de un modo universal. Por
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eso, los cristianos compartimos la he-
rencia de Israel con los judios, de quie-
nes somos hermanos, al menos de pa-
dre (desde Dios, desde Abrahan). Las
Escrituras cristianas conservan el re-
cuerdo de «persecuciones» por parte
de otros grupos judios en contra de los
judios de Jesus; éstas aparecen no sélo
en los evangelios y el Nuevo Testamen-
to (por ejemplo en 1 Tes 2,13 y en Hch
1-15), sino incluso en la historia profa-
na, que habla del asesinato de ~ San-
tiago, hermano del Sefior, por parte de
otros judios.

Estrictamente hablando, estas per-
secuciones «anticristianas» seguian
formando parte de la historia de las
persecuciones intrajudias, porque per-
seguidores y perseguidos eran enton-
ces judios. S6lo mas tarde, cuando ju-
dios rabinicos y cristianos se separaron
totalmente (desde el siglo IIT d.C.), y,
sobre todo, después que los cristianos
se han aliado con el poder politico (si-
glo IV-V), se han podido dar verdade-
ras persecuciones contra los judios, de
manera que ha nacido el antisemitis-
mo cristiano.

1. Introduccion. Ruptura entre
cristianismo y judaismo

Uno de los primeros problemas del
cristianismo, y quiza el més impor-
tante por sus repercusiones posterio-
res, ha sido la ruptura que ha introdu-
cido en el interior del judaismo. Lo
que Jestus no quiso, ni quisieron los
primeros lideres de su movimiento
(Pedro, Santiago y Pablo), se consumé
con rapidez, entre los siglos II y III
d.C., cuando los cristianos se separa-
ron del judaismo rabinico, formando
una comunidad auténoma, un nuevo
grupo religioso. Influyé, sin duda, la
actitud de ciertos judios nacionales,
que expulsaron a los cristianos de sus
sinagogas e incluso persiguieron y
causaron quiza la muerte de algunos.
Influy6 también la propia identidad
de los cristianos que, en un momento
dado, optaron por separarse del ju-
daismo nacional (rabinico) para apa-
recer asi como institucién auténoma.
Es posible que la ruptura resultara ca-
si inevitable, pero no habia sido nece-
saria: judios nacionales y cristianos
(de origen judio o gentil, pero de ins-
piracion israelita) podian haber man-
tenido una alianza o federacién respe-

tuosa y fecunda, pero se separaron,
iniciando una historia de enfrenta-
mientos.

En general, a partir del siglo IV-V
d.C., los judios nacionales criticaron
muchas veces a los cristianos e incluso
los difamaron; pero no pudieron perse-
guirles fisicamente, pues no tenian po-
der para ello (ni quiza lo hubieran he-
cho, aunque contaran con ese poder).
Los cristianos, en cambio, aliandose
con el poder politico o asumiéndolo
como propio, se han opuesto muchas
veces con violencia a los judios, que-
riendo incluso aniquilarlos, quiza por
la mala conciencia de saber que de-
pendian religiosamente de ellos. Sea
cual fuere su principio, la violencia an-
tijudia constituye un pecado casi origi-
nal del cristianismo, un primer signo
de falta de fe mesianica y teolégica de
muchos seguidores de Jesus. Sélo alli
donde los cristianos quieran (y pue-
dan) curar esta herida (de violencia an-
tijudia) podran presentarse como por-
tadores de paz y signo de comunion
universal. Es evidente que para ello de-
ben superar todo posible complejo de
superioridad, todo deseo de poseer
previamente la verdad, recuperando la
actitud de Jesus, que no se opuso al ju-
daismo como tal, sino que, desde el in-
terior del pueblo de Israel donde vivio
y muri6, abrié para judios y paganos
un camino de humanidad, al servicio
de todos.

2. Antisemitismo antiguo

Hubo un momento (en los siglos I-1T
d.C.) en que parecié que el judaismo
podia haberse convertido en religién
mayoritaria del Imperio romano. Pero
eso no se logro, quiza por razones poli-
ticas (las guerras judias del 67-70 y del
124-127), quizad por miedo del mismo
judaismo nacionalista, porque el proce-
so de helenizacién llevaba a la disolu-
cién o pérdida de identidad del propio
judaismo. De los cinco o seis millones
de judios «helenistas» del Imperio ro-
mano a finales del siglo I d.C. no quedo6
tras dos siglos casi nada. Unos se con-
virtieron al cristianismo (que reforzé
de esa forma su judaismo interior).
Otros perdieron su identidad, disolvién-
dose en la cultura el entorno. Otros, en
fin, se rejudaizaron de una manera no
helenista, en la linea marcada por la
Misn4, abandonando la cultura griega y



retornando a las tradiciones semitas.
Pues bien, ese judaismo nacional refor-
zado se convirtié en objeto de persecu-
cién para muchos cristianos heleniza-
dos del bajo Imperio romano (desde la
segunda mitad del siglo IV), que se cre-
yeron los tunicos herederos del judais-
mo antiguo.

El antisemitismo es bastante comun
entre los Padres de la Iglesia y tiene rai-
ces mas religiosas que raciales, pero
fue no solo peligroso para los judios
(expuestos a persecuciones y expulsio-
nes incesantes, por parte de los empe-
radores y principes cristianos), sino
que fue negativo para los mismos cris-
tianos, que perdieron la capacidad de
dialogar con los judios, negidndose a
comprender mejor la base comun de la
Escritura y de las tradiciones de Israel.
Muchos Padres de la Iglesia se creye-
ron los unicos herederos del Antiguo
Testamento (de Israel) y pensaron que
el judaismo ya no tenia razén de ser,
pues habia cumplido su funcién, de
manera que debia ser marginado o per-
seguido (a no ser que los judios se
convirtieran al cristianismo). Entre los
Padres de la Iglesia mas antijudios po-
demos citar a san Juan Cris6stomo y
san Ambrosio.

3. Antisemitismo moderno

Una parte considerable de la Edad
Media cristiana estd marcada por las
persecuciones contra los judios, que se
dieron en casi todos los paises donde
ellos se habian establecido, desde el
Imperio germénico hasta Espana, pa-
sando por Francia, Italia o Alemania.
El antisemitismo tuvo muchas causas,
de tipo econémico y social, pero sobre
todo cultural y religioso. Los pueblos
cristianos fueron incapaces de crear
instituciones abiertas, en las que cu-
pieran grupos distintos de personas,
con su propia identidad nacional, co-
mo los judios. Ciertamente, el antise-
mitismo fue una injusticia contra los
judios, a quienes se persiguié y mato,
una y otra vez. Pero fue también una
catastrofe para las naciones «cristia-
nas de occidente» que no supieron asu-
mir la contribucién judia. Dos momen-
tos especialmente importantes en esta
persecucién antijudia fueron la expul-
sion de ~ Sefarad (afio 1492) y el ho-
locausto nazi (_ Shoah).

X P.
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1. El origen de un término

La expresién «antisemitismo» sur-
gi6 en la Europa del siglo XIX para ex-
presar una judeofobia nueva, distinta
de la tradicional judeofobia confesio-
nal de los cristianos. Al producirse la
secularizacién del mundo occidental,
el viejo odio cristiano contra los judios
(como «enemigos de Cristo» o «deici-
das») dejaba de tener sentido, salvo en
medios muy confesionales. El «antise-
mitismo» vino a ser la transmutacién
del viejo odio religioso en nuevo odio
racial o pseudorracial. De ahi la expre-
sién «antisemitismo», que ya no era
aversion a los seguidores de la religion
judia (no era «antijudaismo»), sino a
los judios en tanto que pertenecientes
a una supuesta «raza semita», opuesta
a una no menos supuesta «raza aria» a
la que pertenecerian los europeos no
judios, especialmente los germanos.

Desde finales del siglo XIX hasta la
derrota de los nazis en la Segunda Gue-
rra Mundial, el antisemitismo fue el co-
modin de las ideologias reaccionarias
de ultraderecha para convertir a los ju-
dios en el chivo expiatorio en el que des-
viar el malestar social en el contexto del
nuevo sistema capitalista. August Bebel
defini6 acertadamente el antisemitismo
como «el socialismo de los imbéciles»,
pues sustituia la lucha contra la bur-
guesia (fuera judia, cristiana o atea) por
la lucha contra «los judios» (indepen-
dientemente de su clase: burgueses,
pequefio-burgueses, proletarios o mar-
ginados). El antisemitismo era una de-
magogia que demonizaba a los judios a
la vez como capitalistas y como socia-
listas, como ateos y como fanaticos reli-
giosos, como enemigos del cristianismo
o como fuente del cristianismo. En el
imaginario desquiciado del antisemitis-
mo, «los judios» eran un monstruo pro-
teico que era una cosa y la contraria.

El antisemitismo, es preciso insistir
en ello, no habia existido nunca antes
del siglo XIX. Su propio nombre remi-
te a categorias pseudorraciales deci-
monoénicas muy distintas de las cate-
gorias confesionales anteriores.

2. ¢Aversion musulmana a los judios?

«Antisemitismo» en arabe moderno
es la samiyya (no semitismo) o mund-
hadat al-yahiid (oposicién a los judios).
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El primer término arabe es una torpe
traduccién de «antisemitismo»; el se-
gundo seria mas bien «judeofobia».

Como en el caso de la cristiandad
anterior al secularismo moderno, en el
mundo islamico no puede hablarse de
odio propiamente racista contra los ju-
dios, sino en todo caso de aversién
confesional.

Tradicionalmente la aversién musul-
mana a los judios siempre fue mucho
menor que la judeofobia de los cristia-
nos. Los musulmanes no sentian por
los judios el odio teologico que sentian
los cristianos, tampoco los judios expe-
rimentaban hacia el islam la inquina
visceral que les inspiraba el cristianis-
mo. En el mundo islamico los cristia-
nos aborrecian mucho mas a los judios
que los musulmanes, y los judios eran
mucho mas hostiles a los cristianos que
a los musulmanes.

Los arabes y luego los musulmanes
tenian demasiados elementos comunes
con los judios como para que pudiera
darse entre los arabes una reaccién ju-
deofébica similar a la que se produjo
entre los griegos y romanos durante la
antigiiedad. Judios y musulmanes
compartian dos rasgos que en el mun-
do grecorromano y luego en el cristia-
no eran objeto de burla: la circuncision
y la abstencién de carne de puerco. Po-
dria decirse que en el contexto islami-
co los judios eran mas «normales» que
en un contexto grecorromano, cristia-
no u occidental moderno. El concepto
de la  ley era muy similar en el ju-
daismo y el islam; las dos palabras, la
hebrea (halajd) y la arabe (. shari‘a),
son practicamente idénticas en sentido
y etimologia. Ciertamente, los judios
tenian sus peculiaridades que llama-
ban la atencién por su minuciosidad y
excesiva escrupulosidad (reza un pro-
verbio libanés: «méas puntilloso que la
religion de un judio»), pero la religion
del judio era mas inteligible en un me-
dio musulman que en uno cristiano.

Desde un punto de vista étnico, la
aversion a los judios era inexistente. Al
contrario: los musulmanes considera-
ban que los israelitas habian sido un
pueblo especialmente bendecido con
mas profetas que ninguin otro. En la
tradicién arabe, el rey preislamico ju-
dio del oasis de Tayma, Samaw’al (Sa-
muel) ibn ‘Adiya, era el paradigma de
la fidelidad a lo prometido, una espe-
cie de Guzman el Bueno de la Arabia

preislamica, pues prefirié ver morir a
su hijo antes que traicionar la palabra
dada al poeta Imru’ al-Qays y entregar
a los enemigos de éste las armaduras
que le habia confiado el poeta.

La hostilidad musulmana contra los
judios en la medida que existia era con-
fesional y no tenia implicaciones racis-
tas o étnicas. Se consideraba que los ju-
dios (al igual que los cristianos) habian
sido receptores de revelaciones divinas
y las habian falseado a lo largo del tiem-
po, por lo que el islam habia venido a
restaurar la religiéon verdadera, que en
sus aspectos fundamentales era la mis-
ma que Dios habia revelado a Moisés y
los profetas de Israel. Por lo demas, pe-
se a que los judios de Medina se burla-
ran de Muhammad y le fueran hostiles,
nunca existié en el islam una judeofo-
bia teoldgica similar a la cristiana. El is-
lam no concebia la idea del «deicidio» y
ni siquiera se les podia acusar de «pro-
feticidas» en el caso de la muerte de Je-
sus, pues los musulmanes negaban que
Jests hubiera sido crucificado.

No obstante, aunque sin llegar jamas
a los delirios de la judeofobia cristiana o
las paranoias conspiratorias del anti-
semitismo moderno, no faltaron en el
mundo islamico las tendencias a atribuir
las doctrinas subversivas o extremistas a
magquinaciones de judios o de individuos
de origen judio. Entre los sunnies se atri-
buia el origen del chiismo a ‘Abdallah
ibn Sab4, personaje de mas que dudosa
historicidad al que se suponia un judio
yemeni que se habria convertido al islam
con el objetivo de destruirlo desde den-
tro. Los chiies duodecimanos atribuian
a este ‘Abdallah ibn Saba la introduccién
de doctrinas chiies extremistas reproba-
das por los duodecimanos. También al
literato racionalista Ibn ar-Rawandi al-
gunos de sus enemigos le atribuyeron un
origen judio.

Los safavies que impusieron el chiis-
mo en Iran en el siglo XVI fueron muy
hostiles a los judios. Marruecos fue otro
pais especialmente intolerante. Aun asi,
cuando se produjeron conversiones for-
zadas, los conversos forzosos al islam en
Iran y el occidente musulman fueron
autorizados a volver al judaismo una vez
pasada la oleada de mayor intolerancia.
En Marruecos, no sélo siguié habiendo
importantes comunidades judias, sino
que se acogié a los judios ibéricos ex-
pulsados por los Reyes Catélicos y el rey
de Portugal, en tanto que en el mundo



cristiano se castigaba con la muerte a
los judios convertidos a la fuerza al cris-
tianismo que retornaban al judaismo.
Mientras que en el Marruecos islamico
los judios vivieron mejor o peor pero se
les permiti6 existir, en la Espafa cristia-
na los judios estuvieron proscritos du-
rante cuatrocientos afios y no se les per-
miti6 volver hasta finales del siglo XIX.

Hasta el siglo XX en el mundo mu-
sulmén los tnicos que creian en «libe-
los de sangre» y crimenes rituales ju-
dios eran los cristianos, en tanto que
los musulmanes rechazaban tan bur-
das acusaciones como parte de la psi-
cosis cristiana contra los judios. Los
acontecimientos de 1840 en Damasco,
que conmocionaron a los judios de Eu-
ropa, se debieron a un libelo de sangre
cristiano que acusaba a los judios de
haber cometido crimenes rituales. En
1862 y 1890 hubo ataques cristianos al
barrio judio de Beirut provocados por
libelos de sangre.

En el siglo XX la situacién cambi6
por completo. Como reaccién al sionis-
mo, la judeofobia se ha extendido por el
mundo arabe e islamico. También la in-
fluencia del antisemitismo europeo se
ha dejado sentir entre arabes y musul-
manes, dandose el caso de que la nueva
judeofobia musulmana combina los t6-
picos musulmanes tradicionales contra
los judios con los delirios de la judeofo-
bia europea cristiana y poscristiana, in-
cluyendo teorias diabolizantes del tipo
de Los protocolos de los sabios de Sién y
la detestable propaganda ideolégica na-
zi. El Mein Kampf se ha traducido repe-
tidas veces al arabe y otras lenguas del
mundo musulman, alcanzando un inu-
sitado nivel de ventas.

No obstante, no se debe confundir
jamas el antisionismo con el antisemi-
tismo. Aunque, efectivamente, haya an-
tisionistas que sean también antisemi-
tas, no faltan los antisemitas que son
prosionistas. No hay que olvidar que
los nazis no eran antisionistas y que el
sionismo comparte con los antisemitas
la idea de «judios fuera». Muchos anti-
semitas se han reciclado en pro sionis-
tas, manteniendo las posturas racistas:
simplemente han pasado de odiar a los
judios, por verlos como un elemento
extrafio -no occidental- en Europa, a
admirar a los sionistas y glorificar al
Estado de Israel por considerarlo parte
del colonialismo occidental en Oriente
Medio y en el Tercer Mundo.
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También muchos judios han sido
antisionistas. Muchos judios religiosos
consideran el sionismo como un movi-
miento impio que pretende llevar a ca-
bo lo que sélo debe hacer el Mesias
cuando venga. Muchos judios laicos re-
chazan el sionismo desde posiciones
internacionalistas de izquierda. Y otros
muchos rechazan la politica del Estado
de Israel contra los palestinos y los
otros arabes vecinos.

Se ha escuchado reiteradamente la
voz de nacionalistas arabes, patriotas
palestinos y comunistas arabes abo-
gando por la desconfesionalizacion del
conflicto &rabe-israeli, planteando la
cuestion en términos seculares como
conflicto entre colonizadores y coloni-
zados. Su objetivo es una Palestina lai-
ca y democratica libre del sionismo en
la que convivan las confesiones (judios,
cristianos, musulmanes y drusos) y las
nacionalidades (arabes y hebreos) en
pie de igualdad. El Frente Democratico
para la Liberacion de Palestina, la mas
revolucionaria de las organizaciones in-
tegradas en la OLP, siempre reconocio
la existencia de una nacionalidad israe-
li y el derecho de los israelies como pue-
blo a existir al lado del pueblo arabe pa-
lestino. En el sentido contrario, algunos
gobiernos «aliados de Occidente» —co-
mo los saudies— han sido los mayores
difusores de la demonologia judeo6foba;
por ejemplo, el rey saudi Faysal tenia la
costumbre de regalar a sus huéspedes
ejemplares de Los protocolos de los sa-
bios de Sion y otros libros antisemitas.

Desgraciadamente, el auge del fun-
damentalismo islamico y del sionismo
religioso ha servido para confundir un
conflicto politico con un conflicto reli-
gioso, envenenando a la vez la religion
y la politica. O peor atn: la religién en-
venena la politica y la politica envene-
na la religion, impidiendo la reconci-
liacién entre musulmanes y judios y
entre arabes e israelies.

J.F.D. V.

APARICIONES ooo

2 Jesus, Jerusalén, Maria Magdale-
na, Pablo, Pedro, resurreccién, tumba,
vision.

00 Jupaismo

Muchas religiones hablan de apari-
ciones, es decir, de manifestaciones de
seres superiores, favorables o desfavo-
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rables (dioses, demonios...). En sentido
estricto, deberiamos distinguir entre
apariciones objetivas (los seres sobre-
naturales se hacen visibles, es decir, se
muestran ellos mismos) y visiones sub-
jetivas: los hombres, especialmente al-
gunos, llamados videntes creen ver y
ven realidades que otros son incapaces
de observar (tipo angélico o sagrado),
porque forman parte de su mundo in-
terior. De todas formas, es muy dificil
distinguir los dos conceptos, de mane-
ra que aqui los tomamos como unidos,
sin distinguir entre el plano objetivo y
subjetivo o, mas bien, suponiendo que
ellos se encuentran vinculados.

En ese sentido podemos afirmar
que la experiencia religiosa es capaz de
hacer que los ojos se abran, para que
veamos cosas que otros son incapaces
de descubrir, pero que estan ahi, llenas
de significado. La experiencia religiosa
rompe el nivel de las observaciones in-
mediatas y capacita a los hombres pa-
ra mirar, de alguna forma, el otro lado
de la realidad, un orden distinto de
existencia.

En ese sentido, casi todos los gran-
des fundadores religiosos han sido vi-
dentes: han logrado descubrir algo que
antes no se veia (o que los otros no
veian). Moisés ha visto al «angel de
Dios» en la zarza ardiente (Ex 3); Ma-
homa ha visto con frecuencia al angel
Gabiriel, junto al arbol del confin. En
otra linea, Arjuna ha visto a Krisna
(Bagavad Gita) y Buda ha sido ilumi-
nado... Entre esas y otras apariciones
hay grandes diferencias, pero todas
tienen algo en comun: una ruptura de
nivel, una emergencia o presentacién
de algo (de Alguien) distinto. En esa li-
nea, los cristianos diran que han visto
a Jesus resucitado (cf. 1 Cor 15,4-9).

El judaismo oficial ha sido muy rea-
cio a todo tipo de apariciones, pues
ellas vinculan a Dios con algo que se
ve, es decir, con una imagen, con el
mundo de las formas y las representa-
ciones, propias de los paganos. En con-
tra de eso, «vosotros oiais la voz de las
palabras, pero no veiais imagen algu-
na... Tened mucho cuidado, no os per-
virtais haciendo esculturas...» (cf. Dt
4,12-17). Por eso, en las grandes teo-
fanias biblicas, el vidente es incapaz de
ver el rostro de Dios, de manera que ve
siempre otra cosa: un hornillo de fuego
(Gn 15,17), una zarza ardiendo (Ex
3,2), un como rostro humano sin ros-

tro (Is 6,2; Ez 1,27). Nien Dn 7 ni en /
Hen 14 se logra ver el rostro de Dios,
pues ver a Dios significa morir (Is 6,5).

Israel no ha cultivado, segtn eso, el
tema de las visiones de Dios, pues el ju-
daismo no es religion del ver, sino del
escuchar y cumplir la palabra. Pero, en
otro sentido, el camino de la historia
israelita esta lleno de visiones de Dios,
que se va manifestando a sus fieles, ca-
pacitandoles para ver cosas que otros
no ven: Adan veia y conversaba con
Dios en el paraiso (Gn 2-3), también
Abrahan ha visto a Dios, que se le apa-
reci6 varias veces (Gn 12,7; 17,1), lo
mismo que Jacob (Gn 36,1.9).

El gran vidente ha sido, entre todos,
Moisés (cf. Ex 3,2.16; 24,10...). Israel
recuerda, por tanto, visiones de Dios,
pero tiende a situarlas al principio de
su historia. Después, desde el tiempo
de los profetas, los israelitas en general
no ven a Dios, no son un pueblo de vi-
dentes, sino de oyentes, es decir, de
personas que escuchan la palabra y la
cumplen (como decia Dt 4,12-17). Por
eso, las visiones tienden a considerarse
peligrosas. En esa linea, Samuel apare-
ce todavia como vidente en sentido po-
sitivo (cf. 1 Sm 9,9.19). Pero después, el
mismo Amds no quiere presentarse ya
como vidente, sino como profeta que
ha escuchado la palabra (Am 7,12-16).

Desde la perspectiva oficial, el ju-
daismo del Deuteronomio ha condena-
do como malos videntes a los profetas
que ven (jsuenan!) y dicen cosas que
van en contra de la tradicién israelita,
tachédndoles de malos profetas, sofa-
dores de suefios, anadiendo que ellos
merecen la condena mas estricta:

«Si se levanta en medio de ti un
profeta o un sofiador de suefios, y te
da una sefnal o un prodigio, si se
cumple la sefial o el prodigio que él te
predijo al decirte: Vayamos en pos de
otros dioses —que td no conociste- y
sirvamoslos, no escuches las pala-
bras de tal profeta ni de tal sofiador
de suenos; porque Yahvé vuestro
Dios os estara probando, para saber
si amais a Yahvé vuestro Dios con to-
do vuestro corazén y con toda vues-
tra alma. En pos de Yahvé vuestro
Dios andaréis, y a él temeréis. Guar-
daréis sus mandamientos y escucha-
réis su voz. A él serviréis y a él seréis
fieles. Pero tal profeta o tal sofiador
de suefios ha de ser muerto, porque
predic6 la rebelion contra Yahvé
vuestro Dios que te sacé de la tierra



de Egipto y te rescaté de la casa de
esclavitud» (Dt 13,1-5).

Esta es la palabra clave y el criterio
del judaismo sobre las apariciones (re-
velaciones, visiones...): ellas deben con-
cordar con la norma fundante de la ley
judia, fijada por Moisés en la apari-
cién/visién del Sinai, tal como ha sido
fijada en el Exodo y canonizada en el
Deuteronomio. Existe, por tanto, una
«aparicién» o revelacién normativa, co-
dificada en unos libros oficiales y fijada
en una ortodoxia basica (servir a Yah-
vé). Eso significa que las visiones dejan
de ser criterio de discernimiento reli-
gioso y quedan relegadas al principio
lejano de los tiempos (antes del estable-
cimiento oficial de la fe israelita en el
Sinai) o han de entenderse como puras
revelaciones privadas, que valen sélo
para aquellos que las reciben, sin que se
pueda definir por ellas la fe del pueblo
israelita en cuanto tal.

En ese contexto, debemos anadir
que el mismo Deuteronomio, que con-
dena a los videntes como «sonadores
de suefios», ha fijado también una ley
muy dura contra los fenémenos vincu-
lados a las apariciones religiosas en ge-
neral.

«Cuando entres en la tierra que
Yahvé tu Dios va a darte... no haya
entre los tuyos... ni adivino, ni obser-
vador de nubes (astrélogo)... ni he-
chicero, ni observador de espiritu, ni
sabedor de oraculos, ni evocador de
muertos. Porque quien practica tales
cosas es abominable para Yahvé...»
(cf. Dt 18,9-15).

De esa manera se ha opuesto el ju-
daismo a lo que pudiéramos llamar el
«supermercado de las visiones», entre
las que destaca la evocacion de muertos
y la observacion de espiritus (Dt 18,11).

a) La evocacion y aparicion de muer-
tos es un fenémeno bien conocido den-
tro de la Biblia (cf. Saul y la pitonisa de
Endor: 1 Sm 28,3-25). Desde tiempos
muy antiguos, muchos hombres han
querido ver y escuchar a sus muertos,
creando para ello diversos tipos de téc-
nicas magico-religiosas. Pues bien, en
contra de eso, la fe israelita ha conde-
nado con toda fuerza ese deseo de ver a
los muertos, desarrollando de esa for-
ma una religién al servicio de la vida.

b) Invocacion y observacion de los
espiritus. Esta practica esta cerca de la
anterior, pues entre muertos (metin) y
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espiritus (‘obim) hay una gran conti-
nuidad (casi identidad) para los anti-
guos y modernos. Los evocadores de es-
piritus eran y son hombres-mujeres
que se dicen expertos en las fuerzas
profundas y sagradas de la naturaleza,
a la que ponen (dicen poner) al servi-
cio de la vida humana. Los espiritus
pueden habitar en lugares cargados de
poder (pozos, fuentes, cuevas, casas,
templos, montes, seres humanos...).
Sélo el experto, vidente o sabedor de
oraculos, parece capaz de entrar en
contacto con ellos. Pues bien, en con-
tra de eso, la religién israelita ha que-
rido ser y sigue siendo obediencia a la
Palabra de Dios, cumplimiento de su
Ley. Por eso, su critica contra las apa-
riciones (que estd también en el fondo
de Lv 18,21; 20,2-5) sigue siendo ple-
namente actual.

X. P.

0 CRISTIANISMO

Se mantiene en la linea del judais-
mo, de tal manera que acepta en prin-
cipio todas las cautelas sobre las «apa-
riciones». Pero introduce una novedad
basica, que esta fundada en la nueva
experiencia de la resurrecciéon de Je-
sus, vinculada a una nueva visiéon/reve-
lacién, que no niega la del Sinai (de
Moisés, con la Ley), sino que la culmi-
na y completa. Desde esa base, ya en
una perspectiva derivada, el cristianis-
mo puede hablar también de «apari-
ciones» en el entorno del nacimiento
de Jesus y de las visiones apocalipticas
del fin de los tiempos.

El judaismo esta esencialmente vin-
culado a la «experiencia» del Sinai
(aparicién-audicién). Por su parte, el
cristianismo resulta inseparable de la
experiencia de la «resurreccién» de Je-
sds, que se expresa y acoge a través de
una aparicién/visiéon de tipo antropolé-
gico especial. Como he senalado ya, alo
largo de la historia, han sido muchos
los que han visto a un difunto o al espi-
ritu de un muerto que retorna, revelan-
do secretos divinos o inspirando tareas
sobre el mundo (como suponen los ma-
gistrados judios de Hch 23,9 y ratifican
los espiritistas modernos de diverso ti-
po). Hemos dicho también que el ju-
daismo oficial ha condenado a los «evo-
cadores y videntes de muertos».

En esa linea, un tipo de judaismo ha
rechazado y puede seguir rechazando
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a los que «han visto a Jestis». Los mis-
mos cristianos saben que las experien-
cias visionarias pueden inducir a enga-
fio (como supone 1 Cor 12-14 y como
ratifican varios textos evangélicos: Lc
24,39; Jn 20,19-28; Mc 6,49). Pues
bien, a pesar de eso, los primeros cris-
tianos han insistido en las visiones de
Jesus resucitado, entendidas no como
simple aparicién de un muerto, sino
como nueva revelacion de Dios y como
descubrimiento mas hondo del sentido
de la vida humana.

1. Aparicion de Jestis resucitado.

Principios

El recuerdo de Jesus no esta vincu-
lado a una tumba venerable, como la
del rey David, sepultado con honor y
gloria en Jerusalén (cf. Hch 2,29), ni a
un espiritu-fantasma, que actiia a tra-
vés de otros personajes, que reciben su
poder y pueden realizar asi prodigios
(como piensa Herodes del Bautista, a
quien habia ajusticiado y que se le apa-
rece por Jesus, llendndole de miedo; cf.
Mc 6,14-16). Al contrario, el recuerdo
de Jesus se identifica con la vida de sus
discipulos, que asumen su mensaje y lo
expanden, formando asi un cuerpo me-
sianico o Iglesia.

En ese sentido podemos hablar de
una presencia pascual de Jesus, afna-
diendo que ella constituye el argumen-
to basico de la tradiciéon cristiana, for-
mulada de manera confesional por
Pablo: los creyentes alaban a Dios por-
que ha resucitado a Jestus (Rom 4,24-
25;8,11; Gal 1,1; Col 2,12; Ef 1,20; 1 Pe
1,21; Heb 13,20), a quien miran como
signo y presencia definitiva de Dios (cf.
Rom 10,9; 1 Cor 6,14; 1 Tes 1,9-10).
Los sinopticos, reasumiendo antiguas
tradiciones de la Iglesia, han traducido
ese misterio en forma de relato pas-
cual, que puede vincularse con la sefial
del sepulcro vacio y de un modo espe-
cial con unas apariciones.

Las experiencias pascuales pueden
vincularse a la afirmacién de que Jesus
ha sido raptado al cielo (como supone
Pablo en 2 Cor 12,1-10 y el autor de Ap
4,1-11) y pueden entenderse también
como una anticipacion de la venida
apocaliptica del Hijo de hombre (cf.
Mc 13,26 y 14,62 hasta Mt 25,31), pero
ellas son, ante todo, las visiones de un
fallecido. De todas formas, aisladas del
conjunto de la experiencia de Jesus y

de su envio mesianico, las visiones no
bastan para fundar la fe pascual. Por
eso, Mt 28,17 afirma que algunos vie-
ron a Jesus en la montafia de la gloria
y del envio y, sin embargo, dudaban.

En contra de lo que se ha dicho con
frecuencia, los primeros cristianos no
eran mas dados a visiones que nosotros,
hombres del siglo XXI. Ciertamente,
crefan en un tipo de visiones, como la
que testifica Jesus (he visto a Satands
caer como un astro del cielo: Lc 10,18),
pero, a su juicio, las visiones pascuales
sélo tenian sentido como expresion de
una nueva experiencia de Dios, que se
revela y/o aparece por Jesus, ofrecién-
doles un modo mas profundo de enten-
der su vida actual y de esperar la gloria.
En este contexto han podido hablar de
una apariciéon de Jesus resucitado, co-
mo presencia y plenitud humana, como
revelacion de Dios.

2. Una experiencia de encuentro
pascual

La fe cristiana s6lo ha podido surgir
a través de una experiencia de encuen-
tro pascual de los creyentes con el Je-
sas muerto en la Cruz. Este encuentro
se formula en los relatos de las apari-
ciones, que se han transmitido en for-
mas distintas: se aparecié primero a
Maria Magdalena (cf. Mc 16,9) y a Si-
moén Pedro (Lc 24,34)... Asi lo confir-
ma el texto pascual mas preciso y sig-
nificativo del Nuevo Testamento:

«Porque en primer lugar os he en-
sefiado lo que también recibi: que
Cristo murié por nuestros pecados,
conforme a las Escrituras; que fue se-
pultado y que resucité al tercer dia,
conforme a las Escrituras; que se apa-
reci6 a Pedro y después a los doce.
Luego se apareci6é a mas de quinien-
tos hermanos; muchos de ellos viven
todavia; y otros ya han muerto. Luego
se aparecié a Santiago, y después a
todos los apéstoles. Y al altimo de to-
dos, como a uno nacido fuera de
tiempo, me aparecié a mi también»
(1 Cor 15,3-8).

Estas «apariciones» han de enten-
derse como una expresiéon de la pre-
sencia de Jests en los creyentes. Por
eso, resulta secundaria la forma en que
los diversos cristianos del principio
«han visto» (es decir, su tipo de visién
externa), porque lo que importa es la
experiencia de presencia (de vida) de



un hombre especial, que ha muerto
por anunciar el Reino de Dios. Esta
aparicion/presencia personal de Jesus
en aquellos que le acogen y siguen
anunciando su Reino es el centro del
cristianismo.

En el fondo de la confesion pascual
cristiana hay una experiencia de reve-
lacion de Jesus y de vision que desbor-
da todos los modelos anteriores. No es
la visién de un muerto como tal, ni de
un posible espiritu (cosas condenadas
por Dt 18,11. No es tampoco la expe-
riencia del Dios de la Ley que se revela
en la montana del Sinai (cf. Ex 19-34),
sino la «revelacién de Jesus», la expe-
riencia de su identidad pascual, es de-
cir, de la verdad de su mensaje, vincu-
lado ya a la verdad de su vida.

Los textos son bien conocidos (cf.
Mc 16,1-8.9; Mt 28,1-10; Jn 20,11-18; 1
Cor 15,3-8; etc.). Ellos no se deben en-
tender de un modo «historicista», co-
mo si quisieran transmitir el «protoco-
lo» de unas apariciones concretas, tal
como tuvieron lugar en unos dias y lu-
gares determinados, después de la
muerte de Jesus, sino que transmiten
algo mucho mas hondo: la experiencia
de encuentro con Jesus, que los cristia-
nos pueden y deben actualizar en su
propia vida.

Estas «apariciones de Jesus» son his-
toricas en el sentido radical, pues sin
ellas resulta imposible entender el des-
pliegue del cristianismo, que se identifi-
ca con el testimonio de la verdad y pre-
sencia «viviente» de un hombre a quien
han asesinado por haber iniciado un
movimiento de Reino. Los primeros
cristianos han experimentado a Jesus,
«viendo» en €l el comienzo de la nueva
humanidad. Para ellos, la «aparicion»
de Jests ha sido una revelacién apoca-
liptica: han «visto» a Jestis como «<hom-
bre final», es decir, han visto (lo han
visto) como principio de la humanidad
definitiva.

Evidentemente esa experiencia esta
vinculada a la capacidad vidente de
esos discipulos, que ahora son capaces
de ver algo que antes no vefan... En un
sentido, esa apariciéon de Jesus se sitaa
en el contexto de las experiencias apo-
calipticas, descritas en I Hen 14 (el vie-
jo escriba «vefa» el misterio de Dios) y
Dn 7 (el profeta «veia» a Dios y al Hijo
del humano), pero con una diferencia
muy significativa. Pablo y los primeros
discipulos pascuales «han visto», pero
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no a Dios, ni a un personaje del pasado
simbdlico o del futuro mitico de Israel,
sino al mismo Jesus, muerto por anun-
ciar el Reino; lo han visto y lo han
identificado como el hombre definiti-
vo, hombre de Dios. En esa linea pode-
mos hablar del Apocalipsis cristiano,
sabiendo que apocalipsis significa «re-
velacion»: Dios mismo ha revelado a
Jesus crucificado y sus discipulos lo
han visto, porque se les ha «aparecido»
(cf.Rom 1,17; 1 Cor 2,10; Gal 1,12.16).

No se trata por tanto de «una apari-
cién mas», sino de la aparicién final y
definitiva, del descubrimiento de la
nueva humanidad, que se identifica con
Jests (no con Henoc o con un perso-
naje angélico). La humanidad nueva es
Jesus. Por eso, los cristianos saben que
la historia, culminada ya y centrada en
Cristo, recibe en él su sentido pleno
nuevo y asi lo «han visto». De esa for-
ma, la «aparicién pascual» se identifica
con la visién del hombre nuevo. Con
Jesus ha culminado el tiempo y se ha
«revelado» la nueva humanidad, como
han destacado de formas convergentes
y complementarias los testimonios del
Nuevo Testamento (los sinépticos Pa-
blo y Marcos, las tradiciones de He-
breos y Juan).

Este es el giro epistemoldgico y me-
sidnico, el cambio radical del cristianis-
mo. Todos los intentos de explicarlo co-
mo simple evoluciéon de algo anterior
han fracasado: la Iglesia ha nacido,
dentro del judaismo, como expresion
de un salto cualitativo, vinculando pre-
cisamente a la apariciéon (experiencia
apocaliptica) de la presencia de un cru-
cificado, rechazado por la legalidad vi-
gente, que estd vivo y sigue poniendo en
marcha su movimiento de Reino. Des-
de esta perspectiva resultan secunda-
rias las otras apariciones que ha conta-
do el Nuevo Testamento, en el contexto
del nacimiento de Jesus: aparicién del
4ngel de la Anunciacién (cf. ~ Gabriel:
Lc 1y Mt 1), lo mismo que las «apari-
ciones» de dngeles y seres sobrenatura-
les en el Apocalipsis. Mas secundarias
son aun las posibles apariciones de Je-
sts y/de la Virgen Maria a determina-
dos santos (Catalina de Siena, Teresa
de Jesus) o las apariciones vinculadas
al surgimiento de lugares de culto (co-
mo Lourdes en Francia o Fatima en
Portugal). Todas ellas pertenecen al
plano de las revelaciones privadas.

X P.
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O IsLAam

1. Apariciones de dngeles

Tratandose de una religion revelada,
la aparicién es fundamental, ya que la
aparicion es la que transmite la Revela-
cién. Asi, Muhammad recibe la Reve-
lacién tras una aparicién del angel Ga-
briel (en arabe, Yabra’il o Yibril), que
es el que le exhorta a emprender su mi-
sién profética y le comunica el Coran.

Siendo para el islam la misiéon de
Muhammad la culminacién de misiones
similares de innumerables profetas an-
teriores, se entiende que los profetas
anteriores han tenido apariciones simi-
lares, a menos que sea la inspiracién di-
vina directamente la que actte en ellos,
como parece que fue el caso de Jesus.
Pero Jesus es un profeta de una condi-
cioén singular, sin igual entre los demas
profetas por su concepciéon milagrosa y
su relacion especial con Dios. Tampoco
Moisés necesité de la mediacion angéli-
ca; por eso, a Moisés se le llama Kalim
Allah (el que hablé con Dios), porque
Dios hablaba directamente con él.

Tan importante es para una religion
esencialmente profética como el islam
la aparicién angélica transmisora de la
revelacion, que el Coran repite en va-
rias ocasiones que los musulmanes de-
ben tener certeza de la existencia de
los profetas y los angeles. Los profetas
son los transmisores de la revelacién al
comun de los seres humanos, y los an-
geles son los intermediarios entre Dios
y los profetas.

2. Apariciones de yinn y demonios

Una cuestién importante era distin-
guir las apariciones angélicas de las de
jinn demoniacos, que se suponia que
inspiraban a poetas, videntes y adivi-
nos. Tampoco hay que olvidar que los
locos (maydnin, en singular majniin)
eran incluso etimolégicamente los que
estaban afectados por el influjo de los
jinn. Y se supone que los jinn pueden
aparecerse a los seres humanos en for-
mas diversas.

Existe, dentro del ambito prohibido
de la ~ magia, lo que se llama istisjar
al-yinn (literalmente «explotar a los
jinn», «poner los yinn al servicio de
uno»), que consiste en evocarlos para
que aparezcan y trabajen para la per-
sona que busca sus poderes. Los que
practican el istisjdr al-yinn suelen con-

tactar sin permiso divino con jinn ma-
léficos. Al contrario que Salomén (Su-
layman) que segun la tradicién islami-
ca tuvo muchos jinn a su servicio con
el permiso de Dios.

3. Apariciones de profetas

Los profetas también pueden apare-
cerse a los seres humanos, en suefios o
en estado de vigilia. Existe una oniro-
logia musulmana muy desarrollada
para distinguir los suefios que son au-
ténticas apariciones de los otros tipos
de suefios. Hay cofradias sufies cuyos
fundadores fueron iniciados directa-
mente por una aparicién sobrenatural.
Por ejemplo, en el siglo XVIII, Sidi
Muhammad ibn Mujtar at-Tiyani fun-
do la cofradia tiyani por mandato del
profeta Muhammad, que se le apare-
ci6, pero no en un suefo sino estando
despierto.

En el mundo musulmén son co-
rrientes las apariciones de profetas, in-
cluido Jesus.

Maria, la madre de Jesus, también
se aparece a los musulmanes. En Egip-
to se dio el caso de una repetida apari-
cién mariana supraconfesional tras la
guerra arabe-israeli de 1967: Maria se
aparecia repetidamente en una iglesia
de El Cairo conocida como Kanisat ag-
Caytiin («la iglesia de los olivos») a
cristianos y musulmanes, lo que era in-
terpretado por muchos egipcios y por
arabes de otros paises como una ex-
hortacién a la unidad interconfesional
entre cristianos y musulmanes, atribu-
lados por la derrota infligida por el Es-
tado sionista.

J.F.D.V.
APOCALIPSIS O
2 Apocaliptica, Daniel, fin del

mundo, Henoc, Hijo de Hombre, Je-
sus, parusia, Roma.

1. Origen, sentido bdsico

El autor de Apocalipsis (Ap) es un
profeta llamado Juan (cf. Ap 1,1.4.9;
22,8). Su identificacién con Juan Ze-
bedeo y con el ~ Discipulo amado, ins-
pirador del evangelio de ~ Juan, es
improbable, por no decir imposible.
Parece que este Juan, autor del Apoca-
lipsis, era un judeocristiano que emigré
de Palestina en los afios de guerra y
convulsiones del 67 al 73 d.C., inte-



grandose en una comunidad cristiana
de Asia (probablemente Efeso). Fue
profeta y guia de profetas (cf. Ap 19,10;
22,9) y asumi6 de algiin modo la he-
rencia de Pablo, fundador o promotor
principal de la Iglesia efesina (del 52 al
55 d.C.). Pero, al mismo tiempo, se
mantuvo fiel a su visiéon apocaliptica
judeocristiana. Fue universal, como Pa-
blo. Pero pensé que la Iglesia corria el
riesgo de volverse secta gnéstica. Por
eso se sintié obligado a proclamar su
voz de alarma, presentando a Roma (y
a los que aceptaban sus signos en la
Iglesia) como Bestia y Prostituta. Escri-
bi6 su libro en torno al 96 d.C., en cir-
cunstancias eclesiales y politicas distin-
tas de las de Pablo:

a) Escribe como profeta perseguido a
Siete Iglesias significativas de Asia, mos-
trando su autoridad ante ellas, pues
piensa que se encuentran amenazadas:
pueden perder su identidad cristiana
(dejar su comida y fidelidad comunita-
ria), ajustdndose al entorno social y re-
ligioso del imperio.

b) Las Siete Iglesias son compendio y
signo de todas las iglesias (vinculadas co-
mo Unica esposa-ciudad en 19,7; 21,9-
11). Para todas escribe Juan su libro,
mostrandoles el riesgo en que se en-
cuentran. Marcos fundaba su evangelio
en la entrega histérica de Jesus. Juan
centra su visién (Ap 1,1) en la gran ba-
talla entre los poderes del mal (Dragén)
y el Cordero degollado que actia en las
iglesias, y, en esa linea, asume el len-
guaje apocaliptico, recredndolo de for-
ma visionaria. No escribe como puro
erudito, sino como responsable deste-
rrado de unas comunidades que, al me-
nos en parte, parecen seguir a personas
que, como Jezabel, prefieren otra forma
de entender y vivir el evangelio (cf. 2,20-
23). Escribe desde Patmos (Ap 1,9) y di-
rige su libro-carta (cartas) a las iglesias
de siete ciudades de Asia (Ap 1,4.11), re-
gién del Asia Menor (actual Turquia).

El libro del Apocalipsis ha surgido
(en tiempo de Domiciano, al fin del 1
d.C.) en un momento de crisis para las
iglesias. Quiza no existia una gran per-
secucioén externa. Otros cristianos (cf.
1 Pe 1,1) querian mantener la paz con
el imperio en esa misma zona. El autor
de Ap supone que esa paz es imposible:
implicaba un riesgo de contaminacion
(idolocitos, porneia) para las Iglesias;
por eso eleva la voz de alarma, llaman-
do a la resistencia.
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a) El Apocalipsis condena la configu-
racion politica del Imperio romano,
que, al menos en Asia, queria imponer
un modelo de economia y unidad so-
cial que implica idolatria y abandono
de la fidelidad cristiana. En un aspec-
to, el imperio resultaba «tolerante»:
dejaba que individuos y grupos expre-
sen hacia dentro (en sus casas y grupos
cerrados) sus creencias religiosas y so-
ciales. Pero su tolerancia iba unida a
un tipo de imposicién econémica y so-
cial que parecia contraria al Dios de
Cristo. Lo que otros llaman fidelidad
normal al imperio benefactor (pacifi-
cador) es para Juan y sus cristianos so-
metimiento politico y prostitucion.

b) El Apocalipsis se opone a la vision
de otros cristianos, a los que acusa de
pactar con Roma (Ap 2-3). En ese sen-
tido, es un libro de instruccién para las
Siete Iglesias, es decir, para cristianos
que corren el riesgo de olvidar la op-
cién radical de Jesus, para asimilarse
sin més a las exigencias culturales y
sociales del imperio.

2. Conflicto intracristiano:
las Siete Iglesias de Asia

La comunidad judeocristiana de Je-
rusalén interpreta a Jesis como Me-
sias de Israel y espera su préxima veni-
da. Sélo entonces, cuando Jesus vuelva
e Israel acepte su mesianismo, se ex-
tenderd su mensaje pascual hacia las
gentes. Por eso, en principio, los cris-
tianos estan obligados a cumplir las
normas de comida y convivencia israe-
lita, evitando desde imperativos nacio-
nales los idolocitos y porneia (comida y
relaciones familiares que rompen las
normas del grupo israelita). De ello
trata Ap 2-3, con las Cartas a las Siete
Iglesias, que expresan un hondo con-
flicto intracristiano.

a) Conflicto econémico-social. El
cristianismo no es puro sentimiento o
vivencia emocional sino un tipo inte-
gral de cultura, expresada en comida y
vinculaciéon mesianica. Esté en juego la
vida total de la Iglesia. ¢Aceptaran los
cristianos el orden social de Roma, en
su totalidad, limitdndose a vivir la fe
hacia dentro, como una secta? ¢Con-
vertiran el mensaje del Cordero dego-
llado en experiencia privada (conducta
interior, vida en la casa), para compor-
tarse en todo lo demas como los res-
tantes ciudadanos? La Iglesia del Apo-
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calipsis respondera que no: ella no pue-
de encerrarse en un plano espiritual,
pues sus problemas son también cultu-
rales y econémicos. Todo es religioso
en el Ap (sfimbolos de Dios, visién del
Cordero degollado, nueva Jerusalén),
pero todo tiene, al mismo tiempo, un
caracter social: los cristianos de Asia
deben vincularse como Iglesia, rom-
piendo el circulo de opresién que traza
Roma (cf. Ap 18,4), sin convertirse en
grupo de pura identidad doméstica.
Las «visiones» del Ap sirven para ali-
mentar la resistencia de los cristianos,
ayudandoles a mantener la fidelidad a
su mesianismo social, en las nuevas
circunstancias socioculturales.

b) Contexto eclesial. En la eclesiologia
de Ap hay un sustrato judeocristiano,
como lo indican muchos de sus temas:
ancianos, templo, signo de bodas... Los
cristianos de Juan no son antijudios,
sino que se creen auténtico Israel me-
sidnico, abierto de forma escatolégica a
todos los pueblos. Por eso rechazan
la doctrina de Balaam y Jezabel (Ap
2,6.14.15.20), que quieren integrar el
evangelio en la estructura econémica y
social del imperio. De todas formas, pa-
ra valorar este rechazo deberian cono-
cerse mejores las posturas de los conde-
nados: (a) Nicolaitas v/o jezabelianos
interpretan a Jesus en clave espiritual,
como si la comida v fidelidad al imperio
fueran algo neutral, no religioso: toman
el evangelio como vida interna, mistica
privada que nos capacita para superar a
Satanas en clave de experiencia de Dios
(cf. 2,24). (b) Por el contrario, el Apoca-
lipsis entiende el cristianismo como
proyecto integral de existencia. A su en-
tender, la comida y fidelidad del impe-
rio no es algo neutral, un elemento de
cultura indiferente al hecho religioso,
sino perversidad maxima para el ser hu-
mano.

3. Conflicto politico

Al principio del Apocalipsis, su au-
tor (Juan) no acusa directamente a Ro-
ma. Lo hara mas tarde, al llamar sata-
nico a su imperio, en plano politico,
ideolégico (Ap 13) y econémico (Ap
17-18). Pero ya desde el principio sa-
bemos que el «pecado» de las Iglesias
estd en su deseo de asimilacién a Ro-
ma. Algunos han dicho que el Apoca-
lipsis combate s6lo una perversion ac-
cidental de Roma: la locura de unos

emperadores que se han divinizado sin
medida, la violencia de algunas perse-
cuciones esporadicas contra los cris-
tianos, que serian elementos secunda-
rios, perfectamente superables. Pues
bien, en contra de eso, Juan piensa que
no ha combatido un dato marginal, si-
no la esencia del sistema econémico y
social de Roma, como muestran los
rasgos que siguen:

a) Religion civil o politica. Conforme
a la famosa distincién de T. Varrén,
habia tres tipos de religion: mitica
(propia de poetas, poblada de dioses,
pero nadie inteligente creia en serio en
ella), fisica o filosdfica (centrada en la
hondura divina de la naturaleza, culti-
vada por los fil6sofos griegos, pero se-
cundaria para los romanos) y politica
(lo divino se desvela a través del impe-
rio, en su organizacién y funciones de
pacificacion coactiva y benéfica sobre
las naciones). Esta ultima era la im-
portante para Roma: los emperadores
podian divinizarse mas o menos, pero
el imperio en cuanto tal era divino. Ir
contra los dioses (o genios) del imperio
era crimen contra Roma, ateismo.

b) Religién econémica (idolocitos: Ap
2,14.20). Mas que asunto privado, en el
sentido moderno, la religién pertenecia
a la vida econémica y social. Cada uno
podia adorar en privado (y publico) a
los dioses que quisiera, siempre que
aceptara sobre todo el orden sacral del
imperio, expresado (sobre todo en la
provincia de Asia) a través de ceremo-
nias y gestos de tipo social: participar
en las fiestas de la «divinidad» de Ro-
ma, sentarse en banquetes rituales de
los gremios ciudadanos, comiendo la
carne sacrificada a los idolos (en signo
de fidelidad imperial). Quien no lo hi-
ciera acababa siendo un marginal,
proscrito de la sociedad, y podia ser
acusado de infiel a Roma, como mues-
tra hacia el 111-113 d.C. la carta de Pli-
nio, reflejando una situaciéon que exis-
tia ya en el tiempo del Apocalipsis.

¢) Fidelidad humana, fidelidad impe-
rial. Juan ha descubierto algo que otros
cristianos de su tiempo (sobre todo 1
Clem) no captaron: la misma dinamica
social y espiritual del Imperio romano
es contraria al evangelio. No habian
surgido aun persecuciones generaliza-
das contra los cristianos, aunque se die-
ran casos, no sélo en Roma (en tiempos
de Nerén), sino en Asia (como supone
Ap 2,13y 6,9-11); pero la misma estruc-



tura religiosa del imperio conducia, se-
gtn Juan, al enfrentamiento con los
cristianos. Evidentemente, Roma les
acusara de asociales, enemigos del or-
den publico, pues rechazan los signos
basicos de sumision y fidelidad al po-
der establecido (sacral), rechazando la
conciencia divina del imperio. Aqui
surge, segin Juan, la gran batalla: el
conflicto entre la fidelidad a Cristo y la
porneia o prostitucién (2,14.20).

d) Los dioses que estin en juego.
Juan no habla de dioses (Jupiter o Ju-
no, Minerva o Marte) ni de las virtudes
civicas de Roma, empefiada en exten-
der su «paz» sobre el mundo, ni de sus
avances culturales y sociales. No actiia
asi por ignorancia o afan mitolégico si-
no todo lo contrario: por superar la mi-
tologia de aquellos a quienes sé6lo im-
portan esos rasgos. No se centra en los
dioses sino en el «dios supremo»: el or-
den imperial de Roma que exige ado-
racién sacral a sus vasallos. La dltima
verdad (mentira) del imperio esta en
divinizarse: hacerse fuente de comida y
fidelidad para los humanos.

e) Comida de Roma, idolatria. El sen-
tido de Roma se condensa en un tipo
de comida que Juan (autor del Apoca-
lipsis) llama idolocitos (economia
opresora). Juan sabe que el hombre
adora su alimento: es lo que come y
con quien come. Pues bien, el alimento
principal de Roma es idolo-cito (comi-
da de idolo; de la Diosa Ciudad o del
Emperador): una antieucaristia roma-
na que implica el sometimiento a sus
leyes «sagradas». Quien se deja alimen-
tar asi por Roma, comiendo su carne
sagrada, ha de vender su libertad: re-
niega del Dios que da alimento a todos
los humanos. Juan ha visto mejor que
casi todos los criticos modernos la im-
portancia sacral de la comida de la dio-
sa Roma, amasada con sangre de los
degollados de la tierra (cf. 17,6; 18,24).
Aceptar esa comida significa venderse
al imperio; rechazarla es oponerse al
mercado de muerte (opresién social)
de Roma, no pudiendo ya comprar ni
vender, pues s6lo compra/vende quien
lleva el signo de la Bestia (cf. Ap 13,17).

f) Servicio a Roma, prostitucion. Ap
no condena una relacion sexual intimis-
ta, mas o menos desordenada, sino la
prostituta o porné (cf. Ap 17-18), po-
niendo frente a ella la fidelidad de Jestis,
una relaciéon de amor fundada en la con-
fianza con Dios o entre personas (Ap
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1,5; 19,11; cf. 2,10.13.19; 13,10; 17,14).
Seguin la tradicion israelita, los idolos
prostituyen, pues representan un amor
que se compra y vende. Eso es lo que
Juan ha visto y condenado en Roma
(que es porné o ramera) y en aquellos
que la aceptan: Roma es prostitucion
universal, engafio planificado, Estado
(ciudad, estructura politica) que vive de
la sangre de los otros (cf. Ap 17,6;
18,24). Los que defienden la prostitu-
cion en las Iglesias (Ap 2,14.20) aplican
dentro de ellas el estilo de vida de Roma.

4. Iglesia del Apocalipsis, fondo judio

Mas que religion espiritualista, de ca-
racter intimo, el judaismo es comunidad
nacional, fundada en tradiciones comu-
nes de origen (eleccion, patriarcas) y en
leyes de pureza (matrimonio, familia) y
comida que provienen de Dios (éxodo,
teofania del Sinai) y definen la vida del
pueblo. El judaismo es nacién santa. Es
claro que cultiva la conciencia de su
eleccién gratuita y la esperanza mesia-
nica en el Dios que dirige su historia.
Pero en el centro de su «religién» coloca
la comida pura (alimentos limpios, co-
mensales segregados), vinculada a la en-
dogamia (la fidelidad a Dios implica vin-
cularse y tener hijos con alguien de su
misma raza).

Al situarse en este plano de cama y
mesa nacional, el judaismo ha mante-
nido su identidad, siendo aceptado ju-
ridicamente como nacién y/o religiéon
licita, a pesar de los problemas politi-
cos y militares de los siglos Iy II d.C.
Celotas y sicarios se han alzado en Pa-
lestina y fuera de ella, deseando conse-
guir la independencia frente Roma
(entre en 67 y el 133 d.C.), siendo du-
ramente sofocados; a pesar de ello, los
romanos han seguido respetando (y en
alguin sentido protegiendo) la religion
y estructura nacional de los judios del
imperio. Para mantener su distincion,
tras la guerra y derrota del 67-73 d.C.,
los judios deben mostrarse cuidado-
sos: aceptan, por un lado, la legalidad
del imperio que les reconoce como dis-
tintos; acentiian por otro su propia
identidad nacional, rechazando o mar-
ginando tendencias y movimientos que
antes parecian normales y «ortodo-
xos». El proceso no es univoco, pero
estd practicamente acabado hacia el
150 d.C., y en él se pueden distinguir
tres momentos principales:
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a) Desaparecen y se pierden varios
grupos judios, activos antes del 70, co-
mo los celotas militarizados (organiza-
dos), los esenios al estilo de Qumran y
los saduceos vinculados a grandes fa-
milias sacerdotales. Pierden importan-
cia los grupos de renovacién escatolo-
gica, al estilo del Bautista, y decaen
progresivamente las sinagogas helenis-
tas, ejemplo de simbiosis entre cultu-
ra/religién judia y griega, dejando tras
de si testimonios como los LXX y las
obras de Filén (conservadas por cris-
tianos). Se mantienen por un tiempo
grupos apocalipticos (cf. 4 Esd y 2 Bar,
escritos entre el 90-100 d.C.), pero tien-
den a desaparecer.

b) Se afianzan (triunfan) los judios
rabinicos, organizandose a partir del
70 en forma nacional en torno a la Ley,
con el beneplacito de Roma. Se sienten
y son grupo amenazado, pero se man-
tienen dentro de la legalidad romana, a
modo de comunidad separada en pla-
no sacral y cultural, codificando minu-
ciosamente sus normas de vida (Mis-
nd), en esfuerzo de vuelta al hebreo y/o
arameo (sus propias lenguas), como
nacion aceptada (tolerada) dentro del
Imperio romano y en Persia (Babilo-
nia), con su propia comida y matrimo-
nio. Es evidente que al identificarse de
esa forma ellos «expulsan» de su seno
nacional (comida, mesa y seguridad
juridica) a los grupos que no aceptan
su ortodoxia practica, como los cristia-
nos universalistas.

¢) Se expanden los cristianos. Al prin-
cipio se mantienen como un grupo mas
en el entramado social y religioso del
judaismo. Pero su propia dindmica mi-
sionera y la concentracién mesidnica
en Jesus, a quien proclaman, cada vez
mas claramente, como Hijo de Dios, re-
velacién escatolégica, les hace superar
la ley intrajudia, llevandoles al univer-
salismo. Dentro de ese camino, a veces
traumatico, de identificacién «no na-
cional», sino universalista de un evan-
gelio que ha empezado siendo judio, se
sittia el Ap. Es evidente que los cristia-
nos de Juan pueden acusar a los judios
nacionales (no los aceptan, los expul-
san de su seno). Pero también es claro
que los judios rabinicos pueden acusar
a los cristianos de Juan de traidores a
su propia identidad nacional.

Tanto judios rabinicos (nacionales)
como judios mesidnicos (cristianos, in-
ternacionales) se sienten vinculados a la

misma raiz israelita. Es normal que sur-
jan choques entre ellos, con «razones»
por ambas partes. Nosotros, cristianos
del siglo XXI, somos herederos de aque-
llos judios mesidnicos que, impulsados
por la fe en el Resucitado, recrearon la
herencia israelita en forma universal.
Entre ellos se encuentra Juan, judio cul-
to y apasionado, que conoce bien la tra-
dicion legal, profética y apocaliptica de
Israel. No tiene que presentarse como
judio; lo es. Pero es judio mesianico, que
reinterpreta desde Jesus, en clave uni-
versal, los principios sacrales de Israel.

Juan mira a Jestis como verdad del
judaismo: la historia y vida de Israel no
culmina en la sinagoga nacional de los
«falsos judios» (2,9; 3,9), sino en el
pueblo nuevo de creyentes, reunidos en
torno a Jesus, desde toda raza, tribu,
lengua y nacién (cf. 5,9; 7,9; 11,9; 13,7,
14,6). Por eso choca con el judaismo
nacional, pero no en conflicto externo
(no ataca a los judios desde fuera), sino
en conflicto interno o disputa de her-
manos separados.

Asi se entienden sus duras palabras
contra la blasfemia de quienes se dicen
judios y no lo son, sino sinagoga de Sa-
tands (2,9; 3,9; cf. Mc 1,21-28: la sina-
goga es lugar donde habita un espiritu
impuro). Los judios de Esmirna parecen
servidores de Satan, pues blasfeman (al
parecer) contra Jesis, como hara la
Bestia (cf. 13,1-6 y 17,3), dejando a los
cristianos sin proteccién ante Roma, en
riesgo de persecucion y cércel (2,9-10).

Los judios de Filadelfia mienten, pero
el mismo Jesus hara que algunos ven-
gan y se postren ante la Iglesia, descu-
briendo en ella la verdad judia (3,9); la
Iglesia mantiene, segin eso, una puerta
abierta (3,8), pues Juan piensa que el ju-
daismo culmina y se cumple en Cristo;
por eso (en contra de los falsos judios
de Esmirna y Filadelfia), los auténticos
judios entraran por la puerta cristiana,
descubriendo la verdad de Jests. Juan
no conoce dos Iglesias (una judia, otra
gentil), sino el mesianismo judio de Je-
sus, abierto a todos los pueblos de la
tierra. Por eso, su lucha contra un tipo
de judaismo es una lucha intrajudia.

5. Poderes satdnicos.
Los grandes enemigos

El Apocalipsis de Juan ha sido el
primer libro de la Biblia y de la histo-
ria de Occidente que ha trazado la ra-



diografia de una persecucién, definien-
do a sus actores y ofreciendo un friso o
retablo de opresiones fundamentales.
Estos son sus personajes: (a) el Dragén
y la Mujer (Ap 12); (b) la Bestia, el Fal-
so Profeta y la Cortesana (Ap 13ss).

a) Dragon y Mujer. Ap 12. La escena
anterior del Apocalipsis formaba parte
de la penultima trompeta (la sexta).
Cuando suena la séptima, el vidente
nos lleva al origen y centro de la histo-
ria (Ap 11,15-19), con sus dos signos
primordiales: la Mujer celeste, nimba-
da de cielo, en estado gestante (Ap
12,1-2); el Dragén, también celeste,
que es el anti-cielo y anti-vida, pues vi-
ve matando y se prepara para devorar
al hijo que la mujer dara a luz. Asi se
enfrentan los portadores de la Vida no
violenta (mujer e hijo) y los que viven
de matar; los que generan generosa-
mente vida y los que sélo viven y cre-
cen matando vida ajena. Antes, habia
dominado el Dragén, pero ahora que-
da superado; ha perdido el poder en el
cielo; tiene que luchar en la tierra con-
tra los hijos de la Mujer (los cristianos,
los hombres justos).

b) Bestia, Falso Profeta y Cortesana.
Ap 13,17-18. El Dragén que ha perse-
guido y persigue a la Mujer se ha situa-
do junto al mar/occidente (Ap 12,18),
que es signo del abismo y expresion de
Roma, para suscitar por aquella parte
a su vicario, la Primera Bestia (Ap
13,1). Luego hara surgir una Segunda
Bestia de la tierra (que mirada desde
Patmos se encuentra al oriente).

1) La Primera Bestia es el poder po-
litico y condensa los motivos de las fie-
ras de . Daniel (Ap 13,2. cf. Dn 7,46):
su poder se expresa de manera pecu-
liar en los imperios que se elevan por
violencia. ¢Quién es? Los lectores de
Dn 7 y los cristianos diran sin vacilar:
es el Poder imperial (entonces Roma)
que se absolutiza y diviniza.

2) La segunda Bestia es el Profeta Fal-
so (Ap 13,11-18). Es el espiritu de la
mentira, la violencia mental y psicolégi-
ca, que seduce a las personas ansiosas
de milagros y las fascina con el fuego de
la tierra y con los signos infernales de la
magia. Quizd podamos anadir que es
la razén de Estado que protege a los que
sirven al sistema y que destruye a quie-
nes lo rechazan. Para que el triunfo de
sus armas y soldados sea pleno, el Im-
perio tiene que apoyarse en el Falso Pro-
feta: no puede permitir que los hombres
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sean libres; por eso necesita la mentira
y seduccion de la falsa ideologia.

3) La Prostituta (Ap 17-18) o tercer
elemento de esta «trinidad de muerte»
tiene figura de mujer y porte de reina
(Ap 17,4), y lleva en su mano la copa del
comercio universal (Ap 17,4-5). Es Ba-
bilonia, la vieja ciudad anti-divina, en-
carnada en la nueva Roma (Ap 17,3.9).
En ella culminan y se expresan plena-
mente los poderes anteriores: el militar
(Primera Bestia) y el ideol6gico (Segun-
da). Al fin no existe mas Dios ni Poder
que el comercio, que se centra en Ro-
ma, donde desembocan todas las mer-
cancias y caminos de la tierra conocida.
Ella se envanece como diosa, pero no es
mas que una mala cortesana, pues con
ella se han prostituido los reyes de la
tierra, ganando su dinero injusto (cf. Ap
17,1-2; 18,3.9).

Asi se ha completado la trilogia del
poder que se instituye y diviniza, en
claves de violencia (Primera Bestia),
mentira (Falso Profeta) y mercado
(Prostituta). Esta trilogia procede del
Dragén, que quiere alimentarse de vi-
da humana (del Hijo que nace de la
Mujer: cf. Ap 12,1-4), y expresa la es-
tructura de una historia donde los jus-
tos no violentos, es decir, aquellos que
no pactan con la Bestia, estdn conde-
nados a la marginacién y al hambre,
pues los que no llevan el signo de la
Bestia y su violencia (sean formalmen-
te esclavos o libres) no pueden com-
prar ni vender (cf. Ap 13,17), de mane-
ra que han de quedarse fuera de las
estructuras sociales del imperio, sin
aspirar a oficios publicos, sin garantias
laborales ni sociales, familiares ni sa-
nitarias.

6. Destruccion de los perseguidores.
El Milenio

La violencia del sistema romano
existia ya, pero sélo un profeta como
Juan ha podido descubrir sus implica-
ciones y anunciar su ruina.

a) El primer signo es la caida de Babel
(Ap 17,15-17), la Prostituta, que puede
interpretarse como destrucciéon de un
sistema econémico mundial, donde to-
do se encuentra sometido a la ley de
compraventa, conforme a principios de
interés. Es el comercio mundial, con-
trolado por la Ciudad que se impone
sobre pueblos, muchedumbres, razas y
lenguas... Dios no emplea ninguna vio-
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lencia para matar a la Prostituta, sino
que deja que la destruyan sus mismos
amantes. La Prostituta habia bebido la
sangre de los martires y justos; ahora
son sus «amigos» quienes la comen y
beben, conforme a una ley de durisimo
mercado.

b) El segundo signo es la caida de la
Bestia y sus Reyes, que parecian inven-
cibles, pues concentran ya todos los po-
deres de la tierra. El Apocalipsis ha evo-
cado de manera anticipada un imperio
mundial (algo que s6lo ha llegado a rea-
lizarse al comienzo de tercer milenio),
un imperio sin verdaderos enemigos
exteriores, pues sélo tiene sometidos y
vasallos. Parece que ha llegado «la me-
ta de la historia», la calma sin fin (como
algunos han dicho en nuestro tiempo,
con la expansién mundial del liberalis-
mo capitalista). Pero es una calma apa-
rente, un fin mentiroso. El imperio y
sus reyes han matado a la Prostituta, de
manera que pueden gobernar directa-
mente, a través de una dictadura per-
fecta, y se creen seguros, pues no existe
ejército que pueda amenazarles. Pero
eso es sblo una apariencia, pues tienen
enemigos interiores y, sobre todo, estan
bajo el poder mas alto de la Vida y Gra-
cia de Dios, que acttia de forma no vio-
lenta (cf. Ap 19,11-16).

c) El tercer signo es el Milenio (20,1-
6). Destruida la ciudad de la prostitu-
cién, vencidos los reyes y la Bestia a
través de la Palabra, podra instaurarse
durante mil afios el reino de los marti-
res y justos: «Todos ellos vivieron y rei-
naron con Cristo mil anos. Los demés
muertos no vivieron hasta pasados los
mil afios» (cf. Ap 20,1-6). El texto abre
asi su utopia y eleva su apuesta a fin de
que los hombres puedan vivir ya desde
ahora en gratuidad y no violencia. Se
cumple de esa forma el viejo mito de la
paz universal, pero con matices nuevos,
pues aqui (Ap 20,1-6) se asegura que
ese reino pertenece a «aquellos que ha-
bian sido degollados por el Testimonio
de Jesus...». Sera el reino de los marti-
res, los sacrificados y encarcelados de
la historia anterior, pero no para ven-
garse de los opresores, sino para abrir
sobre el mundo un despliegue gozoso
de vida en gratuidad. Sera el reino de
los antes expulsados, los que no podian
comprar ni vender, la victoria de los
siempre perdedores, que ahora triunfan
por gracia de Dios y no por algin tipo
de méritos sociales o personales.

7. Ciudad para todos,
bodas del Cordero

El Apocalipsis culmina en la visién
del mundo definitivo (cielo nuevo, tie-
rra nueva), cuando llegue mas alla del
milenio temporal «el milenio eterno».

1. Cielo y tierra de bodas (Ap 21,1-4).
La tierra ha estado dominada por la
guerra de las bestias y la perversion de
la Prostituta; el mismo cielo parecia
sede del Dragén perverso. Ahora ha
cambiado: «Y vi un cielo nuevo y una
tierra nueva...» (21,1). Hay un Cielo sin
Dragén, una Tierra sin bestias ni pros-
titutos/as. Llega la ciudad perfecta de
la gloria de Dios y de su amor, ciudad
esposa, adornada de vida. Este es el
Tabernaculo, Templo universal donde
Dios habita con los hombres en alian-
za de gozo ya desde ahora, por medio
de la Iglesia; por eso, enjugara todas
las lagrimas, destruira todos los llan-
tos, como aquellos que se ofan en las
viejas carceles del mundo.

2. Es una ciudad amurallada, pero de
puertas abiertas (Ap 21,9-27). Tiene los
muros mas bellos, mas altos, como un
cubo sagrado, territorio de vida uni-
versal. Esos muros no se elevan para
encerrar a los de dentro, como en las
cérceles del viejo mundo, rodeadas de
fuertes sistemas de vigilancia y seguri-
dad, sino para expresar la belleza de
Dios y la vida que alli florece. Los mu-
ros de esa Ciudad de Dios son el signo
visible de su amor y su vida, que se
abre para todos, en gesto de comu-
nién, abriéndose al espacio amoroso
del encuentro universal. Es una ciudad
de inmensos portones que jamas se
cierran. Las carceles del viejo mundo
se definian por sus puertas permanen-
temente cerradas, blindadas, vigiladas.
Pues bien, la ciudad celeste tiene puer-
tas abiertas, presididas por angeles de
Dios que dan la bienvenida a todos los
que vienen, en nombre de las doce tri-
bus de Israel y de los doce apostoles
del Cordero, en las cuatro direcciones
de los vientos. Esta es la ciudad del cie-
lo, que se visibiliza y encarna en este
mundo por medio de la Iglesia.

3. Es ciudad de curacion, paraiso sin
fin (Ap 22,1-4). Por eso se dice que dis-
currira por medio de ella, brotando del
trono de Dios y del Cordero, €l rio de la
vida, y se afiade que, en medio de la mis-
ma plaza donde todos pueden comuni-
carse, a un lado y otro de ese rio, brota-



ran todos los meses las hojas y frutos del
arbol de la vida, que servirdn de cura-
cion para las gentes. Asi se recupera y se
mantiene para siempre el paraiso del
principio (cf. Gn 2), pero ahora sin ser-
pientes y sin prohibiciones.

Ser4 el jardin de la presencia perma-
nente de Dios cuyo rostro veran los
hombres, en plenitud infinita, mas alla
de las imposiciones viejas. Ese mismo
Dios de la contemplacién es Agua de vi-
da, creacién plenificada. Por eso se afia-
de que, «en medio de su plaza y de su
rio, a un lado y a otro», iba surgiendo,
unico y multiplicado, sin fin, el Arbol de
la Vida, que ahora, tras la lucha de la
historia, debe presentarse como arbol
de terapia, es decir, de curacién y cam-
bio personal y social para todos y de
transformacion especial para los encar-
celados (casi siempre heridos y enfer-
mos). Esta es la ciudad de la gloria fi-
nal, que empieza ya aqui, en la historia
de los hombres. Esa ciudad tiene que
ser de algtin modo la Iglesia.

X. P.
O IsLam
2 Fin del mundo.
APOCALIPTICA 0o

A Angeles, Apocalipsis, Daniel, fin
del mundo, Henoc, Hijo de hombre,
Jesuss, Miguel, parusia, Satan.

O Jupaismo

Apocaliptica significa «desvelamien-
to o revelaciéon de algo oculto», rela-
cionado normalmente con el fin de los
tiempos. Normalmente, el apocaliptico
es un visionario: se abren los cielos y el
testigo penetra tras la puerta del mis-
terio, mira alli y describe lo escondido
desde los principios; alli suele acompa-
fiarle un angel hermeneuta, que le re-
vela el sentido de aquello que ha visto.
De esa forma viaja por el mundo supe-
rior y descubre misterios ocultos, le-
yendo el futuro en las estrellas o en los
libros del destino de la historia, ocul-
tos en los cielos.

La apocaliptica es un tipo de expe-
riencia y literatura basicamente judia
(y luego cristiana), que se desarroll6
sobre todo entre el siglo III a.C. y el IT
d.C. La Biblia hebrea (Antiguo Testa-
mento cristiano) incluye algunos pasa-
jes apocalipticos, en Daniel y en textos
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proféticos (cf. Is 25-27; Ez 1-3; 36-48;
Zac 7-14). El Nuevo Testamento cris-
tiano ha incluido el libro del Apocalip-
sis y diversos textos apocalipticos, que
pueden encontrarse sobre todo en los
evangelios sinépticos y en las cartas de
Pablo. Pero los textos mas destacados
de la apocaliptica dura (ciclo de Henoc,
Jubileos...) han sido excluidos de la Bi-
blia hebrea (y cristiana), probablemen-
te porque incluyen un riesgo de violen-
cia externa (el hombre esta en manos
de angeles y diablos) y de fatalismo (de
negacion de la libertad humana).

1. Presupuestos comunes

El vidente apocaliptico suele ser un
hombre superior, que entra en contac-
to con los sabios y genios del pasado
(Henoc, Noé, Melquisedec, Daniel...),
que le abren las puertas de lo oculto y
le desvelan el misterio del futuro. Un
apocaliptico esencial ha sido ~ He-
noc, en cuyo nombre se han escritos
varios libros, que los esotéricos moder-
nos siguen estimando. La mayoria de
los textos apocalipticos son apdcrifos,
es decir, no han sido aceptados en el
Antiguo (I Henoc, Jubileos, Testamen-
tos de los Doce Patriarcas, 2 Baruc, 4
Esdras, textos de Qumran) ni en el
Nuevo Testamento (El pastor de Her-
mas, libros de Montano, etc.). Estos
son algunos de sus presupuestos:

a) Pseudonomia, libros escondidos.
En general, la apocaliptica es una lite-
ratura secreta (escondida) que sélo al-
gunos conocen. En esa linea se habla
de dos biblias: (1) Biblia oficial. Los
creyentes normales sélo pueden leer y
conocer los libros publicos: la Biblia
externa de Israel, compuesta por los 24
libros del Antiguo Testamento (es de-
cir, los libros oficiales). (2) Biblia es-
condida o apdcrifa. Consta de 70 libros
mas profundos (cf. 4 Esd 14,46-47),
que s6lo algunos privilegiados pueden
conocer. Logicamente, los apocalipti-
cos tienden a ser libros escondidos, li-
teratura clandestina, en plano religio-
so y politico.

Como es normal, para dar autoridad
a sus visiones y acentuar su caracter
esotérico, los apocalipticos atribuyen
sus revelaciones a los personajes miticos
mas sabios de la antigiiedad (Matusalén
o Noé, Daniel o Henoc) o a ciertos an-
tepasados judios, cuyas obras habrian
quedado escondidas, y que ahora se pre-
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sentan en su integridad, ofreciendo ba-
ses nuevas para el resto creyente del
pueblo (los Doce Patriarcas, Moisés, Es-
dras o Baruc). Esta pseudonimia, per-
fectamente calculada, produce un claro
efecto literario y social: los textos apoca-
lipticos aparecen como testimonio de
un pasado ejemplar, pudiendo leerse
(desde aquel origen antiguo) como pro-
fecia (anuncio) de lo que ha de venir.
Los creadores y transmisores de esos li-
bros tienden a formar comunidades ce-
rradas, de tipo a veces sectario (como en
Qumran).

b) Teodicea. Comprender la historia.
La apocaliptica se preocupa, sobre to-
do, por la teodicea: la explicacién de los
males del mundo. La tradicién proféti-
ca y sapiencial de la Biblia habia pre-
guntado por la justicia de Dios, espe-
cialmente con relacion a las diferencias
sociales y al sufrimiento de los justos, y
habia respondido apelando a la libertad
del hombre y al misterio de Dios. Pero
muchos judios, tras la crisis del exilio
(siglo VI a.C.) y los afios de dificil res-
tauracion (siglos V-II a.C.), en contacto
con la cultura del ambiente (Persia, el
helenismo), sintieron que en este mun-
do no existe felicidad verdadera: sufren
los justos, triunfan los perversos: ¢qué
sentido tiene todo esto? (1) La tradicion
«ortodoxa» (candnica), que triunfara en
el rabinismo, dird que el culpable es el
mismo ser creado. Basicamente, el pro-
blema del dolor y la injusticia esta liga-
do a la accién humana. (2) En contra
de eso, la tradicion apocaliptica respon-
de que el mal tiene un origen mas per-
verso: es obra de dngeles caidos, envi-
diosos guardianes celestes que han
rechazado el encargo de Dios (debian
cuidar a los humanos) y han bajado del
cielo, buscando sexo y sangre, para co-
rromper a los vivientes de la tierra.

¢) La apocaliptica es literatura de per-
seguidos mesidnicos. No esta escrita
simplemente por la curiosidad del saber
(aunque contiene elementos sapiencia-
les), sino para ayudar en la prueba a los
fieles (judios o cristianos), amenazados
en un contexto adverso. Vista asi, ella
no puede interpretarse como expresion
de pasividad o desinterés frente a la his-
toria real, sino al contrario, como signo
de interés supremo por la historia. Al-
gunos apocalipticos se retiran del entor-
no social y viven en desiertos o lugares
apartados, porque piensan que el gran
mundo se encuentra pervertido. Otros

abandonan las armas, pues han visto
que solo Dios y sus angeles (no la lucha
militar) pueden ofrecer solucién a sus
problemas. Ellos siguen vinculados a
otro tipo de combate por la transforma-
cién del mundo.

Los apocalipticos son basicamente
resistentes (lideres espirituales contra la
opresion) y sus libros o visiones son tex-
tos subversivos. La apocaliptica suele
estar al servicio del mesianismo, pero
dandole un caracter «trascendente»: la
culminacién de Israel (y de la humani-
dad) se realiza a través de un personaje
que viene de los cielos o de un plano su-
perior de realidad (un angel, el Hijo del
Hombre, Henoc) y que lucha (vence)
contra los poderes satanicos que habian
dominado la historia de la humanidad.
La apocaliptica suele vincularse tam-
bién con la escatologia, es decir, con el
surgimiento de un nuevo eén o tiempo
nuevo de salvacién para los hombres.

2. Temas comunes

Los apocalipticos son, ante todo, vi-
dentes: se dicen capaces de mirar mas
alla de los cielos mas ocultos, pene-
trando tras la puerta del misterio y
descubriendo lo que estd escondido
desde los origenes. Parecen hombres o
mujeres superiores, aristocracia del es-
piritu, personas que se encuentran en
contacto con los sabios y genios del pa-
sado (Adéan y Henoc, Noé y Daniel),
que les abren las puertas de lo oculto y
les desvelan el misterio de Dios y de la
historia. Estos son los motivos o ele-
mentos principales de su iluminacion,
segun el libro 1° de Henoc:

a) Cielo de Dios. El Sabio Apocalip-
tico ha subido hasta la Casa de Dios,
descubriendo sus secretos. Asi los ha
descrito:

«Su suelo era de fuego; por encima
habia relampagos y érbitas astrales; su
techo era de fuego abrasador. Miré y vi
en ella un elevado Trono, cuyo aspecto
era como de escarcha y tenia en torno
a si un circulo, como sol brillante y voz
de querubines. Bajo el Trono salian
rios de fuego abrasador, de modo que
era imposible mirar. La Gran Majestad
estaba sentada sobre él, con su ttnica
mas brillante que el sol..» (/ Hen
14,17-20). Este es el Dios del Trono (del
juicio y poder) y en su figura se vincu-
lan en potente paradoja todos los con-
trarios (frio y calor, luz y oscuridad, pa-



vor y gozo fuerte); es el Dios que suele
presentarse como Principio del tiempo
(Anciano de Dias) y Guia de las almas
superiores (se define como Serior de los
Espiritus). En esta linea se entiende el
ascenso al cielo. Los demés estamos
perdidos e ignorantes sobre el mundo,
pero ellos, los sabios del fin de los tiem-
pos, penetran hasta el interior de la Ca-
sa de Dios, descubriendo sus secretos.
Asi pueden decir lo que han visto.

b) Secretos césmicos. El vidente ha
penetrado en lo invisible y conoce el
conjunto de los seres (de la creacion)
que los textos oficiales de la Biblia (cf.
Gn 1) dejaban en penumbra. Asi le di-
ce el mismo Dios a su sabio:

«Entonces pensé poner un funda-
mento y crear la naturaleza visible. Y
di 6rdenes en las alturas para que
descendiera de lo Invisible un ser vi-
sible. Y descendi6 Adoil (¢eternidad,
luz de Dios?), grande en extremo, y al
mirarle vi que tenia en su vientre una
gran luz. Y le dije: abrete Adoil y que
se haga visible lo que estd naciendo
en ti. Y al abrirse sali6é una gran luz y
yo me encontré en medio de ella. Y
cuando parecia que iba siendo crea-
da la luz salié de ella el gran edn,
mostrando todas las cosas que Yo ha-
bia pensado crear» (2 Hen 11,7-12).

El vidente descubre el misterio y el
mismo Dios le comunica aquello que
Gn 1-2 no habia querido pronunciar,
la naturaleza divina de las cosas: Dios
mismo se vuelve fuente de luz, seno
materno del que brota todo lo que exis-
te; los seres humanos son de algtin mo-
do divinos. En esa linea se entienden
los secretos superiores. Las grandes re-
ligiones son exotéricas (hablan para to-
dos). Estos videntes, en cambio, son
esotéricos: han penetrado en lo invisi-
ble y conocen los misterios superiores
que los demés desconocemos. Dios
mismo les manifiesta sus secretos, des-
velando para ellos su verdad mas hon-
da. Ellos, los elegidos superiores, jerar-
quia de la tierra, reciben y poseen la
ciencia originaria.

¢) Ciencia de Dios. El vidente apoca-
liptico (Noé, Melquisedec, Esdras, Da-
niel, Henoc...) ha llegado hasta el mis-
terio divino, pudiendo descubrir alli su
propia y mas honda verdad, el ser
completo que es principio, sentido y
meta de la historia. A partir de aqui se
entiende el proceso de revelacion: una
figura sobrehumana desvela el misterio
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y revela lo divino. Dn 7,13-14 lo pre-
senta como Ser humano (Hijo de Hu-
mano) que recibe poder, honor y glo-
ria. /1 Hen lo muestra como Elegido de
Dios, que mora en la justicia original
de lo divino y asi puede realizar su jui-
cio sobre el mundo (I Hen 46-47; 62).

Loégicamente, llegando hasta el final
en esa linea, / Hen 71 identifica a He-
noc (sabio-vidente sobrenatural) con
ese Hijo de Humano que ha nacido pa-
ra la justicia: Dios mismo manifiesta
sus secretos a los sabios, desvelando
para ellos su verdad mas honda; eso
significa que los santos o elegidos del
grupo apocaliptico reciben y poseen la
ciencia original de Dios, que el conjun-
to de los seres humanos no posee, vi-
viendo por lo tanto en la tiniebla. Ese
conocimiento elitista de unos pocos es-
cogidos es esoterismo.

d) Angelologia vy demonologia. Una
vez que ha penetrado en el centro del
misterio (Dios), el vidente participa del
conocimiento de los servidores sagra-
dos, los angeles divinos. En tiempos an-
teriores la Biblia de Israel habia sido vo-
luntariamente sobria, prescindiendo de
las especulaciones sobre seres celestia-
les. Pero cuando los videntes han abier-
to en Dios las compuertas del saber (o
la curiosidad), ellos pueden describir
los nombres, la naturaleza y funciones
de los angeles de Dios (cf. I Hen 9,1):

«Estos son los nombres de los san-
tos angeles que vigilan: Uriel, angel
del trono y del temblor; Rafael, en-
cargado de los espiritus de los hom-
bres; Ragiiel, el que castiga al univer-
so y las luminarias (los angeles
caidos); Miguel, encargado de la me-
jor parte de los humanos y de la na-
cién (Israel); Saraquel, encargado de
los espiritus del Género humano que
hacen pecar a los angeles; Gabriel,
encargado del paraiso, las serpientes
y los querubines...» (I Hen 20).

La lista y oficios de los grandes espi-
ritus se amplia y aplica de mil formas,
creando asi una especie de metafisica
celeste, casi un censo de vivientes supe-
riores, que resultan ignorados para el
resto de los vivientes. Al lado de ellos
estan los demonios, angeles caidos, pe-
cadores, que pervierten en su mayoria
a los humanos. Los apocalipticos y ca-
si todos los maestros del esoterismo
posterior han visto en el origen del pe-
cado un desastre o cataclismo prehu-
mano, un tipo de caida angélica prime-
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ra: mas que responsables de los males
de este mundo, los humanos somos vic-
timas de un fuerte proceso degenerati-
vo que ha detallado 7 Hen 6-8.

e) Viaje astral, turismo por el cosmos.
La apocaliptica se presenta desde aho-
ra vinculada con la astronomia o astro-
logia sagrada: «Vi los lugares de la lu-
ces y los truenos en los confines, en el
fondo, donde esta el arco de fuego...» (1
Hen 17,3). «Alli vieron mis ojos los ar-
canos de los relampagos y el trueno; los
secretos de los vientos. Vi las camaras
del sol y de la luna, por dénde salen y
doénde regresan. Vi su glorioso regreso
y cémo uno es superior a la otra (el sol
a la luna), y sus 6rbitas magnificas, de
las que no se apartaban en su marcha
ni en mas ni menos...» (I Hen 41,5-6).

El vidente se desvela de esa forma
como hermano de sus astros y su reli-
gién aparece como un tipo de «venera-
cion celeste», de tal manera que uno de
los libros del Pentateuco de Henoc
puede llamarse Curso de las luminarias
celestes (1 Hen 72-82). Es muy impor-
tante fijar el orden y sentido de los as-
tros, pues ellos son espacio de manifes-
tacién de Dios; el esoterismo afirmara
mas tarde que los humanos tenemos
una especie de alma astral, de manera
que resulta claro que «los sabios (ya
salvados) brillaran en su plenitud co-
mo estrellas de los cielos» (Dn 12,3).

f) Fin del mundo y reconciliacion il-
tima. A pesar de lo anterior, de un mo-
do general, la apocaliptica recibe de la
profecia israelita una promesa de espe-
ranza dirigida a la reconciliacién y ple-
nitud (salvacién) de los videntes y de
todos los hombres cuya vida se presen-
te como positiva. Sus textos mas anti-
guos estan llenos de un intenso mesia-
nismo. En esos dias toda la tierra sera
labrada con justicia; toda ella quedara
cuajada de arboles y sera llena de ben-
dicién (I Hen 10,12). «Luego en la dé-
cima semana (...) sera el juicio eterno,
en el que Dios tomara venganza de to-
dos los Vigilantes (dngeles perversos).
El primer cielo desaparecera y apare-
cera un cielo nuevo, y todas las potes-
tades del cielo brillardn eternamente
siete veces mas» (I Hen 91,15-16).

En esa linea se mantiene y avanza la
apocaliptica cristiana, representada por
el Apocalipsis de Juan. El esoterismo ha
recogido esta esperanza de reconcilia-
cion definitiva y la ha expresado basica-
mente en términos de plenitud césmica

(celeste): la salvacién consiste en una
especie de reunién universal de los es-
piritus que vuelven otra vez a lo divino,
para encontrar alli su realidad mas hon-
da (y para iniciar quiza de nuevo el gran
camino de salida y retorno, de ruptu-
ra/caida y reconciliacién con lo divino).
La manera de expresar esa esperanza
varia en los diversos modelos esotéri-
cos. Por eso dejamos asi el tema. Estas
ocho notas de la apocaliptica se en-
cuentran en la base de la gran parte de
los sistemas esotéricos modernos.

g) Reconciliacion dltima. Lo que han
contemplado ya los videntes vendra a
realizarse al final de los tiempos, cuan-
do llegue el momento que estaba anun-
ciado y preparado. «Luego en la déci-
ma semana (...) sera el juicio eterno, en
el que Dios tomara venganza de todos
los Vigilantes (angeles perversos). El
primer cielo desaparecera y aparecera
un cielo nuevo, y todas las potestades
del cielo brillaran eternamente siete ve-
ces mas» (I Hen 91,15-16).

X P.

0 CRISTIANISMO

1. Jesuis, profeta apocaliptico

El cristianismo ha nacido en un
contexto apocaliptico, pero con una di-
ferencia basica: . Jestis de Nazaret
(que quiza esperaba la llegada de un ti-
po de figura humana del fin de los
tiempos, .~ Hijo de hombre) no se pu-
so basicamente al servicio de una es-
peranza apocaliptica, sino que inicié
un movimiento de 2 Reino de Dios, es
decir, de humanidad reconciliada.

Ciertamente, fue profeta apocalipti-
co, mensajero del fin de los tiempos,
pero tuvo algo especial que le distin-
gui6 de los demés apocalipticos de su
tiempo. Anuncié6 el Reino de Dios en Is-
rael, pero criticé sus instituciones basi-
cas (sobre todo el templo), en gesto de
apertura universal que desbordaba las
lindes del judaismo nacionalista. Tuvo
gran cuidado en proclamar el cumpli-
miento de la Ley de Dios, pero, al mis-
mo tiempo, superd las varias formas de
legalismo de su tiempo. Buscé un tipo
de restauracion israelita (doce tribus,
doce discipulos), pero, al mismo tiem-
po, ofreci6 su llamada y abri6 su grupo
a los desclasados de la periferia nacio-
nal, iniciando un tipo de apertura que
podia (y debia) interpretarse de forma



universalista. Proclamé la justicia de
Dios y, sin embargo, lo present6 como
Padre que perdona a todos.

Surgiendo de la entraiia israelita, Je-
stis rompia las fronteras normales de la
identidad judia, apareciendo también
como peligroso ante el poder de Roma.
Unos y otros (sacerdotes judios, solda-
dos de Roma) lo condenaron a muerte,
pensando que era preferible destruirlo,
para bien de religion e imperio. Pero la
semilla de su mensaje reaparecio pron-
to, encarnada en un grupo de discipu-
los que dijeron haberlo visto vivo, co-
mo Hijo (enviado escatolégico) de Dios
y como Cristo de Israel. De esa forma,
el profeta del fin vino a concebirse co-
mo garante y mediador (encarnacion)
del Reino que habia predicado.

Nunca habia sucedido en Israel algo
semejante. Ciertos grupos judios habian
sacralizado personajes del pasado his-
térico o simbolico (Henoc, Matusalén,
Noé, Melquisedec, Esdras, Baruc) pre-
sentandolos como reveladores de miste-
rios superiores. Pero no los hicieron sal-
vadores finales, ni concibieron su vida
como principio y modelo de existencia
para los humanos. El grupo de Qumran
tomé al Maestro de Justicia (fundador
del movimiento) como intérprete auto-
rizado vy final de la Escritura, iniciador
del verdadero Israel. Pero ni ese Maestro
ni Juan Bautista (venerado también por
sus seguidores) se entendieron como
mediadores finales del juicio de Dios.

2. El gran cambio de la apocaliptica
cristiana

En contra de los personajes que aca-
bamos de citar, el mismo Jesus vino a
presentarse desde el comienzo de la ex-
periencia pascual (eclesial), como signo
y realidad del juicio de Dios, situdndo-
se asi en el centro de la escatologia apo-
caliptica que los cristianos debieron re-
crear en torno a (a partir de) su figura.
Con Jesus culmina el tiempo y llega el
Reino, no a pesar sino en virtud de su
fracaso o muerte, transformada en pas-
cua. Asf lo han visto de formas comple-
mentarias (convergentes) varios testi-
monios del Nuevo Testamento (Pablo y
Marcos, las tradiciones de Hebreos o
Juan), que han reinterpretado y recrea-
do la esperanza apocaliptica judia.

Este es el giro epistemoldgico y mesid-
nico, el cambio radical del cristianismo.
Todos los intentos de explicarlo de un
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modo evolutivo y racionalista han fra-
casado: la Iglesia cristiana nace, dentro
del judaismo, como expresion de un sal-
to cualitativo, vinculado precisamente a
la experiencia de la resurrecciéon de un
crucificado, es decir, de un rechazado
por la legalidad vigente de sacerdotes
judios y politicos romanos. Este salto se
ha dado en el contexto de la experiencia
israelita (dentro del judaismo), pero
transformando (rompiendo y recrean-
do) sus estructuras mentales y sociales.

Los seguidores de Jestuis han debido
descubrir y formular su identidad di-
ciendo que su pascua es culminacion y
superacion de la esperanza israelita (es
acontecimiento escatolégico). Asi pien-
san los cristianos: la muerte de Jestis es
el fin del mundo viejo; pero su resu-
rreccion ha iniciado, precisamente alli,
un camino nuevo de experiencia y vida
dentro de la historia. Recrear desde Je-
sus el corto tiempo que queda, hasta la
culminacién y transformante del mun-
do: tal es la tarea principal de los cris-
tianos. Sigue la historia, pero cambia
su sentido: no se espera ya el juicio de
Dios, pues en algtn sentido ha llegado
en el Cristo. So6lo falta que culmine,
que se exprese plenamente, culminan-
do asi la historia.

3. Literatura cristiana y apocaliptica

Hubo en el cristianismo primitivo
diversas tendencias. Algunas podian
mantenerse mas cerca de la apocalipti-
ca judia anterior (quiza los cristianos
de Santiago, en Jerusalén). Otras po-
dian abrirse en una linea mas parecida
a un tipo de helenismo universal. Los
judeocristianos corrieron el peligro de
encerrar a Jesus en una ley y sociedad
nacionalista. Algunos herederos de Pa-
blo han terminado aceptando (e inclu-
so sacralizando) el orden imperial, olvi-
dando el caracter mesianico (histérico)
y social del proyecto de Jests. En este
contexto, entre un extremo y el otro,
surgieron diversos modelos o formas
de expresion del cristianismo, y entre
ellos la apocaliptica cristiana.

a) Modelo gndstico. Una tradicion
antigua, anunciada quiz4 en un posible
documento Q (texto al parecer utiliza-
do por Lc y Mt), asumida por el EvTom
(ap6crifo), ha traducido el mensaje
apocaliptico de Jesus en claves de ex-
periencia de plenificacién interior. De-
ja aun lado la critica social del evange-
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lio, con la transformacién integral del
ser humano (a nivel comunitario y eco-
némico), para destacar la experiencia
espiritual. De esa forma se «inmuniza»
frente a los riesgos politicos externos y
evita la persecucién imperial. Segun
ello, el cristiano puede vivir a dos nive-
les: sigue a Jestis en plano interno, de
transformacion del alma; acepta en el
orden externo la economia (idolocitos)
y la fidelidad politica de Roma, como
parece que han hecho algunos de los
cristianos criticados en Ap 2-3 (como
Balaam y Jezabel).

b) Modelo de narracion evangélica:
Marcos. Desde la experiencia pascual
(el resucitado es el mismo crucificado),
con rasgos que le acercan a Pablo, Mar-
cos ha reinterpretado el mensaje de Je-
sts en forma de evangelio: buena nueva
de salvacion que se expresa en la expe-
riencia comunitaria (pan, casa) y en la
entrega martirial (camino de cruz: Mc
8,31; 9,31; 10,32-24) de sus creyentes.
Su Iglesia es la familia de aquellos que
comparten de manera universal el pan
(cf. Mc 6,30-44; 8,1-10), superando la
imposicién politica de Herodes o la pu-
reza exclusivista de los fariseos (cf. Mc
8,14-21), suscitando una comunidad
afectiva o grupal (casa eclesial) en tor-
no a la palabra compartida de Jesus (cf.
Mc 3,20-35). De esa forma ha destaca-
do Marcos algunos motivos centrales
de la apocaliptica (en su pequefio apo-
calipsis de Mc 13).

¢) Modelo de adaptacion. 1° Clemente
(I Clem). El Evangelio de Tomds corria
el riesgo de entender a Jesus en linea de
evasion interna, dejando el mundo ex-
terno en manos de la perversion (pode-
res imperiales). Marcos pedia fidelidad
hasta la muerte, pero no elaboraba te-
maéticamente la exigencia martirial con
relacion a los poderes imperiales. Hay
otras respuestas. La primera de Pedro
(1 Pe) invitaba a los cristianos a resistir
en medio de la prueba, como exilados y
peregrinos, sin someterse a los males
del mundo, pero sin satanizarlo: rogan-
do por las autoridades imperiales. /
Clemente (libro no aceptado en el ca-
non del Nuevo Testamento) avanza en
esa linea, sancionando y sacralizando
desde el mensaje de Jests el mismo po-
der de Roma, que puede venir a con-
vertirse casi en signo de Dios sobre la
tierra, anunciando aquello que siglos
mas tarde afirmar la teoria de los dos
poderes (eclesiastico y civil), entendi-

dos como representantes de Dios para
los humanos.

d) 2 Apocalipsis de Jestis, un libro
cristiano. En el contexto anterior se si-
tha y distingue este libro sorprendente
que empieza asi: «Apocalipsis de Jesu-
cristo, a quien Dios se lo dio, para que
mostrara a sus siervos lo que debe su-
ceder con rapidez, y él (Jestis) manifes-
t6, enviandolo (por medio de) su Angel
a su siervo Juan» (Ap 1,1). Este es el
Apocalipsis de Jesus, el Cristo, no de
Henoc, Esdras o Baruc o de otros vi-
dentes antiguos. Mateo, Marcos, Lucas
y Juan ofrecieron el testimonio de Jestus
a través de unos  evangelios. Por el
contrario, este Juan, que aparece como
siervo de Jesus, ha recibido y transmiti-
do un Apocalipsis, como revelacién de
la verdad final y definitiva de Dios, por
medio de Jesus. Este es el Apocalipsis
de Jesus, es decir, la revelacion de Dios
segun Jesus, por medio de un angel, pa-
ra conocimiento de los creyentes.

X P
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2 Apocaliptica, Biblia, evangelios,
Henoc, Nuevo Testamento, Qumran.

[0 Jupaismo

Libros que no forman parte de la Bi-
blia oficial (israelita o cristiana, canon
hebreo o canon griego de los LXX). Sue-
len llamarse apdcrifos porque algunos
de ellos se han presentado como «es-
condidos», propios de comunidades es-
peciales, con revelaciones que no son
para la «mayoria» de la comunidad. En
la tradicién protestante aparecen a ve-
ces como pseudoepigraficos, es decir,
atribuidos a personajes del pasado o a
autores ficticios (Matusalén, Henoc, Da-
niel...), para distinguirlos de los «ap6cri-
fos» propiamente dichos, que serian los
«deuteocanodnicos», es decir, los que no
forman parten del canon de la Biblia he-
brea, sino del canon griego de los LXX
(Eclesiastés, Sabiduria, 1 y 2 Macabeos,
Tobias y Judit, Baruc, Carta de Jeremias
y afnadidos de Daniel y Ester).

1. Libros candnicos y apdcrifos

El tema aparece en la tradicién de
Esdras, vidente, que ha recibido la or-
den de reunir a cinco amanuenses ha-
biles para copiar en 40 dias todo lo que
él vaya dictando. Le habfa llamado la



voz de Dios, bebié su caliz y al beberlo,
emborrachado de la ciencia superior,
su mente y corazon se transformaron,
llenos de sabiduria. Por eso fue capaz
de ir dictando extasiado los grandes se-
cretos a cinco escribas elegidos:

«Durante el dia escribian, por la
noche comian; mas yo no cesaba de
hablar ni de noche ni de dia. Al final
de los cuarenta dias fueron escritos
noventa y cuatro libros. Entonces me
hablé el Altisimo y me dijo: Los pri-
meros libros que escribiste dalos a la
publicidad, para que los lean los dig-
nos y los indignos. Los setenta iilti-
mos libros los retendras para darlos a
leer a los més avisados de tu pueblo.
Pues ellos tienen el veneno del cono-
cimiento, la fuente de la sabiduria y
el rio de la ciencia. Y asi hice» (4 Esd
14,42.47).

Los primeros veinticuatro son los [i-
bros exotéricos que forman el Antiguo
Testamento canénico, es decir, la Bi-
blia hebrea, libros que se pueden co-
piar y transmitir publicamente y que
se leen ante todos en la sinagoga: son
textos para el vulgo, Biblia de todos,
escrita y transmitida para aquellos que
aun no tienen conocimiento verdade-
ro. Por el contrario, los setenta finales
son los libros esotéricos, que sélo se co-
nocen dentro de la secta o grupo de Es-
dras (y/o en la de Henoc, por poner
otro ejemplo): son libros para sabios,
conocimiento escondido (eso significa
«apdcrifo»), propios de personas que
quieran y puedan penetrar en los mis-
terios que el conjunto de la gente des-
conoce.

Hay por tanto dos biblias. Una exo-
térica y publica (canénica), propia de
aquellos a quienes la gnosis posterior
llamara psiquicos, hombres y mujeres
que viven preocupados todavia por las
apariencias de este mundo; consta de
veinticuatro (doce por dos) libros, que
responden a las doce tribus del viejo
Israel de la historia que sigue todavia
preocupado por revelaciones de la car-
ne, historias de la ley y de la vieja tie-
rra. La otra Biblia, la Biblia esotérica,
es mucho maés extensa y se dice que
llena de misterios, siendo propia de
eso que pudiéramos llamar el Israel
completo (siete es namero de perfec-
cién, setenta perfeccién completa); ella
forma el libro de sabiduria revelada di-
rectamente por Dios, conocimiento de
los verdaderos iniciados de la tierra.
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La Biblia escondida, que seria fuen-
te de saber, rio de ciencia, consta de
esos 70 libros apdcrifos, que suelen ser
de tipo moralista o apocaliptico. Por
su propia condicién interior (y por el
riesgo exterior de persecuciéon que su-
ponen), los libros apocalipticos tienden
a ser escondidos, literatura clandestina,
en plano religioso y politico.

Légicamente, para dar autoridad a
sus visiones y acentuar su caracter eso-
térico, los apocalipticos atribuyen sus
revelaciones a los personajes miticos
mas sabios de la antigiiedad (Matusalén
o Noé, Daniel o Henoc) o a ciertos ante-
pasado, sobre todo escribas histoéricos
judios, cuya obra habria quedado es-
condida, y que ahora se presenta en su
integridad, ofreciendo bases nuevas pa-
ra el resto creyente del pueblo (los Doce
Patriarcas, Moisés, Esdras o Baruc). Es-
ta pseudonimia, perfectamente calcula-
da, produce un claro efecto literario y
social: los textos apocalipticos aparecen
como testimonio de un pasado norma-
tivo, pudiendo leerse (desde aquel ori-
gen antiguo) como profecia (anuncio)
de lo que ha de venir. Es evidente que
no todo esoterismo es apocaliptico, pe-
ro la apocaliptica judia contiene ele-
mentos que pueden desembocar y de-
sembocan en un esoterismo, tanto en
linea cultural como social.

2. Valor y sentido de los apdcrifos
de Israel

Desde el punto de vista literario y
teolégico, los libros de la Biblia cané-
nica forman un conjunto bien delimi-
tado, con tres partes: (a) Torah o Pen-
tateuco; (b) profetas anteriores (libros
histéricos) y posteriores (ordaculos de
los profetas); (c) y escritos de tipo di-
verso (sapiencial, liturgico, etc.). El ca-
non judio fue fijado entre el siglo Iy IT
d.C., quedando fuera muchos libros,
muy valiosos, pero que no se han con-
siderado basicos para la fe y la historia
israelita.

a) Deuterocandnicos. Entre los libros
que no admitié el canon hebreo, por es-
tar escritos en griego o porque su doc-
trina no concordaba plenamente con la
doctrina de los rabinos, estan los deute-
rocanénicos, que muchos protestantes
llaman Apdcrifos. Son, como he dicho,
Eclesiastico, Sabiduria, Baruc, Carta de
Jeremias, Canto de los Tres Jovenes (de
Daniel LXX), Susana (de Daniel LXX),
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Bel y el Dragén (de Dn LXX), Judit, To-
bias 1 y 2 Macabeos (con afiadidos en
Ester). Aparecen en las ediciones caté-
licas de la Biblia y en muchas protes-
tantes. Son indispensables para cono-
cer el judaismo de los siglos anteriores
a Jesus. En algunas ediciones de los
LXX (pero no en la Biblia Catdlica)
aparecen también: 3 y 4 Macabeos, 3y
4 Esdras, Odas de Salomén, Salmos de
Salomén y Oracion de Manasés.

b) Apdcrifos del Antiguo Testamento.
Textos y ediciones. Resulta imposible
fijar todos los apécrifos del Antiguo
Testamento, porque las listas varian en-
tre los editores y segtin se incluyan o no
los textos de 2 Qumran. En la edicion
castellana dirigida por E. DiEz MACHO
(Apdcrifos del Antiguo Testamento, Cris-
tiandad, Madrid 1984ss), se incluyen:
Carta de Aristeas, Jubileos, Antigiieda-
des Biblicas (Pseudo-Filén), Vida de
Adéan y Eva (version griega), Vida de
Adan y Eva (versioén latina), Paralipo-
menos de Jeremias, Esdras (LXX 1 Es-
dras), 3 y 4 Macabeos, Vida de los Pro-
fetas, Salmos de Salomoén, Odas de
Salomén, Oracién de Manasés, Libro
arameo de Ajicar, José y Asenet, Oracu-
los Sibilinos, Libro etiépico de Henoc
(1 Henoc), Libro de los secretos de He-
noc (2 Henoc), Libro hebreo de Henoc
(3 Henoc), Libro 4 de Esdras, Ascen-
sién de Isafas, Testamentos de los Doce
Patriarcas, Testamento de Job, Testa-
mento de Moisés (Asuncién de Moisés),
Testamento de Abrahin, Testamentos
de Isaac y de Jacob, Testamento de Sa-
lomén, Testamento de Adan, Apocalip-
sis de Esdras (griego), Apocalipsis de
Sedrac, Visién de Esdras, Apocalipsis
siriaco de Baruc, Apocalipsis griego de
Baruc, Apocalipsis de Elias, Apocalipsis
de Sofonias, Apocalipsis de Abrahan,
Apocalipsis de Adan, Apdcrifo de Eze-
quiel. Entre las ediciones de los textos:
P. SaccHi (ed.), Apocrifi dell' Antico Tes-
tamento I-1I, UTET, Turin 1989; R. H.
CHARLES, Apocrypha and Pseudoepigrafa
of the OT I-II, Clarendon, Oxford 1971;
J. H. CHARLESWORTH (ed.), The Old Tes-
tament Pseudoepigrapha 1-1I, Garden
City, Nueva York 1983, 1985. Cf. tam-
bién J. H. CHARLESWORTH, The Pseudo-
epigrapha and Modern Research with
Supplement, SBLSCS 7, Chico CA 1981;
id., Gli Pseudoepigrafi dell’Antico Testa-
mento e il Nuovo Testamento, SB 91,
Paideia, Brescia 1988.

X P.
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1. Principios

Una parte considerable de los ap6-
crifos del Antiguo Testamento han si-
do transmitidos en un contexto cristia-
no. El Nuevo Testamento cristiano ha
sido fijado como canon en la segunda
mitad del siglo I d.C. y agregado en las
biblias cristianas a la Biblia israelita.
En ese proceso han quedado fuera bas-
tantes libros cristianos, algunos recha-
zados expresamente por la Gran Igle-
sia (como inclinados a la gnosis o al
judeocristianismo), otros simplemente
no incluidos, porque no entraban den-
tro de los libros que la mayoria de las
Iglesias consideraba como santos.

No ha habido reglas fijas para de-
clarar a unos libros canénicos y a otros
apocrifos. En principio se han tomado
como canonicos aquellos que se atri-
buian a los apéstoles o a los comienzos
de la Iglesia. Se rechazaron expresa-
mente como apdcrifos dos tipos de tex-
tos: (a) los que parecian de tendencia
gnoéstica, porque negaban la «carne»
de Jesus, es decir, la identidad social
de su movimiento; (b) los que parecian
exclusivistas, en linea judeocristiana,
es decir, los que rechazaban la univer-
salidad del cristianismo. Es evidente
que se podrian haber tomado otras op-
ciones, admitiendo en el canon el
Evangelio de Tomds (tendente a la gno-
sis) o el Evangelio de los hebreos (ten-
dente al judeocristianismo).

2. Divisién y ediciones

Es imposible fijar una lista de ap6-
crifos del Nuevo Testamento, segiin se
incluyan o no las reelaboraciones cris-
tianas de textos judios, los textos de Nag
Hammadi, etc. De un modo general se
pueden citar: (a) Evangelios: De Maria
Magdalena, de Tomas, del Pseudo-
Tomas, de Santiago, de los Hebreos, de
los Nazarenos, Evangelio Arabe de la
infancia, Apécrifos de la Muerte y Asun-
cién de Maria, Evangelio de Judas. (b)
Hechos de Pedro, de Tecla y de Pablo,
de los Doce Apostoles, de Pilatos. (c)
Cartas de Pilatos a Herodes, de Pilatos a
Tiberio, de los Apéstoles, de Pedro a Fe-
lipe, de Pablo a los de Laodicea, Terce-
ra carta los Corintios. (d) Apocalipsis de
Santiago, de Juan, de Esteban, de Pe-
dro, de Elias, de Esdras (anadidos cris-
tianos), de Baruc (afiadidos cristianos),



de Sofonias. (e) Testamentos, son origi-
nales o cristianos o afiadidos cristianos
a textos judios: de Abrahan, de Isaac, de
Jacob, de los Doce Patriarcas, de Salo-
mon, de Juan. (f) Textos varios: Descen-
sién de Cristo a los Infiernos, Declara-
cién de José de Arimatea, Vida de Adan
y Eva, Salmos de Salomon, Oraculos Si-
bilinos.

Entre las ediciones fundamentales:
A. SaNTOS OTERO, Los Evangelios Apo-
crifos. Textos griegos vy latinos, con ver-
sion critica, estudios introductorias y
comentarios, BAC 148, Madrid 1975;
E. GONZALEZ BLANCO, Los evangelios
apdcrifos 1-111, Bergua, Madrid 1934,
ofrece mucho material, pero queda an-
tiguada por poco critica; A. PINERO (y
otros), Textos gndsticos. Biblioteca de
Nag Hammadi. I. Tratados filosdficos y
cosmoldgicos. II. Evangelios, hechos,
cartas. I11. Apocalipsis y otros escritos,
Trotta, Madrid 1997-2000; G. ARANDA y
P. RUPEREZ (eds.), Apdcrifos cristianos,
Ciudad Nueva y Fundacién San Justi-
no, Madrid (1998-).

X. P.
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2 Fe, filosofia, razon, religion, teo-
logia.

O Jupaismo

1. Primera apologética:
contexto helenista

Apologética significa «defensa» vy
surge en el momento en que el judais-
mo se encuentra amenazado por otras
religiones o culturas, especialmente
por el helenismo, desde el siglo II a.C.
hasta el siglo II d.C. Una parte consi-
derable de la literatura de los judios
helenistas de ese tiempo tiene un ca-
racter apologético. Asi, el libro de la
Sabiduria puede tomarse como defen-
sa de la tradicion histérica de Israel.
En esa linea debemos citar a los dos
escritores judios mas significativos del
siglo I d.C.

a) Filén de Alejandria escribié una
obra muy extensa, de tipo filoséfico-
teologico, en la que expone y defiende el
judaismo de un modo intelectual, pre-
sentandolo como religion verdadera,
dentro de un contexto helenista y roma-
no, quiza con la esperanza de que todo
el mundo culto se convierta de algin
modo al Dios de Israel. Al mismo tiem-
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po, escribié dos obras de apologia es-
tricta. Una de ellas, titulada Legatio ad
Caium (o Contra Flaco), quiere defen-
der ante la corte imperial a los judios de
Alejandria, que estan siendo injusta-
mente tratados. De la otra (Apologia de
los judios) se conserva un fragmento en
Eusebio de Cesarea. En ella presenta la
vida de los terapeutas o contemplativos
judios del entorno del lago Mareotis de
Alejandria como representantes de una
vida filosoéfica ejemplar, lo mismo que
en su Vita Contemplativa.

b) Flavio Josefo escribié una gran
obra histérica (Antigiiedades judias)
que puede entenderse como defensa
del judaismo ante el mundo culto de
tiempo, en el entorno imperial. Los ju-
dios, vencidos militarmente en la gue-
rra del 67-70, vienen a presentarse co-
mo los portadores de un tipo superior
de conocimiento y de religién. De ca-
racter mas directamente apologético
es su obra Contra Apién, que constitu-
ye la defensa histoérica y racional mas
amplia de las ensefianzas y de la vida
los judios, en contra de un «personaje»
(Apién) a quien se toma como pagano
tipico, enemigo de los judios. En este
contexto realiza Josefo una extensa de-
fensa del judaismo, apelando no sélo a
diversos argumentos de tipo filoséfico-
religioso, sino también a los escritos de
historiadores como Beroso y Maneto,
cuyas obras se han perdido.

2. Segunda apologética:
disputas medievales

Un nuevo ejemplo de apologética ju-
dia se da en la Edad Media, sobre todo
en Sefarad/Espana, cuando tienen que
convivir cristianos, judios y musulma-
nes. Al principio, hasta el siglo XII,
apenas hay necesidad de defensa, pues
judios y cristianos conviven basica-
mente de un modo pacifico. Pero des-
pués cambian las circunstancias y al-
gunos cristianos quieren convertir a la
fuerza a los judios, que tienen que de-
fenderse.

Quiza el mas importante de los apo-
logetas judios de la Edad Media fue
Yehuda ha-Levi, que naci6 en Tudela
(Navarra) en torno al afio 1070 y muri6
en Jerusalén el afio 1141. Fue poeta y
médico y, sobre todo, un defensor del
judaismo, como muestra su Libro de la
prueba y del fundamento sobre la defensa
de la religion menospreciada, que consta
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de cinco discursos, dirigidos simbdlica-
mente a un pagano (el rey de los Kaza-
res), a quien quiere presentar la religion
verdadera. Por eso, el libro suele lla-
marse el Kuzari y supone que, después
de haber analizado los argumentos de
los filosofos (de Aristételes) y de los cre-
yentes de otras religiones (cristianos y
musulmanes), sélo un sabio judio pue-
de ensefiar la sabiduria completa. A par-
tir de ahi desarrolla una apologia edi-
ficante del judaismo entendido como
religién verdadera, en didlogo con las
tradiciones filoséficas y teoldgicas de
los musulmanes y cristianos.

3. Tercera apologética:
edad contempordnea

Gran parte de la obra filoséfico-teo-
l6gica del judaismo del siglo XX puede
entenderse en linea apologética, como
una exposicién del valor universal y
humanizador de la tradicién de Israel.
Suele ser una apologética velada, que
no esta directamente encaminada a de-
fender el judaismo en contra de algunos
de sus opositores concretos, sino a pre-
sentar de un modo positivo el valor del
judaismo. En esa linea podemos desta-
car dos obras muy significativas.

a) Leo Baeck (1873-1956) quiso res-
ponder a la apologética cristiana de A.
Harnack (La esencia del cristianismo,
1900) con un manual de defensa de la
fe y vida judia, en Esencia del judaismo
(1905), que ha venido siendo quiza, a
lo largo del siglo XX, el libro mas sig-
nificativo del judaismo contempora-
neo. A juicio de Baeck, sélo existen en
realidad dos religiones esenciales y ba-
sicas: una es el budismo (religién de la
huida) y otra el judaismo (religién del
compromiso ético). El cristianismo es,
en el fondo, una expansién romantica
y sentimental del judaismo, una reli-
gi6én que no ha sido capaz de mantener
la fidelidad ética e historica del judais-
mo, que sigue elevandose como la ex-
presién suprema del espiritu humano.
S6lo una «conversién» del cristianis-
mo, con un retorno a sus bases judias,
podria abrir un camino de futuro para
la historia de Occidente.

b) Franz Rosenzweig (1886-1929) es-
tudié las relaciones del judaismo y el
cristianismo (y en menor medida del
islam) en una obra tematica titulada
La estrella de la redencién (1921). En un
sentido superficial, «La Estrella de la

Redencién» no es una obra apologéti-
ca, sino, mas bien, expositiva. Asi quie-
re presentar el cristianismo y judaismo
como dos aproximaciones o caminos
que llevan a Dios, validos ambos, cada
uno con su misién, como reflejos o ex-
pansiones de una misma estrella. En
ese sentido, ambos deben completarse.
Pero, miradas las cosas con mayor pro-
fundidad, el camino cristiano ha de
terminar poniéndose al servicio del ju-
daismo (y no al contrario, como han
pensado casi siempre los cristianos).
Los cristianos han de llevar a los paga-
nos hacia Dios. Pero después, cumpli-
da su tarea, el cristianismo ha de vol-
verse transparente, para que se revele y
despliegue en plenitud el camino judio
que esta centrado en la revelacién del
nombre de Dios y en el establecimien-
to de la alianza eterna.

X P.
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También en contexto cristiano pode-
mos hablar de tres apologéticas. La pri-
mera apologética esta cerca de la de los
judios helenistas y ha sido desarrollada
especialmente por los llamados ~ Pa-
dres apologistas o apologetas de los si-
glos II-III d.C., entre los cuales pode-
mos destacar, en sentido extenso, a los
siguientes: Justino y Teéfilo de Antio-
quia, Ireneo de Lyon y Cipriano de Car-
tago, Clemente de Alejandria y Tertulia-
no el Africano, Origenes de Alejandria y
Lactancio. Todos ellos realizaron la
gran tarea de presentar el cristianismo
en el contexto del pensamiento y de la
vida del Imperio romano.

La segunda apologética cristiana pue-
de vincularse, como la judia, al desa-
rrollo del cristianismo medieval, en dia-
logo con el judaismo y el islam. En ese
contexto se pueden citar los dos autores
mas significativos del siglo XIII. Uno de
tipo mas especulativo (santo Tomas,
1225-1274) que escribi6 la Summa con-
tra gentiles, para exponer y defender la
fe cristiana ante judios y musulmanes.
Otro de tipo mas practico (Ramon Lull
o Raimundo Lulio, 1232-1316), que de-
sarroll6 métodos de defensa del cristia-
nismo en dialogo con las religiones de
su tiempo y entorno (judaismo e islam).

La tercera apologética puede vincu-
larse al didlogo actual de religiones,
ampliamente propugnado por los teé-
logos cristianos de la segunda mitad



del siglo XX. Pero, dado que ese didlo-
go atn no ha culminado, parece prefe-
rible recordar la apologética clasica de
los tedlogos cristianos del siglo XIX y
de principios del XX, que se desarro-
llaba en tres partes o momentos.

1. De vera religione

En ella se planteaba la cuestion de si
Dios existe, para analizar después sus
propiedades y su posible revelacion. En
esa linea, la apologética iba dirigida, al
mismo tiempo, en contra de los ateos e
indiferentes de la sociedad occidental y
del resto del mundo, de manera que
aparecia como critica de todas las reli-
giones no cristianas (islam, hinduismo,
budismo, animismo, politeismo). En
este contexto resultaba fundamental la
demostracion de la existencia de Dios,
que se realizaba a partir de las cinco
vias de santo Tomas: por el movimien-
to (para llegar al Motor inmévil); por la
contingencia (para llegar al Ser necesa-
rio); por la causalidad (desembocando
en la existencia de Primera causa, cau-
sa causarum); por los grados o jerar-
quia de perfecciones (hasta llegar al Ser
Perfectisimo); y por la finalidad u or-
den del universo (que exigia la existen-
cia de un Fin Supremo, «finalizador»
de todo, el Dios providente y consuma-
dor). A veces se empleaban también
otras «vias» para demostrar la existen-
cia de Dios: el deseo natural de verle, el
testimonio de todos los pueblos, etc.

2. Demonstratio christiana

En este contexto, después de saber
que hay un Dios, los apologistas pre-
guntaban: ¢Ese Dios tinico que existe y
que se ha demostrado anteriormente,
ha enviado a Alguien que lo revele y
que sea su legado o mediador, su pro-
feta verdadero o su Mesias y salva-
dor/redentor? A esa pregunta respon-
dia un tratado teolégico titulado: De
legatione Christi, donde Cristo aparecia
como enviado definitivo de Dios, como
su Hijo, que lo revelaba, lo daba a co-
nocer y manifestaba sus mandamien-
tos. Evidentemente, para que esa prue-
ba resultara convincente habia que
demostrar que otros «profetas» o en-
viados (Moisés, Muhammad, Buda...)
habian sido imperfectos o habian ense-
fiado doctrinas falsas. Entre las prue-
bas que se empleaban para mostrar
que Jesus era el «legado de Dios» so-

Apologética / 125

lian citarse sus milagros y sus profe-
cias. Los milagros sobrepasaban el ni-
vel de la naturaleza y sélo podia reali-
zarlos alguien que fuera Dios o Hijo de
Dios. Las profecias de Israel demostra-
ban, ademas, que Cristo era el anun-
ciado desde tiempo antiguo. En esa li-
nea se suponia que el Dios tnico sélo
podia revelarse a través de un solo en-
viado. Logicamente, sélo Cristo podia
ser el tnico Legado divino de Dios y
salvador para todos los hombres.

3. Demonstratio catholica

Una vez fijada la gran cuestién del
Legado divino, debia mostrarse que
ese Legado (Mesias e Hijo de Dios) ha-
bia fundado una Iglesia verdadera y
universal, como corresponde a su fun-
cién reveladora y salvadora. Por eso
habia que precisar dénde se hallaba la
comunidad fundada por Jests, cual
era la verdadera Iglesia. Esta era una
demostracion que iba en contra de las
Iglesias protestantes y de la Iglesia or-
todoxa, cismatica.

Esa demostracion seguia basicamen-
te estos pasos: (a) Jestis fundo la Iglesia
y puso como fundamento de ella a Pe-
dro y a los Doce apéstoles. (b) La suce-
sion de Pedro (el papado) y la sucesion
apostolica ininterrumpida de los obis-
pos mostraba que sélo la Iglesia catoli-
ca seguia siendo la fundada por Jests.
Se trataba de una demostracion belige-
rante y combativa, que excluia o margi-
naba no sélo a las otras religiones, sino
también a las otras Iglesias cristianas.
Este tipo de apologética se ha seguido
manteniendo hasta la segunda mitad
del siglo XX, pero ha sido reformulada
por el Vaticano II, que no ha querido
defender a la Iglesia catélica condenan-
do a las demas Iglesias y religiones, si-
no mostrando el valor de la misma Igle-
sia catélica, pero en didlogo respetuoso
con los demaés cristianos y creyentes (e
incluso con los no creyentes).

X. P

O IsLam

El im al-kalim (o ~ teologia isla-
mica) estd muy relacionado con la
apologética, pues surgié como defensa
del islam contra los que lo negaban o
dudaban de él. A partir de esa defensa
de la propia fe fue desarrollandose un
pensamiento teolégico, que nunca per-
di6 su carécter apologético.
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Pero existe una diferencia respecto a
la apologética judia de un Flavio Josefo
o la de los primeros cristianos. Y es que
los mutakallimin (te6logos) musulma-
nes, al menos los sunnies, se enfrenta-
ban a sus rivales desde la posicion de
superioridad politica, al ser el islam la
religién oficial del Estado, mientras que
los primeros apologetas cristianos se
enfrentaban a un Estado romano que
les declaraba fuera de la ley y los perse-
guia cruelmente. Incluso los apologetas
judios como Flavio Josefo, aunque per-
tenecieran a la aristocracia y se codea-
ran con la mas alta nobleza romana, es-
taban en una posicién de inferioridad
como judios, tratando de convencer a
los griegos y romanos cultos del carac-
ter racional y humano del judaismo
frente a los que, como Hecateo de Ab-
dera, consideraban el modo de vida ju-
dio como «inhumano e inhospitalario».

No era, obviamente, el caso de la
apologética de los mutakallimion mu-
sulmanes sunnies. En este sentido, la
apologética musulmana sunni se pare-
ceria a la apologética teolégica del cris-
tianismo una vez que éste se convirtio
en la religion oficial, no a la de un san
Justino, un Atenagoras o un Origenes,
sino a la de un santo Tomas de Aquino.

La apologética desde fuera del poder
en el islam seria la de las sectas mino-
ritarias no oficiales. Pero en este caso
se trata de apologética dentro del islam
de unos musulmanes frente a otros.

Lo mas parecido a una apologética
del islam frente a otra religion desde
una posicion sin poder seria la obra del
franciscano mallorquin emigrado a Ta-
nez y convertido al islam Anselm Tur-
meda (1352-1423): Tuhfat al-adib fi-radd
‘ala ahl as-salib («Presente del hombre
letrado sobre la refutacion de la gente
de la cruz»). En ella se exponen las ra-
zones que le llevaron a convencerse de
la verdad del islam y los errores del cris-
tianismo, cosa que ocurri6é cuando to-
davia vivia en territorio cristiano, donde
haber declarado publicamente su con-
dicién de convertido al islam le habria
costado la vida.

En ese sentido son mas interesantes
desde un punto de vista apologético las
obras de musulmanes contempora-
neos que, fuera de estados oficialmen-
te musulmanes, tratan de defender el
islam con argumentos racionales. La
situacion de estos musulmanes en un
contexto no islamico (y a menudo an-

tiislamico) es méas parecida a la de Fla-
vio Josefo o los primeros apologistas
cristianos que a la de los mutakallimiin
tradicionales.

J.F.D. V.

APOSTOLES o

~ Iglesia, Jesus, Maria Magdalena,
Pedro, resurreccién, Santiago.

1. Introduccién. Los Doce

Jesus no ha querido fundar una reli-
gién nueva, sino que retoma y recrea el
camino israelita, volviendo a sus raices
y escogiendo para ello Doce seguido-
res, como signo de la totalidad del pue-
blo. No son todavia apéstoles en el sen-
tido posterior (enviados a todos los
pueblos), sino testigos y enviados par-
ticulares (en singular saliah, en plural
seluhim) de Dios para Israel, pues sélo
tras el cumplimiento de la promesa en
Israel podra darse la misién universal.
En ese sentido, la palabra y el concep-
to «apdstol» no proviene de Jesus, ni de
la Iglesia primitiva de Jerusalén, sino
que surgié con la misién helenista (cf.
Hch 6-7) y se extendi6 a partir de ella.
Todavia Pablo distingue con toda pre-
cision a los Doce (que serian seluhim) y
«todos los apéstoles», entre los que él
mismo se incluye (cf. 1 Cor 15,5).

Pues bien, Jests escogié Doce se-
luhim, como representantes suyos y
como signo del nuevo Israel en su tota-
lidad, como unién de doce tribus. Esta
experiencia esta en el fondo de Mc 3,14
par y de aquellos textos que presentan
a Judas como «uno de los Doce» (Mc
14,10 par; cf. Jn 6,67; sobre los seluhim
judios cf. 2 Cr 17,7-9). Por eso, en
tiempo de Jesus no se puede hablar de
«apostoles», pero se puede y debe ha-
blar de enviados mesianicos, es decir,
de representantes suyos (saliah) ante
Israel. El nimero Doce indica la fede-
racion de las tribus que forman el pue-
blo de los hijos de ~ Israel, antes que
hubiera reino y templo, pero puede
vincularse también con otras institu-
ciones simbdlicas.

a) Tiempo, espacio césmico. Hay do-
ce meses al aflo y doce astros en el cie-
lo, que definen la unidad y plenitud
del cosmos, como muestra la corona
de doce estrellas de la Mujer vestida de
sol (Ap 12,1).

b) Plenitud final, nueva Jerusalén. La
Ciudad celeste, inspirada en Ez 40, ten-



dra doce puertas, como saben los ese-
nios de Qumran (cf. 4Q549; TQ 179) y
el vidente cristiano (Ap 21,12-14).

¢) Liturgia. Los doce panes de Pro-
posicién (Lv 24,5-8) son signo de todo
Israel (1QM 2,2ss; 11QT 18,14-16), co-
mo los cestos sobrantes de la primera
multiplicacién (cf. Mc 6,43). Ap 5 colo-
ca ante el Trono de Dios una corte de
Veinticuatro Ancianos (¢doce patriar-
cas, mas doces apostoles?, ¢dos doce-
nas de familias sacerdotales? Cf. 1 Cr
24,7-18) y Ap 14,1 (cf. 7,4) y un ejérci-
to de 144.000 triunfadores (12.000 por
12) en el monte Sién.

Habia un fuerte interés por la restau-
racion de Israel, volver a su origen, re-
creando la historia, como sabe TestXII-
Pat. En esa linea, Jesus ha escogido
Doce comparfieros. No ha sido profeta
de pequeno grupo o de «un resto», sino
que ha vinculado en su movimiento a to-
do Israel, desde los pobres y excluidos.
Como enviado de Dios, quiere reunir al
pueblo, simbolizado en Doce discipulos
que expresan sus doce tribus antiguas
(cf. Salmos de Salomoén 17,28-31).

Ellos han sido sus compaiieros y
pueden haber actuado como delegados
suyos, portadores de su anuncio en Is-
rael (Mc 6,6-13). Marcos los presenta
como espejo de fragilidad: siguen a Je-
sus, pero sin entenderlo; lo acompa-
fian, y al fin lo rechazan (Mc 14,50).
Ese rechazo simboliza el fracaso (al
menos temporal) del mesianismo na-
cional judio, que quiebra al quebrarse
la misién judia de los primeros cristia-
nos (7 Santiago). La institucién de los
Doce pierde sentido entre los gentiles y
desaparece pronto. Por eso, la Iglesia
posterior ya no se siente fundada en
ellos. Pablo los cita todavia, junto a
otros grupos (el conjunto de los ap6s-
toles, Santiago, Pablo...; cf. 1 Cor 15,5-
8). El resto de los testimonios pascua-
les no los tiene en cuenta. El joven de
la tumba vacia de Mc 16,7 no alude a
los Doce sino a las mujeres y los disci-
pulos con Pedro. El final canénico de
Mc (16,14) y el de Mt (28,16) tampoco
aluden a ellos. Lc 24 no los cita ya y pa-
rece que su autoridad pasa al conjunto
de la Iglesia, lo mismo que en Jn 20-21.

Pues bien, esos Doce han sido signo
y principio del Israel escatolégico: Je-
stis no buscaba un «resto», ni un pe-
queno grupo de pureza, sino todo Israel
y como signo de totalidad ha convoca-
do a Doce, que no son estructura admi-
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nistrativa, ni poder sagrado, sino ga-
rantia de la mision e identidad israelita
de Jesus. No son guerreros ni escribas,
no destacan por sabiduria o riqueza.
Son hombres de pueblo, de Galilea, no
de Jerusalén (cf. Hch 1,11; 2,7; Mc
14,70 par). Son memoria del tiempo de
Jesus y del comienzo cristiano: recuer-
dan que la misién israelita debe mante-
nerse hasta que todo Israel sea salvado
(Rom 11,25); su tarea queda pendiente
para el futuro de la Iglesia.

2. Jests vy los Doce

Jestis ocupa un lugar distinto, pues
no se incluye entre los Doce, pero no
sabemos si de esa manera él ha queri-
do identificarse con Jacob/Israel (el
padre de los doce patriarcas). Por otro
lado, él proviene de la tribu de Juda,
como sabe Heb 7,14 y como testifica,
de varias maneras, la tradiciéon que lo
hace Hijo de David (cf. Rom 1,3; Hch
13,23). De todas maneras, él no queda
integrado en el grupo de los Doce, sino
que su figura y mision se sitta en otro
plano.

No sabemos si los Doce realizaron
su anuncio sélo en Galilea o si Jests les
envié también a Judea, donde él vendra
mas tarde, tras subir a Jerusalén. De to-
das maneras, parece que ellos no empe-
zaron anunciando la llegada del Reino
en Samaria, donde se conserva también
la tradicién de las doce tribus (cf. Mt
10,5). Conforme a la vision de Jn 4,1-43
y Hch 8,1-25, la «evangelizacién» de los
samaritanos constituye un elemento
posterior de la misién de la Iglesia, aun-
que puede fundarse en la intencién de
Jests.

Jestis quiso poner de relieve el ca-
racter abierto de su movimiento, para
indicar asi que él estaba recreando el
pueblo de Israel, pero de un modo dis-
tinto, vinculando a dos signos impor-
tantes de la historia del pueblo:

a) Los Doce, representantes de las
doce tribus de Israel, portadoras de
una esperanza que puede abrirse a to-
dos los pueblos.

b) Los pobres-marginados, que, sien-
do de hecho israelitas, son expresion
del conjunto de la humanidad (de to-
dos los pueblos). Esta unién de los Do-
ce y de los pobres forma un elemento
distintivo del mensaje y de la vida de
Jestis. De esa manera, los Doce son el
signo de Israel, pero un signo que se
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abre (con, como, los pobres) a todos
los hombres.

No representan una a una a las Do-
ce tribus de Jacob —pues la memoria
concreta de algunas se habia perdido—,
sino al conjunto de Israel, pueblo de la
alianza, desde la perspectiva de los po-
bres, con quienes deben vincularse, es
decir, con los itinerantes/pobres, que
parecen rechazados de la alianza basi-
ca del pueblo de Israel (pues carecen
de tierra y propiedades). Nos halla-
mos, sin duda, ante una paradoja. Por
un lado (a través de los Doce), Jesus
viene a mostrarse como heredero de
las tradiciones mas legitimas de Israel,
con la restauracion de las doce tribus.
Por otra parte, él aparece como al-
guien que supera la estructura israeli-
ta, abriéndose a través de estos pobres
concretos a todos los pobres del mun-
do. Estos son sus nombres segin Mc
3,16-19: Simé6n (Pedro), Santiago Ze-
bedeo, Juan su hermano, Andrés, Feli-
pe, Bartolomé, Mateo, Tomads, Santia-
go de Alfeo, Tadeo, Simén el Cananeo
y Judas Iscariote (cf. Mt 10,2-4, Lc
6,14-15, Hch 1,13.

Los cuatro primeros (dos parejas de
hermanos) resultan més conocidos y
los cinco siguientes aparecen también
de forma constante, aunque su identi-
dad resulta mas dificil de determinar.
De los tres ultimos sabemos poco y apa-
recen cambiados en las listas (a no ser
Judas Iscariote, que aparece siempre al
final). Es posible que en el tiempo de Je-
sas, y mas probablemente después de la
pascua, haya cambiado la identidad
concreta de alguno de los Doce. Todo
nos permite suponer que ellos han sido
para él (y para parte de la Iglesia primi-
tiva) un signo esencial del mensaje-pro-
yecto de Reino, que se abre desde Israel,
a través de los pobres de Galilea, a to-
dos los hombres y mujeres, de manera
que aparecen como signo del Reino: «os
sentaréis sobre doce tronos, juzgando
sobre las doce tribus de Israel» (cf. Mt
19,28; Lc 22,30). Pero su funciéon desa-
parece pronto y, a no ser en la visiéon
simbo¢lica de Hch 1,15-23 (con la elec-
ciéon de Matias), ellos han quedado re-
ducidos a Once, nimero que parece te-
ner un sentido diferente (cf. Mt 28,16;
Lc 24,9.33; cf. Mc 16,14).

En contra de una visién «maégica»
del evangelio (segun la cual todo lo que
Jesus hizo y dijo tenia que cumplirse al
pie de la letra, en un sentido externo),

los Doce son un signo particular y muy
fuerte del «fracaso» o, mejor dicho, del
cumplimiento «distinto» de las prome-
sas de Jestis. De esa manera, sean once
o doce (simbodlicamente son Doce),
ellos evocan un signo no cumplido de
esperanza mesidnica (las «doce tribus»
no han aceptado todavia el mensaje de
Jests, pero siguen llamadas al Reino).
De una forma légica, aunque unilate-
ral, la Iglesia posterior ha interpretado
a esos Doce como «apostoles», es de-
cir, como mensajeros de salvacién uni-
versal, fundadores de una Iglesia que
se expresa a través del «colegio apost6-
lico» de obispos, sucesores de los Do-
ce, como indicaremos.

3. Los Doce de Jestis y los apdstoles
de la Iglesia

Los Doce no fueron apéstoles (en el
sentido posteriores de misioneros diri-
gidos a todas las naciones), sino se-
luhim. Los ap0stoles posteriores de la
Iglesia, a partir de los misioneros hele-
nistas de Hch 6-7 (entre los que se en-
cuentra Pablo), se consideran «apdsto-
les de Jesus resucitado». Eso significa
que ellos conciben la experiencia pas-
cual como «envio misionero», es decir,
como apostolado. Asi lo supone Pablo
cuando dice que Jesus, después de ha-
berse aparecido a Pedro, a los Doce, a
quinientos hermanos y a Santiago, «se
aparecio6 a todos los apdstoles» vy, final-
mente, a él, a Pablo, que es el menor
«de los apéstoles» (1 Cor 15,8-9). En
esa linea, la palabra griega «apéstol»
puede y debe interpretarse como tér-
mino especifico, que define a los que
se presentan como enviados pascuales
de Jesus, para expandir su mensaje en-
tre los gentiles. Entre ellos viene a co-
locarse Pablo.

Desde esa perspectiva se entiende el
tono polémico de la presentacion de Pa-
blo, cuando escribe a los Galatas, di-
ciendo: «Pablo, apéstol, no de parte de
hombres ni por medio de hombre, sino
por medio de Jesucristo y de Dios Padre,
quien lo resucité de entre los muertos»
(Gal 1,1). Puede haber apéstoles o en-
viados de otros hombres (o de otras
comunidades). Pablo, en cambio, se pre-
senta a si mismo como apdéstol o envia-
do de Jesucristo, de manera que no de-
pende de otros cristianos, no de Pedro
ni de los Doce, ni de quinientos ni de
Santiago. De esa forma identifica apari-



cién pascual y apostolado. En ese senti-
do, se puede suponer que la palabra
«apo6stol» designaba en principio sola-
mente a los misioneros helenistas, que
extienden el evangelio de Jesus fuera de
las fronteras de Israel.

De una manera légica, pasados
unos afios, la misién de los «apdstoles
de la gentilidad» se vincula con los Do-
ce primeros seluhim de Jesus, de for-
ma que ellos aparecen ahora como
prototipos de todos los apodstoles. Asi
los presenta ya Mc 3,14, cuando iden-
tifica a los Doce de Jests como apésto-
les. En esa linea avanza ya Mt 10,2
cuando habla de los «Doce apéstoles»
y sobre todo Lucas cuando identifica a
los ap6stoles con los Doce, de manera
que, conforme a su visién, ya ni Pablo
es apobstol.

Esta sera la visién oficial que se
mantenga a lo largo de la historia de la
Iglesia posterior: Jests habria consti-
tuido Doce apostoles, como delegados
universales de su misién, ya en el tiem-
po de su vida. Mas tarde se les habria
aparecido, precisamente a los Doce, en
cuando discipulos-apdstoles, para ini-
ciar con ellos la misién universal del
evangelio, no sélo en Israel sino en to-
do el mundo. Esta serd la «visién ca-
nénica» de Lucas en todo el libro de
los Hechos y, de un modo especial, la
de otros testimonios mas tardios del
Nuevo Testamento, como el Ap 21,14.
En otros casos, cuando se habla en ge-
neral de los apodstoles como «funda-
mento» de la Iglesia (cf. Ef 2,20; 3,5),
no se sabe si el texto se esté refiriendo
alos Doce Apoéstoles... o a los apostoles
de la gentilidad, en un sentido general.

Segun eso, el término «apodstol» esta
vinculado a la ~ misién cristiana, en-
tendida como misién universal, abierta
a todos los gentiles. De todas formas, en
este contexto, quiza ha llegado el mo-
mento en que la Iglesia pueda redescu-
brir no solamente la tarea de los ap6s-
toles de la Iglesia en general, sino la
tarea y el signo de los Doce de Jests, en
cuanto representantes de la «misién»
judia, que es muy distinta del resto de
las «misiones» cristianas. Al principio,
los Doce seluhim fracasaron en su tarea
de abrir un camino mesianico para el
conjunto de los gentiles; pero su fraca-
so es principio de salvacion para la hu-
manidad en su conjunto. Por otra par-
te, su tarea israelita sigue pendiente,
como sabe y dice Pablo cuando afirma
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que «al final todo Israel sera salvado»
(cf. Rom 11,26).

Otros signos judios pueden haberse
vuelto secundarios: templo y escribas,
purificaciones esenias y separacion fari-
sea... Pero éste resulta esencial, pues re-
mite a la propia misién de Jesus, envia-
do a las ovejas perdidas de la casa de
Israel (cf. Mt 10,6). Ellos, los israelitas,
representan el tronco base del olivo de la
Iglesia, donde estan injertadas las ramas
silvestres de los olivos gentiles (cf. Rom
11,11-24). Mirados asi, los Doce conser-
van la memoria de las tribus de Israel y
actualizan el proyecto de Jesus, que ha
querido reunir a todos los israelitas. Al
mismo tiempo, son signo escatoldgico,
camino que conduce a la Ciudad univer-
sal de Doce puertas y cimientos que son
los patriarcas de Israel y los apéstoles
del Cordero (cf. Ap 21,14). Logicamente,
siendo israelitas, se han vuelto signo
universal de la unién de judios y gentiles
(cf. Ef 2,11-22).

X P

ARABE O

1. Quiénes son drabes

En su origen, los 4arabes eran los ha-
bitantes de la peninsula Arabiga. Mas
tarde, los arabes fueron los habitantes
de Arabia y los descendientes de los
4drabes emigrados a raiz de las con-
quistas y las migraciones pacificas. En
la actualidad, se considera y se consi-
deran arabes todos los hablantes de
4rabe, independientemente del pais en
el que vivan, de su origen y de su reli-
gion.

2. Arabes y musulmanes

No todos los arabes son musulma-
nes ni todos los musulmanes son ara-
bes. La mayoria de los drabes son mu-
sulmanes, pero existen importantes
minorias de arabes cristianos en el Cre-
ciente Fértil y Egipto, asi como otras
minorias menores no musulmanas, sin
contar los drabes que son ateos aunque
sean de tradicion musulmana (o cris-
tiana u otra). Por otra parte, los arabes
musulmanes constituyen una minoria
entre los musulmanes del mundo: la
mayoria de los musulmanes no son
4rabes y los paises del mundo en los
que vive un nimero mayor de musul-
manes (Indonesia, Pakistan, Bangla-
desh y la India) no son arabes.
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3. El drabe como lengua

La lengua arabe tiene un lugar muy
importante en el islam por ser la lengua
del Coran, revelado en lengua arabe y
que no se considera un texto «inspi-
rado» sino «dictado», por lo que la fi-
lologia arabiga es fundamental en la
exégesis islamica. Ademas el arabe es el
idioma de los hadices, la azala y la lla-
mada a la oracién. Aunque la mayoria
de los musulmanes no sean arabéfonos
y desconozcan la lengua arabe, todos
deben hacer las cinco oraciones diarias
empleando frases arabes del Coran. Por
todo ello, ya el segundo califa, ‘Umar
ibn al-Jattab, decia a los conversos no
4rabes: «Aprended el arabe, porque es
parte de vuestra religién» (fa‘allamii-1-
‘arabiyyata fa-inna-hd min dini-kum).

4. Mitologia del drabe

Aunque la revelacién coranica fue
en arabe simplemente porque fue reve-
lada a un arabe e iba dirigida primera-
mente a los arabes, muchos musulma-
nes no tardaron en creer que el arabe,
por ser la lengua de la dltima y mas
perfecta revelacion divina y la lengua
del Coran increado, tendria que ser
una lengua especial, de cualidades ex-
cepcionales, superior a cualquier otra
lengua, e incluso el idioma primordial
de la humanidad, del que habrian deri-
vado por degeneracién todos las de-
mas. La idea del arabe como la lengua
original mas perfecta y las derivadas
como meras degeneraciones estd muy
arraigada en muchos musulmanes.

Los musulmanes solian creer que
Adan hablaba en arabe. Segtin algunos
musulmanes, Adan en el Paraiso habla-
ba en arabe, pero en la tierra hablaba si-
riaco (arameo). Sin embargo, algunos
judios y los cristianos siriacos (como
Ibn al-Tbri) pensaban que Adan y Eva
siempre hablaron arameo. La idea de
que el arameo hubiese sido la lengua
primordial se debia a que la considera-
ban la lengua propia de Abrahan, del
que la Escritura dice que fue arameo.
Esta opinién era compartida por algu-
nos musulmanes, como el historiador
al-Mas‘tdi (siglo X) o Sa‘id al-Andalusi
(siglo XI). Al-Mas‘idi opinaba que el si-
riaco fue la lengua de Adan, Noé, Abra-
hén y otros profetas, y del arameo deri-
varon luego el arabe y el hebreo. Segiin
al-Mas‘tdi, Abrahan fue el primero en
hablar hebreo después de emigrar de

Ur, tras atravesar el Eufrates (al-Mas‘Qdi
relacionaba el nombre de la lengua he-
brea, en arabe ‘%brdaniyya, con ‘abara,
«atravesar»), mientras que el primero en
hablar en arabe fue Ismael.

5. Una lengua como las demds

No obstante, muchos musulmanes
medievales eran conscientes de que el
4rabe era una lengua como las demas,
pues el mismo Coran dice que todos
los profetas recibieron una revelacion
divina en su propia lengua vernécula,
de modo que Muhammad recibié su
revelacion en arabe porque era arabe y
no porque la lengua arabe fuera supe-
rior a las otras. Por ejemplo, el cordo-
bés Ibn Ha¢cm, autor de la famosa obra
El collar de la paloma, rechazaba tajan-
temente esas opiniones: «Otros afir-
man que la lengua drabe es la mas ex-
celente de todas, porque en ella fue
revelada la Palabra de Dios. Pero esto
no tiene sentido, porque ya hemos vis-
to c6mo el mismo Dios ensefia que no
ha enviado profeta alguno que no haya
hablado en la lengua del pueblo al cual
fue enviado».

6. Arabizacion e islamizacion

En cualquier caso, independiente-
mente de la alta valoracion que los mu-
sulmanes tuvieran de la lengua arabe,
arabizacion e islamizacién no fueron a
la par. Muchas poblaciones se arabiza-
ron sin islamizarse, mientras que otras
se islamizaron sin arabizarse.

El arabe se difundi6 con extrema ra-
pidez entre las poblaciones urbanas no
musulmanas en los primeros siglos del
islam. A ello contribuy6 que durante
mucho tiempo los escribas fueran ma-
yoritariamente no musulmanes (cris-
tianos en Siria y Egipto, mazdeistas en
Iran); el dominio del idioma arabe se
hizo indispensable para los no musul-
manes que servian en la administra-
cién si querian conservar sus puestos
con los nuevos senores. Todavia en el
siglo X, el ge6grafo al-Mugaddasi hacia
notar que en Siria «la mayoria de los
médicos y los escribas son cristianos».
En los primeros siglos de la Hégira, en
los paises conquistados por los arabes,
la mayoria rural usaba los distintos
idiomas de cada pais, mientras la élite
urbana conocia el arabe. Esta élite era
multiconfesional y el contacto entre la
gente de distintas religiones era mucho



mayor que el que existi6 luego en la ba-
ja Edad Media y posteriormente, lo que
facilit6 la arabizacién de las élites cris-
tianas y judias y, a partir de ellas, de los
cristianos en general.

a) Sustitucion del griego por el drabe.
La sustitucién del griego por el drabe
fue relativamente répida en Siria y Egip-
to, donde la clase alta que tenia el griego
como lengua materna en gran parte se
exili6 a Constantinopla, Anatolia, Sicilia
y aun mas alld huyendo de los arabes.
Las élites que permanecieron fueron las
primeras en pasarse al arabe.

b) Sustitucion del arameo por el drabe.
El arameo, debido a su implantacién en
las zonas rurales, fue mas resistente
frente al arabe, como lo habia sido antes
frente al griego; aun asi, la capacidad del
4rabe para sustituir al arameo resulté
mucho mayor que la que habia tenido el
griego; a ello contribuyd la similitud lin-
giiistica entre el arabe y el arameo, que
facilit6 el cambio lingiiistico.

¢) Sustitucion del copto por el drabe.
En Egipto, el arabe sustituy6 al griego
y al copto, aunque hasta el siglo X no
sustituy6 al copto como lengua de la
mayoria de los egipcios. En el Alto
Egipto el copto se mantuvo durante si-
glos y sélo al final de la Edad Media la
practica totalidad de los egipcios fue-
ron ya arabé6fonos.

d) Importancia del drabe entre los ju-
dios. El arabe fue durante siglos la pri-
mera lengua de cultura de los judios de
los paises arabes. El hebreo y el ara-
meo quedaron como lenguas de uso re-
ligioso, mientras que el drabe se con-
vertia en la lengua de la filosofia y las
ciencias. Los judios medievales incluso
entre ellos se escribian en arabe, aun-
que haciendo uso del alfabeto hebreo;
ademas no utilizaban el drabe dialectal
coloquial sino un arabe que sin ser el
puramente clésico se acercaba bastan-
te mas a éste que al coloquial, lo que
da idea de su alto grado de arabiza-
ci6on. Maimoénides, por ejemplo, escri-
bié6 toda su obra en arabe.

e) Sustitucion del latin por el drabe.
La rapidez con la que se difundié como
lengua de cultura en medios no musul-
manes, no sélo en el oriente sino en el
extremo occidente, se ve en los mozéra-
bes urbanos de al-Andalus, a los que
Alvaro de Cérdoba reprochaba que muy
pocos de ellos eran capaces de escribir
una carta familiar en latin, mientras
que eran legion los que conocian y es-
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cribian el idioma arabe mejor que los
musulmanes; esto era ya asi en el siglo
IX, apenas ciento cincuenta afos des-
pués de la llegada de los arabes. Con el
tiempo, la arabizacién de los mozarabes
fue todavia mayor: en el siglo XI hubie-
ron de traducirse los canones de la Igle-
sia del latin al arabe porque el latin era
ya incomprensible incluso para los clé-
rigos. En Toledo, después de la conquis-
ta cristiana, los mozarabes mantuvieron
la lengua arabe durante varios siglos.
También Sicilia y Malta se arabizaron.
Sicilia se desarabizo a la vez que se de-
sislamiz6 en el siglo XIII. Malta ha se-
guido siendo arabéfona hasta la actuali-
dad; Malta es el tnico pais de lengua
arabe de Europa, aunque se trata de un
4rabe peculiar, escrito con alfabeto lati-
no y con un abundantisimo léxico de
origen italiano.

) Sustitucion del bereber por el drabe.
Esta arabizacién rapida y arraigada de
los no musulmanes urbanos de al-Anda-
lus contrasta con la muy tardia e incom-
pleta arabizacion de los musulmanes en
Berberia, que salvo contadas excepcio-
nes desconocian totalmente el idioma
drabe por las mismas fechas en las que
los clérigos mozarabes de al-Andalus
practicamente no lefan y escribian mas
que en arabe. Este contraste indica que
en la Edad Media el arabe no se difun-
di6 so6lo como la lengua del islam sino
como una lengua de cultura con una im-
portancia y un prestigio que iba mucho
mas alla de lo meramente confesional.
La arabizacion de Berberia (actualmen-
te conocida como al-Magrib al-‘Arabi,
esto es, «el occidente arabe») fue mucho
mas tardia, en parte debida a la afluen-
cia de tribus arabes como los Banti Hilal
y en parte por la llegada de refugiados
procedentes de al-Andalus. Todavia hoy
mas de una tercera parte de la poblacion
de Marruecos es berberé6fona.

g) La no arabizacion de las regiones is-
ldmicas de Asia allende el Creciente Feértil.
En cambio, las poblaciones al este de
los Zagros no se arabizaron. Las élites
durante siglos fueron bilingiies (arabe
y persa) o multilingties (arabe, persa y
turco u otras lenguas), pero el drabe
nunca llegé a ser la lengua materna de
la poblacién. Para entender este fené-
meno hay que tener en cuenta que la po-
blacién de los palses que se arabizaron
(con la excepcién de al-Andalus y Sici-
lia) hablaba ya lenguas semitas simila-
res al arabe o de la familia afroasiatica
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(caso de los egipcios y los bereberes) a
la que pertenece el arabe, a diferencia
de los iranios y luego los turcos. Ade-
mas, la identidad persa era muy fuerte.
Del orgullo persa da idea que, a la opi-
nién comun entre los musulmanes de
que los bienaventurados hablaban ara-
be en el paraiso, los persas solian afiadir
que si, pero que los angeles hablaban
persa. El idioma que se extenderia hacia
oriente con la expansién del islam no
seria el arabe sino el persa.

Ya en el siglo X, el gedgrafo al-Mu-
qaddasi en su obra Ahsan at-tagdasim fi
ma'rifat al-agalim («La mejor de las divi-
siones para el conocimiento de las re-
giones») dividié el mundo islamico en
las regiones (agdlim) arabes y las no ara-
bes, las regiones arabes comprendian el
actual mundo arabe mas al-Andalus y
Sicilia; las no arabes se encontraban en
el este del mundo islamico.

Asi, la poblacion al este de Mesopota-
mia conservé sus lenguas vernaculas, y
con el tiempo estos idiomas fueron ocu-
pando el espacio del arabe, primero en
la poesia (la poesia neopersa surgio en el
siglo IX bajo el mecenazgo de los sama-
nies), mas tarde en la prosa literaria. Pe-
ro el arabe conservo el rango de lengua
de la filosofia y la ciencia, por no hablar
de la religion, en todos esos paises; baste
como ejemplo que Omar Jayyam (1040-
1123), matematico, astrénomo y poeta,
escribi6 toda su obra matematica y as-
tronémica en arabe pero escribié en
persa todas sus famosas cuartetas. Sélo
a partir de la irrupcién de los mongoles
en el Aambito musulman turco-iranio (in-
cluyendo la India musulmana) el arabe
fue desplazado por el persa como len-
gua culta. Aun asi, el arabe ha seguido
siendo la primera lengua de la religién y
una especie de latin para los musulma-
nes de ese ambito. Aun hoy, en la ciudad
santa de Qom, se estudian los textos en
lengua arabe, aunque luego los debatan
en persa. El ayatollah Jomeini (1901-
1989) escribi6 sus primeras obras en
4rabe; s6lo después de componer varios
libros en lengua arabe empez6 a escribir
otras obras en lengua persa.

7. El mundo arabdfono

En la actualidad el mundo &4rabe
comprende los paises de lengua arabe.
Los estados de la Liga Arabe son los si-
guientes: Marruecos, Mauritania, Ar-
gelia, Tunez, Libia, Egipto, Sudan, Yi-

buti, Somalia, Jordania, Siria, Libano,
Iraq, Kuwait, Arabia Saudi, Emiratos
Arabes Unidos, Bahrein, Qatar, Oman
y Yemen. Aparte, estarfan Palestina y
la Republica Arabe Saharaui Democra-
tica, dos paises arabes que reivindican
su independencia contra al Estado de
Israel y el reino de Marruecos respecti-
vamente.

Somalia y Yibuti, aunque son miem-
bros de la Liga Arabe, no son realmente
4rabes, pues su poblacién no es arabo-
fona. En cambio, aunque no pertenecen
ala Liga Arabe, el Chad tiene como len-
guas oficiales el arabe y el francés, y
Eritrea el arabe vy el tigrina.

Existen compactas minorias de len-
gua arabe en Turquia e Iran. En Tur-
quia hay poblaciones de lengua arabe
en las zonas fronterizas con Siria, espe-
cialmente en la regién de Iskandaran
(Alejandreta), llamada por los turcos
Hatay, region que formoé parte de Siria
hasta 1939. En Iran la minoria arabe se
concentra en Jucestan y en otras zonas
de la costa irani del golfo Pérsico.

Minorias arabes menores se en-
cuentran en Chipre, Afganistdan y Uz-
bekistan.

En Zanzibar existia una clase domi-
nante arabe, pero fue exterminada por
una revolucién en los afios sesenta del
siglo XX.

8. Arabe culto - drabe coloquial

En arabe existe una marcada diglo-
sia entre el arabe culto (también llama-
do estandar o clasico, en arabe al-luga
al-‘arabiyya al-fusha) y el arabe colo-
quial o dialectal (llamado en arabe al-
‘@mmiyya o ad-dariya). Esta diglosia
existe desde hace al menos un milenio.
El arabe culto o estandar se utiliza ac-
tualmente en los libros, los periédicos,
la television, los discursos y la conver-
sacién en situaciones formales, es la
lengua panarabe. El arabe coloquial o
estandar, en cambio, varia mucho de
un pais a otro e incluso de una regién a
otra, de manera que la comunicacién
puede ser dificultosa o imposible entre
drabes hablantes de dialectos diferen-
tes. En este caso, la comunicacién es
posible utilizando el arabe clasico o
una mezcla de lengua clasica y de ele-
mentos de habla coloquial comunes a
los dos dialectos. En la actualidad, de-
bido a la difusién del cine y las cancio-
nes egipcias, la mayoria de los arabes



entienden el dialecto egipcio, sin que
por ello el dialecto egipcio pase de ser
un dialecto mas. El arabe culto moder-
no es el drabe clasico adaptado a las ne-
cesidades modernas en cuanto a voca-
bulario y con algunas simplificaciones
morfosintacticas, pero sustancialmente
igual que el arabe clasico medieval.

9. Influencias del drabe

a) La influencia del drabe en el vo-
cabulario de otras lenguas. El idioma
arabe ha ejercido una influencia in-
mensa en las otras lenguas del mundo
islamico, directamente o a través del
persa.

Directamente, el arabe influyé en
las lenguas africanas, tanto del norte
de Africa como de las lenguas subsa-
harianas y del este de Africa.

Con la excepcion de la lengua bere-
ber de los tuareg, todas las demas ha-
blas bereberes han recibido una enor-
me influencia arabe, que a veces excede
mas del cincuenta por ciento del voca-
bulario de algunos dialectos bereberes.

El swahili tiene su origen en un pid-
gin constituido por la mezcla de bantta
y arabe: la gramatica y la mayor parte
del vocabulario son banttes, pero el
4rabe ha aportado mas de una tercera
parte del vocabulario del swahili. Es
lengua oficial de Kenia, lengua nacional
de Tanzania y del este del antiguo Con-
go belga, ademas de lengua franca de
Ruanda, Burundi y otras zonas del este
de Africa, incluso en las Comores la len-
gua comoriana es un dialecto swahili.

Se ha dicho con cierta exageraciéon
que la totalidad del diccionario arabe se
incluyé en el diccionario persa, pero no
es hipérbole que la mitad del vocabula-
rio persa es de origen arabe, sin contar
con que la influencia arabe en la lengua
persa excede con mucho la meramente
léxica. El persa ha sido el intermediario
de la arabizacién de las lenguas turcas
y de las lenguas de la India.

A través del persa, el turco en sus
distintas variantes (turco de Turquia,
azeri, uzbeko, etcétera) tiene un abun-
dante vocabulario de origen arabe. Es
de notar que la palabra «musulman»
ha llegado a las lenguas europeas del
persa a través del turco.

El urdu, la mas importante de las
lenguas de los musulmanes indostani-
cos, es una forma persizada del indos-
tani en la que la mayor parte del voca-
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bulario culto es de origen persa y ara-
be; el vocabulario de origen arabe es
mucho mas numeroso que el de origen
persa, pero la mayor parte de las pala-
bras 4rabes han pasado al urdu a tra-
vés del persa.

El urdu no es la tinica lengua indos-
tanica con una notable influencia arabe
(a través sobre todo del persa). Esta in-
fluencia no se limita a los musulmanes
indios sino que ha afectado a lenguas
indias habladas mayoritariamente por
hindtes. No hay que olvidar que buena
parte de la influencia arabe-persa llegé
a esas lenguas a través de los escribas
hinddes que servian en la administra-
cién de la India musulmana; estos es-
cribas debian dominar a fondo la len-
gua persa y a través de ese contacto
pasaron muchisimas palabras drabes a
las lenguas del norte de la India.

La influencia del arabe como lengua
de cultura fue muy grande en la Edad
Media sobre el léxico culto de las len-
guas europeas; son de origen &rabe,
por poner sélo algunos ejemplos, pala-
bras como cero, cifra, x (en las ecuacio-
nes, abreviatura de xai, es decir, shay’,
que en arabe significa «cosa» o «algo»),
algoritmo, dlgebra o nombres de estre-
llas como Aldebaran, Altair o Rigel.

El castellano ha sido la lengua ibe-
rorromance mas influida por el arabe;
en segundo lugar estaria el portugués.
Mas de un diez por ciento del vocabu-
lario castellano esta constituido por
arabismos. Si bien la mitad de ellos
son de escasa utilizacion en la actuali-
dad, la otra mitad goza de gran vitali-
dad. La influencia arabe ha llegado a
partes del léxico restringido como la
preposicion «hasta», que procede del
arabe hatta.

b) La influencia del drabe en la escri-
tura de otras lenguas. La influencia ara-
be no se ha limitado al léxico de los
idiomas, sino que ha afectado también
a la escritura. La mayoria de los pue-
blos que se convirtieron al islam pasa-
ron a escribir sus lenguas vernaculas
con el alfabeto arabe, afnadiendo signos
diacriticos para escribir los fonemas
propios inexistentes en arabe. Asi, idio-
mas como el persa, el joresmio, el tur-
co, el swahili, el urdu y muchos otros se
han escrito con alfabeto drabe. Los mo-
riscos ibéricos de lengua romance tam-
bién utilizaron el alfabeto arabe para
escribir en castellano, catalan o portu-
gués; a la lengua romanica escrita con
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alfabeto arabe se la conoce como alja-
miado (del arabe al-‘ayjamiyya, o sea,
«lengua no arabe»). Al parecer, el pri-
mer alfabeto para escribir el afrikaans
fue el alfabeto arabe, utilizado a finales
del siglo XVIII por malayos musulma-
nes llevados como esclavos a Sudafrica.

En algunos casos, las lenguas habla-
das por pueblos mayoritariamente mu-
sulmanes conservaron su escritura an-
terior. Ese es el caso de los tuareg, que
hasta la actualidad han mantenido su
alfabeto preislamico, conocido como ti-
finag. También los musulmanes benga-
lies han empleado para escribir su idio-
ma bengali el mismo alfabeto indio que
sus compatriotas hinddes y nunca lo
sustituyeron por la escritura arabe.

En época moderna los movimientos
laicos, ateos o nacionalistas han reac-
cionado contra la influencia arabe en
el idioma y la escritura. El kemalismo
sustituyé el alfabeto drabe por el latino
para escribir el turco, y también llevé a
cabo una revolucién lingiiistica en pro
del oztiirkge (el turco puro), eliminan-
do la influencia arabe y persa y tratan-
do de sustituir las palabras persas y
4drabes por neologismos turcos. Sin
embargo, el vocabulario de origen ara-
be o persa sigue siendo muy abundan-
te en turco.

En la Unién Soviética las autorida-
des impusieron el alfabeto cirilico a las
lenguas de sus subditos musulmanes y
una rusificacion del vocabulario, a cos-
ta del léxico de origen arabe y persa.
Tras la desaparicion de la URSS, la ma-
yoria de las republicas de lengua tar-
quica estan abandonando el alfabeto
cirflico, pero no para recuperar la es-
critura arabe sino para adoptar el alfa-
beto latino siguiendo el modelo de la
Turquia kemalista.

El turco azeri de Iran y el uzbeko de
Afganistan han mantenido la escritura
4rabe.

Los nacionalistas persas de Iran han
abogado por lo que denominan ¢abdn-e
pdk (la lengua pura), en una linea simi-
lar a la del kemalismo con el idioma
turco. En los afios treinta del siglo XX
algunos extremistas incluso abogaron
por sustituir la escritura arabe por la la-
tina, pero la oposicién a esta idea fue
tan grande que esa idea no prosperoé.
Actualmente el persa de Iran tiende a
denominar a las nuevas realidades con
neologismos iranios en lugar de con pa-
labras de origen arabe, pero la influen-

cia arabe en persa ha seguido siendo
mucho mayor que en el turco moderno
de Turquia.

El uigur (lengua tarquica del Sin-
kiang chino) se escribié con escritura
4rabe hasta 1956, afo en el que las au-
toridades chinas la sustituyeron por el
alfabeto cirilico, siguiendo el modelo
estalinista soviético para las lenguas
tarquicas. En 1959, cuando la China
maoista entré en conflicto con la Unién
Soviética, se sustituy6 el alfabeto cirili-
co por el latino. Més tarde, en 1981, las
autoridades chinas, para congraciarse
con los uigures, consintieron la vuelta
al alfabeto arabe. Este cambio de alfa-
beto es significativo porque contrasta
con lo ocurrido en las republicas ex so-
viéticas, en las que las lenguas turcas
han abandonado el alfabeto cirilico por
el latino. Los uigures han preferido sus-
tuituir el alfabeto latino por el arabe, lo
que significa que para ellos la escritura
latina se asocia a las imposiciones chi-
nas y que la influencia de Turquia en
Uiguristan es escasisima.

El kurdo de Turquia y Siria, en su
variedad kurmanyi, se escribe con alfa-
beto latino, a imitacién del turco ke-
malista. El kurdo de Iraq e Iran, en su
variedad sorani, se escribe con alfabe-
to arabe.

J.F.D. V.

ARTESANO (JESUS) O

2 Dinero, economia, Jesus, José,
pobres, tierra.

1. Jestis, el artesano/carpintero
(tekton)

Un dato firme para entender la vida
de Jests lo ofrece Marcos (Mc 6,3) cuan-
do le presenta como fekton o artesano,
obrero no especializado que se ocupa,
sobre todo, de labores relacionadas con
la construccion: cantero, carpintero, tra-
bajador de la madera o la piedra. Sus
antepasados vinieron probablemente de
Judea a Nazaret, en el tiempo de la con-
quista de Alejandro Janneo (en torno al
100 a.C.), como agricultores, recibiendo
en propiedad unas tierras, que los vin-
culaban a la promesa y bendicién de
Dios, en la linea que indican los libros
antiguos (especialmente Levitico y Jo-
sué). Pero él (o José su padre), como
otros muchos, habia perdido la tierra,
volviéndose asi campesino sin campo (y
quiza obrero sin obra).



En tiempos de Jesus, en la sociedad
agraria de Galilea, el israelita «ideal» era
un propietario de la tierra, un campesi-
no bien casado, con familia y campo,
que descubria y cultivaba el don de Dios
en la siembra y la cosecha. En el mo-
mento en que un descendiente de cam-
pesinos (a no ser que fuera sacerdote)
perdia la propiedad de su campo, solia
quedar desamparado, en sentido eco-
némico y simbdlico, es decir, religioso
(perdia la herencia que Dios mismo ha-
bia concedido a las familias de su pue-
blo). En este contexto se entiende la pre-
sentacion de Jests como artesano:

a) Marcos lo define directamente co-
mo «el tekton» (Mc 6,3). Esa es su es-
cuela, ése es su oficio y carné de iden-
tidad: es un hombre que debe «vender»
su trabajo, de forma que, para vivir, no
se encuentra a merced de la «provi-
dencia de Dios» (Iluvia) y de su propio
esfuerzo (trabajo personal en el cam-
po), sino que depende de la oferta y de-
manda de otros, en un mundo lleno de
carencia y dureza. No es simplemente
tekton (un carpintero/obrero como
otros), sino ho tekton, con articulo de-
finido: éste es su apodo o sobrenom-
bre: el Artesano.

Antes de llamarse «el Cristo» (y para
serlo), Jesus Galileo ha sido tekton, un
obrero a merced de los demas, un hom-
bre al que todos pueden llamar y man-
dar, para encargarle unas tareas, de las
que €l ha de vivir. La obra de Dios, que
realizara después, esta vinculada al tra-
bajo inmisericorde de gran parte de la
gente de su tiempo y de su tierra. Sin
duda, tiene un conocimiento basico de
la Escritura y se siente identificado con
la tradicion religiosa del judaismo. Pe-
ro, al mismo tiempo, se encuentra a
merced de las necesidades y ofertas la-
borales de los «ricos» de su entorno. Es
evidente que esa situacién implica una
«disonancia» factica muy fuerte: su for-
ma de vida no responde a lo que Dios
habia «prometido» a su pueblo.

b) Mateo parece suavizar esa afirma-
cion y presenta a Jestis como «el hijo del
tekton» (Mt 13,5). Ese cambio puede
responder a un intento de «atenuar» la
dureza de su estado laboral, pues no se
le llama directamente «el tekton» (sino
el hijo del tekton), pero en realidad no
la atentia, sino que la refuerza y endu-
rece. Jesus no es simplemente un «nue-
vo tekton», alguien que acaba de empo-
brecer, por situaciones inmediatas de
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familia, sino que aparece como «el hijo
de»: alguien que ha nacido en una fa-
milia que carecia ya de la seguridad
econdémica que ofrece la propiedad de
un campo, cultivado directamente, co-
mo signo de bendicién de Dios. Cuando
mas tarde prometa a sus seguidores «el
ciento por uno» en campos (agrous: Mc
10,30 par), Jesus querra invertir esa si-
tuaciéon donde muchos hombres y mu-
jeres como €l no han tenido ni tienen
un campo para mantener una familia.

¢) Lucas y Juan pueden haber sentido
embarazo de llamarle «tekton» o «hijo de
tekton» y por eso cambian la expresion,
diciendo: «¢No es éste el hijo de José?»
(Lc 4,22 y Jn 6,42). Ciertamente, se po-
dria afirmar que acttian asi por un sim-
ple «ahorro verbal»: bastaria con decir
que es «hijo de José», no se necesita
mas informacién. Pero podemos recor-
dar que Mc 6,3 le llama «hijo de Maria»
y, sin embargo, afiade la otra informa-
cién, llamandole «el tekton». Todo nos
permite suponer que Lucas (y Juan)
han omitido el dato laboral porque, en
el contexto donde escriben, les parece
indigno definir a Jests por un trabajo
que le hace dependiente de otros.

Esta presentacion de Jestus por su
«trabajo» puede tener un aspecto ne-
gativo y otro positivo. (a) Uno negati-
vo: Jesds no es un tekton de ocasion
(hombre con tierras propias aunque,
en ocasiones, trabaje también como
artesano), sino el rekton, alguien sin
trabajo propio, pues no tiene tierras ni
hacienda agricola, ni otros medios de
subsistencia, sino sélo aquello que
otros quieran ofrecerle como trabajo y
salario, en un mundo sin contratos fi-
jos ni salarios permanentes. (b) Pero
este dato puede ofrecer también un as-
pecto positivo: Jesus ha sido capaz de
trabajar al servicio de los demaés, den-
tro de un duro mercado de oferta y de-
manda. Asi ha podido conocer la reali-
dad social desde la perspectiva de
precariedad y pobreza de los campesi-
nos expulsados de su tierra. Esta ha si-
do su escuela, una escuela donde se
aprenden cosas que no estan en la Es-
critura de los rabinos profesionales, ni
en el templo de los sacerdotes.

2. Un artesano, campesino sin campo

Un israelita palestino (galileo) de ti-
po normal debia ser propietario de una
tierra, que Dios mismo le habia «dado»,



136 / Artesano (Jesus)

de manera que pudiera vivir de ella, con
su familia, trabajando con sus manos y
recibiendo asi la bendicién de Dios, tal
como lo ha seguido mostrando la legis-
lacién posterior de la Misna, donde, a lo
largo de los siglos (del II al IV d.C.), se
toma como referencia una sociedad de
agricultores (grupos familiares) libres,
propietarios de tierras que ellos mismos
trabajan de un modo directo. Pues bien,
por medio de una serie de cambios so-
ciales, introducidos por la cultura gre-
corromana, que actuaba a través de la
politica urbanista y centralizadora de
Herodes el Grande y de su hijo Antipas,
una parte considerable de los agriculto-
res de Galilea, a pesar de las leyes del
Jubileo (cada familia volvia a poseer la
propia tierra: Lv 25), fueron incapaces
de mantener sus propiedades, volvién-
dose campesinos sin campo, sin otro re-
medio que hacerse obreros o mendigos
para asi sobrevivir.

a) Jestis, el marginado. Comenzaba
una época nueva. La propiedad de la tie-
rra (antes de todas las familias) fue pa-
sando a manos de unos pocos, de mane-
ra que gran parte de la poblacién vino a
engrosar el proletariado (y, en el mejor
de los casos, el funcionariado) urbano
de las nuevas capitales (Séforis, Tiberia-
des), construidas por los reyes herodia-
nos. Desde esa perspectiva se entiende la
situacion del Jesus tekton, campesino
sin campo, agricultor sin agro.

En contra de lo que prometian las
bendiciones de Israel y las promesas
davidicas, él era un hombre sin impor-
tancia social: no formaba parte de los
propietarios de tierras (en las que se ex-
presa la bendicién de Dios), ni era he-
redero de una estirpe sacerdotal aco-
modada, como pudo ser Juan Bautista
(cf. Lc 1) y como fue F. Josefo (segtin su
Autobiografia). En sentido social y eco-
noémico, era heredero sin herencia. Co-
nocia la pobreza desde dentro y no de
un modo «intelectual», como muchos
«eclesiasticos» judios o cristianos y co-
mo casi todos los teéricos modernos de
Occidente, que hablan (hablamos) de
una miseria «ajena» (que no es nues-
tra), aunque nosotros mismos la provo-
quemos. Jesus no era un simple «pobre
de espiritu», sino un pobre real, por su
situacién como tekton o artesano.

b) Marginal y marginado. En un sen-
tido, era marginal: venia del margen de
la tierra de Palestina (de Galilea), no te-
nia conocimientos académicos ni pode-

res econémicos, era un galileo sin cargo
especial, ni funcién importante en la vi-
da del pueblo: no era sacerdote, escriba
o representante de una familia rica...
Pero, en sentido mas estricto, era mar-
ginado, pues le han arrojado al margen
los cambios sociales y econémicos que
Galilea habia venido sufriendo en los
ultimos decenios, dentro de un mundo
religioso controlado cada vez mas por
escribas (de las varias escuelas), sacer-
dotes oficiales y miembros de la nueva
aristocracia econémica (que ha pactado
con Roma). Es un artesano, esta a mer-
ced del trabajo que le ofrecen otros, de
manera que no puede cumplir la Ley
como la cumplen aquellos que dispo-
nen de tiempo y contexto apropiado pa-
ra ello (como muchos fariseos). Jesus
no tiene trabajo propio y por eso vive a
merced de la propiedad y trabajo de
otros.

La marginalidad lo ha vinculado con
otros muchos hombres y mujeres de su
tiempo, expulsados como él de la co-
rriente de los privilegiados de la tierra.
Esa misma situacién le ha capacitado
para entender desde otra perspectiva y
de otra forma la Escritura de su pueblo
y para iniciar una nueva interpretacién
de la herencia israelita (pero empal-
mando con la tradicién de la liberacion
de Egipto). Es un marginado, pero no
un resentido (no propugna la violencia
reactiva en contra de los ricos). Es un
marginado con un potencial inmenso
de creatividad. Desde esa base se en-
tiende la respuesta que ofrece a los re-
tos de su tiempo, la manera en que ha
venido a situarse ante la realidad israe-
lita, formulando (iniciando y recorrien-
do) un proyecto de juicio de Dios ante
el Jordan, con entrada posterior en la
tierra prometida (acompaniando a Juan
Bautista) e iniciando después un cami-
no de Reino (por si mismo y con los po-
bres, en Galilea).

3. Artesano galileo

Siempre ha habido «artesanos» (car-
pinteros, herreros, alfareros, albaiiiles,
expertos en pozos y riegos, etc.), pero,
normalmente, antes de la divisién de
clases, ellos eran artesanos temporales,
agricultores que, ademads de trabajar su
tierra, tenian mas capacidad o expe-
riencia que otros para realizar algunas
funciones especiales. Por eso, en cier-
tos momentos, colaboraban con otros



agricultores en algunas tareas ocasio-
nales que requerian una habilidad par-
ticular o el concurso de muchas perso-
nas, sin abandonar por eso sus trabajos
de campo. Pues bien, cuando la mayo-
ria de los agricultores se vuelven cam-
pesinos sometidos y algunos pierden su
tierra (por confiscacién, deudas, movi-
mientos migratorios o superpoblacion)
empiezan a multiplicarse los campesi-
nos «sin campo», que deben «vender»
su trabajo como renteros, braceros pa-
ra todo o artesanos maés especializados
(carpinteros, etc.). Desde aqui se en-
tiende la situacion del «artesanado in-
ferior», condenado a trabajar en un ni-
vel de subsistencia, al servicio de una
sociedad que, en tiempos de Jesus (pri-
mer tercio del siglo 1. d.C.), se hallaba
dominada por los privilegiados de las
nuevas ciudades ricas de Galilea.

Las zonas rurales habian mantenido
por mucho tiempo su agricultura de
subsistencia, que de alguna forma refle-
jaba la situacion del principio de la his-
toria de Israel. Pero los cambios de los
nuevos tiempos, vinculados a la urbani-
zacion y al lujo de las ciudades, conver-
tian a los hijos de agricultores no sélo en
campesinos sometidos, sino en artesa-
nos ain mas sometidos, como era Jestus.

a) Podia haber artesanos «asenta-
dos», que podian parecer casi «clien-
tes» del sistema politico, econémico y/o
religioso del que dependen y al que sos-
tienen. Ellos actuaban en general como
operarios fijos al servicio de los gober-
nantes, de las ciudades o los templos
(como el de Jerusalén) que les contra-
tan y pagan. Entre ellos estan los que
trabajan en las grandes obras «reales»
de Palestina (Cesarea y Sebaste, Séforis
y Tiberiades) o en la re-construcciéon
del templo de Jerusalén, donde se dice
que, desde el tiempo de Herodes, habia
mas de 15.000 trabajadores, artesanos
«oficiales» al servicio de un sistema ri-
co que podia pagarles. Gran parte de la
poblacién de Jerusalén estaba formada
por obreros del templo, quienes, como
es normal, no respaldaran a Jesus, pues
él reflejaba otros ideales e intereses.

b) Habia artesanos «itinerantes», sin
estabilidad, eventuales al servicio de
agricultores mas ricos o de propieta-
rios con ciertos medios econémicos.
Entre éstos parece haber estado Jesus,
que no ha sido (presumiblemente)
obrero de la construccién del templo
de Jerusalén, ni de las ciudades y cortes
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de los reyes galileos. Estos artesanos
dependian de un «mercado» de trabajo
inestable. Aunque dominados de algtn
modo por comerciantes y ciudades, los
campesinos propietarios seguian dis-
poniendo de una tierra que era simbo-
lo de estabilidad y de bendiciéon de
Dios. Por el contrario, estos artesanos
(campesinos sin tierra) dependian to-
talmente de las condiciones sociales y
laborales de otros mas ricos. Entre es-
tos ultimos parece encontrarse Jesus,
que empezara a moverse después como
itinerante al servicio del Reino de Dios,
como un nuevo tipo de artesano, no pa-
ra pedir trabajo a los mas ricos, sino
para convocar a los pobres, iniciando
con ellos el camino mesianico.

4. Aprende en la escuela del trabajo

No es un marginal que se retira y
aleja, saliendo de los circulos sociales,
como alguien que no tiene nada que
aportar, un «idiota» que no sabe opo-
nerse y decir «no» (Nietzsche, El Anti-
cristo), alguien que no ofrece nada po-
sitivo a las instituciones sociales que
son la base del eterno Israel, construi-
do precisamente con buenas institu-
ciones, sino que se ha opuesto al mun-
do dominante de una forma mucho
maés radical. Jests no rechaza las cosas
desde arriba, ni pide o concede limos-
na, ni se limita a mejorar lo que ya
existe, con unos pequefios retoques, ni
ofrece su opcién desde dentro del sis-
tema, sino que inicia un camino fuerte
de construccién social y humana, pre-
cisamente desde aquellos que, como él,
carecen de tierra y estabilidad econé-
mica. Esta es su forma de «oponerse»,
la mas profunda que conozco.

En esa linea podemos afirmar que su
escuela ha sido el trabajo y la pobreza,
pero no un trabajo «propio», realizado
por personas que son duenas de sus
campos (y que deben defender su pro-
piedad, contratando quiza a unos arte-
sanos), sino el trabajo alienado de mi-
llones y millones de personas, que no
tienen nada propio y que dependen de
aquello que otros quieran ofrecerles. Je-
sts no ha sido un trabajador autosufi-
ciente (duefo de su empresa o campo),
sino «hetero-dependiente», como los
artesanos, los parados, los mendigos,
que no pueden alimentarse ni depen-
den de si mismos (jpues no tienen nada
propio!), sino que depende de aquello
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que otros quieran (o no quieran) ofre-
cerles. Pero él ha logrado aprender en
la escuela del trabajo opresor.

Una situacién como la de Jestus ha
destruido y destruye a gran parte de los
hombres y mujeres, pero algunos, como
Jesuis, han logrado reaccionar y ofrecer
una respuesta que abre caminos de hu-
manidad. De manera creadora habfan
respondido, en otro tiempo, los hebreos
oprimidos en Egipto (condenados a rea-
lizar duros trabajos a la fuerza), cuando
salieron cruzando el mar Rojo y busca-
ron formas nuevas de existencia en po-
breza y libertad compartida. Algo seme-
jante ha sucedido con Jesus: desde una
situacion social y laboral muy parecida,
en las nuevas circunstancias de Galilea,
desde la periferia del gran Imperio ro-
mano, retomando las raices religiosas
de Israel, desarrollando un proyecto ra-
dical de Reino.

Jests no ha sido uno de aquellos
«carpinteros sabios» que ha creido des-
cubrir G. Vermes (Jestis, el judio, Much-
nik, Madrid 1997), hombres eficientes,
con trabajo asegurado, que podian vol-
verse maestros de otros buenos trabaja-
dores, pues tenian suficiente tiempo li-
bre para argumentar sobre problemas
muy profundos de la Ley israelita. Al
contrario, él ha debido formar parte de
los carpinteros-obreros sin tierra, que,
conforme al ideal del jubileo israelita
(Lv 25), quedaban fuera del espacio de
las bendiciones de Israel.

No ha sido un «pensador de tiempo
libre», experto en mejorar lo que existe,
sino profeta en tiempos de opresion,
pues no queria adaptarse sin méas en lo
que existe, sino acoger y crear una alter-
nativa de Reino, conforme al modelo y
promesa de la historia israelita. Cierta-
mente, ha podido tener mas movilidad
que un campesino con tierras y mas am-
plitud de conocimiento que un propieta-
rio, pero ha carecido del poder y, sobre
todo, de la seguridad que ofrece un cam-
po propio, una herencia israelita. Pues
bien, precisamente esa escuela del tra-
bajo dependiente le ha permitido repen-
sar desde Dios y desde las tradiciones de
Israel el sentido de la vida humana.

Dentro de la religion tradicional, Dios
tiende a manifestarse a través de la sa-
cralidad de la tierra y de la continuidad
del grupo, sancionando unos valores de
justicia y solidaridad, simbolizados por
los padres, que garantizan la continui-
dad de la vida (herencia). En esa linea, el

Dios israelita habia cumplido una fun-
cién esencial, a lo largo de la historia.
Pero ahora, en tiempo de Jests, ya no
respondia a las necesidades de los cam-
pesinos sin tierra, entre los que halla-
mos a Jesus Galileo. Por eso, habia que
volver mas alla, a un tiempo en que los
hebreos no tenian tierra, viviendo erran-
tes, bajo el imperio egipcio o en el de-
sierto. Los artesanos de Galilea vivian en
una situacién mas parecida a los he-
breos de Egipto, sin seguridad material
o social (sin una familia que pudiera ga-
rantizar la propiedad de la tierra).

Los campesinos galileos habian per-
dido o estaban perdiendo la «herencia
de Dios» (la tierra); de manera que ya no
podian creer en el Dios de los «<buenos»
propietarios y tenian que buscar nuevas
formas de experiencia religiosa y/o con-
vivencia. Ellos carecian ya de «patrimo-
nio» (vinculado al patriarcado): no te-
nian tierras que dejar en herencia a los
hijos, de manera que, estrictamente ha-
blando, carecian de herederos. En el
fondo, aparecian como hombres sin pa-
tria duradera, itinerantes que iban pi-
diendo trabajo en aldeas y pueblos. En
realidad, ellos no tenian ya estructuras
familiares (casas), pues éstas estaban
vinculadas a la tierra. Les faltaba la
identidad representada por la tierra que
se transmite y hereda de padres a hijos,
le faltaba el arraigo de la familia que se
alza y asegura en torno a una propiedad,
de manera que viene a presentarse co-
mo un hombre sin raices permanentes.
Pero, en compensacién, podia tener la
oportunidad de conocer otros pueblos y
gentes, logrando asi una visién mas ex-
tensa de las condiciones de vida del con-
junto de los hombres, especialmente de
los pobres. En ese fondo se situa la vida
y mensaje de Jesus, a quien veremos co-
mo constructor de nueva familia.

X P.

ASCENSION ooo

2 Apariciones, Cabala, Elias, He-
noc, Jesus, Maria, mistica, Moisés, Pa-
raiso, Resurreccion.

[0 Jupaismo

1. Tradicion antigua

La ascension es un simbolo religioso
muy extendido, que expresa el conven-
cimiento de que Dios (lo divino) se en-
cuentra en un espacio superior o cielo



al que se puede subir. En ese contexto
se habla de un cosmos en tres niveles:
el cielo de los dioses, la tierra de los
hombres y el infierno (o0 mundo infe-
rior) propio del diablo y de los conde-
nados. El judaismo, como otras reli-
giones mas racionalistas, ha superado
pronto el caracter literal de ese simbo-
lo, al descubrir y afirmar que Dios esta
en todas partes, sin estar fisicamente
en ninguna (pues no es una entidad
fisica, ni ocupa un espacio). Pero ha
conservado el simbolismo y asi ha po-
dido seguir diciendo no sélo que Dios
esta en las alturas, sino también que
algunos personajes religiosos han «as-
cendido» a ellas.

En esa linea se habla de la Ascension
de Henoc, que fue raptado al cielo (ca-
miné, pues, Henoc con Dios y desapa-
recié, porque Dios lo llevo consigo: Gn
5,24); la literatura posterior vinculada
con ese personaje (1,3 y 3 Henoc) ha de-
sarrollado de modo figurativo y simboé-
lico su ascenso, iniciando asi un tipo de
mistica de elevacién a lo divino. La Bi-
blia habla también de una Ascensién de
Elias, en un relato que ha tenido gran
importancia para toda la tradiciéon pos-
terior: «Aconteci6é que mientras ellos
(Elias y Eliseo) iban y conversaban, he
aqui que un carro de fuego con caballos
de fuego los separé a los dos, y Elias su-
bié al cielo en un torbellino. Eliseo, al
verlo, grit6: {Padre mio, padre mio! jCa-
rro de Israel, y sus jinetes! Y nunca mas
lo vio» (2 Re 2,11-12).

Hay otro relato de subida celeste, ti-
tulado Ascension de Moisés, donde se
aplica y expande el primer ascenso de
Moisés a la montania (Ex 24), pero en-
tendido ya de forma escatolégica. Se
trata de un relato de origen judio, pero
recreado después por cristianos, y en él
se hablaba de cémo fue ascendido Moi-
sés a los cielos. El ascenso de Moisés y
Elias se encuentra atestiguado, desde
una base judia, por la tradicion cristia-
na mas antigua, cuando dice que Moi-
sés y Elias se aparecieron a Jestus desde
el cielo donde estaban, en el monte de
la Transfiguracién (cf. Mc 8,1-8 par).

2. Ascenso a los Hekalot

Disputan los especialistas sobre la
posibilidad de que existiera ya, a fina-
les de la época del Segundo Templo,
una técnica mistica de «ascenso» a los
Hekalot o palacios celestes para dialo-
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gar alli con Dios, siguiendo el ejemplo
de I Hen 14 (en la linea de 2 y 3 Henoc).
Un testimonio de ello podria ser el de
Pablo, judio fariseo, que dice de si mis-
mo: «Conozco a un hombre en Cristo
que hace catorce afios —si en el cuerpo,
no lo sé; si fuera del cuerpo, no lo sé;
Dios lo sabe- fue arrebatado hasta el
tercer cielo. Y sé respecto a este hom-
bre —si en el cuerpo o fuera del cuerpo,
no lo sé; Dios lo sabe- que fue arreba-
tado al paraiso, donde escuché cosas
inefables que al hombre no le es per-
mitido expresar» (2 Cor 12,1-3). Esta
ascensiéon de Pablo, aunque realizada
«en Cristo» (en clave mesianica), sigue
siendo una experiencia expresamente
judia. En esa linea podemos hablar de
una Escuela de Ascensos Misticos que
son propios de los Sefer Hekalot, o li-
bros de Subida a los Atrios divinos,
donde se describe y organiza el proce-
so de un ascenso iniciético, que lleva al
mistico a través de los diversos esta-
dios del cielo (de los cielos), hasta los
«atrios supremos del templo de Dios»,
para llegar al espacio escondido e invi-
sible de la Majestad, en su gran trono.

Estos libros, escritos hacia el siglo
IV-VII d.C., describen de forma clasica
el ascenso mistico. Algunos de sus pro-
tagonistas pueden ser los mismos Amo-
raim que de un modo publico codifi-
can, letra a letra, los principios de la
Ley que regula la vida del buen judais-
mo (en el Talmud). Pero de pura Ley no
se vive y quizd, por la noche, o en otros
grupos, ellos mismos van exponiendo
las etapas del Gran Viaje de Ascenso ce-
leste. Posiblemente, conservan tradicio-
nes secretas del antiguo templo ya de-
saparecido. Saben que, en un sentido,
el que «ve a Dios» muere (como dice la
Biblia oficial). Pero quieren ir mas alla
de esa Biblia: quieren subir y palpar, de
algtin modo, lo divino, porque la reli-
gién y la vida son paraddjicas, como ha
mostrado J. H. LAENEN, La mistica ju-
dia. Una introduccion, Trotta, Madrid
2006, y, en un sentido méas audaz, M.
BARKER, The Great Angel: A Study of Is-
rael’s Second God, SPCK, Londres 1992;
The Older Testament: The Survival of
Themes from the Ancient Royal Cult in
Sectarian Judaism and Early Christia-
nity, SPCK, Londres 1987.

Estos misticos de la ascension celeste
actuaban como «exploradores» del cie-
lo. Primero se preparaban, de un modo
ascético —entre otras cosas debian ayu-
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nar durante siete dias—, escuchando la
instruccion de los maestros. Después,
adoptaban la postura adecuada y se
sentaban, poniendo la cabeza entre sus
rodillas, recitando plegarias e himnos
extaticos, como en un susurro, lo que
provocaba una suerte de autohipnosis.
Absorbidos en un estado de profundo
olvido de si, ellos podian subir y ver con
los ojos de su mente como aparecian los
palacios celestiales, a través de los cua-
les podia comenzar la travesia. Las des-
cripciones de los misticos de la ascen-
sién a los Hekalot o atrios celestes nos
llevan normalmente, a través de siete
cielos, hasta el atrio supremo, donde se
puede contemplar (sin ver) la figura di-
vina sobre su trono glorioso. La ascen-
sién debe realizarse a través de puertas
muy bien custodiadas por dngeles ostia-
rios, encargados de mantener el orden
del ascenso, que va llevando a los vi-
dentes, mas alla de los mundos angéli-
cos, hasta el espacio de Dios.
Este era un ascenso que se realizaba
a través del fuego, con gran riesgo de
ser destruidos. Era un ascenso que
permitia a los videntes vincularse, de
manera cada vez mdas honda, con el
misterio superior de lo divino. Sélo
después de haber superado todas las
pruebas, en el séptimo cielo, el vidente
queda inmerso en la visién de los mis-
terios del Trono divino, hasta ver de al-
guna forma al Santo, revestido con
una deslumbrante indumentaria celes-
tial. A veces se habla de un velo (pargod
o cortina que separa a Dios del resto
del cielo), de manera que detras podia
vislumbrarse la figura divina sobre el
Trono. En esa cortina, sostenida por
4ngeles, estaban bordados los pensa-
mientos originarios de Dios.
X. P

O CRISTIANISMO

En contra de la representacién ante-
rior, donde se hablaba de un ascenso
mistico (realizado por el vidente mien-
tras seguia viviendo en este mundo), la
Ascension cristiana de Jesus constitu-
ye un elemento de su experiencia pas-
cual, de tal forma que se encuentra
vinculada a su muerte a favor de los
demas, tal como ha puesto de relieve la
Carta a los Hebreos, donde se recogen,
quizd, representaciones misticas del
entorno judio. Jests ha subido una so-
la vez, por su muerte, ha «traspasado»

la cortina y se ha introducido asi en el
gran Santuario de Dios, donde perma-
nece intercediendo por los hombres
(cf. Heb 8-9). Por eso, la Iglesia puede
afirmar que algunos de esos seres hu-
manos (como Maria, la Madre de Je-
sus) han ascendido también al cielo.

1. Ascension de Jestis

En ese contexto se entiende la fiesta
cristiana de la Ascension, que se cele-
bra cuarenta dias después de la Pas-
cua, recordando la «subida» de Jests a
los cielos, tal como ha sido narrada por
Lucas (en Lc 24,50-51 y Hch 1,6-11).
Esa tradicién aparece también en el fi-
nal canénico de Marcos (cf. Mc 16,19)
y esta en el fondo de gran parte de los
testimonios pascuales de Pablo y de
Juan, que interpretan la resurreccion
de Jests como ascenso o elevacién. La
doctrina cristiana sostiene asi que Cris-
to ascendi6 en forma real, pero supra-
fisica, al Cielo, por su Resurreccién, en
presencia de sus Apostoles.

La Ascensién implica, por tanto, una
transformacién total (una resurrec-
cién), y no una simple visién interior.
Ella constituye un tipo de «mutacién»
escatoldgica, en todos los planos, de ma-
nera que se puede y se debe afirmar que
Jesus resucitado («ascendido al cielo»)
forma parte del misterio de Dios, que se
abre asi, de forma nueva, hacia los hom-
bres, tal como suponen los credos de la
Iglesia (romano y nicenoconstantinopo-
litano), cuando afirman que «subi6 a los
cielos, donde esta sentado a la derecha
de Dios Padre».

En ese sentido decimos que el Seior
estd Sentado como rey final a la derecha
de Dios (Hch 2,33-34; cf. Sal 110,1). L6-
gicamente, Heb 1,3 puede afirmar que,
después de realizar la purificacién de
los pecados... se sentd a la Derecha de la
Majestad, en las Alturas, vinculando de
esa forma espacio superior (cielo geo-
grafico) y tiempo futuro (cielo de cul-
minacién historica). La sesion del Cris-
to nos conduce hasta la meta gozosa y
misteriosa de la historia, hasta el lugar
y tiempo ya cumplido donde el mismo
Dios se expresa como banquete de
amor para los hombres. Asi se vinculan
por siempre los dos signos preferidos
de Jesus: banquete y bodas, sentarse en
comida nupcial, reclinarse y recostarse,
en amor que no se acaba, convirtiendo
la vida en transparencia de gracia. Sen-



tarse es ya vivir en plenitud: llegar has-
ta el lugar donde la fuente de la vida se
hace meta de gozo culminado, plaza y
avenida gozosa de existencia, en comu-
nién de mesa y lecho, en ciudad de
amor transfigurado (cf. Ap 21-22).

2. Asuncion de Maria

Este es también un dogma antropo-
légico, que nos permite entender a Ma-
ria como la primera cristiana, es decir,
como modelo de creyente que ha subi-
do ya al cielo. Asi lo ha ratificado Pio
X11, el afio 1950:

«Pronunciamos, declaramos y de-
finimos que la Inmaculada Madre de
Dios, la Siempre Virgen Maria, cum-
plido el transcurso de su vida terres-
tre, fue elevada (Asunta) en cuerpo y
alma a la gloria celeste» (Denzinger-
Schénmetzer 3903).

Maria se encontraba vinculada al na-
cimiento de Jesuis (2 Navidad); ahora
aparece unida a la pascua de Jesus,
de manera que sube con él a la altura de
Dios. El dogma no dice cémo murié, ni
dice que su cuerpo fisico desaparecio,
de manera que algunos han podido afir-
mar que no murié, sino que fue arreba-
tada (ascendida) directamente a la Glo-
ria del Cristo, como sucedera al final
con todos los creyentes (cf. 1 Tes 4,17).
Otros, en cambio, afirman que la Asun-
cién no implica desaparicion material
del cuerpo. Sea como fuere, el dogma
supone que Maria ha culminado su ca-
mino y ha sido acogida en la gloria de
Cristo, resucitando con él. De ella se di-
ce que ha sido asumida (Asuncién) y no
que se ha elevado por si misma como
Cristo (Ascension), para destacar de esa
manera su condicién de criatura. Pero
esto resulta secundario. Lo que importa
es que la Iglesia sabe que ella ha culmi-
nado su camino, alcanzando asi la glo-
ria mesianica de Dios.

Este dogma de la «asuncién de Ma-
ria» es antihelenista, es decir, contra-
rio a un espiritualismo que divide al
hombre, diciendo que en la muerte «el
cuerpo vuelve al polvo y el alma vuela
al cielo». En contra de eso, Maria ha
vinculado en su vida cuerpo y alma, lo
mismo que Jesus, Logos de Dios, de
quien se dice que es carne (Jn 1,14).
También Maria ha sido carne, una vi-
da histérica concreta, que ha nacido
por gracia (Inmaculada) y que gratui-
tamente culmina su existencia, en ma-
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nos de Dios, con Jests. Este es un dog-
ma abierto a la simbologia teolégica,
como ha destacado la tradicion de la
Iglesia en la escena de la «Coronacion
de Maria como reino del cielo y de la
tierra». Evidentemente, se trata de una
imagen, pero ella es muy significativa:
Maria es recibida en el misterio de la
Trinidad de manera que el Padre y el
Hijo unidos la coronan con el Espiritu
Santo (que puede aparecer en forma
de paloma).

La antropologia helenista, que ha si-
do dominante en la Iglesia, ha venido
afirmando que el alma de los justos su-
be al cielo tras la muerte (porque ella es
inmortal), pero que el cuerpo tiene que
esperar hasta la resurreccion del fin de
los tiempos. En contra eso, situdndose
en un camino distinto de experiencia
antropolégica y culminaciéon pascual,
este dogma afirma que Maria ha culmi-
nado su vida en Dios, por medio de Je-
sus, en cuerpo y alma, es decir, como
carne personal o, mejor dicho, como per-
sona histdrica, sin que se diga lo que pa-
sa materialmente con el cadaver. De esa
manera nos sitda en el centro del miste-
rio cristiano, vinculado a la muerte y re-
surreccién de Jesus.

Este dogma no niega la muerte, no
dice que el alma sea inmortal por su
naturaleza; no escinde o separa a Ma-
ria del resto de los fieles, como si a ella
se le hubiera ofrecido algo que no se da
a los otros, como si ella fuera la tnica
que muere y sube (resucita) al acabar el
curso de su vida. Al contrario, este dog-
ma abre para todos los creyentes una
misma experiencia pascual de muerte y
ascenso al Reino de Dios. Maria apare-
ce asi como primera cristiana comple-
ta, pues la vemos en Jesus y por Jesus
como primera de los resucitados.

X P.

[0 IsLam

1. Una experiencia en dos etapas

El 27 del mes lunar de rajab el pro-
feta Muhammad, estando en su lecho,
experiment6 un vuelo horizontal (isrd’)
desde Meca a Jerusalén que desembo-
c6 en una experiencia de mi7rdy, o via-
je vertical, ascension celeste.

a) isrd’. Durante el isra’ Muhammad
fue capaz de describir «a vista de paja-
ro» lo que estaba viendo del mundo te-
rrenal (como, por ejemplo, cémo una
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caravana que se acercaba a Meca ha-
bia perdido un camello). Viaj6 en com-
pania de Yibril, hasta el emplazamien-
to del Templo de Salomén, donde
dirigi6 la saldr a una congregacion for-
mada por muchos profetas anteriores,
muertos desde hacia tiempo; con algu-
nos de ellos se encontraria de nuevo en
el cielo.

b) mi‘ray. Muhammad no dejé una
explicacion precisa sobre la naturaleza
de esta experiencia. Parece que Mu-
hammad se trasladé a otra dimensién
espacio-temporal, en la cual se encontré
con otros profetas y llegé hasta el limi-
te, después de atravesar los siete cielos.
Muchos de sus compafieros creyeron
que fue un viaje fisico, mientras que una
minoria estaba convencida de que se
trataba de algiin otro tipo de experien-
cia. Segtn at-Tabari, a¢-Camajshari e
Ibn Kazir, su mujer ‘A’isha, la comparie-
ra mas intima durante sus tltimos afios,
declar6é rotundamente que «su cuerpo
no se movié de donde estabax. El mi‘rayj
es una experiencia iniciatica del profeta
del islam, que introdujo cambios esen-
ciales en «la practica cultual» del islam

(‘ibada).

2. Algunos de los elementos
significativos de la experiencia
ascensional del Profeta

a) El centro del Mundo. El Profeta,
que estd en Meca, tiene primero que
viajar hasta Jerusalén para luego ascen-
der a los Cielos. Algunos se han pre-
guntado por qué Muhammad viaja a Je-
rusalén antes del Ascenso. La respuesta
para los mas familiarizados con el fe-
némeno chamanico es sencilla: porque
no es posible ascender a los cielos mas
que desde el Centro del mundo. Nétese
que todavia en estas fechas para los
musulmanes el centro de su universo
no era Meca sino Jerusalén. Todavia en
esta época la azala de los musulmanes
se orienta hacia Jerusalén. Sera para-
déjicamente durante esta experiencia
ascensional de Muhammad cuando se
cambie la orientacién de los musulma-
nes de Jerusalén a Meca.

b) Ascenso desde una montana. La
version mas difundida del Viaje Noc-
turno es la que todos conocemos, y de
la que ya se ha hablado: el ascenso a
través de una escala que parte de Bayt
al-Hardm al-Agsa en Jerusalén. Hay, sin
embargo, otra narracién de una «expe-

riencia de ascensiéon» de Muhammad
desde una montafia que merece toda
nuestra atencion:

Yo he visto una visién veraz. En-
tendedla. Vino a mi un hombre, me
tomo de la mano y me pidi6 que le si-
guiera, hasta que me condujo a un
monte elevado y abrupto y me dijo:
«Sube a ese monte». Yo le dije: «No
puedo». Me dijo: «Yo te lo allanaré».
Y comencé a poner mi pie en cada
uno de los escalones en que él ponia
el suyo, a medida que subia, hasta
que ambos llegamos a asentar nues-
tra planta sobre una meseta llana del
monte. (El hadiz se remonta a Sa‘id
ibn Mans(r.)

La narracion nos recuerda, natural-
mente, los pasajes en los que Moisés
sube al Sinai o Jesus asciende al mon-
te Tabor (Mc 9,2-9). No nos extrafiara
que, tanto en arabe como en hebreo,
muchas montafias se denominen a
partir de la raiz Q-D-S (4rabe), Q-D-SH
(hebreo), que es la raiz léxica de «lo sa-
grado» (quds en arabe, qodesh en he-
breo).

c¢) Una cabalgadura alada. Nos
cuenta el hadiz: «<El Mensajero de Allah
dijo: Estaba en pleno suefio cuando se
me aparecié Yibril trayéndome al-
Burdq, la montura habitual de los Pro-
fetas. Este animal no se me parecia a
ninguno de los terrestres; era de una
talla superior a la de un asno e inferior
a la de un mulo. Su silla y arneses eran
de una blancura mas pura que la nieve.
Tenfa apariencia humana pero estaba
privado de la palabra; grandes alas de
péjaro le servian para elevarse por los
aires y surcar los espacios; su crin, su
cola, sus plumas y su pecho estaban
bordados con gemas preciosas que, co-
mo millones de estrellas, centellea-
ban». De hecho, la palabra Burdq viene
de la raiz arabe B-R-Q, de la que se de-
riva el verbo «centellear». Al-burdq se-
ria la traduccién imaginal del resplan-
dor que el Profeta asocié con su vision.
En todo caso, una cabalgadura réapida
como una centella (en arabe moderno,
la misma raiz B-R-Q se usa para todo
lo relacionado con la telegrafia). Y con-
tinda la narracion del hadiz: «Lo mon-
té y, en un abrir y cerrar de ojos, me
transport6 al Templo de Bayt al-Hardm
al-Agsa».

d) Un guia en lo desconocido. Para
llegar a su meta Muhammad se sirvié
de Yibril, como Orfeo utilizé a Caron-



te, Gilgamesh a Urshanabi, o Henoc a
Mika’il. Todo viaje por lo desconocido
necesita de un guia. Yibril acompafia a
Muhammad y le explica lo que se va
encontrando a su paso por las regiones
que trascienden lo cotidiano. Le va
presentando a los profetas y haciendo
que se le abran las puertas de lo que
Muhammad tenia que conocer. Hasta
un limite mas alla del cual Yibril dice
que €l no puede pasar. Desde ese lugar,
el héroe en cuestién —en este caso,
Muhammad- debera avanzar solo.

3. ¢Suefio o realidad?

Antes de contestar a la pregunta,
convendria que se conociese el mate-
rial en el que, claramente, se relaciona
el Viaje Nocturno con el incidente de
«la apertura del pecho»:

Muhammad dijo: «Yo estaba en-
tre el suefio y la vigilia cuando el ma-
lak Yibril fue a mi encuentro». ‘A’isha
afirma que su cuerpo habia perma-
necido en el mismo lugar. Muham-
mad leO «El malak Yibril aparecié y
me sac6 del sueno. Me llevé a la
fuente de Camg¢am y me hizo sentar.
Me abri6 el vientre hasta el pecho y
con sus propias manos me lavé las
entrafias con agua de Cam¢am. Con
Yibril estaba otro malak, Mikail, que
sostenia un barrefio de oro que con-
tenia el din y el ‘ilm (la Via y el Co-
nocimiento). Yibril llené con ellos mi
pecho y luego cerré la herida de tal
modo que mi pecho quedé como es-
taba antes, sin que por todo ello sin-
tiese el menor dolor. Entonces Yibril
me ordend hacer el wudii’ (la ablu-
cién) y me dijo que fuese con él. Le
pregunté que adénde y me respon-
di6: “A la Corte de nuestro Senor de
los mundos y de las criaturas”».

De una narracién conjunta de am-
bas experiencias del profeta Muham-
mad -la apertura del pecho y el viaje
ascensional- puede deducirse que es-
tos «episodios» no son algo nitidamen-
te deslindado en el espacio y en el
tiempo. Que pudieron ocurrir durante
la vida del Profeta en varias ocasiones,
juntos y por separado, porque suponen
en si mismos una radical alteracion del
sentido del tiempo ordinario y del sen-
tido del espacio. Por ejemplo, recoge la
tradiciéon que hasta tal punto el viaje
duré sélo un instante «que la jarra que
Yibril habia volcado al partir (dandole
con una de sus alas) no habia atn de-
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rramado todo su contenido cuando ya
Muhammad estaba de regreso en la es-
tancia».

Por esta misma alteracién espacio-
temporal, no hay que empefiarse en de-
mostrar que estos episodios ocurrieron
fisicamente. Algunos predicadores del
islam han querido hacer ver que todos
estos hechos ocurrieron realmente, sin
otra forma de defenderlo que decir que
fisicamente el Profeta viajo por los cie-
los, que fisicamente le abrieron el pe-
cho, etc. Evidentemente, ningin mu-
sulman duda de que todos estos hechos
ocurrieron realmente, pero para algunos
de ellos lo real no tiene por qué coinci-
dir exactamente con lo fisico. Lo que
sucede en el mundo imaginal no es me-
nos real que lo que sucede con el cuer-
po, v lo que sucede en el cuerpo en un
hombre unificado no es posible sin una
dimensién imaginal. Hay entre los mu-
sulmanes quienes tratan de llevar la
creencia al limite de lo absurdo, preten-
diendo establecer como dogma de fe
que Muhammad fue galopando a lo-
mos de un asno alado por el cielo
atmosférico. Ciertamente, cuando se
trata de hablar de lo real, no hay dife-
rencia entre sueno y vigilia, pero con-
viene no falsear los hechos por nuestros
prejuicios, que identifican lo onirico
con experiencias falsas y lo vivido en vi-
gilia como experiencias reales. Lo que
sabemos cierto es que el Coran califico
esta experiencia de «visién (ru'yd) que
te hemos hecho ver, inicamente como
prueba para los hombres» (Coran,
17:60). La transmisién de ‘A’isha de que
aquella noche el Profeta durmi6 pro-
fundamente sin apartarse de su lado,
no tiene la menor ambigiiedad: «El
cuerpo del Mensajero qued6 donde es-
taba, pero Allah transport6 su espiritu
en la noche», dira ‘A’isha (Sira, 183). Y
Mu‘awiya, asimismo, afirmaba que el
Viaje Nocturno era «una verdadera vi-
sién inspirada por Allah». Segtin Ibn al-
Qayyim, la opinién de Hasan al-Basri
fue idéntica. Ibn Ishaq nos recuerda en
este sentido la frase que el Profeta tenia
la costumbre de pronunciar: «Mis ojos
duermen mientras que mi corazén esta
despierto».

4. ¢Plagio o experiencia?

Hay estudiosos que han relacionado
la primera parte del Viaje Nocturno del
Profeta con el viaje de Ezequiel a Jeru-
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salén (Ez 8:3), y, la segunda, con el as-
censo de Jacob por la «escala» que vio
en Betel (Gn 28:12). Avalaria esta segun-
da parte de la hipétesis el hecho incon-
testable de que mirdy significa en arabe
precisamente eso: «escala» (del verbo
‘ayara). Para los arabistas peor intencio-
nados el Viaje Nocturno del Profeta se-
ria, en resumidas cuentas, un plagio por
etapas. Sin embargo, la constancia que
tenemos de que muchos otros pueblos
hayan tenido «escalas al Cielo» inclina
la balanza de los mas escépticos hacia la
honestidad del profeta Muhammad.
Porque nada deben a Jacob y a su histo-
ria las escalas celestes de los naturales
de Timorlaut, Babar y las islas Leti del
archipiélago indico, la escala de los to-
radja de las Célebres o la de los mangar
del Nepal.

Aunque en principio lo que nos dice
la tradicién es que a Muhammad de la
Biblia sélo le llegaron el Pentateuco,
los Salmos y el Evangelio, no es impo-
sible que tuviera noticias de forma in-
concreta de otros relatos biblicos que
contemplan alguna clase de subida a
los cielos, como el que se encuentra en
el segundo libro de los Reyes, en el que
Elias fue arrebatado al cielo en un ca-
rro de fuego (2 Re 2,11). Si entramos
en el material veterotestamentario
considerado apdcrifo, encontraremos
ciertas similitudes del Viaje Nocturno
con la Ascension de Isaias, con el Apo-
calipsis judio de Baruc y con otro texto
de la literatura religiosa judia que sélo
se nos ha conservado en etiépico, el Li-
bro 1 de Henoc. Pero, sin duda, y ya
dentro del ciclo de Henoc, el apécrifo
que ofrece mas parecido —no sé6lo con
el Viaje Nocturno, sino con toda la
cosmovision muhammadiana— es el
Libro de los secretos de Henoc (o Henoc
eslavo). El Henoc eslavo muestras tales
similitudes con las tradiciones trans-
mitidas por el profeta Muhammad que
no habria que descartar la hipétesis de
una composicién completa del texto
en época medieval, como recientemen-
te defendi6 el conocido qumranista J.
T. Millik, que la situaba en concreto en
el ambiente monaéstico de Bizancio en-
tre el siglo IX y X. Incluso los que con-
sideren que un primer nucleo del He-
noc eslavo pudo ser anterior al 70 d.C.
—como Diez Macho- tendran que con-
venir con nosotros que las sucesivas
copias del texto (del idioma original al
griego, y del griego al eslavo) han alte-

rado este libro de tal forma que es im-
posible saber con certeza qué parte de
este material pudo haber llegado a
Muhammad, en caso de que la suerte o
el destino le hubiera hecho llegar el
texto.

Hay maés fuentes que considerar para
dilucidar si Muhammad tuvo de verdad
esa experiencia o fue una mentira que
conto tras haber oido alguna narraciéon
ascensional. Sabemos que Zoroastro
viajé a los Cielos, y que el zoroastrismo
fue una creencia conocida entre los ara-
bes del Hiyag, siendo incluso uno de los
compafieros del Profeta sacerdote zo-
roastriano converso al islam. Y parece
que una doctrina irania —no necesaria-
mente avéstica— se halla en la raiz del
relato de Henoc (desde luego en el He-
noc eslavo). Aun no seria alejarnos de-
masiado de la Arabia profética conectar
las experiencias de Muhammad con el
chamanismo iranio, siempre que no co-
metamos la imprudencia de relacionar
las experiencias del Profeta con las sus-
tancias alucinégenas utilizadas por los
escitas. Sabemos por Herodoto (IV, 75)
que los chamanes de este pueblo provo-
caban experiencias chamanicas usando
para ello el vapor del cafiamo, y emitian
gritos delirantes y alegres, pero también
sabemos que Muhammad condené el
uso de todo tipo de drogas. Hasta donde
hemos podido rastrear, buceando en la
literatura persa, s6lo hemos encontrado
un Viaje Celestial contado con la pre-
cisién necesaria para servir de modelo
al Viaje Nocturno del Profeta: el Viaje
del sabio Arda Viraf a los Cielos. Pero el
Viaje de Arda Viraf a los Cielos esta es-
crito en pahlevi, que es la lengua del pe-
riodo sasanida, que sirvié para redactar
una gran cantidad de textos religiosos y
profanos ya durante la dominacién mu-
sulmana. El libro de Arda Viraf a duras
penas podria datarse antes del siglo IX
d.C., y por tanto no nos consta que no
estuviera influenciado de alguna mane-
ra por el relato del mi‘ray del Profeta.

Sea con un posible antecedente ju-
dio o persa, o tal vez egipcio (recor-
demos, por ejemplo, que los mismos
egipcios colocaban pequenas escale-
ras en las tumbas de los muertos para
subir a los cielos) estamos, de pleno,
en la tesis archiconocida del fingi-
miento del profeta Muhammad. A fa-
vor de la teoria de que Muhammad
nunca fingi6é dicha experiencia esta el
hecho de que la fidelidad de la expe-



riencia extatica a un esquema conoci-
do -Ezequiel, Jacob, Elias, Zoroastro,
Henoc...— no tiene por qué suponer ne-
cesariamente su falsedad. No hay mo-
do de probar que la experiencia de
Muhammad no pudiera haberse de-
sencadenado a partir de una intensa
interiorizaciéon de relatos que Muham-
mad escuchara y que dejaran honda
huella en su mundo imaginal. Experi-
mentar por si mismo lo que antes se
ha oido es una posibilidad de la men-
te humana como otra cualquiera. La
experiencia de misticos de todas las
culturas que reproducen vivencias ex-
taticas anteriores —y por tanto recono-
cibles— de su misma cultura avala esta
postura. Pero es que, ademas, hay to-
da una linea pendiente de investiga-
cién, y es la de que Muhammad usase
una técnica concreta de ascenso celes-
te. No es imposible que el Profeta se
adiestrara en las técnicas de los ilumi-
nados de la Mercaba que entre los si-
glos IT al VII d.C. cultivaron el ascenso
a los atrios divinos (Hekalot). Efecti-
vamente, hay un hadiz que, sin con-
siderar la hipétesis que ahora se bara-
ja, quedaria ininteligible. Lo recogen
Bujari y Muslim, y de él se desprende
que —fuera o no espontaneo el primer
ascenso celeste— el Profeta era suscep-
tible de tener esta experiencia a volun-
tad... Cuando Muhammad describi6 a
la gente lo que acababa de vivir, los
idélatras lo acogieron con burlas, y
algunos lo desafiaron a describir el
Templo de Salomén, ya que habian
estado en él. Durante su «visita» a Je-
rusalén, Muhammad no se habia fija-
do en los detalles y no pudo responder
al principio. Pero, continta el relato:
«Cuando los qurayshies me desmintie-
ron, fui al interior del recinto de la
Ka'ba, y alli Allah me hizo ver de nue-
vo el templo de Jerusalén. Sali y lo
describi tal y como habia aparecido
bajo mi mirada». El Viaje Nocturno
pudo, por tanto, haber sido el resulta-
do del desarrollo de una técnica deter-
minada. Aunque la palabra «técnica»
parece traicionar el espiritu de lo que
quiere describir. Habria que hablar,
mas que de una técnica, de una capa-
cidad de propiciacién de las condicio-
nes que provocan unas experiencias,
de un don que se sabe encauzar, y —-en
altimo término— de un estado de con-
ciencia que se sabe proteger.

A. A
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ASH‘ARISMO O

1. Dar la espalda al mutagilismo

El ash‘arismo es la escuela teolégica
imperante en el mundo sunni desde
hace mil afios. Su teologia ha impreg-
nado la mentalidad colectiva de la ma-
yoria de los sunnies. Su nombre remi-
te a su fundador, el tedlogo iraqui
al-Ash‘ari.

Ab(i-]-Hasan ‘Ali ibn Isma‘il al-Ash‘ar?
(873-935) naci6 en Basora, en el seno de
una familia ilustre. Su andadura inte-
lectual como teélogo la inici6 dentro del
mu‘tagilismo, que era la corriente prin-
cipal en teologia en aquel tiempo, pues
la mayoria de los enemigos del mu‘tagi-
lismo, como los hanbalies, rechazaban
cualquier forma de ‘ilm al-kaldm (Teolo-
gfa) y se remitian al literalismo de la tra-
dicion del Muhammad y sus comparie-
ros. Al-Ash'ari fue mu‘tacili hasta la
edad de cuarenta afios, cuando, tras una
crisis profunda, emergié con una teolo-
gia opuesta a la mu'tagili que llegé a
convertirse en la mayoritaria dentro del
sunnismo y a hacer deaparecer por
completo al mu'‘tacilismo.

Se dice que la causa de la crisis ideo-
logica de al-Ash‘ari fue que se encontré
con problemas teolégicos que su maes-
tro mu'‘tagili al-Yubba'il fue incapaz de
resolver, por lo que habria implorado la
ayuda divina para encontrar una solu-
cién. Esta habria llegado en un suefio,
en el que el Profeta le exhort6 a cefiirse
a la sunna y a no confiar exclusivamen-
te en la razon, para lo que deberia de-
fender sus ensefianzas, conservadas en
los hadices, contra el desinterés mu‘taci-
Ii por ellos. Siguiendo esta orientacién,
al-Ash‘ari abandoné la teologia para
consagrarse al estudio del hadiz, hasta
que Muhammad se le volvié a aparecer
en otro sueno y le dijo que le habia pe-
dido que defendiera los hadices, no que
abandonara la Teologia. Al-Ash‘ari abju-
r6 publicamente del mu‘tagilismo en la
mezquita aljama de Basora, lleg6 a afir-
mar que hasta el dia que abominé del
mu‘tacilismo no habia sido un verdade-
ro musulman.

2. Rechazar el racionalismo
sin abandonar el kalam

La reaccién contra ese racionalismo
«peligroso», para ser eficaz, no podia
provenir del tradicionalismo puro,
enemigo de toda especulacion teol6gi-
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ca y cenido unicamente al figh (Dere-
cho). Por ello al-Ash‘ari, un teélogo
eminente, capaz de elaborar un ilm al-
kalam opuesto al mu‘tacili, fue el pen-
sador musulman que encajaba con las
condiciones requeridas para ser el pa-
ladin de una via media entre el «racio-
nalismo» mu‘tacili y el tradicionalismo
puro de los que rechazaban el ‘ilm al-
kalam.

Pero al-Ash‘ari no se mantuvo equi-
distante en su valoracién del mu‘tacilis-
mo y el hanbalismo. Mientras que abo-
miné publicamente de sus antiguos
correligionarios mu‘tagilies, no tuvo un
rechazo similar por el hanbalismo; al
contrario, se mostré extremadamente
respetuoso con Ahmad ibn Hanbal. Al-
Ash‘arl simpatizaba con los hanbalies,
aunque los hanbalies no dejaron por
ello de mostrar su disgusto con el
ash‘arismo, al que consideraron una es-
cuela mas del inuatil cuando no perni-
cioso ‘ilm al-kalam. La oposicién de los
hanbalies al ash‘arismo llegaria a tales
extremos que los hanbalies destruyeron
parcialmente la sepultura de al-Ash‘ari.

3. Una reaccién contra el chiismo

Es muy posible que el rechazo de al-
Ash‘ari al mu‘tacilismo no se debiera s6-
lo a su inconformidad con las soluciones
propuestas por los mu‘tagilies a los pro-
blemas teoldgicos, sino que pudo influir
también la situaciéon politico-religiosa
del momento, ya que al-Ash‘ari pertene-
cia a una familia rica y prestigiosa den-
tro del orden establecido y en aquella
época ese orden estaba seriamente ame-
nazado por el movimiento carmata, que
era una radicalizacién politico-social del
chiismo isma‘li. Al-Yubba’i, el maestro
mu'tagili de al-Ash‘ari, poco antes habia
acudido con el chii Ibn Nawbajt a escu-
char al mistico al-Hallay, sufi acusado
de filocarmatismo.

El ash‘arismo, que no tard6 en con-
vertirse en la teologia oficial de la reac-
cién sunni contra el chiismo y los movi-
mientos revolucionarios de inspiracién
chii (sobre todo isma‘li), fue la expre-
si6n de la reaccién contra un pensa-
miento musulmén «excesivamente ra-
cionalista» que habia llevado a poner la
raz6n humana por encima del aferra-
miento puro a la tradicién profética,
abriendo el camino a formas de radica-
lizacién politico-social como el carma-
tismo o el filocarmatismo.

Mientras que los mu‘tacilies tomaron
su nombre de su apartamiento (i‘ticdl)
respecto a tomar una postura u otra so-
bre la polémica politica en torno al cali-
fato, e incluso existieron relaciones en-
tre mu'tacilies y chiies, el ash’arismo
adopté un punto de vista abiertamente
antichii (y por supuesto antijariyi) a fa-
vor del orden establecido. Desde el pun-
to de vista ash‘ari, los sucesores del Pro-
feta no debian ser los mejores sino que
basta con que guarden las apariencias y
hagan cumplir la ley, eso es suficiente
para que los demas musulmanes les de-
ban obediencia. Esta obediencia no se
debe sélo a los califas sino que se ex-
tiende a los reyes (mulilk), es decir, a
cualquier gobierno de facto que retina
ese minimo exigido. Se comprende que
los sultanes prefirieran el ash‘arismo a
otras corrientes teolégicas y lo promo-
vieran como doctrina oficial ensenada
en las madrasas a partir del siglo XI.
Asi, el ash‘arismo se convirtié en la doc-
trina teolégica oficial de facto del sun-
nismo.

Dentro de las escuelas juridicas del
sunnismo, la mayoria de los asharies
han pertenecido a los madzhab shafiiy
maliki; el propio al-Ash‘ari era shafi‘i.
De la oposicion de los hanbalies hacia
el ash‘arismo ya hemos hablado. Los
hanafies en general se inclinaron por
el ilm al-kalam mataridi, no muy dis-
tinto del ash‘ari pero algo mas benévo-
lo con las posiciones mu‘tagilies.

4. Sus obras

Se atribuyen a al-Ash‘ari 96 obras,
pero sélo se han conservado seis: Ma-
galat al-islamiyyin wa-jtilaf al-musallin
(«Las opiniones de los musulmanes y
las diferencias entre quienes hacen la
azala»), Risdlar istihsan al-hawd fi
magqdlat al-muslimin («Epistola sobre
la aprobacién de conocer la Teologia»),
Kitab al-luma’ fi-r-radd ‘ala ahl a¢-cayg
wal-bid‘a («Libro de los destellos acer-
ca de la refutacion de los desviados e
innovadores»), Kitdb al-ibana ‘an usil
ad-diyana («Libro de la exposicién de
los fundamentos de la religiéon»), Risd-
la kataba bi-ha ila ahl az-zagr bi-Bab al-
Abwadb («Epistola que se escribi6 a los
habitantes de la marca fronteriza de
Bab al-Abwab») y Mas'ala fi-l-iman
(«La cuestién del #mdn»), también co-
nocida como Kitdb al-iman («<El libro
del imadn»).



5. Principales postulados

Las principales tesis defendidas por
el ash‘arismo son las siguientes: (1) El
uso de la razén en cuestiones religiosas
es necesario, pero tiene sus limites, no
puede hacerse uso de la razén para ex-
traer conclusiones aparentemente con-
trarias al Coran y la sunna. (2) Los atri-
butos (sifdt) de Dios no son idénticos a
la esencia de Dios, pero no existen sin
ella. (3) Las expresiones antropomorfi-
cas del Coran y el hadiz acerca de Dios
(0jo, rostro, mano, su posicion sobre el
trono) no deben interpretarse metaféri-
camente sino literalmente, pero sin que
se deba pensar que se traten de ojo, ros-
tro, mano o postura sedente en el Trono
tal como los entendemos. Es decir, no
deben entenderse como metéforas sino
que deben aceptarse sin preguntarse
c6mo pueden ser. (4) Los bienaventu-
rados verdn a Dios en el Paraiso con
visién sensible, pero no podran abar-
carlo, porque Dios no tiene limites, ni
localizarlo conforme a determinadas
coordenadas espaciales. (5) En la cues-
tién de si el Cordan es o no creado, el
ash‘arismo distingue entre el Coran co-
mo palabra (kaldm) y el Coran como li-
bro (kitab). Como palabra es un atribu-
to de Dios y por tanto coexistente con
él, mientras que como libro —esto es, co-
mo suma de palabras y letras— es crea-
do, pues las palabras y las letras son s6-
lo expresioén (‘ibdra) del verbo (kaldm)
de Dios. (6) Dios no ha creado el mun-
do de una vez sino que es continua-
mente creador, es decir, Dios crea con-
tinuamente el mundo en cada instante,
de modo que si no lo hiciera, el mundo
volveria a la nada. (7) En consecuencia,
todo tiene una relacién inmediata con
Dios, tnica causa real. Las «leyes de
la naturaleza» son sé6lo aparentes. (8)
La actividad creadora, la voluntad y la
ciencia de Dios son indisociables. Todo
cuanto sucede, creado directamente
por Dios en cada instante, es querido
por Dios, con independencia de que su
ley (shari‘a) lo ordene, recomiende, ten-
ga por indiferente, desaconseje o prohi-
ba. (9) Si el ser humano pudiera hacer
algo no querido por Dios, seria creador
de sus actos y esto supondria pensar
que el creador seria el ser humano y no
Dios. El ser humano es responsable de
sus actos, no el creador de los mismos,
pues éste es Dios. (10) Si Dios quisiera
podria premiar a los infieles y perversos
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y castigar a los creyentes que hubieran
hecho buenas obras. Si esto no ocurre
es porque ha revelado que no lo hara, y
ésa es la unica garantia. (11) Dios no
prohibe lo malo porque sea malo, ni or-
dena lo bueno porque sea bueno, sino
que lo malo es malo porque Dios lo
prohibe y lo bueno es bueno porque
Dios lo manda. Dios no est4 subordina-
do a unas normas morales sino que es
el que crea e impone las normas. La éti-
ca queda subordinada a su voluntad y
no al revés. (12) El ash‘arismo rechaza
la distinciéon mu'‘tagili entre faltas gra-
ves (kabd'ir, literalmente «grandes») y
leves (sagd'ir, literalmente «pequenias»),
pues considera que toda falta es grave
en tanto que es transgredir lo ordenado
por Dios. (13) El perdén divino no de-
pende del arrepentimiento humano si-
no del favor divino, que tiene su origen
en la misericordia (rahma) de Dios.

La doctrina ash‘ari dot6 al islam
(sunni) de una gran solidez argumenta-
tiva, al proporcionar una respuesta sin
contradicciones al gran problema teo-
légico de la existencia del mal en un
mundo. Frente a la respuesta también
sin contradicciones del dualismo, que
hace de Dios bueno pero no infinita-
mente poderoso, el islam ash‘ari hace
de Dios omnipotente, relativizando lo
bueno y lo malo, lo justo y lo injusto.
Lo que es bueno y lo que es malo, lo
justo y lo injusto no son para los
ash‘aries categorias absolutas, de modo
que lo bueno y lo justo sean inherentes
a Dios, sino que Dios es creador hasta
de lo bueno y lo justo: lo bueno y lo jus-
to es lo que Dios decide que lo sean.

J.F.D.V.

ASQUENAZIES O

 Caraitas, historia, secularizacién,
sefardies, Shoah.

Se llaman asi los judios que a partir
del siglo X d.C. se asentaron basicamen-
te en el entorno del mundo germano,
para extenderse después hacia el orien-
te eslavo, sobre todo hacia Polonia,
Ucrania, Lituania y Rusia (aunque tam-
bién hacia el poniente: Francia, etc.).
Llevan ese nombre porque su origen se
ha vinculado con Askenaz, descendiente
de Noé (cf. Gn 10,3) que, segin la tradi-
cién, se habria asentado en Alemania.
Fueron con los > sefardies (centrados
en Espana) los dos grandes grupos de
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judios occidentales. Entre sus caracte-
risticas mas importantes esta el uso del
yidish, idioma creado a partir del ale-
man antiguo, con ciertas expresiones y
palabras hebreas, y el desarrollo de una
fuerte espiritualidad, de tipo hasidico
(. hasidim). Los judios askenazies han
desarrollado una gran conciencia cultu-
ral y social a lo largo de los ultimos si-
glos. Muchos emigraron a Estados Uni-
dos. Gran parte de los que quedaron en
Europa sufrieron el martirio y fueron
aniquilados bajo el nazismo (. shoah).
El desarrollo cultual y social de los as-
kenazies ha marcado la historia religio-
sa de la modernidad en Occidente. En el
momento actual, tras los grandes cata-
clismos de la primera mitad del siglo
XX y los nuevos cambios introducidos
por el Estado de Israel, en una zona vi-
tal del mundo musulman, y por la mis-
ma situacion de los judios en el Imperio
(Estados Unidos), su identidad parece
estar cambiando, al menos en conjunto.

X P

ATEISMO ooo

2 Dios, filosofia, idolatria, monoteis-
mo, razén, secularizacion.

[0 Jupaismo

Es un fenémeno moderno, vinculado
a la Tlustracién occidental, que ha in-
fluido casi por igual en judios y cristia-
nos, aunque de formas distintas. Para el
judaismo antiguo el problema no era el
ateismo, sino la idolatria; por eso, cuan-
do el necio dice en su corazén que «no
hay Dios», eso significa que «se ha co-
rrompido», que busca otros dioses, po-
deres distintos que definen su vida (cf.
Sal 14,1). En esa linea, se puede afirmar
que para el judio antiguo la existencia
de Dios resulta algo «evidente», forma
parte de su propia realidad, de tal ma-
nera que podria decirse que la misma
existencia de Israel es una «prueba de
Dios». Mas atn, estrictamente hablan-
do, a un judio no se le pide, como a un
cristiano, que «crea en Dios», sino que
«no crea en otros dioses». Por eso, uno
puede ser judio sin creer expresamente
en Dios (siempre que viva como judio),
pero no puede serlo si admite la exis-
tencia de otros dioses.

En sentido mas concreto, judio es
aquel que ha nacido de judia (o se ha
convertido expresamente al judaismo)
y no ha renegado de hecho de Dios o no

se vinculado a otros dioses. En esa li-
nea, estrictamente hablando, el judais-
mo podria mantenerse de algtin modo
como tradicién cultural y como unidad
de pueblo, sin que todos los miembros
de ese pueblo acepten expresamente la
fe en Dios. Asi suele hablarse de «judios
no religiosos», cuyo nimero resulta di-
ficil de precisar, judios que sélo acep-
tan los textos sagrados como testimo-
nio de una tradicién nacional, sin ver
en ellos el signo o presencia de un Dios
personal que actuia en la historia. Se les
puede llamar judios seculares, aunque
dificilmente se podria afadir que son
ateos, en el sentido técnico del término.
Se suele decir que el judaismo secu-
lar, representado por filésofos y pensa-
dores como Marx o Freud, ha influido
de un modo considerable en el ateismo
moderno de Occidente. Mas adin, mu-
chos afiaden que una parte muy con-
siderable del judaismo actual (pres-
cindiendo de aquellos que son muy
religiosos) se esta volviendo ateo. Pero
esa afirmacion resulta dificil de pro-
bar. Por eso es mejor mantener una re-
serva atenta sobre el tema, sin adelan-

tar lo que puede suceder en el futuro.
X. P

O CRISTIANISMO

El ateismo es un fenémeno ilustra-
do, propio del pensamiento de la mo-
dernidad (especialmente de origen
cristiano), que ha querido juzgar y ra-
zonar sobre todo lo que existe, decla-
rando, de modo asertivo, que no existe
Dios (pues, de lo contrario, no tendria-
mos ateismo, sino «agnosticismo», que
es la renuncia a juzgar sobre la exis-
tencia o no existencia de Dios). Actual-
mente, en el mundo de origen cristia-
no, hay més . agnésticos que ateos.
Los agnésticos se abstienen. Los ateos,
en cambio, piensan que conocen el
mundo de tal modo que lo abarcan con
su propio pensamiento, negando asi
que haya Dios. En ese sentido, en con-
tra de los agndsticos, los ateos se de-
claran capaces de «resolver» el proble-
ma de Dios, pero lo hacen rechazando
su existencia como pura proyeccién
humana (social, psicolégica, afectiva,
etc.). De manera general, este ateismo
puede explicitarse en varios niveles.

1) Ateismo césmico. El mundo ha
quedado sin Dios, desacralizado, des-
divinizado. Sobre ese mundo sin Dios,



donde todo parece dirigido por el frio
azar, dominado por la necesidad, los
hombres deben encontrar un sentido
diverso a su existencia.

2) Ateismo social. La sociedad ya no
es signo de Dios, no esta avalada en su
existencia y estructura por fuerzas o
ideales de un Dios que va guiando su
camino; ella es lugar de pura lucha, es-
pacio de enfrentamiento y creatividad
para los hombres que deben realizarse
a si mismos en un proceso duro de
conformacién social.

3) Ateismo antropoldgico estricta-
mente dicho. Antes parecia que el hom-
bre se encontraba sostenido y potencia-
do en su existencia (en sus verdades y
valores) por un Dios que lo guiaba.
Ahora se halla solo. Hay un ateismo re-
ligioso, que mds que negaciéon de Dios
es silencio sobre Dios.

4) Ateismo filoséfico. Algunos pensa-
dores (como Fichte) han destacado la
dificultad de concebir a Dios como una
persona, pues al hacerlo lo introduci-
rfamos en las fronteras de lo limitado.
La persona es para ellos limitacion: si
tiene unos rasgos, no puede tener
otros. Por eso, si Dios lo es todo, no po-
demos llamarle persona, sino sélo «lo
ab-soluto», desligado de todo limite,
perfecto en si mismo, mas alla de lo
personal e impersonal. Asi han pensa-
dos algunos fil6sofos, siendo a menu-
do acusados de ateismo (o de monis-
mo como en el caso de Espinosa).

5) Cristianismo ateo. Algunos cris-
tianos de los ultimos decenios han que-
rido desarrollar un «cristianismo sin
Dios», aceptando algunos valores esen-
ciales de la tradicién biblica (sensibili-
dad social, solidaridad, respeto ante el
misterio de la vida), sin afirmar expre-
samente la existencia de Dios. En esa
linea se hablo, en los afios 60 al 80 del
siglo XX, de una «teologia cristiana de
la muerte de Dios».

Una de las formulaciones mas influ-
yentes sobre el ateismo, desde una pers-
pectiva cristiana, ha sido la del Concilio
Vaticano II:

«La palabra ateismo designa reali-
dades muy diversas... Unos niegan a
Dios expresamente. Otros afirman que
nada puede decirse acerca de Dios...
Los hay que someten la cuestién teo-
légica a un anélisis metodolégico tal
que reputan como indtil el propio
planteamiento de la cuestién... Hay
quienes exaltan tanto al hombre que
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dejan sin contenido la fe en Dios... Hay
quienes imaginan un Dios por ellos re-
chazado que nada tiene que ver con el
Dios del evangelio. Otros ni siquiera se
plantean la cuestion de la existencia de
Dios... Ademas, el ateismo nace a ve-
ces como violenta protesta contra la
existencia del mal en el mundo o como
adjudicacion indebida del caracter ab-
soluto a ciertos bienes humanos. En
esta génesis del ateismo pueden tener
parte no pequena los propios creyentes,
en cuanto que, con el descuido de la
educacion religiosa o con la exposi-
cién inadecuada de la doctrina o in-
cluso con los defectos de su vida reli-
giosa, moral y social, han velado mas
bien que revelado el genuino rostro de
Dios» (Gaudium et spes 19).

En ese contexto, se podria decir que
el ateismo constituye un fenémeno po-
sitivo: la posibilidad del ateismo (es de-
cir, del rechazo de Dios) constituye un
elemento esencial de la revelacion ju-
deocristiana de Dios como persona, es
decir, como alguien que habla sin im-
ponerse, dejando al hombre autono-
mia, incluso para negarle. Sélo pode-
mos afirmar de verdad a alguien a
quien pudiéramos negar. So6lo es gra-
tuito un encuentro que no estamos
obligados a mantener. S6lo donde es
posible el ateismo puede haber fe en
Dios como experiencia de libertad.

X. P.

O IsLam

1. Incredulidad no es necesariamente
ateismo

En el islam los incrédulos por exce-
lencia eran los que negaban la existen-
cia de Dios y de los profetas. Sin em-
bargo, la incredulidad respecto al islam
y las religiones reveladas no era necesa-
riamente sinénima de ateismo. Los fil6-
sofos del mundo musulméan que nega-
ron la revelacion y la profecia en su
mayoria no fueron ateos, igual que no
habian sido ateos la gran mayoria de los
filésofos paganos anticristianos de la
antigiiedad, de los que los incrédulos
medievales y modernos tomaron tantas
ideas y argumentos.

2. Terminologia (I): dahri

El término mas habitual para el in-
crédulo era el de dahri, aunque no po-
dia aplicarse a todos los incrédulos. La
palabra dahri ya aparece en el Coran.
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Dahri remite a dahr, «tiempo». En el an-
tiguo Iran existi6 la secta de los zurva-
nistas, que hacia de Zurvan (el tiempo)
el padre de los dos principios, Ormuz y
Ahriman. Zurvan seria el equivalente
persa de dahr. El dahr también podria
entenderse como la fortuna en el senti-
do romano.

Un ejemplo de dahrismo seria la obra
del famoso poeta persa Omar JayyaAm
(1040-1123), obsesionado con el paso
del tiempo y lo efimero de la vida y los
placeres. Omar Jayyam en alguno de sus
poemas parece hacer suya «la tesis de
los tres impostores» (judio, cristiano y
musulman), cuando dice:

Contempla a esos tres idiotas que ri-
gen el mundo

y que, mas que infantiles, se creen sa-
bios.

No te inquietes, porque en su sufi-
ciencia,

consideran herejes a cuantos no son
asnos.

Aunque ar-Razi no era exactamente
un dahri, uno de los cinco principios
eternos de su sistema filoséfico era el
tiempo, tan eterno como la misma di-
vinidad.

La dahriyya (la doctrina de los dah-
ries) esta relacionada con el significado
etimolégico de secularismo, que viene
de siglo, reduciendo la realidad a lo tem-
poral. No obstante, la palabra &drabe
moderna para traducir secularismo es
‘almdniyya (con su variante prosecula-
rista de ilmaniyya) y no dahriyya. ‘Alma-
niyya viene de ‘dlam (mundo) y no de si-
glo o de dahr. Traducirlo como dahriyya
hubiese resultado provocativa y abierta-
mente antiislamico. Por otra parte, esta
palabra no se ha empleado tanto como
concepto endégeno de los incrédulos
4rabes y de origen musulman sino co-
mo una mas de las ideas importadas del
Occidente moderno y traducidas con
mejor o peor fortuna. En época premo-
derna, los tinicos que utilizaban la pala-
bra ‘almdniyya eran los cristianos ara-
bes, con el sentido de ~ secularizacién
en contraposicion al estado clerical.

3. Terminologia (II): maddi

La palabra «materialista», mdddi, en
4rabe es un calco de una palabra y un
concepto moderno europeo. Lo mas
préoximo a un «materialista» en arabe
tradicional seria un dahri, pero con im-
portantes matices, ya que mdddi viene

de maddda (materia) y dahri de dahr
(tiempo), lo que implica concepciones
en realidad bastante distintas. Mientras
que el materialista moderno insiste en
no creer en otra cosa que no sea la ma-
teria, el dahri insistia en el tiempo, en
su inexorabilidad, en que lo que ha pa-
sado no puede volver, y por consi-
guiente, no puede haber resurreccion,
ni otra dimension, ni otra realidad que
la del tiempo cotidiano de este mundo.

En este sentido hay que subrayar las
diferencias entre el incrédulo en el mun-
do musulméan y el incrédulo en el
mundo cristiano. El incrédulo tradicio-
nal de origen musulman, a diferencia
del incrédulo tradicional de origen cris-
tiano, no insistia tanto en el materialis-
mo, ya que en el islam no existe la dico-
tomia entre el cuerpo y el alma, entre la
materia y el espiritu, que impregné al
cristianismo desde sus origenes, alejan-
dose de la antropologia biblica que ig-
noraba el dualismo. Para el musulman,
la cuestién clave no era la existencia del
espiritu en contraposicién a la materia,
sino si aparte del tiempo como lo cono-
cemos habia otra existencia. O como di-
rfa un musulman: si el tiempo es nues-
tro rabb (senor) o el dahr esta sometido
a Dios, quien puede resucitarnos fuera
de las «leyes naturales» a las que esta-
mos acostumbrados. Para los ash‘aries,
mayoritarios entre los sunnies, lo que
llamamos «leyes naturales» no son tales
sino que las cosas ocurren por la volun-
tad divina, el tiempo no puede existir
por encima de la creacién y el mundo es
una creacién continua. Si no fuera asi,
lo creado se desvaneceria y volveria a la
no existencia. La concepcién ash'ari es
contraria a la idea de Dios como «relo-
jero» que se haya limitado a fabricar el
mundo y darle cuerda para que funcio-
ne por su cuenta sin tener mas necesi-
dad de su creador, segin lo veria un
deista volteriano, que desde el punto de
vista musulman seria un dahri.

4. Terminologia (II1): mulhid

La palabra usual para «ateo» en ara-
be moderno es mulhid (en plural
mulhida, mulhidiin o maléhida). Mulhid
etimolégicamente es «el que se desvia»
(de la recta via religiosa). En ese senti-
do se usa en el Coran el verbo alhada,
del que mulhid es el participio activo e
ilhdad (desviacién) es el masdar o nom-
bre de accion. En la época omeya se uti-



lizaba la palabra mulhid para referirse a
los rebeldes. En el periodo ‘abbasi, los
mutakallimiin (tedlogos) emplearon
mulhid como «hereje», «desviado» en
religion; los maldhida eran especial-
mente los escépticos inclinados al ateis-
mo, aunque siguié conservandose el
sentido de que toda desviacion religiosa
era ilhdd, por lo que los sunnies llama-
ban maldhida alos chiies y a sufies con-
siderados heréticos. Al-Ash‘ari, en su
Magéalat al-mulhidin, aplicé la palabra
mulhid a los mu ‘attila (negadores de los
atributos divinos), los ¢anddiga (mani-
queos), los zanawiyya (dualistas), los
bardhima (brahmanes, por extension
los seguidores de las religiones indias
en general) y todos los que negaban a
Dios y la profecia (entre los que estarian
los budistas y los jainistas, entre otros)
2 tolerancia. El sentido mas moderno
de «ateo» lo tomé en el siglo XIX, cuan-
do el historiador turco Ahmed Yewdet
calific6 de ilhdd las ideas de los partida-
rios de la Revolucién francesa.

5. Terminologia (IV): ¢indiq

Un término muy utilizado antigua-
mente pero poco usado hoy es ¢indig
(en plural ¢anddiga), que en la Edad
Media se referia a los maniqueos y por
extension se terminé aplicando a toda
idea heterodoxa. La acusacién de pro-
fesar la candaga (la doctrina de los
canddiqa) cost6 la vida a méas de un des-
tacado intelectual y se utiliz6 para re-
primir cualquier disidencia ideolégica.

6. Dos paradigmas de negacion
de la religion en el mundo isldmico

Los principales pensadores incrédu-
los de la Edad Media en el mundo mu-
sulméan fueron el filésofo ar-Razi y el
ex mu'tacili Ibn ar-Rawandi.

Ibn ar-Rawandi (m. 910) escribi6 re-
futaciones contra el islam y las demas
religiones reveladas. Hasta los judios
caraitas Salomén ben Yeruham y Yafit
ibn ‘Ali tenfan a Ibn ar-Rawandi por un
descreido especialmente peligroso.

El médico y fil6sofo Abt Bakr
Muhammad ibn Cakariyya ar-Raci
(864 0 865-925 o 935) negd explicita-
mente la idea de la revelacién y la pro-
fecia por considerarlas no sélo innece-
sarias sino perniciosas. En su opinion,
Dios ha dado a los seres humanos la
razon. Frente a la objetividad de ésta,
los profetas se contradicen unos a
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otros. Ademas, ar-Raci consideraba
que las religiones reveladas han provo-
cado guerras sangrientas en nombre
de una supuesta verdad revelada. En
lugar de los profetas preferia a los fil6-
sofos griegos como Pitagoras, Platén y
Sécrates. A este ultimo lo tenia como
modelo de conducta ideal, mientras
que rechazaba a Aristételes. Segin ar-
RAci, existian cinco principios eternos:
Dios, alma, materia, espacio y tiempo.
A ar-RAgi se le atribuy6 la invencién
de «la teoria de los tres impostores»,
que negaba por igual las religiones ju-
dia, cristiana y musulmana, aunque, al
parecer, esta teorfa surgié en medios
zoroastrianos y pasé a los circulos es-
cépticos del mundo islamico. El empe-
rador Federico II estaba muy influido
por la cultura arabe y se habia educa-
do entre arabes en Sicilia. El papa Gre-
gorio IX acus6 al emperador Federico
11 de ateo y de haber dicho: «jAy de mi!

¢Hasta cuando durara este engafio?».
J.F.D. V.

AUTORIDAD aoon

~ Biblia, Iglesia, jerarquia, Jesus,
Pedro, politica, revelacion, sacerdote.

O Jupaismo

El judaismo no posee un tipo de au-
toridad centralizada, como la del Papa
en la Iglesia catolica, de manera que
no es una religién unificada jerarqui-
camente. Pero posee una serie de «au-
toridades» que unifican y encuadran la
vida de sus miembros. Estas son las
fundamentales:

1. Ley escrita

La primera autoridad del judaismo es
la Palabra de Dios, tal como ha sido co-
dificada en la ~ Biblia o Ley escrita,
que esta formada basicamente por la
Torah (Pentateuco), pero también por
los escritos proféticos y sapienciales. L6-
gicamente, el judaismo no tiene un «de-
recho canoénico» posterior, ni el Estado
de Israel tiene una Constitucién, pues su
autoridad sigue siendo la Escritura.

2. Ley oral

No es distinta de la anterior, sino una
nueva forma de presentacién de la Ley
escrita. Asi se supone que la misma
«Ley» que Dios transmitié a Moisés en
el Sinai se ha transmitido por los dos ca-
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minos de la Ley escrita y de la oral. Es-
ta Ley oral esta contenida basicamente
en la .~ Misnd y en sus comentarios
posteriores, que forman el . Talmud.

3. Tradicion familiar

El judaismo es una religién de fami-
lia y la primera autoridad ha sido el
padre, transmisor y garante de la Ley,
verdadero sacerdote para el resto de la
familia. En esa linea se evoca la auto-
ridad del pasado, fijada en las «tradi-
ciones de los padres». De todas formas,
esta autoridad paterna ha quedado a
veces relegada, sobre todo cuando se
dice que judio es «aquel que nace de
judia», dejando, segtn eso, en un se-
gundo plano la autoridad del padre.

4. Profetas y rabinos

Originariamente ha prevalecido la
autoridad carismatica (de los profe-
tas); pero, en un segundo momento, se
ha impuesto la autoridad de los intér-
pretes de la Ley, es decir, de los rabi-
nos, que son basicamente hombres de
la Escritura (escribas), es decir, co-
mentadores de la Biblia y de las tradi-
ciones de los antepasados.

5. Federacion de sinagogas

El judaismo no posee una autoridad
superior centralizada, sino que son ju-
dios todos los que asumen la autoridad
de la Ley (escrita y oral), viviendo se-
gun ella y asumiendo la importancia
de la tradicién. Eso significa que no
existe una estructura jerarquica unita-
ria, ni unas sinagogas que sean supe-
riores a las otras, sino que la unidad se
mantiene por comunicacién y enrique-
cimiento mutuo de las sinagogas, que
son auténomas.

6. No hay un Gran Rabinato

Es decir, no hay un grupo central y
unico de rabinos con autoridad univer-
sal sobre todos los judios. Ciertamente,
desde el Mandato britanico se estable-
ci6 en Israel un Gran Rabinato, con au-
toridad reconocida por muchos, espe-
cialmente dentro del Estado de Israel,
pero sin poder real sobre el conjunto
del judaismo. No existe en el judaismo
actual nada equivalente al Rey o al Su-
mo Sacerdote de los tiempos del Pri-
mer y Segundo Templo, que eran auto-
ridades establecidas sobre el conjunto

del pueblo. Solamente el Mesias, si un
dia es reconocido por todos, podra es-
tablecerse como Autoridad Espiritual
sobre el conjunto del judaismo. Mien-
tras tanto, no existe una autoridad de
ese tipo y, para muchos judios, ésta se-
ria idolatrica, pues pondria a un hom-
bre (o0 a un grupo) en el lugar de Dios.

X. P.

00 CRISTIANISMO

En principio podria haberse estruc-
turado como el judaismo, sin autori-
dad jerarquica centralizada, indepen-
diente de la Escritura y de la Tradicién.
De todas formas, también para el cris-
tianismo, la autoridad suprema es la
Palabra (encarnada ahora en Jesus de
Nazaret) y expresada de forma escrita
y oral, vinculadas entre si, como ha
puesto de relieve el Vaticano II (Dei Fi-
lium, Sobre la revelacién). Conforme al
mensaje y vida de Jesus, la maxima au-
toridad cristiana se encuentra en los
«pobres», a quienes se dirige el mensa-
je de salvacién; ellos son los que defi-
nen la pertenencia a la Iglesia, como ha
puesto de relieve Mt 25,31-46. Pero, a
partir de esa base, el cristianismo his-
térico ha desarrollado una serie de au-
toridades propias, que ha podido de-
sembocar, dentro del catolicismo, en
un tipo de sistema centralizado.

1. Eucaristia, comunion
de los creyentes

La autoridad basica del cristianis-
mo, partiendo de la Palabra escrita y
oral (tradicién), vinculada a Jesus, es la
Eucaristia, es decir, el cuerpo mesiani-
co, formado por aquellos que compar-
ten el pan mesidnico, en solidaridad de
mesa que se abre a los pobres y necesi-
tados. Es aqui donde se da la mas hon-
da presencia del Cristo, expresada en la
comunién de palabra y de vida del con-
junto de los fieles. Ellos siguen siendo
la maxima autoridad de la Iglesia.

2. Servicio ministerial y magisterial.
Obispos

A partir del siglo II-I11 d.C., la autori-
dad de los apéstoles (enviados de Jesus)
se ha vinculado a los ministros de la
Iglesia, que han tomado unos poderes
jerarquicos, de tipo sacerdotal (obis-
pos). Ellos han asumido de hecho gran
parte de la autoridad del conjunto de



los fieles, de manera que la Iglesia ha
podido entenderse como federacién de
episcopados o, mejor dicho, de obispos.
Légicamente, los obispos reunidos en
concilio han tomado y ejercido la méaxi-
ma autoridad en la Iglesia universal en
los primeros diez siglos.

3. Unificacion jerdrquica. Papado

A partir del siglo XI (con la llamada
reforma gregoriana) ha comenzado en
Occidente la unificacion «papal» de la
autoridad de la Iglesia. Ello ha hecho
que los . ortodoxos hayan quedado
fuera de la «autoridad» romana y que
los ~ protestantes hayan protestado
contra ella y la hayan abandonado. Es-
ta unificacién jerarquica (papal) de la
autoridad cristiana (de los catélicos)
constituye una gran ventaja y un gran
riesgo. Es una ventaja, porque permite
expresar de un modo visible la unidad
del movimiento mesianico de Jesus. Es
un riesgo, porque puede convertir ese
movimiento en un organismo de po-
der, no de servicio mesianico.

X. P

O IsLam

2 Imam, sufismo.

1. Muhammad continiia la critica
de Jestis a la autoridad rabinica

El judaismo talmudico dio un rango
muy elevado a los rabinos, conocidos
habitualmente como hajamim, o sea,
«sabios». Un dicho talmudico afirma
que «un sabio es mas grande que un
profeta». Frente estas pretensiones ra-
binicas se alzaron Jesus y Muhammad.
Las polémicas de Jests con los fariseos
y maestros de la Ley no se pueden en-
tender si no es teniendo en cuenta el
contexto de las pretensiones de la élite
intelectual religiosa y su desprecio por
el comun del pueblo (el ‘anim ha-ares,
literalmente «gente de la tierra», los ju-
dios sencillos que ignoraban la casuis-
tica rabinica). Jestus reprochaba a los
fariseos que habian sustituido el senti-
do original y los objetivos de la ley di-
vina por un literalismo vacuo, recarga-
do con innumerables prescripciones de
su invencién. Muhammad hizo repro-
ches similares a los judios de su tiem-
po, herederos directos de la corriente
farisea. La frase de Jesus «el sdbado es
para el hombre y no el hombre para el
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sabado» recuerda la idea coranica de
que Dios ha querido hacer las cosas fa-
ciles y no dificiles. Todo ello en con-
traste con la creciente complicacion de
la casuistica del judaismo rabinico.

2. Las fuentes de la autoridad

La autoridad se supone que procede
de Dios. Dios se expresa a través de los
profetas y las leyes que éstos han trans-
mitido. En el islam sunni la autoridad se
plasma en el Coran y la sunna. No exis-
te ninguin tipo de sacerdote que tenga
una autoridad que venga de su condi-
cién de intermediario entre Dios y los
demdas musulmanes; no existe orden
sacerdotal en el islam. La autoridad de
los ulemas y alfaquies viene dada exclu-
sivamente por sus conocimientos de is-
lam y la ejemplaridad de su vida reco-
nocidos por la comunidad musulmana.
De ahi que existan no pocas interpreta-
ciones juridicas a partir del Coran y de
la sunna y varias escuelas juridicas que
discrepan en muchos puntos, 