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Las Jornadas de Reflexion Teoldgica (JRT) de SEUT vienen siendo un dia entero (una
vez al afio) dedicado a abordar un tema con la diversidad de perspectivas que pueden
aportar nuestros distintos profesores desde sus areas de interés o especializacion. Son
parte del programa de formacion continua —en este caso, de nivel «profesional»— que
ofrece SEUT. Es decir que estan pensadas para pastores y para laicos con inquietudes
intelectuales y cierta iniciacion en el estudio teologico.

Como viene siendo habitual desde 2006, el Boletin ENCUENTRO reproduce las po-
nencias de la JRT 2010.

Perspectivas de la Espiritualidad cristiana
—desde los horizontes de la Biblia, de la tradicidn protestante y de la vida humana

Bajo la nocién de «espiritualidad», se esconden en nuestros dias un sinfin de practicas
religiosas, ejercicios misticos, emociones liberadoras y creencias caseras. En no pocas oca-
siones, éstas sirven de alternativa a una sociedad que se ha hartado del cristianismo, cuya
tradicién a muchos les parece obsoleta e incompetente para responder ante los multiples
desafios de la vida humana. Por eso nos ha parecido oportuno recoger el guante y pre-
guntar por una espiritualidad propiamente cristiana, sus raices protestantes y su compe-
tencia para con la vida humana, hasta en sus momentos mas limitados.
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Martin Lutero
Raices de espiritualidad protestante

por Rainer Sorgel

Todo indica que el tiempo en el que el ejercicio de
la religion fue considerado un acto irracional y hasta
patologico, esta superado y ha dado lugar a una era
en la se ha puesto de moda cierta religiosidad.! Pero
esta vuelta a la religion no se ve acompafiada por un
incremento de la asistencia a los cultos de las iglesias.
Al contrario, s6lo la mitad de los que se sienten cerca-
nos a Dios secundan este sentimiento religioso me-
diante el compromiso con una iglesia.? Es decir, la
vuelta a la religion, al ejercicio de practicas religiosas y
espirituales, no es un movimiento que parte desde la
Iglesia ni se dirige en realidad hacia ella. A lo sumo se
puede comprender como una corriente a pesar y al
margen de las instituciones cristianas. Sin embargo, y
asi lo desvelan las publicaciones en el ambito de la
fenomenologia de la religién, dado que la Iglesia se
siente especialmente competente en cuestiones de
religion y que el tema de la actual espiritualidad (po-
pular) afecta también la practica y la vida de sus pro-
pios miembros, no podemos pasar de largo el actual
fendémeno de una espiritualidad, entendido de momen-
to en su sentido mas amplio. Veamos una evaluacion
de la actual situacién por J. M. Velasco:

...uno de los hechos caracteristicos de la actual
situacion religiosa es la aparicion de espirituali-
dades de estilos diferentes que han eliminado el
monopolio del cristianismo y de las religiones
sobre la espiritualidad y originan proyectos
vitales atentos a su dimensién de trascendencia
y que la realizan bajo una pluralidad de moda-
lidades religiosas, cristianas, no cristianas, o

! Tal es asi que pensadores como Peter Sloterdijk pueden escribir
prefacios a reediciones de clasicos, como lo es el Die Vielfalt religioser
Erfahrung de Wiliam James, hablando en tonos muy positivos de la
experiencia religiosa y considerandola en clave de una «Chance»
(Frankfurt am Main, Leipzig: Insel Verlag, 1997; pp. 11-34). Véase
también en Manuel Cabado Castro, El animal infinito (2009), quien
habla —en términos antropoldgicos— del paso del animal racional al
animal simbdlico (p. 24).

2 Una encuesta reciente, llevada a cabo en centro Europa, indica
que, de 190 estudiantes, 86 se sienten religiosos o espirituales, pero
so6lo 48 de ellos estan vinculados a una iglesia. Véase en: Bucher
(2007), 53.

impregnadas de una vaga religiosidad al mar-
gen de las religiones historicas;...

Pero el recorrido, que esta ponencia pretende reali-
zar, no solo busca definir un fendmeno obviamente
diverso, sino pregunta, después de destacar la espiri-
tualidad cristiana, por la posibilidad de referirse a lo
caracteristico de una espiritualidad propiamente pro-
testante. Efectivamente, también la tradicién protes-
tante —si es que los varios movimientos agrupados
bajo esta nocién mantienen una tradicién comian—
todavia es un género demasiado ambivalente y multi-
forme como para determinar la espiritualidad. Por eso
echaremos mano de la figura, biografia y teologia de
Martin Lutero, para intentar definir —por lo menos en
cuanto a una de sus caracteristicas— las raices de la
espiritualidad protestante. Finalmente preguntaremos
por la recepcion y viabilidad de lo encontrado en
Lutero, con el fin de concretar una orientacion para
nuestra actual situacion de la vuelta a la religion.

1. Introduccion al tema — éQué quiere
decir espiritualidad?

El primer problema con el se encuentra todo aquel
que intenta orientarse en el tema de la espiritualidad
es el de su definicion. ;Qué quiere decir espiritualidad?
Su caracter tan amorfo, parasitario y multiforme re-
cuerda el fenémeno del gnosticismo, que produjo un
problema similar a los Padres de la Iglesia en los pri-
meros siglos. También hoy: No solo las encuestas
publicas, sino los mismos eruditos no se ponen de
acuerdo. No cabe duda, la espiritualidad es una nocion
que se relaciona con muchos campos semanticos y
puede tener legion de significados. Veamos tres posi-
bles aproximaciones.

Bucher* habla por ejemplo de los siguientes dmbitos
de significado del actual fenémeno de espiritualidad: lo
trascendental y lo esotérico, practicas espiritistas,

3]. M. Velasco (2006), 194.

4 Anton A. Bucher es catedratico en la Universidad Salzburgo en el
Departamento de Teologia practica y Pedagogia de la religion. Su
obra Psychologie der Spiritualitit («Psicologia de la espiritualidad»)
es una recoleccién de numerosos estudios y encuestas recientes
relacionados con el actual fendmeno de la espiritualidad.
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emociones armonicas, creencias, filosofias vitales,
experiencias del més alla y de individuaciéon.’ Por otro
lado se refiere a nueve dimensiones de espiritualidad:
transcendencia, sentido, vocacién, santidad, valores,
altruismo, idealismo, conciencia de lo tragico, obras
caritativas.® Es decir, todo el abanico, desde un pro-
yecto practico de vida, pasando por las emociones
mas rudimentarias y hasta experiencias del mas alla
se puede agrupar bajo el concepto de espiritualidad.
Sin embargo, Bucher encuentra entre las numerosas
posibilidades de definicién algo como un centro, una
linea maestra. Esta seria la experiencia del estar religa-
do” a, del sentirse vinculado a y del trascenderse hacia
(«Verbundenheit zu»). Asi expresarian la mayoria de
los encuestados su idea de espiritualidad. Entonces,
siguiendo a Bucher podemos precisar un primer acer-
camiento al tema de la espiritualidad en clave de una
fundamental vinculacidon hacia un poder absoluto,
hacia el projimo y hacia la naturaleza, siempre en el
sentido y con la necesidad de trascender el propio yo.?

En un segundo momento de aproximacion nos ser-
vimos de la argumentacion de Eugen Biser. También
este filésofo de la religion lamenta inicialmente la im-
posibilidad de decir algo concreto con la nocién de
espiritualidad. Mas que nada indicaria que el ser huma-
no tiene conciencia de un déficit que le afecta radical-
mente.® La actual espiritualidad se asemejaria a préc-
ticas esotéricas. Etimologicamente, lo esotérico (gr.
«eis», «eiso») se referiria a un movimiento hacia den-
tro, hacia el interior.!? Lo esotérico seria entonces la
orientacion del sujeto hacia su interior —para superar
el déficit que le tortura en su existencia humana. Des-
de el punto de vista de la teologia cristiana, el gran
problema de la vuelta del sujeto hacia su interior —
para superar el déficit—, es la trascendencia divina.

5 Bucher (2007), 23.
6 Bucher (2007), 41.

7 Este término recuerda una de las formulas mas queridas por
Xavier Zubiri, EI hombre y Dios, 2003.

8 Bucher (2007), 56. Es ineludible que tales féormulas evocan el
recuerdo de lo que describian determinados telogos romanticos y
del incipiente tiempo de la ciencia de la religién. Schleiermacher
(1768-1834) hablo de la religién en términos de un «sabor de lo
infinito», de un «sentimiento de Dios» y de «sentimiento de absolu-
ta dependencia». Para Rudolf Otto (1869-1937) predominaba la
definicion del sentimiento religioso en clave del mysterium tremen-
dum et fascinans.

9 Biser (2008), 74.

10 Segtin Biser, esotérico seria lo contrario a lo «exotérico». Término
con el que se indicaba en la antigiiedad los escritos dirigidos al
publico. Véase en Biser (2008), 78.

Dios no esta en el interior de la persona, sino se en-
cuentra mas bien frente al ser humano y més alla de
toda creacion. Para superar el déficit, la espiritualidad
cristiana siempre ha sugerido al ser humano que haria
falta trascenderse a si mismo para poder ir hacia el
Dios que se encuentra frente a la humanidad y mas
alla de todo cuanto existe. Sin embargo, siempre ha
habido también defensores de una teologia que com-
prendian el camino espiritual hacia Dios al mismo
tiempo como un viaje hacia el interior de la persona.!!

El tercer y tltimo momento de aproximacion, ya
mas propiamente cristiano, busca entender la espiri-
tualidad a modo de un camino (o principio) de media-
cién entre la economia de la salvacién y la biografia
del individuo. Desde los primeros siglos se compren-
dio la redencion en clave de una economia.'? «Para un
Padre de la Iglesia del siglo II, la palabra “economia”
designa el plan de Dios sobre el hombre y la actuacién
de ese plan».'® La economia divina seria el despliegue
de la obra de redencién en el horizonte de la historia
que a su vez implicaria la auto-revelacion del misterio
divino y trinitario. Pero frente a esta historia universal
de salvacién se encuentra el individuo con su biogra-
fia particular. Si no queremos incurrir en una excesiva
imputacién pasiva (supranaturalismo radical) de la
salvacidn, se nos plantea la pregunta por la mediacion
entre economia de salvacion y biografia particular. La
espiritualidad se podria entender como el camino me-
diante el que el individuo se apropia de la salvacion.
De esta manera, desde la génesis, pasando por la cai-
da, la encarnacién del Hijo de Dios, cruz y resurrec-
cidn, y hasta la consumacion, toda esta economia uni-
versal de salvacion deberia encontrar su experiencia
paralela en la biografia del individuo. El concepto de
espiritualidad podriamos entender entonces como un
conjunto de précticas, accesos y métodos mediante los
cuales el individuo reproduce y revive en si mismo la
economia de la salvacion, asumiéndola en su biografia
particular.!4

11 Para citar uno de los ejemplos mas famosos, sélo hace falta citar a
San Agustin que en el libro 10 de sus Confesiones (8,12) habla de las
«aulas magnas» de su memoria en clave de un lugar de mediacién
divina.

12 Aunque cabe constatar que el testimonio neotestamentario de este
término es mas bien escaso. Solo en Efesios 3,2 y en Colosenses 1,25
aparece la nocién de «oikonomia» en clave de un orden / misterio de
salvacion. Véase en: H. Kuli, EWNT Vol. 2. (1981) 1221-1222.

13 B. Sesbotie, El Dios de la Salvacion, Salamanca: Secretario Trinita-
rio, 2004; p. 130.

14 En su vol. Il de su trilogia Strukturen de Bisen, Eugen Drewer-
mann no s6lo demuestra la analogia entre ontogenia y filogenia, es
decir que cada uno recapitula en su propia biografia la evolucion de
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2. éCabe hablar de una espiritualidad
propiamente protestante?

Hasta ahora hemos circunscrito un marco mas am-
plio para definir el fenémeno de la espiritualidad. He-
mos distinguido entre una espiritualidad mas bien
general y secular (en clave de un trascenderse a si
mismo), una espiritualidad mas esotérica (vuelta del
sujeto hacia su interior), y una espiritualidad cristiana
(camino a Dios y participacion en la economia de la
salvacidn). Para acercarnos a nuestro tema tenemos
que plantear ahora la pregunta por la posibilidad de
hablar de una espiritualidad particularmente protes-
tante. Sera la misma exposicion que reflejamos a con-
tinuacion la que tendra que sondear y demostrar esta
posibilidad. Para ello nos parece oportuno centrarnos
en la biografia y teologia de Martin Lutero. Provisio-
nalmente formulamos la siguiente tesis:

Si cabe hablar de una espiritualidad propiamente
protestante. Segtin Martin Lutero, ésta consiste en una
forma determinada (recuperacién del dialogo) de su-
perar la crisis fundamental que implica la existencia
humana (el estado enmudecido del pecador ante
Dios).

3. Martin Lutero — raices de espirituali-
dad protestante

Nos hemos propuesto preguntar por las raices de
espiritualidad protestante. Una pregunta que también
nos conduce a la interrogacion por las posibilidades
del nacimiento de tradicion / espiritualidad por lo
general. ;Qué es lo que da pie a que en la histérica
eclesial se desarrollen determinadas formas de espiri-
tualidad? ;Puede uno simplemente proponerse
fomentar una determinada espiritualidad? ;A qué
principios obedece el surgimiento de determinadas
tradiciones y practicas religiosas?'s Sin ni mucho
menos poder agotar el tema, queremos indicar por lo
menos una serie de factores y condiciones que cree-

su especie (que tiene sus ecos en el yahvista de Génesis), sino ade-
mas pone de manifiesto la profunda vinculacion estructural entre la
psique humana y la economia de la salvacién.

15 Una interesante obra sobre los origenes, no de la espiritualidad,
pero de los valores, ha escrito el filésofo aleman Hans Joas. Uno de
los sorprendentes resultado de su exposicion es que los valores
surgen no en primer lugar como resultado de lo que las personas o
las instituciones los fomenten o los impongan, sino mas bien como
consecuencias de las necesidades de los procesos evolutivos y las
respuestas creativas de los seres humanos a sus diversos problemas
vitales, tanto en el ambito de lo religioso como social. Véase en
Hans Joas, Die Entstehung der Werte, Frankfurt am Main: Suhrkamp,
1997.

mos que influyen en el surgimiento de determinadas
formas de espiritualidad.

El primer factor que, segin creemos, es responsa-
ble de generar una nueva tradicién de espiritualidad,
llamamos la experiencia primaria. Es decir, en el inicio
de una nueva linea de religiosidad a menudo pode-
mos observar un acontecimiento fundante. Este es una
experiencia religioso-existencial, normalmente de un
individuo, en ocasiones de un pueblo, lo suficiente-
mente fuerte para servir de precedente, ofreciendo
orientacion a las futuras generaciones. La fuerza de
esta experiencia primaria no so6lo reside en la radicali-
dad de una vivencia particular, sino ademas en su
potencial de identificaciéon. Sélo cuando otras perso-
nas pueden identificarse con la experiencia primaria,
cuando pueden verse reflejado con sus temores y
esperanzas, su miedos existenciales y suefios de futu-
ro en lo que experimenta un individuo a modo de un
precedente, éste puede entonces convertirse en una
fuente de espiritualidad. Lo cual nos conduce a nues-
tro segundo factor.

Normalmente es asi que determinadas formas de
espiritualidad se remontan a individuos que han des-
tacado en la historia. Estas personas se puede enten-
der como figuras corporativas.'® Aunque las figuras
corporativas sirvieron ante todo en la antigiiedad para
fundamentar la identidad de los pueblos y clanes —en
tiempos en los que no habia identidades nacionales y
culturales como en la actualidad —, todavia nos iden-
tificamos con ellas y estamos bajo su influencia. La
figura corporativa es la que media entre la conciencia
individual y la conciencia colectiva, de pueblo. El ini-
cio y el caracter de todo un pueblo suele encontrar su
representacion en este figura corporativa.’” Se sobre-
entiende que tal influencia de una figura corporativa,
que constituye la identidad de un pueblo, se realiza
fundamentalmente mediante la recepcion de practicas

16 E] que ha estudiado la figura corporativa y expuesto su impor-
tancia para la tradicion eclesial ha sido Eugen Drewermann, Tiefen-
psychologie und Exegese I. Traum, Mythos, Mirchen, Sage und Legende,
Olten und Freiburg im Breisgau: Walter Verlag, 1992; pp. 271-297.

17 Algo parecido también ha pasado con Lutero. La experiencia reli-
giosa del monje agustino ha servido para dar identidad colectiva al
pueblo aleman, que hasta entonces carecia de una figura corpora-
tiva, y de hecho estaba politicamente fragmentado. Se ha hablado
de Lutero en clave de «Hercules Germanicus» (Hans Holbein,
1523). Al margen de esta funcién de Lutero, también habria que
avisar con Hans-Jiirgen Goertz que una investigacion histdrica seria
deberia tener cuidado de identificar simplemente la «lucha de un
monje con Dios y el diablo con la experiencia psiquica de todo un
pueblo». Goertz (2004), 112.
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religiosas que hunden sus raices en la experiencia reli-
giosa del personaje fundante.'

El tercer factor es mas practico. Independiente de
los dos primeros factores mas dificiles de investigar,
debe haber una serie de innovaciones practicas que
posibilitan la adopcion de nuevas practicas de espiri-
tualidad. En cuanto a Lutero y a Wittenberg como
centro de reforma se refiere, cabe constatar que a par-
tir de su estancia involuntaria en el Castillo de la
Wartburg se comenzé «fuera» las primeras reformas
practicas. En Navidad de 1521 celebré Karlstadt la
primera misa evangélica en Wittenberg. Y a partir de
1523 se comenzo a elaborar una nueva liturgia. El
conjunto de obras que refleja los cambios mas practi-
cos de la liturgia y del culto encontramos entre los
anos 1523 y 1526 fueron redactados con el fin de orde-
nar y promover las primeras reformas practicas. Los
escritos mas centrales de Lutero serian: De la ordena-
cion del oficio divino en la comunidad; Formula Misae et
communionis; La misa alemana y la ordenacion del oficio
divino; El librito sobre el bautismo traducido al alemdn y
revisado; Librito sobre la boda para los pastores.’® — Ade-
mas de estos escritos habia otros géneros que han
marcado de forma muy practica la liturgia y la espiri-
tualidad protestante: Por ejemplo los dos Catecismos
de Lutero y también su Geistliche Lieder («Canciones
espirituales»).?

Entramos a continuacion en la crisis personal del
monje agustino para derivar, a base de la peculiar
superacion y respuesta a esta crisis, algunas de las
raices de una espiritualidad propiamente protestante.

18 El «Dia de la Reforma», que se celebra cada afio en las iglesias de
la IEE, todavia pone de manifiesto que la identidad de las actuales
comunidades (incluso prescindiendo de un enlace histdrico directo)
se remonta a la Reforma protestante del siglo XVI y sus principales
dirigentes. Aqui cabe mencionar que la historiografia, y en parte
también la teologia histdrica, ya ha superado el mito de leer la his-
toria de toda una época por el prisma de una sola figura. En este
sentido, la figura corporativa también habria que desmitologizarla.
Véase en Hans-Jiirgen Goertz (1987), Pfaffenhass und gross Geschrei.
Die reformatorischen Bewegungen in Deutschland 1517-1529, Miinchen:
Beck'sche Verlagsbuchhandlung; p. 17.

9 AW 3.

20 AW 3, 321-366. Aunque luego lo veremos con mas detalle, pero ya
conviene llamar la atencién de que destaca el nuevo papel que se da
a la «palabra» en el culto evangélico. Dios y hombre ya no se tratan
y se encuentran en el marco de la «obra», sino en el horizonte de la
«palabra». El culto evangélico consiste fundamentalmente en «la
palabra de Dios dirigida al hombre» (lectura y predicacion) y la
«respuesta del hombre a Dios» (credo, oracién, cantico). En lo cual
adelantamos nuestra tesis: la espiritualidad protestante es funda-
mentalmente didloga. Cf. Karl-Heinrich Bieritz, Liturgik, Berlin, New
York: Walter de Gruyter, 2004; p. 447-448.

3.1. La crisis espiritual de Lutero

Hasta el verano de 1505 la vida del hijo de Hans
Luder y Ana Lindemann habia hecho un recorrido
normal en todos los sentidos. Si algo destaco, fue la
buena formacion en diversos colegios que ponia de
manifiesto las facultades intelectuales de Martin.?!
Todo estaba preparado para cumplir el ambicioso
deseo del padre, que queria ver ascender a su hijo en
una carrera de Derecho. Para ello, a partir del 19 de
mayo de 1505 comenzd en la Facultad de Derecho en
Erfurt en la «Schola iuris». Martin tenia entonces 21
afos. Pero ahora, los datos biogréficos indican el
acontecimiento de una importante ruptura que se
produjo ese mismo verano. Como desde la nada, de
repente, el 17 de julio, con a penas dos meses de estu-
dios de Derecho, el joven Martin decide abandonar su
carrera e ingresar en el monasterio de los Agustinos
Ermitanos, unos de los conventos de observancia mas
estricta en Erfurt. Segtin Lutero, tal decision surgio
bajo la impresion de una fuerte tormenta quince dias
antes.”? Lo que para el bidgrafo parece como una rup-
tura, en realidad se debe a una evolucion interna que
habia comenzado tiempo atrds y que refleja una pro-
funda inquietud espiritual de aquel joven estudiante.
Una vez ingresado, Lutero tiene toda la pinta de ser
un monje ejemplar y muy cumplidor. Staupitz, el
superior, se convirtié en un padre espiritual para Mar-
tin. Le aconsejo leer la Biblia para superar su melanco-
lia, y le dijo que «no es Cristo el que te asusta, porque
Cristo consuela».?? Pero detras del aparente monje
ejemplar pronto se podia perfilar una persona con una
profunda y larga crisis espiritual y existencial. Lutero
se sentia profundamente rechazado, no consiguid
reconciliar su sentimiento de culpa, buscando deses-
peradamente un Dios clemente. Al mismo tiempo
odiaba a aquel Dios, tal como lo estaba percibiendo en

21 Recibi6 su primera formacién escolar en la Lateinschule («Colegio
de Latin») de Mansfeld, para continuar su educacién a partir del
1497 en la Domschule zu Magdeburg («Escuela superior de Magde-
burgo»). Fue ahi donde entr¢ en contacto con los Hermanos de la
Vida Comun, sin de que este encuentro llegase a tener mayores
consecuencias en la vida del hijo de Hans Ludher. Entre 1498-1501
continud su formacién con estudios humanisticos en la Georgen-
schule («Escuela San Jorge») en Eisenach, para complementarlo en
los afios 1501-1505 en la Facultad de Artes en Erfurt. En 1505 obu-
tvo la licencia y el magisterio en Artes (Magister Artium), con lo cual
estaba calificado para ensefiar filosofia en cualquier universidad.

22 La supuesta invocacién y voto «jAuxiliame, Santa Ana, y seré
fraile!», posiblemente es de formacion legendaria. Cf. Hauschild
(1999), 279.

2 Erikson (2005), 39.
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aquellos dias.?* S6lo podemos hacernos una idea apro-
ximada de la tensién ambivalente que sufria aquel
monje en su celda, en sus estudios y quehaceres
diarios.

Tal vez, la siguiente historia, que se cuenta de for-
ma legendaria, ilustra muy bien lo que estaba aconte-
ciendo en Lutero.?> Segin cuentan sus comparfieros de
orden, algtin dia sucedi6 que Lutero tuvo un ataque
neurdético-espiritual en el coro. Mientras que los
monjes estaban, cada uno en su lugar en el coro,
siguiendo la lectura del evangelio, cuando la lectura
lleg6 a Mc 9,17 —hablando de un hijo que tenia un
espiritu mudo— de repente, el monje Martin se tir¢ al
suelo gritando Ich bins nit! Ich bins nit! («<jNo soy yo,
no soy yo!»). Lutero se sinti6 atonito ante un Dios que
le condenaba. Con tal Dios no cabe hablar. A la vez
que se rebelaba contra este Dios, porque le parecia
inaceptable. Lo tragico de la vida de Martin Lutero en
aquellos afios fue que estaba saliendo de una existen-
cia humana controlada mediante un inaceptable
«Dios-juez», estaba despidiéndose de una teologia
cuya casuistica no conseguia tranquilizar su concien-
cia,? y estaba dejando atras una ciega aceptacion de
autoridad, porque notaba que su alma no encontraba
la necesaria seguridad en ella.?” El dilema consistia en
que durante largo tiempo estaba saliendo de todo ello,
pero que todavia no habia nada nuevo que podia con-
solidar su conciencia, su pensamiento y su confianza.
Este es el mérito de Martin Lutero, el haber sido lo
suficientemente valiente y coherente de no refugiarse
precipitadamente bajo el paraguas de alguna corrien-
te. Lutero aguantd hasta desarrollar —esto si, con de-
terminadas prestaciones— €l mismo una teologia, una
espiritualidad y una posibilidad de existencia humana
que le parecian una respuesta coherente a su buisque-
da teologica y crisis existencial.

2 AW 1, 26. «Pero no pude amar aquel Dios justo que castigaba a
los pecadores, mas bien le odiaba (...) Estaba lleno de enojo contra
Dios».

%5 Cf. Erikson (2005), 24-51. Segun Erikson, la formacién de esta his-
toria es muy probablemente legendaria, pero que —como suele ser
el caso de las leyendas— transmite a su manera una importante
verdad sobre la vivencia y el estado espiritual del monje agustino.

20 E] concepto de «conciencia» es fundamental en Lutero, ante todo
en relacion con el subjetivismo religioso que dio a luz su teologia y
espiritualidad. Véase para ello en U. Barth (2004), 28; y E. Hirsch
(1954), Lutherstudien Band 1, Glitersloh: Bertelsmann.

27 Gogarten (1965) dice a este respecto que «Lutero no es, como a
veces se le entiende, un hombre de liberacién, sino del compro-
miso». Cf. Die Verkiindigung Jesu Christi. Grundlagen und Aufgabe.
Tiibingen: Morh Siebeck.

3.2. La superacion de la crisis

Segtn la tesis de esta ponencia, proponemos com-
prender el proceso de la superacion de la crisis como
origen de una nueva espiritualidad, una espirituali-
dad propiamente evangélica. Para ello conviene tratar
—con la debida brevedad — algunos de los elementos
decisivos del llamado Turmerlebnis («experiencia de la
torre»). Asi se ha llamado el descubrimiento reforma-
dor que le posibilitd superar su crisis. Cabe indicar
que hablar de una «experiencia de la torre» pudiera
dar la impresién como si se tratara de un descubri-
miento puntual reducido a un momento concreto. Sin
embargo, el conjunto de la obra del Reformador indi-
ca claramente que no es asi, sino mas bien habra que
pensar en un proceso que se produjo grosso modo entre
los afios 1513 y 1521. La datacién exacta de este proce-
so —que depende también de lo que se entienda por
«teologia de la justificacion» — y la fecha (y lugar) de
la supuesta «experiencia de la torre» se ha discutido
vivamente.? Las dos fuentes principales, en las que
Lutero mismo recuerda esta supuesta experiencia, se
encuentran en su prologo a su Opera latina 1545 y en
su Tischreden®. Las dos fuentes permiten ver que el
descubrimiento tiene que ver con una nueva com-
prension de la justicia divina a modo de una justicia
pasiva,® o sea, una justificacion que Dios mismo es 'y
que €l constituye en el ser humano. Un descubrimien-
to en el que lo teoldgico esta intimamente relacionado
con lo existencial. Vamos a entrar en algunos detalles
de dicho proceso para entender su relevancia para
nuestro tema.

28 En toda la discusion, con sus comprensibles implicaciones teold-
gicas, algunos también abogan por negarse a proponer una fecha
concreta y enfatizan en el caracter procesional de la experiencia de
la torre. U. Barth opina que el descubrimiento de la teologia refor-
mada fue un proceso de siete afos, o sea del 1513/14 al 1520/21. De
modo similar resume Hauschild sus argumentos en la conclusién
de que habria que hablar de un proceso de comprension que se
extenderia del 1514 al 1518. Estoy de acuerdo con esta tltima pro-
puesta del tedlogo aleman y con la perspectiva general de que se
trata, no tanto de un s6lo momento destacado, sino mds bien de un
proceso que hacia 1518 llega a cierta madurez. La forma en que
Lutero responde a los conflictos y enfrentamientos en los se ve
envuelto en el afio 1518 permite ver que ya poseia una teologia de
justificacion bien definida.

2 WA 54,179-187.
30 AW Erg. 111, 32.

31 Kurt Aland indica que la mera detecciéon de la iustitia Dei passive
no es suficiente para identificar el descubrimiento reformador en
Lutero. K. Aland en: B. Lohse (1968), 385.
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Al principio de su evolucién teoldgica, Lutero se
mueve dentro de una teologia de la humildad 3 Esta se
refleja en su primera Lectura del Salterio en 1513. Esta
teologia es expresion de su propia crisis y busqueda.
El énfasis recae todavia en la pecaminosidad humana
y en la penitencia, que es entendida en clave de una
introspeccidn posibilitada por la gracia de Dios. Com-
prendiendo asi su condicion, la persona podia acudir
a un Dios que le aceptaba. Podemos entender esta
fase, de la primera lectura del Salterio, como un pri-
mer acercamiento a un nuevo didlogo con Dios, un
primer paso de recuperar el habla ante Dios. Pero el
ser humano que ahi se acerca todavia anda con la
cabeza bien agachada y humillada.

Una segunda fase encontramos en su interpreta-
cién de la carta a los romanos en los afios 1515/1516.
Orientado en Agustin la interpreta en clave de ley y
evangelio, comienza a definir promesa y fe. La justi-
cia ya aparece como una que es externa al hombre,
una iustitia aliena, que procede de Dios y le es imputa-
da al ser humano. Para los que consideran que ésta, la
iustitia Dei passiva, seria la clave del descubrimiento
reformador, pueden datarlo entonces en los afios
1514/1515. Anotamos que aqui ya esta la nueva com-
prension de la justicia, pero se articula todavia dentro
del marco de la teologia de la humildad.

Por eso creemos que hace falta todavia un elemen-
to importante de la teologia luterana. La experiencia
reformadora no solo esta relacionada con la compren-
sion de la justicia divina y la justificacién —de corte
passiva—, sino la novedad tiene que ver con que la jus-
tificacion se realiza mediante la escucha de la palabra de
la promesa, es fides ex auditu. De esta manera, Oswald
Bayer comprende la promissio («promesa») como cen-
tro de la teologia de la justificacién y dice: «Dios es
entendido como aquel que en su palabra verbal se
compromete con el ser humano, de tal manera que
éste puede abandonarse confiadamente a él».3% El des-
cubrimiento reformador no consiste solamente en una
nueva comprension de la justicia divina, sino es la
recuperacion de un didlogo perdido. La teologia refor-
mada, con su énfasis relacional (frente a la escolasti-
ca), es el acontecimiento de la reconstitucién de la
relacion verbal entre Dios y ser humano mediante el
verbum efficax que Dios dirige al ser humano y que le

32 Wehr (1999), 11.28. Hauschild (2001), 281. El énfasis en la peniten-
cia en sus 95 Tesis demuestra que hasta el 1517 todavia esta muy
presente esta teologia de la humildad.

3 Oswald Bayer (2007), 49; «Gott wird als der ergriffen, der sich un
miindlichem Wort dem Menschen so zusagt, dass dieser sich auf
ihn verlassen kann».

capacita para responder a su vez. La justificacién es
fundamentalmente Sprachhandlung («acto verbal»).3*
Dios se dirige en su palabra de promesa (promissio) al
ser humano, y éste le responde mediante la fe (fides
apprehensiva Christi). Con lo cual, y esta es la verdade-
ra novedad reformadora, el encuentro entre Dios y ser
humano ya no acontece en el marco de la obra,* sino
en la esfera de la palabra, es decir es fundamental-
mente diilogo.% Si el monje Martin se habia caido al
suelo en medio del coro porque le horrorizaba la sen-
sacion de no poder responder a un Dios que la parecia
condenar, mas tarde, habiendo llegado a ser algo co-
mo un padre de una nueva espiritualidad capaz de
articular con alegria una respuesta a la promesa divi-
na. De ahi que, una espiritualidad propiamente pro-
testante, como forma determinada de superar la crisis
existencial en el sentido de una comunicacion rota con
Dios, se puede comprender en clave de una espirituali-
dad de didlogo.

3.3. La espiritualidad protestante — una espirituali-
dad de dialogo

Esta espiritualidad de didlogo enseguida comenz6 a
manifestarse en diversos sentidos en la tradicion pro-
testante. En general se puede decir que toda la espiri-
tualidad, la liturgia, el caracter del culto, el concepto
de iglesia y la teologia comenzd a definirse entre los
dos epicentros fundamentales de palabra divina y res-
puesta humana. En el nuevo orden del culto, el acon-
tecimiento de la palabra serd el centro que sustituye la
escenificacion simbdlica de la redencion en el sacra-
mento. Reiteradamente se polemiza y se advierte
contra la idea de que la Misa fuese una obra. El sacra-
mento del altar pasa a ser parte de la palabra de Dios,
solo en una apariencia (simbolica) distinta. Lutero
dira que «donde no se predica la palabra de Dios es
mejor que no se cante ni se lea y que ni siquiera se
retina».” El Reformador resume la novedad del culto
protestante y dice «Esta es la suma: que todo lo que se
haga sirva para que la palabra sea viva y que no se

3¢ Oswald Bayer (2007), 48.

35 En su De la ordenacion del oficio divino en la comunidad lamenta tres
grandes abusos del culto, entre ellos que se lo entienda como una
obra (...dass man solchen Gottesdienst als ein Werk getan hat). AW 3,
107.

36 S6lo asi es posible comprender la vehemencia con la que la teolo-
gia reformada ha rechazado cualquier implicacién de la obra huma-
na para establecer la relacion con Dios.

7 AW 3,107.




Boletin ENCUENTRO No 7 - 2010

9

vuelva nuevamente en algo rutinario y vacio...».3 El
nuevo marco del encuentro entre Dios y ser humano
también generd una nueva concepcion del ministerio.
La responsabilidad del pastor recae ahora en la comu-
nicacion de la palabra y en la capacitaciéon de la comu-
nidad para dar una respuesta de fe verbalizada en el
credo, la oracion, la cancién y la vida. Sélo es coheren-
te que la Reforma también manifesto una alta creativi-
dad lingiiistica que ha marcado la tradicién y cultura
protestante hasta el dia de hoy.

4. El etos de la espiritualidad protestante
— apuntes de recepcion y viabilidad

También en la tradicion protestante ha pasado lo
que siempre pasa en la historia: Mientras que para Lu-
tero, el acto de entrar —como pecador justificado— en
un didlogo con Dios fue un acto existencial que se ha-
bia «ganado» mediante afos de investigacién y pasan-
do por una profunda crisis existencial, para los here-
deros del protestantismo a menudo sélo ha quedado
una caricatura y version domesticada de aquella no-
vedad, de aquella espiritualidad de didlogo. No obs-
tante, existen por lo menos tres estrados de tradicion,
que todavia persisten, en los que nos ha llegado la
espiritualidad protestante y que a su vez son el hu-
mus prometedor de renovar también nuestra actual
espiritualidad.

Est4, en primer lugar, una espiritualidad personal
que se realiza fundamentalmente mediante la lectura
(estudio) biblica y la oracién (y cancién). Parece im-
portante tener en cuenta que el nuevo acceso a la
Biblia no solo era la consecuencia de la necesidad de
una autoridad alternativa al papado y la institucién
eclesial, sino se origina por una renovacién hermenéu-
tica y teoldgica que Lutero y otros profesores estaban
llevando a cabo, ya desde afos atras, en la Universi-
dad de Wittenberg.® Juntamente con la traduccion de
la Biblia y su edicién econémicamente accesible pron-
to se convirtio en el libro del pueblo. Después de los

38 AW 3, 109. «Aber die Summa sei die, dass es ja alles geschehe, das
das Wort im Schwang gehe und nicht wiederum ein Léren und T&6-
nen draus werde,...».

3 En ello, fundamentalmente se trata de una superacion del sentido
cuadruple de la Escritura que se solia emplear en la edad media: los
sentidos histérico (literal), alegdrico (simbdlico), tropoldgico (mo-
ral), y anagdgico (escatoldgico, soterioldgico). Frente a ello Lutero
postularia la principal claridad de la escritura y el predominio his-
tdrico del texto. Aunque cabe afnadir que durante toda su vida,
Lutero no dejé de incurrir en interpretaciones alegoricas. Paralela-
mente se produjo una superacion del aristotelismo que la recepcion
escolastica (tomista) practicaba en sus dias. Véase para ello sus fa-
mosas tesis de Heidelberg 1518. Cf. Barth (2004), 34ss.

tiempos de cierto enfriamiento en la era de la ortodo-
xia luterana y los tumultos de las guerras de religion
fue el movimiento pietista que volvio a descubrir la
Biblia y la oracion personal como espacio del didlogo
entre el ser humano y Dios.# Cuando comenzo en el
siglo XVIII la investigacion historico-critica de la
Biblia,*! que para los pietistas amenazaba el dialogo
entre ser humano y Dios mediante la Biblia, se entien-
de su reaccién conservadora y biblicista; a la vez que
cabe mencionar que Lutero no ley6 la Biblia con esta
actitud.®? Para la actual recepcidn cabe indicar que,
segun la intencion de la espiritualidad protestante —
tal como la hemos perfilado en esta ponencia— la
Biblia (y oracion) no es s6lo un documento historico-
religioso entregado a una investigacién meramente
historico-critica. Ni tampoco es un herramienta apolo-
gética para refugiarse en posturas biblicistas y seme-
jantes trincheras. Sino es ante todo un libro que debe-
ria posibilitar el didlogo entre Dios y el ser humano,
una obra que quiere capacitar la articulacién tanto de
lo intimo de la persona como del novum de Dios.

Luego, en segundo lugar, la dimensién comunitaria
de esta espiritualidad se manifiesta en el culto de la
iglesia, entendida ante todo en clave de iglesia dis-
cente y oyente. Todo el culto reformado se desarrolla
fundamentalmente a modo de un diadlogo, que en la
predicacién y el credo —en teoria— llega a su punto
culminante. Dios se dirige al ser humano con su pala-
bra de promesa, y el ser humano le responde. Tam-
bién este culto reformado, en sentido de este Sprach-
geschehen («acontecimiento verbal»), que en principio
fue la sefia de identidad del protestantismo, ha tenido
sus momentos de embotamiento. A menudo la predi-
cacion sélo fue una caricatura o una obra barroca que
ya no estaba al servicio del didlogo. La palabras tam-
bién han sufrido sus inflaciones. Sin embargo, han
sido la predicacion y las respuestas littirgicas (credos,
oraciones) que una y otra vez han podido renovar el
culto protestante, renovar las iglesias y actualizar el

40 El primer punto (de seis) del programa que Philipp Jakob Spener
(una de las centrales figuras fundadoras del pietismo aleman) pu-
blic6 en 1675 en su «Pia Desideria» (deseos piadosos) habl6 de que
habia que ocuparse de la Biblia y estudiarla en pequenos grupos
por la tarde. En este sentido, los pietistas se sintieron los verdaderos
herederos de la Reforma que fueron llamados por Dios para llevarla
a cabo.

4 Lessing comenzo en 1774 con la publicacién de la obra de Reima-
rus, quien ofrece la primera exhaustiva investigacion histérica de la
vida de Jesus.

42 Para Lutero, la Biblia tenia un centro hermenéutico desde el que
habia que leer y entender la Biblia, decia: was Christum treibet («lo
que mueve a Cristo»).
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dialogo entre Dios y los seres humanos. Uno de los
ejemplos mas destacados fue el movimiento de los
pastores (teologia dialéctica)® que durante la primera
mitad del siglo XX intentaron dirigir la palabra de
Dios a sus fieles, sobrecogidos y atdnitos por los
acontecimientos de la Primera Guerra mundial. Hasta
la actual espiritualidad ctltica protestante se nutre de
aquel movimiento e imita sus predicaciones y
lenguaje. Efectivamente, cara al futuro de las
comunidades protestantes habria que plantear la
pregunta de si seremos capaces de realizar una
renovacion similar para responder a la actual falta de
palabra, recuperando un auténtico didlogo en
nuestros cultos.

Finalmente, y en tercer lugar, ha sido la recepcién
teoldgica la que no ha dejado de generar diversas pro-
puestas para entender la relacion entre Dios y ser hu-
mano en clave de palabra de promesa y respuesta de fe,
es decir a modo de una didlogo. La espiritualidad de
dialogo también tenia su impacto en la teologia refor-
mada, que practicamente siempre estaba al servicio de
la misma. Uno de los centrales momentos fue la ya
mencionada teologia dialéctica.* Esta comenzé como
teologia de la palabra de Dios. Casi todos los tedlogos de
la teologia dialéctica eran pastores. Cuando después
de la Primera Guerra mundial tuvieron que volver a
sus pulpitos y dirigir la palabra de Dios a sus comuni-
dades sentian que la teologia del turno, de corte libe-
ral, no era capaz de iniciar un dialogo con las comuni-
dades. Fue esta necesidad homilética, la que impulso
una nueva teologia, una teologia de la palabra de Dios.*>
Viendo el soporte teolégico que tenia la articulacion

4 Hablamos de Karl Barth (1886-1968), Paul Tillich (1886-1965),
Friedrich Gogarten (1887-1967), Paul Althaus (1888-1966), Emil
Brunner (1889-1966), Rudolf Bultmann (1884-1976), etc.

4 La teologia dialéctica acontece para Karl Barth en una «reflexion
en discurso y réplica, en pregunta y respuesta, de la manera que en
principio no hay una palabra definitiva». Karl Barth (1927), Die
christliche Dogmatik im Entwurf. Erster Band: Die Lehre vom Worte
Gottes, Miinchen: Chr. Kaiser Verlag. Atencion: esta todavia no es
su Kirchliche Dogmatik, sino un primer intento de comenzar con ella,
que luego no tuvo continuidad.

45 Véase para ello en: Hermann Fischer (2002), Protestantische
Theologie im 20. Jahrhundert, Stuttgart: Kohlhammer Verlag; p. 22ss. -
Uno de los tedlogos luteranos mas importantes de la segunda mitad
del pasado siglo ha sido Gerhard Ebeling (1912-2001). El desarrolla
su teologia de revelacion en el ambito de la hermenéutica (tipica
para la época posterior a la Segunda Guerra mundial). La sefia de
identidad de esta hermenéutica es que se centra alrededor del acto
verbal de Dios, su hablar. Toda su teologia de revelacion se mueve
en torno al didlogo entre Dios y el ser humano. Véase en Gerhard
Ebeling (1979), Dogmatik des christlichen Glaubens, Band 1:
Prolegomena. Tiibingen: Mohr und Siebeck; pp: 158-261.

de la palabra de Dios —la estrecha relacion entre
teologia y pulpito— tanto en el siglo XVI como en el
XX, también en la actualidad cabe enfatizar en esta
relacion: el potencial de una espiritualidad de didlogo
dependera de una teologia que entiende su funcién al
servicio de la misma.

Concluyendo nuestra ponencia podemos decir que
una de las fundamentales raices de espiritualidad pro-
testante se remonta a la vida y a la teologia de Martin
Lutero. La profunda crisis espiritual y existencial de
Lutero, en parte provocada por una espiritualidad ru-
tinaria, opresiva y ante todo vacia, fue el lugar en el
que tuvo comienzo una espiritualidad protestante que
ha llegado hasta nuestros dias. Entendiendo su crisis
como un estar atdnito ante un Dios que condena al
pecador, Lutero recuper6 paulatinamente el habla y
con eso el didlogo con Dios, hasta formular una teolo-
gia de la justificacion en clave de fides ex auditu. A par-
tir de ahi, la espiritualidad de diadlogo (entre Dios y
los seres humanos) ha sido y sigue siendo la sefia de
identidad de la espiritualidad protestante. Tanto la
espiritualidad personal, enfatizada en lectura biblica y
oracion, la espiritualidad ctltica, en clave de palabra
de Dios y respuesta litirgica, como la misma teologia,
en sentido de una teologia de la palabra de Dios, han
transmitido, cultivado y reiterado esta espiritualidad
de dialogo. Se puede decir que el protestantismo vive
de una constante recuperacién del habla, de la compe-
tencia verbal. Por ello, también su fuerza y promesa
de futuro estd en su potencial de recuperar un discur-
so homilético que de verdad llega a ser palabra de
Dios para los hombres y mujeres de nuestro tiempo, al
mismo tiempo que los capacita para dar una respuesta
auténtica. Una renovacién que —seamos sinceros—
de momento parece estar lejos de nuestras comunida-
des.
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Tocar la presencia de Dios
en medio de la enfermedad terminal

por Judith Buchanan

«En nuestro mundo, la salud se entiende como una
meta positiva para los seres humanos».! Por lo tanto
una persona diagnosticada de una enfermedad termi-
nal, es decir «una enfermedad que no se puede curar
y que es mortal»,? tiene que ser vista como alguien con
la tltima desgracia y asi cuando la noticia es comuni-
cada a familiares y amigos, todos reaccionan con
muestras de simpatia y con condolencias.? Luego,
para el creyente, viene la dificultad de saber cdmo
orar. Asi, por ejemplo, en las preguntas a su amiga de
una mujer a quien acaban de diagnosticar una enfer-
medad terminal: «;Qué hago? ;Le pido a Dios que me
ayude a aceptar mi diagnostico, o le pido que me
sane?».*

En primer lugar la espiritualidad tiene que ver con
nuestra manera de relacionarnos con Dios pero, ;co-
mo debe una persona hacerlo cuando est4 a la espera
de una muerte que va viniendo poco a poco? ;Se debe
solicitar ayuda para resignarse a la realidad que pare-
ce tan cruel? O sabiendo que Dios es todopoderoso y
que Jestis san6 a muchos enfermos durante su tiempo
en la tierra, ;se debe buscar su sanidad? El gran pro-
blema es que, aunque muchos piden que Dios les
sane, la mayoria no consiguen la sanidad que anhelan.
(Coémo se puede saber que un enfermo en particular
va a ser sanado? Si Dios no quiere sanar a una perso-
na jpor qué permite que sufra una enfermedad asi?

Hay muchas preguntas, pero sobre todo hace falta
pensar de nuevo lo que quiere decir acercarse a la
presencia de Dios. El es mas que un cajero automatico
del banco donde se teclea nuestra instruccion y la
maquina responde entregando lo que se ha pedido.
Dios no esta lejos de los problemas de los que sufren y
se enfrentan con la muerte. Al contrario, en su Hijo,

1 Cook, E. D., “La salud y la asistencia sanitaria” en Atkinson, D. J. y
Field, D. H., Etica Cristiana y Teologia Pastoral, (Terrassa: CLIE, 1995),
p.1014.

2 Definicion de enfermedad terminal del Instituto Nacional del Can-
cer. <www.cancer.gov/diccionario/?CdrID=44178> consulta: 19.11.
2010.

3 jA pesar de que el enfermo todavia vive!

4 Mathers, M, “Radical gratitude” en Women at the Well, V1. 6 Issue
1, (April, 2010).

Dios experimentd sufrimiento y muerte de la manera
mas intensa posible. Por lo tanto, tocando su presen-
cia, el enfermo encuentra que no esta solo sino que es
acompanado, consolado y fortalecido; no simplemen-
te para enfrentar la muerte sino para disfrutar de la
vida, una vida que se valora tanto mas desde el cono-
cimiento de que su fin se acerca.® Ya la oracion cambia
al descubrir la riqueza de la vida que queda por vivir,
en vez de fijarse en el fin de ella. A la vez, el enfermo
es liberado de su constante preocupacion sobre su
propia enfermedad, para poder relacionarse positiva-
mente con otros en la misma situacion.

Una razon por la cual muchos creyentes se empe-
fian a seguir orando por la curacién a pesar de ver al
enfermo empeorar cada vez mas, es que da una posi-
bilidad de esperanza que tanto falta en la vida de
alguien con una enfermedad terminal. Es ahi dénde la
resurreccion es buena noticia. A través de ella el enfer-
mo tiene la esperanza de seguir tocando la presencia
de Dios mas alla de la muerte y de disfrutar de la
transformacion de su cuerpo dejando atras su cuerpo
debilitado y cada vez mas inutil.

Tocar la presencia de Dios puede cambiar el enfo-
que de un enfermo terminal, abriendo mas posibilida-
des para la oracion, dando un propdsito para vivir y
guiandole en sus relaciones con otros pacientes. Aqui
estos temas seran desarrollados en los siguientes
apartados:

¢ El dilema del enfermo terminal
¢ El camino del enfermo terminal
¢ El destino del enfermo terminal
¢ Las relaciones del enfermo terminal

El dilema del enfermo terminal

Vivir con una enfermedad terminal es vivir con la
certeza de que el proceso de la muerte ya ha empeza-
do y llegara a su fin. Asi el paciente esta a la espera
sabiendo que su vida va apagandose, pero sin saber
exactamente cuando sera. Mientras, la vida va dificul-
tandose por el avance de la enfermedad y los trata-
mientos que requiere. Es dificil no estar pensando

5 Casson, James H., Dying, the Greatest Adventure of My Life, (Lon-
don: Christian Medical Fellowship Publications, 1980), p.5.
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constantemente sobre la situacién, lo que puede llevar
a un egocentrismo atroz. En la sociedad secular de
hoy dia «la muerte es el desastre definitivo, que hay
que eludir o posponer todo lo que sea posible»¢; es el
gran desconocido que todos temen y por tanto «se ha
establecido un cierto tabti»” con ella. Por consiguiente
el enfermo terminal se enfrenta solo con algo que
nadie quiere contemplar ni se menciona en conversa-
ciones. Facilmente se identifica con Job cuando pre-
gunta:

¢ Cudl es mi fuerza para seguir esperando?

¢ Cudl es mi fin para sequir teniendo paciencia?

¢ Soy acaso tan fuerte como las piedras?

¢ Es mi carne como el bronce?

¢No es cierto que ni aun a mi mismo me puedo valer
y que carezco de todo auxilio?8

«En cierto sentido, la muerte es el acontecimiento
mas natural de la vida, y, al mismo tiempo, el mas
antinatural».® Todos nos tenemos que enfrentar a ella
y no solo los enfermos terminales. Entr6 en el mundo
como resultado del pecado' y sirve para recordar a
todos que vivimos en un mundo que no refleja la
intencion original de su Creador, sino la dominacién
del pecado, como resultado del deseo de los seres
humanos de independizarse de El. Por lo tanto en la
muerte se evidencia el juicio de Dios contra todo
desvio de sus buenos planes y deseos para todas sus
criaturas. El Nuevo Testamento abre nuevos horizon-
tes porque describe la victoria sobre la muerte con-
quistada por Cristo a través de la crucifixion y resu-
rreccién. Dios, en su benevolencia hacia su creacién,
envid su propio hijo a este mundo para morir por el
pecado de todos, para que los que acepten esta muerte
y se identifiquen con ella, también puedan disfrutar
de su victoria sobre ella'! y cantar con Pablo:

¢ Vere, D. W. “La muerte y agonia” en Atkinson, D. J. y Field, D. H.,
Etica Cristiana y Teologia Pastoral, (Terrassa: CLIE, 1995), p.833.

7 Flavia C, “De algo hay que morir”, Sierra Madrilefia, 22 octubre
(2010), p13.

8 Job 6, 11-13.

9 Atkinson, D. J., “La vida, la salud y la muerte” en Atkinson, D.]. y
Field, D. H., Etica Cristiana y Teologia Pastoral, (Terrassa: CLIE, 1995),
p-135.

10Gn 3, 19.

11 Rom 6,8.

¢Dénde estd, oh muerte, tu aguijon? ;Ddnde, oh
sepulcro, tu victoria? ya que el aguijon de la muerte
es el pecado, y el poder del pecado, la ley. Mas gra-
cias sean dadas a Dios, que nos da la victoria por
medio de nuestro Sefior Jesucristo.1?

Todos los que son creyentes, los que estan «en
Cristo», tienen que morir; pero con la esperanza segu-
ra que la muerte no es el fin y que hay vida después
de la muerte. Mientras, para el enfermo terminal la
vida sigue, cada vez mas corta y cada vez mas dificil.
Se puede asomar al futuro para ver la separacion
inevitable de familiares y amigos, su tristeza, y la
finalidad de todos los anhelos y planes para la vida.
Si, «en Cristo» no se tiene que temer a la muerte; no
obstante, es comprensible que tantos oren desespera-
damente por la sanidad para poder escapar de ella.
Sin embargo, ;no es eso seguir la corriente de este
mundo, con su cultura del placer, donde «todo lo
doloroso [...] debe ser desterrado»?'? Lo importante
para el creyente no es tanto la manera o la fecha de la
muerte de él/ella —dado que todo ser humano tiene
que pasar por ella— sino lo que hace con la vida que
le queda por vivir.

Al recibir su diagndstico de cancer terminal, Mark
Ashton —un pastor en Gran Bretana— dijo que fue
una «buena noticia», porque, con su esperanza puesta
en su relacion con Cristo, vio que con el tiempo que le
quedaba hasta la muerte, tendria ocasién para prepa-
rarse para ella y tener todo en orden al momento de
fallecer. Ademas, a pesar de su tristeza al despedirse
de sus seres queridos, estos meses de vida fueron un
tiempo de «riqueza espiritual» en que experimento la
presencia de Dios en su vida de una manera especial a
través de su relacion con Cristo y fue sostenido al
creer firmemente que esta relacién no terminaria con
la muerte.! Otro pastor, Michael Wenham, —que ya
tiene dificultad para hablar, andar o hacer las cosas
mas basicas de la vida— habla de tener mucho mas
tiempo para «disfrutar de la belleza a su alrededor»,
que parece «el borde del manto del Creador». Asi el
tiempo que esta esperando su inevitable muerte, ha
llegado a ser un tiempo para tocar la presencia de

121 Cor 15, 55-57.

13 Bressanello, P., “;Y si reflexionaramos sobre la muerte?”, Sierra
Madrilefia, 22 octubre (2010), p.13.

14 Ashton, M., “On my way to heaven”, Evangelical Now, <www.e-
n.org.uk/5014-On-my-way-to-heaven.htm> consulta: 28.4.2010.
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Dios y deleitarse en sus maravillas.'> De esta manera
encuentra posible experimentar «el gozo del Sefior»
como su «fuerza»'6 a pesar de su lucha diaria para
simplemente sobrevivir.

El camino del enfermo terminal

Pensar en como tocar la presencia de Dios en me-
dio de la enfermedad terminal, nos ayuda a seguir el
ejemplo de los tedlogos de liberacidn, con una cristo-
logia desde abajo que empieza con «la realidad de
Jestis de Nazaret, su vida, su misién y su destino».!”
Durante su vida Jesus estuvo con enfermos. Muchas
veces los sand, pero no siempre; como se ve en el
relato del paralitico de Betesda, donde sélo uno de la
multitud de enfermos alrededor del estanque experi-
ment6 sanidad — que fue no tanto una obra de cari-
dad como una sefial para mostrar que Jesus era el
Mesias.'® Jesus se encontrd constantemente con per-
sonas necesitadas —lo que incluia enfermos y sufrien-
tes— y tenia compasion de ellos, lo que se man-
ifestaba no solamente en milagros para aliviar el
sufrimiento, sino en ensefianza para poder caminar
mejor en esta vida con ello. En una ocasién dijo:
«Bienaventurados los que lloran, porque ellos recibi-
ran consolacion».! «Los que lloran» tiene que incluir
los enfermos terminales que han perdido su salud y se
enfrentan con su propia muerte. La consolacion del
Buen Pastor es algo practico que da fuerzas para se-
guir adelante. Se encuentra la realidad de esto en la
visita no planeada de un amigo en un momento de
crisis, en la provision de un/a compariero/a de ha-
bitaciéon compatible con el paciente durante una hos-
pitalizacion, un regalito que llega en un momento de
depresion o la intervencion a tiempo cuando ha habi-
do una equivocacién en el tratamiento.

En cierto sentido, Jesuis de Nazaret ha ido delante
del enfermo terminal abriendo el camino. Durante su
corta vida tenia muy claro su destino: la cruz. Pero
andar hacia ella no fue facil, como se ve en su lucha en
Getsemani. Delante estaba el maltrato, los azotes, las
heridas, la falta de sueno, la impotencia, el dolor y por

15 Wenham, M., My Donkey Body, (Oxford: Monarch Books, 2008),
p-90.

16 Neh 8, 10.

17 Sobrino, J., Jesucristo liberador (Madrid: Editorial Trotta), 2001,
p-59.

157 5, 1-18.

19 Mt, 5, 4.

fin, después de mucho sufrir, la muerte. No es para
sorprenderse que quisiera escapar de ello y por eso la
oracion: «Padre mio, si es posible, pase de mi esta
copa [...] pero no sea como yo quiero, sino como tii».20
Fue una oracion no contestada en que no consiguio su
propia voluntad. Al contrario logré entregarse volun-
tariamente al Padre para cumplir su plan a favor de
toda su creacién. Nadie ha llegado a tanto sufrimiento
como el Hijo cuando llegé a experimentar el abando-
no del Padre. A la vez el Padre, quién entregé su Hijo
para este fin, sufria con el dolor de un padre amante
por la pérdida de su hijo, y no solamente por su Hijo
sino por todos los seres humanos, dado que fue «he-
cho por nosotros maldicion»?!. De esta manera llega a
ser «el Dios y Padre de los abandonados»,? entre los
cuales se pueden incluir los enfermos terminales. Es
por eso que a través de la cruz pueden encontrar la
presencia consolador del Padre y ademas encuentran
la verdad de que «Cristo volcado a nosotros y aban-
donado en su muerte por nuestra causa es el hermano
y el amigo al que todo podemos confiar porque él
todo lo conoce y padecio todo lo que nos puede afec-
tar... y mucho mas».

Al pensar en los sufrimientos de Jesus, un tipo de
espiritualidad mistica que se encuentra en Rusia pue-
de ser de ayuda. Es una manera de entender toda la
vida como consistiendo tanto de lo bueno como de lo
malo totalmente mezclado. Asi no se puede ni se debe
escapar del sufrimiento —tan intimamente entretejido
con lo bueno— sino que hay que participar en ello
para poder conocerlo y verlo transformado.?* Vemos
el ejemplo supremo de esto cuando vemos a Jesus
muriendo en la cruz. Su muerte —la entrega del bue-
no al malo— permite la victoria sobre la muerte. Es el
camino que ofrece a sus seguidores cuando les dijo:
«Si alguno quiere venir en pos de mi, niéguese a si
mismo, tome su cruz cada dia, y sigame».? El va de-
lante de los que le siguen en este camino rocoso y
dificil, pero a la vez viene hacia ellos para unirse a su

20 Mat. 26, 39.
21 Gal 3, 13.

2 Moltmann, J., EI Caminno de Jesucristo, (Salamanca: Sigueme,
2000), p.242.

2 [bid,, p.251.

24 de Beausobre, 1., Creative Suffering, (Oxford, SLG Press, 1984),
pp-12-13.

% Le.9,23.
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participacion en el sufrimiento de este mundo.?¢ Asi la
presencia de Dios es la guia y la seguridad del enfer-
mo terminal.?’

El destino del enfermo terminal

Hoy se reconoce que «la esperanza provee una
estrategia importante para poder llevar bien las etapas
criticas de la vida humana»® y que hay una relacion
entre esperanza y desesperanza que puede afectar la
salud de una persona.? Mas atin hay un estudio reali-
zado entre pacientes con cancer, que muestra que su
enfermedad se atentia cuando tienen esperanza.®
Todo nos deja con la pregunta: ;Qué se entiende por
esperanza? En la literatura secular parece un concepto
bastante borroso, como por ejemplo cuando Kylma y
Vehvilainen-Julkunen la describen como «una emo-
cién, una experiencia o una necesidad» y que se pue-
de «distinguir entre una esperanza generalizada y
otra particularizada». Estos autores —al repasar la
literatura de las investigaciones de enfermeria— dan
unas pinceladas generales para describir el contenido
de esperanza, pero no terminan de concretarlo. Sin
embargo subrayan un estudio que muestra que «la
esperanza se define como una experiencia del sentido
y proposito de la vida».!

Desde el principio de la Iglesia una de las creencias
fundamentales del cristianismo que ha sostenido a
muchos creyentes a la hora de encontrarse cara a cara
con la muerte ha sido la conviccion de que hay vida
después de la muerte. En su resurreccion Jesus vencid
la muerte y abrid paso a una nueva vida sin muerte: la
vida eterna. Cristianos que han tocado la presencia de
Dios durante sus vidas y han disfrutado de su rela-
cién con Jesus resucitado tienen la seguridad de poder
seguir disfrutdndola después de su muerte porque «si

20 Gill, D. W., en Atkinson, D. ]. y Field, D. H., “Esperanza”, Etica
Cristiana y Teologia Pastoral, (Terrassa: CLIE, 1995), p.535.

27 Wenham, My Donkey Body, p.104.

28 Kylmég, J. y Vehvildinen-Julkunen, K., “Hope in nursing research:
a meta—analysis of the ontological and epistemological founda-
tions of research on hope”, Journal of Advanced Nursing, n°25, (1997),
p-365.

» Ibid. p.364.

3 Obayuwana, A., y Carter, A. L., “The anatomy of hope”, Journal of
the National Medical Association, vol 74, n°3, (1982), p.230.

31 “Hope in nursing research: a meta-analysis of the ontological and
epistemological foundations of research on hope” (1982), pp.364,
365-367.

morimos con Cristo, creemos que también viviremos
con él».32 Ahora bien, a veces esta esperanza se centra
mas bien en el lugar donde estaremos con Jesus des-
pués de la muerte. Hace poco un autor ha escrito: «El
resumen de nuestra esperanza es el cielo» y por eso:
«Hemos de convertir nuestra esperanza en una reali-
dad presente, en cosas concretas, reales, tangibles»®.
Pero para un enfermo terminal esto parece una espe-
ranza pobre, ya que esta persona tiene poco para
aportar a este mundo y el cielo suena lejos y dificil de
apreciar, aunque si provee una via de escape de una
vida cada vez mas dificil de llevar. A pesar del énfasis
sobre el cielo como el destino de los creyentes de las
iglesias, la Biblia habla poco sobre el tema y mas bien
se centra en la resurreccion de los cuerpos de los que
mueren. Por eso el credo apostélico declara su creen-
cia en «la resurreccion de la carne» sin mencionar «el
cielo» y, en los primeros siglos del cristianismo, los
muertos eran enterrados hacia el oriente para estar
preparados para levantarse y encontrarse con su
Sefior a su regreso.

Wright ha destacado la necesidad de la resurrec-
cién de la carne para que la muerte sea «conquistada»
y no solamente «redefinida».?* El proceso de morir
implica la destruccion de la carne, a veces con resulta-
dos que son desagradables y vergonzosos. Claramen-
te, la resurreccion de un cuerpo en tales condiciones
no es una buena noticia. Hay la tentacién de pensar
Unicamente en la resurreccién de un alma sin cuerpo.
Sin embargo no solo va contra la idea hebrea de una
persona integra que impregna la Biblia, sino también
ignora el hecho de que el patron para los cuerpos
resucitados de los seres humanos es el cuerpo resuci-
tado de Jesus quien es «las primicias de los que dur-
mieron».% Su resurreccion garantiza la resurreccion
de sus seguidores®” quienes resucitaran en una mane-
ra semejante: con cuerpo. Lucas deja claro que el cuer-
po resucitado de Jests fue un cuerpo genuino: comié
y se relaciond con sus discipulos aunque ellos tarda-
ron en reconocerle. A la vez se aparece y desaparece

32 Rom 6,8.

3 Capo, E., “Vivir la esperanza” en Oikia, n°160, (octubre, 2010), p.1.
3 Wright, T., Surprised by Hope, (London: SPCK, 2007), pp.23-27.

% Jbid. p.23.

361 Cor 15, 20.

%7 Fee, G., Primera epistola a los Corintios, (Buenos Aires/Grand
Rapids: Nueva Creacion/Eerdmans, 1994), p.848.
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en una manera fuera de normal.?® Se podria describir
su cuerpo como «transformado»: en continuidad con
su cuerpo antes que la crucifixion, pero nuevo y dis-
tinto. Al hablar de la resurreccion de creyentes Pablo
hace referencia a dos cuerpos: animal, de la vida
terrenal y espiritual, de la vida resucitada con Jests.
Esta descripcion viene después de una serie de con-
trastes para resaltar la diferencia entre la vida terrenal
antes de la muerte y la vida del resucitado después; y
por eso el cuerpo espiritual se debe entender como un
cuerpo «sobrenatural» y no «inmaterial».3® Asi en la
resurreccion los seguidores de Jesus, por la gracia de
Dios, seran transformados con nuevos cuerpos a su
semejanza, quien es las «primicias» de todos:

Mas nuestra ciudadania esta en los cielos, de donde
también esperamos al Salvador, al Sefior Jesucristo;
el cual transformard el cuerpo de la humillacién
nuestra, para que sea semejante al cuerpo de la
gloria suya, por el poder con el cual puede también
sujetar a si mismo todas las cosas.*0

Es una buena noticia para los que tienen la muerte
ante si y se ven mas debilitados y frustrados con su
vida en este mundo. Ya pueden sofiar con un futuro
glorioso, sabiendo que los problemas presentes pasa-
ran, abriendo camino para una nueva vida en la pre-
sencia de Dios, con cuerpos sanos e integros. Una vida
libre de dolor, tristeza y tratamientos incomodos. Una
vida en que cada persona sigue siendo quien es con su
personalidad, historia y cuerpo y no pasa a ser mera-
mente un alma.

Las relaciones del enfermo terminal

Antes de ir a la cruz, al despedirse de sus discipu-
los Jesus les dio su paz: su shalom que implica su bien-
estar y salud que se experimenta en las relaciones
dentro de una vida comunitaria. La comunidad de
creyentes que forma una iglesia local provee el con-
texto donde el creyente que es un enfermo terminal
puede experimentar este shalom a pesar de su enfer-
medad y asi encuentra la fuerza para seguir adelante.
41 Ya aporta menos al grupo en cuanto a lo que es
capaz de hacer, pero puede ser apreciado por quien es

3 Lc. 24; Green, ]. B., Body, Soul, and Human Life, (Milton Keynes:
Paternoser, 2008), pp.166-167.

3 Fee, Primera epistola a los Corintios, p.890.
40 Fil. 3, 20-21.

4 Cook, “La salud y la asistencia sanitaria”, p.1017.

y disfrutar de dar y recibir amor, el amor dgape.* Una
traduccion de Job 6, 14 es: «El que retira la compasion
al préjimo abandona el temor de Sadday»; que impli-
ca que las muestras de compasién contribuyen a nues-
tro culto a Dios.*? Por lo tanto, la presencia de perso-
nas enfermas y discapacitadas en una iglesia da mas
oportunidad para mostrar compasion y al hacerlo,
enriquecen el culto que se ofrece a Dios. A la vez, los
miembros de la comunidad eclesial pueden respaldar
y abrigar a los que padecen enfermedades terminales,
para que a través del grupo se sientan fortalecidos y
experimenten el shalom. En esto la oracion es impor-
tante, cuando la comunidad lleva las peticiones del
enfermo a la presencia de Dios. Algo que los cristia-
nos rusos han apreciado durante sus afios de persecu-
cién es que el que sufre nunca esta solo sino que su
peso de sufrimiento es compartido con los creyentes
que oran, estén donde estén.* De acuerdo con esto,
estd el testimonio del pastor Michael Wenham quien
ha confesado que siempre se siente mejor después de
la oracién a su favor a pesar de que su enfermedad
sigue empeorando. Lo atribuye al hecho de que ha
sido posible tocar la presencia del Dios de amor.* A
veces es dificil saber cémo orar, pero estos momentos
proveen oportunidades para exponer los problemas
del enfermo delante de Dios y permitir que su Espiri-
tu interceda a favor de esta persona.* Por lo tanto al
tocar la presencia de Dios en oracidn, no hace falta
decirle lo que tiene que hacer.

En mandato del Jesus resucitado a sus discipulos
en el evangelio de Juan: «Como me envio el Padre, asi
también yo os envio», deja claro que los discipulos
estan encargados de seguir con la misién de Jesus. De
la misma manera que El trajo el reino de Dios y lo
encarnd en medio de la sociedad de su tiempo, asi
también los discipulos estan llamados para hacer lo
mismo. Los creyentes que son enfermos terminales
tienen el enorme privilegio de poder seguir este ejem-
plo y hacer palpable el reino de Dios y por lo tanto la
presencia de Dios para otros pacientes en situacion
similar. Cada visita al hospital con las esperas tan
largas para ver al médico o recibir un tratamiento,

4 Wenham, My Donkey Body, p.80.

43 La Biblia de Jerusalén; Hartley, J. E., The Book of Job (New Internatio-
nal Commentary on the Old Testament), (Grand Rapids: Eerdmans
1988), pp.137-138.

4 Beausobre, Creative Suffering, pp.18-19.

45 Wenham, My Donkey Body, p.135.

46 Rom 8, 26-27.
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puede ser una oportunidad para ayudar a otros a
tocar la presencia de Dios, que sostiene al creyente en
su camino y le da esperanza. Simplemente una sonrisa
puede aliviar la preocupacién o depresion de un en-
fermo, mientras otro sera ayudado por la promesa de
oracién o una palabra de animo. Otros querran saber
qué es lo que da fuerzas al creyente y le ayuda a ver
su situacion con una luz positiva. Al cumplir el man-
dato de Jesus de esta manera, el creyente con una
enfermedad terminal encontrara un nuevo sentido
para su vida que se va apagando.

La presencia de Dios hace posible mirar a la vida
en vez de a la muerte, sostiene al enfermo durante su
caminar y le da esperanza y sentido para vivir. Por
eso el enfermo puede decir con Job: «El Sefior dio y el
Sefior quitd: jBendito sea el nombre del Sehor».#” La
relacién con Dios en el presente que no termina con la
muerte, es la relacion prioritaria a todas las demas
relaciones y hace posible para el creyente seguir
adelante con su enfermedad atin sabiendo su pronds-
tico.® Por lo tanto, la oracion a favor de una persona
asi no debe estar enfocada hacia la sanidad o a la
resignacion frente a la enfermedad. Mas bien debe
estar orientada a buscar tocar la presencia de Dios.

7Job 1, 21.

4 Ashton, M., “On my way to heaven”.
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El sexo como expresion de la espiritualidad

por Nathan John Moser

Introduccion

En su libro, Sexo Kosher, el rabino Shumley Boteach
nos relata los eventos que ocurren en la celebracién
del anuncio del matrimonio de Juan Marcos con Lisa.
Juan Marcos, siendo de una familia judia no practi-
cante, habia regresado a las practicas de los judios
mas ortodoxos. El hermano de Juan Marcos decidié
reglarle algo: en frente de todos presentes, Juan Mar-
cos abrio su regalo. ;Qué era? Una sabana enorme y
blanca con un agujero pequefio en el medio. El her-
mano habia pintado, junto al agujero, una flecha
brillante que decia «Insertar aqui». A Juan Marcos, no
le hizo gracia. Mir6 a su rabino para que le diese
algun tipo de orientacion. El rabino le contesto:

En realidad, Juan Marcos, ésta ley talmudica
no es tan estricta como otras. Algunos rabinos
insisten en que se vistan el hombre y la mujer
de armadura antes del sexo. Otros, ensefian
que el hombre y la mujer tienen que estar en
cuartos separados y usar un pequefio agujero
en la pared. Hasta algunos rabinos modernos
insisten que el hombre y mujer tienen que vivir
en distintas ciudades y tener sexo por fax.!

En realidad, lo de la sabana es un mito. Al contra-
rio —comenta Boteach— en la tradicién judia te pue-
des vestir con cualquier cosa en el juego amoroso —
hasta de bombero, si eso es lo que te despierta sexual-
mente— en el momento del coito se prohibe cualquier
cosa sobre el cuerpo. El hombre y la mujer deberan
estar totalmente desnudos.?

El sexo y la espiritualidad no siempre han compar-
tido la misma cama, ni en los dogmas teoldgicos ni en
el estudio del libro de los Cantares, y quiz4, ni aun en
nuestras propias reflexiones de lo que significa ser
seres espirituales. No es que los religiosos no hayan
pensando —o atn experimentado— experiencias
sexuales, ni que no hayan adaptado el lenguaje sexual
de la Biblia para entender nuestra relacién con Dios,
sino que la experiencia sexual mas «divinamente
aprobada» ha sido entendida como la relacién erética
entre el individuo y el concepto o ser divino pero no
con otro ser humano. Por ejemplo, siempre ha habido

1 Shmuley Boteach, Kosher Sex. New York: Doubleday Publishers.

2 Idem.

una conexion en la tradiciéon mistica occidental entre
el amor erético y el divino, como en el pensamiento
de personas como San Juan de la Cruz o en Miester
Eckart (c. 1260 — 1327), un contemporaneo menor de
San Tomas de Aquino y quiza el padre espiritual de
Martin Heidegger y Derrida.? Otro ejemplo del erotis-
mo y lo divino mas cercano —hasta con efectos
fisicos— serfa la escultura de Bernini del «Extasis de
Sta. Teresa» (c. 1650) en la iglesia de Sta. Maria Della
Vittoria en Roma, que la proyecta en un orgasmo
fisico frente a un angel, sus ojos cerrados y labios
parcialmente abiertos.

La historia interpretativa de Cantares

El libro de Cantares es tierra fértil para la explora-
cion de como se ha concebido la relacién entre lo erd-
tico y lo divino. Como bien se sabe, la historia inter-
pretativa demuestra una tendencia de unir lo erético
con lo divino pero de una forma que privilegia la
«espiritualizacion» por encima del sexo carnal y ca-
liente entre hombre y mujer. En la historia se percata
que mas que un exegeta se haya puesto un condon
ideario alegorico que le sirva como barrera para no
penetrar las realidades humanas del Canto. Este tipo
de lectura cautiva tanto a los judios como a los cristia-
nos, hasta el siglo XIX. Si para los judios el Tdrgum de
Cantares interpreta la mujer como Israel y en otros
escritos posteriores la mujer es representacion de Tord,
para los cristianos los textos eréticos han expresado la
relacion entre Dios y la Iglesia, la virgen Maria o el
cristiano individual.

El rabino Aquiba (100 d.C.) lee Cantares como una
alegoria en la que Dios se casa con Israel como imagen
de la historia de la salvacidon. Por esto dice; «Quien
canta este canto con temor y lo trata como sucio no
tiene parte en la vida venidera».* ;No es curioso, en-
tonces, que Cantares se lee, hasta el dia de hoy, duran-
te la Pascua, que conmemora la redencion?

3 David Jasper, “The Erotic and the Mystical in Postmodernity,”
Theology & Sexuality 11 (2) 71-79

4 El resumen es de Tremper Longman III, “Song of Songs,” en
Theological Interpretation of the Old Testament: A Book by Book Survey,
eds. K. Vanhoozer, C. Bartholomew and D. Trier. Grand Rapids:
Baker. 2008

© 2010 Seminario Evangélico Unido de Teologia — Apdo. 7, El Escorial, Madrid — www.centroseut.org




22

Seminario Evangélico Unido de Teologia

Origenes de Alejandria (200-254 d.C.) comenta
que: «El libro de los Cantares, con su celebraciéon no
inhibida de deseos sexuales, sin mencionar el matri-
monio ni siquiera a Dios, puede ser, por ésta razon,
quiza el mas santo de toda la Escritura. [...] En ello, el
Logos, quiere casarse con nosotros, y lo debemos leer
de tal forma».’

Cirilo de Alejandria (376-444 d.C.) comenta sobre
Cantares 1:13, «mi amado se parece a un manojito de mi-
rra, que duerme entre mis pechos» (RVA): los dos senos
son el Antiguo y Nuevo Testamento y, entre ellos, el
manojito de mirra, el mismo Jesucristo que une la bre-
cha entre los dos testamentos. ¢ Este mismo tipo de
pensamiento pareciera continuar atiin en Casiodoro de
Reina que, en el prélogo de su famosa traduccion, co-
menta que por medio de estos dos Testamentos, Dios
da de mamar a su Iglesia. Por otro lado, el obispo Teo-
doro de Mopuestia (350-428 d.C) comenta que Cantares
ni es digno para la «boca de una mujer loca, ni debe
gozar de una posicion en el canon».

En otra linea, los misticos judios del siglo XIII
como Levi ben Gershon correspondian el intelecto
activo o pasivo con la mujer y hombre, mientras que
la unién de los dos en el sexo correspondia al intelecto
divinamente adquirido. De una forma similar, Isaac
Abarbanel en el siglo XVI entiende la unién de Salo-
moén con la mujer como la expresion de la sabiduria.”

Observa Longman que no es hasta el siglo XIX que
se empieza a rescatar la interpretacion de Cantares de
las interpretaciones neoplatonicas que habian acepta-
do tanto la sinagoga como la iglesia, esto es, la divi-
sion entre el espiritu y el sexo. Se empieza a preparar
la cama para el sexo entre dos personas como expre-
sion de una lectura espiritual del libro. En parte, se
debe al redescubrimiento de culturas del préximo
oriente y un elevado interés politico en el oriente me-
dio. Se descubre, por ejemplo, los patrones como los
Wasf, poemas nupciales en ciertas literaturas y cultu-
ras arabes en el Oriente Préximo, que pareciera
corresponderse con lo que vemos en Cantares.® Nacen
nuevas lecturas como la draméatica que —aunque
impone una fatal lectura de narrativa sobre un texto

5 Jason Byassee “Roomy Hearts” in a “More Spacious World”: Ori-
gen of Alexandria and Ellen Davis on the Song of Songs” Anglican
Theological Review 88:4; 537-555

¢ Tremper Longman III, “Song of Songs,” in Theological Interpretation
of the Old Testament: A Book by Book Survey

7 Idem.

8 Idem.

poético— por lo menos empieza a entender el amor
como algo literal. La lectura dramatica lee el cortejo
entre los amantes como drama que realza el fracaso de
Salomon: el poderoso rey no puede conquistar el
amor de una pobre Sulamita ni puede robarla de su
amante, un simple pastor de ovejas. El mensaje: el
amor no puede ser comprado por los poderes politi-
cos.

Otra linea con buenos resultados vistos, pero con
no poca paralelomania en mi opinion, es el comenta-
rio de Marvin Pope, quien lee el libro con su trasfondo
cultural, vinculando el sexo en Cantares con ritos de
fertilidad. Quiza la mejor perspectiva sobre como
leer Cantares sea no como una historia o rito sino co-
mo poemas llenos de metaforas que se prestan a la
expresion de lo erético. Una coleccidon de poemas que
celebran el amor erdtico entre mujer y hombre, similar
a lo que se ve en literatura egipcia.® Parece que no fue
escrito por Salomon, ni parece burlarse del rey. Como
observa Longman, el joven simplemente finge ser
Salomoén y la mujer, una reina. Hoy en dia, por ejem-
plo, los novios también intercambian palabras como:
Tu eres mi rey / mi reina.!

En efecto, parece que nadie duda que Cantares una
lo erético con lo divino pero de ;qué manera? No cabe
duda de que el libro de Cantares es tierra fértil para
explorar la relacion entre el sexo y la espiritualidad en
nuestros dias. En concreto, la tesis que os propongo,
que por cierto no es innovador sino sintetizadora, es
que: El sexo en el libro de los Cantares nos provee
ricas paradigmas para crecer en la espiritualidad, ya
que en el sexo percibimos y expresamos el amor de
Dios. Antes de elaborar ésta tesis me gustaria detallar
algunos contextos interpretativos que nos serviran
como puntos de partidas para relacionar el sexo con la
espiritualidad.

éCual es la relacion entre el sexo y la
espiritualidad?

Asi como el humor en la Biblia hace que Dios se
sienta mas cercano a las experiencias cotidianas hu-
manas, la presencia del sexo en la Escritura tiene el
mismo efecto. A tal grado que quiza seria mas apro-
piado decir que el sexo es espiritualidad mas que me-
ramente una expresion de ella. La Biblia es un libro
que hace aflorar la sexualidad humana. Por otra

9 Michael V. Fox, The Song of Songs and the Ancient Egyptian Love
Songs (Madison: University of Wisconsin Press, 1985)

10 Tremper Longman III, Song of Songs. NICOT. Grand Rapids:
Eerdmans, 2001.
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parte, el mismo hecho de ser una persona implica ser
una persona sexual. Lo erético y lo espiritual se unen
en la persona, especialmente en la Biblia hebrea, que
no admite de una division del ser humano en dos o
tres partes.

Pero, atin si la mayoria dan por sentado que la se-
xualidad expresa nuestra espiritualidad, poco de eso
se observa en la practica. Recuerdo un pastor de una
iglesia que comentaba sentirse profundamente culpa-
ble al tener relaciones sexuales antes de administrar la
santa cena; aunque, curiosamente, el libro de Cantares
se lee en la tradicion judia durante la Pascua. Mi cole-
ga, el pastor Roberto Cifuentes, bromeaba que quiza
por ésta razon algunos herederos de la Reforma Pro-
testante solo celebran la Santa Cena una vez al mes —
aunque Calvino, por lo que entiendo, queria limitar la
celebracion para tener tiempo para ejercer la discipli-
na eclesiastica.

Por otra parte, se comenta que el rabino Eliezer,
quien vive en la primera generacion después de la
destruccion del Segundo Templo, decia que el deber
conyugal del sexo era: Para los hombres independien-
tes, cada dia; para los obreros, dos veces por semana;
para ganaderos de asnos, una vez por semana; para
ganaderos de camellos, cada treinta dias; quienes
navegan en el mar, una vez cada seis meses.’ Y a
nosotros, portadores de una nomenclatura tan presti-
giosa como seminaristas que, como palabra, debe su
propia existencia al semen mismo ;que nos diria
Eliezer hoy?

En muchos casos, y desafortunadamente, hemos
dividido las pasiones sexuales de las mas «sublimes».
Lee Butler comenta que: «Cuando a los cristianos se les
pide pensar sobre aspectos del cuerpo, se contentan con una
antropologia dualistica que resulta en [...] una dualizacion
de la espiritualidad y la sexualidad o en el extraer la sexua-
lidad de una identidad cristiana».’? E]1 dualismo sexual
que tanto marca la tradicion cristiana, contrapone el
espiritu (como algo mas sublime) al cuerpo (algo infe-
rior). Esta division, comenta James Nelson, se mani-
fiesta en sociedades patriarcales: en dénde los hom-
bres se identifican con la parte mas sublime, (esto es,
el espiritu o la mente), mientras se clasifica a las muje-
res con lo corporal (esto es, algo material o inferior).
En éste caso, lo mas alto tiene que controlar, por su-
puesto, a lo inferior. El hombre tiene que estar siem-

11 Barabara Mikkelson. Informacién obtenida de
http:www.snopes.com/religion/sheet/asp

12 Butler, “The Spirit is Willing and the Flesh is Too: Integrating
Spirituality and Sexuality.” Currents in Theology and Mission 30:1
(2003)

pre encima de la mujer. En otro hilo relacionado con
éste, procede Nelson a situar este tipo de sexismo en
las ideologias teoldgicas: «El dualismo sexual conlleva
implicitamente una nocion de la impassividad o la apatia de
Dios». Si el cuerpo se caracteriza por pasiones bajas y
el espiritu no tiene pasiones, entonces el hambre cor-
poral (eros) no tiene conexion con lo divino. «Dios sin
hambre; y el hambre humano, como es el sexo y el
deseo de la intimidad, no tiene conexién con Dios».13

Quienes trabajan interrelacionado la psicologia con
la teologia (o la carne con el espiritu) tienen mucho
que aportar aqui, aunque ya se hubiera condenando el
tripartismo en el Concilio de Constantinopla (c. 869-
870).1 Concluyen Sylvia Chavez Garcia y Daniel Hel-
ment. Que la identidad misma de una persona requie-
re la integracién de los aspectos sexuales y espiritua-
les. Son aspectos del mismo fenémeno de lo que es
ser humano. Por ejemplo, el hecho de que sea impor-
tante la honestidad y el amor en la experiencia sexual
y lo es también en la experiencia de la religion. sefiala
que la honestidad y el amor son vehiculos para la
integracion entre el espiritu y la sexualidad.’> Ser una
persona capaz de lo erético manifiesta que se une la
experiencia sexual a la experiencia del ser humano,
traspasando los limites de la sexualidad. Es parte de
la experiencia humana. Lo erético —segun Alexander
Irwin— en el tedlogo Paul Tillich, es el deseo de esta-
blecer una relacién con aquel que es auténticamente
otro. Enciende el amor de un ser humano por el otro,
la apreciacion de la belleza del otro, una busqueda
para la justicia y sensaciones religiosas. [...] Lo erdtico
es lo que une la experiencia humana.'® En concreto, no
es posible desvincular lo erotico de la experiencia
humana-espiritual. Tampoco es posible divorciar lo
sexual de lo espiritual, ni en la definicion de lo que es
el ser humano, ni en la teologia de la Biblia; como
veremos a continuacioén. La antropologia hebrea no
admite de este dualismo.

13 James B. Nelson, “Reuniting Sexuality and Spirituality.” The
Christian Century, 25 (1987): 187ss.

14 Justo Gonzalez, Maiiana: Christian Theology from a Hispanic Perspec-
tive. Nashville: Abingdon. 1990.

15 Syliva Chavez— Garcia, Daniel Helminiak, “Sexuality and Spiri-
tuality: Friends not foes.” Proceedings of Annual Conferences on
Clinical Pastoral Education. GA. Association for Clinical Pastoral
Education, Inc. Vea también Daniel Helminiak, “Sexuality and
Spirituality: A Humanist Account.” Pastoral Psychology 47 (1998)

16 Lee Barrett en su resenia de Alexander Irwin, Eros toward the
World: Paul Tillich and the Theology of the Erotic. Fortress Press: 1991.
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éCual es la relacion del sexo en Cantares
con el contexto candénico?

Quiza es mejor preguntar: ;Qué hace este libro en mi
Biblia? Phyllis Trible habia ya observado que Cantares
es un comentario sobre la union sexual en el jardin de
Edén. Se celebra esa union describiéndola con toda la
flora y fauna de la creacion. Pero, también son poe-
mas que aportan una vision de la redencion de la
sexualidad, tan distorsionada por la maldicion, entre
el hombre y la mujer.”” El aporte de Trible ayuda a
ver el poder de la metafora para hacer aflorar las ex-
presiones sexuales, que pueda a su vez, comentar otra
parte del canon. En si, pareciera que tiene razén: la
maldicion de la creacién se ve invertida al contemplar
el gozo sexual con metaforas de la creacion. Quiza,
sin embargo, la redencién no ha sido consumada del
todo ya que atin se presencian zorros en el huerto.
Cantares, entonces es la vision de una redencion del
aspecto mas intimo del ser humano.

Creo que Trible tiene razén. Pero a la vez me gus-
taria, en base a su observacion de que Cantares es un
comentario sobre el sexo en el Jardin del Edén, pos-
tular que el orden candnico, por lo menos en la tradi-
cién de los masoretas, pareciera decirnos que son Rut
y Booz los que estan en la cama de Adan y Eva. Aun-
que dudo que una lectura que se carga al orden de los
libros en la Tanak sea la inica lectura, me parece que
el ordenamiento de los libros puede suscitar posibili-
dades hermenéuticas. Obsérvese la diferencia en el
ordenamiento de Cantares en la tradicion del Talmud
Babilénico (aprox. 200 d.C); la Septuaginta, la Vulgata 'y
las versiones protestantes con la tradicion de los ma-

soretas:
Talmud LXX, Vulgata, | Masoretas (Alepo,
Babilénico Reina-Val. Lenigradense y
(200 d.C) versiones antiguas

espariolas)
Eclesiastés Eclesiastés Proverbios
Cantares Cantares Job
Lamentaciones | Sabiduria de Cantares

Salomon | Rut

Mientras que el Talmud y la LXX colocan a Cantares
cerca de la tradicién de Salomon, la tradicién masore-
ta coloca a Cantares (parte de las Megillot, los Cinco
rollos) proximo a Proverbios y Rut. Crea la sensacién
del siguiente hilo conductor: Proverbios 31 termina
con la pregunta: ;Mujer noble —kjayil — quien la

17 P. Trible, God and the Rhetoric of Sexuality. Philadelphia: Fortress.
1978.

hallara? Ruty Booz son descritos con la misma pala-
bra. Los dos son nobles —kjayil. En concreto, Booz
encuentra la mujer de Proverbios 31.!8 Empezando las
Megillot, Cantares parece prepararnos para el matrimo-
nio de Rut y Booz, aunque en el cuarto de Adan y
Eva. Quiza con este hilo exista una posibilidad de
situar a Cantares dentro de la teologia del Antiguo
Testamento, si es que exista una sola.

Entre el privilegiar la historia de la salvacion sobre
la creacion, de G. von Rad, y el privilegiar la creacion
sobre la historia, de B. Anderson o Levenson, pueda
que Cantares nos sefiala la via media. R. Knierem pos-
tulaba que el proposito de la historia es el forjar espa-
cios en la creacion en dénde pueda vivir y gozar el
pueblo de Dios.” De la misma manera, ;podriamos
imaginar entonces que la historia de redencién expre-
sada en Rut culmina en los gozos que ofrecen la flora
y fauna de la creacién? ;Podria el sexo ser imagen en
miniatura de los propdsitos para la creacion llevados
a cabo por las intervenciones de Dios en la historia de
la redencidn, y que esta redencion incluya la sexuali-
dad? Quiza tras este prisma implicito veamos otra
forma de conectar lo erético con lo divino. Pero esa
relacion entre lo erdtico y divino también se percibe
implicitamente en los mismos textos biblicos también,
o por lo menos poéticamente.

En varios lugares, como bien sabemos, el sexo, el
matrimonio o la infidelidad, son metaforas que expre-
san la relacion de Dios con su pueblo. Podriamos
pensar en Oseas, Efesios 5,21-23 o Apocalipsis 19,6-8
por mencionar sélo algunas. Concluye Longman que
aunque Cantares debera ser leido e interpretado lite-
ralmente como poesia erdtica no por ello no deja de
decirnos algo sobre Dios. Mientras mas sepamos del
sexo y el matrimonio, mas entenderemos el poder de
estas metaforas que ayudan apreciar la cercania o la
lejania de Dios a la experiencia humana.?

Por otra parte, puede que Cantares presencie a Dios
en el acto sexual mas de lo que veamos a primera vis-
ta. En concreto, el libro de Cantares, de forma poética,
parece invocar la presencia de Dios en los actos sexua-
les. Con esto no quisiera decir que el libro de Cantares
nos plantea que digamos a nuestra pareja: «Invoque-

18 Agradezco al prof. K. Lawson Younger por ésta observacion.

19 R. Knierim. The Task of Old Testament Theology: Substance, Method
and Cases. Essays by Rolf P. Knierim. Grand Rapids: Eerdmans.
1995.

20 Longman III, “Song of Songs” en Theological Interpretation of the
Old Testament.
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mos la presencia de Dios antes de hacer el amor».
Pocas cosas podrian ser menos romanticas. El libro,
sin embargo, alude a la presencia de Dios de la forma
mas sutil. ;De que manera? Es probable que Cantares
2,7 nos provea una pista.

Yo os conjuro, oh doncellas de Jerusalén, Por los
corzos y por las ciervas del campo, Que no despertéis
ni hagdis velar al amor, Hasta que quiera.

Longman comenta: «La mujer llama a las otras
mujeres doncellas a jurar por los corzos y ciervas del
campo. La formulacién de este juramento, aunque
nos parezca extrano, puede que esté aludiendo de for-
ma fonoldgica a “jurar por el Dios de los Ejercitos” y
“jurar por el Dios Todopoderoso”». Es decir, bitsebadt
(corzos) suena como tsebadt (ejercitos) y beayeldt hasha-
deh (ciervas del campo) suena como el-shadday (Dios
Todopoderoso). Entre paréntesis, «shadday», que se
traduce «Todopoderoso» es la misma palabra para
«senos» en Cantares. Aunque la etimologia de cdmo
llegd a ser nombre de Dios es incierta, puede que co-
necte lo divino con lo sexual. Contintia Longman:

Tenemos que acordarnos que los nombres
divinos no ocurren en el libro (salvo la excep-
cioén posible de 8:6). Parece que el refran de los
corzos y ciervas es un intento estudiado de evi-
tar el uso de los nombres divinos. Por lo tanto,
este juramento seria una alusién juguetona al
nombre divino que a la vez evoca imagenes
pastorales segtin la esencia del libro.?!

En vista de que «este verso se repite, aunque no en
la forma exacta, en 3:5 y 8:4» como refran unificador
del libro, pareciera que el intento del libro es realzar la
presencia de Dios en todos los aspectos del sexo.?

Habiendo puesto el libro que tanto celebra el sexo
en contexto divino y de la espiritualidad, exploremos
ahora nuestra tesis central de que: el sexo en Cantares
provee posibilidades profundas para crecer en la espi-
ritualidad, ya que en el sexo percibimos y expresamos
el amor de Dios. Primero, habria que realzar que todo
el libro podria ser visto como un quiasmo. En la poe-
sia hebrea un quiasmo sucede cuando las frases, pala-
bras o pericopas se colocan paralelamente de tal
forma que se asemeja a nuestra letra «X».2> Mientras

2 Tremper Longman III, Song of Songs. NICOT. Michigan: Eerd-
mans, 116

2 Tdem.

2 David Dorsey, The Literary Structure of the Old Testament: A
Commentary on Genesis — Malachi. Grand Rapids: Baker.

hay varias estructuras quidsticas propuestas para
Cantares, no cabe duda de que la estructura quidstica
realza tanto a la mujer como al hombre como coparti-
cipes en los actos sexuales.?* Por ejemplo, €l la invita a
ella para ir al campo en 2,8-17 y ella le invita a él para
ir al campo en 7,11-12; 8,4

Dentro de esta coparticipacion en lo sexual se de-
muestra, sorprendente, la igualdad entre el hombre y
mujer en los actos sexuales. Tanto él como ella toman
la iniciativa en actos sexuales; ambos invitan al otro al
acto sexual; los dos alaban al cuerpo del otro. No pa-
rece realzar un machismo con referencia al sexo que
tanto marcaba y sigue marcando la cultura. ;Podra ser
esta estructura literaria un punto de partida para
nuestra propia imaginacion sexual? ;Podra decirnos
algo del machismo que, por tan civilizados que crea-
mos ser, sigue marcando nuestras relaciones sexuales
hoy en dia?

El Alefato de Ben Sira (literatura folklérica del siglo
VIII-X d.C.) nos sirve de ilustracion en lo que se refie-
re a la desigualdad sexual y el machismo. En esta
historia, donde Lilith es la primera esposa de Adan, lo
que destruye el matrimonio entre Adan y Lilith es que
Lilith no acepta estar debajo de Adan durante el acto
sexual. Adan no aprecia el concepto de la igualdad;
entonces Lilith se va del Edén. Los angeles del Sefior
la ordenan a Lilith regresar a Adan, pero ellano lo
hace. Esto resulta en que llega a ser la amante de mu-
chos demonios, seductora de hombres y razén por la
cual mueren los nifios en la cuna. Butler reconoce
que existan muchas implicaciones de éste relato, pero
uno de ellos, sin duda, es la clara perspectiva de que
la igualdad entre hombre y mujer no sea una opcién.?
Al parecer, nuestros tiempos siguen con la misma
errada falsa premisa de la desigualdad en el sexo.

Marvin Ellison en Justicia Erotica: Una ética libera-
dora de la sexualidad localiza los muchos problemas
sexuales en nuestra sociedad en este tipo de machis-
mo que erotiza el dominio del macho sobre la mujer.?”
Ellison, como el Alefato de Ben Sira, realza un problema
muy antiguo que ha inhibido que la mujer tome tanta
iniciativa para controlar los actos sexuales como lo
hayan hecho los hombres. La redencién sigue siendo

24 Vea la estructura de D. Carr en Idem.
25 Idem.

2 Lee H. Butler, “The Spirit is Willing and the Flash is Too: Integra-
ting Spirituality and Sexuality.” Currents in Theology and Mission
30:1 (2003)

27 Resefia por Christine Gudorf de Marvin Ellison en Erotic Justice: A
Liberating Ethic of Sexuality (Louisville: Westminster/Knox, 1996)
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necesaria. No estamos del todo libres de la maldicién
de que «tu deseo serd para tu marido, y él se ensefioreard
de ti» (Gen 3,16 R60).

Si nos valemos de la linea de Trible, Cantares pare-
ce invertir esta maldicidon porque aqui vemos que la
mujer se involucra tanto en el sexo como el hombre.
Ella es reina y él, rey; ella noble y el también. Aunque
mucho de este poema sea literariamente un suefio,
pueda que siga siendo un «sueno» para los hombres
hoy, que sientan que siempre son ellos quienes tienen
que iniciar y controlar los actos sexuales. Los hom-
bres suefian con una mujer que inicie los avances se-
xuales. Lo atractivo de la estructura quiastica es que la
mujer, sin inhibiciones, inicie lo que culmina en el coi-
to, que, por otra parte, no pudiera ser realidad sin que
el hombre cree un contexto de afecto y carifio para su
mujer.

La estructura literaria de Cantares estimula nuestra
imaginacion a pensar de qué forma su presentacion
del sexo quiastico nos sirva, no sélo para desmantelar
el machismo sexual, sino también como orientacion
que pueda incrementar nuestros propios planes para
la intimidad con nuestra pareja. Nos provee una
orientacién de como ir del quiasmo al orgasmo. En
vista de esto, me gustaria redefinir nuestra tesis a lo
siguiente: El sexo quidstico de Cantares provee posi-
bilidades profundas para crecer en la espiritualidad,
ya que en el sexo percibimos y expresamos el amor de
Dios. Obviamente, estoy usando el término «quidsti-
co» simplemente como orientacion homilética y prag-
matica y no como una descripcion de la posiciéon de
los cuerpos o cierta practica sexual.

Habiendo ya puesto Cantares en su contexto inter-
pretativo y comentado algunos de sus aspectos litera-
rios, me gustaria proponeros un plan para el erotismo
que incremente la intimidad sexual en la pareja hoy
en dia. En concreto, exploraremos lo que a mi me
gustaria llamar el sexo quidstico que conlleva cuatro
perspectivas: (1) la iniciativa mutua; (2) la admiraciéon
mutua; (3) el deseo mutuo y, (4) el placer mutuo. Ob-
viamente, estos aspectos se interrelacionan. Estos cua-
tro aspectos del libro pueden evocar més ricas posibi-
lidades para la espiritualidad del cristiano, ya que la
tesis nuestra es que mientras mejor sexo tengamos con
nuestra pareja, mas intima nuestra relacién con Dios.
Dios nos ama a través del sexo y amamos a la imagen
de Dios en el sexo.

Iniciativa sexual mutua

Como hemos visto tras mirar el quiasmo literario
de Cantares, no es inicamente el hombre quien toma
la iniciativa al hacer el amor. Tanto la mujer como el

hombre participan. Ambos se invitan mutualmente al
despertar sexual. Algunos poemas realzan éste aspec-
to.

La invitacion que hace el hombre a la
mujer: Cantares 2,10-13

Mi amado hablé, y me dijo: Levdntate, oh amiga
mia, hermosa mia, y ven. ' Porque he aqui ha pasa-
do el invierno, Se ha mudado, la lluvia se fue; 12 Se
han mostrado las flores en la tierra, EI tiempo de la
cancién ha venido, Y en nuestro pais se ha oido la
voz de la tortola. ¥ La higuera ha echado sus higos,
Y las vides en cierne dieron olor; Levintate, oh
amiga mia, hermosa mia, y ven (Cantares 2,10-

13 RV60).

De estos versos comenta Longman: el paso del
invierno da luz a la primavera, el tiempo universal
para hacer el amor y para salir afuera. Es el tiempo y
momento en que se puede quitar la ropa y compartir
la intimidad.?

Es facil que el hombre invite a su mujer: «Vayamos
afuera y hagamos el amor». Pero, para que ésta invita-
cién sea aceptada por la mujer, el hombre primero
tendra que haber creado un ambiente que despierta el
deseo sexual de la mujer. Si para él, su despertar se-
xual puede ocurrir instantdneamente y en cualquier
lugar al simple verla, para ella el despertar sexual es
mas asunto de la mente. Ella requiere el afecto, cuida-
do y cortesia, calor de cardcter, carifio, sensibilidad
tierno y el didlogo. Sin este ambiente, no respondera
a la invitacién. Ademas, el hombre tendra que apren-
der a demostrar afecto sin que tenga como el fin el
coito sexual. El resultado puede ser, sin embargo, la
aceptacion de su invitacion.

Que una pareja sepa el arte de la invitacion hacia el
sexo es tarea de toda la vida y requiere entender que
el hombre y la mujer funcionan de modos distintos. El
despertar sexual del hombre requiere poco mas que
verle a ella, por ejemplo cuando sensualmente se
desnuda para él. Para los hombres, hasta el perfume
o el olor puede despertar el interés sexual del hombre,
como vemos en el texto a continuacion:

28 Longman, Song of Songs.
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La invitacion de la mujer al hombre: aro-
mas y exploracion del cuerpo: Cantares
4,16

Levintate, Aquildon, y ven, Austro; Soplad en mi
huerto, despréndanse sus aromas. Venga mi amado a
su huerto, Y coma de su dulce fruta (Cantares 4,16
RV60).

La mujer pide a los vientos que soplen sobre su
huerto. Implicitamente, el ambiente de afecto ha sido
creado por el hombre. Para la mujer, el tiempo para el
sexo es oportuno, y el resultado del viento es que lle-
na el aire con especias sensuales. Lo exdtico es lo erd-
tico y los versos evocan la imagen del deseo sexual de
la forma mas intima.? La iniciativa de la mujer se ve,
no solo al despertar el aroma que seducira a su aman-
te sino que se ve también en su descenso al huerto de
los nogales. Observa Longman, que el nogal es ima-
gen del testiculo del hombre (atin hoy en dia) y el
florecer del nogal es imagen de la vulva de la mujer.
La metafora a continuacién demuestra la iniciativa y
deseo de la mujer para explorar el cuerpo del hom-
bre3.

Cantares 6,11

Al huerto de los nogales descendi A ver los fru-
tos del valle, Y para ver si brotaban las vides, Si flo-
recian los granados (Cantares 6,11 RV60).

Frente estas iniciativas tan erdticas en el jardin de
Edén, ;Qué mal podria ocurrir? En concreto, la des-
truccion que hacen los zorros del campo. Tristemente,
los zorros aparecen en el jardin muy frecuentemente.
Los placeres de la nueva creacién se encuentran muy
a menudo paralizados. La intimidad lleva al dolor
(5,2-3) y por esto sera de suma importancia que la
pareja aprenda cazar los zorros que destruyen la inti-
midad sexual.?!

Cantares 2,15:

Atrapadnos las zorras, las zorras pequefias, que
echan a perder las vifias, pues nuestras vifias estin
en flor (Cantares 2,15 RVA).

Existen muchos zorros hoy en dia que destruyen la
intimidad pero quiza el zorro que destruye el que la

29 Idem.

30 Idem.

31 Idem.

mujer u hombre inicie el juego amoroso precoito sea
la falta de entender lo que despierta lo sexual en el
otro. En términos practicos, cazar a este zorro implica
tener que entender las diferencias entre el hombre y
mujer. Si el simple hecho de verla desnudarse poco a
poco excita al hombre y lo invita al sexo, el juego amo-
roso para el hombre empezara con fregar los platos,
conversar y demostrar carifio. Parece que Cantares
reconoce esta necesidad de la mujer al repetir el refran
que recoge el afecto del hombre: Su brazo izquierdo estd
debajo de mi cabeza, y su derecho me abraza (Cnt 2,6
RVA). Un segundo aspecto del sexo quiastico, rela-
cionado con este primero consiste en el rol importante
que es la admiracion el uno por el otro.

Admiracion sexual mutua

David Carr observa que Cantares nos invita a

[...] releer nuestro mundo como un mundo
erotico, como un mundo cubierto de aspectos
transparentes [...] en un nivel, lo erético nos
abre a la conexion sensual con otra persona, un
poema, algo de la naturaleza, el mundo. En
otro nivel, lo erdtico nos abre a la experiencia
de que Dios nos ama en y por medio de estas
cosas. 3

Es decir, el mundo que veo o el cuerpo que admi-
ro, es vehiculo del amor de Dios para mi. Esta «relec-
tura» de nuestro mundo como mundo erdtico no es
tan facil como lo plantea David Carr, por el simple he-
cho de que la edad informatica y visual nos roba y
practicamente elimina, la curiosidad sexual que es tan
importante a la hora de tener que admirar tu pareja tal
y como sea. Nada se nos esconde, lo vemos todo. Pe-
ro, por otra parte, quiza la nueva edad cibernética se
presta a nuevas formas de releer nuestro mundo como
un mundo erético. Lo importante es aprender a leer
el mundo como lleno de imagenes que nos ayuden a
expresar la admiracion por nuestra pareja. Esto exige
creatividad.

El poema no tiene que repetirse pero el principio
si. Es decir, ;que hombre diria hoy que su mujer le
recuerda a una yegua en batalla? Solo quienes prefie-
ren el celibato. El principio, sin embargo, es que la
yegua en celo es una distraccion para el caballo gara-
fion en batalla. Ella es una distraccion para el hombre
que hace que el hombre sea incapaz de concentrarse
en cualquier otra cosa que no sea el cuerpo de su

32 David Carr, The Erotic Word: Sexuality, Spirituality and the Bible.
Review by Christine Roy Yoder, Interpretation
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mujer.3® Habr3, si, que buscar nuevas maneras de re-
leer el mundo erdticamente. Quiza: «En tu presencia
me siento como un ordenador, me enciendo cuando me
tocas...» Bien, veo que no tengo talento para poemas
ero6ticos. Vayamos entonces al texto para ver la admi-
racion que ella tiene de él (5:11ff). Ella empieza a
admirar diez partes de su cuerpo, desde la cabeza
hasta los pies en el estilo del Wasf nupcial que comen-
tabamos anteriormente.

Sus manos, como anillos de oro engastados de
jacintos; Su cuerpo, como claro marfil cubierto de
zafiros (Cantares 5,14 RV60).

Una mejor traduccion de «cuerpo» aqui, segiin
Longamn, seria el pene ya que el marfil evoca iméage-
nes de un colmillo y no una mesa en éste contexto.
Ademas, parece que queda bastante guapo ya que las
joyas que le cubren parecen ser de la antigua Tartessos,
Espafia.* De la misma manera, la admiracion del
hombre por la mujer incluye las diez partes del cuer-
po pero empezando por los pies y llegando hasta la
cabeza.

Tu ombligo es como una copa redonda a la que
no le falta el vino aromdtico. Tu vientre es como un
montén de trigo rodeado de lirios (Cantares 7,2
RVA).

En este verso, el «xombligo» y «vientre» son eufe-
mismos para la vulva de la mujer. Segtin Longman, el
ombligo no es un lugar himedo ni suculento mientras
que la vulva en un contexto erdtico, claro que lo es.

La apretura entonces se asemeja a un ombligo, o por
lo menos lo es en la mente del hombre. A éste hombre
no le falta creatividad. Puede evocar hasta alguna
imagen del sexo oral o estimulacion de la vulva que
secreta liquidos ya que el monton de trigo, tendra que
ser una imagen del pelo que cubre la vagina.®

¢(Cuales zorros del campo infiltran el jardin de la
admiracion? Si el hombre deja de sentirse admirado
cuando no percibe el respeto de su mujer, la mujer no
se siente admirada cuando se habla de su cuerpo sim-
plemente como un objeto de placer para el hombre.
En la nueva creacion tanto el hombre como la mujer
son sujetos del proceso sexual que incluye la admira-
cién del otro. La admiracion del hombre por su mujer

3 Longman, Song of Songs.
3 Longman, Song of Songs.

35 Idem.

se puede observar en la siguiente historia que escribe
el cirujano en su diario:

Estoy parado junto a la cama de esta mujer
joven, su boca torcida después de la operacion,
una boca que sufre ahora paralisis. Tuve que
cortar uno de los musculos de su boca. Ella
sera siempre asi. Intento con fervor religioso
seguir la misma curva de su cara, te lo juro.
Pero, para quitar el tumor de su mejilla tuve
que cortar uno de los nervios. Su esposo esta
en el cuarto. Esta de pie al otro lado de la cama
y juntos parecen vivir a la luz de la lamparilla,
aislados de mi, en privado. ;Quiénes son —me
pregunto— él y ésta boca paralizada que he
creado? ;Quiénes son estos quienes se miran
con tanto afecto y se tocan generosamente y con
tanta codicia? La mujer me pregunta: ;Mi boca
siempre estard asi? Respondo: «5i, siempre.
Tuve que cortar el nervio». Ella mueve su cabe-
za como si estuviera conciente de la realidad
que enuncio. No dice nada. Pero, el hombre
joven sonrie: «A mi, como que me gusta, creo
que le queda bonito». De repente entiendo
quien es este hombre. Entiendo y miro hacia
abajo. Uno no se atreve a ser tan audaz en la
presencia de un dios. Como sin darle impor-
tancia, el marido se agacha para besar esa boca
torcida, y yo tan de cerca, puedo ver como él
tuerce la boca para acomodar sus labios a los de
ella, para demostrarle a ella que su beso atin
funciona. Me recuerdo que los dioses de la
antigua Grecia se encarnaban como mortales y
respiro profundamente. Me he quedado asom-
brado, casi aténito. 3¢

Los machistas obviamente tienen algo que apren-
der del cirujano: lo que despierta el deseo sexual de la
mujer nace en nuestro uso de palabras y gestos que
hacen que la mujer se sienta como la persona mas
importante del mundo. Las palabras y gestos no de-
ben ser usados simplemente como un medio para
obtener el sexo. Conversar, y demostrar afecto a la
mujer de una forma continua, aunque no exista la
posibilidad del sexo, es lo que la mujer percibe como
admiracion.

Hombres, acordaos que al crear un ambiente en el
matrimonio de dialogo y afecto, tu mujer se gozara
mucho mas cuando admires su «ombligo». Por otra
parte, mujeres, sabed que asi como tan importante sea

36 James Dobson, Stories of the Heart and Home.




Boletin ENCUENTRO No 7 - 2010

29

el afecto y dialogo para tu despertar sexual, el hombre
se despierta sexualmente con la vista, y algunas otras
maneras también. En efecto, lo que el ambiente emo-
cional crea en ella, la vista y olfato crea en é1. Cuan-
do estas dos dinamicas estén presentes, los dos pue-
dan gozar en la admiracion del cuerpo del otro. El
asombro y admiracion es una parte integral de la
experiencia sexual; y lo es también el tercer aspecto
del sexo quiastico: el deseo sexual mutuo.

Deseo sexual mutuo

El sexo en los Cantares es mas exquisito visto desde
la perspectiva del deseo. El deseo, como la curiosi-
dad, aumenta el placer y la voracidad del sexo. Pueda
que nuestra sociedad, con énfasis en la satisfaccion
inmediata —otro zorro del campo— quite el rol que
debe ocupar el deseo en el sexo. Cuenta el rabino
Shumley la historia de David, un ejecutivo de una
corporacion nacional quien favorecia la masturbacién:
«Dime rabino, ;Qué es mejor? Tengo que viajar por
largos periodos. Tenemos dos nifios pequefios, asi
que mi esposa no siempre puede acompafiarme. ;Es
mejor que me acueste con mujeres extranas mientras
esté fuera de casa o que me masturbe con estas pelicu-
las pornos que tienen ahora en los hoteles? Nunca le
seria infiel a mi esposa y necesito algun tipo de escape
para toda la presion sexual que acumulo».3

Sin duda, comenta el rabino Shumley, hoy en dia
cualquier prohibicién en cuanto a la masturbacién es
motivo de burla. Desde la perspectiva feminista, no
se deberia prohibir porque la mujer no deberia ser el
blanco exclusivo de la energia sexual de su hombre.
Por otra parte, la mujer no debera tener que esperar
para que su esposo la satisfaga, lo cual casi nunca ha-
ce. ;No seria mejor que el hombre se masturbe en
vez de que la mujer tenga que tolerar los dos minutos
que demanda un acto que no la involucra a ella?¥

El dilema, segtin el rabino Shumley, es que David
esta permitiendo que su energia sexual se escape al
masturbarse. No acumula sus reservas que podria
luego enfocar en su esposa. Imaginate como se senti-
ria su esposa si no estuviese sentado frente al porno
de la internet o de la tele para su desahogo sexual. Da-
vid regresaria del viaje sexualmente hambriento y vo-
razmente le haria el amor. La tomaria y la haria sentir
como la mujer mas deseada en el mundo. Pero, tal y

% Willam F. Harley, His Needs, Her Needs: Building an Affair Prof.
Marriage. Grand Rapids: Fleming, 1986.

3 Shmuley Boteach, Kosher Sex: New York: Doubleday Publishers.

3 Idem.

como lo practica, David llega a casa habiéndose va-
ciado de su energia sexual; le da un besito, le pregun-
ta qué hay para cenar y se va a la cama a ver el fat-
bol .40

Entre paréntesis, el hombre que viaja mucho ten-
dra que ser realista que al llegar a casa, quiza su espo-
sa no esté tan interesada en que él la ponga sobre la
mesa del comedor y le haga el amor. El psicélogo
William Harley observé que una mujer puede reque-
rir hasta uno o dos dias para reconectar con el hombre
antes de sentirse lista para un despertar sexual.#! ;Pe-
ro por cuanto tiempo tendra que esperar el hombre?
¢(Por qué no masturbarse?

Mi punto no es sefialar que la masturbacion sea un
pecado. Soélo creo que la masturbacion es una sefial
mas de otra cosa: un zorro en el campo, ufa colina
sobre la cual hay que saltar. En el caso de las mujeres,
quiza la soledad o la falta de afecto y carifio. Para los
hombres puede ser simplemente demasiado estimulo
o falta de sexo, generalmente por su propia culpa. Pa-
ra los dos, sin embargo, un enfoque erdtico sin que
exista el «otro». Aqui, s6lo quiero realzar que la mas-
turbacion disminuye la experiencia sexual tanto para
el hombre como para la mujer. Quita el rol que juega
el deseo en una rica experiencia sexual.

Las estadisticas nos dicen que casi todos los hom-
bres se han masturbados mientras que solamente un
50% o menos de las mujeres lo han experimentado.
Pero la masturbacidon puede ser otro zorro que destru-
ya un jardin en el que se podria gozar mucho del des-
ahogo del deseo. En el libro de Cantares, como vemos
en la estructura literaria, una gran parte es la descrip-
cion del deseo que tiene la mujer en su sueno (3,1-5;
5,2-7.11). El deseo incrementa el placer sexual.

De noche, sobre mi cama, buscaba al que ama mi
alma. Lo busqué, pero no lo hallé (Cantares 3,1
RVA).

En Cantares 5,2-6:

Yo dormia, pero mi corazén velaba. Es la voz de
mi amado que llama: Abreme, hermana mia, amiga
mia, paloma mia, perfecta mia, Porque mi cabeza
estd llena de rocio, Mis cabellos de las gotas de la
noche. 3 Me he desnudado de mi ropa; ;cémo me he
de vestir? He lavado mis pies; ;como los he de ensu-
ciar? # Mi amado metio su mano por la ventanilla, Y
mi corazon se conmovio dentro de mi. * Yo me levan-

40 Idem, p. 89

4 Harley, His Needs, Her Needs.
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té para abrir a mi amado, Y mis manos gotearon mi-
rra, Y mis dedos mirra, que corria Sobre la manecilla
del cerrojo. 6 Abri yo a mi amado; Pero mi amado se
habia ido, habia ya pasado; Y tras su hablar salié mi
alma. Lo busqué, y no lo hallé; Lo llamé, y no me
respondié (Cantares 5,2-6 RV60).

Aungque el suefio describe el deseo de la mujer, es
obvio que despierta el deseo que tiene el hombre para
el coito también. La puerta cerrada aqui gira sobre
dos bisagras. Observa Longman, mientras el amado
desea que la puerta se abra para poder estar con ella,
la puerta también es eufemismo para la vagina de la
mujer. Una puerta abierta sefiala a la mujer con las
piernas abiertas. Mientras el hombre que mete la ma-
no para abrir la puerta que —sin candado— tiene
doble sentido: tanto el estar juntos como la penetra-
ciéon. La mujer responde con avances hacia el hombre,
«sus manos goteando mirra» realza aun mas el
contexto erdtico.®? ;Tendra David el deseo para entrar
en este sueno si ya ha gastado su energia sexual frente
ala internet? El hombre, que intencionalmente incre-
menta su reserva, también desea su mujer sexual-
mente con hambre voraz en Cantares 4:10-13:

jCudn hermosos son tus amores, hermana, espo-
sa mia! jCudnto mejores que el vino tus amores, Y el
olor de tus ungiientos que todas las especias aromd-
ticas! 1t Como panal de miel destilan tus labios, oh
esposa; Miel y leche hay debajo de tu lengua; Y el
olor de tus vestidos como el olor del Libano. 2 Huer-
to cerrado eres, hermana mia, esposa mia; Fuente
cerrada, fuente sellada. ' Tus renuevos son paraiso
de granados, con frutos suaves, De flores de alhefia y
nardos (Cantares 4:10-13 R60).

El deseo que tiene es por aquella quien se ha pre-
parado con ungiientos como si fuese una reina. El
tacto y el olfato, el gotear de miel evoca una imagen
sensual que invita un beso profundo y prolongado®
De momento, ella es un huerto cerrado, sus piernas
cerradas, pero el destino deseado por el hombre. Ira
al jardin para recoger las plantas mas exoticas que
perfuman y sensualmente invitan. Por altimo, el sexo
quiastico es buscar el placer sexual mutuo.

Placer sexual mutuo

Segtin algunas estadisticas, el juego amoroso antes
del coito es lo que quieren el 79% de las mujeres,

4 Longman, Song of Songs.

4 Longman, Song of Songs.

mientras que el 83% de los hombres ven al juego amo-
roso simplemente como un preludio al sexo. Para los
hombres, comenta William Harley, es nada menos
que un camino que les lleva al sexo. ;Para qué perder
tiempo en el camino? ;Cdmo es posible que exista
tanta diferencia entre el hombre y mujer*; No sera,
sugiere Boteach, que Dios haya intencionado que el
proposito del sexo sea no tanto el placer de uno sino
logar la unidad y simetria entre los dos?4

El hombre no puede simplemente altar a la forma
mas rapida para lograr la eyaculacidn, sino que tendra
que planificar técnicas para que su esposa sienta el
placer. Alno aprender las reglas para el divertido
juego amoroso y quiza al no haber fregado los platos,
cuando llega al momento de coito, el hombre hace
poco mas que masturbarse dentro de su mujer.* Te-
nemos planes para todo: plan de trabajo, plan para el
crecimiento en la espiritualidad. Faltaria también un
plan para el erotismo. La falta de tener un plan para
que tu pareja sienta el placer que Dios quiere que ella
o él sienta, puede llegar a ser otro zorro que habra que
cazar.

La visidn de Cantares es, sin embargo, una vision
en la que los dos buscan el placer mutuo tras los actos
sexuales. El hombre describe su placer representado
por la especias. La totalidad de las especias describe
la totalidad de su experiencia. La ha poseido comple-
tamente, y le ha gustado. #

Yo vine a mi huerto, oh hermana, esposa mia; He
recogido mi mirra y mis aromas; He comido mi pa-
nal y mi miel, Mi vino y mi leche he bebido (Canta-
res 5,1 RV60).

El hombre ha experimentado el placer total. No es
ciencia innovadora el descubrir que el hombre pueda
llegar al climax del placer sexual en menos que dos
minutos. Después de la eyaculacion puede que le
interese mas una visita al dentista que el cuerpo de su
mujer®. Por estas partes aparece otro zorro. La mujer
es diferente, el sexo no acaba ya terminada la eyacula-
cién. El satisfecho, pero, ;qué de la mujer? Para que
ella llegue a la meseta sexual, requiere quiza diez o
quince minutos mas. El hombre, observa Harley,

4 Harley, His Needs, Her Needs.
45 Boteach, Kosher Sex

4 Harley, His Needs, Her Needs
47 Idem.

48 Idem.
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tendra que aprender como evitar la eyaculacion pre-
coz o quiza técnicas de juego amoroso para que ella
sienta el maximo placer. Continua observando que
aunque las peliculas realzan que lo mas deseable es
que los dos experimenten el orgasmo a la misma vez,
no es del todo importante. Lo que si es importante, es
que el hombre sepa estimular a su mujer para que ella
sienta el placer. Mientras los hombres llegan a un
climax facilmente, las mujeres puedan contentarse
emocionalmente con el hombre con o sin un orgasmo.
Lo importante es que el hombre no insista en que su
mujer sienta un orgasmo. El hombre tendra que estra-
tégicamente y con carifio, hacer todo lo posible para
que su mujer sienta el placer y el éxtasis sexual.®
Puede que diferentes técnicas, con lo cual los dos
desean experimentar, creen posibilidades para que la
mujer sienta tanto placer como el hombre.

Segtin el rabino de Cérdoba, Espafa, Moisés Mai-
monides (muerto en 1135), el codificador de la Ley en
la Biblia Hebrea [613 mandamientos; 365 mandamien-
tos negativos para cada dia del afio, mas 248 para
cada parte del cuerpo]:

Se le permite a una mujer su hombre, por lo
tanto, lo que él y su esposa quieran hacer se-
xualmente, podran hacer. Pueden tender sexo
cuando quieran y €l puede besar cualquier 6r-
gano que él quiera, y puede tener relaciones
con ella en una forma natural o no natural.*

Otros rabinos, exhortan a la busqueda del placer
en la tradicidn judaica. El contentamiento y placer de
la esposa en el sexo es la clave para obtener armonia
sexual. El gran exegeta Rashi (rabino de Francia,
1048) comenta que la unidad entre hombre y mujer no
puede lograse sin el placer porque «si no siente placer
en la intimidad, nunca querra unirse a él».5!

Mientras el hombre en Cantares haya sentido pla-
cer, habiendo comido del jardin, parece que la mujer
en Cantares se ha gozado también (algo curioso en
nuestros dias). Se ve que el hombre ha preparado el
ambiente con ternura (la sostiene con su brazo iz-
quierdo) y la ha podido agradar, a tal grado que se
siente cansada. Exclama:

jOh, agasajadme con pasas, refrescadme con
manzanas, porque estoy enferma de amor! (Can-
tares 2,5 RVA).

4 Willam F. Harley, His Needs, Her Needs
50 Boteach, 83.

51 Idem.

Comenta Longman, el acto sexual la dejado tan
cansada y débil (esto es, «enferma de amor») que ella
requiere algtin tipo de afrodisiaco («manzanas» o «pa-
sas») porque quiere mas de lo mismo, desea que el
placer contintie.>

En efecto, el hombre que busca su propio placer en
el sexo es él mismo un zorro. Tal hombre no podra
ver con asombro a su mujer, exhausta por el sexo pero
queriendo més de lo mismo. Este tipo de placer sélo
se logra cuando se busca la simetria y unién de los
cuerpos, que resulta placentero para los dos. Placer,
¢y porque no? ;No desea Dios que nos gocemos en el
jardin en donde él camina? ;No es Dios el autor divi-
no del sexo quiastico, que como su obra magistral nos
provee posibilidades profundas para integrar nuestras
experiencias dentro de nuestra espiritualidad? En vis-
ta de que el sexo quiastico de Cantares nos provee po-
sibilidades profundas para crecer en la espiritualidad,
ya que en el sexo percibimos y expresamos el amor de
Dios: jA cazar zorros esta noche!

52 Longman, Song of Songs.
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Una piedad sencilla (gratuita)

por Pedro Zamora Garcia

No hay nada mejor para el hombre que comer,
beber y disfrutar de sus ganancias, aunque me doy
cuenta de que esto estd tan sélo en manos de Dios,

25 pues estd fuera de mi alcance saber / decidir quién
comerd y quién disfrutard. %6 Asi es, [Dios] entrega a
quien le place, ciencia, tecnologia y fruicion, mien-
tras que al pecador le da la tarea de trabajar por los
recursos y capitalizarlos para dejarlo todo a quien
Dios plazca. Una vez mds, jvanidad y empefio vold-
til! (Libro del Predicador 2,24-26).

1. Introduccion

«Piedad» es palabra que hoy dia espanta a mas de
uno y encandila a no pocos.! Son muy diversas las
ideas preconcebidas que se suscitan en nuestra mente
al pronunciar piedad, aunque casi siempre se asocia
con algtin tipo de experiencia religiosa. Para unos
puede sugerir beateria o fe ciega, esto es, una forma
de vida totalmente acritica; para otros, puede sugerir
simplemente un estilo de vida religioso conformado a
unas reglas o disciplinas determinadas o a un cuerpo
doctrinal concreto (v.g. piedad protestante, piedad
catdlica, etc.). Sin embargo, yo la defino como «una
forma de vida vacia de toda pretension por resolver la
contradiccion del ser humano y su ambito natural».
Esta contradiccion se da, fundamentalmente entre:

* e] empefio en un proyecto existencial que trata de
dar sentido a su existencia, ya sea como individuo
0 como especie; y

¢ el fracaso permanente de este empenio.

(No me detengo mas en esta contradiccion, que es
explicada ampliamente en el capitulo 5 del libro men-
cionado.)

¢Por qué una definicion tan secular de un concepto
tradicionalmente tan religioso? Fundamentalmente,
porque en mi opinién el Predicador nos ensefia que
no toda piedad religiosa es verdadera piedad; y por la
misma regla de tres, nos dice que no toda verdadera
piedad es religiosa. Y de hecho, la pietas era una de las
cualidades que configuraban la virtud (virtus) del ciu-

! Este articulo es un resumen del capitulo 6 del libro de aparicién
prevista para abril del 2011, e intitulado La fe sencilla. Reflexiones
sobre la vida (Fundacion Fliedner: Madrid, 2011).

dadano romano? entendiéndose como las obligacio-
nes para con los dioses y la comunidad humana?. En
cierto modo, creo importante insistir hoy dia, como en
los tiempos de Roma, en que conceptos tan basicos
como «religion», «espiritualidad», «piedad» y simila-
res no son tan ajenos al supuesto secularismo impe-
rante en el entorno europeo. Por eso mismo, creo que
hay que perder el miedo a reconocer que la piedad es
vital para la vida del ser humano, y por eso mismo
tiene una vinculacion sustancial con su identidad, su
vida y obra (sencilla o complicada), y su ensefianza (o
predicacion). Vivimos impulsados por fuerzas que
nos superan social y personalmente, empujandonos a
la complejidad y a la vana ocupacion. Y no basta con
definir tales fuerzas desde la psicologia, la antropolo-
gia o la sociologia, entre otras ciencias; la ciencia no es
arma suficiente, aunque si necesaria, para atemperar-
las. Por ello, resulta vital que nuestra accién y refle-
xion estén impulsadas por una virtus (fuerza)* como la
piedad, capaz de impedirnos sucumbir a la aplastante
logica de la complejidad.

2. La piedad: un concepto seculary
religioso

Yo diria que hay un interés comun, al menos en
Espafia, entre el laicismo anticlerical ~hay también un
sano laicismo sin adjetivos—y el confesionalismo anti-
laicista, a saber: ambos creen que la piedad es una rea-
lidad estrictamente religiosa. Eso si, los primeros la
denostarian como una forma de vida esclavizada y
esclavizante de las voluntades, mientras que los
segundos la elevarian a los altares de una vida moral-

2 Otras virtudes mencionadas con frecuencia son: iustitia, gravitas,
dignitas, temperantia, y fortitudo. El lector no tendra grandes dificul-
tades en reconocerlas, aunque tengan acepciones que no hayan
sobrevivido en nuestro castellano actual.

3 Me parece significativo que Cicerdn asociara la piedad tanto con
los vinculos humanos, como con los divinos. Asi, afirma que «la
piedad es la justicia para con los dioses» (De natura deorum, 1,116) y,
en su debate con la filosofia epictirea, se pregunta: «No sé si, una
vez eliminada la piedad para con los dioses, no va a desaparecer
también la fidelidad y la unién social de los hombres, y aun la mis-
ma justicia, la mas excelente de todas las virtudes» (fdem, L4).

4 El vocablo latino virtus deriva de vir (hombre) y de ahi que origi-
nalmente aglutinara acepciones atribuidas a la virilidad. Pero a
nuestro argumento sélo le interesa este aspecto de fuerza motriz de
la acciéon humana.
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mente superior a la ética comun. El problema de este
enfoque polarizado es que no reconoce que toda forma
de vida que hace del individuo a una persona verdade-
ramente humana, esto es, que la hace capaz de vivir
para la bisqueda del bien supremo y no por el interés
y la lucha por la supervivencia de uno mismo, o por el
desarrollismo (material o espiritual) sediento de auto-
divinizacién, es verdaderamente redentora. Lo es por-
que hace que el hombre sea verdadero hombre, esto
es, que acepte su contradiccién existencial y renuncie
a buscar la respuesta totalizante que le permita con-
trolar su vida (y la de los demas). Y este proceso de
redencion esta impulsado por un llamamiento (;una
vocacion?) que no puede ser explicado ni controlado
por el mismo hombre, ya sea por medios religiosos,
racionales o materiales. En tltima instancia es un pro-
ceso piadoso porque requiere de la fe / fidelidad a la
vocacion (vocatio = invitacién) que le llama a renunciar
a sus impulsos mas atavicos por acabar con su humi-
llante contradiccion existencial. De ahi que la piedad
sea transversal a toda filosofia, ética o credo. Charles
Wagner nos echa un cabo sobre este tema de la trans-
versalidad de la piedad, aunque €l habla de religion:

¢Es mi religién buena? ;Cémo puedo saber-
lo? He aqui la respuesta a esta pregunta: tu reli-
gién es buena si es viva y comprometida; si te
nutre del sentido del valor infinito de la exis-
tencia, la confianza, la esperanza y la bondad; y
si esta aliada con la mejor parte de ti mismo, en
contra de lo peor de ti, haciéndote sentir la ne-
cesidad constante de ser un hombre nuevo; si te
hace comprender que el dolor es liberador; si
acrecienta en ti el respeto por la conciencia del
otro; si te hace mas facil el perdonar, menos
arrogante tu dicha, mas querido el deber, me-
nos oscuro el mas alla. Si es asi, tu religion es
buena y poco importa su nombre. Por muy
rudimentaria que sea, si cumple este oficio, en-
tonces procede de la fuente verdadera y te ata a
los hombres y a Dios.

Mas si por azar [la religion] te sirve para cre-
erte mejor que los demads, para discutir sobre
citas, para poner semblante grave, para domi-
nar la conciencia del otro o entregar la tuya a
esclavitud, para adormecer tus escripulos, para
rendir culto segtin la moda o por interés, para
hacer célculos sobre el beneficio a obtener en el
mas alla, jay!, si es asi, entonces aunque te pro-
clames seguidor de Buda, de Moisés, de Maho-
ma o del mismo Cristo, tu religién no vale na-
da. Te separa de los hombres y de Dios.

Quizas no tenga yo la autoridad suficiente
para hablar de este modo, pero otros antes que
yo lo han hecho, y son mas grandes que yo, so-
bre todo aquel que contd al escriba hacedor de
preguntas, la parabola del Buen Samaritano.
Tras su autoridad me parapeto.

(La vie simple, pag. 55)°

Estas palabras tienen enjundia, pero seria bueno
no precipitarse leyéndolas teoldgicamente. Deben ser
leidas como quieren serlo, esto es, desde la sencillez
de la vivencia sin etiquetas de formulaciones doctrina-
les o confesionales. Wagner plantea algo muy simple:
la verdad de toda religién depende mas de su practica
liberadora o redentora (o sea, de su piedad), que de su
doctrina. Yo incluso afadiria que la verdad de toda
doctrina debe medirse mas por su capacidad para ins-
pirar y alentar a una verdadera piedad, que por el
rigor de su fundamento tedrico. No seré yo quien ba-
nalice las diferencias doctrinales o confesionales, pues
no creo en aquello de que «todos los caminos conduc-
en a Roma», ya que esto se cumple solo cuando un
centro imperialista impone un sistema viario a su ser-
vicio y, por tanto, margina cuanto no le interesa. Lo
mismo ocurre en el campo de las ideas y la religion:
un dialogo interreligioso que busque una sintesis con-
fesional por encima de todo, es simplemente imperia-
lista. Pero estoy de acuerdo con Wagner en que hay
en la piedad una verdadera posibilidad de encuentro
interconfesional. Y desde luego, la parabola del Buen
Samaritano (Evangelio de Lucas 10,30-37) contada por
Jestis es un buen apoyo de su reflexion. La recomien-
do al lector. Merece la pena leerla incluyendo los ante-
cedentes de la pardbola (vv. 25-30):

25 Entonces se levanté un doctor de la Tord / Ley
para probarlo, y le prequnto:

—Maestro, ;qué debo hacer yo para heredar vida
eterna?

26 F] le contesté:

— ¢ Qué es lo que estd escrito en la ley? ;Como
(la) lees tii?

7Y él respondio:

— Amards al Sefior, tu Dios, con todo tu cora-
z6n, con toda tu alma, con todas tus fuerzas y con
toda tu mente, y a tu prdjimo como a ti mismo.

28 Jestis le dijo:

5 Librairie Armand Colin et Librairie Fischbacher: Paris, 19052
(Primera edicién: 1895).
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—Bien has respondido; haz esto y vivirds.

29 Pero él, queriendo justificarse, le pregunté a
Jestis:

— Y quién es mi préjimo?
30 Jestis respondid:

— Un hombre bajaba de Jerusalén a Jerico y cayd
en manos de ladrones, que le despojaron de todo, le
molieron a golpes y se fueron, dejindolo medio
muerto.3! Casualmente, bajaba un sacerdote por
aquel camino y, al verlo, cruzo al otro lado y pasé de
largo. 32 Iqualmente, un levita que iba por el mismo
sitio, al verlo, cruzé también y pasé de largo. 33 Pero
un samaritano que iba de camino llegd hasta él y, al
verlo, se compadecid, 3* se acerco a él, le vendd las
heridas después de habérselas ungido con aceite y
vino, lo monté en su propia cabalgadura, lo llevé a la
posada y se ocupd de cuidarlo. 3° Al dia siguiente,
sacd dos denarios y se los dio al posadero diciéndole:
«Cuida de él, y lo que gastes de mds, yo te lo pagaré
cuando vuelva».

36 ;Cudl de estos tres te parece que vino a ser
préjimo del que habia caido en manos de los ladro-
nes? 37 El doctor de la ley respondio:

—El que se compadecid de él.
Dijole entonces Jesiis:
—Anda, y haz tii lo mismo.

Con esta parabola, Jesuis respondio6 a una pregunta
concreta de un maestro judio sobre quién es nuestro
projimo al que nos debemos (v. 29), pero a su vez esta
pregunta nacia de la anterior, que es muy tipica de un
creyente: «Maestro, ;qué debo hacer yo para heredar
vida eterna?» (v. 25). Para el lector que no se conside-
re creyente, podriamos transformar la pregunta: «Ma-
estro, ;qué debo hacer para ser verdadero hombre /
verdadera mujer?». Como creyente judio, Jesus acude
a las Sagradas Escrituras hebreas: «;Qué estd escrito
en la Tora / Ley? ;Como (la) lees ta?» (v. 26). El maes-
tro responde con dos textos de dichas escrituras, con-
siderados por los maestros judios sendos sumarios de
la Tora: «Amaras al Sefior, tu Dios, con todo tu cora-
zo6n, con toda tu alma, con todas tus fuerzas y con
toda tu mente, y a tu préjimo como a ti mismo». La
primera parte esta tomada de la famosa Shema, qui-
zas la confesidn de fe y la oracion mas querida para el
judaismo de todos los tiempos, que es tomada del
Libro de Deuteronomio 6 (aqui se cita el v. 5). Se trata
de amar a Dios con todo lo que uno es y con todos sus

medios®; la segunda sobre el préjimo ha sido tomada
del Libro del Levitico 19,18, y los maestros judios la con-
sideraban consustancial a la anterior, pues no habria
amor a Dios sin amor verdadero al préjimo (o sea, al
vecino, conocido o cercano, esto es, a aquél a quien
uno puede darse de verdad). Jestis esta conforme con
esta respuesta «de manual», y por eso dice, citando de
nuevo el Libro del Levitico (cf. 18,5): «Haz esto y vivi-
ras». Es decir, conforme a la propia Tord, cumplir sus
mandatos llevaba a la vida y, conforme a la pregunta
del maestro por la vida eterna, lleva a la vida verda-
dera que es eterna. Pero como el maestro —muy tipi-
co de los maestros de todos los tiempos que tienen
cierta envidia malsana de sus colegas— no se confor-
mara con el asentimiento de Jesus a la ortodoxia con-
fesional, quiere ir mas lejos y le pregunta por una
definicion precisa del «préjimo» que le permita la
piedad, esto es, que transforme la teoria en la practica
del amor a Dios y al hombre. Y es aqui donde Jesus le
cuenta la pardbola que hace de un samaritano —genti-
licio de un pueblo que para los judios era sincretista
(mezcla de judaismo y paganismo)— modelo de ver-
dadero creyente judio. Por eso, finalizada la parabola
Jests insiste ante el maestro judio en su primera
respuesta: «Anda y haz ti1 lo mismo» (v. 37) que el
samaritano; o sea, sigue la piedad del samaritano.

Tenemos aqui dos modelos de vivencia de la fe (de
cualquier fe y, si se me apura, de dos estilos de vida):
el bueno conduce a la sencillez de la absoluta confian-
za que ata a los hombres entre si y, por tanto, a Dios;
el malo lleva a la vivencia adornada que busca seguri-
dad en la mera apariencia, separando por tanto a los
hombres entre si y entre ellos y Dios. Con esta parabo-
la, Jestis, y con aquellas palabras, Wagner, denuncian
el modo por el que los humanos —segun parece, de
todos los tiempos— revestimos la religion y la vida
misma, con ropajes que nos distingan del otro y nos
permitan medir nuestro estilo de vida respecto del
otro. Y por desgracia, la confesionalidad es reducida
con frecuencia a un ropaje, a un mero revestimiento
que nos permita crear la casuistica necesaria para
separarnos del otro, como muestra la pregunta sobre
quién es el verdadero préjimo. Es esta casuistica la
que nos permitird practicar una «piedad calculada»,
esto es, una piedad que nos ahorre la experiencia de

¢ Por lo general interpretamos este amor como arraigado en lo mas
profundo de nuestro interior, olvidando que segtn la interpretacion
de los maestros de la Tora judia —y el interlocutor de Jests es uno
de ellos, y de ahi la pregunta de Jestis «;como (la) interpretas ta?»—
esto conllevaba también poner las posesiones de uno a disposicion
de Dios. Asi se deducia de la Shem4, concretamente de la frase «con
todas tus fuerzas» (cf. Jean-Marie Lustiger, La promesa, pags. 28-29).
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apertura como la exigida por Jesus: la apertura al otro
sin distingos confesionales (entre otros). Por eso Jestis
es durisimo con quienes utilizan la confesionalidad
para acotar el campo de accion de su piedad, y exclu-
yen a determinadas personas de dicha piedad. A
aquéllos (a nosotros) les (nos) dice: «De cierto os digo,
que los publicanos y las rameras van delante de voso-
tros al reino de Dios» (Evangelio de Mateo 21,31). Es
muy duro para quien cree tener un esquema confesio-
nal (o ideologico) que le garantiza la cercania a la vida
verdadera, tener que oir estas palabras. Pero ante
ellas, ya no queda duda: puede haber una piedad reli-
giosa nociva que «lleva a la perdicién» (Evangelio de
Mateo 7,13) y una piedad secular «que lleva a la vida»
(Id. 7,14), que hace de la persona un verdadero ser
humano y que, por eso mismo, no dudo en denomi-
narla salutifera. (Por supuesto, también lo contrario es
cierto). Esta subversidn es humillante para cualquiera
que profesa una fe o una ideologia, creyéndose «justi-
ficado» por ella.

3. La piedad (o la justicia): trabajo y
celebracion

Y ahora si nos volvemos de lleno a nuestro Predi-
cador, que tiene una forma muy «secular» de definir
la piedad. Su predicacion o ensefianza va desnudando
muchos presupuestos, y de hecho su libro pareceria
un libro «desmitologizador» de todo discurso religio-
so moldeado por mitos, leyendas o simples férmulas
hechas. Pues bien, segtin va avanzando en su analisis
critico, lo inico que queda tras su criba, segtin é] mis-
mo nos dice, es una apostilla que se repite en formas
diversas a lo largo de su obra:

No hay nada mejor para el hombre que comer,
beber y disfrutar de sus ganancias.

Esta sentencia, en férmulas similares, se repite en
el Libro del Predicador, como en 3,13;5,17; 8,15;9,7. Me
llama la atencion la tltima, porque no es coincidencia
que sea la tiltima y tenga forma imperativa, o sea, co-
mo si el Predicador quisiera dejarnos su reflexion en
forma de mandato, que ademas justifica con cierta ela-
boracién teologica. Ofrezco aqui una traduccion muy
literal:

Anda, come tu pan con gozo y bebe tu vino con
alegria, porque tus obras ya han sido aceptadas por
Dios.

Llamo a este imperativo una justificacion teologica,
porque su segunda mitad emplea un lenguaje que
aparece en las Escrituras hebreas mayormente como
férmula tipica del ritual sacrificial para sancionar la

aceptacion o rechazo divinos de un sacrificio ofrecido
en el culto’; secundariamente, se emplea para la acep-
tacion entre humanos de determinadas acciones o per-
sonas®. El caso es que el Predicador no tiene reparo en
aplicar una formula tan prefiada de significado teolo-
gico (la justificacion divina) a «tus obras». Dado que a
lo largo de su libro el sustantivo «obra» (en plural o
singular) remite principalmente al trabajo humano
(v.g.2,11.17; 3,22; 4,4; 5,5), esta claro que se refiere a €l
—ya duro de por si—, como «sacrificio de reconcilia-
cidn». Es decir, ya de por si el trabajo es suficiente
sacrificio para estar en comunion con Dios. Y tras el
sacrificio de comunion, venia el banquete sacrificial
por el que la victima era distribuida entre la comuni-
dad en celebracidn festiva. Para quien no entienda
este lenguaje sacrificial, que hoy dia a muchos nos
suena a chino (aunque en el futuro préximo vamos a
tener que ir aprendiendo, al menos, chino basico),
creo que se podria traducir del modo siguiente: el tra-
bajo debe ser entendido y vivido como nuestra contri-
bucion a la reconciliacion con el mundo, con la vida;
es nuestra contribucion a la comunioén entre las per-
sonas, y como tal debe dar paso a la celebracion de
dicha comunioén. Es por esta razén que el Predicador
amplia su «<mandamiento» como sigue:

7 Anda, come tu pan con gozo y bebe tu vino con
alegria, porque tus obras ya han sido aceptadas por
Dios.

8 Viste siempre vestiduras blancas y no falte el
perfume en tu cabeza.

9 Goza de la vida con la mujer que amas, cada
uno de los dias de la fugaz vida que Dios te ha dado

7 Son muchos los ejemplos posibles, pero cito aqui una muestra de
un libro tan litargico-ritual como el Libro del Levitico (v.g. 1,4;7,18;
19,7). En el Libro del Deuteronomio, en una breve seccién dedicada
ala tribu de Levi, la encargada del culto en el antiguo Israel, encon-
tramos la siguiente frase sobre el culto ofrecido por esta tribu:
«Prospera, oh Sefior, su fuerza / riqueza y acepta la obra de sus
manos» (33,11). Por «obra» se emplea aqui un sinénimo (po‘al) del
sustantivo empleado en el Libro del Predicador (ma‘aseh). También
hay ejemplos proféticos de este uso, como en el Libro de Malaquias
1,8-13. Hay incluso profetas que ponen en boca de Dios hastio (no
aceptacidn) de tanto sacrificio ritual que no conlleva verdadera
justicia social, como por ejemplo en el Libro de Miqueas 6,7.

8 En el Libro de Ester 10,3, uno de sus protagonistas, Mardoqueo, es
presentado como alguien muy estimado por su pueblo, es decir, era
una persona «aceptada». En el Libro Segundo de Crénicas 10,7, los
consejeros de Salomoén le recomiendan «aceptar» al pueblo, esto es,
a sus propuestas para que le sirvan de buen grado.
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bajo del sol. jEsto es cuanto te queda® de tu vida y
del duro trabajo con que te afanas debajo del sol!

10 Todo cuanto tu mano te permita disfrutar®,
hazlo con conviccién, porque en el lugar de los
muertos —que es adonde vas— no hay obras, ni
propdsito, ni conocimiento, ni sabiduria (Libro del
Predicador 9,7-10).

El banquete sacrificial era el signo de comunion
con Dios y de paso servia para «hacer comunidad»
mediante la celebracion entre los comensales. De nada
servia un sacrificio si no se celebraba el banquete, ya
que la verdadera comunidn se establecia ingiriendo la
victima sacrificada en compafiia'. Del mismo modo,
nuestro Predicador nos esta diciendo que si «las
obras» no dan lugar a la celebracién en compafiia, en-
tonces nuestro sacrificio es diabolico: no sélo no sirve
para crear comunion, sino que la impide. Por eso es
tan importante, para él, el beber y comer, o el gozar la
vida con el ser amado, o el vestir siempre de fiesta y el
disfrutar de cuanto se pueda realmente disfrutar, por-
que es celebracion y comunion. Siempre que oimos
«comer y beber» resuenan en nuestros oidos una fa-
mosa cita de Pablo: «comamos y bebamos que mana-
na moriremos» (Primera Epistola a los Corintios 15,32).
El citaba estas palabras como ejemplo del peor hedo-
nismo: el placer por el placer, el placer como bien en si
mismo o incluso como bien tinico. De hecho, Pablo
esta citando —lo cual, no sé por qué, se olvida siem-
pre— al profeta Isaias, que acusaba a Jerusalén de una
actitud escapista ante las dificultades en las que se
encontraba. Este profeta denunciaba lo que sigue:

No hay mds que fiesta y algarabia, sacrificio de
reses de vacuno y matanza de ovejas, comiendo carne

° El hebreo lee literalmente «porque ésta es tu parte / porcion en la
vida». La palabra «parte / porcion» (#éleg) es comun para designar
una herencia (generalmente un lote de terreno) y de ahi que tam-
bién se emplee como destino de algo o alguien. En nuestro contexto
«salario» encajaria perfectamente, pero encuentro mas fuerza en «lo
que queda».

10 E]l hebreo lee literalmente «todo cuanto tu mano halle para
hacer». Un giro similar aparece en el Libro de Job 31,10 en contexto
de riqueza y en el Libro de Isaias 10,10.14 denota poder. Es decir, el
giro «mano + encontrar» (yad + masa’) denota capacidad para hacer
algo sin esfuerzo, y por eso el Predicador lo usa para decir que si tu
situacion te permite hacer algo que realmente te apetezca, hazlo sin
mala conciencia, hazlo disfrutdndolo. Es casi lo contrario de lo que
dice el sufrido Job.

1 No podemos adentrarnos aqui en otro aspecto importante del
banquete sacrificial, a saber, su caracter redistributivo de la riqueza,
ya que se invitaba a personas o familias pobres que dificilmente
comerian carne asiduamente. El lector encontrara un buen ejemplo
en el Libro de Deuteronomio 16,9-12.

y bebiendo vino. «jComamos y bebamos, que
marfiana moriremos!» (Libro de Isaias 22,13)

El sacrificio de animales convertido en puro esca-
pismo, en pura celebraciéon compulsiva, no muy dis-
tinta a la celebracién comun que vemos hoy dia, en
una sociedad bastante esquizofrénica: por un lado,
workoholic (adicta al trabajo), y por el otro, luddpata
(adicta al ocio escapista mas compulsivo). Y la vida se
pasa sin que la celebremos, sin que celebremos la
comunidad de amor: sin aquellos que amamos por
eleccién o porque son parte vital de nuestra comuni-
dad. Nuestro Predicador viene a decirnos que cada
dia de trabajo debe tener su propia culminacién de
celebracién en comunion. Las palabras de este Predi-
cador se parecen a las de aquel otro que proclamo:

No os afanéis por el dia de mafiana, porque el dia
de mafiana traerd su afdn. Basta a cada dia su propio
mal (Evangelio de Mateo 6,34).

Y esta propuesta de predicadores tan sefialados, no
es tan distinta de otra que muchos creyentes parecen
denostar —jyo lo he hecho!—, a saber, el imperativo
horaciano: carpe diem! Dependiendo del pensamiento
de cada uno, se puede traducir de modo mas o menos
hedonista. En todo caso, Horacio dijo: carpe diem quam
minimum credula postero, que la edicion bilingtie que
manejo traduce por «coge pues la flor del dia, sin con-
tar demasiado con la de mafiana»'?, esto es, no dejes
de disfrutar el presente hipotecandolo por un futuro
que no estd en tu mano. Por lo general, cuando el fu-
turo hipoteca el presente significa que por asegurar el
futuro perdemos lo mas vital, lo mas importante, que
es el tiempo para conocer nuestro entorno, natural y
social que de por si ya son un don, es decir, ya son
«presente», ya los tenemos en la mano. La naturaleza,
la vida misma, se dejan disfrutar si les dedicamos el
tiempo necesario, y la propia comunidad que nos
rodea, desde la mas ajena hasta la mas cercana, tam-
bién es un don si la cultivamos.

Quisiera recalcar el sesgo netamente secular que el
Predicador le da al concepto de piedad. Aqui no hay
una enumeracion de reglas de vida de orden religioso
0 ascético; tampoco se trata de reglas de moral. Se
trata simplemente de vivir lo que la vida ya es en si
misma: trabajo y celebracion. Y si el lector cree que
estoy forzando las palabras del Predicador, podemos

12 Quinto Horacio Flaco, Odas (Libro I, Oda X). Edicién bilingiie de
Joaquin Escriche, Sociedad de autores, libreros e impresores de
Espafia: Madrid, 1847.
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echar otro vistazo al texto que encabeza este capitulo,
que es pieza clave de su obra:

224 No hay nada mejor para el hombre que comer,
beber y disfrutar de sus ganancias, aunque me doy
cuenta de que esto estd tan sélo en manos de Dios,

25 pues estd fuera de mi alcance saber / decidir quién
comerd y quién disfrutard. %6 Asi es, [Dios] entrega a
quien le place, ciencia, tecnologia y fruicion, mien-
tras que al pecador le da la tarea de trabajar por los
recursos y capitalizarlos para dejarlo todo a quien
Dios plazca. Una vez mds, jvanidad y empefio vold-
til!

Estas palabras cierran la parte de «revision de
vida» que el Predicador ha venido haciendo en los
capitulos 1-2 sobre su acciéon mientras fue rey (Salo-
mon). Y sin duda alcanza una conclusién rotunda
sobre cual es el bien del ser humano: «comer, beber y
disfrutar de sus ganancias». De nuevo, el bien supre-
mo es celebrar tras el duro trabajo. Pero resulta que
esto no es un logro personal, sino que es un don en si
mismo: se recibe, no se conquista. Y ni siquiera €l,
cuando era rey, podia determinar si su propio hijo (es
a quien se refiere en realidad el v. 25) disfrutaria de
cuanto le dejara en herencia, o seria otro. Esto equiva-
le a afirmar que la tendencia natural del ser humano
es a romper el estrecho vinculo que se da entre trabajo
y celebracion. Trabajo y celebracion podrian ser con-
tradictorios, por definicion, pero el Predicador cree en
la necesidad de mantener ambos estrechamente vin-
culados. Yo asocio esto con la contradiccion humana
mencionada en el apartado 1: hay impulsos de supe-
racion que nos llevan a tratar de alcanzar a Dios
(trabajo), pero debemos tomar conciencia de nuestros
limites y renunciar a llevarlos al extremo (celebra-
cién). Este punto de convivencia con la contradiccion
o la paradoja, sin embargo, solo es posible mediante el
don. Por eso el Predicador presenta a Dios poco
menos que arbitrario: le da el don para disfrutar a
quien le place, y por el contrario, al resto le da trabajo
y no mas que trabajo para que produzca a favor del
anterior. jMenuda redistribucién de la riqueza! jDesde
luego, el Predicador no era un capitalista de la escuela
de Chicago!

4. Piedad gratuita (confiada)

La piedad definida como trabajo y celebracién no
gustara a quienes desean una definicion «distintiva»
netamente religiosa o fideista, esto es, que no se la
pueda analizar por categorias tan comunes. Estos en-
contraran mi enfoque carente de virtus (cf. supra, 1), y
preferiran una piedad definida por principios mas

confesionales. Tampoco gustara a quienes prefieren
hablar de un sentido estricto de la justicia o de un es-
tilo de vida ético. Mi definicion de la piedad basada
en el Predicador, es demasiado comtn, demasiado
asequible y pedestre como para asociarla con una dis-
ciplina de vida acorde a las reglas divinas o a reglas
precisas de la ética o la justicia humana. Pero esta de-
finicién es, cuando menos, muy humilde: quiere cefiir-
se a la vida misma y a sus limitaciones. Y es que estoy
convencido de que hay un mal crénico (un «pecado
original») en toda forma de piedad que la puede lle-
var, precisamente, a dejar de ser piedad, a saber: la
pretension de ser el verdadero medio para asumir e
integrar la contradiccion humana. Esta piedad (mejor
hablariamos de impiedad) deja de reconocer los limites
humanos universales que nos «humillan» a todos
impidiéndonos superarlos, y se lanza a la lucha por
alcanzar la auto-divinizacion. Cuando esto ocurre, la
piedad ha dejado de ser gratuita, esto es, confiada en
su fundamento (en la fuente de su inspiracién), para
convertirse en una piedad utilitarista que se sirve de
reglas o disciplinas no para cultivarse personalmente
y asumir la contradicciéon humana, sino para
superarla y alcanzar el objetivo de la auto-
divinizacion. Esta piedad utilitarista es desconfiada,
pues ya no se alimenta exclusivamente de su fuente
de inspiracién, sino que cobra aliento a partir del fin
que pretende alcanzar. Y cuando la meta adquiere un
sentido desmedido, entonces se quiebran los vinculos
humanos: los propositos u objetivos preceden a la
persona. Y es facil que la persona piadosa juzgue con
ligereza al otro; Jests lo sabia muy bien. Y también el
Predicador.

Veamos cémo habla el Predicador del piadoso.
Con el judaismo de su tiempo, le llama «justo» y
también «temeroso de Dios» (que en realidad
significaba devoto de Dios). De él dice lo siguiente:

317 Me dije yo: Al justo y al impio juzgard Dios.

715 Todo esto he visto en los dias de mi fugacidad
/ vanidad (hebel): Justo hay que perece en / por su
justicia, y hay impio que alarga sus dias en / por su
maldad.

720 Ciertamente no hay hombre justo en la tierra,
que haga el bien y nunca peque.

812 Aunque un pecador prolongue sus dias ha-
ciendo mal cien veces, yo asumo que deberia irle bien
a los temerosos de Dios porque temen ante su pre-
sencia, 3 y no deberia irle bien al impio ni deberian
serle alargados sus dias como la sombra, pues no es
temeroso ante la presencia de Dios. 1 Pero en la tie-
rra opera un absurdo (hebel): hay justos a quienes
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sucede como si hicieran obras de impios, y hay impi-
0s a quienes acontece como si hicieran obras de jus-
tos. Afirmo, pues, jtambién esto es vanidad (hebel)!

91 Los justos y los sabios, y sus obras, estin en la
mano de Dios, pues los hombres no saben distinguir
qué es amor u odio, ni saben en qué depara todo.

2 Todo es igual para todos: un mismo destino ocurre
al justo y al impio, al bueno, al puro y al impuro, al
que sacrifica y al que no sacrifica. Como al bueno, asi
al que peca, al que jura, como al que teme el jura-
mento. 3 El siguiente mal estd en todo cuanto se hace
bajo el sol: hay un tinico destino para todos y, enci-
ma, la mente de los humanos estd llena de maldad y
de embrollos a lo largo de su vida. Y tras ello, ja los
muertos!

Una somera atencion a estos versiculos nos hace
ver lo que venia sefialando acerca de los limites uni-
versales: el piadoso, se defina como se defina —cre-
yente, justo, beato, santo, nacido de nuevo, devoto,
comprometido, religioso, temeroso de Dios, etc.—,
también esta sujeto a la contradiccion humana: ni su
piedad o justicia le asegura una mejor recompensa
que al resto (como vemos en 7,15; 8,14 y 9,2-3), ni
tampoco le garantiza un conocimiento mas profundo
(lo vemos en 9,1) que le permitiria emitir una senten-
cia definitiva sobre lo bueno y lo malo o sobre el bue-
no y el malo, y también sobre si mismo y el resto; no,
esta sentencia (y conocimiento ultimo) sélo queda en
manos de Dios, como se lee en 3,17. Muchos de quie-
nes se consideran a si mismo piadosos o buenos, inter-
pretarian este versiculo del modo siguiente: en efecto,
aqui en la tierra no hay justicia verdadera, pero en el
mas alla Dios pondra a cada uno en su sitio. Y por su-
puesto, ellos mismos se consideran piadosos y confian
en ser sentenciados tales por Dios. Sin embargo, el
texto no dice mas que una cosa: solo Dios sabe quién
es el justo y el injusto. Ergo, uno mismo no puede juz-
garse piadoso, justo, bueno, etc. Y ya puestos, el pro-
pio Predicador nos recuerda en 7,20 que, bien mirado,
nadie es justo, nadie es piadoso. Quizas por ello sea
muy interesante la siguiente reflexion del Predicador
entre 7,15y 7,24:

715 Todo esto he visto en los dias de mi fugacidad
/ vanidad (hebel): Justo hay que perece por su jus-
ticia, y hay impio que alarga sus dias por su maldad.
16 No te pretendas tan justo ni presumas de ser un
sabio superior. ; Por qué habrias de destruirte? 7 No
seas tan perverso y deja la necedad. ;Por qué habrias
de morir antes de tu tiempo? 8 Bueno es que te afe-
rres a una cosa pero seas consciente de la contraria,
pues el temeroso de Dios guarda ambas.

19 La sabiduria se hace fuerte para el sabio, mds
que los diez poderosos que hay en la ciudad®. 20
Ciertamente no hay hombre justo en la tierra, que
haga el bien y nunca peque. ?* Por eso, no prestes
oido a todas las cosas que se dicen, para que no 0igas
a tu siervo maldecir de ti, 22 porque sabes bien que tii
también has maldecido a otros muchas veces.

23 Todo esto puse bajo la prueba de la sabiduria,
pensando: «me haré sabio». Pero la sabiduria se alejo
de mi. 2* Lejos estd lo que ya pasd y lo mds profundo,
;quién lo hallard?

Como era de esperar, nuestro Predicador alcanza
en esta reflexion unas sublimes cotas de sutileza, a la
par que de sencillez expositiva. El hilo que hilvana su
argumento es simple: no hay absolutamente nada en
esta vida (o sea, bajo el sol) que pueda explicarse con
una razén absoluta, pues la realidad se encarga de
desmentirla; y no sélo la realidad, sino la naturaleza
de uno mismo. De ahi que el v. 19 sea la expresion de
una verdad, pero que no alcanza a ser explicacion de
todos los casos, a saber: la sabiduria es una fortaleza
(se hace fuerte) para el sabio, por lo que le proporcio-
na fundamento y proteccion; pero a la vez, esto no
explica toda la realidad, pues se resiste (se hace fuer-
te) al sabio al descubrir casos que niegan el valor de la
sabiduria como fundamento y proteccion. A partir de
aqui, se afirma la limitacion del hombre, en particular
del justo (v. 20), quien ha cometido los mismos peca-
dos que otros (vv. 21-22), por lo que concluye que
cuanto mas sabio ha pretendido ser, la sabiduria se le
ha mostrado siempre mas alla del escaldn por €l
alcanzado (vv. 23-24). Por tanto, la sabiduria ultima
siempre sera esquiva, también para el justo y el sabio.
Desde esta argumentacién, quizas podamos entender
mejor los vv. 16-18. Creo que se afirma en ellos que
no se puede pretender ser justo y sélo justo, de la
misma forma que no se puede ser perverso y no mas
que perverso. Son interesantes las similitudes y las
sutiles diferencias del paralelismo entre los vv. 16-17:

¢ Se compara al malvado o impio no con el justo
como tal, sino con el justo que se cree tal.

13 La traduccién de los vv. 16-19 puede sorprender al lector si la
compara con las versiones habituales. Me he basado en la conjuga-
cién Hitpael del verbo Aakam, que entre sus acepciones se cuenta la
de «hacerse el sabio», que en mi opinién no es tenido muy en cuen-
ta en las versiones. A partir de ahi, si he hecho una parafrasis del v.
18, cuya literalidad —«Bueno es que agarres esto y, ademas, que tu
mano no suelte lo otro, porque el temeroso de Dios sale con ambas»—
dice poco o nada al lector moderno. Respecto a los «diez podero-
sos» de la ciudad, se suele remitir a la mencién de los deka protoi
(diez principales) de Jerusalén que hace Flavio Josefo en su Antiqui-
tatis Judaicae, 20,8.11.
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¢ El resultado del justo que se lo cree y del malva-
do es el mismo: destruccion.

¢ Al justo autosuficiente se le pide que abandone
su autocomplacencia, mientras que al malvado
se le pide que abandone su necedad.

Con estas notas en mente, creo que podemos
entender mejor el propdsito del Predicador: que la
persona realmente piadosa o justa es la que se sabe
realmente impia, y ello no como una pose mental, psi-
quica o filosdfica, sino como una realidad vital. Por
ello, la persona justa, cuanto mas y mas se adentra en
la profundidad de la justicia, mas y mas conciencia
cobra de su propia maldad o de la ajena, del mismo
modo que el sabio, cual Socrates afirmando «yo sélo
sé que no sé nada»'*, cobra conciencia del alejamiento
de la sabiduria segtin se adentra en ella. Quizas venga
muy a cuento otra famosa frase, en este caso de
Lutero: «simul iustus et peccator» (justo y pecador a la
vez)!%. La persona piadosa es ambas cosas a la vez, no
un cincuenta por ciento de cada una, sino ambas a la
vez y por entero. Y cuanta mayor conciencia de mal-
dad, mayor la necesidad de aferrarse a la fuente inspi-
radora de justicia / piedad. Es decir, cuanto mayor es
la conciencia de injusticia, de insuficiencia, menor es
la pretension de auto-salvacion, ya sea por medios
religiosos, filosdfico-éticos, sociales, cientificos o de
cualquier tipo. El piadoso o justo es tal cuando es
incapaz de arrogancia, esto es, incapaz de arrogarse
mérito propio alguno en el que sustentar su vida; el
piadoso o justo sabe que su vida entera es un regalo,
no un logro personal. Por eso, la identidad sencilla no
es autosuficiente o individualista; la identidad sencilla
necesita del otro para ser. Y este «otro» incluye tanto
al préjimo, como al Gran Otro. La piedad, cuando es
gratuita, se muestra en su capacidad para celebrar un
gran banquete de comunion.

14 Sabido es que no contamos con ninguna obra escrita de Socrates.
Esta cita (gr. v olda 6Tt 00OV 0ldar), se cree que es una populariza-
cion a partir de las referencias de Platon, como la de su Apologia de
Sdcrates, 21d: «Por un lado, este hombre cree saber algo, no cono-
ciendo nada. De otro lado, yo, igualmente ignorante, no creo que
conozca nada» (00TOG peV oleTal Tt edévat ovk €DWG, £yw O,
WOoTEQ OVV OVK 0idar, 0VdE oloplaL).

15 Lutero trata este tema en diversas ocasiones, y es importante en
su argumentacion desde sus primeros comentarios a cartas paulinas
como Romanos y Galatas (entre 1515-1516); de ahi que esta argu-
mentacion paraddjica fuera expresamente condenada por el Conci-
lio de Trento (cf. E. Jiingel, EI Evangelio de la justificacion del impio
como centro de la fe cristiana. Estudio teoldgico en perspectiva ecuménica,
Sigueme: Salamanca, 2004, pags. 253-263). Pero me interesa aqui s6lo
ilustrarla con un ejemplo contundente: «Este hombre cristiano es
justo y pecador a la vez, santo, profano, enemigo e hijo de Dios»
(WA 40/1, pag. 368).

5. Conclusion

Con el propdsito de desenmascarar toda preten-
sion humana de auto-redencion, el autor del Libro del
Predicador ha creado una magnifica figura literaria: un
rey Salomoén convertido por vocacién en predicador y
maestro. Esta figura ambivalente le ha servido magni-
ficamente para ilustrar la inmemorial encrucijada que
forman la vida compleja y la vida sencilla, y sus varian-
tes la fe compleja (utilitarista) y la fe sencilla (gratuita).
Nada humano se libra de esta encrucijada. Pero aun-
que vivamos la encrucijada como una forma de humi-
llacién de la que queremos redimirnos, el Predicador
nos propone asumirla, hacerla nuestra interiorizando-
la plenamente, renunciando de este modo a superarla
buscando un camino sin encrucijadas (sin la cruz), un
camino que sin duda nos llevaria a la arrogancia de
creer que hemos logrado superar los limites que nos
humillan. Pero es ahi, precisamente, donde el Predica-
dor encuentra la semilla de la verdadera piedad o
justicia redentora: la gratuidad de la vida capaz de
germinar en forma de comunidn.




