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CARTA A LOS HEBREOS

 

CLAVE BÍBLICA

INTRODUCCIÓN

Actualidad del escrito a los Hebreos

Una respuesta a nuestro mundo actual

La tradicionalmente llamada «Carta a los Hebreos» necesita ser revaluada. Hay que sacarla de la marginación en que se encuentra, para darle su verdadero lugar en la vida cristiana de hoy. Muchas de nuestras comunidades cristianas están siendo perseguidas, por la práctica de la justicia evangélica. Sin embargo, también en muchas de nuestras comunidades hay cansancio en el seguimiento de Jesús, sobre todo frente a sus exigencias de justicia en la convivencia diaria. La mayoría de los cristianos no logran ser atendidos, dada la insuficiencia de pastores; y mientras unos quedan amargados, otros confirman su indiferencia y otros emigran a otras experiencias religiosas. Es urgente redescubrir el sacerdocio de Cristo -el sacerdocio de todos los bautizados, hombres y mujeres- para que afiancemos nuestra fe y reconfirmemos la del pueblo. Éste se encuentra en gran soledad, dependiendo principalmente del sacerdocio cultual. La mayoría de los cristianos no son conscientes de su propio sacerdocio bautismal y por lo mismo no vive las implicaciones del mismo que, al participar del sacerdocio de Cristo, no es solamente culto. El escrito a los Hebreos puede abrirle al cristianismo contemporáneo horizontes insospechados, si se decide a tomar en serio y a trasladar a la pastoral o a la eclesiología los contenidos teológicos de esta genial y desconocida obrita.

Aunque Pablo no sea su autor...

Los estudios críticos del Nuevo Testamento han llegado a la conclusión de que este escrito no es paulino. Quizás esto ha contribuido a que el escrito a los Hebreos haya sido marginado, ya que el interés mayor en estos últimos años se ha concentrado en Pablo y sus escritos genuinos. Ya conocemos el truco literario llamado pseudonimia, por el cual un escrito se oculta bajo el nombre falso (pseudós) de alguien que no era su autor. Muchas veces sucede que cuando se descubre que el autor famoso (en nuestro caso Pablo) no es el autor de determinado escrito, éste pierde popularidad. Lo cierto es que, aunque el escrito a los Hebreos no sea de Pablo, es de un discípulo suyo, miembro de una iglesia perseguida, quizás un judeocristiano que, a lo largo de su escrito, demuestra conocer el judaísmo y da cátedra del mismo. Los dones de Dios nunca tienen un solo canal, aunque éste lleve el sello de algún gran escritor. Llegar a descubrir nuevos canales de comunicación de parte de Dios, es señal de su riqueza. En el Nuevo Testamento no fueron siempre personas del colegio apostólico las que comunicaron la verdad. Dios escogió también a gente humilde que quedó en el anonimato. Pero no por eso su doctrina deja de ser importante y hasta trascendental, como es el caso del escrito a los Hebreos.

La revolución del escrito a los Hebreos.

Este escrito tiene un inmenso valor teológico para el cristianismo, valor ciertamente revolucionario. Al tratar el tema escogido (en qué forma la persona de Jesucristo nos comunica con Dios), tiene la inmensa y bella osadía de distinguir entre lo accidental y lo esencial. Y al hacerlo, relativiza las formas tradicionales rituales más sagradas del judaísmo, para quedarse sólo con algo esencial: la capacidad de entrega que se tenga por los demás. Este planteamiento, aparentemente sencillo, explicaba por qué el cristianismo primitivo se sacudió el ritualismo judío, para entrar en una era de mayor interiorización y de más compromiso con el hermano. No nos debe extrañar escuchar planteamientos revolucionarios como éstos: con Cristo nace en el mundo un nuevo sacerdocio no ritual (10,4-10); la condición de este sacerdocio es la capacidad de sufrimiento (9,12); el acceso a este tipo de sacerdocio es la propia entrega (9,14); el sitio de ordenación es el lugar del ajusticiamiento (13,11-13); el efecto de este sacerdocio no es sólo perdonar el pecado, sino destruirlo (9,26; 10,18); todo cristiano tiene acceso a este tipo de sacerdocio por la fe, que no tiene límite ni de sexo ni de clase social, porque a él se accede por la fe (10,19-11,40)... Sólo el hecho de probarnos en este escrito que el sacerdocio de Cristo no es ritual sino existencial, es ya una revolución. Los cristianos no hemos aprovechado suficientemente esta genial intuición, tanto para la espiritualidad como para la pastoral. A partir de aquí se intuyen formas audaces de ser cristiano y formas nuevas de ejercer el sacerdocio.

 

1. NIVEL HISTÓRICO

1.1. Una comunidad atemorizada y perseguida

1.1.1. La persecución interpretada como silencio de Dios

«Necesitáis paciencia en el sufrimiento para cumplir la voluntad de Dios y conseguir así lo prometido. Pues todavía un poco, muy poco tiempo, y el que ha de venir vendrá sin tardanza»... (10,36-37).

La fecha del escrito a los Hebreos es discutible: hay quienes opinan que se dio en los años de la persecución de Nerón (en torno al año 68) y quienes piensan que más bien se dio en torno a la persecución de Domiciano (en los años 90). El asunto depende del valor histórico que se le dé a Heb 9,9 que da a entender que el templo de Jerusalén está en plena actividad. De todas formas, cualquiera de las dos fechas presupone a una iglesia en persecución. Nos inclinamos por la fecha en torno al 68, ya que si el templo de Jerusalén hubiera estado destruido, esto hubiera sido utilizado en el escrito a los Hebreos como argumento en favor del superior sacerdocio de Cristo sobre el sacerdocio tradicional judío.

La ausencia de Dios causa en el ser humano desazón e inquietud. No experimentar conexión con Dios es como no hallar la razón de la vida o perder el horizonte de la misma. El vacío de Dios llena al alma de angustia. Al ser humano, acostumbrado a relacionarse con la divinidad, le incomoda el silencio o la ausencia de Dios. A lo largo de la historia, Israel interpretó como silencio de Dios el sufrimiento, la muerte y todo lo que se asemejara o acercara a dichas realidades: enfermedad, guerra, pestes, hambre, calamidades, persecución, fracasos, esterilidad, etc. etc.

1.1.2. La falsa interpretación de la ausencia o silencio de Dios

«Mantengámonos firmes en la confesión de la esperanza... sin abandonar nuestra propia asamblea, como algunos acostumbran hacerlo»... (10,23-25).

Frente a cualquiera de estos sufrimientos, el ser humano busca, por propio instinto, la causa de los mismos. Muchas veces la encuentra en el consciente de su alma, pero otras veces se le queda en el inconsciente, en forma de culpabilidades que hay que expiar o de situaciones que hay que mejorar. La comunidad cristiana, por su parte, se hallaba en circunstancias parecidas. Primero la persecución judía y después la persecución del Imperio Romano debían estar produciendo en el alma la experiencia de la ausencia o el silencio de Dios. Su reacción no estaba siendo la más correcta. Muchos querían abandonar ese difícil camino de la fe. ¿Los atraía de nuevo el judaísmo? ¿Los reabsorbían las religiones "paganas"? ¿No habían podido superar la ausencia de los rituales pomposos o atractivos de sus respectivas religiones? ¿Les estaban faltando las extraordinarias fiestas del pasado? ¿La austeridad y el ocultamiento que imponía la persecución los estaba cansando? ¿La religiosidad más interior que exterior que les pedía el cristianismo no era suficiente? Seguramente que éstas y muchas otras realidades angustiaban el alma de los nuevos cristianos. Y el profundo silencio de Dios experimentado en el sufrimiento y la persecución, podía estar siendo interpretado como una voz que invitaba a volver al pasado religioso. Ésta sería la razón por la cual son invitados a "mantenerse firmes", a no abandonar el camino emprendido y a darle una correcta interpretación a la historia de dolor que estaban viviendo.
1.1.3. El silencio de Dios, silencio de Padre

«Sufrís para corrección vuestra. Como a hijos os trata Dios, y ¿qué hijo hay a quien su padre no corrige?»... (12,7).

La corrección de un padre encierra mucho de silencio y de ausencia. El hijo, objeto de las diarias comunicaciones de un padre, sabe cuándo el padre calla para corregirlo y sufre por ello. Es precisamente a una comunidad sumida en el silencio de Dios por la persecución, a la que le escribe el autor del escrito a los Hebreos. Y la invita a descubrir en el sufrimiento a Dios como padre corrector. Un padre nunca enmudece del todo. Su silencio es sólo pasajero. Dios Padre había continuado hablándole al pueblo de la nueva Alianza a través de su Hijo Jesucristo. El cristianismo debía descubrir esta voz o comunicación de Dios, so pena de quedarse sin entender la esencia misma de esta nueva Alianza. Con esto nos acercamos ya al tema principal de este escrito.

1.2. La comunicación de Dios con Israel, tema central

1.2.1. Dios siempre le habló a Israel

«Muchas veces y de muchos modos habló Dios en el pasado a nuestros padres»... (1,1).

Dios mantuvo con Israel comunicación permanente. No sólo por ser su hijo a través de la creación (Gn 1,26), sino por ser su hijo por elección especial y gratuita y por ser «un pueblo escogido entre los pueblos» (Dt 7,6-8). Con este pueblo se comunicó Dios a través de los profetas (Heb 1,1b), de los ángeles (2,2), de Moisés, mediador de la Ley (3,5), y del sacerdocio en los sacrificios y en el culto (9,1-10). Es decir, Dios mantuvo la comunicación con su pueblo de mil formas.

1.2.2. El papel del sacerdocio en la comunicación de Dios con Israel

«Porque todo Sumo Sacerdote... está puesto en favor de los hombres en lo que se refiere a Dios para ofrecer dones y sacrificios por los pecados»... (5,1).

No se puede negar el valor histórico del sacerdocio israelita y de su sistema de culto. Se admite y se alaba el hecho de que todo Sumo Sacerdote realiza una acción sagrada en favor de la humanidad y se señala expresamente que dicha acción "se refiere a Dios", es decir, a la relación que une a los seres humanos con Dios. El texto añade algo más: que el Sumo Sacerdote «puede sentir compasión hacia los ignorantes y extraviados, por estar también él envuelto en flaqueza»... (9,12). Ningún israelita podía negar que sus instituciones sagradas le habían servido de mucho: habían mantenido, bien o mal, una línea abierta hacia Dios y otra abierta hacia el pueblo. Aunque el cristianismo no podía perder este logro, tenía también el desafío de demostrar no sólo que también poseía la capacidad de comunicar al ser humano con Dios, sino que lo podía lograr, superando en profundidad a las instituciones israelitas, aunque no contara con el ritual exterior propio de una religión pluricentenaria.

1.2.3. Los primeros cristianos frente al silencio de Dios

«Es preciso que prestemos mayor atención a lo que hemos oído, para que no nos extraviemos»... (2,1).

"Prestar atención a lo oído" es caer en cuenta de la nueva comunicación que Dios ha inaugurado a través de Jesús. El cristianismo en sus orígenes era algo simple, sencillo, escondido, sin grandes templos, ni fiestas masivas, ni grandes cultos o liturgias. No podía tener grandeza, ni espectacularidad, por el simple hecho de que apenas comenzaba. Y lo hacía en medio de una sociedad hostil -judía y romana- que eran las respectivas culturas hegemónicas de Palestina y del Imperio Romano.

En razón de todo esto, los cristianos, ausentes ya por convicción de las grandes celebraciones y comunicaciones oficiales de Dios, debían escuchar su voz en sitios reducidos, en ámbitos familiares y ocultos; y sabemos por la historia que su comunicación con Dios se daba hasta en ámbitos subterráneos. Aquí en estos nuevos ámbitos, ordinariamente "profanos" había que escuchar la nueva voz de Dios. Y si no desarrollaban este nuevo sentido, corrían "el peligro de extraviarse", es decir, volver a añorar la vieja religión de donde habían venido y sus viejos modos espectaculares, de víctimas y de sacrificios exteriores, de transmitir la comunicación de Dios.
1.2.4. En el Cristianismo Dios no estaba silenciado

«En estos últimos tiempos nos ha hablado por medio del Hijo»... (1,1)

Aunque el autor del escrito a los Hebreos reconozca el valor relativo que tuvo la comunicación con Dios en el Antiguo Testamento, quiere dar a conocer ahora el valor de mayor perfección que tiene la comunicación con Dios que ofrece el Nuevo Testamento. Más aún, por tratarse de una comunicación basada en el Hijo que es Jesucristo, esta comunicación no es sólo superior, sino la más profunda comunicación que se puede dar. Esta será la tesis que el escrito a los Hebreos defenderá a lo largo de sus trece capítulos. Y lo probará hasta la saciedad, a su modo, el cual es un modo típicamente judío.

El verbo que se emplea para indicar cómo habla Dios es laleo, que en griego significa hablar a la ventura, al azar, a troche y moche (en contraposición con lego, que en griego implica siempre la parte intelectual del decir o del hablar). Esto nos orienta a entender este hablar de Dios en la historia y en Jesús, como un derroche de comunicación. Si en el Antiguo Testamento, el pueblo tuvo esta comunicación «muchas veces y de muchos modos» (1,1), la sigue teniendo ahora con Jesús, de una manera más profusa. En el N.T. Dios ha multiplicado su comunicación hasta el exceso. Tanto, que parece que Dios la despilfarrara o malgastara. Sin embargo, lo que en el fondo quiere indicar el escritor es la prodigalidad de Dios al comunicarse con la humanidad a través de Jesucristo, su Hijo.

1.2.5. ¿Quién percibió todas estas bellas cosas y para quién lo hizo?

«Con la mayor insistencia os pido que roguéis por mí, para que muy pronto os sea yo devuelto»... (13,19).

Pareciera que quien escribe lo estuviera haciendo desde una situación lamentable que lo pone en desventaja frente a la comunidad. Parece que se tratara de un dirigente que ha tenido que ausentarse por fuerza mayor. ¿Perseguido por ser cristiano, o incomprendido en su comunidad? De todas formas, se trata de un dirigente que ha experimentado el dolor en su servicio, pero que ahora desea vivir la alegría del mismo, la cual se palpa en la rectitud de la propia conciencia y en la fidelidad del grupo (cf. 13,17-18). No se sabe el nombre de este dirigente que quiere a su comunidad y guarda nostalgia de la misma. Se propone a algún discípulo de Pablo, judeo-helenista, es decir, alguien de formación judía, pero abierto a la cultura griega. ¿Lucas, Bernabé, Silas, Clemente o Apolo? Este último, desde Lutero, cuenta con algunos argumentos en su favor.

¿Desde dónde y para qué comunidad escribe? Tampoco se sabe nada seguro. Sin embargo, esta pregunta es respondida de diversa forma. Quienes sostienen que se trata de una verdadera carta, pese a que rompe con el género epistolar de entonces, piensan que pudo ser escrita en alguna parte de Italia (cf. 13,24) y se dirige a alguna comunidad de Palestina; o que pudo ser escrita por cristianos italianos que vivían fuera de Italia y enviada a la iglesia de Roma, aunque se han propuesto también otras ciudades: Corinto, Éfeso, Antioquía, Chipre. Esto quiere decir que este tema es todavía cuestión abierta a la discusión. La iglesia destinataria sería, de todas formas, no una iglesia hebrea, sino una iglesia de simples cristianos, venidos en su mayoría del mundo no judío.

El título de "Carta a los Hebreos" actualmente no es aceptado por los especialistas, que niegan la posibilidad de que el escrito haya sido dirigido realmente a los hebreos. Este título sólo aparece en el siglo III y parece deducido del tema de la misma carta: "el Sacerdocio de Cristo", confrontado con el sacerdocio hebreo del Antiguo Testamento. Este escrito, por haber sido considerado como perteneciente al "corpus paulinum", debía ser carta, como los otros escritos de Pablo y debía tener un destinatario, también como las otras cartas paulinas. Y, al no tenerlo explícitamente, recibió un título acomodado, el de "Carta a los Hebreos", título que pagaba tributo al hecho de que el escrito tomaba posición contra ciertas tendencias judaizantes que tenían algunas comunidades cristianas.

 

2. NIVEL LITERARIO

2.1. La estructura literaria del escrito a los Hebreos

2.1.1. El uso del "quiasmo"

El quiasmo es la técnica literaria que lleva a desarrollar las ideas de un escrito, o de parte del mismo, en forma concéntrica. De esta manera el punto más importante de un escrito no está al comienzo o al fin del mismo, sino en el centro. Y las partes que componen el escrito se van relacionando en forma concéntrica, así: el principio con el final, las partes medias entre sí, para destacar el punto central que es donde está la tesis que se quiere desarrollar. Esto se ve claro en el escrito a los Hebreos: une la idea del principio (Jesús, superior a los ángeles) con el final (lo contrario a la naturaleza angélica: el sufrimiento); después une las ideas medias ente sí: la idea de cómo Jesús supera la mediación de Moisés y de la ley, con la idea de cómo lo contrario a la ley es la fe de los mayores. De esta manera queda como central la idea de cómo Jesús inaugura una nueva mediación o comunicación con Dios a través de su sacerdocio.

2.1.2. Aplicación del "quiasmo"

Todas las ideas anteriores gráficamente se ven así:

A) Jesús supera la mediación de los ángeles (1,5 - 2,18) 

- por el dolor, patrimonio de Jesús y no de los ángeles

- por la resurrección, patrimonio de Jesús y no de los ángeles

- por el señorío del mundo, patrimonio de Jesús y no de los ángeles

B) Jesús supera la mediación de Moisés y de la Ley (3,1 - 5,10)

- por la resurrección, patrimonio exclusivo de Jesús

- por la filiación divina, patrimonio exclusivo de Jesús

- por un nuevo Sumo Sacerdocio, patrimonio exclusivo de Jesús

C) Jesús inaugura una nueva mediación sacerdotal (5,11 - 10,37)

- Un nuevo Sacerdocio con una nueva ritualidad

- Un Sacerdocio eterno por su muerte y resurrección

- Un Sacerdocio que toca la conciencia y perdona los pecados

B') Lo contrario a la Ley es la fe de los ancestros (11,1 - 12-15)

- La fe de los ancestros, puerta del nuevo sacerdocio

- la fe y la contradicción de un "sacerdocio laical"

- la fe, la persecución y el sacerdocio

A') Lo contrario a la naturaleza angélica es el sufrimiento humano (12,14 - 13,21)

- Los dolorosos deberes del "sacerdote laico" van más allá del culto

- Un sacerdocio para la periferia de la marginación y del dolor

- Un sacerdocio no de poder de gobierno, sino de obediencia dolorosa

2.2. El género literario de Hebreos

2.2.1. ¿Es el escrito a los Hebreos una carta?

Desde el comienzo hemos evitado llamar "carta" a este escrito. En realidad, mal puede llamarse "carta", cuando le falta los elementos que caracterizan a otras cartas: saludo inicial, presentación del autor, destinatarios, acción de gracias, bendición, despedida, saludos finales etc. Los comentaristas, en general, son partidarios de no asignarle a este escrito el género literario de carta. La impresión que da este escrito es que a determinada pieza literaria se le añadió una nota de remisión (13,22-25) que la convirtió en carta. Y es claro, de todas formas, que estos versículos finales no constituyen ni determinan el género literario de todo un escrito.

2.2.2. Entonces, ¿qué es el escrito a los Hebreos?

Por todo lo que muestra, este escrito pertenece al género predicación. Su autor toma a ratos tono oratorio y él mismo define su escrito como una "exhortación" (13,22). La palabra griega que emplea es paráklesis que significa exhortación, aliento, fortaleza y consuelo con el propósito de fortalecer al creyente en su fe (cf. Rm 15,4). Por lo mismo, el género literario de Hebreos es una especie de homilía o sermón, o un pequeño tratado bíblico-teológico acerca del sacerdocio de Cristo, con frecuentes invitaciones a una vivencia o práctica consecuente de dicho sacerdocio.

2.3. Unos nuevos ojos para leer la historia

2.3.1. El dolor, clave de comprensión

«Después de llevar a cabo la purificación de los pecados, se sentó a la derecha de la Majestad... la cual perfeccionó mediante el sufrimiento al que iba a guiarlos a la salvación»... (1,3; 2,10).

Desde el principio hasta el fin, los ojos del escritor van a estar puestos en el sufrimiento. Jesús tuvo que atravesar el umbral del sufrimiento y sumergirse en el mismo, para así poder llegar a la resurrección, la cual es la que lo hace superior a los ángeles, a Moisés y a la ley, y la cual también lo capacita para ser un Sumo Sacerdote de otro orden. Es decir, el sufrimiento es la clave indispensable para entender a Jesús: su resurrección y todo lo que de ella se deduce pasan por el sufrimiento.

La palabra que se usa para indicar "sufrimiento" es páthema, la cual indica el padecimiento físico, haciendo clara alusión a la pasión y muerte de Jesús. No se trata de un dolor figurativo, interior o de un dolor espiritual, sino de un dolor físico exterior, como el que Jesús experimentó en el proceso de su muerte. Además, en el original la palabra no está en singular, sino en plural, como quien recoge la suma inmensa de dolores y padecimientos por los que tuvo que pasar Jesús, a semejanza de todos los condenados a muerte. Este dolor físico tuvo en Jesús un papel de mediación purificadora y lo hermana con todos los seres humanos que físicamente tienen que pagar tributo a la injusticia.

2.3.2. La noche oscura del sufrimiento

«Habiendo sido probado por el sufrimiento, puede ayudar a los que se ven probados»... (2,18). 

El sufrimiento es una realidad negativa que pertenece al campo de la opresión. Cuando se tiene experiencia del mismo, su huella queda en el fondo del ser humano, unas veces en el consciente, como memoria de padecimientos, otras en el inconsciente como memoria de resentimiento o amargura. El dolor llega a ser tan hondo en el alma, que a veces se vuelve casi incomunicable: no se encuentran palabras para describir lo que se siente. Se entra así en una realidad "indecible, inenarrable". La imposibilidad de explicarse el dolor en la propia vida, o de explicar la propia vida atrapada en el dolor, es lo que sumerge al ser humano en la angustiosa noche oscura del alma, de donde parece no haber salida: «Padre, si quieres, aparta de mí esta copa, pero no se haga mi voluntad, sino la tuya»... (Lc 22,42).

2.3.3. El símbolo hace que lo "indecible" se vuelva "decible"

«Sobre este particular tenemos muchas cosas que decir, aunque difíciles de explicar, porque os habéis hecho tardos de entendimiento»... (5,12).

Siempre será difícil comprender y mucho más difícil explicar el misterio de un Dios encarnado que siendo inocente, sufre como un malhechor de parte de sus mismas creaturas, inferiores a él. El símbolo salta cuando se interioriza en la propia alma el dolor de Cristo, cuando se le comprende tanto que se hace propio y se experimenta el saneamiento interior que esto produce. Entonces el alma salta de gozo y expresa de alguna manera lo ocurrido en su interior. Y ya no ve sólo a un crucificado, sino a lo que está debajo del dolor del crucificado: un Pontífice que perdona el pecado con su propio dolor, mucho más hondamente de lo que lo hacía el pontífice de los rituales judíos. Y así, en figura de Sumo Sacerdote crucificado, puede el fiel juntar esos dos campos que antes lo torturaban y ahora lo consuelan: el de su interior, antes amargado y ahora saneado y el de su exterior, antes oprimido y ahora liberado.

2.3.4. El símbolo, interiorización del encuentro con Dios

«La palabra de Dios penetra hasta las fronteras entre el alma y el espíritu, hasta las junturas y médulas y escruta los sentimientos y pensamientos del corazón»... (4,12).

En el A.T. Dios había mantenido una continua comunicación a través de mensajeros (profetas, ángeles y sabios), a través de la ley y de su mediador Moisés y a través del sacerdocio y sus instituciones. El A.T. podía decir con orgullo que la comunicación con Dios nunca había faltado en sus instituciones. Por el contrario, éstas se habían multiplicado, buscando afianzar más y más la comunicación con Dios. No había habido necesidad de recurrir al interior de las personas, para establecer lo que el exterior parecía haber asegurado. Es cierto que algunos profetas habían recurrido al interior, al hablar de una nueva Alianza (Jr 31,31-34; Is 53,1-12; Ez 36,25-27; 37,1ss; Sal 51,3-4.7-9.12-13.19).

Pero esto fue precisamente lo que le faltó oficialmente al A.T. La falta de interiorización llevó al A.T. a la entronización del legalismo exterior. El Nuevo Testamento volverá a retomar el tema y lo hará como punto central, como punto de partida que debe estar presente en toda su estructura y no sólo como excepción o sugerencia. Hay que ir al fondo del alma, donde la palabra de Dios «es viva y eficaz y más cortante que espada alguna de dos filos» (4,12). Aquí es donde nos coloca el escrito a los Hebreos: en el propio interior de nuestra alma, en donde se da el verdadero encuentro con Dios.

2.3.5. El símbolo nos devuelve una estructura opresora convertida en liberadora

«La Ley instituye Sumos Sacerdotes a hombres frágiles; pero la palabra del juramento, posterior a la ley, hace al Hijo perfecto para siempre»... (7,28).

¿Qué es lo que, en definitiva, ocurre con el sacerdocio de Cristo? Que el sacrificio y su entrega por los demás hace de él un nuevo tipo de comunicación con Dios. La Ley hacía Sumos Sacerdotes frágiles, la entrega o muerte por los otros hace un tipo de Sumo Sacerdocio perfecto. El sufrimiento de Cristo llega a tener tanta fuerza interior que es capaz de crear algo totalmente nuevo. Conocemos por la historia lo que era el antiguo Sumo Sacerdocio de Israel: una estructura vendida a los intereses del Imperio Romano. Éste se reservaba el derecho de poner y de quitar Sumos Sacerdotes. El Sumo Sacerdocio se vendía al mejor postor. Hasta el tiempo de Jesús fueron los saduceos los mejores postores, a costa de los intereses del pueblo. Por eso fue la dinastía sacerdotal saducea la permanente poseedora del Sumo Sacerdocio.

Todo esto demostraba la fragilidad y la corrupción del mismo. Cuando este modelo frágil y corrupto de Sumo Sacerdocio es interiorizado en Jesús, todo cambia. Ya no es un sacerdocio que se vende al mejor postor, sino que se entrega hasta la muerte, sin ningún interés personal. Lo que el A.T. entregó corrupto, el N.T. lo devuelve, en Jesús, como algo liberador. Por su dependencia de la ley y de la fragilidad humana, el Sumo Sacerdocio oficial terminó siendo una estructura excluyente de sus otros hermanos, con los cuales entró en conflicto y competencia. Precisamente Jesús fue víctima de este modelo de Sumo Sacerdocio (cf. Jn 11,49-53; 18,13-15). De este modo se enfrentaron y confrontaron la estructura sacerdotal del poder (estructura excluyente), con la realidad sacerdotal de Jesús (realidad excluida).
2.3.6. Sólo un excluido comprende a los excluidos

«Todo Sumo Sacerdote... puede sentir compasión hacia los ignorantes y extraviados, por estar también él envuelto en flaqueza»... (5,2).

Teóricamente la estructura sacerdotal podía dar frutos de justicia, pues tenía los elementos para ello: el Sumo Sacerdote era tomado de entre los hombres y estaba puesto para que hiciera algo en favor de los extraviados. Sólo tenía que asumir la miseria del pecador y confrontarla con su propia miseria para que brotara la compasión. Pero esto oficialmente no sucedió. La tan anunciada comunicación con Dios mediante la estructura sacerdotal falló, pues esa anhelada compasión no brotó de la oficialidad cultual. Por el contrario, persiguieron a Jesús por haber ofrecido la misericordia de Dios a los ilegales (prostitutas, cobradores de impuestos, leprosos, enfermos, mujeres e impuros en general...). Quien no siente el sufrimiento del otro en su propio ser, difícilmente entra en compasión. Jesús lo hizo, pues fue considerado pecador e infractor de la ley y como tal fue juzgado. En su juicio y en su muerte pudo experimentar cercanía con todos los hombres sus hermanos, juzgados y condenados. Jesús, en cuanto excluido o condenado por la Ley, tenía la capacidad de comprender a los otros excluidos.

3. NIVEL TEOLÓGICO

3.1 Jesús supera la mediación de los ángeles (1,5 - 2,18)

3.1.1. Los ángeles son servidores, no divinidades mediadoras

«¿Es que no son todos ellos espíritus servidores con la misión de asistir a los que han de heredar la salvación?»... (1,14).

Lo que está en juego en el escrito a los Hebreos es la comunicación con Dios; esto es lo que debía ofrecerle al ser humano toda religión y toda institución que se caracterizara como religiosa. Dentro del judaísmo y de las religiones orientales, había instituciones religiosas que ofrecían mil mediaciones de espíritus (dioses, diosas, ángeles y demonios). Tanto el A.T. como el N.T. contaban con un completo elenco de espíritus angélicos: serafines, querubines, arcángeles, ángeles, tronos, dominaciones, virtudes, potestades, etc.; aún más, algunos de estos grupos de espíritus se subdividían con nuevos nombres (cf. Col 1,16; Ef 1,21; Lc 1,26; Ap 12,7).

El autor del escrito a los Hebreos no creía que la comunicación con Dios quedaba resuelta con la multiplicación de espíritus angélicos. El cristiano sólo debía quedar satisfecho con el contacto inmediato de Dios; y este contacto sólo se obtenía en profundidad por Jesucristo. El sistema angélico, como tal, no era otra cosa que una mediación, un reemplazo, hasta que llegara la plenitud de la comunicación que se daría en Jesucristo. Y en Jesucristo se dio, porque él era el Señor Resucitado, el Hijo Amado de Dios. Frente a esta realidad, sobraban ángeles, porque sobraba toda mediación.

3.1.2. Al mediador genuino lo define el sufrimiento

«Lo veremos coronado de gloria y honor, por haber padecido la muerte»... (2,9b).

La comunicación con Dios que logra Jesucristo para sus seguidores no es gratuitamente superior a la de los ángeles. Es una comunicación superior ganada a pulso, por su encarnación y su propio sacrificio. Un verdadero mediador debe participar de la realidad de los dos campos que media: el de Dios (Jesús es su Hijo) y el de los hombres (Jesús es su hermano y sufre con ellos). Los ángeles no logran nunca alcanzar estos dos extremos: ni son Dios, ni son hombres. Ser Dios y ser hombre es algo exclusivo de Jesús. Esta realidad la analiza el escrito a los Hebreos en tres facetas:

a) La faceta del dolor. El dolor hace a Jesús semejante a los hombres. El dolor de Jesús se concreta en su muerte, patrimonio necesario de todo ser humano. Pero no toda muerte es igual. La muerte de los inocentes se convierte en asesinato y en injusticia delante de Dios. Quien la padece entra en la categoría de los "pobres de Yahvéh", de los amados de Dios. Jesús, en su muerte -muerte de un inocente, injustamente asesinado- se acerca a estos pobres y amados de Dios. En esto desborda a los ángeles.

b) La faceta de resurrección. La resurrección confirma la divinidad de Jesús. Muerte y resurrección van siempre unidas en Jesús, porque Jesús llegó históricamente a su resurrección pasando por la cruz. El hecho de la muerte de Jesús genera la bella metáfora de su renacimiento abiertamente divino en la resurrección: «¿A qué ángel dijo alguna vez: Hijo mío eres tú, yo te he engendrado hoy?»... (1,5). Este interrogante conduce a mirar la resurrección como el momento cumbre de la comunicación de Dios con el ser humano, demostrada en la resurrección de Jesús, hermano de los hombres. Jamás se podrá decir algo que tenga más intimidad y más compenetración en la comunicación entre Dios y el hombre que la resurrección de la humanidad de Jesús. El mundo de la angelología, que tanto atrae, aquí queda del todo relativizado: ninguno de ellos ha recibido el don de la resurrección.

c) La faceta del señorío sobre el mundo. Hebreos 1,7 nos señala lo que más nos seduce en los relatos de ángeles: «el que hace a sus ángeles vientos y a sus servidores llamas de fuego»... Viento: vida, rapidez, ubicuidad... Fuego: espiritualidad, sutileza, pureza... Los relatos angélicos suelen filtrar la comunión con Dios a través de esas cualidades. El escrito a los Hebreos contrapone esta comunicación a otra que él cree más fundamental, más céntrica: «Pero al Hijo le dice: el cetro de tu realeza es cetro de equidad. Amaste la justicia y aborreciste la iniquidad, por eso te ungió Dios»... (1,8-9). Aquí la comunicación entre Dios y el hombre se da a través de la justicia. Querer comunicarse con Dios en la forma en que Jesús lo hizo -por la ofrenda de la propia vida- lleva a la comunión con Dios en la justicia. Comulgar con Dios en la justicia es hacer la misma comunión que realizó Cristo. Jesús no obtuvo el señorío del mundo por el poder arbitrario, sino por el ejercicio de la justicia que lo llevó hasta la muerte. Y por su muerte adquirió la vida plena. El mundo angélico, concebido al servicio del Dios de la justicia, no puede llegar a crear o recrear la justicia muriendo por ella. Sólo Jesús, Dios encarnado que muere por la justicia, es Señor del mundo.
3.2 Jesús supera la mediación de Moisés y de la Ley (3,1 - 5,10)

3.2.1 También Moisés fue un servidor y no el señor de la casa

«Ciertamente Moisés fue fiel en toda su casa, como servidor, para atestiguar cuanto había de anunciarse, pero Cristo lo fue como Hijo, al frente de su propia casa, que somos nosotros»... (3,5-6).

El escrito a los Hebreos pasa ahora a desmontar, con todo respeto, a Moisés y la Ley, como mediaciones definitivas de la comunión con Dios. A pesar del gran valor de Moisés y de la Ley, la comunicación de Dios no se acababa con ellos. Ellos eran simplemente los peldaños para llegar al corazón de algo más hondo y definitivo: Jesús. Las metáforas empleadas en el texto que acabamos de citar no dejan de ser sugerentes, novedosas y profundas. En primer lugar, la metáfora de la casa nos lleva a un lugar de intimidad, de familiaridad, donde se suelen dar las comunicaciones más profundas a nivel humano. La comunicación ideal es la que llega a establecer el Amado (el Señor, el dueño) con su doncella amada de siempre: el pueblo de Israel. Moisés no es el Amado, pues no es ni el Señor ni el dueño. En cambio, Cristo es el Señor que viene a su propia casa, donde su propia amada.

En segundo lugar, la metáfora de que "la casa somos nosotros" clarifica y ahonda más el sentido de la perícopa. Nuestro único Señor, del pueblo, es Jesús. Por lo tanto, él es el Amado definitivo que ha de desposarse con el pueblo. La intimidad que se da en la casa, cuando viene su dueño, es el modelo de comunicación que construye Jesús. Mayor comunicación, más honda, más rica entre el ser humano y la divinidad no puede darse. Moisés y la Ley no dejan de ser simples guardianes, simples «testigos de la verdadera comunicación que había de anunciarse» (v. 5).

3.2.2. Al conductor definitivo lo define el sufrimiento

«Tenemos un Sumo Sacerdote que penetró en los cielos... No tenemos un Sumo Sacerdote que no pueda compadecerse de nuestras flaquezas, sino probado en todo, igual que nosotros, excepto en el pecado»... (4,14-15).

El escrito a los Hebreos parte, en toda argumentación, del sufrimiento de Jesús. Esta es la clave principal de su teología. Pero, antes que sus ojos, su alma se ancló en Jesús Crucificado, asumió esta experiencia, la introyectó en su alma y desde allí brota a borbotones en metáforas y símbolos que nunca acaban. No hay escrito del Nuevo Testamento comparable con el de los Hebreos que asuma con tanta insistencia, con tanta profundidad y con tantos matices el sufrimiento de Cristo. Desde él trata de explicarlo todo.
a) Dolor y Resurrección. El dolor abre una puerta que nadie había logrado abrir: «Teniendo, pues, tal Sumo Sacerdote que penetró los cielos... mantengamos firmes la fe que profesamos»... (4,14). Por el dolor Jesús entra en la resurrección. El escrito a los Hebreos habla de cuatro entradas, encadenando cuatro metáforas, cada una de las cuales supera en intensidad a la anterior: la primera habla de la entrada al descanso de la tierra (3,18); la segunda, habla de la entrada al descanso del sábado (4,4-5); la tercera, de la entrada a la interioridad del alma (4,12-13) y la cuarta habla de la entrada en los cielos (4,14) a través de la resurrección. Con estas metáforas, la resurrección de Jesús toma matices novedosos: con la entrada al descanso de la tierra plenifica el concepto de "Nueva Tierra" o de realidad definitiva de humanización... Con la entrada al reposo del sábado plenifica el "descanso" de quien comenzó en la tierra una obra de creación y transformación... Con la entrada a la interioridad del alma da por cumplido el proceso de "desnudez" interior, o despojo de toda imperfección por la acción de la Palabra de Dios... Con la entrada en los cielos le da sentido a la realidad del "más allá", donde la misericordia y compasión siguen vigentes («tenemos un Sumo Sacerdote que puede compadecerse de nuestras flaquezas»: 4,15)...

Es precisamente la resurrección la realidad por la que Moisés queda superado por Jesús. Moisés logró conducir al pueblo al descanso relativo del sábado y al descanso provisional de la tierra prometida. También logró hacer penetrar la Palabra de Dios en su propia alma y en el corazón del pueblo. Sin embargo, nunca logró penetrar en los cielos por la resurrección. Aquí sólo entra Jesús y lo hizo «después de haber sido probado en todo» (v.15). De esta manera, siempre aparece el sufrimiento haciendo parte del horizonte teológico de Jesús. Y aparece no sólo como horizonte personal, sino como horizonte del colectivo o grupo que quiere seguirlo. Sin el sufrimiento no se entiende ni a Jesús, ni al Cristianismo. Jesús con su dolor no sólo abrió su propio camino de resurrección, sino que nos lo abrió también a nosotros. Por eso y en eso nos redime. Y nos enseña que todo conductor hacia lo definitivo debe pasar por el sufrimiento que golpea a los hombres sus hermanos que también buscan lo definitivo.

b) Dolor y filiación divina: «De igual modo tampoco Cristo se apropió la gloria del Sumo Sacerdocio, sino que la obtuvo de quien le dijo: ¡Hijo mío eres tú; yo te he engendrado hoy»... (5,5). La relación entre dolor y filiación no es una relación de causalidad (porque sufre es Hijo de Dios), sino una relación de celebración o aclamación (el hijo que sufre por obediencia no debe permanecer escondido, debe ser proclamado). Jesús es proclamado Hijo no sólo en el bautismo (Mc 1,11), sino también en la transfiguración (Mc 9,7) y en la resurrección (Heb 5,5). Los tres acontecimientos están ligados con la pasión y muerte de Jesús: el bautismo, ya que tanto su bautismo como el nuestro se dan en su muerte (Rm 6,3); la transfiguración, que acaece en el camino hacia Jerusalén, frente al anuncio de su muerte, y que no debe ser comunicada hasta que el Hijo del Hombre resucite de entre los muertos (Mc 9,1); y la resurrección, consecuencia de la muerte de Jesús, «el cual, siendo Hijo, con lo que padeció experimentó la obediencia y así llegó a la perfección (resurrección)» (Heb 5,8). Una comunidad bajo persecución, con la esperanza por los suelos, con deseos de abandonarlo todo (3,12; cf. 6,4 ss), no puede leer a Jesús de otro modo, si no es a partir del dolor. Por lo mismo, es necesario entender a Jesús desde el dolor, para que el propio dolor tenga sentido (10,32 ss).

c) Dolor y sacerdocio: «El cual, habiendo ofrecido en los días de su vida mortal ruegos y súplicas con poderoso clamor y lágrimas... con lo que padeció experimentó la obediencia... proclamado por Dios Sumo Sacerdote» (5,7-10). La lectura de Jesús a partir del dolor, de su pasión y muerte, condujo al autor del escrito a los Hebreos a establecer en Jesús un tipo totalmente nuevo de sacerdocio. Cualquier israelita, posesionado de su propia cultura, podía dar testimonio del gran valor histórico de su sacerdocio. Pese a sus limitaciones y a veces a sus corrupciones, el sacerdocio había sido una gran mediación de gracia, debido a la comunicación que había establecido con Dios. Pero este sacerdocio debía ser remplazado por algo y por alguien que estableciera con la divinidad una comunicación más genuina. Este algo y este alguien ya habían acontecido en el mundo: eran la encarnación, la muerte y la resurrección de Jesús, era el mismo Cristo en persona que se entregaba por el pueblo. Era a todo esto junto a lo que el escrito a los Hebreos llamaba sacerdocio de Jesús, Hijo de Dios Padre y verdadero mediador entre Dios y la humanidad. Pero con la particularidad de que este Jesús, constituido sacerdote por su resurrección, no tenía ninguno de los atributos que conducían al sacerdocio histórico de los israelitas: no era de la tribu de Leví, ni descendiente de Aarón o de Sadoc. Era un simple laico (7,13-14). Tampoco tenía experiencia de templo ni de sinagoga; tampoco era experto en leyes, y ni siquiera había tenido formación legal. Es decir, ni de cerca ni de lejos Jesús podía aspirar a la dignidad sacerdotal tradicional. Sin embargo, la experiencia de Dios que Jesús comunicaba y que palparon sus seguidores no se podía negar. Frente a esta doble comprobación -carencia de sacerdocio oficial, pero real comunicación con Dios- el escrito a los Hebreos propone para Jesús un tipo de sacerdocio totalmente desconocido: un sacerdocio no cultual, sino existencial. Era la misma existencia de entrega de Jesús la que acreditaba su tipo de sacerdocio.

d) El sufrimiento como condición y acceso al sacerdocio de Cristo: «Por eso tuvo que asemejarse en todo a sus hermanos, para ser misericordioso y Sumo Sacerdote fiel en lo que toca a Dios, en orden a expiar los pecados del pueblo»... (2,17). En el sacerdocio existencial propio de Cristo -entrega de la propia vida- el sufrimiento juega un papel trascendental. Es la capacidad de sufrimiento la condición para este nuevo sacerdocio. Y sólo por su sufrimiento en favor de los seres humanos Jesús tiene acceso al mismo. Queda así establecido el tipo de sacerdocio que inaugura una nueva era en la humanidad. Ya no se necesita ser descendiente de la tribu de Leví o de alguna de las familias sacerdotales clásicas. Ya no hay necesidad de ninguna clase de ritual para obtener y ejercer el sacerdocio. Por eso, lo que más pondera el escrito a los Hebreos es que «nuestro Sumo Sacerdote puede compadecerse de nuestra debilidad, porque él también estuvo sometido a las mismas pruebas que nosotros» (cf.. 4,15).

3.3. Jesús inaugura una nueva mediación con su propio sacerdocio (5,11 - 10,37)

3.3.1. Más allá del ámbito cultual oficial conocido

«Dejando aparte la enseñanza elemental acerca de Cristo, elevémonos a lo perfecto»... (6,1).

No se trata de negarle valor a lo ritual. Este es un elemento que pertenece a la constitución humana, la cual no puede prescindir de su corporalidad y necesita respuestas para la misma. Estas respuestas las da ordinariamente la religión a través de sus múltiples rituales oficiales, que van desde la iniciación hasta la madurez en la misma. Sin embargo, hay realidades religiosas que por salirse del ámbito oficial conocido, piden desbordar la ritualidad oficial conocida. Los judeocristianos conocían los rituales de su antigua religión y sabían de la comunicación de Dios que ellos expresaban. Ahora ellos se encontraban frente a una nueva realidad. Era necesario que se dieran cuenta de que la experiencia religiosa pasada podía ser superada. Estar abiertos a nuevas experiencias de Dios los llevaría a comprender la experiencia de Dios que aconteció en Jesucristo y que podía ser revivida por cada cristiano, sin distinción de sexo o clase social.

3.3.2. La ritualidad de la propia existencia

«La primera alianza tenía sus ritos litúrgicos y su santuario terreno... Pero Cristo se presentó... no con sangre de machos cabríos, ni de novillos, sino con su propia sangre, consiguiendo una redención eterna»... (9,1.11.12).

Hay dos alianzas que se contraponen: la antigua, con sus rituales externos, y la nueva, con el ritual de la propia vida. Lo que es externo al ser humano termina por no implicar a la persona: se puede hacer el ritual sin llegar a experimentar su significado. En cambio, darle a la propia existencia el valor de entrega que tiene el sacrificio compromete a todo el ser humano. Ya no es algo diferente a sí mismo que se ofrece, sino que es el propio ser el que queda comprometido. Jesús inauguró la nueva Alianza, ratificándola no con sangre extraña de sacrificio, sino con la propia sangre. 
Se trataba de la experiencia existencial de Cristo, entregada al servicio de sus hermanos, según la voluntad de su Padre, que aceptó que su hijo fuera injustamente condenado a muerte en razón de lo cual les anunciaba a sus contemporáneos un Dios de justicia y de solidaridad y una nueva sociedad de fraternidad e igualdad. Esta ritualidad nueva que propone el escrito a los Hebreos llevaba, a semejanza de Cristo, a descubrir en la ofrenda de la propia vida un nuevo sacerdocio, un nuevo templo, un nuevo sacrificio. Esta ritualidad no debía ser controlada por las leyes fijas tradicionales, sino que debía ser simplemente vivida, con la ritualidad que le diera su propia entrega a cada hombre y a cada mujer cristiana. Y sabemos que cada existencia tiene su propia ritualidad. En este tipo de sacerdocio ya no se está pendiente de rituales regulados por la ley. Más bien se goza de la libertad que nace del Espíritu que habita en cada persona. Es un sacerdocio que goza de la libertad del propio Espíritu.

3.3.3. El doble fundamento de este sacerdocio: muerte y resurrección 

«Cristo se presentó como Sumo Sacerdote de los bienes futuros, a través de una tienda mayor y más perfecta, no fabricada por mano de hombre, es decir, no de este mundo. Y penetró en el santuario una vez para siempre, no con sangre de machos cabríos ni de novillos, sino con su propia sangre, consiguiendo una redención eterna»... (9,11-12).

El sacerdocio que inaugura Cristo tiene un doble fundamento: la entrega de su propia sangre que hace alusión a su muerte y la entrada para siempre en el santuario de Dios, que hace referencia a la resurrección. De esta manera, el propio sacrificio de Jesús es avalado por su divinidad y su divinidad se vuelve asequible en su humanidad entregada. Por eso, muerte y resurrección son las dos realidades que le dan sentido al nuevo sacerdocio de Cristo. Pensar a un Jesús sólo humano, sin resurrección, lo convierte en una víctima más, pero sin trascendencia transformadora permanente para la humanidad, lo convierte en filantropía. Por otra parte, pensar a un Jesús sólo divino, sin pasión y muerte, lo convierte en divinidad abstracta, lejana de los problemas vitales de la humanidad; lo convierte en teoría.

La gran novedad de Cristo es ser Sacerdote que, por asumir la divinidad de Dios y al mismo tiempo por asumir la humanidad del hombre, establece una real comunicación entre Dios y el ser humano. Todas las características y propiedades del sacerdocio de Cristo dependen de una de estas dos realidades fundamentales. Por ejemplo:

a) De la humanidad dependen:

* Que sea la propia existencia la que define el sacerdocio.

* Que el dolor humano sea redentor, es decir, que tenga un sentido positivo.

* Que el sufrimiento sea redimible, es decir, que pierda su sentido fatalista.

* Que la cercanía al dolor humano sea real y no ficticia.

* Que el sufrimiento sea la condición para ingresar a este nuevo tipo de sacerdocio.

* Que el acceso al sacerdocio sea el mismo de Jesús: la entrega de la vida por otros.

* Que la ritualidad sea espontánea y no programada, dependiendo de la existencia de cada uno.

* Que se relativice la ritualidad exterior, la cual no compromete la existencia.

* Que hombre y mujer, a través de la entrega de su propia vida, tengan acceso a este sacerdocio.

* Que cualquier persona, de cualquier condición social, tenga acceso al mismo.

* Que sea en la periferia de los marginados donde se consagra ese sacerdocio, a semejanza de Cristo.

b) De la divinidad dependen:

* Que no sea el simple dolor humano de Cristo lo que redime, sino el valor del sujeto que padece: Dios hecho hombre.

* Que el Padre proclame a Jesús su Hijo Amado, con plena verdad, sin metáfora.

* Que nuestra humanidad, por el bautismo, pueda ser asimilada a la muerte y la resurrección de Cristo.

* Que, por lo mismo, el bautismo, por la fe en Jesús que compromete, nos dé participación en su sacerdocio.

* Que el sacerdocio bautismal, por ser participación del de Cristo, sea eterno.

* Que el sacerdocio de Cristo, por tocar la existencia, toque el fondo de la conciencia, realidad ajena a todo otro sacerdocio.

* Que, por lo mismo, por tocar la conciencia, tenga capacidad de transformar la conciencia y destruir el pecado.

* Que el sacerdocio de Cristo tenga tal eficacia que sólo se deba realizar una sola vez en la vida.

* Y que sin embargo, pueda ser celebrado diariamente, con frescura de fe y eficacia divina que superan el tiempo y el espacio.

3.3.4. En qué consiste la eternidad del Sacerdocio de Cristo

«(Jesús) puede también salvar perfectamente a los que por él se llegan a Dios, ya que está siempre vivo para interceder a su favor»... (7,25).

El sacerdocio de Cristo recibe la cualidad de "eterno" por la resurrección. El sacerdocio de la antigua alianza no lo era; más aún, no lo podía ser. Por eso tenía que repetir diariamente sus sacrificios y por eso mismo tenían que ser muchos los sacerdotes. Se trataba de un sacerdocio limitado en su eficacia y limitado también en el tiempo de su ejercicio. Por eso era necesaria la aparición de un nuevo sacerdocio que fuera tan eficaz que no tuviera que repetirse, que fuera tan permanente que durara eternamente y que fuera tan singular que solamente una sola persona pudiera ejercerlo en plenitud. Todo esto sólo puede ser pensado a partir de la divinidad de Cristo, manifestada por la resurrección. Esta realidad de "estar siempre vivo", es la que recoge el autor del escrito a los Hebreos como consecuencia de la discusión sobre la eternidad del sacerdocio de Cristo, en el capítulo 7.

La discusión sobre "el sacerdocio eterno de Melquisedec" no es otra cosa que una prueba de la escritura del A.T. sobre la eternidad del sacerdocio de Cristo, prueba basada en un estilo típicamente rabínico de hacer exégesis: se parte de la interpretación literaria del texto, esta interpretación se convierte en metáfora y finalmente se le aplica al sujeto o a la materia en discusión. Es obvio que la eternidad del sacerdocio de Melquisedec es una metáfora sacada del dato de que él "aparece" sin padre, sin madre, sin genealogía, aunque en la realidad él hubiera sido un hijo de familia, como cualquier mortal. Una metáfora es precisamente eso: una realidad tomada de otra parte para aplicársela a alguien a quien se quiere embellecer con alguna cualidad, o en quien se descubre una cualidad que hay que resaltar. La teología ha corrido con el peligro de tratar como realidades cosas que eran simples metáforas, pertenecientes al campo simbólico. La eternidad del sacerdocio de Cristo no se toma de la eternidad del sacerdocio de Melquisedec. El argumento más bien sigue otro orden: dado que el sacerdocio de Cristo es eterno por su resurrección, se busca en las Escrituras alguna metáfora que haga ver cómo unos ojos iluminados pueden descubrir en el Antiguo Testamento las realidades del Nuevo. La eternidad del sacerdocio de Cristo es una de estas realidades que tienen una misteriosa raíz con acontecimientos inexplicables del pasado.

La intuición más bella acerca de la eternidad del sacerdocio de Cristo es la finalidad que en el texto se la da a su resurrección: Jesús es sacerdote eterno, "para estar siempre vivo y así interceder en nuestro favor". Más no se puede decir: se trata de una eternidad en permanente ejercicio de misericordia, siempre en nuestro favor.

3.3.5. ¡Por fin un sacerdocio que toca lo intocable: la conciencia!

«Lo anticuado y viejo está a punto de cesar... Allí se ofrecen dones y sacrificios incapaces de perfeccionar en su conciencia al adorador... ¡La sangre de Cristo, que por el Espíritu Eterno se ofreció a sí mismo sin tacha a Dios, purificará de las obras muertas nuestra conciencia, para rendir culto a Dios vivo!»... (8,13; 9,9.14).

El punto clave o central en el que se diferencian el sacerdocio antiguo y el nuevo, es el tipo de sacrificio que cada uno de ellos emplea: víctimas exteriores, el antiguo; la propia sangre, el nuevo. Cuando se emplean víctimas exteriores a la persona que sacrifica, la propia conciencia del sacrificador no queda comprometida. Lo que transforma es la entrega personal, pues con ella se destruye radicalmente el afán de dominio que lleva a acaparar, a precio de injusticia. En cambio, el sacrificio de Jesús comprometió su entera existencia, pues en él ofreció su vida. A través del ofrecimiento de la propia vida, Jesús alcanzó para él la máxima perfección, pues se despojó de todo afán de dominio, siendo para Dios una víctima sin tacha, y para nosotros la máxima oportunidad de transformación interior, siempre y cuando nos ofrezcamos junto con él al Padre. La ofrenda de la propia vida, en la medida en que vaya unida por la fe a la de Cristo, nos purificará interiormente y tocará nuestra conciencia, porque destruye el egoísmo o afán de dominio, o tendencia a acaparar, raíz de todo pecado. Ya no ofreceremos víctimas destinadas a aplacar a Dios, a obtener su benevolencia, es decir, víctimas destinadas a cambiar la voluntad de Dios en nuestro favor. La perspectiva, a partir de Cristo, debe ser diferente: que el sacrificio transforme al oferente. Y esto sólo se logra, si el oferente es la víctima.

Con esto queda totalmente revolucionado el sistema cultual heredado. Mientras no se llegue a ofrendar la propia vida en unión con Cristo, no habrá posibilidad de comunión con Dios. Y esto no lo da sólo el culto. Esto se logra principalmente en la vida. Aquí es donde hay que colocar el altar principal que nos recibirá a nosotros mismos como ofrenda. Sólo a partir de aquí tendrán sentido los otros altares cultuales que edifiquemos.

3.4. Lo contrario a la ley es la fe de los ancestros (11,1 - 12,29)

Según el esquema literario presentado, al tema de la Ley, representada por la mediación de Moisés y superada por Cristo, corresponde este tema de la fe de los mayores. Ley y fe se contraponen. La primera se apoya en obras, la segunda gravita en Dios. De esta fe de los mayores, destaquemos tres aspectos relacionados con el sacerdocio de Cristo.

3.4.1. La fe, puerta del nuevo Sacerdocio

«Teniendo en torno nuestro tan gran nube de testigos, sacudamos todo lastre y el pecado que nos asedia, corramos con fortaleza la prueba que se nos propone, fijos los ojos en Jesús, el que inicia y consuma la fe»... (12,1-2).

El escrito a los hebreos propone (11,1ss) una lista inmensa de testigos de la fe del A.T. y lo hace a propósito, ya que su interés es probar que el nuevo sacerdocio que ofrece Cristo tiene fundamento en el Antiguo Testamento. Este fundamento se lo da el tema de la fe. El sacerdocio de Cristo no se apoya en la ley. Su apoyo es la fe, ya que Cristo es «el que inicia y consuma la fe» (12,2), es decir, Jesús está presente en la fe de los ancestros, que inician la carrera de la fe, y consuma esta carrera con su propio sacrificio.

Todos los que, en el A.T., tuvieron fe fueron justificados por una realidad distinta a la de la Ley. La fe es anterior y superior a la Ley: de aquí esa larga lista de testigos de la fe, que mantuvieron la más alta comunicación con Dios, aunque siempre en espera de que su lista fuera consumada y perfeccionada por la persona de Cristo. Todos ellos fueron también sacerdotes, pero con una consagración sacerdotal "póstuma". Es decir, encontraron en Cristo la razón de ser de ese sacerdocio que vivieron inconscientemente, pero que en realidad los santificó y transformó sin intervención de la ley. Siguiéndole las huellas a esta hermosa metáfora, diríamos que la puerta del nuevo sacerdocio estaba abierta desde la vivencia de la fe del A.T., pero que sólo se empieza a ser consciente de él a partir de Cristo. Por eso el texto remata así:«Dios tenía ya dispuesto algo mejor para nosotros (los del N.T.), de modo que no llegaran ellos (los del A.T.) sin nosotros a la perfección» (11,40).

3.4.2. La fe y la contradicción de un "sacerdocio laical"

«La fe es garantía de lo que se espera; la prueba de las realidades que no se ven. Por ella fueron alabados nuestros mayores»... (11,1).

La fe es la razón de ser de toda comunicación con Dios. Por eso es patrimonio de todos, sin barreras sociales ni sexuales: de hombres y mujeres, de antiguos y recientes, de israelitas y no israelitas, de santos patriarcas y profetas populares... Esta larga lista de personas de fe que termina con la fe de Jesús (12,2), está puesta como prueba de muchas cosas dichas antes: que la fe es mayor que la ley; que el sacerdocio de Cristo se apoya en la fe; que esta fe ya existía en el A.T.; que la fe desborda al sacerdocio que se apoya en la ley; que la comunicación con Dios se puede dar también fuera de la ley; y que, al darse el sacerdocio de Cristo a base de fe y no de ley, él no necesitaba ser sacerdote según la Ley... Esta conclusión ya había sido indicada antes respecto de Jesús: él era un laico, por no ser de tribu sacerdotal, sino de la tribu de Judá (7,13-14), o simplemente por no haber sido sacerdote (8,4). Por lo mismo, la fe y no la Ley era lo que daba razón de este original modelo de sacerdocio laical.

3.4.3. La fe, la persecución y el sacerdocio

«Corramos con fortaleza la prueba que se nos propone, fijos los ojos en Jesús... que soportó la cruz sin miedo a la ignominia y está sentado a la diestra del trono de Dios»... (12,1-2).

Tener fe en hebreo se expresa con el verbo 'amán que significa apoyarse en otro, confiar... Esto mismo es lo que el griego quiere expresar con el verbo pistéuo que quiere decir tener firme convicción de algo acerca de otro. Tener fe, por el hondo significado que quiere expresar, puede decirse de muchas maneras. Aquí (en 12,1-2) se usa un verbo especial (aphorao) que quiere decir mirar fijamente, como cuando uno pone su confianza en alguien, como cuando se espera respuesta del otro, porque uno sabe que el otro entiende todo lo que le dice la mirada. Una mirada fija está apoyándose en aquel a quien mira. De esta forma se les propone a los cristianos perseguidos que manifiesten su fe en Cristo, mirando tan fijamente al Crucificado que en la mirada se le diga toda la angustia que se siente en la persecución y así se reciba de parte del Crucificado una respuesta convertida en aliento, «para no desfallecer, faltos de ánimo» (12,3).

Fijar la mirada en Cristo es fijarla en el Sumo Sacerdote en el que se convierte Cristo por su resurrección después de su muerte. Por eso se dice de él que «soportó la cruz sin miedo a la ignominia, y está sentado a la diestra de Dios» (12,2). Lo que le permite a Cristo ser el mediador perfecto -ya lo dijimos- es su capacidad de sufrimiento por los hombres («soportar la cruz sin miedo a la ignominia») y su capacidad de cercanía junto al Padre («estar sentado a la diestra de Dios»). Todo esto es un resumen de lo que es la mediación de Cristo, que garantiza la más perfecta comunicación con Dios.

3.5. Lo contrario a la naturaleza angélica es la naturaleza humana y su capacidad de sufrimiento (13,1-25)

Este apartado es el complemento del primer tema tratado en esta parte teológica del escrito a los Hebreos, acerca de la mediación de los ángeles superada por la de Jesús. Según el esquema literario "quiástico" presentado, al primer tema le corresponde el último, en forma de paralelo. Este tema, pues, complementa lo dicho entonces, pero no en forma de paralelismo sinónimo o de paralelismo antitético, sino en forma de paralelismo complementario.

3.5.1. Los dolorosos deberes del sacerdote laico van más allá del culto

«Sea vuestra conducta sin avaricia, contentos con lo que tenéis» (13,5).

La naturaleza humana, contraria a la de los ángeles, está sometida al dolor o sufrimiento. Por eso toda comunicación del hombre con Dios tiene que contar con ella e incorporarla a su espiritualidad. La comunicación con Dios no es una cosa aérea; parte de la imitación de Dios que lo entrega todo: la creación, su Hijo y su Espíritu. El mismo Padre se da a sí mismo como habitante del interior humano (Jn 14,23). El culto verdadero que Dios quiere es este tipo de sacrificio: darse a sí mismo, desprenderse de sí mismo, antes que dar ofrendas distintas de la propia persona. Cuando el ser humano no se da a sí mismo, cae en la avaricia: atrapa cosas para sí. Por eso la exigencia de la espiritualidad que propone el escrito a los Hebreos es la de darse a sí mismo, destruyendo toda tendencia a acaparar: entregarse en la hospitalidad, sin atrapar los dones para sí (13,2); entregarse en la compasión, sin atrapar para sí seguridades y satisfacciones que otros compañeros han perdido, a lo mejor por causa de la fe (13.3); y entregar amor en el matrimonio, sin atrapar sexo para sí en el adulterio (13,4).

Quien está llamado a entregarlo todo puede llegar a la más perfecta comunicación con Dios: Dios se convierte en su protector y en su ayuda (13,5-6). Los deberes, pues, de este sacerdocio laical miran a la vida, más que al culto. Porque el culto más hondo y genuino que se puede dar a Dios es existencial: entregarse a sí mismo, ahí donde el ser humano se realiza como tal. Esta posición la retomará más delante con esta bella frase: «No os olvidéis de hacer el bien y de ayudaros mutuamente; esos son los sacrificios que agradan a Dios» (13,16).

3.5.2. Un Sacerdocio en la periferia de la marginación y del dolor

«Jesús, para santificar al pueblo con su sangre, padeció fuera de la puerta»... (13,12).

Existe un pueblo permanentemente crucificado por las circunstancias que le toca vivir: lo excluyen o por razones económicas, o por razones políticas, o por razones sociales, o por razones religiosas. Son los destinados a morir antes de tiempo y que suelen estar en un permanente éxodo social, político, económico o religioso. Todos ellos se dan cita en "las afueras" de la gran ciudad (o del "campamento", según el texto original). El escrito a los Hebreos habla magistralmente de tres éxodos: del éxodo de las víctimas que son quemadas fuera (exo) del campamento (13,11); del éxodo de Jesús que fue crucificado fuera (exo) de la ciudad (13,12); y del éxodo de los cristianos que deben ir a las afueras (exo), cargados como Jesús con el oprobio de las víctimas destinadas a la muerte (13,13). El sacerdocio que ejerce Cristo se ofrece en la periferia de la marginación, del sufrimiento y de la muerte. Es aquí, en esta periferia del dolor donde se alcanza la realidad de un sacerdocio destinado a compartir la experiencia de Jesús y de todos los crucificados de la vida, víctimas del poder de turno. Sin duda que éste es un tipo extraño de consagración sacerdotal. Pero es el que se nos propone como cristianos.
3.5.3. Un sacerdocio de obediencia dolorosa y no de poder de gobierno

«Obedeced a vuestros dirigentes y someteos a ellos, pues velan sobre vuestras almas como quienes han de dar cuenta de ellas»... (13,17).

El sacerdocio que ofrece Jesús no es un sacerdocio constituido en poder sobre otros: no es un sacerdocio de gobierno, como el Sumo Sacerdocio israelita. Por eso no es extraño que a los "sacerdotes laicos" cristianos se les pida obediencia para con sus líderes. Aquí se tienen presentes las palabras y la imagen de Jesús que, «aún siendo Hijo, con lo que padeció experimentó la obediencia... y se convirtió en causa de salvación eterna para todos los que le obedecen»... (5,9). El sacerdocio que ofrece el escrito a los Hebreos está anclado en Jesús que no quiere ningún tipo de poder, que siendo el Señor y el Maestro, lava los pies de sus discípulos, para que ellos hagan lo mismo (cf. Jn 13,12ss) y que no vino a ser servido sino a servir, y a dar su vida como rescate por muchos (Mc 10,45).

El poder de mandar sólo encuentra remedio en la fuerza de la obediencia, cuando todos los hermanos, en una búsqueda honrada de la voluntad del Padre, deciden hacerle caso a esta voluntad. Aquí mandar no es imponerse sobre otros, sino saber convocar a los hermanos para recordar con ellos el camino del dolor que hay que seguir por servir al pueblo. Y obedecer no es humillación, sino cumplimiento de una alianza pactada por el bautismo o la aceptación del mismo. El escrito a los Hebreos lo percibe así, cuando habla de «pastor de ovejas en virtud de la sangre de una alianza eterna». Por eso, mandar no es imponer a otros cargas, sino llevar con otros la carga de la cruz de Cristo. Aquí desaparece la consagración del poder, para aceptar todos la consagración de la propia entrega.

 

3.6. Conclusión

3.6.1. Un sacerdocio abierto al cambio

«Las cosas conmovidas se cambiarán, ya que son realidades creadas, a fin de que permanezcan las inconmovibles»... (12,27).

La encarnación, la muerte y la resurrección de Jesús tocaron todas las realidades terrenas, dando una visión nueva de Dios, del Hombre y del Mundo. Todas estas realidades, al ser tocadas, quedaron conmovidas, sacudidas, removidas, fuera de lugar. En el nuevo sacerdocio de Cristo, Dios aparece como Padre de un ajusticiado que quiso ser solidario con los ajusticiados de la tierra... Todos los seres humanos -hombres y mujeres- se revisten de igualdad para celebrar la justicia de Dios... Y el mundo se convierte en un gran templo, en cada uno de cuyos rincones se puede celebrar, porque ahora se celebra ofreciendo la vida por los otros, a semejanza de Cristo. Un sacerdocio de este tipo, mientras se conserve genuino, está abierto a todos los cambios de la historia: no se quedará repitiendo rituales, sino adaptando la vida al amor, a la solidaridad, a la igualdad, a la fraternidad, a cada circunstancia nueva de injusticia. Porque lo inconmovible de Dios está en su amor, su lealtad, su justicia y su entrega.

3.6.2. ¿Y del "sacerdocio clerical" qué?

«Ofrezcamos sin cesar, por medio de él, a Dios un sacrificio de alabanza, es decir el fruto de los labios que celebran su nombre»... (13,15).

El sacrificio único de Cristo debe ser asumido por cada cristiano. Su celebración no es repetición, en el sentido limitado de que toda repetición refleja, en cierta forma, la insuficiencia de lo que se repite. Jesús sólo podía morir una sola vez (9,25-28). La celebración de su muerte para los cristianos no depende de limitación alguna de la víctima, sino de la asimilación o vivencia del mismo por parte de todos los hombres y mujeres. Todos necesitan celebrar la entrega de Cristo, para poder ofrecer su propia vida a semejanza de la de Jesús. Para esta celebración permanente, necesaria para todos los tiempos y personas, se creó un ministerio "clerical", al que deberíamos llamar presbiterado y no "sacerdocio", para no entrar en confusión con el sacerdocio de que habla Hebreos. La tarea de dicho ministerio clerical es la de convocar a la celebración ya indicada. Pero no hay que confundir un sacerdocio con otro. Ordenando las ideas, podríamos decir lo siguiente:

* Jesús es el único sacerdote, por su muerte y resurrección, únicas e irrepetibles en la historia.

* Los cristianos participan de ese sacerdocio por medio del bautismo que reciben, para dar testimonio en su propia vida de la muerte y resurrección de Jesús.

* El sacerdocio que se asume por el bautismo debe ser ejercitado de acuerdo con el bautismo.

* La más perfecta comunicación con Dios y de Dios se obtiene por el camino de Cristo: entrega total. A la entrega del ser humano, el Padre responde con una acción transformante, la cual, mientras viva el ser humano, es un principio de resurrección.

* El sacerdocio bautismal es el fundamento de todos los otros ministerios cristianos, incluido el presbiterado.
* La dignidad de los cristianos -hombres y mujeres- hay que tomarla de su sacerdocio bautismal. No hay mayor dignidad que ésta.

* Los ministerios en la iglesia son, en su ejercicio, vivencias del sacerdocio bautismal y deben tomar de éste lo fundamental: capacidad de entrega.

* Los otros ministerios -incluido el del presbiterado- facilitan la comunicación con Dios, siempre y cuando beban de lo fundamental: entrega y transformación.

* El presbiterado -o sacerdocio clerical- no debe ser tan enaltecido que llegue a confundir a los cristianos frente al valor del sacerdocio bautismal.

* El nombre verdadero del sacerdocio clerical es el de "ministerio presbiteral". Se debería retomar este nombre para evitar confusiones.

* La ritualidad del ministerio presbiteral, lo mismo que de los otros ministerios o servicios, debería estar de acuerdo con lo fundamental -el sacerdocio de Cristo- y reflejarlo: entrega, transformación, sacrificio y comunión.

3.6.3. Desde el Sacerdocio de Cristo es posible renovar nuestras instituciones

Por eso, cuando pensemos en renovar nuestros ministerios oficiales, clericales y laicales, recurramos a su fuente que es el sacerdocio bautismal. Tanto lo clerical como lo laical, deben partir de la unidad: del sacerdocio bautismal. Y en cada uno de ellos debe reflejarse la pluralidad, en riqueza de ofertas de entrega tanto clericales como laicales y en riqueza de ofertas de comunión tanto clericales como laicales; cada campo según su propio modo, según el propio don recibido. Sólo así ambos se complementarían, y no serían, como lo son ahora, un apéndice cada uno del otro. Y, aunque parezca contradictorio, los mayores sacrificios en esta renovación los debe hacer el presbiterado (o mal llamado sacerdocio clerical), pues la historia de la pastoral, de la eclesiología y de la teología lo han recargado tanto que lo han vuelto confuso frente al sacerdocio fundamental, único y universal de Cristo. Una buena renovación del mismo nacería de su confrontación con este sacerdocio bautismal, patrimonio de todo cristiano. Sólo una confrontación sincera nos dejaría ver qué es lo que el uno le ha quitado al otro, qué es lo que el uno debería tomar del otro y qué es lo que ambos deben ejercer para cumplir su respectiva misión y así servir más y mejor al pueblo de Dios.

 

 

 

 

CLAVE CLARETIANA

OFRECER LA PROPIA VIDA

En la entrega de sí mismo, en total obediencia al Padre, Jesús fue constituido como Sacerdote, inaugurando un nuevo sacerdocio. En la entrega de sí mismos, en comunión con Jesús-Sacerdote, ejercen su sacerdocio todos los cristianos. No se trata de repetir rituales, sino de dar, impulsados por el Espíritu, todo lo que se es y se tiene para que el proyecto de Dios se haga realidad en nuestro mundo.

Nosotros nos sumamos a esta ofrenda existencial con la peculiaridad de nuestra consagración religiosa (CC 5). A través de ella nos disponemos para contribuir desde nuestro carisma misionero, como presbíteros o laicos, al anuncio del Reino y al crecimiento de la comunidad cristiana. Cada uno de nosotros realiza esta vocación como ministro ordenado o como laico consagrado (SP 8). Sin embargo el sello que garantiza nuestro servicio, que lo hace verdaderamente cristiano, es la "entrega" total y absoluta a Dios y a los demás. Les dice el P. Fundador a los que se preparan para el presbiterado: "No basta que esté ordenado, es indispensable que tenga el mismo espíritu de Jesús" ("El Colegial instruido", en EE p.284). Con Jesús, ofrecemos la propia vida al servicio del Reino. "Jesús, ungido por el Espíritu, acoge la voluntad del Padre, viviendo en comunión con Él y compartiendo el dolor del pueblo" (SP 15). Solamente con esta actitud podremos vivir plenamente nuestra vocación misionera claretiana.

 

CLAVE SITUACIONAL

1. En las situaciones actuales de sufrimiento. Nadie ignora que el sufrimiento abunda en nuestro mundo. La complejidad creciente de la vida multiplica ocasiones, causas y formas de dolor, muerte y desdicha. En las sociedades del "bienestar" de una forma, y de otra en los pueblos y sectores del "malestar", azotados ahora todos por el materialismo mercantilista/consumista de tantas avaricias, de tanta injusticia y corrupción que traen excesivos enriquecimientos y empobrecimientos, falsas esperanzas y desesperación, vacíos y violencias que el mismo sistema reprime creando infiernos. ¿No se está deteriorando la calidad del sufrimiento, su sentido humano y cristiano?...

Interesa medir en cada lugar, cultura y religión o iglesia, si hoy se aprecia o no el sacrificio, el desprendimiento y la entrega desinteresada al bien común.
En las sociedades donde abundan los signos de sufrimiento y muerte, suelen brotar también signos de compasión, solidaridad, resurrección y vida. Para contextualizar los mensajes de "Hebreos", preguntémonos: ¿cuáles son hoy (en los contextos humanos y religiosos de nuestros lugares de misión) las situaciones de sufrimiento deshumanizado o descristianizado, necesitadas de "sentido" y redención?... ¿Y las situaciones de entrega y sufrimiento redentor, de resurrección y vida?

2. Discernir las "mediaciones" de la comunicación con Dios. ¿Conocemos situaciones actuales de sufrimiento humano que sean causa o efecto de la negación de Dios, de ausencia o silencio de Dios en la vida de la gente?... Esas situaciones generan mayor necesidad de Dios y búsqueda de "mediaciones" (o "sustituciones") de la comunicación con Dios. Y las crisis de esta última década, que han barrido ideales, esperanzas y utopías, suscitan (en cristianos y en no cristianos) necesidad de nuevas "mediaciones" de sentido y de comunicación con Dios.

También se descubre hoy la variedad y validez de otras "mediaciones" culturales y religiosas en grandes mayorías y en multitud de minorías humanas. Y la globalización lleva a todo el mundo el fenómeno de las nuevas demandas y ofertas de "mediaciones": sincretismos y fragmentos de otras culturas, religiones y espiritualidades; sectas, "nueva era", rituales esotéricos, etc.; hasta se ponen de moda "los ángeles", y sobreabunda el mercado de técnicas de vida interior, relajación, autoestima y espiritualidades calificadas "light"...

Todo puede ser sintomático. Sin menospreciar nada, para discernir en lo que nos concierne a los cristianos, preguntémonos si todo eso son caminos y medios que hacen descubrir y asumir con fidelidad la siempre nueva mediación de Jesucristo, o si son "mediaciones" que la desplazan y la sustituyen. Y esta cuestión se ilumina con otra: de los criterios que ofrece Jesús en la novedad de su Sacerdocio según "Hebreos", ¿cuáles son más luminosos y certeros para discernir hoy las "mediaciones" en uso?

En los contextos humanos de nuestros lugares de misión, ¿cuál es la situación de las "mediaciones" de sentido y de comunicación con Dios?, su variedad, su alcance, su influencia en la gente (la oferta y la demanda)... Y en nuestra Iglesia local, y en nuestras propias comunidades cristianas, ¿qué "mediaciones" de comunicación con Dios están en crisis, y cuáles van en alza?..

3. Situaciones que reclaman la mediación del sacerdocio de Cristo. "Hebreos" mantiene su "bella osadía" reveladora de lo esencial, y hoy todas las situaciones de sufrimiento en el mundo (máxime el sufrimiento de los inocentes) reclaman que ejerzamos el sacerdocio de Jesús como El, participando existencialmente en la pasión de los crucificados. La com-pasión...

Y, dado que Dios decidió comunicarse con los humanos de manera tan nueva en Jesucristo, si hubiera situaciones eclesiales en las que la mayoría de los bautizados/as ignoran u olvidan su participación en el sacerdocio de Jesús (entrega al servicio y al sacrificio en el amor solidario de la fe) y lo reducen a la inercia o a la sola participación en ritos, esas situaciones eclesiales reclaman que se descubra y se asuma hoy el sacerdocio de Cristo en su novedad original. Lo mismo si hubiera situaciones en que, presbíteros y obispos, reducen su práctica de la mediación sacerdotal de Cristo a un sacerdocio ritualista o de poder sagrado, utilitario o autocrático.

Viendo la práctica actual, ¿en qué situación podemos decir que está el sacerdocio en nuestra Iglesia y en nuestras comunidades? ¿Mantiene la novedad y el vigor existencial del Espíritu de Jesús en su mediación sacerdotal, o ha vuelto a nuevos ritualismos y/o a funcionarismos de poder sagrado?... Las diferencias y relaciones en nuestra Iglesia entre el sacerdocio de los laicos/as y el sacerdocio de los presbíteros y obispos, ¿responden al espíritu y la práctica de Jesús?... ¿Qué habríamos de renovar, y cómo planteárnoslo? 

 

CLAVE EXISTENCIAL

1. Orar "Hebreos". Adentrarme en esa revelación de la asombrosa novedad de Jesús. Unirme a El en el Espíritu de su sacerdocio (cercanía del Dios gratuitamente bueno). Y, "fijos los ojos en Jesús", seguir su itinerario redentor de encarnación en el sufrimiento de los crucificados, hasta el abandono en el corazón del Padre "fuera de la puerta", ese lado de acá de la resurrección...

2. Recordatorios. ¿Qué expresiones breves de "Hebreos" merecen anotarse como evocadoras de la entrañable grandeza de Jesús, único Sacerdote de novedad total?

3. Un test. "Quien no siente el sufrimiento del otro en el propio ser, difícilmente entra en compasión". Esta frase nos proyecta "Hebreos" como un test vocacional para todo portador del sacerdocio de Jesús en este mundo, sea laico/a, presbítero u obispo.

4. En mi historia. ¿Qué presencia y qué papel ha tenido el sufrimiento en mi historia personal?... ¿Me identifica más con Jesucristo y con los que sufren?; ¿es fuente de vida?

5. Autoexamen. En mi práctica, ¿dominan la fe y lo existencial en el ejercicio del sacerdocio (entrega al servicio hasta el sacrificio, como Jesús) o dominan la ley y el ritual?
6. Como claretianos. A la luz de "Hebreos", ver el empeño de nuestro Fundador por imitar a Jesucristo en padecer y sufrir, verlo en la "definición del misionero" como dimensión importante de nuestra misión carismática, y pensar en nuestro "sacerdocio de la Palabra"... Contemplar la nube claretiana de "testigos", y animarnos a seguir a nuestros "mayores" en la fe, esa "sangre que habla" (Heb 12, 24).

 

 

ENCUENTRO COMUNITARIO

1. Oración o canto inicial.

2. Lectura de la Palabra de Dios: Heb 5,1-9

3. Diálogo sobre este tema en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial).

4. Oración de acción de gracias o de intercesión.

5. Canto final

TEMA 11: COHERENCIA ENTRE FE Y VIDA

CARTA DE SANTIAGO

 

CLAVE BÍBLICA

1. NIVEL HISTÓRICO

La carta de Santiago es uno de los grandes enigmas del Nuevo Testamento. Ya lo fue para la iglesia del siglo II, que, en general, se negó a aceptarla como canónica. Algunos datos al respecto.

1.1. Autor del escrito

El autor se designa a sí mismo como "Santiago, siervo de Dios y del Señor Jesucristo". Ahora bien, por el Nuevo Testamento conocemos al menos tres personajes de nombre Santiago: el hijo de Zebedeo, Santiago el de Alfeo (o el menor), y Santiago "el hermano del Señor". No parece probable que el autor de esta carta sea un miembro del colegio de los Doce, pues sería inverosímil que, escribiendo a "las doce tribus dispersas", prescindiese de su título de apóstol, padre del nuevo pueblo de Dios que se fundamenta en los nuevos doce patriarcas.

El dilema debe plantearse, por tanto, entre la autoría del "hermano del Señor" y la posibilidad de seudonimia. Y hay que reconocer desde el principio que actualmente no existe acuerdo en este punto.

1.1.1. ¿Qué sabemos del "hermano del Señor"?

La tradición evangélica conoce un "Santiago" entre los parientes de Jesús, y en relación con su madre María (Mc 6,3; Mt 13,55; cf. Mc 3,31). Dichos parientes de Jesús no formaron parte del grupo de sus seguidores, pues no creían en él (Jn 7,5; cf. Mc 3,21s.31s.).

Pero, tras la resurrección, Santiago recibirá una aparición del Cristo glorioso y quedará incorporado a la iglesia (1Co 15,7), en la que pronto desempeñará un papel dirigente, al menos en Jerusalén (cf. Ga 1,19; 2,9; Hch 12,17; 15,13; 21,18).

Desde su iglesia judeocristiana de Jerusalén, de la que llegó a ser principal dirigente, quizá por sintonía natural, quizá por acuerdo tomado en el "Concilio"(cf. Ga 2,9), Santiago parece sentirse responsable también de las comunidades judeocristianas de fuera de Palestina, que, en su opinión, deben continuar observando la ley judía, ya que su fe cristiana no las separa de su ascendencia abrahamítica ni las exime de atenerse a las cláusulas de la antigua alianza. Por eso Santiago envía "visitadores" a los judeocristianos de Antioquía (Ga 2,12), le preocupa que Pablo pueda apartar de la ley mosaica a los judeocristianos de diáspora (Hch 21,21s.), y hace cuanto puede para que en las comunidades mixtas de diáspora se creen las condiciones que permitan al grupo judeocristiano seguir practicando la ley (Hch 15,20s.).

Según la antigua historia eclesiástica (Eusebio, citando a Hegesipo), el judecristiano Santiago gozó de un enorme prestigio en Jerusalén, tanto entre los judeocristianos como entre los simples judíos; recibió el sobre nombre de "el justo" y concitó la envidia del sumo sacerdote Anás II, el cual, aprovechando un interregno de gobernadores romanos, le hizo despeñar desde el pináculo del templo en el año 62.

1.1.2. ¿Pudo ser el "hermano del Señor" autor de este escrito?

El carácter judío de la carta de Santiago es indiscutible; sus referencias a la ley son constantes, y su preocupación por los judeocristianos de diáspora queda clara desde la dedicatoria inicial: las doce tribus de la dispersión. Tanto es así, que algunos han opinado que St sería en su origen un texto puramente judío, "cristianizado" posteriormente mediante algunas interpolaciones.

Actualmente esta opinión es insostenible, pues St está lleno de elementos de tradición cristiana, algunos muy primitivos (se ha defendido también, no hace mucho tiempo, que St pudiera ser el libro más antiguo del Nuevo Testamento -J.A.T.Robinson-). El núcleo mismo del escrito gira en torno a un problema típicamente eclesial: el desconcierto que la predicación paulina pudo suscitar en ciertos ambientes judeocristianos.

En St encontramos la contraposición Santiago-Pablo, bien conocida por la historia neotestamentaria, según lo expuesto más arriba, y parece pertenecer a una época en la que las comunidades judeocristianas tienen un notable peso en la iglesia. No se encuentra en St la menor referencia a la destrucción del templo, ni parece que el autor conozca las cartas de Pablo (con cuyas parénesis habría podido obviar las interpretaciones unilaterales o abusivas). Todo ello parece conducir a la conclusión de que se trata de un documento muy antiguo, que cuadra mucho mejor con la época en que vivió "el hermano del Señor" y con sus preocupaciones características que con los últimos años del siglo primero.

1.1.3. Dificultades contra la autenticidad

La mayor dificultad es la lengua y estilo de la carta. St tiene ciertamente abundantes semitismos, sobre todo en la fraseología, paralelismos, etc; es indudable que el autor piensa en judío; pero escribe en una koiné elegante y supercorrecta. ¿Sería capaz el "hermano del Señor", que probablemente nunca salió de Palestina, de escribir en griego una composición tan perfecta? Aquí hay que tener en cuenta que el griego no era desconocido en Palestina, que la gente más culta lo dominaba desde la época seleúcida, y que nada sabemos sobre los conocimientos lingüísticos de Santiago. Por otra parte, dado que el escrito va dirigido a personas ya muy afincadas en el mundo helenista, es normal que el autor se preocupase de enviarles un escrito que les resultase lo más familiar posible, ya poniendo a contribución sus mejores conocimientos del griego, ya valiéndose de un colaborador grecoparlante.

También se ha objetado que la ausencia de elementos carismáticos, y, por tanto, la notable institucionalización de la iglesia, invitan más bien a pensar en una época tardía, no en la anterior al año 62; pero conviene recordar que en Jerusalén predomina desde el principio la institución, frente a Antioquía y el mundo paulino, donde lo carismático tiene mayor relieve. Y una cierta mundanización de la iglesia, contra la que también lucha nuestro escrito, puede haberse producido ya para los años 60 (mundanización que, por lo demás, coexiste con la espera de la parusía próxima, plenamente explicitada en St 5,8s.).

Otra objeción que podría ponerse es que el autor no se da a sí mismo el título de "hermano del Señor", título que quizá podría haber corroborado su autoridad. Pero, frente a ello, conviene no olvidar que el parentesco con Jesús no fue siempre un título de gloria en el primitivo cristianismo; Jn 7,5 afirma expresamente que los parientes de Jesús no creían en él, y Mc 3,21.31-35 pudiera contener una invectiva implícita contra la autoridad que la familia de Jesús ha ido adquiriendo en la iglesia.

1.2. Destinatarios de este escrito

1.2.1."Las doce tribus de la dispersión"

Esta denominación, en principio, nos indica que se trata de las iglesias judeocristianas de fuera de Palestina; si bien no se puede excluir a priori que sean iglesias paganocristianas que se comprenden a sí mismas como el verdadero Israel (cf. Flp 3,3: "la verdadera circuncisión somos nosotros") y entienden su existencia en este mundo como la de "extranjeros y peregrinos" (cf. 1P 2,11).

Esta segunda posibilidad teórica, sin embargo, resulta inverosímil por el contenido de la carta, que -ya se ha indicado- algunos han considerado como un escrito originariamente judío y no cristiano. Las referencias a la ley son constantes; los ejemplos se extraen del Antiguo Testamento, y el razonamiento central gravita en torno a la interpretación de Gn 15 y 22: la justificación de Abrahán por la fe o por las obras. A la reunión de la comunidad se la denomina en una ocasión "synagogé" (St 2,2).

1.2.2. Pero son destinatarios cristianos

No sólo nos encontramos con la mención del Señor Jesucristo (1,1; 2,1), o del "Señor de la gloria" (2,1; cf. 1Co 2,8), sino con un gran acervo de tradición parenética cristiana primitiva, cercana especialmente al Sermón del Monte y a la tradición paulina.

Por otra parte, la polémica en torno a la contraposición fe/obras no se comprende sin un cierto conocimiento de la doctrina paulina de la justificación, tal como se vivía dentro del cristianismo primitivo.

El lenguaje escatológico de St 5,7-10 es típicamente cristiano; igualmente la designación de la comunidad como "ekklesía" (5,14), o las referencias a la conversión y el bautismo en 1,18-21.

1.2.3. ¿Dónde localizarlos?

Es evidente que se trata de algo más que una comunidad. La mención de las "doce tribus dispersas" hace pensar, en principio, en un grupo de comunidades judeocristianas de diáspora; así el escrito debe entenderse como una especie de encíclica. No podemos saber en qué medida Santiago se sentía responsable del judeocristianismo de diáspora y este cristianismo le consideraba a él como autoridad. Parece probable que, al menos, creyese tener esa autoridad sobre las comunidades destinatarias de las "cláusulas de Santiago" (Hch 15,20.29): Antioquía, Siria y Cilicia (Hch 15,23).

Curiosamente la carta que nos ocupa tiene un especial parentesco con una serie de escritos surgidos en esa zona: Mt, Didakhé, Kerygmata Pétrou: sólo en Mt 5,34, en St 5,12 y en KgPt Hom 3,55 se encuentra la prohibición del juramento; la unción con óleo se encuentra en St 5,14, en Did 100 y, al menos aludida, en KgPt Recogn 1,45. Los múltiples contactos de St con Q orientan en la misma dirección.

1.3. Ocasión y objetivo de la carta

1.3.1. Objetivo general

De la lectura del escrito podemos concluir que Santiago se propone ofrecer a un grupo de comunidades judeocristianas una serie de exhortaciones en orden a dar forma concreta a la fe que profesan, evitando que ésta se quede en unas meras ideas, sin conexión con la vida cotidiana, particularmente en un tiempo de tentación o tribulación (1,2.12s.)

La falta de sistematicidad que encontramos en St es precisamente la consecuencia palpable de que no se trata de una tesis teológica rigurosa, sino de mostrar con una serie de ejemplos de cómo la fe cristiana se verifica en el comportamiento habitual del creyente.

 

 

1.3.2. Pero hay una preocupación coyuntural específica

Dentro de la mencionada asistematicidad hay que contar con una excepción: St 2,14-26 desarrolla con amplitud un tema teológico-moral que puede servir de fundamentación al centón de recomendaciones dispares y dispersas. En ese pasaje el autor se esfuerza por mostrar que la verdadera fe debe manifestarse en la santidad de vida.

Lo curioso es que el razonamiento del autor no parece puramente objetivo o autónomo, sino que está inconfundiblemente en relación con algún tipo de "paulinismo". Es sorprendente que St 2,23 cite el mismo texto del Antiguo Testamento que Ga 3,6 y Rm 4,3: "Abrahán creyó en Dios y le fue reputado como justicia" (Gn 15,6); pero es más sorprendente aún el comentario de St 2,24: "veis pues que el hombre es justificado por las obras y no sólo por la fe", comentario muy alejado del de Pablo: "por las obras de la ley nadie será justificado" (Ga 2,16; cf.Rm 3,20; 3,28; 4,5).

Desde luego hay que tener en cuenta que la contradicción Santiago/Pablo no es total. Santiago no niega la justificación por la fe, sino "solamente por la fe", y Pablo no niega las obras, sino "las obras de la ley". Es curioso, por otra parte, que las obras que menciona St son siempre las de la caridad fraterna, no las obras de la ley judía, y Pablo entiende que la novedad cristiana frente al judaísmo es "la fe que actúa por la caridad" (Ga 5,6).

Es innegable que tanto Ga (y Rm) como St son escritos polémicos, con afirmaciones parciales y sesgadas. La pregunta que puede plantearse es "¿quién polemiza contra quién?". Casi seguro que no polemiza escrito contra escrito, sino cada escrito contra la actitud de un determinado grupo de fieles que corren el riesgo de la unilateralidad. En todo caso, conviene tener en cuenta que la alternativa fe/obras es completamente extraña al judaísmo y que sólo puede haberse originado en ambiente paulino. Por tanto habrá que considerar St como la expresión de una reacción contra un paulinismo sesgado, interpretado abusivamente, lo que lleva al autor a alguna afirmación también un tanto unilateral; pero, en general, St tiende más a la síntesis fe-obras, al equilibrio, a la no-exclusividad.

1.3.3. ¿Cuándo se dio tal polémica?

La carta de Santiago parece ser producto de una época en que la confrontación paganocristianismo/judeocristianismo estaba en plena efervescencia y daba lugar a todo tipo de excesos y exageraciones, época sobre la que iluminan tanto la carta a los Gálatas como una serie de tradiciones conservadas en los Hechos. Quizá surgió St poco después que Rm, en torno al año 60 (Mussner). Pero no parece que Santiago haya conocido directamente las cartas de Pablo, pues en tal caso con ellas mismas podría haber argumentado persuasiva y tajantemente en contra de los excesos que quiere combatir. No combate paulinismo, sino "pseudopaulinismo".

Después de la muerte de Santiago (año 62), o al menos después de la destrucción de Jerusalén (año 70), ya no hubo un judeocristianismo significativo dentro de la iglesia ortodoxa y fuera de Palestina que pudiera identificarse seriamente con "las doce tribus dispersas". St no hace la menor referencia a la lamentable situación de los pocos supervivientes de la catástrofe en Palestina y oriente. Los defensores de una datación tardía del escrito buscan en vano una situación concreta y conocida que lo exija o justifique.

 

2. NIVEL LITERARIO

2.1. El género

El esquema del escrito es cercano al epistolar. Tiene el encabezamiento convencional (remitente, destinatario, saludo), ligeramente tocado por la peculiaridad cristiana ("siervo de Dios y del Señor Jesucristo"). El saludo es todavía el profano (salud), en vez del acuñado por Pablo (gracia y paz). A lo largo de la composición se utiliza constantemente la segunda persona, lo cual es signo de cercanía y aleja de la frialdad de un tratado. Pero no hay en la carta signos de estrecha relación entre autor y destinatarios, normal dado el carácter de "encíclica" que ya se hace notar en el encabezamiento. El lector echa de menos una despedida cordial.

Pero dentro del género epistolar está la caracterización de parénesis sapiencial. Se trata de una serie de exhortaciones, llenas de sabiduría de la vida fecundada por la motivación cristiana. El autor es un buen pedagogo, acertado en el uso de ejemplos, comparaciones, imágenes, etc. Por el carácter parenético del escrito abundan los modos verbales volitivos, tanto el imperativo como el subjuntivo.

2.2. Estructura

Como sucede normalmente con las composiciones de exhortación, en St no puede detectarse un esquema muy coherente o rígido; los temas se suceden sin notable lógica, algunas veces enlazados por meras palabras corchete. El escrito parece heredero de la actividad profética de un judeocristianismo siropalestinense, al que muy probablemente se debe también la elaboración de los logia (Q) como palabras del Señor, los discursos apocalípticos y de radicalismo evangélico que han quedado en los sinópticos, y los reglamentos comunitarios de la Didajé o de Mt 18 (Köster). 

A pesar de esta asistematicidad, en el escrito pueden detectarse:

a. Saludo epistolar (1,1): remitente, destinatarios, saludo. 

b. Prólogo (1,2-18), que es un pequeño tratado sobre la tentación y su sentido. Se le puede llamar prólogo porque en él se insinúan algunos temas que se desarrollarán más tarde, como la pobreza y riqueza, la necesidad de sabiduría, la urgencia de vencer la inconstancia, etc.

c. Cuerpo (1,19 - 5,6), en el que, un poco al azar, se van sucediendo diversos temas, unidos/separados por palabras corchete y por vocativos.

* 1,19-27: la enseñanza de la Palabra hay que llevarla a la práctica.

* 2,1-13: contra la acepción de personas en la reunión litúrgica, que sería el indicio de una fuerte mundanización e iría contra la verdadera fe en Jesucristo.

* 2,14-26: es el único pasaje de St que tiene carácter estrictamente doctrinal, en clara polémica con un paulinismo mal entendido.

* 3,1-12: contra los pecados de la lengua y la pretensión de sabiduría (¿contra falsos maestros de las comunidades?).

* 3,13-18: la sabiduría verdadera y sus signos.

* 4,1-12: patética descripción del estado de las comunidades destinatarias. Probablemente en lenguaje hiperbólico. 

* 4,13 - 5,6: terrible invectiva contra los ricos, por su autosuficiencia y su falta de misericordia.

d. Conclusión (5,7-20). Una exhortación a la perseverancia paciente hasta la parusía y algunas indicaciones particulares, como la unción de enfermos y la confesión mutua de los pecados.

2.3. Contactos literarios

No es posible señalar un contacto directo entre St y otros escritos del Nuevo Testamento, pero los parentescos de contenido son innegables.

Ante todo, en St resuena el tema paulino de la justificación por la fe, con citas del AT idénticas a las de Ga y Rm y con comentario de las mismas en los mismos términos paulinos. Pero ciertas ausencias en St de textos paulinos que le habrían corroborado sus tesis, muestran que no conoció directamente tales escritos, sino el eco (abusivo) de la predicación que los precedió.

El libro del NT que más resuena en St es el evangelio de Mt, y particularmente sus cap.5-7, es decir, el Sermón del Monte (al igual que los lugares paralelos de Lc, o Sermón de la Llanura). Pero la formulación de unos mismos contenidos es casi siempre diferente, y frecuentemente se los usa en diversos contextos, lo cual debe tomarse como signo de que St no conoció directamente a Mt, sino probablemente la fuente Q o simplemente la predicación que, con el correr del tiempo, cristalizó en Q. Se han detectado hasta veinticinco paralelos entre St y Mt 5-7, además de otros fuera de esos capítulos: St 3,1s con Mt 23,8; St 5,19s con Mt 18,12.15s., etc. Temas típicos comunes son la prohibición del juramento (St 5,12), la exaltación del humilde (4,10), la exigencia de obras junto con la fe (2,14ss.), la promesa a los creadores de la paz (3,18), la imposibilidad de amar a Dios y al mundo (4,4), etc. En muchos casos St parece elaborar una pequeña meditación actualizadora de las palabras de Jesús.

Ni que decir tiene que St está notablemente familiarizado con el AT, del que no se limita a citar o evocar textos (siempre por los LXX), sino que también imita el estilo de algunos de sus libros (Prov, Sir, Sab).

2.4. Vocabulario y estilo 

Una de las características de St es su corrección y elegancia estilística; ha sido cabalmente este hecho el que ha llevado a muchos a no admitir que pudiera ser obra del "hermano del Señor" (cf.supra).

El autor posee un rico vocabulario, pero no un lenguaje especializado, sino el de la lengua kioné culta en general. Ofrece 34 términos que no vuelven a aparecer en el NT, la mayoría de los cuales son palabras compuestas; 15 de esos 34 se encuentran en los LXX.

Especialmente frecuentes son las palabras "obras" (15 veces), "ley" (10 veces), "fe" (16 veces), "hermano" (19 veces), y la partícula griega prohibitiva "me" (25 veces), signo del tono parenético del escrito.

Frecuentemente el autor echa mano de recursos retóricos, como la interpelación a los lectores ("oíd" 2,5; "sabed" 1,19; "hermanos míos queridos" 1,16.19; 2,5.14), la pregunta retórica (2,6s.14.17; 3,11s; 4,1.5.), la personificación (1,15; 2,13; 4,1; 5,4), el vocativo reprensivo (2,20; 4,4; 4,8), la objeción -real o fingida- del oponente (1,13; 2,8.18), etc. El resultado de ello es un estilo muy vivo e incisivo.

La cultura semita del autor se observa en los abundantes biblicismos, como "en todos sus caminos" (1,8), "en sus sendas" (1,11), "realizador de la palabra" (1,22), "realizador de la obra" (1,25), "realizador de la ley" (4,11), "hacer la paz" (3,18). A su cultura semita se debe igualmente el frecuente uso del paralelismo, sobre todo del antitético (cf.1,9;3,9), a veces también del sinonímico (1,13; 5,4). El influjo de una lengua semita se observa en la frecuente sustitución de sintaxis por parataxis, sobre todo con sentido de condicional (cf. 1,25; 2,18) o de concesiva (3,5a). Ocasionalmente se encuentra algún "wau (gr.kaí) apodoseos"(4,15b). Se trata, pues, inconfundiblemente, de la lengua koiné culta utilizada por un judío.

 

3. NIVEL TEOLÓGICO

3.1. St es una carta cristiana

La vieja acusación luterana de que St no predica a Cristo no se sostiene. Hoy la pregunta que se plantea es: ¿qué significa predicar a Cristo? Sería un prejuicio suponer que sólo hablar de la muerte, resurrección y parusía sea predicar a Cristo, o establecer la "justificación por la fe" como centro del evangelio, menospreciando cuanto no ofrezca expresamente esa afirmación. Curiosamente el estrato más antiguo de los evangelios (Q) no tiene esa temática, sino la conservación de la ética de Jesús. "Al menos la mitad de la predicación de Jesús ofrece material ético: enseñanzas prácticas y concretas, exigencias positivas, imperativos, parénesis. En St no sucede en menor medida. Quien desea hacer de la ética de Jesús algo propio, quien la sigue comunicando a la iglesia y la hace resonar en ella, ése predica a Cristo". Y esto lo ha realizado Santiago como ningún otro hagiógrafo neotestamentario" (F.Mussner).

Por otra parte, la ética de St no es distinta de la de Jesús, ni se da en él un retroceso hacia la casuística rabínica. Como en Jesús, también en St la ética se reduce a ayuda al prójimo, perdón, paciencia, orientación escatológica de la vida. Realmente puede decirse que escuchar a Santiago es escuchar a Jesús. Ya hemos mencionado los múltiples contactos entre St y con el Sermón del Monte, cuya conclusión es la llamada -que constantemente resuena en St- a hacer realidad las palabras que se escuchan (comparar Mt 7,24-27 con St 1,22-25).

3.2. La ortodoxia se verifica en la ortopraxis

St cuenta con que sus destinatarios son "oyentes de la Palabra" (1,22), y en ningún caso niega que hayan sido justificados por la fe. Pero insiste, contra un cristianismo descomprometido o desencarnado o de evasión, en que esa audición de la Palabra se verifica en una "ley", que no es ciertamente la ley veterotestamentaria en su complejidad casuística, sino la "ley perfecta de la libertad"(1,25), la exigencia evangélica de respuesta a la Palabra oída. El cristiano que ha sido reengendrado por la acogida de la Palabra queda capacitado para vivirla. Debido a esta capacitación recibida, la ética no es ya una carga, sino una realización espontánea, exigida por la "nueva criatura" que ha surgido en el creyente. Por esta inclinación espontánea a seguir los caminos del amor de Jesús, puede hablarse de ley "de libertad". San Pablo enseña que "habéis sido llamados a la libertad...servíos por amor los unos a los otros"(Ga 5,13). O bien, que "el que recibió la llamada del Señor siendo esclavo, es un liberto del Señor; igualmente, el que era libre cuando recibió la llamada, es un esclavo de Cristo" (1Co 7,22; cf. St 1,9s.), y debe "cumplir la ley de Cristo" (Ga 6,2). St podría usar el mismo lenguaje paulino si no fuera por la polémica que le ocupa.

Igualmente parece oponerse St a un cristianismo de mera confesión de fe o de oración-palabrería. Probablemente, dado el contexto, la traducción correcta de St 1,26 sea: "si alguno se cree religioso porque no refrena su lengua (¡está siempre rezando!)... su religión es vana". A continuación el autor le da la "receta": visitar huérfanos y viudas y huir de todo negocio sucio.

3.3. Las obras y la fe

Es el tema central del escrito, muy traído y llevado en la reforma protestante y frecuentemente mal interpretado en la historia posterior. En St, como en Ga, se trata en forma polémica, lo que impide a los autores elaborar una formulación completa del problema teológico. Pablo negó -contra la autosuficiencia judaizante- que la práctica de la ley judía pudiera granjear a nadie la justificación. St niega -contra un cristianismo de evasión- que en el cristiano, ya justificado por la fe, sea irrelevante el tipo de conducta que adopte. Pablo afirmó que lo importante en el cristiano es "la fe que actúa por la caridad" (Ga 5,6) y considera un absurdo que los que han muerto al pecado sigan viviendo en él (Rm 6,2). Santiago no puede admitir que el que se considera justificado se desentienda de verificar esa justificación en la vida cotidiana, prescindiendo de la práctica de la misericordia (St 2,13.15), juzgando y condenando a su hermano (4,11), dejándose llevar de la ambición (4,2), etc.

En realidad, Pablo nunca menospreció, sino que exigió las buenas obras que deben seguir a la justificación. Y la carta de Santiago no pide obras que lleven a la justificación o que puedan ponerse en el lugar de la fe, sino de las que demuestren que la justificación por la fe ya ha tenido lugar. Pablo no admite que en un cristiano quepa una fe sin sus obras correspondientes, y Santiago no admitiría unas obras desligadas de la fe, pues no serían obras de cristiano.

Tanto para Santiago como para Pablo, el hombre pecador se confía a la misericordia de Dios (fe) y queda rehabilitado (justificado) generosamente por el Dios compasivo; y de este hombre rehabilitado (santificado) son exigibles obras santas para que no sea en sí mismo una contradicción. La mejor síntesis se encuentra en un escrito deuteropaulino: "estando nosotros muertos a causa de nuestros delitos... Dios nos vivificó... por la gracia mediante la fe... en orden a las buenas obras que de antemano dispuso que practicáramos" (Ef 2,5-1O). Es la síntesis serena, latente en Pablo y Santiago, pero que ellos no pudieron formular así debido al ambiente polémico en que se movían.

3.4. Pobres y ricos en la comunidad

Después del tercer evangelio, es la carta de Santiago el escrito neotestamentario en que más acritud se muestra contra los ricos. Ellos son "los que oprimen y arrastran a los tribunales... los que blasfeman el hermoso nombre" (2,6-7), los que han "defraudado el jornal de los segadores" (5,4), los que ambicionan, envidian, hacen la guerra y matan (!) para conseguir lo que desean (4,2), los que condenan y asesinan al inocente (5,6).

El autor no se recata en las amenazas contra estos poderosos: han "engordado para el día de la matanza" (5,5); ya pueden gemir por las desventuras que van a sobrevenirles (5,1), pues el juicio de Dios no tardará (5,8). Se confían en una seguridad engañosa (4,13s), como el necio del evangelio (cf. Lc 12,16-21), sin saber qué será de ellos mañana.

Frente a este egoísmo insensible, la justificación cristiana exige la práctica de la misericordia con el desvalido (2,14). Ciertamente St no propone un programa de reforma social de amplio alcance. Al igual que Pablo (cf. carta a Filemón), debe de ser consciente de que el cristianismo es irrelevante en el imperio romano. Por otra parte, la proximidad de la parusía no deja espacio para idear reformas sociales a largo plazo. Pero los ideales que no caben en relación al imperio, deben ponerse en marcha en la comunidad cristiana.

La protesta de St no se dirige únicamente contra los ricos, sino también contra los pobres que adulan a los ricos o se resignan ante las desigualdades sociales (2,2-4). Los favoritismos son un pecado contra el decálogo (siempre reafirmado tanto por Pablo como por Santiago), y hacen que algunos pobres sean explotados no sólo por los poderosos, sino también por otros pobres. También a estos pobres que tienen favoritismos se les amenaza con la severidad del juicio (2,13).

3.5. La oración y su poder

No es un tema tratado por extenso en la carta, pero el hecho de que se lo mencione repetidamente indica que es de importancia para el autor. El piensa exclusivamente en la oración de petición (5 veces el verbo griego aitêin). Respecto de la fuerza de la oración, recuerda el ejemplo de Elías que con ella impidió llover e hizo llover (St 4,17s.); ese mismo poder se manifiesta en el perdón de los pecados de aquel por quien se ora (5,16) y en la curación de los enfermos (5,15). En los consejos de St resuenan las sentencias evangélicas referentes a la confianza con que la oración debe hacerse (1,6s. cf. Mc 11,24; Lc 11,9s.). La referencia a Dios debe darse en todas las circunstancias de la vida; por eso al triste se le pide que ore, y al que se encuentra bien y alegre que cante cantos de alabanza (4,13). St pone en guardia frente a una oración mal hecha, egoísta y viciada, que Dios no escucha (4,3).

 

 

3.6. La "sacramentología" de St

En este escrito no encontramos mención explícita de los dos grandes sacramentos de la iglesia: el bautismo y la cena. La asamblea de la comunidad (en la que podría darse la fracción del pan) es mencionada en St 2,2. La "palabra plantada en vosotros", de la que se dice que tiene poder de salvar (1,21), es muy probablemente una designación de la catequesis bautismal, o, quizá, de la fórmula misma del bautismo. Pero lo característico de St es la mención de la unción de enfermos y de la confesión de los pecados. 

3.6.1. La unción de enfermos

Respecto de la unción es importante notar que no parece requerirse una enfermedad grave para poder practicar el rito, que corresponde a los Ancianos de la comunidad, que va acompañada de la oración y que es el Señor quien cura y salva al enfermo (5,14s.). La expresión excluye, por tanto, cualquier asomo de poder mágico y pone su acento en la fe.

En el contexto ambiental de Santiago, como nos informan una serie de apócrifos, estaba muy extendida la idea del "aceite de la vida"; se creía que en el paraíso había existido, junto al árbol de la vida, el olivo, cuyo aceite habría aliviado a Adán en sus dolores de muerte (Vida de Adán, 36), y se atribuían al aceite propiedades sobrenaturales, además de las experimentadas propiedades médicas (cf. Lc 10,34). Sin duda que todo este trasfondo pudo influir en Santiago, pero lo determinante debió de ser el recuerdo que nos transmite Mc 6,13, de que los Doce, enviados por Jesús, "ungían con aceite a muchos enfermos y los curaban"; lo mismo que aquellos lo hacían con el poder de Jesús, ahora se realiza invocando el nombre del Señor. La sucesión de verbos "salvará, restablecerá, será perdonado" nos habla de una sanación integral de la persona, que recupera su bienestar y su paz con Dios.

3.6.2. La confesión de los pecados

La confesión mutua de los pecados (5,16) es otro rasgo original de St dentro del Nuevo Testamento. La conexión gramatical de este versículo con el precedente hace suponer que el enfermo al que ungen y por el que oran los Ancianos confiesa ante ellos sus pecados. La confesión (pública o privada) de los pecados era usual en el judaísmo; ya Prov 28,13 enseñaba que "al que encubre sus faltas no le irá bien; el que las confiesa y abandona obtendrá piedad". En la regla de Qumrân (1QS I,23) y en el ministerio del Bautista (Mc 1,5) se nos informa de que el convertido confiesa sus pecados; algo parecido debió de darse en la actividad misionera de la iglesia lucana (Hch 19,18). Lo nuevo de St es que esa praxis se continúa en la vida cotidiana de la iglesia: lo mismo que los cristianos oran unos por otros, así también deben confesarse los pecados mutuamente. En relación con esta confesión no se menciona a los Ancianos como receptores especiales de la misma; en St 5,16 no es posible encontrar ya el futuro sacramento de la reconciliación, pero sí un primer paso hacia él. En todo caso, el pasaje ofrece un precioso ejemplo de la estrecha comunitariedad en que Santiago desea que se realice la experiencia de fe.

 

 

DOCUMENTACIÓN AUXILIAR

1. SANTIAGO EL HERMANO DEL SEÑOR, SEGÚN HEGESIPO

(citado por Eusebio)

"Por su eminente rectitud se le llamaba el Justo y Oblías, que en griego quiere decir protección del pueblo y justicia, como declaran los profetas acerca de él" (HE II,23,7).

"Se reunieron, pues, delante de Santiago y dijeron (...): Yérguete, pues, sobre el pináculo del templo para que desde lo alto seas bien visible y el pueblo todo oiga tus palabras" (HE II,23,11). "Subieron, pues, y arrojaron abajo al Justo, y se decían unos a otros: ¡lapidemos a Santiago el Justo! Y comenzaron a apedrearlo, porque al caer arrojado no había muerto... Y cuando estaban así lapidándole, un sacerdote, uno de los hijos de Recab, hijo de los Recabín, de los que el profeta Jeremías había dado testimonio, gritaba diciendo: Parad, ¿qué estáis haciendo? El Justo ruega por vosotros. Y uno de ellos, batanero, agarró el mazo con que batía los paños y dio con él en la cabeza del Justo, y así es como éste sufrió martirio" (HE II, 23,16-18).

 

2. LUTERO Y LA CARTA DE SANTIAGO. ACTITUDES CAMBIANTES

"Cuando Santiago y el Apóstol (Pablo) dicen que el hombre se justifica por las obras, combaten la falsa comprensión de aquellos que pensaban que era suficiente la fe sin sus obras, pero el Apóstol no dice que la fe justifica sin sus propias obras, sino sin las obras de la ley. Por tanto, la justificación requiere no las obras de la ley, pero sí una fe viva que realice sus obras" (Curso sobre la carta a los Romanos, 1.515-16).

"En esto se conocerá qué es una doctrina o una predicación cristiana correcta. Si uno quiere predicar el evangelio, ante todo debe ocuparse de la resurrección de Cristo. Quien no la predica no es apóstol, pues esto es el artículo fundamental de nuestra fe, y los libros que más predican y se ocupan en esto son los más ricos y apreciables. Por ahí se puede notar claramente que la carta de Santiago no es una carta verdaderamente apostólica, pues en ella no hay una sola letra sobre esos asuntos" (Hom. sobre 1P 1.522).

"La epístola de Santiago la excluiremos de esta conversación, pues no vale nada, no contiene una sílaba acerca de Cristo. Sólo nombra a Cristo al comienzo. Considero que la compuso algún judío que quizá había oído hablar de Cristo pero que no comulgaba con él. Y porque él oyó que los cristianos se preocupaban tanto por la fe en Cristo, pensó: Señor, tienes que encontrarte con ellos y juzgar negativamente las obras que él (sic) realiza. Acerca de la pasión y resurrección de Cristo no dice ni palabra, lo cual constituía la predicación de todos los apóstoles. Además no se encuentra en esta carta ningún orden ni método; primero habla de los vestidos, luego de la ira, saltando siempre de un tema a otro. Ofrece una comparación: como el cuerpo no vive sin el alma, así la fe no es nada sin las obras. ¡Oh María, Madre de Dios! ¡Qué pobreza de símil! Compara la fe con el cuerpo, cuando en realidad debe ser comparada con el alma" (Charlas de Sobremesa -escrito hacia el año 1.542-).

Respecto de la canonicidad de St, para Lutero "canónico" se identifica con "apostólico", y esto no es un concepto histórico o de autenticidad, sino "kerigmático", en el sentido de "predicar a Cristo y tratar sobre él". "El recto criterio para valorar los libros (si son bíblicos o no) consiste en considerar si tratan de Cristo o no. Lo que no enseña a Cristo no es apostólico, aunque lo enseñe Pedro o Pablo. Y al contrario, lo que predica a Cristo es apostólico, así lo haga Judas, Anás, Pilatos o Herodes". Por ello, comparando la carta de Santiago con el evangelio de Juan, las cartas de Pablo y 1P, Lutero dice taxativamente: "por eso la carta de Santiago es una auténtica antiepístola, pues no contiene en sí evangelio de ninguna clase" (Septemberbibel, 1.522).

 

 

CLAVE CLARETIANA

LA CREDIBILIDAD DEL ANUNCIO

"El seguimiento de Cristo, tal como se propone en el Evangelio, es, pues, para nosotros la norma suprema" (CC 4). La coherencia entre lo que se proclama y lo que se vive es una exigencia natural para el discípulo de Jesús, enviado a proclamar la Buena Nueva del Reino. Tanto los Evangelios como los otros escritos neotestamentarios insisten repetidamente en ello. El P. Fundador, en el opúsculo "Explicación de la Paloma", animando a los seglares a progresar en el camino de la santidad, les invita a amar a Dios "no sólo de boca, sino con obras y verdad" (EE p.90). Los capítulos que Claret dedica en la Autobiografía a las "Virtudes necesarias para hacer fruto" (Aut 340-453), son una clara llanada a la coherencia de vida, que hace creíble la Palabra que se anuncia.

La carta a Santiago llega al corazón del misionero como una invitación a la santidad de vida, a asumir en su propia vida la Palabra que proclama con sus labios. Es lo que nos piden las Constituciones: "Esfuércense por llegar a la plena madurez de Cristo para que puedan comunicar con mayor eficacia a los demás la gracia del Evangelio" (CC 50). Se trata de la exigencia de recuperar en nuestra vida "aquellas formas de pensar y comportarse que corresponden al radicalismo evangélico que profesamos" (SP 13). Por ello, la carta de Santiago nos invita, al mismo tiempo, a confiarnos dócilmente a la acción del Espíritu del Señor, el único que puede, de verdad, operar la transformación de nuestras vidas y hacernos testigos creíbles del Reino.

 

 

 

CLAVE SITUACIONAL

 

1. Con palabras y con obras. Si evangelizar no es fundamentalmente predicar una doctrina sino relatar un acontecimiento, parece lógico que para evangelizar no basten las palabras, es necesario algún tipo de comprobación. Escuchamos lo que Congar escribía al final de su vida: "He comprendido, sobre todo desde que estoy enfermo y necesito constantemente la ayuda de mis hermanos... que todo lo que prediquemos y digamos, por muy sublime que sea, nada vale si no está avalado por la práctica, por acciones reales y concretas de servicio y de amor. Creo que me faltó un poco de esto en mi vida, fui un poco demasiado intelectual". ¿No crees que esto es transformar el mundo, que esto es la llegada de Jesús y su Reino "con palabras y con obras"? ¿Qué sensación tienes de cara a tu servicio de la Palabra en contraste con tus propias obras? 

2. El síndrome de Nicodemo. Nuestra acción pastoral debe invitar a una vida de fe que no se apoye en el poder, que no controle la realidad intelectual, cultural y social. En esa vida de fe lo importante será en primer lugar vivir en una comunidad orante y confesante. Como decía Rahner: "el cristiano del futuro o será un místico o no existirá en absoluto". En algunos lugares de nuestro mundo la presión social de los sectores increyentes, agnósticos e indiferentes será cada vez más intensa. Por tanto una comunidad formada por creyentes debe orar asiduamente, participar en el culto y los sacramentos, no temer confesar la fe en público y dar testimonio en su vida laboral y social. También será importante vivir en una comunidad misional. La fe cristiana no es eclesiocéntrica, sino teo y cristo-céntrica. Tiene que resultar públicamente perceptible. La iglesia debe ser silenciosa sólo donde sea silenciada. Hay que reaccionar ante el "síndrome Nicodemo". No podemos refugiarnos en una religiosidad íntima e intransitiva, al interior de movimientos sin proyección misionera, sin compromiso por la transformación de la sociedad según el corazón de Dios. ¿Cómo alumbraría nuestra luz ante los hombres?

3. Sin renunciar a la palabra. ¿Cómo debe ser el servidor de la nueva alianza? Haberse dejado evangelizar, evangelizar desde el testimonio comunitario y evangelizar con la palabra. No basta que nos quieran ver, es necesario que también nos quieran oir, como al Maestro (Mt 3,8). Desde las obras y las palabras podemos ser fermento. Pero no desde dentro, sino desde fuera. Decía Evely con ironía: "Confiaremos el hijo a una guardería católica, a un buen colegio católico y a una universidad católica. Luego procuraremos integrarlo cuanto antes en un sindicato católico, en una mutua católica, en un círculo católico, en un club deportivo católico. Y cuando haya muerto en una clínica católica, entre las manos de un médico católico, aquella sal de la tierra nunca habrá salado nada, y aquella levadura siempre habrá estado cuidadosamente preservada de la masa". Si nos protegemos en los reductos confesionales ¿qué posibilidad nos queda de evangelizar? Repetimos: ¿cómo debe ser el servidor de la nueva alianza?

4. Dejemos a Santiago que pregunte:

* Cuando discrimináis al pobre ¿no estáis actuando con parcialidad y os estáis convirtiendo en jueces que actúan con criterios perversos?

* ¿No eligió Dios a los pobres según el mundo para hacerlos ricos en fe y herederos del reino que prometió a los que lo aman?

* ¿No son los ricos los que os oprimen y os arrastran a los tribunales? ¿no son ellos los que deshonran el hermoso nombre que ha sido invocado sobre vosotros?

* ¿De qué le sirve a uno, hermanos míos, decir que tiene fe si no tiene obras? ¿Podrá acaso salvarlo la fe?

* ¿De dónde proceden los conflictos y las luchas que se dan entre vosotros?

* ¿No sabéis que la amistad con el mundo es enemistad con Dios?

* ¿Quién eres tú para juzgar al prójimo?

* ¿Sabéis acaso lo que será mañana de vosotros?

 

 

CLAVE EXISTENCIAL

1. La caridad fraterna. ¿Cómo se practica en tu comunidad la revisión de vida, la corrección fraterna, la ayuda mutua? ¿Crees que se ejercita la caridad fraterna con los ancianos y enfermos de una manera especial?

2. Actitud frente a los demás. ¿Somos propensos a sembrar discordias, a discutir, a murmurar? ¿Nos constituimos fácilmente en jueces de nuestros propios hermanos? ¿Defiendo siempre a los míos ante cualquier ataque justificado o injustificado?

3. Testimonio cristiano. ¿Podríamos invitar a cualquiera a observar nuestra vida y lo que ella implica de coherencia respecto a nuestra palabra? ¿Somos conscientes de que, para algunos, nosotros somos "la" iglesia? ¿Qué iglesia representamos?

4. Presencia de los pobres en nuestra vida. Olvidándonos ahora de la galería ¿llevamos una vida de compromiso sincero con los pobres? ¿Son ellos realmente los privilegiados de nuestro ministerio apostólico y de nuestra compañía fraterna? Mi tiempo libre, mis aficiones, mis vacaciones, mis viajes, mis gastos, ¿son coherentes con mi compromiso con los pobres?

 

 

ENCUENTRO COMUNITARIO

1. Oración o canto inicial.

2. Lectura de la Palabra de Dios: St 2,14-26

3. Diálogo sobre el TEMA XI en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial).

4. Oración de acción de gracias o de intercesión.

5. Canto final

TEMA 12: EL PRECIO DE LA ESPERANZA

TEXTO: I y II PEDRO y JUDAS

 

 

CLAVE BÍBLICA

 

OBSERVACIÓN PREVIA

Nos hallamos ante tres escritos algo emparentados, pero no homogéneos en cuanto a características literarias, históricas y teológicas. Los abarcamos en un mismo epígrafe para nuestro ejercicio de PALABRA-MISION debido a que dos de ellos nos llegan a nombre del mismo autor (Pedro) y el tercero (Judas) tiene indudable parentesco literario con 2P. Por otra parte, la suma de los tres escritos supone un total de nueve capítulos, extensión adecuada para el trabajo personal y un encuentro comunitario. Pero la diversidad temática y, probablemente, también de circunstancias de composición, aconsejan realizar su presentación por separado.

 

 

I. 1 PEDRO

¿POR QUÉ CON EL CORPUS PAULINO?

Las "epístolas católicas" (así se llama convencionalmente a todas las cartas o seudocartas que no nos han llegado a nombre de Pablo, con excepción de Hebreos) suelen abordarse casi como apéndice al Nuevo Testamento, difícil de encuadrar en los diversos campos de pensamiento. Pero, por lo que respecta a 1P, (si bien alguien ha hablado de "un hijo sobrevenido a la exégesis del Nuevo Testamento"; J.A.Elliott) el consenso es cada vez más fuerte en que debe ser estudiada dentro del campo de irradiación de lo paulino. Desde luego, si no figurase el nombre de Pedro en el encabezamiento, a nadie se le habría ocurrido atribuirla al pescador de Galilea (N.Brox). Incluso se ha pensado en la posibilidad de un error de copista que hubiese malinterpretado la abreviatura griega de PAULOS ("POS") como si fuese de PETROS (H.M.Schenke).

Sin entrar por el momento en otros pormenores, observemos que es el único escrito del NT que utiliza literalmente el formulario epistolar paulino, y también el único en que se encuentra, incluso repetidas veces, la expresión paulina "en Cristo".

1. NIVEL HISTÓRICO

1.1. Persecución generalizada contra las iglesias

Especialmente a partir de 1P 4,12, se insiste repetidas veces en lo que a los destinatarios les toca padecer por ser cristianos. Pero no se trata de persecución por los judíos, como la mencionada por Pablo en 1Ts 2,14, sino por parte de las autoridades estatales. Por eso a los destinatarios no se les inculca que demuestren que su fe no va contra la antigua alianza, sino que sean ciudadanos intachables (2,12-17).

Por este motivo, el escrito se viene datando en la época de Domiciano (años 90-95), en la que parece haber tenido lugar la primera persecución generalizada contra el cristianismo. No se ve motivo para retrasar el escrito hasta el tiempo de Trajano.

1.2. Características de las comunidades destinatarias

En el escrito hay datos paradójicos. Por un lado, los destinatarios deben buscarse en las zonas mencionadas en el saludo, zonas cercanas (Ponto, Capadocia, Bitinia) o incluso identificables (Galacia, Asia) con los lugares de la misión de Pablo; además se alude frecuentemente al pasado pagano de estos pueblos: han "vivido anteriormente en la ignorancia" (1,14), eran "ovejas extraviadas" (2,15), eran "no-pueblo" y ahora son "pueblo de Dios"(2,10), en otro tiempo vivieron "a lo pagano, en groserías, liviandades, desenfrenos, orgías, borracheras y nefandas idolatrías" (4,3). Y su reciente conversión y bautismo son descritos o teológicamente interpretados sobre todo con expresiones de cuño paulino (cf.infra).

Pero, por otra parte, abundan las referencias al Antiguo Testamento, y se trata de grupos cristianos entre los que hay un fuerte aprecio por la autoridad y tradición petrina.

Sin embargo, en tensión con lo uno y lo otro, estamos ya en una época lejana a Pedro y Pablo (cf.supra), y, a pesar de ello, los destinatarios, que, según lo dicho, podríamos identificar como iglesia paulino-petrina, hace poco que han abrazado el cristianismo. Son todavía "como niños recién nacidos" y tienen que ser alimentados con "leche espiritual no adulterada", ya que han "experimentado qué bueno es el Señor" (2,2s.).

La explicación debe buscarse en la complejidad de nuevas comunidades cristianas, surgidas por la predicación de iglesias depositarias de la herencia paulina, a las que recientemente se ha incorporado un número reducido pero significativo de cristianos procedentes de Siria-Palestina, seguramente emigrados a raíz de los desastres de la guerra judía (66-72), y educados en iglesias de corte petrino. Es también posible que a esas iglesias predominantemente paulinas se hayan unido pronto algunos cristianos procedentes de la diáspora judía que, según Hch 2,9, existía en Capadocia, Ponto y Asia. Al escrito se le da, por ello, la doble autoridad: petrina por el remitente y paulina por (gran parte de) el contenido. A estos advenedizos se les aplica en sentido propio lo de "extranjeros en diáspora" (1,1), que para los cristianos del lugar, dado el rechazo que sufren por parte del mundo pagano, es válido en sentido espiritual.

1.3. Identidad y localización del autor

Escribe un griego supercorrecto, de lo mejor del Nuevo Testamento, y cita el Antiguo Testamento según la versión (a veces paráfrasis) de los LXX. Esto sería suficiente para rechazar la autoría petrina. Y a ello hay que añadir la fecha necesariamente tardía de composición del escrito, en la que el paulinismo ha perdido su acritud de antaño. Tampoco resulta verosímil que el humilde Simón, arrepentido negador del Maestro, se aplique a sí mismo el honorífico título de "Piedra".

Por otra parte, ningún detalle del escrito deja entrever a un compañero del Jesús histórico; más bien el autor es depositario de diversas corrientes de tradición eclesial, y, curiosamente, se llama a sí mismo "presbítero" identificándose con los demás presbíteros de la iglesia (5,1), cosa impensable en un apóstol. La expresión "testigo de los sufrimientos de Cristo" (ib.) ha de leerse en paralelo con la que sigue: "partícipe de la gloria que va a revelarse"; significa, por tanto, sufriente como Cristo y con Cristo, o testigo de Cristo mediante el sufrimiento.

El autor se sitúa en Babilonia (5,13), término que en la apocalíptica cristiana suele designar a Roma. Sin embargo, en nuestro caso, este dato podría estar muy bien al servicio de la seudonimia, pues a finales del siglo primero es sabido en toda la iglesia que Pedro estuvo en Roma y allí murió. Quienes aceptan Roma como lugar de origen del escrito, encuentran así la explicación al "petro-paulinismo" del autor; pero lo normal es que un escrito que conoce con tanta precisión la situación de los cristianos de una determinada zona surja en esa misma zona.

2. NIVEL LITERARIO

2.1. Género utilizado

1P imita a la perfección el formulario epistolar paulino, cosa que no logrará ningún otro autor seudónimo del NT. En el encabezamiento el autor se autodesigna como "apóstol de Cristo Jesús", llama a los destinatarios "elegidos" (cf.1Ts 1,4), menciona su "obediencia" (cf.Rm 1,5) y les desea "gracia y paz" en abundancia. A esta "inscriptio" sigue una bendición "al Dios y Padre de nuestro Señor Jesucristo" estrechamente emparentada con 2Co y Ef.

En la conclusión (5,12-14) se da cuenta del amanuense (como en Rm 16,22), se envían saludos particulares (de Marcos) y un saludo general, con la exhortación a que los destinatarios se saluden mutuamente con el beso del amor (cf.1Ts 5,26; 1Co 16,20; 2Co 13,12).

Este acercamiento al género paulino se confirma mediante la mención de Silvano y Marcos, personajes que, fuera de 1P, en el NT son conocidos casi exclusivamente como colaboradores de Pablo (cf.Hch 12,25; 13,13; 15,37; 1,1; 2Co 1,19; Col 4,10).

2.2. Una terminología característica

Es un escrito rico en vocabulario, signo de la elevada cultura del autor. Dentro de esa notable variedad hay cuatro tipos de raíces especialmente abundantes:

a) Las relativas al nuevo nacimiento. Es el único libro del NT en que aparece, incluso dos veces, el verbo anagennân, equivalente a engendrar por segunda vez; igualmente es el único en que se encuentra el sustantivo sporá (=semilla).

b) Las relativas a la persecución. El verbo padecer (páskhein) y el sustantivo padecimiento (páthema) se encuentran respectivamente once y cuatro veces, sobre un total de cuarenta y dieciséis en el NT. Junto con ellas hay que anotar loidorêin y loidoría (injuriar e injuria), una vez cada uno de estos términos, sobre cuatro recurrencias del primero y dos del segundo en todo el NT. Igualmente aparecen los sustantivos tristeza y tentación, y los verbos entristecer, maldecir (dos veces sobre cinco en el NT) y maltratar, todos en pasiva. Así mismo se encuentra tres veces el sustantivo kakopoiós (=malhechor), que no vuelve a presentarse en todo el NT.

c) Las relativas a la alegría. Es la otra faceta del sufrimiento del cristiano. Está tres veces el verbo agalliân (=regocijarse), sobre un total de once en el NT; una vez el sustantivo khará (=gozo).

d) Las relativas al extrañamiento en este mundo. Los sustantivos pároikos y parepídemos (=extranjero y desterrado) se encuentran en 1P una y dos veces respectivamente, sobre un total de cuatro y tres en el NT.

2.3. ¿Tiene 1P una estructura detectable?

Como suele suceder en los escritos predominantemente exhortativos, es difícil detectar en 1P una estructura de desarrollo lógico. Frecuentemente se ha explicado 1P como escrito bipartito, formado a partir de dos supuestas composiciones previas:

a) 1,1 - 4,11: que sería una antigua homilía bautismal, sin carácter epistolar, en la que se cuenta con la posibilidad de persecuciones y que concluye con una doxología

b) 4,12 - 5,14: que sería un escrito exhortatorio a un grupo de cristianos perseguidos ya de hecho. El autor habría encerrado ambos cuerpos en un artificioso marco epistolar.

Pero cada vez son más las dificultades que se oponen a esta teoría. Ciertamente entre 4,11 y 4,12 hay cesura, pero no necesariamente para separar dos escritos (cf.Rm 9,5). Sin embargo, el estilo y la terminología no varían de una parte a otra. Y ni el tema bautismal está ausente en la supuesta segunda parte, ni las persecuciones de que se habla en la primera deben de ser pura posibilidad.

Teniendo en cuenta la existencia de una cierta cesura también entre 2,10 y 2,11, y la sucesión de temas, puede admitirse la siguiente articulación global:

Introducción. 1,1-12: encabezamiento epistolar.

Parte I. 1,13 - 2,10: llamados a ser nuevo pueblo de Dios.

Parte II. 2,11 - 4,11: ejemplaridad en los diversos estados.

Parte III. 4,12 - 5,11: ejemplaridad en el sufrimiento (y nueva referencia a algunos estados: ancianos y jóvenes).

Conclusión. 5,12-14: despedida epistolar.

2.4. Fuentes, dependencia, parentescos

Ya hemos aludido a la cercanía de 1P al pensamiento paulino. Se han detectado correspondencias sobre todo con Rm y Ef; pero se trata de contactos que no son citas literales, sino cercanías temáticas. Así 1P 1,14 (superación de las antiguas pasiones) se acerca a Rm 12,2 y a Ef 4,17; 1P 2,13-17 (respeto a la autoridad) se acerca a Rm 13,1-7; 1P 2,1 (deponer toda maldad), a Ef 4,25.31.

Fuerte resonancia paulina hay en la designación de la iglesia como templo (1P 2,5; 1Co 3,16; 6,19), del bautismo como regeneración (1P 1,3.23; 1Co 4,15), de la leche como alimento inicial (1P 2,2; 3,2). Igualmente en la relación entre sufrimiento y esperanza o gloria futura (1P 4,13; Rm 5,3s.; 2Tm 2,12), o en la interpretación de la tribulación como inicio del juicio (1P 4,17; 2Ts 1,5ss.). Todo el deuteropaulinismo resuena en la enumeración de deberes de los diversos estados; y de inconfundible cuño paulino es el marco epistolar y la repetida alusión a la manifestación final de Jesucristo (1P 1,7.13; 4,13), si bien para ésta última no emplea el término protopaulino parousía, sino apokálypsis.

Pero el paulinismo no tiene la exclusiva en 1P. Se encuentran en este escrito buenos ecos de tradición sinóptica, como la bienaventuranza para los que sufren (1P 3,14 y 4,14), la glorificación de Dios al ver las buenas obras (1P 2,12), el servicio "con los lomos ceñidos" (1P 1,13), la exhortación a la vigilancia (1P 5,8), o el futuro ensalzamiento de los que se humillan (5,6). Se detectan incluso algunos tonos joaneos en el uso de la "verdad" (1P 1,22) y el "amor"(1P 4,8; 5,14), y en la relación pastor-rebaño (1P 5,2s).

Hay finalmente una serie de contactos con Heb y St (sobre todo 1P 5,5s con St 4,6.10). Y algunos estudiosos creen detectar en la primera parte hasta cuatro himnos litúrgicos bautismales.

Por todo ello puede hablarse de 1P como un escrito de síntesis, de madurez dentro del NT, carta verdaderamente "católica", en la que confluyen múltiples líneas de pensamiento sin aristas o tensiones significativas.

3.NIVEL TEOLÓGICO

3.1. La eclesiología de 1P

3.1.1. Pueblo y templo de Dios

En 1P se detecta la inconfundible herencia paulina, aunque en muchos aspectos ya un tanto desvaída. La iglesia es el nuevo pueblo de Dios interpretado desde la profecía de Os 2,23, que ahora se aplica al reciente paso del paganismo al cristianismo por pura elección de Dios (1P 1,1.15). La iglesia es también entendida como templo, del que los creyentes son "piedras vivas" (1P 2,5; cf.1Co 3,17) y por tanto santificados y llamados a llevar una vida santa (1,15s.).

Por ser nuevo pueblo se alimenta de la parénesis del AT y de la tradición de Jesús, y su sello es el bautismo. Este ha reengendrado a nueva vida, ahora en unión con Cristo, con el que se comparten los sufrimientos (4,13) en medio de los cuales deben imitarse sus mismas actitudes históricas.

3.1.2. Un original sacerdocio

Característica de 1P es la definición de iglesia como "sacerdocio regio", aplicándole el texto de Ex 19,6. Es un sacerdocio muy especial, ya que se caracteriza por ofrecer "sacrificios espirituales" agradables a Dios (1P 2,5). No se determina más de cerca en qué consisten tales sacrificios, pero puede intuirse quizá desde el texto paralelo de Rm 12,1-2: la ofrenda de la propia vida, distanciada de la vieja mentalidad de este mundo; igualmente en Rm 15,16 Pablo se presenta como el liturgo que ejercita su sacerdocio suministrando la palabra del evangelio con el que prepara la autoofrenda de los gentiles.

3.1.3. Bajo el pastoreo de Cristo

En la línea de Ez 34, se entiende a la iglesia como "Rebaño de Dios" (5,2), cuyo pastor supremo es Jesucristo. Durante su peregrinación por este mundo, los "presbíteros" cooperan con Jesús en ese pastoreo. La denominación de los jerarcas no está todavía tan petrificada como en las Cartas Pastorales, pues esos "ancianos" pueden contraponerse a los "jóvenes" (5,5), de los que no se menciona ningún ministerio.

Sin embargo parece que la institucionalización es ya notable, pues los diversos estados se dibujan con fuerte caracterización y de la teología de los carismas apenas queda un leve vestigio (4,10).

3.2. Firmeza en la fe a pesar de la persecución

Es un tema obligado tratándose de comunidades tan fuertemente probadas por la persecución. Los cristianos se encuentran en un mundo adverso, por lo cual se les llama "extranjeros y peregrinos" (2,11); es una situación que, si se prolonga, requiere mucho aguante. El creyente fácilmente se siente atraído por lo que es aceptado socialmente.

Los verbos probar (1,7) y tentar (1,6; 4,12) son la puerta para la parénesis sobre la perseverancia. Al diablo hay que resistirle "firmes en la fe" (5,9); y a quien tal vez ridiculice al cristiano, o incluso le interrogue en el tribunal, este debe estar dispuesto a darle razón de la propia esperanza (3,15). La despedida del escrito es muy significativa: "Dios...os confirmará, os fortalecerá y os consolidará" (5,10).

El Espíritu será quien dé la fuerza en el sufrimiento; lo mismo que reposaba sobre el Mesías profetizado (Is 11,2), sobre el Siervo de Yahvé (Is 61,1) o sobre Jesús (Lc 4,18), ahora reposa sobre los miembros de la iglesia que son ultrajados por el nombre de Cristo (1P 4,14). Ellos vivirán esos ultrajes de cara a "la herencia incorruptible, inmaculada e inmarcesible reservada en los cielos" para ellos (1,4).

3.3. Ciudadanos ejemplares y testimoniantes

Es un aspecto muy importante, tratándose de una comunidad que, debido a lo adverso del medio en que vive, no puede realizar una acción misionera directa. Ante todo ha de demostrar con su género de vida que el cristianismo no es perjudicial o peligroso para el estado: el cristiano no tiene que "sufrir ni por criminal, ni por ladrón, ni por malhechor ni por entrometido" (4,15).

En su posible confrontación con los no creyentes, el cristiano ha de ser un ejemplo de "dulzura y respeto" (3,16). Lejos de humillar o herir con sus palabras, dejará que sean su "buena conciencia" y su "buena conducta" (ib.) las que dejen confundido al adversario.

 

 

II. JUDAS y 2 PEDRO

 

O. ¿EN QUÉ TERRENO NOS MOVEMOS?

Ahora nos encontramos no sólo completamente en la periferia del paulinismo, sino también en el límite del Canon de las Escrituras. Judas y 2P necesitaron un gran forcejeo y una paciente espera hasta ser admitidas en el Nuevo Testamento por las diversas iglesias (siglo quinto). Y, si bien es verdad que en la iglesia católica no se admite un más o menos en la inspiración ni un "canon dentro del canon", la liturgia romana hace un uso muy esporádico y fragmentario de estas dos cartas.

Los dos escritos forman un cierto bloque, pues de los 25 versículos que forman Judas sólo seis no están incluidos o aludidos en 2P. Y su relación con el corpus paulino es únicamente extrínseca: 2P 3,15s. reivindica para las cartas de Pablo la categoría de "Escrituras" y desea protegerlas de tergiversación hermenéutica, pero no realiza ningún especial servicio de conservación o acomodación del patrimonio paulino.

1. NIVEL HISTÓRICO

1.1. Epoca postapostólica

Judas 17 indica claramente que los apóstoles ya quedan lejos. Ahora es el tiempo de conservar su doctrina y constatar el cumplimiento de sus profecías. Igualmente 2P 3,2 recuerda lo dicho por los profetas, por Jesús y por los apóstoles (dando por hecho que éstos pertenecen ya al pasado y que su enseñanza es accesible como la de los profetas, es decir, a través de escritos) sabe que algunos no esperan ya la parusía debido a que "desde que murieron los Padres (primera generación cristiana) todo sigue como al principio de la creación" (2P 3,4). Por ello los fieles se preguntan si es fiable la promesa de la parusía.

Por otra parte, 2P 3,1 supone conocimiento de 1P (cf.lo referente a su datación); otros pasajes de la carta hacen referencia a narraciones evangélicas (2P 2,17s.), y el texto de 2P 3,15 da por hecho que ya circula en la iglesia una colección de cartas de Pablo.

Típico de finales de la época neotestamentaria es la lucha contra los falsos doctores (2P 2,1; Judas 4), la dificultad en interpretar los escritos precedentes (2P 3,16; cf.2Ts 2,2), y la tentación de interpretar el cristianismo con modelos gnósticos (perceptible tras la depravación con que se enfrenta Judas y tras las "fábulas ingeniosas" de 2P 1,16).

Por todo ello, sin una gran precisión, 2P debe ser datada en el primer cuarto del siglo segundo y Judas poco antes que ella.

1.2. Ocasión de Judas y 2P

Judas indica claramente la motivación de su escrito en los vv.3-4: se han introducido en la comunidad algunos herejes libertinos que pueden deformar la fe de la mayoría. No se sabe de dónde vienen, si son misioneros itinerantes, etc. No son todavía personas excomulgadas, pues "son una mancha cuando banquetean desvergonzadamente en vuestros ágapes"(12). Pero el autor parece abogar por la excomunión: "odiando incluso la túnica manchada por su carne" (Judas 23).

2P está también motivada por la presencia de falsos doctores, que, si bien en 2,2 son presentados como un peligro futuro, posteriormente se muestra que ya están dentro de la comunidad (2,10ss.), en cuyos banquetes participan (2,13). No es fácil su caracterización exacta, pero, dada la repetición de textos de Judas, hay que suponer que se entregan a las mismas prácticas depravadas. No se sabe si son esos mismos doctores u otros, el hecho es que en la comunidad de 2P algunos niegan la parusía, salvo que el autor la enfatice únicamente para amedrentar a los pecadores con la perspectiva del juicio.

De los falsos doctores se dice que "niegan a nuestro Señor Jesucristo" (Judas 4; 2P 2,1). Es difícil interpretar la expresión; desde luego, hay que admitir que son cristianos, pues siguen en la comunidad. ¿Será que, en su gnosticismo, no admiten la encarnación? (cf.1Jn 2,22s.).

1.3. Localización de autores y comunidades

No hay modo de dar respuesta satisfactoria al lugar de origen de Judas y 2P. Quienes se inclinan por la autenticidad de autor tienden a situar Judas en Palestina y 2P en Roma. Pero ya apenas hay quien admita tal autenticidad. La única pista de localización la ofrece la depravación moral de algunos de los destinatarios, sus tendencias gnósticas, y la formación escriturística de los autores. Éstos deben de ser judíos de la diáspora, que escriben a comunidades predominantemente pagano-cristianas que están recayendo en su paganismo anterior.

1.4. Identidad de los autores

El autor de Judas se presenta a sí mismo como "siervo de Jesucristo y hermano de Santiago". El NT conoce, efectivamente, a Judas y Santiago entre los "hermanos de Jesús" (Mc 6,3). Por Hch, Ga y 1Co conocemos el papel preponderante que Santiago, "el hermano del Señor", desempeñó en la comunidad de Jerusalén, y acerca de su prestigio algo nos indica la existencia de la carta católica que nos ha llegado a su nombre. Por otra parte, Lc 6,16 enumera a Judas el de Santiago entre los Doce; pero, según Pablo, Santiago no pertenece al grupo de los Doce, de modo que es de suponer que tampoco este Judas que parece escudarse tras la autoridad de aquél.

Las características del escrito no permiten atribuirlo ni a uno del grupo de los Doce ni a un pariente de Jesús. Ciertamente el autor está familiarizado con el AT y con tradiciones apócrifas judías, pero está también muy versado en la cultura helenista, y el tono y contexto literario hacen pensar en un medio no palestinense. Por otra parte, la problemática tratada, junto con la lejanía de los apóstoles, obligan a entrar en una época tardía, en que difícilmente podían seguir viviendo parientes contemporáneos de Jesús.

El autor de 2P echa mano incluso del arcaísmo ("Simeón") y alude a 1P para sacar adelante su seudonimia. Pero el escrito es de otro carácter y otro estilo literario, en el que la corrección y sencillez de 1P se truecan en afectación y gusto por los arcaísmos, y tiene la rara habilidad de repetir algunos motivos de 1P siempre con terminología distinta; v.gr. parousía en vez de apokálypsis. Pretende haber estado presente en la transfiguración de Jesús (1,16ss.), pero reconoce que la primera generación cristiana ya murió (3,4) y responde a una problemática típica del siglo II (gnosticismo incipiente y pérdida de vista de la parusía). Finalmente, su dependencia literaria de Judas y de Mt hacen del todo inverosímil que se trate del primero de los discípulos de Jesús.

Se trata, por tanto, en ambos casos, de seudonimia; es un recurso antiguo en la Biblia, que en algunos casos era signo de discipulado y "deuda teológica" (así por ejemplo en el deuteropaulinismo), pero que en esta época más tardía, al igual que en los numerosos escritos apócrifos que seguirán, es una pura pia fraus (=mentira piadosa) en orden a dar autoridad a escritos cuya acogida no está de antemano asegurada.

 

2. NIVEL LITERARIO

2.1. El género

Tanto Judas como 2P tienen forma epistolar; como cartas se las designa habitualmente. En ambos casos tenemos un encabezamiento de corte muy paulino: "siervo (y apóstol) de Cristo Jesús" (cf.Flp 1,1); "a los amados y elegidos" (Judas 1,1; cf.Rm 1,7); "gracia a vosotros y paz" (2P 1,2) o "misericordia a vosotros y paz y amor" (Judas 2). En cuanto a la conclusión, 2P termina con un deseo-consejo y una doxología que recuerdan muy de cerca finales paulinos (3,18); y en la bendición conclusiva de Judas 24s. resuena muy claramente la doxología con que se cierra Rm, así como el deseo manifestado por Pablo en Flp 1,10.

Pero en realidad deberíamos hablar de género seudoepistolar, ya que no se da una relación familiar entre remitente y destinatarios, puesto que el primero se esconde de los segundos tras la máscara de una autoridad del pasado.

Dentro del género epistolar, Judas pertenece al subgénero "invectiva"; en ella el autor no escatima los venablos: los falsos maestros son comparados con los antiguos habitantes de Sodoma y Gomorra (7s.), con Caín (11), con "olas salvajes del mar que echan la espuma de su propia vergüenza"(13).

2P, por el contrario, debe ser incluida en el subgénero "testamento". Recuerda muy de cerca varios párrafos de 2Tim así como la despedida de Pablo en Hch 20. El autor tiene conciencia clara, por revelación, de la proximidad de su fin (1,14-15); trae a su recuerdo algún acontecimiento importante de su vida (1,17); quiere refrescar a los destinatarios la enseñanza que previamente les dio (1,12); los previene frente a problemas futuros: aparición de falsos maestros (3,3; cf. 2,1); y los exhorta a mantenerse firmes hasta la venida del Señor (3,17).

2.2. Dependencias y contactos literarios

2.2.1. Las fuentes de Judas

Además de la ya mencionada herencia formal paulina, típico de Judas es su uso del AT frecuentemente a través de apócrifos judíos. Los vv.6-7 unen el pecado de los ángeles y el de Sodoma y Gomorra como lo hace el Testamento de los doce patriarcas; la lucha por el cuerpo de Moisés (v.9) parece estar tomada del apócrifo Ascensión de Moisés ; y en los vv.14-15 se cita explícitamente el libro de Henoc. Quizá fue esta la razón por la cual Judas tuvo tan difícil la entrada en el Canon.

2.2.2. Las fuentes de 2P. Su relación con Judas

2P 3,1 hace referencia explícita a 1P, pero no la utiliza; más bien se aleja de ella notablemente, pues, mientras que 1P es un tratado eminentemente parenético, 2P se sitúa mucho más en un plano doctrinal. Parece tener una cierta veneración por los escritos de Pablo y una seria preocupación por su recta interpretación (2P 3,15s.), pero sólo la aprovecha genéricamente para seguir afirmando la futura parusía; en cambio la "desperdicia" en temas tan importantes en Pablo como la filiación divina o la fe (cf.2P 1,3-4).

De la tradición sinóptica parece tener un cierto conocimiento a través del primer evangelio. Así 2,20 recuerda Mt 12,45; en 3,10 resuena Mt 24,43s.; y la transfiguración (2P 1,17s.) es recordada según el texto de Mt 17,1-5.

Pero lo que siempre ha llamado la atención ha sido la estrecha relación de 2P con Judas. La lista de paralelos es la siguiente:

2P Judas 2P Judas

2,1 4 2,12 10

2,4 6 2,13 12

2,6 7 2,15 11

2,9 6 2,17 13

2,10 7s. 3,2 17

2,11 9 3,3 18

Es interesante notar que los versículos de Judas que no están en 2P, a parte del saludo inicial y la bendición final, son casi exclusivamente citas de textos apócrifos; ¿será el signo de una temprana polémica respecto del Canon?. Y a la inversa, textos de 2P que no están en Judas son casi siempre invectivas contra los falsos maestros o nuevos ejemplos bíblicos (Noé: 2,5; Lot: 2,7s.).

Todo apunta a favor de la prioridad de Judas respecto de 2P; el texto de Judas es normalmente más directo y vivaz, y más conciso excepto cuando se amplia con citas de apócrifos. Y Judas desconoce totalmente 2P 1,1-21 y 3,4-18, donde, en caso de utilización, el autor habría encontrado material muy a propósito para sus invectivas. 

3. NIVEL TEOLÓGICO

3.1. La regeneración cristiana se demuestra en el comportamiento

3.1.1. ¿A qué problema se hace frente?

Ciertamente estamos en penuria de datos descriptivos de los falsos doctores; es incluso posible que ambos autores (de Judas y de 2P) se hayan extralimitado en su descalificación moral. Pero, en todo caso, hay que suponer una situación de dicotomía entre fe y vida, que por otros conductos nos es conocida en sectas gnósticas del siglo segundo. En relación con tendencias gnósticas podría estar la afirmación de que pronuncian "palabras altisonantes pero vacías" con las que "prometen libertad" (2P 2,18s.).

En algunos ambientes gnósticos el dualismo antropológico se llevó al extremo de considerar que nada que se realizase con el cuerpo podía afectar al alma; esto, evidentemente, abría la puerta a todo género de depravación libertina. En otros casos el desprecio por el cuerpo llevó a la afición a humillarlo con todo género de bajezas. Cualquiera de los dos motivos, o incluso los dos juntos, puede dominar los textos que nos ocupan.

3.1.2. ¿Qué remedio aplicar?

Frente a tales desenfrenos Judas recuerda el cimiento de la fe, la oración en el Espíritu Santo, el amor de Dios y la esperanza de la vida eterna (20-21). 2P 3,11s. hace pesar la esperanza cristiana en la transformación universal cuando tenga lugar la parusía: "Puesto que todas estas cosas han de disolverse así, ¿cómo conviene que seáis en vuestra santa conducta y en la piedad, esperando y acelerando la venida del Día de Dios...?". Y ambos autores, al describir la vida indecente de los desviados, hacen repetidas alusiones al castigo que los espera. En cambio, curiosamente, no figura como motivación para un nuevo género de vida la transformación del cristiano a que hacen referencia una serie de expresiones de los encabezamientos; parecen ser fórmulas extrañas, plagiadas, que dicen poco a estos autores.

3.2. Evitar la mundanización. Perspectiva de la parusía

Una iglesia que ya se prolonga en el tiempo ha hecho su esfuerzo de inculturación, cristianizando las virtudes sociales de la época e incluso incorporando a su vocabulario una serie de expresiones del mundo en que vive; epígnosis, gnósis, areté; la serie terminológica de 2P 1,5-8 es elocuente.

Pero siempre existe el riesgo de una no sana asimilación del medio, que provoca la pérdida del sentido de la novedad cristiana. 2P 2,20ss. lamenta que quienes dejaron atrás la inmoralidad ahora retornen a ella. El autor habla de la lascivia, avaricia, etc.

Ante estas situaciones hay que recordar la venida del Señor (en la cual algunos ya no creen) con sus plenos poderes de juez y la correspondiente perspectiva de perdición para los malvados. Las palabras del Señor y de sus apóstoles no pueden dejarse de lado (2P 3,2); el mundo actual está destinado a la transformación total, "los cielos, con ruido ensordecedor, se desharán; los elementos, abrasados, se disolverán, y la tierra y cuanto ella encierra se consumirá" (2P 3,10). Incluso la aparición ya actual de los falsos doctores pudiera ser un indicio de que el final está cerca (3,3).

3.3. Una incipiente teología de la Biblia

La Escritura contiene, ante todo, la palabra de los profetas, es capaz de iluminar el camino del creyente y tiene la autoridad del Dios que inspiró a los profetas por su Espíritu (2P 1,19-21). Esas antiguas Escrituras están de acuerdo con lo que fue la palabra y actividad de Jesús (2P 1,17-18) y con ellas forman ya cuerpo las cartas de Pablo (3,15s.).

El contenido de estas Escrituras merece toda fiabilidad, al contrario que las "fábulas ingeniosas" (1,16) que quizá circulan por la comunidad. Pero, a su vez, los escritos tanto de los Profetas como de Pablo son ya de difícil interpretación, y, si no se usan con cautela, pueden inducir a error (3,16).

Frente a la interpretación individual arbitraria (quizá de las incipientes tendencias gnósticas), 2P 1,20 parece abogar por una instancia magisterial -no podemos saber si individual o colectiva- que evite la deformación de la Palabra de Dios.

 

DOCUMENTACIÓN AUXILIAR 

 

1. CRISTO PREDICA A LOS ESPÍRITUS ENCADENADOS (1P 3,19; 4,6)

Los catecismos populares incluían entre los "artículos de la fe" el siguiente enunciado: "descendió a los infiernos y sacó las ánimas de los santos padres que estaban esperando su santo advenimiento".

Tal "artículo de la fe" dice menos que los textos de 1P, pues 1P 3,19 trata no sólo de los "santos", sino también de los que en otro tiempo fueron reacios a la fe. Pero, por otra parte, dice más, ya que 1P no menciona ni descenso ni infiernos, sino simple "acceso"; además, los catecismos suponen que tal "descenso" de Jesús tuvo lugar entre su muerte y resurrección, cosa que a partir de 1P 3,20 no puede precisarse.

Parece que 1P quiere dejar claras dos cosas: 

a) nadie tendrá excusa para escapar al juicio de Dios; por eso para todos, también los del pasado, incluso la generación de Noé, hay acceso a la predicación de Jesús: "fue a anunciar la salvación" o "a anunciar el evangelio".

b) en visión cronológica, Jesús es el primero de los salvados, el "devuelto a la vida"; entre tanto su salvación no sea una realidad, los "espíritus" o los "muertos" están "en prisión" o "encadenados".

Esta fe en la universalidad del proyecto salvífico de Dios y de la redención realizada en Cristo se entremezcló muy pronto con el mito de Henoc, anunciador de la condenación definitiva a los "hijos de Dios" o gigantes pecadores de la época del diluvio (Gn 6,1-5). Se añadieron además especulaciones sobre el alma de Jesús durante los tres días en que su cuerpo reposó en el sepulcro y sobre el estado de los muertos hasta su posible participación en la salvación realizada en Cristo. En resumen, se trata de diversos revestimientos míticos de una verdad elemental: el Señorío universal de Dios y de Cristo y la adhesión a su redención como único y universal camino de salvación.

 

2. EL RETRASO DE LA PARUSÍA (2P 3,9)

La predicación de Jesús sobre la "venida del reino" es ambigua; anuncia que ya ha llegado (Mc 1,15), pero hay que orar por su venida (Mt 6,10), y no es posible aventurar fechas (Mc 13,31).

Probablemente la más antigua oración de la iglesia es la invocación aramea "Marana tha" (1Co 16,22); para los cristianos la venida del reino es inicialmente inseparable de la vuelta de Cristo. Las cartas auténticas de Pablo cuentan con la parusía próxima, quizá en vida de él (1Ts 4,17; 1Co 15,52; Flp 3,20; Rm 13,11ss.), pero admiten que la nueva creación está ya presente (2Co 5,17).

A medida que el tiempo pasa, se buscan diversas explicaciones de que tal vuelta del Señor se aplace. Mc 9,1ss. sale del apuro entendiendo por venida gloriosa del reino la transfiguración. En ambientes más bien helenistas se cuenta con una parusía de carácter especialmente pneumático, con lo que surge la escatología realizada de Ef, Col y algunos estratos de Jn.

Pero nunca se abandona del todo, sobre todo en ambiente de raigambre judía, la idea de una parusía cósmico-temporal. Los sinópticos interpretan en esa clave las parábolas de crisis (el portero, el administrador, talentos y minas, doncellas necias, higuera, etc). La escatología realizada deuteropaulina pudo producir frutos nefastos, por lo cual 2Tm 2,18 condena a quienes defienden que la resurrección ya ha tenido lugar. Y 2Ts, aunque reconoce que la espera febril en la inmediata vuelta del Señor puede convulsionar negativamente al cristiano, no por ello disuade de la fe en la parusía; prefiere aplazarla sin precisar una fecha determinada y con explicaciones ininteligibles (2Ts 2,3-8).

2P cuenta igualmente con la parusía, condena a quienes no creen en ella, y busca explicaciones a su dilación: por un lado, la paciencia de Dios que espera la conversión de algunos; por otro, la incapacidad del hombre para un cálculo cronológico correcto (3,8). Tampoco 2P desconoce la presencia de los bienes salvíficos ya en la actualidad (1,4), pero olvidar la tensión hacia el futuro sería dar alas a los gnósticos y favorecer un cristianismo desencarnado.

 

 

CLAVE CLARETIANA

SERVIDORES DE LA PALABRA

Las cartas que nos ocupan en este tema contienen una incipiente teología de la Biblia, tal como viene indicado en la CLAVE BÍBLICA. La Palabra de Dios ha sido pronunciada para toda la humanidad, pero su anuncio ha sido confiado a la iglesia. Dentro de ella, nosotros hemos recibido un don especial para llevar a cabo este anuncio. Será bueno repensar, una vez más, el sentido y las exigencias de nuestra particular vocación en la iglesia.

Nos va a ayudar a ello releer y meditar los ONCE PUNTOS SOBRE EL SERVICIO MISIONERO DE LA PALABRA, que, con el propósito de clarificar el sentido de esta expresión, se publicaron en el folleto "Presentación" del primer ciclo de este proyecto, dedicado al Pentateuco. La Palabra, de la que somos servidores, es para nosotros la Palabra de Dios, confiada a la Iglesia, que nosotros anunciamos con nuestras propias palabras (diakonia verbi) en un contexto de permanente diálogo.

Nuestra vida y nuestro ministerio reciben "su vitalidad, lo mismo que el Fundador, de la Palabra que se acoge en el corazón, se testifica con la propia existencia y se transmite a todos los hombres, principalmente a los pobres y humildes, a través de las múltiples claves del lenguaje humano. Jesús mismo es esta Palabra viva y vivificante" (SP. Introducción). Situarla en el centro de nuestra vida y ministerio es lo que queremos.

 

 

CLAVE SITUACIONAL

 

1. Una espiritualidad integral. Las cartas de Pedro nos permiten comprender que el camino cristiano -que después resulta el camino de todo hombre- se concreta en una triple dirección: la llamada a la fe; la llamada a un compromiso histórico en la Iglesia; la llamada cotidiana a la santidad. Son tres realidades estrictamente correlativas y que deben tenerse presentes conjuntamente. Existe con frecuencia el peligro de afrontar una sola de estas notas (por ejemplo empeñarse en ser una "buena" comunidad pero desencarnada históricamente). ¿Qué visión global tenemos en nuestro vivir comunitario, de grupo, de iglesia?

2. Superar los fracasos. Hay en el mundo fuerzas que buscan deprimir al hombre, llevarlo a la autodestrucción y que tienen su expresión inconfundible en ciertas formas de degradación y de autolesionamiento que todos conocemos. ¿Cómo evitamos el síndrome del fracaso? ¿Cómo interpretamos el fenómeno tan numeroso de fracasos humanos y espirituales que se miden con frecuencia dramáticamente por los suicidios, las separaciones, el abandono de proyectos? ¿Qué "dinámicas de vigilancia" somos capaces de poner en marcha dentro de estos procesos? ¿Cómo procuramos comprender juntos, ensanchando el corazón y la mente, la realidad global en la que los pequeños acontecimientos de cada día se redimensionan y encuentran su justo y objetivo lugar?

3. ¿En qué nos apoyamos? Insistamos todavía en esta lectura de las fuerzas del mal que militan contra el hombre, que van contra el Reino de Dios que proclamó Jesús. Nosotros mismos, los grupos con los que compartimos nuestra existencia cristiana, nuestras comunidades y la misma iglesia, buscamos con frecuencia "seguridad" para nuestras vidas sobre "valores mundanos". Pensemos en qué bancos depositamos nuestro dinero y por qué; cómo buscamos los bienes de consumo; cómo nos preocupa la imagen social y el prestigio; en qué status de privilegio y de exenciones nos movemos; cómo mostramos el orgullo de una pertenencia a grupos de poder a pesar de predicar el servicio. Romper esta lógica y rebelarnos contra ella es proclamar la liberación del mal e impedirle destruir la humanidad.

 

 

CLAVE EXISTENCIAL

 

1. Peregrinos hacia la casa del Padre. El camino de Pedro es el símbolo de todo camino de la humanidad hacia el Reino, de todo peregrinage hacia la casa del Padre. Sugerimos confrontarnos con la vida y las enseñanzas del apóstol Pedro para comprender en qué etapa del camino nos encontramos. Hacernos esta pregunta quiere decir reconocer que estamos en tensión, que no nos conformamos con lo de siempre, lo cotidiano, sino que aspiramos a lo mejor, seguros de que el Espíritu Santo nos hará descubrir esto "mejor", llevándonos a reconocer lo que nos falta.

2. En camino. No es nunca lícito abandonarse a la frustración o al cansancio adoptados como solución definitiva. Al contrario, se nos pide lanzarnos hacia el futuro, para correr hacia la meta. ¿Qué estilo de vigilancia vivimos personalmente?

3. Al final del cuarto ciclo de PALABRA-MISION. Hemos llegado a la conclusión del cuarto año del proyecto PALABRA-MISIÓN, dedicado a Pablo y a las demás cartas que nos han sido transmitidas en el Nuevo Testamento. revisemos nuestro camino para reconocer qué es lo que se ha movido dentro de nosotros. Midamos en términos de simpatía, de un modo especial, nuestra relación con Pablo: ¿nos sentimos cercanos o distantes de su sensibilidad y su pasión? En los escritos de Pablo o en las otras cartas, ¿qué texto o palabra continúa resonando dentro de nosotros o se ha hecho vida de un modo particular en nuestra propia carne?

 

 

ENCUENTRO COMUNITARIO

1. Oración o canto inicial.

2. Lectura de la Palabra de Dios: 1P 2,1-10 o bien 2P 3,1-18. 

3. Diálogo sobre el TEMA XII en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial).

4. Oración de acción de gracias o de intercesión.

5. Canto final
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