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PRESENTACION

El Sefor de las Llagas Cloriosas, culmen y manifestacion del Misterio Pascual, ilumina
la creacion y la historia humana. La encarnacion llega asi a su maxima radicalidad al
realizar en totalidad el proceso de apropiacion de la realidad creatural revistiéndola
de la novedad de la Filiacién con el Don del Espiritu. Este acontecimiento revela el Ser
Trinitario de Dios vuelto amorosamente hacia la humanidad y a su luz toda la realidad
es configurada y transformada en su ser mas profundo. Todas las dimensiones de lo
humano y la misma creacién es pascualmente recreada cuando desde la Cruz es con-
templada, pues en ella han sido asumidas y transformadas.

Especialmente las dimensiones mas envolventes y totalizantes de lo humano reciben
perspectivas nuevas cuando se contemplan y valoran desde la Cruz de Jesucristo. En
ella confluyen en primer lugar todas las dimensiones de la condicién humana, también
en su realidad de corporeidad e historicidad. Los diversos niveles de aproximacion a
ella se superponen e integran, sin solaparse o excluirse. Lo mas inmediato es la per-
cepcion de la causalidad histérica de la cruz, al considerarla fruto de la decision libre
de aquellos que lo juzgan y condenan. Esta dimensién se subraya cuando se describen
las reacciones de sus contemporaneos ante el hablar, actuar y la pretension de Jesus.
Su reaccién muestra en su realidad profunda la novedad de donacién de Dios que con
El se realiza: Es la actuacion del Reinado de Dios inserto en las coordenadas espacio-
temporales en las que sucede la historia de la libertad humana. La realidad de la cruz
ilumina, pues en ella también confluye, el hecho del dolor y el sufrimiento como
componente de la condiciéon humana. Siendo un dolor injustamente infligido también
en él ha reconocido la tradicién cristiana la asuncién de la dimensién sufriente que
acompana el existir humano: Dolor, enfermedad, contingencia y fragilidad han sido
asumidas y redimensionadas en la cruz de Jesucristo. En la carne asumida por Jesus
también la realidad material de la creacion es dimensionada. El se hace parte de la
creacion y en su realidad corpérea sucede la resurreccion como nueva creacion, redi-
mensiondndola, haciendo posible esta nueva dimensién de resucitada. Asf la creacion
muestra la finalidad que estaba en el origen del proyecto de Dios: Comunién en su
Mismo Ser y su Misma Vida.

El proyecto de la Fundacién Stauros ha deseado reflexionar desde la Cruz de Cristo
sobre todas las dimensiones de lo humano y a su vez, encontrar en todo lo humano su
apertura o referencia al Misterio Santo de Dios manifestado en el Misterio Pascual. La
clave interpretativa parte de la conviccién de que en Su Cruz todo ha sido asumido y
en razén de ella ha recibido una nueva dimension en su ser. Por ello todo puede ser
abordado desde ella.



Este nuevo nimero de la revista Stauros es una discreta muestra de su pretension
interdisciplinar y a su vez signo de la transversalidad del Misterio de la Cruz. Los articulos
recogidos pretenden abordar las dimensiones, teolégica, biblico-exegética, filoséfica y
bioética del mismo. La reflexion teoldgica sobre la realidad de la redencion, se mues-
tra especialmente en el articulo de D. Angel Cordovilla Pérez. En él aborda el modelo
soterioldgico de San Anselmo ofreciendo una relectura mas ajustada del mismo a partir
de su obra Cur Deus Homo. La dimensién biblica nos la ofrece la reflexion exegética
elaborada por el religioso agustino recoleto, Rene Gonzalez Regorigo. Se centra en las
narraciones biblicas de la Agonia de Jests en Getsemani. El P Antonio Enjuto cp, nos
ofrece las conclusiones de un estudio mas amplio sobre el problema de Dios afronta-
do por filésofos y cientificos; en ellas, muestra cémo esta cuestion se ha de abordar
desde la realidad de sed de plenitud que acompafia a la condicién humana inserta en
la contingencia y el mal. Concluye su reflexién con la referencia a la pasién de Cristo
como momento de asuncién y transformacion de la realidad, como respuesta tltima a
la cuestion de Dios que el ser humano se plantea. El también pasionista, Resti Moreno
Ortega nos ofrece, en una primera reflexion, las claves biolégicas y sicolégicas de la
realidad del dolor humano como anticipo de una actitud mas personal y creyente
ante el mismo. Por Gltimo, el P. Luis Diez Merino cp, presenta la obra, Diccionario de
la Pasion, recientemente publicada por la Editorial San Pablo. Su articulo presente en
primer lugar, desde el punto de vista exegético, los relatos evangélicos de la pasion; vy,
en un segundo momento los contenidos fundamentales del nuevo diccionario.

Consideramos que este nuevo nimero de la revista es un modesto servicio a la
reflexién sobre y desde el Misterio de la Cruz haciendo un acto de fe en el dinamismo
de vida y gracia que Dios en su amorosa misericordia en él nos regala.

José Luis Quintero Sanchez cp



EL EXCESO DE DIOS Y LA BELLEZA DE LA OBRA DE LA
SALVACION: UNA LECTURA DEL «CUR DEUS HOMO» DE
ANSELMO DE CANTERBURY*

Angel Cordovilla Pérez

Universidad Pontificia Comillas
Madrid

El Cur Deus homo de Anselmo de Canterbury probablemente es una de las obras
peor comprendidas por la teologfa manualistica del siglo XX, especialmente en Espafa.
La nueva investigacion sobre su obra, producida en los Gltimos 25 afos, ha pasado
practicamente inadvertida para la ensefianza curricular de la teologfa. En esta colabora-
cién al homenaje del P, Luis Ladaria, S. ). y fiel a sus indicaciones de «volver a los textos
desde el texto mismo» queremos presentar una lectura de esta obra de Anselmo desde
Anselmo, ayudandonos también de esta renovacion de los estudios anselmianos. Nos
centraremos especialmente en la cuestién de la salvacién, donde estan implicadas el
problema de la imagen de Dios desde la pregunta por la relacion justicia-misericordia
(cfr. Cur Deus Homo [CDHJ 11,19-20) y la cuestién de la participacién del hombre en
la obra de la redencion. Aqui adquiere un papel esencial la interpretacién que hace el
monje benedictino de la relacion entre antropologia y cristologia, entre Adan y Cristo
(Rom 5,12.21; cfr. CDH 1,3)".

La teoria de la satisfaccién de Anselmo, sin haber sido consagrada por el magisterio
de la Iglesia, ha ejercido una influencia decisiva en la soteriologia de la teologia latina
protestante y catélica. Como todo autor omnipresente a lo largo de los afos, cuya
teologia era asumida casi como candnica, ha sufrido una fuerte critica, me atreveria
a decir que una imponente de-construccién. El tedlogo sueco Gustaf Aulén, en su
significativa obra Christus Victor, realizaba una critica a la soteriologia de Anselmo que

" Este articulo forma parte de la obra colectiva «La uncién de la gloria: En el Espiritu, por Cristo, al Padre».
Homenaje a Mons. Luis F. Ladaria SJ. Ed.BAC. Madrid 2014. Le agradecemos al autor y a la editorial la gentil
autorizacién para su publicacién en esta revista.

' Seguimos la edicién bilingtie Cur Deus homo, en L'oeuvre de S. Anselme de Canterbury, vol. 3. L'incarnation
du Verbe. Pourquoi un Dieu-homme, Traduction et notes par Michel Corbin, Du Cerf, Paris 1986, 277-473.
Hay traduccién espafola en San Anselmo, Obras completas |, BAC, Madrid 1958, 741-891. Esta relacién entre
Cristo y Adan ha sido una de los temas que méds ha subrayado el P. Ladaria en sus trabajos de antropologia
teolégica. Cfr. L. Ladaria, Antropologia teoldgica, Casale-Monferrato 1998.



ha sido determinante en la critica posterior en las cristologfas y teologias del siglo XX?.
Hay que reconocer que la lectura de la obra Cur Deus homo no es sencilla. Esta escrita
en un lenguaje mas ontolégico y juridico que las obras de los Padres; sus conceptos
no se digieren facilmente por el lector actual, mas acostumbrado al lenguaje narrativo,
histérico y personal propio de la tradicién biblica. Pero una cosa es mostrar la dificultad
de comprensién por el contexto y el lenguaje utilizado y otra pervertir de tal forma la
doctrina de Anselmo que al final sea necesaria su «excomunién» dentro de la teologia
contemporanea.

No obstante, ésta no ha sido la Gnica actitud de la teologia contemporédnea ante
esta obra decisiva de la soteriologfa. Desde hace unos afos la obra de Anselmo esta
siendo estudiada sin prejuicios y es valorada justamente en sus fuerzas y debilidades,
especialmente en el ambito anglosajén, aleman y francés. Todo esto ha hecho que la
teologia actual se ha acercado a las obras de Anselmo con una perspectiva mds teolégica
y apropiada’. Hay dos nombres que merecen ser especialmente valorados. El primero
es el tedlogo suizo Hans Urs von Balthasar. Es cierto que este te6logo no ahorra la critica
al monje de Bec en el desarrollo que nos ofrece de la soteriologia en la historia*, pero
en su conjunto ha sido quién nos ha ayudado a comprender la singularidad y belleza
de su propio estilo teolégico (rationis pulchritudinis)®. El segundo es el jesuita francés
Michel Corbin, un autor practicamente desconocido en el &mbito de habla inglesa y
alemana. El trabajo de este autor se ha desarrollado en la edicién de las obras com-
pletas con unos estudios introductorios que sitdan perfectamente la teologia del autor,
presentandola en su nicleo fundamental en relacién con la teologia de los Padres y la
sensibilidad contemporanea®.

El criterio fundamental para esta lectura nos lo ofrece el propio autor en el prélo-
go: hay que leer la obra entera, como una totalidad, como un cuerpo y no referirse a
textos aislados sacados de su contexto y de su estructura. En segundo lugar, hay que
tener presente que la obra esta realizada desde un punto de vista dialéctico, en el que

2 G. Aulen, Cristus Victor. An Historial Study of the Three Main Types of the Idea of the Atonement, Eugene,
Wipf and Stock, Oregon 2003 [1931]. La critica en esta misma direccién habia estado apuntada ya por A.
von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte, vol. Il, Tiibingen 1909, 403-404 y H. Rashdall, The Idea
of Atonement in Christian Theology, Macmillan, London 1919, 315. Esta critica manida a la soteriologia de
Anselmo en la literatura teoldgica y pastoral contemporanea, especialmente en el &mbito espanol, es todavia
desgraciadamente muy numerosa.

? Esta nueva percepcién de su obra soteriolégica puede percibirse entre otros en E. Briancesco, «Sentido y
vigencia de la cristologia de San Anselmo. Ensayo de lectura estructural del «Cur Deus Homoy, 1ra Parte»,
Stromata 37 (1981) 3-18 y 2da Parte: 38 (1982) 283-315; B. Sesbotié, Jesucristo el inico mediador, vol. 1, Se-
cretariado trinitario, Salamanca 1990, 353-370; P. Gilbert (ed.), Cur Deus homo. Atti del Congresso Anselmiano
Internazionale (Roma 21-23/05/1998), Pontificio Ateneo Anselmiano, Roma 1999; D. Deme, The Christology
of Anselm of Canterbury, Hampshire 2003; C. Gade, «Wie erlésungsbedurftig ist der Mensch und was kostet
seine Erlésung? Zur Aktualitit von «Cur Deus homo» 900 Jahre spéter», en St. Emst-Th. Franz (Hg.), Sola
Ratione. Anselm v. C. (1033-1109) und die rationale Rekonstruktion des Glaubens, Wurzburg 2009 249-273;
J. Knop, «Heil, Leben und Hoffnung. Erldsungsmodelle im diachronen Diskurs», en M. Striet-J-H., Ttick (Hg.),
Erlésung auf Golgota? Der Opfertod Jesu im Streit der Interpretationen, Freiburg 2012, 127-145; esp. 137-142.

4 Cfr. H. U. von Balthasar, Teodramatica 4. La accién, Encuentro, Madrid 1995, 231-237.
5 Cfr. Id., Gloria Il: Estilos eclesidsticos, Encuentro, Madrid 1986, 209-252.

® M. Corbin, «La nouveauté de l'incarnationy, en: L'oeuvre de S. Anselme, o. c., 15-163.



Anselmo va poniendo cuestiones y respuestas. No es un tratado especulativo, sino
un didlogo, de forma analoga a como el Proslogion no es una especulacion racional,
sino una meditacién teoldgica realizada en didlogo con Dios (oracién). En este caso se
trata de un dialogo entre un creyente (Anselmo) y un no creyente (Bosén), no como
los dialogos al uso entre el maestro y el discipulo. Por esta razén, unas veces adoptara
las ideas precisamente que quiere rebatir y otras las que quiere profundizar. En este
sentido, la obra es eminentemente apologética y pastoral, un ejemplo concreto del
esfuerzo de la fe por salir de su lugar propio (el de la Escritura y la Tradicién), para dia-
logar en el campo comin de la razén, de la «sola razén» (1,20), siendo especialmente
sensible a la alteridad de la razén frente a la fe. Desde aqui hay que entender esa
cierta distancia que pone nuestro autor respecto al testimonio explicito de la revelacién
(remoto Christo, cfr. 1,70). No para demostrar racionalmente un dato de la revelacién
independientemente de ésta, sino como método de didlogo con el no creyente en el
ambito comin de ambos: la razén, sin recurrir en principio a las «autoridades» que no
son reconocidas como tales por el interlocutor.

1. ESTRUCTURAYY CONTENIDO FUNDAMENTAL DEL CUR DEUS HOMO

a. Prélogo

En el prélogo Anselmo es absolutamente claro a la hora de plantear la estructura de
su obra. Esta dividida en dos libros: El primero estd orientado a mostrar la imposibilidad
de una redencién sin la persona de Jests; el segundo trata sobre la necesidad de un
Redentor Dios-hombre que pueda operar la salvacion. Klaus Kienzler, estudiando la
estructura de esta obra, sostiene que el primer libro estd centrado en la categoria de
justicia, mientras que el segundo lo hace en el de la misericordia. Ambos libros, como
los atributos de Dios, estan esencialmente unidos y son necesarios para la obra de la
salvacién, aun cuando el centro fundamental lo constituya la misericordia como forma
suprema de justicia, como manifestacion de la sobreabundancia y exceso del amor
de Dios en el misterio pascual. Esta seria el centro de convergencia de toda la obra.
Estructurada en dos partes, pero con el centro en I1,19-20".

Esta estructura propuesta por Kienzler es muy significativa ya que pone en evidencia
que el problema fundamental de la obra de Anselmo no es la teorfa de la satisfaccion, tal
y como lo recibio la teologia posterior, sino mas bien la relacién armoniosa entre justicia
y misericordia. En realidad Anselmo no tuvo nunca la intencién de realizar una teorfa
de la salvacion centrada en la categoria de la satisfaccion, sino dar razén de la accién
de Dios en la historia de la salvacién ante el incrédulo, especialmente de la relacién

7 K. Kienzler, «Zur Struktur von Cur Deus homon», en P. Gilbert (ed.), Cur Deus homo, o. c., 597-608. La
estructura propuesta es la siguiente:

Al A2

I, 1-2 Acuerdo (entre Anselmo y Boson): Il, T Nuevo comienzo (entre Anselmo y

. . Boso):
Sola ratione — remoto Christo )

homo rationalis, iustus, beatus




compleja y paradéjica entre justicia y misericordia. La obra tiene un Gnico centro y
un solo objetivo: mostrar la misericordia de Dios que sobrepasa toda comprensién de
la justicia humana, haciendo de la misericordia divina la justicia mas justa que pueda
ser pensada (I1,10-15; 11,19-20). Veamos el contenido fundamental desde una lectura
continua que respete el ritmo y la estructura general de la obra, para detenernos des-
pués en los que consideramos los principios fundamentales de su interpretacién de
la salvacién cristiana desde la pregunta por los motivos de la encarnacion del Verbo.

b. Primer libro

El libro primero tiene una introduccién en donde se unen en un pacto las posiciones
de Bosén y Anselmo (I,1-2). Bosén pregunta y Anselmo responde. Es interesante esta
comprensién dialéctica de la exposicion, recordando los didlogos de Platon y a la vez
iniciando todavia de forma muy elemental la quaestio como punto de partida de la
teologfa. En estos nlimeros de introduccion, en el que se realiza el pacto entre los dos
protagonistas, aparece el método teolégico de Anselmo que entiende la teologia como
inteligencia de la fe en la comprensién concreta de la redencién por Cristo. El método
anselmiano ha quedado resumido en su ya clasica expresion: credo ut intelligam. El
objetivo dltimo es dar razén de la esperanza (1Pe 3,15), tratando de mostrar la solidez
racional de la verdad (1,4) en el &mbito comin de los creyentes y no creyentes que

B 1
I, 1-10 Obiectionies infidelium
I, 3-5 Unidad de Creador y Redentor

I, 6-10 Derecho del diablo, novedad de
Cristo

B2
I, 2-4 Jesucristo: Dios — Hombre
I, 2-3 necessitas hominis

11, 4 necessitas Dei

C1

I, 10 Nuevo acuerdo (entre Anselmo y
Boson)

C2

I, 5 Reflexion filoséfica

D1

I, 11-25 remoto Christo — Redencion sin
Cristo

I, 11-13 sola misericordia
I, 14-18 poena
I, 19-25 satisfactio

D2

1, 6-20 Jesucristo. Redencién por Jesucristo
II, 6 Deus —homo

I, 7-9 natura assumpta, persona Christus
I, 70-15 misericordia: plus in infinitum

II, 16-17 massa damnata

I, 18 libertas Christi

[, 19-20 misericordia: iustius quam cogitari potest

11, 21-22 Appendix




es la razon. Los creyentes porque desde la fe buscan la razén que comprenda mas
profundamente y los no creyentes que sin fe buscan la verdad. Tres verbos explican
este método anselmiano del CDH. Investigar desde el didlogo (pregunta y respuesta);
argumentar desde la I6gica interna de las afirmaciones de fe y no desde las autoridades
(Padres); finalmente, contemplar el misterio que excede toda razén en su belleza y
armontfa. La cuestion que Anselmo quiere responder es ¢Por qué Dios ha asumido de
una forma tan humillante nuestra naturaleza pecadora? ¢Es indigno de Dios? Hay que
notar que no se trata tanto de una pregunta metafisica, sino la misma pregunta de los
Padres de la Iglesia cuando preguntaban ¢Por qué Dios tuvo que pagar un precio tan
caro? Es el escandalo de la cruz el que Anselmo quiere mostrar e iluminar en su ver-
dad y su belleza. La respuesta estd ya dada desde el inicio, aunque después lo quiera
argumentar paso a paso: La respuesta esta en la inefable y profunda misericordia de
Dios y en el deseo de elevar al hombre a la dignidad y vocacién para la que habia
sido creado (I,1; 11,14).

En esta parte de la obra Anselmo expone la necesidad de la salvacién desde la
l6gica de la sola razén y sin introducir todavia la revelacion de Jesucristo, Gnicamente
como hipétesis expositiva (sola ratione — remoto Christo). Desde estas dos expresiones
podemos entender las dos grandes partes en la que esta dividida el primer libro. La
primera parte bajo la expresién sola ratione. Los capitulos 1-10 corresponden a la
primera gran parte del primer libro donde se exponen las obiectiones infidelium y las
contestaciones de los fieles (I,1-10). Los capitulos 3 al 5 ponen de relieve la unidad del
proyecto creador y redentor de Dios, si no fuera asf se tendrfa en cuenta la dignidad y
la libertad humana. La creacién es la obra de Dios por excelencia y si esta obra cae en
desgracia, Dios no puede abandonarla a su suerte y su destino. Tienen que restaurarla
y llevarla a su consumacion.

Los capitulos 6-10 afrontan la espinosa cuestion de los derechos del diablo sobre
el hombre pecador y profundiza en la novedad del acontecimiento de la redencién
de Cristo, separandose de cualquier comprension sadica de Dios, pues como hemos
dicho més arriba, Dios no exige la muerte de su Hijo, sino que este libre y espon-
taneamente se entrega (sponte I,11.18; gratis I,5). Anselmo rompe con esta idea
mitolégica heredada de la tradicion patristica que hablaba de los derechos del diablo
sobre el hombre pecador para exponer asi la necesidad de la pasién y la muerte de
Cristo®. No hay ningliin derecho del demonio sobre el hombre, ambos estan bajo el
poder divino en orden a su liberacién y rescate. La otra cuestién decisiva es la liber-
tad de JesUs en la entrega de su vida (oblatio, datio II,18). La libertad de Jesis en su
accion liberadora es esencial para comprender el acto de la redencién. El Padre no
lo entrega sin su libertad, pues sin ella la encarnacién no podria ser entendida como
una obra de exaltacién de la naturaleza humana (1,8). Anselmo afirma explicitamente
que Dios no condené a su Hijo. Jesus fue libre a la muerte, una libertad del Hijo que
profundizara después en Il,17 desde la diferencia entre necessitas sequens y necessitas
praecedens. En la obra redentora de Cristo sélo podemos hablar de la primera, nunca
de la segunda. La satisfaccion consiste en que Dios se complace en su Hijo, en quien

8 Cfr. Con sus diversos matices e imagenes: Ireneo de Lyon, Ad. Haer. V,21,3; Origenes, Comm. In epist.
Ad Rom 1, 11,13; Gregorio de Nisa, Or. cath., 26,1; Leon Magno, Sermdn 22,4; Agustin de Hipona, Sermdn
27,2,2; Sermén 135,5.



tiene toda su complacencia (cfr. Mt 3,17). Por eso, en esta consideracién de la historia
de la liberacién del hombre para su elevacién a su més alta dignidad, se muestra la
inefable hermosura de la obra de la redencion (1,3).

El cap. 10 parte de un nuevo acuerdo entre Bosén y Anselmo que anticipa la segunda
gran parte del libro | desde una profunda reflexién sobre la relacion entre obediencia
y libertad. El contenido del resto de capitulos del primer libro esta presentado desde
la hipdtesis de una comprensién de la salvacién sin Cristo (remoto Christo). En los ca-
pitulos 11-25 se afirma la imposibilidad para el hombre de una redencion sin Cristo.
Los capitulos 11-13 subrayan la grandeza e incomprensibilidad de Dios desde una de
las expresiones mas tipicas de la teologia anselmiana: no hay nada mejor, mayor o més
justo que la justicia de Dios. En los capitulo 14-18 se afronta la misma doctrina de la
redencion desde la perspectiva clasica de la poena (14-18) y la satisfactio (19-25), tal y
como ya puso de relieve Tertuliano en su famoso axioma sobre la reparacion: «o satis-
faccion o pena». Dentro de los capitulos 12-15 destaca el concepto honor de Dios, que
traduce en realidad el térmico biblico y patristico de gloria. Con un lenguaje diferente
y una formulacion distinta no esta lejos de la méxima de Ireneo de Lyon: La gloria de
Dios es que el hombre viva, asi como la vida del hombre es la gloria de Dios. El pecado
es privacion de la gloria y del honor de Dios (cfr. Rom 3,21), no en el sentido de que
a Dios se le quite o se le pueda anadir algo, sino que el hombre rompe el orden de
justicia y la belleza de la creacion, perdiendo asi su lugar verdadero en el mundo (1,15)
y el destino para el que habia sido creado (1,19-20). Hay que restablecer este proyecto
original de elevacién y exaltacién de la naturaleza humana, pero teniendo en cuenta
el peso y el poder del pecado, que hasta Dios mismo ha querido tomarse en serio sin
banalizar (1,21). Por eso, sélo alguien que junte en si personalmente la libertad humana
en obediencia plena a la libertad divina, podra hacer lo necesario y lo suficiente para
restablecer este designio salvifico de Dios para el hombre (1,24-25).

c. Segundo libro

El final del libro primero (1,25) es ya la introduccién del segundo. Si en el primero
Boson habia preguntado para disipar sus dudas, aqui se trata de mostrar la solidez
de las razones de aquello que cree. De la fragilidad de la fe en las dudas, se pasa a
dar razén de las certezas, a comprender mejor aquello que creemos por la fe. En el
capitulo 1, Anselmo vuelve a exponer la relacién que existe entre la doctrina de la
creacién y la redencién al tomar como punto de partida el estado de la naturaleza del
hombre segtn la creacién original de Dios: el hombre racional, justo y bienaventurado.
Segln la divisién propuesta por Kienzler, este libro también estaria construido desde
dos grandes partes en correspondencia al primero. La primera parte la formarian los
capitulos 2-4, donde se expone la necesidad de Jesucristo, Dios y hombre, para la
obra de la redencion. En los capitulo 2-3 la necessitas hominis, es decir, la necesidad
del hombre de ser restaurado en su condicién original, con el don de la inmortalidad
antes de la caida (I1,2) que se corresponde con el de la resurreccién como tnico destino
(I,3); y en el 4 la necessitas Dei, la necesidad de parte de Dios de conducir a su obra
creada a la perfeccion. El capitulo 5 es una reflexién crucial para entender la légica de
Anselmo que constituye un punto de inflexién entre esta primera parte y la segunda.
La necesidad por parte de Dios que esta como quicio de la obra de la encarnacion y
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de la salvacién es una necesidad gratuita que decide libremente (sponte) someterse
a la forma concreta de la redencién. No es una necesidad ontolégica ni metafisica
que haga menguar la gracia de su comunicacion, sino al contrario, en esa necesidad
asumida libremente se manifiesta mas gratuita esa gracia. Recordando una afirmacion
muy repetida por Ireneo, Anselmo subraya que Dios no necesita nada ni de nadie, sin
embargo, por nosotros, se ha obligado a si mismo a terminar la obra que él mismo ha
comenzado. El tiene que terminar la obra comenzada. Pero no se trata de una necesidad
fisica, ni metafisica ni juridica, sino de la necesidad de su santidad, de la fidelidad a si
mismo y a su obra realizada. La necessitas Dei lejos de mostrarnos a un dios odioso e
iracundo nos revela la tenacidad de su amor, la inmutabilidad de su fidelidad (Il,4-5).

La segunda parte presenta a Jesucristo y la obra de la redencién, la necesidad que
tienen todos los hombres de la redencién de Cristo (6-20). El capitulo 6 comienza
exponiendo la necessitas del Deus-homo, ya que para que acontezca la obra de la
redencién tiene que juntarse que Dios la de y el hombre la realice. Hay que subrayar
estos dos verbos: solo Dios puede darla y es el hombre quien debe hacerla. Ni Dios
solo ni el hombre solo. La salvacién es un coloquio entre el don de Dios y la accién
del hombre. Desde esta légica del don divino y de la accién humana el monje bene-
dictino presenta en los capitulos 7-9 la persona de Cristo tanto desde el punto de vista
de la naturaleza asumida como de la persona que asume. En el capitulo 8 vuelve a
exponer la relacién que existe entre la obra de la creacién y de la redencién desde la
correspondencia entre Adan y Cristo, nuevo Adan, y en el 9 la conveniencia de que la
naturaleza humana sea asumida hipostaticamente por el Verbo (no por cualquiera de
las personas divinas), Hijo de Dios y Primogénito de toda criatura.

Los capitulos 10-15 estdn dedicados de nuevo a exponer la obra de la salvacién
desde la l6gica de la misericordia e insistiendo de nuevo en que toda la obra redentora
de Cristo desde la entrega de la vida acontece libremente (sponte et non ex debito);
una accion tan buena, tan bella y amable que es suficientemente abundante hasta lo
infinito (I,14: plus potest in infinitum), expresién que recoge la oracién con la que Pablo
concluye el capitulo tercero de la Carta a los Efesios: «a aquel que tiene poder para
realizar todas las cosas incomparablemente mejor de lo que podemos pedir o pensar
(Ef 3,20) y que de nuevo hay que entender desde la légica del Dios que estd mas alla
de lo que podemos pensar sobre él del capitulo 15 del Proslogion®. Los capitulos 16-17
estan dedicados a mostrar cémo Dios ha asumido de la massa damnata un hombre sin
pecado (primera objecién sobre la necesidad) y el capitulo 18 sobre la libertas Christi, la
libertad preferente del Hijo de Dios (segunda objecién). Hoy puede llamar la atencion
del lector que Anselmo, en boca de Boson, afirme que la Virgen fue concebida en la
iniquidad y en el pecado ayuddndose de las citas biblicas que ofrecen el testimonio
para afirmar que todos los seres humanos hemos pecado en Adan y que formard parte
después de la doctrina agustiniana del pecado original (cfr. Sal 50,7 y Rom 5,12). No
obstante esta afirmacion hay que comprenderla desde la que hace mds adelante en el
capitulo al decir que la Virgen Madre «fue de aquellos que quedaron purificados del
pecado por El antes de su nacimiento» en orden precisamente al nacimiento puro y

o Cfr. M. Corbin, en Loeuvre de S.Anselme de Cantorbery, o. c., 435.
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virginal de Cristo'. El capitulo 18 vuelve a afrontar la delicada cuestion de la relacion
entre libertad y necesidad, anticipada ya en el capitulo 17. Siguiendo la ya mencionada
diferencia entre necessitans praecedens y necessitas sequens, Anselmo afirma de forma
paradéjica «que todo fue hecho por necesidad, porque él lo quiso, pero a su voluntad
no precedié ninguna necesidady (I1,17). Por eso repite insistentemente en el siguiente
capitulo que Cristo ofrecié espontaneamente su vida al Padre por los pecadores (11,18),
se ofreci6 espontdneamente a si mismo al Padre .

Los capitulos 19 y 20 formarian la sintesis y el punto central de toda su obra que
no es otro que la misericordia de Dios, que constituye la justicia més justa que puede
ser pensada (iustius quam cogitari potest). Dios no necesita nada. «Antes de que el
Hijo realizara tal empresa, todo lo del Padre era suyo, ni le debié nada que pueda
perdonarle» (I1,19). Se trata més bien de que «de la abundancia de su plenitud» reciban
la gracia y la salvacion sus «parientes y hermanos» (I1,19). Esta accion misericordiosa
y justa no tiene nada que ver con la justicia punitiva, sino con el exceso del amor, de
la sobreabundancia del amor pascual (M. Corbin). El Dios que Anselmo presenta en
el Proslogion es el mismo que el del Cur Deus homo''. Si en el primero Anselmo no
pretende demostrar su existencia mediante un argumento ontolégico, sino afirmar el
exceso de Dios ante la realidad mundana, su sobre-incomprensibilidad, a la vez que
mostrar la huella que ese exceso de Dios ha dejado en la raz6n humana, en su obra Cur
Deus homo trata de mostrar la obra de la redencién en Cristo como la manifestacion
de la misericordia de Dios, nos revela un exceso, el magis que excede toda capacidad
del pensamiento del hombre, toda reduccién a la razén, aunque esto no significa que
sea una accion irracional. Los capitulos 21-22 son un apéndice conclusivo en el que
excluye una posible escatologia soterioldgica centrada en la apocatéstasis (salvacion del
demonio y angeles caidos, 11,20) y recapitula todo lo expuesto desde la concordancia
con la verdad del Antiguo y Nuevo Testamento. Habiendo elegido un camino de la
razén, sin tener en cuenta explicitamente el testimonio biblico, finalmente afirma su
correspondencia. Ya hemos dicho que no quiere construir a priori una doctrina de la
revelacion extraida de deducciones ldgicas y metafisicas, sino expresar en lenguaje
no biblico el contenido de la Escritura. Las razones necesarias son la expresién en la
razén humana de la obediencia a la revelacion libre y gratuita de Dios. Finalmente,
sabiéndose te6logo en la comunion eclesial se expone y se somete a correccion en las
afirmaciones realizadas siempre que esta critica «sea razonabley y dirige sus aciertos a
la alabanza de divina (I1,21).

2. PRINCIPIOS FUNDAMENTALES

Habiendo expuesto el contenido esencial de la obra en su ritmo, légica y estructura
fundamental, pasamos a destacar las ideas principales desde las que debemos interpretar
correctamente el sentido de la totalidad.

1 El subrayado es mio. En ese antes se fundara después la doctrina de la pre-redencién de Cristo aplicada
a la doctrina de la Inmaculada Concepcién.

). Knop, «Heil, Leben und Hoffnungy, o. c., 138.
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a. ¢Por qué...? Razones necesarias

En primer lugar, hay que aclarar la expresion fundamental de su teologia: «razones
necesarias» que se relaciona con el comienzo del titulo de su obra: Cur Deus homo. ¢Por
qué Dios se ha hecho hombre? Aunque los Padres de la Iglesia, Atanasio por ejemplo en
su obra Sobre la encarnacion del Verbo (s. IV), ya se preguntaban por los motivos de este
acontecimiento, no es hasta Anselmo de Canterbury donde esta pregunta adquiere un
matiz fuertemente metafisico. Apareceran aqui dos expresiones que van a traer gran-
des quebraderos de cabeza a la teologia escolastica: razones necesarias y razones de
conveniencia. No obstante, para entender estas expresiones tenemos que comprender
que el trasfondo teolégico sobre el que se formulan sigue siendo histérico, aun cuando
se exprese en un lenguaje distinto, mas metafisico que biblico. Esto no significa que el
centro de la obra de Anselmo sea una deduccién racional o una construccioén a priori
de los articulos de la fe sin referencia al testimonio de la revelacién en la Escritura, sino
mas bien una expresién racional de la obediencia de la fe, la contemplacién siempre
mas consciente de la misericordia del Padre en el Hijo sufriente. Las razones necesarias
son la expresién de la coherencia interna de la economia de la salvacién, expresan el
desarrollo de la racionalidad interna del credo de la Iglesia'. Estas razones necesarias
(rationibus necessariis) son mas bien la belleza de las razones (propter utilitatem et
rationis pulchritudinem amabilis) que antes se nos ha dado y mostrado en la revelacién
histérica por la libre y gratuita iniciativa de Dios y que el hombre y acoge y responde
desde el asombro agradecido y la pregunta racional (Cfr. CDH 1,1-2).

La razén de este cambio es en realidad contextual y misionera. Anselmo busca una
evidencia originaria de la fe que puede ser percibida por la razén humana, mas alla
de los datos biblicos o del testimonio patristico, que de forma hipotética pudiera ser
compartida por una persona que no confiesa la fe cristiana. En este sentido la pregunta
por las razones necesarias de la encarnacion de Dios en el horizonte de la salvacion
no son un intento de justificar racionalmente un acontecimiento que de suyo es libre
y gratuito, sino mas bien la expresion de la obediencia del hombre a la revelacion de
Dios. Como nos ha hecho ver von Balthasar mas alld de las criticas al uso «Anselmo
contempla la rectitudo de la creacion y de la revelacion salvifica divina. Percibe su
verdad en la armonta, en la perfeccion de las proporciones, en el «asi tiene que ser»
(necessitas), que depende de la libertad suprema y revela la libertad suprema. Esta
vision le muestra la belleza absoluta, la belleza de Dios en su forma mundana vy libre»
(Balthasar). En este sentido, para entender la pregunta de Anselmo no se puede separar
su método filoséfico del contenido teoldgico o el acto de fe del contenido de la fe.
Mientras en el método se pregunta por las razones necesarias, el objeto de su con-
templacién es Dios en su accion libre y soberana en la historia, lugar de la accion del
hombre y de su libertad, que es reconducida a ella después del pecado por medio de
Cristo. Las razones necesarias es la forma concreta de expresar la coherencia interna
de la economia de la salvacion y del desarrollo de la racionalidad interna del Credo
de la Iglesia. Estas son la expresion de la evidencia originaria que se da en el hombre

2 M. Corbin, «La nouveauté de l'incarnationy, o. c., 291.
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de su condicién de criatura, el reflejo en la razén humana de la realidad de Dios™.

El por qué nos habla de una légica y de una necesidad, pero no se trata de una
necesidad metafisica o una légica matemdtica, sino que mas bien es la expresién del
sobrecogimiento ante el amor de Dios en relacion a una libertad soberana que decide
encarnarse y es asi una invitacion a una libertad para que acoja este acontecimiento, o
por el contrario, lo rechace. En ese por qué esta incluido el asombro de quien accede
al misterio de la fe y de quien inexplicablemente lo rechaza. No hay hechos brutos ni
razones puras que nos abran el camino a la fe en Cristo. Las puertas del misterio sélo
pueden abrirse desde dentro, la credibilidad de la fe nace desde dentro de la figura
de revelacion que manifestandose se da y al darse crea en el sujeto la condicion de
posibilidad para la respuesta en la fe y en la adoracion. El por qué no es la expresion
de una pretendida racionalidad desde la que queremos dominar el encuentro con el
misterio de Dios, sino la admiracion ante el misterio de Dios expresado en forma de
pregunta.

b. Honor de Dios como metafora

En segundo lugar, polarizado por este acontecimiento de Dios que sobrepasa toda
palabra y todo conocimiento, la doctrina cristolégica del Cur Deus homo no tiene nada
que ver con la idea de una justicia vindicativa, ni en este sentido con el honor feudal o
la ofensa que exige la reparacion en la medida de la ofensa. Anselmo rechaza desde el
comienzo de su obra toda idea perversa de la necesidad de un sacrificio del inocente
que aplaque a Dios para nuestra redencion (cfr. CDH 1,10). La categoria «honor de
Dios», que tiene un papel destacado en su obra CDH, hay que comprenderla no tanto
desde el significado literal que tiene en el contexto cultural en el que Anselmo escribe
su obra, sino como la metéfora o la traduccion adecuada en ese momento histérico
de la categoria biblica gloria de Dios (kabod-doxa), comprendida fundamentalmente
como manifestacion de la santidad de Dios y el peso de su amor por el hombre'. No
obstante, hay que ser conscientes del desplazamiento que se produce. Para Anselmo
la cuestion central no es la ofensa a Dios y su honor debido, sino lo que el hombre ha
de hacer para reconstruir y restaurar el orden de la creacion. No es tanto el honor de
Dios lo que esta en juego, sino mas bien el «honor del hombre» (. Leclercq)'.

c. Satisfaccion: Justicia, libertad, amor de Dios y del hombre

La idea directriz de la soteriologfa latina es la justicia, pero no una justicia conmu-
tativa ni mucho menos vindicativa. Santo Tomas, por ejemplo, siguiendo el camino
abierto por Anselmo, «rechaza por principio la idea de un precio de un rescate a pagar
alos poderes (ST 111 48,4 ad 2 y 3) o de una accién penal para aplacar la ira divina (ST
1,19,11; 1I-11,162,3)»'°. La comprension de la justicia hay que situarla en relacién con
la misericordia y una teologia cristiana de la redencion, enraizada en la comprension

3 Cfr. Ibid.

4 Cfr. H. U. von Balthasar, Gloria 2, 0. c. 209-252.

> O. Gonzalez de Cardedal, Cristologia, BAC, Madrid 22012, 296-302; 538-539.
'® H. U. von Balthasar, Teodramdtica 4, Encuentro, Madrid 1994, 238.
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biblica de la justicia. En la Biblia la justicia de Dios es equivalente a la fidelidad de
Dios a la Alianza. Dios ordena en su justicia al hombre al espacio de la alianza, de la
amistad y de la colaboracién. Asi cuando en la soteriologfa latina es comprendido el
sacrificio de Cristo bajo la idea de justicia, como el restablecimiento justo y adecuado
de la relacion entre Dios y el hombre, entonces esto consiste fundamentalmente que
en el sacrificio expiatorio de Cristo la humanidad es garantizada y protegida y devuelta
a su relacién y alianza con Dios.

La comprension de la justicia que Anselmo recoge de la Biblia no consiste en un
sacrificio expiatorio (término que no aparece en toda su obra)', ni en una satisfaccion
del honor ofendido, sino en la capacidad donada al hombre de forma gratuita por
parte de Dios, de pagar por el mismo la deuda, o lo que es lo mismo, de levantarse él
mismo para unirse realmente a Dios como su verdadero Hijo segin podemos apreciar
en uno de los textos centrales de esta obra CDH 11,20: «En cuanto a la misericordia de
Dios, que a ti te parecia que iba a perecer cuando considerdbamos la justicia de Dios
y el pecado del hombre, la encontramos tan grande y tan conforme con la justicia,
que no se puede pensar ni mayor ni mas justa. Pero, ¢qué puede pensarse de mds
misericordioso que a un pecador condenado a los tormentos eternos, y sin tener con
qué redimirse, Dios Padre le diga: «Recibe a mi Unigénito y ofrécele por ti», y el Hijo
a su vez: «Témame y redimete»?». No hay que compensar ni satisfacer el pecado,
sino restablecer una relacién. Es decir, hay que hacer lo necesario y lo suficiente para
restaurar una relacion entre Dios y el hombre instaurada por Dios en la creacién y que
Dios hace lo suficiente para que sea realizada desde el hombre mismo. La categoria de
la satisfaccién es la expresion de la vinculacion al orden objetivo de la creacién como
necesario presupuesto externo de la Alianza. Una categoria que hay que resituarla en
el beneplacito de Dios en su Hijo, en quien se complace y ve realizada su beneplacito
(eudokia). Cristo no es el hombre ajusticiado por el Padre en restitucion de la ofensa
cometida por los hombres, sino que es el Hijo amado que le basta al Padre para todo
(Francisco de Asfs, 1 Regla 23) y desde cuya satisfaccion, exceso y abundancia, es capaz
de salir libremente fuera de si para asumir solidariamente a la humanidad pecadora
para responder desde ella a la oferta de consumacion de la obra de la creacion.

El sacrificio de la reconciliacion es ofrecido desde la humanidad hacia Dios. A través
de éste es reconstruido correctamente el orden justo entre Dios y el hombre. Como
ha dicho muy bien M. Corbin, Anselmo se esfuerza, como los Padres y especialmente
Ireneo, en pensar una salvacién que asuma y recapitule la creacién en su raiz y la

7 Pensamos que la traduccién espafiola de CDH 11,11 se excede en su interpretacién. En esta obra de
Anselmo no aparece explicitamente el concepto de sacrificio. Es extrano que el traductor la haya incluido
en este niimero por dos veces. «Dare vitam suam» es mas sencillo traducirlo literalmente por «dar su vida»
que por la interpretacién «sacrificar su existencia». Més adelante, «per asperitatem» es traducido como «por
el sacrificio», cuando puede traducirse méds facilmente como «por medio de la dificultad», en oposicién al
placer y a la facilidad con la que el hombre habia caido en el pecado. «Si el hombre pecé por el placer,
¢no es conveniente que satisfaga por aspereza?». Lo mismo ocurre en II,14: «Ves, por tanto, como esa
vida vence todos los pecados si es dada por ellos» (vincat omnio peccata sic pro illis detur). El traductor ha
introducido el concepto expiacién («ida dada en expiacién de los pecadosy), sin que sea necesario, pues
el verbo «dar» ya tiene un sentido soteriolégico suficiente sin necesidad de afadir algtin otro ajeno al texto,
ademas de remitir a la expresion biblica dar la vida, tan propia del evangelio de Juan.
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devuelva a su destino primero y original™. En la teologfa nos hemos acostumbrado a
juzgar enseguida este cambio como negativo. Sin embargo no es asi. El modelo anterior
tenia el peligro de disolver a Dios y al hombre en el proceso mediador de la historia y
el mundo. Las categorias juridicas propias del pensamiento latino confieren una mayor
consistencia a la libertad de Dios y del hombre, tienen una especial sensibilidad por la
responsabilidad y la libertad individual™. Y, mds concretamente, como dice O. Gonza-
lez de Cardedal hay que afirmar que en realidad este paso «supone un progreso. San
Anselmo revela una nueva sensibilidad, mas personalista tanto respecto del hombre
como de Dios. La relacién entre ambos y la libertad de ambos pasan a primer plano. El
honor y el derecho de cada uno de los actores son las dos palabras claves. La historia
es un juego de relaciones de justicia y de honra, de injusticia y de deshonra. Ahora
bien, como esa rectitud, justicia y verdad objetivas fundan el mundo y constituyen
tanto a Dios como al hombre, cuando se quiebran hay que restaurarlas, por dignidad
y para dignificacién de ambos. No se trata de imposiciones arbitrarias o de exigencias
subjetivas por parte de Dios sino del orden objetivo de la realidad»*°.

Por esta insistencia sobre la rehabilitacion del hombre, el acento de la soteriologia
de Anselmo estd puesto sobre la Alianza o el deseo de Dios de suscitar en el amor un
interlocutor auténtico y libre, que responda al amor libre y gratuito de Dios, un amor
primero y siempre mayor de lo que podemos pensar («quo maius cogitari nequit»,
Proslogion 15), aunque esto no significa que pierda el derecho, la fuerza y la palabra
para hacerse comprender en su incomprensibilidad («consideratio rationabiliter com-
prehendit incomprehensibili esse», Monologion 64)*'. No se trata, por lo tanto, de una
empresa intradivina donde Dios permaneceria s6lo en su soledad, sino de una salida
y efusion ad extra que se funda en la libre obligacién de Dios (CDH 11,4-5) que quiere
llevar a término y a perfeccion la creacion que él mismo puso en pie, divinizando al
ser humano (CDH 1,9-10).Mediante esa liberacion de la libertad creada, el hombre es
capaz de responder, en el impulso de un amor libre mas grande, un amor preveniente
y superabundante. El mediador Dios-hombre, no es una instancia intermedia de tipo
arriano entre Dios y el hombre, sino la Alianza en persona, donde se hace carne el
amor de Dios siempre mas grande (en su altura, anchura y profundidad) y donde se
recapitula victoriosamente toda la descendencia adamica (CDH 11,7-9)%.

d. El peso del pecado

La categoria de satisfaccién antes que desde su trasfondo juridico hay que con-
templarla y entenderla desde este trasfondo biblico que contempla la accién de Cristo
como esa accion que él realiza para que nosotros podamos superar nuestra esclavitud
del pecado. La imagen que Anselmo utiliza no desvaloriza el poder del pecado. Antes

8 M. Corbin, «La nouveauté de l'incarnation», o. c., 29.

9 Cfr. G. Greshake, «Der Wandel der Erl6sungsvorstellungen in der Theologiegeschichte», en Id., Heil Cottes
— Cliick des Menschen, Freiburg 1983, 50-79.

200O. Gonzélez de Cardedal, Cristologfa, o. c., 297.
21 Cfr. H. U. von Balthasar, Sélo el amor es digno de fe, Sigueme, Salamanca 32011, 150.

22 Cfr. M. Corbin, «La nouveauté de l'incarnation», o. c., 22.
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al contrario, se lo toma en serio. Con la metafora de la satisfacciéon quiere mostrar la
grave significacion y las repercusiones que tiene este poder del pecado. De esta forma
no puede trivializarlo desde un simple perdén declarativo realizado todo y sélo por
parte de Dios.¢éQué tenemos que hacer nosotros para restablecer la comunién con
él? ¢Qué debemos realizar para reparar las consecuencias de nuestro pecado? Cristo,
como mediador de Dios para los hombres y representante de los hombres ante Dios
hace lo bastante y lo suficiente para abrirnos a su propia experiencia de Hijo, dandonos
su Espiritu y para asi sacarnos del poder destructor del pecado que nosotros mismos
hemos cometido*. No puede haber reconciliacién entre Dios y el hombre si este Gl-
timo no intenta satisfacer de forma suficiente y reparar en la medida de lo posible el
mal que ha cometido. La satisfaccion es la expresion de la exigencia de verdad en la
conversién del hombre?.

La perspectiva anselmiana de la redencion tiene la ventaja de poner de relieve la
fuerza y el peso del pecado en su dindmica propia de destruccién de la realidad y
orden instaurado por Dios en la creacién y en la alianza. «No consideraste todavia el
verdadero peso que tiene el pecado» (CDH I, 21). Es verdad que mayor peso tiene el
amor y la gloria de Dios, pero para que este sea real, encarnado y verdadero, tiene que
integrar y mostrar en si el peso y gravedad del pecado. La conversién del hombre, en
esta misma légica, no puede ser una simple cancelacién de una deuda o una palabra
externa que reconcilia, ni siquiera el fruto de un general y universal amor de Dios, la
conversién del hombre pide que sea una conversion verdadera, que manifiesta que la
gracia es cara y no una simple gracia banal y barata, tal como ya denuncié hace muchos
afnos el tedlogo aleman Dietrich Bonhoeffer®.

3. LA INVERSION DE UNA PREGUNTA: CUR DEUS HOMO - CUR HOMO
DEUS

Probablemente la pregunta con la que Anselmo comienza su obra hoy ha perdido
actualidad o se ha vuelto enormemente problematica, ya que, por un lado, la encar-
nacién de Dios ha sido convertida en un mito o un simbolo del amor de Dios y, por
otro, parece que el hombre contemporaneo no siente inmediatamente la necesidad
de ser salvado.¢éCémo podemos conectar de nuevo el mensaje de la salvacién que
propone la fe cristiana con el deseo y anhelo del hombre actual? En mi opinién, si
estamos atentos a la vida real de los hombres y somos capaces de descifrar su lenguaje
secularizado, podemos percibir que no se ha apagado el anhelo o la pregunta por la
salvacion, entendida ésta como seguridad definitiva, la felicidad plena, el sentido Gltimo
y destino consumado de la vida humana, del hombre y de todos los hombres. Porque
si esta pregunta no se diera, el hombre habria dejado de ser realmente hombre. En
este sentido podemos decir que la cuestién de la salvacién ha sufrido un doble des-

2 Cfr. H. U. von Balthasar, Sélo el amor es digno de fe, 125.
2 Cfr. B. Sesbotié, Jesucristo el inico mediador, o. c., 351-353.

% D. Bonhoeffer, El precio de la gracia. El seguimiento, Sigueme, Salamanca 1986, 15-16. Creo que a pesar de
la diferencia, podemos situar en esta misma perspectiva, el debate en torno al dilema del perdén expresado
en la literatura judfa nacida de la experiencia de la Shoa. Cfr. S. Wiesenthal, Los limites del perddn. Dilemas
éticos y racionales de una decision, Barcelona 1998; V. Jankélévitch, El perdén, Seix Barral, Barcelona 1999.
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plazamiento: de Dios al hombre; y de la salvacién al destino. Podemos decir que hoy
hemos invertido la pregunta clasica que se hizo el monje benedictino. Ya no reza Cur
Deus homo, sino Cur homo Deus. Es decir, ¢por qué el hombre quiere seguir siendo
Dios?; ¢por qué juega a ser Dios? y, sobre todo, épor qué aspira a vivir cémo él como
su Gltimo destino?

Este replanteamiento de la pregunta coincide, en el fondo, con el corazén del
mensaje cristiano. Segln el cristianismo el hombre ha sido creado por Dios para
ser divinizado, es decir, para alcanzar la plenitud de su ser en la comunién filial con
Dios. Anselmo dice expresamente que para ser feliz, para la dicha y la bienaventu-
ranza. Dios ha decidido libremente comunicarse fuera de si mismo y dentro de esta
voluntad originaria de auto-comunicacién ha surgido el hombre como presupuesto
y destinatario de esa comunicacién de Dios. De tal forma que lo que el hombre es
desde la mirada de la teologfa se decide desde la consideracién del proyecto original
de Dios (autodonacién de Dios) y desde el destino dltimo para el que el hombre ha
sido creado (comunién divina)*, es decir, desde la protologfa radical y la escatologia
Gltima?. Lo que acontece entre este proyecto original de Dios y este destino Gltimo
del hombre es lo que cominmente denominamos como salvacién y que en la historia
de la teologia ha ideado nombrandose con palabras diferentes y complementarias®®.
Cada generacién ha de encontrar la suya, desde la que pueda integrar su imagen de
Dios, su comprension del hombre y aquello que mas anhela como forma lograda de
su ser. Siendo conscientes, también, de lo que ésta pone en evidencia respecto a la
revelacion biblica y de lo que, por el contrario, deja en la penumbra.

26 Cfr. K. Rahner, «Para una teologia de la encarnaciény, Escritos de Teologia 4, Taurus-Cristiandad, Madrid
42002, 131-148.

77 A. Gesché, El destino. Dios para pensar Ill, Sigueme, Salamanca 2001, 14.

2 Cfr. A. Cordovilla, «El camino de la salvacién cristiana», en N. Martinez-Gayol (ed.), Retorno de amor,
Salamanca 2006, 17-64.
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LA CUESTION DE LA

FILOSOFOS .
\% CIENTfFICOS EXISTENCIA DE DIOS:

ANTE EL PROBLEMA ENTRE LA TENSION DE LA
DE DIOS REALIZACION Y EL DRAMA
DEL MAL*

ANTONIO ENJUTO PECHARROMAN C.P.

Antonio Enjuto Perrarroman cp.

FORMULANDO UNA TEORIA

Una vez expuestas las motivaciones
y los puntos de vista de los mencionados
filésofos y cientificos sobre el problema de
la existencia de Dios, me he sentido casi obligado a ofrecer lo que acaso algin lector
me apremiara: y de la propia postura, équé?

Asumiendo esta obligacién, la perspectiva no podia ser otra que la de ir abriendo
el abanico de posibilidades para mejor esclarecer el problema. Ya Kant, en la intro-
duccion a las Lecciones de Ldgica, resumia el campo de la filosoffa en estas cuatro
preguntas: «¢Qué puedo conocer? ¢Qué debo hacer? ¢Qué me cabe esperar? ¢Qué es
el hombre?» Aunque, de buscar una mayor simplificacién, diria que las dos primeras
podrian resumirse a la dltima, es decir, équé es el hombre?, anteponiendo la antro-
pologia a cualquier otro saber. Pero, por ser la persona un sujeto original y, al mismo
tiempo, estar henchido de aspiraciones de vida, optamos por sintetizar las mencionadas
interrogantes en las dos siguientes: équién soy yo? y, ¢équé sera de mi?

El interés va dirigido, no tanto al hombre en general, cuanto a la persona concreta,
al yo que siente y vive en medio de continuas apetencias humanas, al yo, no como
«algon, sino como «alguien» que tiene que saber lo que le constituye y conforma para
poder actuar en consecuencia. De ahi que indague el sentido de su vida, que busque
certidumbres, algo a qué atenerse como horizonte de su propia existencia.

Sabemos que hay muchas personas despreocupadas de estas preguntas, pero, a

* Esta articulo que aqui recogemos son las reflexiones conclusivas que el autor expone en su obra «Filésofos
y cientificos ante el problema de Dios» publicada en Ediciones Newton.2014 .
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largo plazo, nos parece imposible que se puedan eludir de forma radical y absoluta-
mente. De una forma u otra, en situaciones limites sobre todo, nos parece anémalo no
interrogarse por el porqué de cuanto nos esta sucediendo. ¢Quién soy yo? y, ¢équé sera
de mi? son cuestiones que, aun cuando incomodan, nunca las podremos enteramente
postergar de nuestra vida. Claro que, por ser ineludibles, lo son también inseparables.
Por eso, en lo que tienen de inquietud y de espera, nos estan revelando de alguna
forma el caracter dramatico de la existencia. Pero es en el horizonte de la propia vida
donde mas claramente apreciamos este dramatismo: en el nacer y en el morir estd
nuestra mas clara limitacion como individuos. Por eso, ante el deseo de saber quienes
somos, como primera de las cuestiones planteadas, nos veamos obligados a hacer una
somera sintesis como anticipo para después responder a la ulterior pregunta sobre el
¢qué sera de mi?

Al preguntarnos por el «yo» de la existencia, todos sabemos que un dia empezamos;
pero, ¢écomo? Nadie lo recuerda, tan sélo podemos decir que fue en un momento
del pasado, que me sucedi6 sin haber dejado rastro en mi conciencia. éQué éramos
anos atras de ese trascendental momento? Apenas nada; si acaso, mera posibilidad.
Se necesité el tiempo y un entorno favorable para que supiésemos la razén de nuestro
existir. Cientificamente si puede probarse que procedemos de nuestros padres y de
nuestros abuelos y bisabuelos. Pero si la realidad psicofisica de un hijo se deriva de la
de sus antepasados, la personalidad como tal, es decir, el «yo», como proyecto que se
interroga y mira al futuro, no es convertible a los «yos» de sus progenitores. Es distinto
por ejemplo a cuando se fabricar un reloj. Aqui aparece también algo nuevo que antes
no existia, pero se pueden enumerar las partes que lo constituyen y a las cuales se
reduce; sin embargo, una persona es irreductible a cualquier otra cosa; su ser es Ginico,
es una «innovacion radicaly. Del cémo se inicia y del como se va desarrollandose no
es poco lo que se ha investigado y deducido.

Sabemos en primer lugar que la comunicacion no es privativa del hombre, lo hacen
también los animales, y, en algunos casos, en todo punto sorprendentes. Impactan por
ejemplo los intercambios de las abejas, de los delfines, de los chimpancés, también
la habilidad y la pericia del perro como para decir de él con toda verdad que es su-
mamente inteligente, mas sin duda de lo que nos brinda la inteligencia del nifo en
sus primeras etapas. Sin embargo, éste tiene, de forma incoativa, la razén, que, al no
ser instantdnea, precisara de la experiencia y del bagaje genético para ir articulando
su posterior vida personal. La inteligencia se distingue radicalmente de la razén. Por
eso, ya desde el inicio, su vivir es distinto al de los animales. Su pasado, su presente y
su proyeccion futura lo distinguiran de cualquier otro tipo de comunicacion que no
sea la humana.

Estudios recientes muestran una primera comunicacion no verbal del bebé. ¢De
qué forma? Abriéndose paso en el pequeno mundo que le rodea. Cabe decir que an-
tes de su nacimiento el nifio ha aprendido ya las lecciones acaso mas importantes de
su vida. Rodeado por un mundo acuoso, el feto siente el calor del liquido amniético
en su piel y escucha el funcionamiento interno de la madre. El doctor Joost Meerloo
describe el Gtero materno como «un mundo de sonidos ritmicos», donde el feto vive
al compas del corazén de la madre; incluso habiéndose comprobado que el mencio-
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nado liquido amniético es mejor conductor de sonidos que el mismo aire atmosférico,
la pequena criatura esta en condiciones para percibir una gran variedad de sonidos
del exterior, incluso las mismas conversaciones de la madre, sobre todo a partir de la
segunda mitad del embarazo.

Tal es la importancia que tiene esta comunicacién no verbal, que experimentos
efectuados en nifos de tres o cuatro anos que no habian sido capaces de emitir sonido
alguno inteligible, gracias a que se les colocé en pequenas vy silenciosas habitaciones
donde se escuchaba la voz de la madre - grabada con anterioridad mediante un micré-
fono de contacto sobre su abdomen -, tuvo como consecuencia que esa voz, aunque
para los adultos confusa, no lo era asf para los nifios por simular el Gtero materno. Los
resultados fueron sorprendentes, pues, gracias a dichos experimentos, comenzaron
algunos a emitir sefiales de un lenguaje comprensible. Y es que, desde el momento
mismo de la concepcién, el feto se rige ya por un «calendario de maduraciény; una
trayectoria que dependerd l6gicamente de las relaciones concretas: primero con la
madre, y después con los estimulos del entorno. Se cree que los ninos reconocen a
sus madres nada mds nacer gracias al olfato, por el olor de los efluvios que ella le ha
transmitido mediante el liquido amniético. Se piensa que en la psicomotricidad de
una persona hay distintos componentes: unos de maduracién, como es el desarrollo
cerebral, y otros estimulados por el medio en el que le ha tocado vivir. Por eso, si las
primeras habilidades del bebé pueden considerarse reflejas, es decir, involuntarias
hacia estimulos concretos, muy pronto empezara a percibir el mundo que le rodea. Se
cree que con tres o cuatro meses su desarrollo ha alcanzado ya la capacidad de hacer
representaciones, reproduciendo mentalmente un objeto desaparecido y que antes
le habia afectado, lo que indica, a su vez, el pronto funcionamiento de la memoria.

Respecto al tiempo y la forma de ir forjando el «yo», existen pruebas para creer
que su manifestacion no va mds alla de los tres o cuatro meses. A esa edad ya sabe
el efecto que produce en sus padres o cuidadores su llanto o su sonrisa, por lo que
se deduce que sepa ya distinguir el «yo» y el «tu» como realidades diferentes. En esa
progresion, lo que antes era el llanto, las miradas y las sefalizaciones, propiciard, en
torno a los siete u ocho meses, el balbuceo de sonidos sildbicos y bisildbicos que se
traduciran, alrededor del afo, en las primeras palabras.

Puede que no hayamos caido suficientemente en la cuenta de la importancia que
tiene en nosotros el lenguaje’. Estudiosos del mismo, como el antropdlogo-lingtiista,
Edward Sapir, consideraba al lenguaje como la més colosal obra realizada por el espi-
ritu humano. Merced a las palabras, el hombre ha creado simbologias, cultura, vida
comunitaria e intercambios sociales. Cierto que el animal también se comunica. Pero,
por sugestiva y sorprendente que sea su comunicacion, el animal no habla, no usa
signos linglisticos, carece de ese algo que el hombre posee y que llamamos lenguaje
simbdlico, les falta la razén. Aun poseyendo gran memoria, sin embargo, el pasado y
el futuro, como conceptos abstractos, no son condicionantes como en las personas.
Por ser la palabra un medio singular de comunicacién, va mas alla: se crea con ella
cultura. Por eso el hombre es capaz de reaccionar ante hechos que tuvieron lugar en

' Enjuto pecharromdn, A.: Lenguaje, ciencia y filosoffa. Ed. Ciencia 3. Madrid, 1996, pags. 268y ss.
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el pasado, incluso sin haber intervenido en los mismos; también puede imaginar o
concebir perspectivas de futuro, incluso el aprendizaje y la instruccién puede influir
profundamente en su conducta; de ahi que se haya afirmado, no sin razén, que el
cambio que se efectué hace unos 3.500 millones de afos - haciendo que evolucionara
lo inorganico a lo bioldgico -, fuese menos trascendental que lo ocurrido con el uso de
la palabra. Pues, mientras en lo primero fue cambio evolutivo, ayudado por el medio,
con el lenguaje y la cultura se puede incluso ir cambiando la misma genética; esa es
la gran aportacion que trajo consigo el uso de la palabra®.

De hecho, en el didlogo, ademds de atender al impulso natural, la persona, de forma
consciente o inconscientemente, hace uso de un bagaje que le ha sido transmitido y
que le permite reaccionar en consecuencia. Pero, debido a la propia personalidad,
puede también manifestarse con peculiaridades especificas, haciendo que una comu-
nidad humana sea diferente a otra. Donde ella existe, se intercambian conocimientos,
experiencias nuevas, se crea cultura. Tal es la importancia del lenguaje que hasta la
misma percepcién puede quedar notablemente afectada, influye incluso en los mismos
aspectos biolégicamente adquiridos.

Esta perspectiva la refleja particularmente Gadamer, sobre todo a la hora de analizar
algunos de sus principales conceptos, como pueden ser los de «formacién», «<media-
ciény y «horizonte». Por la «formacion», el hombre va asumiendo todo aquello que le
enriquece y le cultiva; o lo que es lo mismo: se apropia de las experiencias, siempre
extrafias y siempre nuevas, pero que son, en realidad, las que conforman nuestra tarea
y nuestro saber. Por la «<mediacion», la conciencia, lejos de interponerse a los objetos,
los subordina y los hace interdependientes, incluso el pasado; se dirfa que, mientras
la «<mediacion» nos traslada al objeto, la configuracion depende de la subjetividad de
la propia persona. Més alin: por esa dindmica, la conciencia se va revelando en forma
progresiva hacia nuevos horizontes. Por eso, mas que constituir parcelas delimitadas
e intransferibles, el pasado, el presente y el futuro representan momentos peculiares
de la temporalidad del ser del hombre en esa dimensién significativa y Gnica, aunque
plural, si nos atenemos a los elementos originarios; elementos que se configuran en
un sistema lingtiistico; de ahi que la hermenéutica gadameriana sea precisamente eso:
ontologia del ser revelada en una estructura lingtistica.

Pero esta dialéctica del saber, cuya dinamica nace de la novedad de la experiencia,
margina todavia ciertos enfoques que, de alglin modo, darfan luz a ese camino que
se abre a la verdad. Asi, la conciencia, lejos de constituirse en soberana y auténoma
de todos sus actos, debe implicar también el inconsciente y el mundo de imagenes
subliminales, inclusive la lingtiistica anénima en lo que propiamente es y constituye
nuestro proceso cognoscitivo. Por eso, el «significado» que se constituye por el sentido
o contenido mental que damos a los signos, sera siempre en razén de la circunstancia
personal mediatizada por los estimulos y los nombres. Ademas de los factores biol6gi-
cos, como el sistema glandular, produciendo los elementos quimicos necesarios para
la buena marcha del organismo o el sistema nervioso con su funcionamiento neuronal
controlando los procesos organicos vitales, se hace preciso atender, de modo similar,
a la biografia, la educacién y el ambiente que conforma el «perspectivismo» del que

2 Ibid., pag. 267- 268.
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habla Ortega.

Junto a lo orgdnico y fisiolégico estd la realidad humana que, desde la propia cons-
titucién y particular punto de vista, va haciendo historia. Un quehacer proyectado al
futuro, que es misién e innovacion, donde los estados inconscientes - como lenguajes
indirectos -, también forman parte del cometido. Analisis realizados recientemente han
llegado a comprobar que existen verdaderos mensajes sonoros y visuales trasmitidos por
debajo del umbral de la percepcién y que, sin embargo, pueden llegar al cerebro sin
que sean advertidos de manera consciente: es el mundo de las imdgenes subliminales
que han puesto en alerta hasta la misma ONU por la influencia que pueden tener en
medios informativos, como la television, el cine, la radio o el teléfono. Y si esto sucede
con los estimulos externos, cuanto mds si se parte de la vida animica y personal. El
psicoanalisis considera a ese mundo inconsciente como la capa més profunda de nues-
tros procesos psiquicos; en ocasiones se le ha comparado con la parte sumergida de
un iceberg cuyo escaso volumen emergido representaria lo psiquico de la conciencia.

Pero, si es verdad que el inconsciente influye en la vida, no hasta impedir la realiza-
cién de los propios proyectos. La evolucion y la cultura se han hecho efectivas gracias
a la voluntariedad de nuestros actos. Ya Ricoeur cayo en la cuenta de ello al reconocer
dicha perspectiva como algo esencial en su hermenéutica. Consideraba que es desde
la propia libertad donde mejor se entienden las otras realidades que condicionan lo
consciente. «Lo que fui, eso seré», nos dice, dando a entender que la conciencia, mas
que fundar un «sentido», evoca otra realidad que la precede y la funda.

Llegados a este punto, nuestra propuesta a la interrogante, équién soy yo?, queda
referida a un «principio unitario y racional» de referencias miltiples. En su origen, se
descubre en la implicita conciencia de esa unidad como fuente activa de sus acciones.
Cierto que estd condicionada por factores fisiol6gicos y psiquicos, esto es, por una
particular genética proyectada intencionalmente a las cosas, pero sin perderse en ellas.
De forma errénea interpretan la conciencia del yo quienes la reducen al curso de los
actos. Los objetos, por mas que estén mediatizados por la subjetividad y el particular
punto de vista, es presencia asumida, por lo que, aun cuando el mundo inconsciente,
la historia, el entorno cultural e incluso las imdgenes subliminales tengan que ver en la
propia interpretacion, sin embargo, por estar radicalmente orientados hacia la verdad,
nuestro conocer, aunque velado por las limitaciones inherentes, sera siempre una forma
de asumir la realidad, pues, sin dicha referencia, la cultura hubiera sido imposible, no
habria evolucién en el saber. Por eso, ni el yo solo del idealismo, ni las cosas solas del
realismo; el significado y la verdad estdn en el yo con las cosas.

No obstante, esta somera exposicion sobre la primera pregunta, poco o nada tiene
que ver con la segunda, incluso podria decirse que, cuanto mas nos conocemos como
realidad proyectiva, mas insondable nos parece la interrogante sobre el qué sera de
mi. Como expectacion, lleva implicito un futuro lleno de dificultades que, en cual-
quier caso, serfa improcedente no admitir. Se apunta a cuestiones radicales que, por
lo que incumbe al dmbito filoséfico, nunca se deben marginar. En la resolucién deben
incluirse, tanto el tema de la felicidad, como el cese de la vida que serfa la muerte;
también el conocimiento de la auténtica realidad, y, en el horizonte, el problema de
la existencia de Dios.
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LO QUE TODAVIA NO ES

El hombre es histérico por lo que ha vivido y ha reflexionado sobre la vida; de
ahi que, so6lo viviendo es como podremos vislumbrar el futuro. Existen cosas con las
que nos topamos, pero hay también anhelos en nosotros que sin haberlos alcanzado
nos impulsan a ir tras ellos. Pero, éserd razonable hablar de lo que todavia atn no
es? Si, porque en el mundo no existe solamente el ser, sino también el «poder ser»;
posibilidades y aperturas hacia un mas que, si bien todavia no tenemos, nos lo pide
y exige nuestra naturaleza para poder desarrollarnos. En el fondo son las inherentes
aspiraciones de futuro que de un modo u otro subyacen en nuestro ser. De hecho,
el hombre no es sélo presente y pasado, principalmente somos perspectiva, futuro,
tension hacia el manana; queremos cosas, buscamos lo que no tenemos, deseamos
en todo un final feliz. Por eso, partiendo de esa bisqueda de la felicidad como uno
de los temas claves para plantear de forma adecuada el problema de Dios, nos parece
justo que hagamos primeramente algunas reflexiones sobre la misma.

LA FELICIDAD

Por el hecho de vivir, la felicidad en el hombre va implicita en cualquiera de sus
apetencias e inclinaciones; diriamos que es el acento mas grabado en ese deseo de
conseguir nuestra maxima realizacion. Pero, ¢cudl es su verdadero alcance? Porque,
como pregunta radical que nos apremia, tiene también su historia. Ya Platén, asumiendo
que los humanos apetecemos la felicidad, se adelanta a decir que no todos la buscan
por caminos similares. Unos creen encontrarla en las inclinaciones instintivas, como
es la comodidad, otros en la riqueza o en el placer; en cualquier caso, realidades
referidas, seglin él, a la parte inferior del alma; por eso nunca se sentiran satisfechos,
son, en el fondo, carceleros de si mismos. Los hay que la ponen en la ambicién y el
poder, dominando en ellos la parte irascible del alma; conseguirian éstos ser magnifi-
cos jefes de mando, pero nunca alcanzarian la plena satisfaccién que creen encontrar
con semejantes apetencias. Por su parte, él cree que sélo puede encontrarse cuando
el valor de la verdad sea el término de la auténtica contemplacion. La felicidad es
posible cuando el hombre contempla lo eterno de las cosas, es decir, sus verdaderas
esencias. Por lo tanto, rastrear las «ldeas Eternas» en el orden de las cosas, ese seria el
verdadero alimento del alma racional.

Aristoteles lo estudia también al iniciar sus reflexiones éticas. En principio, establece
que toda actividad humana tiene un fin, cuyo correlato es el bien. «El fin y el bien
coinciden»®. Pero, aun cuando toda accién humana se orienta a la consecucién de algin
bien, se pregunta por el fin Gltimo, por el bien supremo en el que residiria la verdadera
felicidad. Como suma aspiracion, debera ser la més perfecta y elevada, suficiente por
si misma. Nos dice: «Estimamos suficiente lo que por si solo hace deseable la vida y
no necesita nada; y pensamos que tal es la felicidad..., la felicidad es algo perfecto y
suficiente, puesto que es el fin de los actos..., la felicidad es lo mejor»*. Claro que, aun
reconociendo que el fin de la vida humana sea la felicidad, no todos coinciden en la

3 Aristételes: Etica a Nocémaco. 1, 4, 1095 a.

“1bid. I, 7, 1097 b.

24



forma de alcanzarla. Dependerd del tipo de vida que cada uno escoja para si: unos la
proyectaran hacia lo sensible, otros hacia los honores, sin excluir tampoco los que la
buscan en la renuncia para llevar una vida independiente. Ninguna de estas conductas
las cree correctas, pues, siendo la «razén» el rasgo més propio de la actividad humana,
el uso correcto de la misma vendria a constituirse en el fin Gltimo de la persona y, por
consiguiente, de su felicidad. Considera que la accién intelectiva, en su uso racional, es
la que debe dirigir los actos humanos para convertirlos en auténtica virtud. No es por
tanto la felicidad un regalo de los dioses ni un producto del azar, sino que es preciso
conquistarla dia a dia; se requiere esfuerzo y voluntad®.

Sin embargo, S. Agustin perfila otra linea de pensamiento guiado por su ideal ético
integrado por la voluntad y el amor. Si nuestra vida — dice -, es «anhelo de amar», su
meta Gnicamente puede consumarse por la felicidad en la posesién del amor anhela-
do. De este modo, el objetivo final, lejos de ser el pensamiento del pensamiento que
preconizaba la élite de la filosofia griega, se constituye para San Agustin por el gozo
pleno en el amor.

Resaltamos estas reflexiones por considerarlas prototipo de los numerosos puntos de
vista que sobre la felicidad se han ido exponiendo a lo largo de la historia. Claro que,
en el fondo, todos, de una u otra forma, vienen a convenir en lo que sencillamente
ya subrayaba el filésofo hispanorromano en su obra, De vita beata; decia: «lodos los
hombres, hermano Galién, quieren vivir felizmente.

En efecto, buscamos la felicidad como bien incondicionado que pueda colmar
todas nuestras aspiraciones. En verdad, seremos felices en la medida que alcancemos
aquello a lo que aspiramos. La felicidad esta intrinsecamente inscrita en el hombre;
por lo tanto, nunca podremos renunciar a ella. El conflicto surge cuando ese ideal
no se alcanza y la frustracién anula los deseos pretendidos. La apetencia permanece
ineludible, pero la propia limitacion natural de la vida hace que fisica y moralmente la
veamos Unicamente en lontananza. En si, la pretension es compleja y miltiple, pues,
por mas que alcancemos lo deseado, su plena realizacién sera siempre insuficiente.
Como seres temporales que somos, la felicidad debe anclarse en elementos acordes
con la arménica seguridad de la vida. Por eso, ya desde los clasicos se hablaba de los
bienes mas preciados que podrian llevar al hombre a su felicidad; enumeraban, entre
otros bienes, la vida en familia, la moderada cantidad de riqueza, los buenos amigos,
el honor, la buena salud, aunque alimentado todo ello por la contemplacion de la ver-
dad y la practica de la virtud. Hoy todo esto lo podrian entender muchos dentro de la
expresion, «calidad de vida», aunque conviene matizar. Por encima del tener esta el
ser. Los bienes que portan felicidad al hombre no sélo son los dtiles, sino los que son
dignos de ser amados por si mismos. Se considera que buena parte de la felicidad viene
condicionada por las relaciones personales; de tal modo que la relacién humana en el
amor serd siempre en toda persona condicién indispensable para introducirnos en el
ambito de la felicidad. Mds atn, cabria decir que la vida no merecerd la pena vivirla
si permanece velada o queda inédita la radical capacidad de amar.

Vanamente se buscaria la felicidad en las cosas del mundo exterior si margindsemos

5 Ibid. 1, 9,1099 b.
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las apetencias interiores. Toda equidad viene condicionada por la armonifa del espi-
ritu. El camino de la felicidad se inicia desde dentro, desde el interior de la persona.
Pero, aun partiendo de una situacién concreta, la perspectiva es siempre de futuro; las
aspiraciones miran hacia adelante, no puede ser de otra manera, pues el hombre, en
su condicién temporal, esta volcado hacia el porvenir, es un ser futurizo; por lo tanto,
ser feliz nos traslada hacia otra felicidad que todavia no tenemos. En este &mbito, es
mas importante la anticipacion que la felicidad que pueda poseerse. Para lograr un
bien sera preciso desearle antes. Dirfamos que la felicidad nace de la conformidad
de lo que se quiere y de lo que realmente se vive; por eso es una tarea, un quehacer
inspirado en los propios ideales. El cometido de la vida es aspiracion y proyecto por
conseguir en el futuro el bien que se ama; en el fondo, un anhelo que nos impulsa a
ir siempre hacia delante.

Pero, como toda gran ilusién, conlleva también dificultades y peligros, la misma
libertad es arriesgada. Por eso, sea cual sea el nivel, es tarea constante. Al mismo tiempo,
por ser dicha apetencia incompatible con la soledad, se sigue que dar pleno sentido
alaviday, por lo tanto, tener expectativas felices, tiene que ver con la colaboracién y
el compartir. Es lo que los clasicos llamaron el «ocio», no entendiéndolo como un «no
hacer nada», sino en la perspectiva de saborear los bienes mas altos y hermosos a los
que el ser humano puede en este mundo conseguir, como era la contemplaciéon de
la belleza y de la verdad. Por consiguiente, no es un descubrir y contemplar de forma
estatica o impasible, sino en algo mas rico, esto es, en su accién lddica en el amplio
sentido de la palabra. Porque contemplar, jugar y entretenerse son acciones que por si
mismas tienen su valor; expresan y recrean sentimientos acordes con la felicidad. Lo
lddico, como todo lo festivo, forma parte del sentido de la vida, nos lo ensenan particu-
larmente los nifios al aprovechar cualquier motivo para jugar y entretenerse. Y es que,
mientras caemos en la cuenta de una estupenda u original jugada, o contemplamos la
belleza que plasmé en un cuadro un consumado artista, estamos asumiendo lo que
en el fondo forma parte de la felicidad humana. Puede que sean felicidades pequenas,
pero ineludibles para dar sentido a la vida.

Claro que toda esta reciprocidad que buscan nuestras acciones tiene como objetivo
el encuentro con otra persona. Por eso, concurrir y darse en el amor de forma interper-
sonal constituye la aspiracion mas profunda del corazén enamorado. Se formaliza en
nosotros como una verdadera vocacién, es decir, con cardcter propio, que no se elige,
sino que, como proyecto vital del ser humano, lo Ginico que podemos hacer es admitirlo
o rechazarlo; el amor es donacion libre en el encuentro de la otra persona para formar
parte del propio proyecto vital que, en Gltimo término, darfa valor y consistencia a la
ansiada felicidad. Pero lo sorprendente es que en ese encuentro interpersonal deseado,
se ansia que perdure, que trascienda el tiempo, que no se apague lo que empez6 como
ventura y felicidad; se habla por ello de eternidad y de inmortalidad. Lo inalcanzable en
la relacién interhumana es, por tanto, apelacién a otra felicidad mas elevada que colme
la capacidad potencialmente infinita de la persona. Anhelamos, en lo més profundo de
nuestro ser, la plenitud que solo es posible con un Amor Supremo y Absoluto, por més
que la constatacién de limite y de muerte parezca desmentir todo proyecto; alguien
lo ha calificado de «imposible necesario», es decir, que tras la finitud y la muerte, se
antepone la exigencia incondicionada de vida y felicidad inscrito en nuestros ser.
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LA MUERTE

Es mucho lo que se ha especulado sobre el hecho misterioso de la muerte. Prue-
ba de ello es que todas las culturas y religiones nos han dejado signos evidentes de
haber sentido profunda conmocién ante el cese de la vida. También el pensamiento
filoséfico no pudo por menos de reflexionar sobre el fin de la existencia. Platén, por
ejemplo, llegd a decir que «la filosofia es una meditacién de la muertey. Por eso, no
pocos idedlogos consideran el calibre de una filosoffa por el sentido que se da al hecho
de tener que morir.

En principio, la muerte puede ser considerada en tres distintas modalidades. Una
serfa la muerte en general: todos los seres mueren, incluido el hombre. Pero, de con-
cebirse asf, en sentido abstracto, es inexistente como todos los conceptos genéricos
mientras no se los concreticen en algo delimitado y real. El otro modo de considerar
la muerte es cuando la referimos a un individuo concreto, esto es, la muerte de una
persona conocida. El caso aqui es muy distinto; su impresion dependerd del trato que
hayamos tenido con él, pues, de no pertenecer al circulo de nuestras amistades, acaso
nos pudiera causar extraneza, pero sin conseguir alterar mayormente el ritmo de nuestra
vida. Otra cosa ocurre cuando la persona fallecida ha formado parte de nuestro afecto
y de nuestro amor; aqui el cambio es profundo, pues no solamente formaba parte de
nuestra circunstancia, sino de nuestros proyectos y de nuestra propia vida. De algin
modo, ante dicha situacion, nos encontramos incompletos al experimentar cémo se
eclips6 lo que compartiamos en comin.

La tercera modalidad es cuando caemos en la cuenta que un dia yo también tengo
que morir. Entonces la muerte se presenta en su sentido mds radical, esto es, como
incidente que me va a pasar a mi. Acaso esta profunda vivencia tenga lugar en «situa-
ciones limites», pero no es menos cierto que ya desde la infancia la conciencia de ser
mortal la llevamos inscrita muy dentro. Ante dicha constatacién, nos damos cuenta que
existen dos espirales en la vida del hombre. En la primera, percibiendo el latente y a
su vez enorme potencial del nifio que le llevard, tras ciertos afos de avance y desarro-
llo, a un incipiente declive para terminar envejeciendo y morir; es la curva biolégica
caracterizada por tener que ir afrontando situaciones y etapas siempre nuevas. En este
ambito, la muerte, no es que llegue desde fuera o al final de la vida, de alguna forma
va adherida a nuestra propia constitucion existencial; cada segundo y cada minuto es
algo de vida que hemos gastado, que ha muerto en nosotros. Mirado asf, la vida del
hombre es una existencia mortal o, si se quiere, una muerte vital.

Pero, si este es el camino biolégico de la existencia, no es lo que descubrimos en
la trayectoria de la vida «personaly. Aqui se inicia otra curva de signo enteramente
distinto a la anterior. Comienza como un germen que avanza y se supera: aparece
y se desarrolla la inteligencia, se perfila la voluntad, se abre el corazén a un mundo
cuyo horizonte es el encuentro con un ti que pueda dar sentido a la vida interior.
Por eso, al ser estas observaciones fehacientes por si mismas, no necesitarian de por
si filosoffa alguna. Unicamente, por ser realidades que afectan al ser del hombre, sf
deben incluirse en toda reflexion filoséfica, y su omision significaria una cisura radical
en la perspectiva propiamente humana, porque, sélo podriamos dar razén de la vida
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si recurrimos a su totalidad y mirando a sus més amplios horizontes. Por lo tanto, como
exigencia propia, se exige inteligibilidad y sentido a todo el ambito humano, incluidas
las mas profundas interpelaciones como son las referidas al «mas alla» tras el aconte-
cer de la muerte. Porque la pregunta, ¢qué sera de mi?, nos lleva ineludiblemente a
investigar las posibles soluciones.

De hecho, si en la espiral bioldgica percibimos un avance y un decrecer hacia un
final aciago y de muerte, en la espiral «personal» la apertura es siempre hacia un creci-
miento mayor; nos elevamos porque el objetivo, viniendo de nuestro interior, es siempre
impulso hacia un bien que sélo culminaria en la suma Realidad. Sucede como en la
evolucion césmica: por una parte se da la extensién casi infinita de la materia; pero, a
medida que ésta se expande y disgrega, existe otro incremento que converge cada vez
mds sobre si mismo: surge asf la vida, y de la vida, la conciencia, y de la conciencia, las
nuevas dimensiones cuyo horizonte se polariza Ginicamente en la realizacién plena del
ser que comenz6 como germen. De ahi que, vivir y detenerse en una vida sélo biol6-
gica es, ademas de frustrante, incorrecto; la muerte sojuzgaria y pondria fin a todo el
ambito de la existencia, lo que es excesivo a todas luces; sucederia como en la espiga:
si no madura, impide que un dia podamos poner pan blanco a la mesa. Por eso, en la
espiral personal, atin a sabiendas de sus limitaciones, no sélo se desvela el fundamento
de toda proyeccion, sino también el fin Gltimo de todo encuentro: el amor con un Td
que va més alld de la muerte.

Pero, alin cuando la vida del hombre tenga un caracter misivo, en esa mision cabe
también una doble pregunta: équién es el enviado en ese cometido y quién es el que
envia? Evidentemente, la respuesta nos remite a la cuestion ineludible del «mas allé»
como trayectoria que tiende y busca complemento y plenitud.

PLANTEAMIENTO DE LA EXISTENCIA DE DIOS

En principio, reconocemos que el tema de la existencia de Dios no es primaria-
mente una cuestion filoséfica. Su origen conceptual es religioso. Antes de que existiera
la filosoffa ya se hablaba de dioses y se ofrecian cultos a las divinidades. De hecho, el
saber filoséfico, cualquiera que éste sea, viene condicionado por su punto de partida:
antes de tener idea de una cosa, es decir, antes de formular un pensamiento, existe ya
un subsuelo de creencias. Previamente al examen que podamos hacer de la naturaleza,
del movimiento de los seres o de nuestro proceso intelectual, todos admitimos - aun-
que sea veladamente -, ciertas evidencias. Se parte, por ejemplo, de la necesidad del
aire para respirar y vivir, también de un espacio de tierra para trasladarnos de lugar.
Poseemos y coexistimos con estas realidades como si se tratase de algo connatural
a nosotros, aun cuando nos pase desapercibido y no caigamos en la cuenta de ello.
Ortega y Gasset califico a este subsuelo de «prefilosofia». Precediendo a las ideas estan
— decia -, las creencias.

Ahora bien, estas realidades que el hombre ha asumido y en las cuales se halla,
tampoco suelen cuestionarse hasta que no surja en nosotros alguna incidencia sobre las
mismas. Es entonces cuando nuestro pensamiento cobra sentido dando lugar a las ideas.
En el ejemplo del aire, vemos que se hace presente en nosotros cuando las inclemencias
meteoroldgicas nos afectan de alguna forma. «Dar razén» significa repensarlas, es decir,
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dar cabida al pensar filoséfico. Claro que, acreditar o dar razén de las creencias no
quiere decir que el filésofo tenga que justificar todo su alcance; aunque si le obligaran
a ofrecer una justificacion de todas aquellas que constituyan para él un verdadero
problema, como son las que se refieren al sentido de su existencia, a la posibilidad de
una vida perdurable y, sobre todo, a las preguntas que puedan implicar la existencia
de Dios. Se diria que el ejemplo méximo de lo que se entiende por «prefilosofia» es
la misma nocién de Dios.

Ante la instancia filosofica de tener que dar sentido a dicha creencia, menciona-
remos las tres principales posturas que han tomado posicién a lo largo de la historia.
Una es la del «ateismoy, otra la del «tefsmo» y una tercera que podriamos calificarla
de «tefsmo antropolégico.

A) Sintomas de ateismo los encontramos ya en algunos de los primeros filésofos griegos
al no adherirse a las explicaciones que relataba su tradicional y desbordante mi-
tologfa. Sintieron la tentacion de desmentir las historias que corrian de los dioses
y, muy en particular, la de sus acciones morales tantas veces nada modélicas. Se
explican asf las frecuentes acusaciones que recibieron tachdndoles de «asébeia». Es
sabido también que, a partir sobre todo del siglo V, se empez¢ a tildar de «impio» a
todo aquél que mostraba cierta desaprobacién hacia las creencias comunes. Acaso
hoy su postura fuera més acorde con la puramente escéptica, como la del sofista
Protagoras o la del atomista Demécrito, incluso el materialismo de Epicuro estarfa
en esa misma linea, pues, no es que se opusieran a los dioses, sino que, segtn ellos,
poco o nada tenfan que ver con los intereses o asuntos interhumanos. Caerfa también
en esta misma acusacion la actitud romana frente a los cristianos; todo porque sus
creencias no se ajustaban a los cultos del Imperio.

Respecto a la tradicion medieval, hablariamos de un ateismo minoritario, debido,
en gran medida, a la ensenanza de las artes liberales: (Trivium et Quadrivium) gene-
ralmente adoptadas y a las que se afadid, no tardando, la metafisica, la religién y la
teologfa. La gran intervencion por parte de las autoridades religiosas y civiles ante
cualquier substancial discrepancia, hizo que apenas pudiera prosperar cualquier
ensenanza en su contra.

En el Renacimiento - aun con sus criticas a las instituciones y su desdén hacia las
creencias tradicionales -, tampoco supuso un sistemético desarrollo del ateismo; re-
cordemos que este término se acuiié en Francia en el siglo XVI en referencia més bien
a todos aquellos que prescindian de Dios en sus intelectuales polémicas. Cabe decir
que durante los siglos XVI y XVII hubo un verdadero recelo de poder ser acusado de
atefsmo; podian ser expuestos a duras penas e incluso a la muerte, como sucedio, entre
otros, al humanista francés Etiene Dolet, al polaco Kazimierz Lyszczynski o al también
francés Francois-Jean Lefebvre.

Un paso en la libertad de expresion se alcanzara en el siglo XVIII, donde el <hombre
ilustrado» vera en el conocimiento de la Naturaleza y su dominio la tarea fundamental
de la razén. Por esta gran incidencia, considerarse ateo en el «Siglo de las Luces» no
supondra ya una peligrosa acusacién, por lo que algunos autores se declararan expli-
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citamente ateos, como el enciclopedista Denis Diderot y el también enciclopedista
francés-aleman Bar6n D’Holbach. Mas atn, con la influencia de las ideas liberales y
el apoyo que fue obteniendo el empirismo positivista inglés en Europa, el siglo XIX va
a reflejar las primeras sistematizaciones ateas, como fue la presentada en La esencia
del cristianismo de Ludwig Feuerbach.

B) En cuanto al «teismoy, la alusién mas simple es la referida a la creencia de los
que afirman la existencia de Dios. De este modo, el teista serfa el que se opone radi-
calmente al ateismo. Pero, si en su origen los conceptos «teistas» y «deistas» llegaban a
equipararse, con el nuevo estilo renacentista y la exaltacién del pensamiento ilustrado,
las discrepancias llegaron a ser tales que incluso los defstas fueron denunciados por los
tefstas como ateos. Kant por ejemplo calificé de deistas a los que llegaban al Objeto
Trascendente mediante la razén pura; se tratarfa de una teologfa trascendental, en tanto
que los tefstas lo extraerian de la naturaleza, es decir, de la naturaleza de nuestra alma,
cuyo correlato serfa una teologfa natural. De todos modos, pensamos que el defsmo
no es sino una version «atenuaday» del tefsmo.

De cualquier modo, el deista es el que acepta la existencia de Dios alcanzada
mediante el uso de la razén, aunque tendiendo a rechazar la ingerencia en la vida
del hombre. Para ellos Dios es el Creador u Organizador del universo, el Dios cés-
mico al modo de un Gran Relojero que ha dejado su obra a expensas de la propia
constitucion y de las leyes que lo rigen. Entre los francmasones: el «Gran Arquitecto
del Universo». Por lo general, no toman posicion sobre las religiones organizadas ni
reveladas, mds bien las excluyen; si acaso, asumiendo su velada manifestacion en las
leyes de la naturaleza.

Como tendencia ideolégica, cobré notoriedad en los siglos XVII y XVIII, particu-
larmente en el Reino Unido, Francia y los Estados Unidos de Norteamérica. Entre los
representantes podriamos sefalar a los filésofos ingleses, Thomas Hobbes y John
Locke e, influido por éste Gltimo, el francés Voltaire. Entre los norteamericanos, Tho-
mas Jefferson y, sobre todo, el radical estadounidense de origen inglés, Thomas Paine.

C) La tercera actitud es la que asume el tefsmo antropoldgico, es decir, el que cree
que tiene sentido preguntarse por la existencia de Dios a partir de las mas radicales
exigencias humanas, las que dan sentido a la vida. La aceptamos aqui como dispo-
sicién mas acorde con la persona, esto es, partiendo de lo que el hombre precisa
para poder vivir, como son sus ineludibles necesidades y el fundamento que las
constituye y sostiene. En otras palabras: si el hombre es una realidad nueva, que
acierta o se equivoca, pero sin poder dejar de razonar para vivir; y si, al mismo
tiempo, es proyeccién que se hace y sigue impulsado a seguir haciéndose, serfa una
contradiccion prescindir del soporte que lo fundamenta. Creemos por tanto que sin
esa Realidad Fundante serfa imposible dar razén del sentido que nos revela la vida.
Por eso, sin omitir las «cosas» que nos rodean y de las que formamos parte (cosmos
o naturaleza), debe partirse de la «realidad personal» que es la que inmediatamente
conocemos con sus inherentes necesidades. Comprenderemos entonces que el tema
de Dios no es incorporado a la filosofia desde fuera, como una cuestion meramente
tedrica, sino que se descubre desde dentro, desde el sentido de la vivencia personal.
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A partir de esta mirada fenomenolégica, el hombre va descubriendo que es un
«alguien» que desea, que busca el bien que le falta. En el fondo es un ser proyectivo
que no puede vivir sin dar razén de sus anhelos. Podria acaso pensarse que todo es
producto de un azar césmico, pero esto complica las cosas en lugar de explicarlas. Es
de todo punto ineludible preguntarse por el sentido que nos ofrece la vida, por la razén
de su ser vital, por el principio que le ha conformado de esa manera.

EL HOMBRE EN PROYECCION DE FUTURO

Por nuestra forma de actuar, damos por hecho que las justas apetencias no pueden
ser por si mismas irracionales, lo contrario a la razén es el absurdo. Inclinados hacia
el bien que no tenemos, estamos de alguna manera posibilitando la apertura hacia un
mds que complemente las inherentes necesidades personales. Porque el hombre no es
s6lo pasado y presente, sino que principalmente es impulso, perspectiva, tensién hacia
el manana. De hecho, toda la historia ha sido vivida en vistas a un futuro vivencial, a
un porvenir que, sin tener todavia actualidad, aspira a ella como complemento de lo
que todavia no es. Por eso, las aspiraciones de futuro no pretenden sino explicitar y
patentizar lo que estd latente dentro de lo que son posibilidades humanas. El presente
de hoy estd formado por el futuro de ayer. De ahi que, el hombre completo, en cuanto
que ha consumado su desarrollo y aspiracién, todavia no ha nacido, evoluciona sélo
hacia ello.

En si, la evolucion de la humanidad tiene latidos de un mundo que nos precedi6
con nuevas y constantes apetencias. La linea que siguié nuestra especie tiene a lo largo
de su prehistérica unos rasgos especificos: la columna vertebral que se va enderezando
lentamente; el cerebro que va aumentando en volumen y contenido; el animal que se
yergue hasta convertirse en especie humana. En realidad, todo como si se apuntase a
darnos una extraordinaria respuesta: que la vida tiene una direccién, un oculto trazado
que da consistencia a un también velado sentido. Puede que no logremos descifrarlo,
pero si nos da pautas para que lo intentemos. La ciencia, como ya se dijo, asume que
el azar y la seleccién desempefnan un gran papel en el nacimiento y el crecimiento
de la vida. Pero, ¢ofrecen una clara respuesta? ¢Qué azar y qué seleccion son las que
tienden a ir incesantemente hacia arriba, esto es, a existir, vivir, sentir, pensar y amar?
¢Existe una proyectada direccién que lo dirige y empuja? Porque, aun cuando en la
evolucién humana hayan sido admirables los adelantos conseguidos, no es menos cierto
la experiencia de sus limitaciones en lo que conlleva de inseguridad, dolor y turbacion,
sobre todo ante la muerte; es ésta la pildora amarga de toda aspiracion y de todo an-
helo. Pues, aun cuando en el futuro se instaurara un reino ideal de amistad y libertad
y la ciencia hubiese conseguido prolongar increiblemente la vida, nada puede impedir
que en un determinado momento pudiera suceder lo imprevisible. Nunca podremos
estar seguros, ni de nuestra vida ni de nuestra dicha. Por eso, ante esta realidad que
acompanara siempre a la existencia, es légico también que nos preguntemos: ¢Sera
entonces toda la historia de la humanidad, toda la evolucion, con sus logros e infortu-
nios, con sus dolores y actos de amor una broma sin sentido, algo como si se tratara de
un proyecto absurdo? Y de ser asi, ¢por qué no nos adaptamos a ella?

Ante reflexiones como éstas, nada tiene de extrafio que los dictdimenes vengan de-
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terminados por el particular punto de vista. Paradigma de una evolucién centrada en
la ciencia positiva tenemos a Auguste Comte, quien, postergando un Espiritu Absoluto
al modo de Hegel desplegandose en formas superiores, considera que es la misma
humanidad la que evoluciona en tres estadios diferentes. El primero seria de fabulacion
mistica, pasando del fetichismo al monoteismo de corte militar. El segundo, predominan-
do la concepcién metafisica mediante conceptos abstractos e indeterminados: causas,
potencias, almas, cualidades, en una sociedad marcadamente juridica. El tercero, con
el predominio de la ciencia positiva e industrial. De este modo, el que fue concebido
tradicionalmente como Ser Necesario, es sustituido ahora, no por el Dios de la razén
del pensamiento ilustrado, sino por la humanidad en general, remplazando la fe en el
Absoluto por la religion que tiene por objeto esa misma humanidad. Comte, mensajero
de la nueva ideologfa positivista, se basa en el orden social y tecnocrético para proponer
una religion sin Dios como mejor respuesta a los logros alcanzados por la humanidad
positivista. Pero, si asf fuere, no hablariamos hoy de crisis de materias primas ni de la
deteriorada capa de ozono o del peligro que supone el armamento atémico.

De hecho, y muy al contrario a ese progreso sin Dios, pensadores de talla vislumbran
mas bien un impulso divino en toda proyeccién ascendente y universal. Asumiendo en
cierta medida la vision de Teilhard de Chardin, me permito acentuar lo que ya apunta-
bamos en el apartado Origen de la Vida, al considerar que la materia y el espiritu son
dimensiones de una misma realidad. Como principio, Teilhard cree en una profunda e
intima coherencia de ambos conocimientos. Considera, que tras el fendmeno exterior
de las cosas, palpita otra fuerza interior en cada ser, un impulso que hace que consiga
mayor complejidad, como fue, en su tiempo, la vida, la conciencia y, en su més alto
nivel, el espiritu con sus imperativos morales y sus anhelos de supervivencia y de fe-
licidad. Pero, como proceso, todavia se estd en camino, somos proyeccién de futuro.
La humanidad se dirige hacia cotas superiores. Por mds que existan fallos, dictamenes
injustos y ejecuciones siniestras y refinadas, la humanidad, en su conjunto, «noosferay,
sigue una senda ascendente hasta converger en lo que él llama «superconciencia». Lo
vislumbraba ya, no s6lo en las intercomunicaciones cientificas y culturales, sino también
en lo que atafie a las apetencias del espiritu, como pueden ser los distintos tratados
humanitarios a nivel internacional o las leyes generalmente aceptadas en pro de la
vida y de los derechos humanos. Claro que, no todo fue facil a la hora de exponer su
original cosmovision. Las prohibiciones le acompanaron practicamente durante toda la
vida. De sus superiores, impidiéndole impartir clases en el Instituto Catélico de Parfs,
después, reteniéndo sus escritos filoséfico-cientificos, incluso el mismo afo de su muerte
(1955) se le impide participar en el congreso Internacional de Paleontologia. Pese a
todo, y aun cuando dos anos mas tarde el Santo Oficio prohibiese vender sus libros
en librerfas catdlicas y retirarlos de sus bibliotecas, la originalidad y sutileza de haber
intentado coordinar los conocimientos cientificos y antropoldgicos de entonces con
la palabra revelada, hizo que no pocos pensadores y tedlogos fueran reconociendo la
gran aportacion de sus escritos. Por citar algunas de las polémicas, recordariamos las del
dominico P. Garrigou Lagrange, quien, en la revista Angelicum, denunciaba los grandes
peligros que acarreaban los presupuestos de Teilhard, articulo que era duramente im-
pugnado por Bruno de Solages, Rector por entonces del Instituto Catélico de Toulouse.

Con los afos, aun existiendo posturas en pro y en contra, la deferencia y considera-
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cion hacia sus presupuestos son, para la gran mayoria, obviamente respetables, incluso,
como ya se dijo, fueron los mismos papas, Pablo VI y Benedicto XVI quienes debieron
sentirse impactados por la espiritualidad césmica que desvelaban sus escritos. Por
todo ello, dejando aparte algunos temas vidriosos, como la parusia o segunda venida
de Cristo, su accion redentiva o el pecado original donde algunos quieren minimizarle
en aras de un acendrado monismo o, si acaso, de un singular misticismo, creemos no
obstante que su punto de partida es valido para poder referirnos con propiedad a la
existencia de Dios.

Consideramos que s6lo una realidad de esa condicién, es decir, de un existente Ab-
soluto, puede dotar de sentido al sorprendente desarrollo de la creacion, y més adn si
atendemos a esa plenitud que late en todo espiritu humano. Tras la evidencia del grado
conseguido en la evolucién del hombre, serfa un contrasentido quedar confinados a un
mundo intrahistérico y mensurable. La contingencia humana nos pide mas, proyecta
perspectivas en pro de un futuro incondicionado y trascendente; en realidad, un Absoluto
que ordena el caos, ahuyenta la nada, y borra el absurdo de todo horizonte. Es por las
inquietudes expectantes por lo que nace la esperanza de lo metaempirico y subsistente,
porque no es la historia la que se constituye en soporte de la realidad, sino otro Ser
mds poderoso que impulsa desde dentro y que da consistencia a todo posible avance,
a ese alin-no que rastrea plenitud y eternidad. Suscribiria a este respecto las palabras
del filésofo y sociélogo aleman Max Horkheimer, quien, hablando de la honestidad
social, decfa: «El anhelo de la justicia cumplida, que alienta en todo hombre, es la mejor
prueba de que la realidad histdrica no es la tltima, pues esta justicia jamds podrd ser
realizada en la historia secular... Es vano tratar de salvar un sentido absoluto sin Diosy®

Proximo a los postulados de la moral kantiana, Horkheimer ve claro que sin los
principios metahistéricos y trascendentes seria imposible una auténtica cimentacién
social. Por eso, sin olvidar las motivaciones cosmoldgicas, no pocos filésofos actuales
se plantean el problema de Dios desde la tendencia personal, poniendo el interés en
lo ético como soporte ineludible para dar sentido a todo cuanto nos conduce a una
plena realizacién.

De hecho, ya antes del estudio sobre el sentido evolutivo del cosmos e incluso sobre
la tendencia humana hacia la plenitud, incalculables fueron las paginas escritas sobre la
finalidad en el universo y del universo; en la Edad Media lo resumia y especificaba Santo
Tomas mediante la prueba de lo que él llamé quinta via. Llegaba a decir: «Vemos que
las cosas privadas de conocimiento, como los cuerpos naturales, obran en virtud de un
fin, lo cual se nos manifiesta porque siempre, o la mds de las veces, obran de la misma
manera, de modo que realizan lo mejor: de donde vemos que no es por casualidad,
sino en virtud de una tendencia determinada por la que consiguen su fin. Ahora bien, lo
que estd privado de conocimiento no puede tender a un fin sino es dirigido por un ser
inteligente... Por lo cual, todas las cosas naturales estan orientadas hacia su fin, a este
ser lo llamamos Diosy’.

¢ Horkheimer, M.: Die Sehnsucht nach dem ganz Anderen. Hamburgo, 1970.
7 Santo Tomas.: 1, q.2, a.3; C. Cent., 1.1, c. 13 y 42.
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Pero, atin cuando se considera esta prueba la mas eficaz de sus cinco vias, y que el
mismo Kant - en medio de su critica negativa -, manifestara también que era «la que
mejor se adecuaba a la razén humana comin»®, conlleva el peligro de hacer de Dios a
la medida de nuestra racionalidad, pues la razén, por mas que elabore habiles silogis-
mos, su marco es fundamentalmente especulativo. Existen por lo tanto sus dificultades
a la hora de evaluar el alcance de los llamados argumentos filoséficos clésicos sobre
la existencia de Dios; porque si fueran totalmente convincentes, épor qué ninguno ha
logrado imponerse de forma universal como en las cuestiones técnicas o cientificas?,
¢por qué todos asienten al teorema de Pitagoras y a estos argumentos no? Ademas,
deducir a Dios de esa forma tedrica, éno serd convertirlo en un objeto al modo de la
fisica o de la técnica? ¢Acaso no es limitada nuestra capacidad de conocer y de razonar?

De todos modos, pensamos también que no se pueden tomar superficialmente
dichas argumentaciones clasicas, pues, aun con sus reservas, el alegato que ellas apor-
tan continGa siendo un verdadero desafio al pensamiento humano. A este respecto,
Karl Jaspers escribia: «Tras la magistral refutacion de todas las pruebas de la existencia
de Dios hecha por Kant, tras la ingeniosa — pero comoda y falsa — restauracién de la
las mismas por Hegel y dado el renovado interés actual por las pruebas de la existencia
de Dios de la Edad Media, resulta hoy una necesidad imperiosa el replanteamiento
filosofico de las todas ellas»®.

De todos modos, seguir buscando es connatural a nuestra condicién humana, por-
que toda teorfa, por mas que esté condicionada por nuestra racionalidad y el propio
punto de vista, es anhelo de alcanzar lo que todavia no tenemos; nuestra naturaleza es
proyectiva, intrinsicamente dindmica, orientada hacia el futuro, esto es, hacia metas
que, aun sin haberlas alcanzado, las desea profundamente: ansia ser feliz por mas que
el horizonte de la felicidad este siempre en lontananza. De ahi que, en virtud de este
andlisis fenomenoldgico y existencial del sentido que nos ofrece la vida, es obligado
que nos preguntemos por la base que lo constituye, ya que, por ser asi, Ginicamente
atendiendo a las instancias de la «razén vital» es como mejor podran acreditarse los
motivos para interrogarnos por las demandas mas radicales de la persona, entre ellas,
las de su fundamento, y, como légico derivado, la existencia de Dios.

De hecho, no pudiendo el hombre vivir sin saber a qué atenerse, sin tener que
optar por una u otra opcién, le obliga a interrogarse y a buscar el fundamento de
su vida. Que ello derive hacia un principio metafisico y trascendente tiene su hondo
sentido. En si, el tema sobre Dios no se incorpora a la filosoffa desde fuera, como
una cuestién meramente tedrica, sino que lo descubrimos desde dentro, como algo
profundamente vivencial.

Pero, ¢cudles son esas radicales vivencias que demandan la existencia de Dios?
En principio, las que constituyen la base de la razén vital. En efecto, si el hombre es
una innovacion en el discurrir evolutivo de los seres, y tiene a su vez un sentido el
conjunto de su existencia, quiere ello decir que preguntarse por un fundamento, no

8 Kant, M.: Critica de la Razén pura Il, Buenos Aires, 1976, 269.
? Jaspers, K.: Der philosophische Glaube. Munich, 1948.
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s6lo es racional, sino también profundamente vivencial. Algunos, como J. Monod, han
pretendido poner como principio Ginicamente el azar, pero éste, aun cuando se dé en
momentos tangenciales del universo, nunca puede explicar, ni la evolucién constante,
ni menos adn los actos voluntarios de nuestra naturaleza racional.

Como aspiracion ineludible, el hombre desea ser feliz, ¢hasta qué punto? No con una
felicidad limitada, sino en plenitud, pues es la Ginica cota que armonizaria con nuestros
deseos vy el sentido de la vida. Claro que esta cota, que alguien pudiera calificar de
especulativa, se unifica con la vivencial, es decir, con el encuentro de un verdadero
amor. Por ser asi, el deseo de amar y su realizacion plena en un amor eterno, demanda
lo Absoluto como fundamento de todos los dinamismos que laten dentro de nuestro
ser. Cierto que esta profunda y natural aspiracion, y a la que en modo alguno pode-
mos renunciar, choca con la realidad de la muerte por parecernos, en principio, una
contradiccion. Sin embargo, un andlisis detenido nos dice que el hombre, como ser
viviente y racional, es primero una estructura proyectiva, es decir, abierta a no tener que
cesar; lo postula el dinamismo inscrito en la persona, se anhela en todo encuentro en
el amor; por eso se desea felicidad, perduracién, eternidad. Por lo tanto, una cosa es la
muerte bioldgica que atafie a la constitucion psicofisica de la existencia humana, y otra
es la muerte de la persona en cuanto tal, esto es, la que esboza o delinea el porvenir.
Tal vez pueda conjeturarse que a la muerte bioldgica le siga la muerte personal; pero
esto habria que probarlo. De cualquier modo, se trata de dos formas de ausencia, de
conexion posible, pero en todo caso filoséficamente problematica. Ademas, sorprende
que, mientras la aniquilacién no se admite en el mundo fisico, sino que todo es trasfor-
macion de unos elementos en otros, paradéjicamente, y de forma casi irreflexiva, se
admite sin ambages para la defuncién del grado superior como es la muerte personal;
hay algo que no cuadra con la vocacién proyectiva de la persona que pide avance y
perduracién. El encuentro con un t en el amor es, al tiempo, radical impulso hacia
otra presencia mayor, hacia el encuentro con un T en plenitud, pues lo evocamos, no
por algo que nos viene de fuera, sino como demanda interior que da sentido a toda
proyeccion de la vida. Es por lo tanto la razén vital la que encuentra sentido y permite
evocar a Dios, hablar de su existencia.

Sobre este impulso dirigido hacia lo Eterno se ha hablado y escrito mucho, incluso
se han propuesto, mediante concepciones teolégicas y reveladas, conclusiones a las que
la sola razén especulativa nunca podria haber llegado. Recordariamos una vez mas la
propuesta de Teilhard. Como tedlogo cristiano, él conoce la palabra revelada y, como
experto paleontélogo, también estd al corriente de las investigaciones evolutivas, lo
que le permitira, vista la concordancia, conjugar su fe religiosa con los conocimientos
que le aportaban las ciencias positivas.

Atendiendo a la visién del mundo cosmolégico y su avance evolutivo, Teilhard cree
que el hombre, al igual que el cosmos, esta aln sin perfeccionar. De la cosmogénesis
emergi6 la biogénesis; desde la biogénesis irrumpié la antropogénesis, que no estd
clausurada, sino que el hombre es un ser en devenir. ¢Hasta qué punto? El piensa que
la persona tiende a la cristogénesis, y de ésta, a la futura plenitud, al pleroma en el
«punto omega», que seria la unidad con el mismo Dios. Significativa a este respecto es
su confesién de fe en el folleto policopiado que lleva el titulo, Comment je crois. Escri-
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be: «Creo que el universo es una evolucién. Creo que la evolucién va hacia el espiritu.
Creo que el espiritu se eleva a lo personal. Creo que lo méximo personal es el Cristo universal'°.
Claro que, dicha conclusién, aun partiendo del campo cientifico, el contenido rebasa
toda medida y toda posible dimensién, pues involucra no sélo a la naturaleza, sino
también a la metafisica y a todo el ambito de la religion; lo que nada tiene de particular,
puesto que los valores asumidos mediante la fe revelada pueden valer a la filosofia, no
como tesis de un ambito racional, pero si como principio heuristico, es decir, como
indicacién metddica para el andlisis que se investiga. El es consciente de las dos vias
de conocimiento: la cientifica y la que nos aporta la revelacién. Llega a decir: «Por
educacion y formacion espiritual pertenezco a los «hijos del cielon. Por temperamento
y estudios especiales soy «hijo de la tierra»'". No es por tanto su testimonio una visién
de la razén pura, sino de la fe cognoscente al desvelarle que la ciencia moderna no
es contraria a la revelacion, sino que el evolucionismo en si guarda coherencia con el
misterio cristiano de la fe.

Sin embargo, como ya se dijo, no fue facil para él, ni la exposicion de sus deducciones
filoséficas ni la defensa de las mismas; aunque, dada la originalidad, y, sobre todo, las
no pocas implicaciones teolégicas, como lo tocante a la muerte de Cristo, a su segunda
venida, a los sacramentos, al pecado original e incluso a un velado monismo filoséfico,
hicieron que el debate de partidarios y opositores todavia continde.

Por lo que aqui respecta, aceptamos su primer enfoque, es decir, la visién del mun-
do y del hombre en continuo ascenso buscando armonia y plenitud, una cima donde
confluyan la perfeccién del mundo y la perfeccion de Dios. Cierto que este ir hacia
adelante él lo culmina en el Cristo césmico universal; aunque esto es ya hacer teologfa;
se trasciende el alcance de nuestra capacidad intelectual dando pie a lo que él conoce
por revelacién: «Cuando le queden sometidas todas las cosas, entonces el mismo Hijo
se sujetard a quien a El todo se lo sometié, para que sea Dios en todas las cosas»'2. Pero,
aun cuando el campo de la filosofia y el de la teologfa sean diferentes, - dirigido uno
por la luz de la razén y el otro por la fe -, en su independencia y autonomia, no quiere
ello decir que tenga que haber oposicion, al contrario, la interdependencia y relacion
viene marcada porque, en uno como en otro campo, su fin es conocer y exponer la
verdad. Por eso, aun cuando deba defenderse la autonomia filoséfica en planteamien-
tos puntualmente intelectuales, no dejamos de reconocer que la revelacién puede
ayudar, como principio heuristico, a la investigaciéon puramente intelectual. El alcance
por ejemplo que da la palabra revelada al concepto de Dios como Padre, que tanta
coherencia nos ofrece para defender la solidaridad humana, acaso por la sola razén
nunca lo hubiésemos alcanzado, pues la simple semejanza de las personas no parece
ser suficiente como para explicar el fundamento de sus relaciones de hermandad y
solidaridad que tan encarecidamente se solicita.

En el &mbito referido al problema de la existencia de Dios, el supuesto racional
puede de igual modo armonizarse con la palabra revelada. De hecho, en el estudio

10 Teilhard de Chardin.: Comment je crois, en Oeuvres de Pierre Teilhard dce Chardin, 1934, vol. X, Parfs, 1969.
" Ibid.
21 Cor. 15,28.
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que hemos intentado exponer, existe afinidad, no sélo en los principios, sino también
en la conclusién. El punto de partida lo constituye — no podia ser de otra manera -,
el andlisis fenomenoldgico de la propia vida que descubre a la persona como un «al-
guien proyectivo» que busca en el amor de sus encuentros la plenitud que éstos no le
pueden dar. En sf, una demanda no exigida convencionalmente, sino reclamada por la
radicalidad que tiene la misma proyeccién de la existencia. Por eso, ante la instancia
de dar pleno sentido a nuestro vivir, esto es, a la convergencia realizadora de todos los
dinamismos latentes de nuestro ser y de nuestro amor, sélo serd posible en la plenitud
de lo Eterno, en la realizacion plenay absoluta en el amor de Dios. Al fin y al cabo, un
supuesto filosofico que encontramos también en la revelacion de S. Juan cuando nos
dice: Dios es amor'®. Claro que, a dicho enunciado se interpone una dificil objecion.
En efecto, si tal es la Realidad Divina, ¢por qué tanto sudor y lagrimas? ¢Por qué tanto
dolor y tanta victima?

EL PROBLEMA DEL MAL

Quiza el desafio mas grande para el teista sea la constatacién del sufrimiento y del
mal. Al dirigir nuestros mirada hacia el mundo, nos sentimos heridos por una punzante
paradoja: al lado de la perfeccion y belleza que acompana a los seres, nos topamos al
tiempo con la persistente animadversion que estigmatiza todo lo creado. La realidad
es siniestra por el sinnimero de lagrimas que provoca. Hay venas abiertas que no lo-
gran cicatrizar: existen convulsiones, cataclismos y tsunamis que pueden aparecer en
cualquier momento; y mas ain si nos detenemos en las contradicciones que afloran
en el ser humano: el afan de dominio nunca se sacia; el instinto de destruccién nunca
pone fin; el nimero de los sacrificados nunca es suficiente.

Ante lo cual, no es extrafio que el hombre se pregunte y reclame una respuesta. Su
siniestralidad hace que nos preguntemos, ¢de dénde proviene? ¢Cémo se ha infiltrado
hasta nosotros? ¢Cual es su origen y qué destino tiene? De otra parte, si existe un Ser
perfecto ¢écoémo es posible que haya tanta fatalidad e infortunio? ¢Podra compaginarse
el amor de Dios con el sufrimiento inocente de las criaturas? Preguntas en todo punto
radicales que el filésofo y el te6logo en modo alguno deberan dejar de contestar so
pena de caer en el absurdo. Cierto que las dificultades que entraiia han hecho que las
respuestas sean diferentes. De los que niegan la existencia de Dios ante el hecho de
la presencia del mal, practicamente vienen a coincidir con la vieja paradoja de Epicuro
que Lactancio lo resume en los términos siguientes: «O Dios quiere eliminar el mal y
no puede, o puede y no quiere, o ni quiere ni puede, o quiere y puede. Si Dios quiere
y no puede, es débil y no omnipotente; si puede y no quiere, contradice su bondad; si
ni puede ni quiere, entonces no es ningtin Dios; si quiere y puede épor qué no elimina
el mal?y™.

Con estas cuatro posibilidades Epicuro quiso demostrar que Dios no se molesta
por nuestros asuntos, y menos atn por los sufrimientos de los hombres. A lo que Lac-
tancio responde diciendo que sin el conocimiento del mal, las personas nunca podria

B1n. 4, 7-21.
4 Lactancio: De ira Dei, 13, 20-21.
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conocer el bien, y, por lo tanto, a Dios. En la problematica, debe comenzarse por
ahi. Porque, como tal desafio, también inquieta al te6logo de hoy. De hecho, es en
el mismo Catecismo de la Iglesia Catdlica donde se afirma en el nimero 272 que «la
fe en Dios Padre Todopoderoso puede ser puesta a prueba por la experiencia del mal
y del sufrimienton. Incluso, tras haber experimentado dicha contrariedad, prosigue
diciendo que, «a veces Dios puede parecer ausente e incapaz de impedir el mal». Por
eso, dado el conflicto y las implicaciones que esto acarrea, la cuestion que se suscita
en el nimero 310 es en todo punto desafiante: ¢Por qué Dios no cre6 un mundo tan
perfecto que en él no pudiera existir ningtin mal?.

Ante estas interpelaciones, las respuestas se hacen ineludibles. Tanto el fil6sofo
teista, como el tedlogo deberan ofrecer la clave que compatibilice los dos extremos
del problema. Por lo tanto, se precisa en primer término una reflexién filosofica que,
aun cuando no solvente por completo el problema a nivel vivencial, ofrezca al menos
una visién coherente del mundo donde se inscriba el mal como hecho indiscutible.

En este empeno, intentaremos exponer el problema en tres apartados diferentes:
A) existencia y concepto del mal. B) Justificacién del mal. C) Compatibilidad de Dios
con el mal.

EXISTENCIA'Y CONCEPTO DEL MAL

Acaso la mejor forma para iniciar el estudio fenomenoldgico del mal es seguir la
senda de los efectos incontrastables que lo producen: en la naturaleza, como desequi-
librio y desorden; entre los humanos, en las signos de dolor y sufrimiento. Del mal
nos habla, no solamente la historia, sino la propia experiencia; lo concebimos, no sélo
como algo que debemos afrontar, sino como una forma de ser de la existencia; vemos
que esta en todo proceso evolutivo, en toda marcha ascendente de la vida. Por altas
que sean las cotas alcanzadas, all estan las desventuras y los fallos; se nos impone por
su evidencia. La dificultad surge légicamente al querer avenir la existencia del mal con
el Dios todopoderoso y bueno. ¢Podrd armonizarse? He aqui el problema que tanto
ha inquietado al hombre.

A la hora de solventarle, las opiniones no siempre han sido las mismas. Por eso, sin
pretender hacer un recorrido histérico del problema, si creo oportuno, como resu-
men de este planteamiento, recordar las palabras de Berdiaev ante el escandalo que
suponfa para muchos afrontar hoy el problema. Decfa: «La conciencia racionalista del
hombre contempordneo juzga que la existencia del mal y del sufrimiento es el principal
obstdculo para la fe en Dios y el argumento mds importante a favor del ateismo. Parece
dificil conciliar la existencia de Dios, del dispensador clementisimo y omnipotente, con la
existencia del mal, tan temible y poderoso en nuestro mundo. Este argumento, el Gnico
serio, se ha hecho clésico. Los hombres pierden la fe en Dios y en el sentido divino del
mundo, porque observan que el mal triunfa, porque experimentan sufrimientos carentes
de sentido, engendrados por dicho mal»®.

Esta vision de Berdiaev, que en modo alguno le impidi6 ser un fiel converso a la fe
cristiana en los tiempos modernos, es, en realidad, la misma consternacién que hizo

5 Berdiaev, N.: Esprit et liberté . Essai de philosophie chretiénne. Paris, 1933, pags. 175-76.
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exclamar a San Agustin: ¢éDe dénde proviene el mal, puesto que Dios, siendo bueno,
ha creado buenas todas las cosas?™. Ante el desafio, urgen explicaciones, no sélo en
el campo de la teologfa, sino también de tipo filoséfico y racional.

Abordaremos la cuestion con el deseo de esclarecer lo que, de momento, se nos
ofrece en una doble incognita: su causa y su naturaleza, es decir, éa qué se debe el mal?
y, derivado de ello, ¢en qué consiste su entidad si es que la tiene? En la explicacion
sobre la causa del bien y del mal ya encontramos en el Zend-Avesta de la antigua Persia
dos principios que justificaban todo cuanto de bueno y de malo pudiésemos compro-
bar. Uno de ellos era Ahura Mazda (Ormuzd), originando la luz y la justa medida, es
decir, el bien; el otro, Angra-Mainyu (Arhiman), como principio de las tinieblas y del
mal. De ellos brotaban emanaciones buenas y malas con la consiguiente conflictividad
entre lo bueno y lo malo.

Con elementos gnosticos y cristianos, prendié también esta doctrina mas tarde
en el maniqueismo y otras sectas medievales como en los cataros y albigenses. No
obstante, sin pretender una critica exhaustiva a dichas concepciones, si decir que dos
principios absolutos en plano de igualdad, es en todo punto incomprensible; lo malo
o el mal en si se contradice con el Bien Absoluto. Ser omnipotente y bueno excluye
cualquier insolvencia o posible fisura en lo que es armonifa y plenitud. Entonces,
¢qué es el mal?, no otra cosa que privacion, porque si tuviera entidad, si fuese una
sustancia, serfa algo existente y bueno; es, por lo tanto, privacién de un bien debido
a un sujeto, esto es, carencia de aquello que el sujeto esta dispuesto a tener y debe
poseer. De este modo, que yo no tenga alas no es un mal. Sin embargo, la ceguera si
lo es porque me priva de un bien debido, que es la vision. Es importante diferenciar
esto porque si definiésemos el mal como pura negacion deberfamos admitir como mala
toda criatura por las inherentes limitaciones que todos tenemos. El mal no radica en si
mismo porque no tiene entidad propia — no es ser -, sino en las cosas, que ain siendo
buenas por el mero hecho de existir, no poseen todo aquello que les corresponderia,
es decir, del grado de perfeccion a que estan llamadas. Asentimos, en este aspecto,
con las palabras de Maritain: «el sujeto portador del mal es bueno porque hay ser en
él, y el mal obra por el bien, puesto que el mal, siendo en si mismo privacion o no ser,
carece de causalidad propias'’. Claro que, aun no poseyendo esa entidad propia, no
por ello deja de afectarnos. De ahf que el mal s6lo sea posible desde el ser y desde
el bien, es decir, desde la contingencia y la debilidad de los seres. Pero, aun admitido
esto, ¢a quién se debe dicha carencia y qué sentido puede tener? En otras palabras:
¢puede Dios crear seres desprovistos de la perfeccién debida? ¢Podria racionalmente
justificarse?

JUSTIFICACION DEL MAL

Concebido el mal como privacién de un bien debido a un sujeto, hace que nos
sigamos preguntando: écabria la posibilidad de crear un mundo perfecto sin posibili-
dad de males y desdichas? En modo alguno, ¢por qué? Sencillamente porque crear
implica finitud constitutiva, es decir, limitacion ontolégica del ser. No es porque la

16 Agustin, S.: Confesiones, VII, V, 7.
7 Maritain, J.: Saint Thomas d’Aquin et le probléme du mal. New York, 1944, pags. 219-220.
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contingencia o finitud sea un mal en si, sino porque posibilita que se realice. Su
condicion finita conlleva la marca de sus carencias y hace imposible toda omniper-
feccion; radicalmente no es posible un mundo finito-perfecto, es un contrasentido,
un querer compaginar propiedades opuestas. Un mundo creado que fuese perfecto
es contradictorio porque participaria de la finitud e infinitud al mismo tiempo. Ser
finito entrana privacion, carencias y, por lo tanto, el mal.

Asf las cosas, la perspectiva se abre al percibir que si el mal es privacién, dicha ca-
rencia solo la comprendemos racionalmente desde la perfeccion. El punto de referencia
de lo limitado no puede ser otro que tenga las mismas privaciones, sino lo absoluto e
ilimitado. La razon postula un Bien perdurable, que vaya més alla de las desventuras y
pesares que tan hondamente nos afectan. Sélo ante ese Bien supremo captamos que
las limitaciones inherentes a nuestra realidad no pueden tener una consistencia en si
mismas. Las carencias y privaciones Ginicamente podran eclipsarse ante la realidad de
ese Ser absolutamente bueno y garante de los principios y postulados de toda persona.
Lo vislumbra también la razén en la marcha ascendente de la realidad; pues, una
evolucion que va a mas sélo puede salvarse del absurdo por la confianza en un Ser
Supremo donde el mal no tenga cabida. De ahi que las limitaciones, como expresion
de un mundo finito e inconcluso, lejos de tener la dltima palabra, trabajan a favor de
lo permanente y lo absoluto. No obstante, todavia encontramos otro problema que
el pensamiento filos6fico no solventa, ni con la finitud de los seres del mundo, ni con
la marcha evolutiva de la naturaleza, y es el siguiente: supuesta asf la creacion, finita
e inestable, ¢por qué Dios quiso un mundo que inexorablemente tenfa que contar
con el mal? En otras palabras: équé sentido podia tener lo defectuoso?

COMPATIBILIDAD DE DIOS CON EL MAL

Una vez comprobados los efectos del mal, comprenderemos que, en cuanto pri-
vaciones que son, caen siempre dentro del campo de lo finito e inestable, nunca en
la accién positiva y directa del Ser que es existencia en plenitud. Por lo tanto, que
haya males no quiere decir que sea asentimiento, connivencia o carta blanca por
parte de Dios. No, El es la oposicién radical a todo mal, capitanea la primera Iinea
en el enfrentamiento, Dios es el ariete contra el mal. Pero, é¢por qué? Sencillamente
porque El quiere y desea que esta realidad finita que somos nosotros tenga la capa-
cidad de infinitud mediante el proceso evolutivo y de maduracién de cada uno; es
el primer paso para responder a la cuestién de si tiene sentido la existencia de un
mundo limitado e imperfecto.

Creemos que Dios no opta por un mundo defectuoso o malo y otro carente de
imperfecciones, sino que su accién creadora es por «el ser» en lugar de «la naday. Por
consiguiente, las carencias propias del ser finito, no es para que nos instalemos en ellas,
sino para superarlas. La bondad de Dios se refleja dando el ser y, en su ascendencia
evolutiva, llegar a comunicarse con el hombre a quien llama a participar de su vida
y perfecciéon. Se deduce entonces que la creacién y la superacién del mal no han
terminado, pues, aun encontrdndonos en una linea ascendente, las sucesivas etapas
llevan el mal introducido en las propias venas. No obstante, por ir en pos del triunfo
definitivo del espiritu, si puede decirse que Dios ayuda e impulsa al hombre para que

40



consiga el fin que mds intensamente ansia. En la lucha contra el mal se involucran, no
sélo la voluntad del hombre, sino la accién divina en aras de una perfecta liberacion.

Por eso, lo que en un principio parecia inexplicable, al final vemos que se diluye
comprendiendo que el mal entra en el acto bueno de la creacion. Llegar a ser lo que no
se era, siempre serd positivo por mds que la finitud de su entidad comporte privaciones
y carencias. Superarlas y llegar a la comunién con el Absoluto es el cometido. En con-
secuencia, el problema estd, no tanto en saber de dénde provienen los males, cuanto
en el modo de erradicarlos. En el empeno no se esta solo, pues, siendo la creacion el
espejo de una voluntad perfecta y buena, su accién divina siempre estard del lado del
que sufre el dolor cuando atin no se ha alcanzado la plenitud que se desea.

Con todo, al igual que en el problema de la existencia de Dios, también aqui la
palabra revelada puede iluminar nuestros razonamientos filoséficos. En la Carta a los
Romanos, por ejemplo, San Pablo testifica: «La creacién entera vive en la esperanza de
recibir la gloria que les pertenece... Todavia el universo gime y sufre dolores de parto.
Y no sélo el universo, sino nosotros mismo, aunque se nos dio el espiritu como anticipo
de lo que tendremos’®. En realidad, una esperanza que es también persistencia contra
toda desdicha aguardando la total liberacion. Pero, como sucede cuando se espera algo
0 a alguien, el compromiso es doble: por una parte, el acto voluntario de la persona
como sujeto de la expectativa; por otra, la presencia de lo esperado. Asi, en el camino
ascendente hacia esa liberacién, junto al esfuerzo del hombre que lucha contra el mal,
se hermana la accion divina que insta y da su gracia para que se alcance la ansiada
plenitud. Es, «la gloria de lo que les esperay, segln la expresion paulina.

Pero, donde mejor se expresa el significado y el desafio del triunfo sobre el mal es
en la pasién de Cristo. Fue alli donde Dios, mediante el Hijo, asume todo lo que hay de
defectuoso y malévolo en la realidad creada. Pues la muerte, como suprema expresién
del mal, encuentra en Cristo el modo de engrandecer el contenido de una entrega total
por amor. Porque, tejas abajo, su muerte fue, en primer término, humana. Se sitta en
un contexto donde el conflicto tiene como resultado la muerte; no impuesta por un
decreto divino, sino sancionada por hombres concretos. De ahf que pueda ser narrada
por la historia. De atenernos al texto revelado, Jestis murié por poner los valores que
predicaba por encima de la misma conservacién de la vida; prefiri6 morir libremente
a renunciar a la vocacién a la que se sinti6 llamado; antepuso cualquier interés de la
persona por la fraternidad universal, por la filiacion divina y la bondad sin limite de su
padre Dios.

¢Podria decirse entonces que el Padre fue la causa del sufrimiento de Jests? En modo
alguno, sufrié libremente por el mundo, por los sufrientes y por dar sentido a toda ansia
de Infinitud. La cruz no es amor, ni fruto del amor, es el lugar y la expresion donde se
manifiesta lo que puede el amor. En cuanto dolor humano, debe ser entendido como
solidaridad con nuestra naturaleza limitada y pecadora, no para perpetuarla o eternizarla,
sino para suprimirla, no por la fuerza, sino por el amor.

Por ser esto asi, nos da pie para afirmar que el Cristo inmolado en la cruz no simboliza

'® Rom. 8, 19-23.
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el fracaso de Dios ante el mal, al contrario, encarna la victoria definitiva revelando la
posibilidad de convertir el mal en bien. Puede decirse igualmente que la creacién,
como acto divino, se consuma en la pasion de Jests, donde la misma muerte halla su
mas alto sentido de fidelidad y de entrega por amor. Por eso, su confianza se convirtié
en dadiva mediante su resurreccion. En otras palabras: el mal existe en el centroy en
la raiz de toda creacion evolutiva, pero ha sido vencido en la muerte y resurreccion
de Cristo, primicia y garantia de nuestros anhelos de vida y de plenitud.
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DOLOR HUMANO Y BIOETICA.
ALGUNAS APROXIMACIONES

Resti Moreno Ortega cp
Capellan del Hospital Universitari Doctor Peset,
Valencia

Resumen

Este es el primero de una serie de articulos sobre el dolor humano. Tiene
carécter introductorio, y tratard de precisar algunos conceptos relativos al
dolor y al sufrimiento. Se abordara fundamentalmente desde la perspectiva
de la bioética, ciencia que se define como el «estudio sistemdtico de la
conducta humana en el drea de las ciencias de la vida y del cuidado de la
salud en cuanto que dicha conducta es examinada a la luz de los valores y de
los principios morales».” La bioética, mds que una disciplina es un conjunto
disciplinar. Es interdisciplinar, ya que intervienen en el «didlogo bioético»
varios actores: las ciencias y técnicas biomédicas, la filosofia, el derecho, la
politica, la psicologia, la sociologia, la religion, la teologia... Stephen C. Post,
en la Encyclopledia of Bioethics, afirma: «La bioética por tanto se distingue
por el didlogo entre las diferentes tradiciones de pensamiento, tanto secular
como religioso, remarcando la diversidad de la plaza publica. Tal didlogo
demanda una serie de virtudes centrales, como el mutuo respeto, la tole-
rancia, el civismo, y una apertura a la modificacion de las perspectivas de
uno, basadas en la clarificacién del hecho empirico, y en la capacidad de
persuasion de los otros».?

Palabras clave: Bioética, dolor, sufrimiento, dolor total, espiritualidad.

T REICH, Warren Th. (ed.). 1978. «Introduction». En vol. 1 de Encyclopedia of Bioethics. 12 ed. New York:
Free Press, p. xix. En la Introduccién a la segunda edicién revisada de 1995 a la Encyclopedia of Bioethics,
Warren Th. Reich, siendo aun editor de la misma, definié a la bioética como «the systematic study of the
moral dimensions—including moral vision, decisions, conduct, and policies—of the life sciences and health
care, employing a variety of ethical methodologies in an interdisciplinary setting.» En Stephen G. POST (ed.).
2004. «Introductiony. En vol. 1 de Encyclopedia of Bioethics. 3* ed. New York: Macmillan Reference USA 'y
Thompson, p. xi

2 POST, Stephen G. 2004. «Introductiony, op. cit., p. xii.
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EL SUFRIMIENTO ES INHERENTE A LA CONDICION HUMANA

Desde Socrates a Sartre, desde Job a Jests, desde Ala a Buda, la condicién vy el
significado del sufrimiento ha sido esencial para la comprension de la experiencia hu-
mana, y su relacion con el cosmos. Cientificamente, la lucha contra el dolor se inicia
con el nacimiento de la medicina. La historia del hombre es, de algtin modo, la historia
del dolor. Por tanto, es una vivencia consustancial a la existencia del ser humano. Este
es el dato. Independiente de cualquier otro atributo o condicién que acomparie a la
persona, edad, sexo, situacion social o econémica, incluso del momento histérico, «en
el principio existia el dolor».

Corrobora esta idea un experto en anestesia, reanimacion y tratamiento del dolor:
«Tanto el hombre primitivo, como hoy nosotros mismos, sentimos dolor, lo tememos
e intentamos evitarlo enfrentandonos a él con todos los medios disponibles. Habra
cambiado la forma de abordarlo, de entenderlo, pero no su presencia junto al hom-
bre, invariable, a lo largo de la historia de la humanidad. Hablamos, por tanto, de un
‘viejo conocido’. Un companero de viaje de la raza humana a lo largo de la historia;
y de cada uno de nosotros en el discurrir de nuestra propia biografia. Si hay algo que
nos une, que nos iguala a todos los hombres, es la experiencia de dolor. Es por todo
ello un fenémeno universal. Conocido por todos, vivido por todos en su multitud de
variantes y matices».’ Y David Le Breton, al hablar de la experiencia del dolor, afirma:
«El dolor es junto con la muerte la experiencia humana mejor compartida: ningtn pri-
vilegiado reivindica su ignorancia o se vanagloria de conocerla mejor que cualquiera.*
La presencia del dolor «desgarra [al ser humano], lo postra, lo disuelve en el abismo
que abre en su interior o lo aplasta con el presentimiento de una inmediatez privada
de toda perspectiva. La evidencia de la relacion entre el sujeto y el mundo se rompe.
El dolor quiebra la unidad vital del hombre, que tan evidente resulta cuando goza de
buena salud».®

En cambio, Diego Gracia coloca el dolor entre las «situaciones-limite». Puede
convertirse, por tanto, en una experiencia privilegiada en la que el ser humano puede
trascenderse a si mismo: «La experiencia del dolor es absolutamente universal y pro-
fundamente humana. Hay otras experiencias no menos universales y humanas, como la
del amor. En cualquier caso, la experiencia del dolor es de una profundidad realmente
abismal. El dolor, el sufrimiento, nos hacen ‘tocar fondo’ en la vida, nos relativizan
el horizonte de lo cotidiano y nos lanzan de frente contra las ultimidades de lo real.
Ante el dolor las cosas pierden su valia cotidiana y el hombre se encuentra enfrentado
con la realidad sin mas. El dolor es, por ello, una ‘situacién-limite’, una experiencia
privilegiada en que el hombre toca el fondo de su existencia y se abre al horizonte de
la trascendencia».® El fenémeno del dolor urge al ser humano a tomar postura ante el
todo de la realidad o ante la nada.

3 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor. Evolucién histérica hacia la intervencién multidisciplinar.»
Boletin de Psicologia 84 (julio): 11-21; esp. 11.

4LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor. Barcelona: Editorial Seix Barral, p. 23.
5 Ibid., p. 23.
® GRACIA, Diego. 1989. «Historia del dolor». Teologia y Catequesis 29: 23-35, esp. 23.
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Que el dolor ha acompanado a la humanidad desde que existe, dan fe de esta cons-
tante muchas culturas milenarias. En ellas encontramos grabados donde se representa
la lucha del ser humano contra el dolor intentando combatirlo con todos los medios
a su alcance. Gracias al dolor, el ser humano sobrevive una y otra vez, busca el placer
y dignifica lo que hay de méds humano en él. Aunque parezca inverosimil, el dolor ha
sido la fuente de inspiracion de grandes filésofos, pintores, escultores, masicos, poetas
y misticos. Incluso cierta filosoffa postula el dolor como parte necesaria e ineludible
de la existencia del hombre superior. Igualmente, desde la antigtiedad, las religiones
han intentado posicionarse frente al dolor y, ante la imposibilidad de derrotarlo, han
tratado de darle un sentido.

Pero, también, el dolor ha sido el causante de grandes barbaries humanas, algunas
de las cuales siguen vivas en la memoria colectiva, de desafeccion y desencuentro. El
dolor recorre los hilos de la vida y de la historia. Tanto como el placer y la felicidad.
Afortunadamente, con los avances cientificos, el manejo y tratamiento del dolor han
sido tan importantes en los Gltimos 50 afios que en la actualidad se le ha llegado a con-
siderar el «quinto signo vital».” Sin embargo, a pesar de esta constante humana, desde
la perspectiva de la salud, desde la «voluntad de viviry, «y desde cualquier perspectiva
de andlisis, el dolor es un fendmeno indeseable porque altera y condiciona nuestra
actividad personal. Limita nuestra libertad, esclavizandonos e impidiendo el desarrollo
de nuestro propio proyecto vital».> Como ya afirmara René Leriche (1879-1955), «es
necesario, pues, abandonar la falsa idea del dolor benefactor. En realidad, el dolor es
siempre un regalo siniestro que disminuye al hombre, que lo acerca més a la enfermedad
que si no se manifestara».? Debido al contacto directo con el dolor en su practica diaria,
Leriche no sélo fue un gran «cirujano del dolor». También un humanista militante que
lucho contra cualquier tipo de tendencia «dolorista» que trataba de exaltar el valor del
dolor. Mas bien, se oponfa a la nocién del beneficio o utilidad del dolor, tanto desde
el punto de vista diagndstico como prondstico.

El secuestro del dolor, signo de nuestro tiempo

Hay que senalar, también, que el interés por el dolor en nuestra cultura es de gran
importancia. Precisamente porque ha disminuido el nivel de tolerancia al mismo. Hoy
no tenemos argumentos para soportarlo, sino medios técnicos para combatirlo. Lo
cual nos puede arrastrar hacia una trampa de consecuencias devastadoras: llegar al
convencimiento de que podemos erradicarlo gracias a los avances de la medicina. Y
si nos apoyamos en los datos de la historia reciente, tenemos motivos para creer que
estamos en lo cierto. Hoy nuestra cultura se ha vuelto deliberadamente ciega ante el
dolor. No quiere verlo. Y sorda. No quiere escuchar el grito desesperado. Lo tapa, lo
oculta, lo ignora, lo trivializa. De «ocultacién y rechazoy, califica el psiquiatra Vicente

7 ACADEMIA NACIONAL DE MEDICINA (ANMM). 2014. «La clinica del dolor. Boletin de Informacién Clinica
Terapéutica de la ANMM 57 (3): 53-56. Facultad de Medicina de la UNAM, México.

8 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor. Evolucién histérica...», art. cit., p. 13.

 LERICHE, René. 1949. Chirurgie de la douleur. Parfs: Masson, pp. 27-28, citado por David LE BRETON,
op. cit., 17.
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Madoz'® la muerte y el morir en nuestro tiempo.

En esta direccién, también Duque puntualiza: «De entre los fenémenos de nuestro
tiempo hay uno tan clamoroso como paradéjico. Es la constatacién de una falta, de
una ausencia. A saber: el escamoteo del dolor, del sufrimiento y, en definitiva, de la
muerte. Hablar de ello es ahora tenido por muestra de mal gusto...»." Sin embargo,
no podemos tapar con un dedo el océano de dolor: nuestros hospitales y nuestros
psiquidtricos, por no decir nuestros rostros, estdn repletos de dolor. ¢Y qué decir
del sufrimiento que deambula por nuestras calles? Es cierto que las redes sociales se
exceden al presentarnos cada dia el dolor como «espectaculoy, el sufrimiento como
«pasatiempoy y la muerte como «cosa de nifos». Con todo, recalca Duque: «parece
haber asépticamente desaparecido cualquier alusién, por minima que fuere, al rasgo
subjetivo y humano por excelencia, a saber: el dolor sentido por la victima, y el dolor
compartido por quien relata el suceso... En la red mediatica universal, la sola mencion
del dolor (sentido, inferido o compartido) resulta inoportuna».’? En paralelo con el do-
lor, Madoz descubre una situacion semejante respecto a la muerte: «En el reino de las
apariencias, la muerte se ha transformado en algo sucio, vergonzoso y molesto, en una
denuncia permanente de nuestras limitaciones e incapacidades, que hay que ocultar
y alejar».” En el reino de las apariencias tienen un gran predicamento, en el dia a dia,
las «conspiraciones del silencio», los disimulos, las mentiras «piadosas»... Lo que en
otro tiempo sucedié con el fendmeno de la sexualidad, de la que no podia hablarse
llanamente so pena de quedar contaminado, hoy acontece con el dolor y la muerte.

Ya, en 1943, cuando F. J. J. Buytendijk public6 en holandés el libro «Over de pyn»
(El dolor) hablaba de «algofobia» para referirse a la irritacion e indignacion que siente el
hombre moderno ante el dolor.™ Pero este acaba por imprimir su sello a toda la vida. Y
Garcia-Monge considera que, al no buscar algtin significado al dolor, nuestra sociedad lo
ha anestesiado, pues somos fébicos al dolor: «Aunque la evitacién del dolor es antigua
como la vida misma, vivimos en una cultura posmoderna en la que como afirmaba
Perls (en) 1969 somos ‘fébicos al dolor’. La trilogia de dioses que motivan conductas
humanas, une al dinero y al poder, el culto al cuerpo sano y joven. La experiencia de
muerte se oculta para tratar asi de olvidar el dolor terminal de la vida. El dolor, en sus
diferentes lenguajes: fisico, psiquico, social, moral, espiritual, es un dato de la viday de
las ‘muertes’ agazapadas en nuestra vida. En lugar de aprender a dialogar con él para
erradicarlo sanamente o darle un sentido (o conservar, a pesar de él, nuestro sentido),
lo anestesiamos pero, tal vez no modificamos la situacién vital que nos lo producey.'

1 MADQOZ, Vicente. 2015. Vivir la muerte. La muerte y el vivir. Estella-Navarra: Verbo Divino, p. 63.

" DUQUE, Félix. 1997. «Del dolor en la era técnica». Criterio 2.205: octubre. http://www.revistacriterio.
com.ar/cultura/del-dolor-en-la-era-tecnica/ [10/09/2015].

2 bid.
MADOZ, Vicente, op. cit., p. 66.

" BUYTENDIJK, F J. J. 1958. El Dolor. Psicologia-Fenomenologia-Metafisica. Madrid: Revista de Occidente,
p. 22.

15 GARCIA-MONGE, José Antonio. 2010. «La esperanza en la experiencia del sufrimiento humano. El
psicélogo humanista y su ayuda en la integracion del dolor». Clinica Contempordnea 1(1): 19-29, esp. 23.
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Parece mds razonable, como dice Victoria Camps en la «presentacién» que hace al
cuaderno Los fines de la medicina de la Fundaci6 Victor Grifols i Lucas, asumir y ensefar,
en la practica médica, que la condicién humana, y por tanto la finitud, es inseparable
del sufrimiento: «Puesto que la condicién humana es inseparable de la enfermedad, el
dolor, el sufrimiento y, por fin, la muerte, una practica médica adecuada a dicha condi-
cion ha de empezar por aceptar la finitud humana y ensefiar o ayudar a vivir en ella».'

Entender el dolor es una necesidad

Por eso mismo, pese a su ocultamiento, el dolor reclama una respuesta. Maria Cris-
tina Vinuela, después de haber investigado largamente sobre el dolor en la literatura
contemporanea, llega a la conclusién de que «el sufrimiento y el dolor es un tema que
necesita ser afrontado. Hay que reflexionar sobre él. Tratar de entenderlo es una nece-
sidad del corazén y un imperativo de la razén y, para el creyente, de la fe»."”

Sin embargo, los autores dan por descontado que el abordaje del dolor y el sufri-
miento es sumamente complicado. Pues no se puede restringir a un Gnico ambito o nivel
de explicacion. En su interesante investigacion, Cabos Teixidé asume que el fenémeno
del «sufrimiento no solamente se puede explicar de una determinada manera, desde un
solo ambito concreto, sino que cada enfoque enfatiza unos u otros aspectos y en base a
ello define una idea del mismo»."® Con este trabajo, el autor se propone aportar desde
la fenomenologia una comprension del sufrimiento para la sociedad contemporanea.
Para ello, hace suya una concepcién biopsicosocial del ser humano, centrandose fun-
damentalmente en el sufrimiento psicolégico que experimenta el ser humano.

Cabos Teixidé diferencia «tres tipos de dificultades en el estudio del sufrimiento: las
dificultades epistemoldgicas, las terminoldgicas y las contextuales:

1) Las dificultades epistemoldgicas aluden a su distincién respecto de otros fendmenos
asociados frecuentemente con él, como las dificultades de su deteccion, delimitacion
y diferenciacion como fenémeno singular.

2) Las dificultades terminoldgicas se refieren a que el sufrimiento se manifiesta y expresa
de distintas maneras y términos.

3) Las dificultades contextuales aluden al contexto y a su interpretacién para dotarlo
de sentido, a la naturaleza de los contenidos a través de los cuales se simboliza y
se interpreta»' el dolor. Aunque el autor ofrece una larga explicacion de estos tres
tipos de dificultades, sin embargo, para nuestra finalidad, es suficiente con esta
enumeracion.

16 CAMPS, Victoria. 22007. «Introduccién», en THE HASTINGS CENTER. Los fines de la medicina,
Cuadernos n? 5 [2005]. Barcelona: Fundacié Victor Grifols i Lucas, p. 5.

17 VINUELA, Marfa Cristina. 2010. «Aproximacién al dolor y al sufrimiento en la literatura». Anales de la
Academia Nacional de Ciencias Morales y Politicas. Parte II: Institutos de Bioética 37: 1-26, esp. 25.

18 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013. Fenomenologia del sufrimiento. Por una comprensién filoséfica a partir de
la obra de Arthur Schopenhauer. Tesis Doctoral. Barcelona: Universitat de Barcelona, p. 16.

9lbid., p. 48.

47



PRIMERAS APROXIMACIONES AL DOLOR

La presencia del dolor y la lucha por eliminarlo son una constante a lo largo de la
humanidad, como venimos sefialando. Con todo, es facil encontrar otras voces. En su
obra, El primer hombre, Albert Camus considera el sufrimiento como un «agujero por
el que entra la luz». Y Giinter Grass, autor de El tambor de hojalata, afirmaba en una de
sus Gltimas entrevistas: «El dolor es la principal causa que me hace trabajar y crear.
¢Coémo podremos expresarnos en positivo sobre el dolor y no morir en el intento? Un
autor que, como médico, vive inmerso en las profundidades del dolor biopsicosocial,
comenta: «Pareceria, por tanto, fdtil, innecesario definirlo. Sin embargo, es cuando
intentamos definirlo, cuando nos percibimos de la gran magnitud del fendmeno, de
los innumerables matices, connotaciones y aspectos que queremos transmitir con el
concepto de dolor.?" Comencemos de menos a mas.

Etimologia del dolor

Segtin el diccionario médico-biolégico, histérico y etimolégico de la Universidad de
Salamanca??, el dolor: [dol(&re) lat., ‘doler’ +-6r(em) lat.]; [pain, en inglés] es la «sensacion
desagradable que ocasiona malestar fisico y emocional; se debe a alteracién anatémica
o funcional en alguna parte del cuerpo. Es el sintoma que con mayor frecuencia lleva
a solicitar consulta médica». Para el Diccionario de la Lengua Espafa®* (DRAE), en su
23 edicion de 2014, el dolor (del lat. dolor, -6ris) es la «sensacién molesta y aflictiva de
una parte del cuerpo por causa interior o exterior». Pero también «sentimiento de pena
y congoja». Estas dos acepciones del DRAE, que no han variado en su dltima edicién,
recogen fielmente las vertientes que han marcado comdnmente el rumbo del término:
el dolor fisico y el dolor moral. En una palabra, el dolor biopsicosocial.

La ciencia que estudia el dolor se llama «algologia». Este término no estd registrado
en el Diccionario de la Lengua Espanola (DRAE). Su etimologia proviene del griego
Glyog, ‘algos’, dolor. La algologia es una rama importante de la Medicina que estudia el
dolor y su tratamiento cientifico. Muchos anestesiélogos la consideran como una sub-
especialidad. De la misma raiz viene «algesia» [alg- &Aiyog gr. 'dolor' + -e- gr. + -sia- gr.],
sensibilidad al dolor, hiperestesia. Derivado de este término es la analgesia. La analgesia
(del gr. dvarynoia) es la «falta o supresion de toda sensacion dolorosa, sin pérdida de
los restantes modos de la sensibilidad» (DRAE). Al médico especialista de esta drea de la
medicina se le da el nombre de «algélogo», quien a su vez tiene también la especialidad
en anestesiologia, que complementa sus conocimientos para tratar todo tipo de dolor
crénico no controlado por medios comunes. Por eso, se extiende a otras especialidades
relacionadas con el dolor, como ortopedia, neurologia, endodoncia, medicina interna,

20 CRUZ, Juan. 2015. «El testimonio incoémodo del siglo XX. Guinter Grass: ‘El dolor es la principal causa que
me hace trabajar y crear’». Entrevista. El Pais 14 de abril.

21 DE ANDRES, José, art. cit., p. 11.
22 Cf. http://dicciomed.eusal.es/ [Consultado: 24/10/2015].
2 http://www.rae.es/ [Consultado: 29/10/2015].
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oncologia, lumbalgia, hernia discal, fibromialgia, osteoartrosis y otras algopatfas.

Definicion de dolor segtin la IASP

Si de la etimologia del dolor pasamos a una definicién en toda regla, la mayor
dificultad que suele encontrarse es la de consensuar una definicién de dolor que
abarque todos sus matices. Por el momento, la definicién de «dolor» méas ampliamente
aceptada es, sin duda, la que propone la Asociacion Internacional para el Estudio del
Dolor (International Association for the Study of Pain, IASP siglas en inglés), fundada
en 1973 por el cirujano norteamericano John Joseph Bonica (1914-1994). Habra que
esperar, sin embargo, hasta el afio 1979, en que la comunidad cientifica, a través de la
IASP?, acufie una definicién unificada de dolor, segtin la cual, dolor es una «experiencia
sensorial y emocional desagradable asociada con una lesion tisular real o potencial, o
descrita como la ocasionada por dicha lesion». Esta definicion subraya varios aspectos:

a) en primer lugar, el caracter desagradable del dolor: prefeririamos estar sin dolor;

b) en segundo lugar, que el dolor es una experiencia: no tendrfa sentido decir que una
persona tiene un dolor pero que no lo siente;

c) en tercer lugar, la definicién apunta al cuerpo: el dolor siempre es sentido como si
estuviera localizado en una porcion especifica del cuerpo, es decir, parece que a
todo dolor le acompana una experiencia fisica;

d) en cuarto lugar, el dolor es una experiencia sensible: no se quiere decir que se vea
o se toque, lo que se quiere enfatizar es que el dolor es sentido y experimentado en
el cuerpo mds que en el pensamiento;

e) finalmente, el dolor es una experiencia emocional: reaccionamos negativamente
frente a é1.%

La definicién de la IASP integra tanto la faceta objetiva del dolor, relacionada con los
aspectos fisiologicos (fenémeno fisico), como la subjetiva, es decir la carga emocional
y psicolégica que cada individuo asigna al dolor (fenémeno psiquico). Y nos hace caer
en la cuenta de que el dolor no sélo es una sensacién sino también una emocién. De
todo ello deducimos que el dolor es una experiencia multidimensional y no una mera
sensacion. Junto al componente sensorial generado por la estimulacion de las vias ner-
viosas (nocicepcién), existe un complejo componente individual que se traduce en un
conjunto de emociones que le confieren ese cardcter Gnico y personal. De tal modo
que el dolor es una experiencia subjetiva imposible de medir objetivamente, aunque
los intentos que se estan haciendo sean laudables. Si esto es asi, es el paciente (y no el
médico) la «autoridad» del dolor. Su relato es el mayor indicador y garantia del mismo.
En consecuencia, puede ser descrito con las manifestaciones semioldgicas de un proceso

2 INTERNATIONAL ASSOCIATION FOR THE STUDY OF PAIN -Sub-Committee on taxonomy of pain terms.
1979. «A list with definitions and notes on usage». Pain 6:249-252.

% JARAMILLO, L.G.; AGUIRRE, J.C. 2012. «Una mirada al mundo ético de la vida a partir de la experiencia
del dolor clinico». Revista U.D.C.A Actualidad & Divulgacién Cientifica 15 (1): 9-17, esp. 13.
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patolégico especifico. Aunque éste no pueda establecerse de forma objetiva.?* Hay
que afadir también que no es necesaria la presencia de una lesién real para que el
dolor aparezca, ya que puede manifestarse en ausencia de cualquier afectacion tisular.

Desde el punto de vista objetivo, écémo se evalda el dolor? No es nuestra intencién
detenernos en este punto puesto que se aleja de la finalidad de este trabajo. Con todo,
si partimos de que el dolor es un fenémeno subjetivo, la medicion directa y objetiva
no es posible. Con el tiempo, se ha desarrollado una gran variedad de instrumentos,
de complejidad diversa, para medirlo. Entre las técnicas mas simples encontramos:

* Escalas de Descripcion Verbal (leve-moderado-severo),
* Escalas de Evaluacion Numérica (0-10),
* y la Escala Visual Analdgica (EVA).

De cualquier modo, la evaluacién de la intensidad del dolor debe incluir no sélo
la intensidad puntual en un momento dado, sino también describir cuando se alivia o
empeora. Para evaluar la intensidad del dolor, la ciencia se basa en el patrén temporal,
localizacion, descripcion, intensidad, factores de empeoramiento y alivio, tratamientos
previos, etc. De todos modos, la valoracién es «individual» y correlacionada con el
«aprendizaje» de la persona y sus experiencias previas. A partir de aqui se produce una
gradacion quedando implicada la vida de la persona, contando con las limitaciones
que se originan a partir de la aparicién del dolor.?”

Retomando la idea anterior y como afirma Javier Moscoso, la de dolor de la IASP
«ha permitido una revalorizacién cultural del dolor por encima incluso de su supuesta
universalidad biolégica. En el nuevo modelo el dolor resulta de la interaccion de ele-
mentos fisiologicos, psicolégicos y culturales. Al mismo tiempo, el relato subjetivo del
paciente se transforma en un hecho incuestionable de la practica clinica».? La piedra
angular en el modelo biopsicosocial, al que anadimos espiritual, es el concepto de
persona como ser-en-relacion. La vida es esencialmente relaciones, y la relacién implica
trascendencia, un ir mas alla de si mismo, como ya dijo Jonas.?’

En definitiva, la definicién de la IASP nos ayuda a entender el dolor «como un pro-
ceso global y complejo, al resaltar la dualidad del mismo. Entendiéndolo tanto como un
proceso sensorial (transmision neurobioquimica, es decir, fenémeno fisico) como emo-
cional (es decir, fenémeno psiquico). Situando al mismo nivel las respuestas biol6gicas
a los estimulos nociceptivos, como el significado de estos estimulos para el individuo.
Esto supone entender el dolor como una experiencia de gran complejidad, subjetiva,
individual e intransferible».>® El dolor siempre es una sensacion negativa personal, la
cual acarrea sufrimiento y pérdida de valores positivos en la persona. Es muy diferente

26 http://dolopedia.com/index.php/Categor%C3%ADa:3_-_Definici%C3%B3n_de_dolor [28/09/2015].
27 DE ANDRES, José. 2008. «La lucha contra el dolor. Envista. Sec. Salud, Las Provincias 11/04/2008.
28 MOSCOSO, Javier. 2011. Historia cultural del dolor. Madrid: Taurus-Santillana: 17-18.

29 Cf. JONAS, Jans. 1997. Técnica, medicina y ética. Barcelona: Paidés: 41-54.

30 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor. Evolucién histérica hacia la intervencion multidisciplinar»,
art. cit., p. 12.
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cuando el dolor se desarrolla en una circunstancia aguda o corta en el tiempo (y que,
ademds, le encontramos una explicacion razonable: accidente, intervencién quirdrgi-
ca) a cuando es crénico, sin relacién causal plausible para la persona que lo padece.

El dolor, una enfermedad

Estos argumentos son suficientes para que algunos autores promuevan la necesidad
de considerar el dolor no solamente como un signo, sino también elevarlo al rango de
enfermedad. Se basan en que para que la definicién de dolor pueda tener profundas
consecuencias legales y sociales, deberfa ser analizada no solo en su sentido etimo-
[6gico, sino también desde el punto de vista de aquellos otros elementos que tengan
trascendencia social, filoséfica y humanistica. Para estos autores el dolor constituye una
enfermedad por si misma. De este modo, se establecen las bases filoséficas y legales
para el reconocimiento universal del tratamiento del dolor como un derecho humano
fundamental. Lo cual se constituye en un imperativo de nuestros dfas.>'

En el afio 2001, la IASP propuso que se agregara, a la definicién de dolor: «no se
excluyen los limitados mentales o por alteracién de la conciencia, ni los ancianos, sor-
domudos y nifios». Ha sido necesario hacer énfasis en estos aspectos pues es mucho
el sufrimiento que se vive, por ejemplo, en los servicios de urgencia y en las unidades
de Geriatria y de Pediatria. De todos modos, en los Gltimos afios se viene trabajando
ininterrumpidamente en dos sentidos:

1) Declarar el dolor como el «quinto signo vital». Con ello se pretende obligar por
ley a que sea evaluada la intensidad del dolor en todos los pacientes y se anote en
todas las historias clinicas, al igual que ocurre con los otros cuatro «signos vitalesy:
la temperatura corporal, la frecuencia cardiaca, la tension arterial y la frecuencia
respiratoria.

2) Declarar el alivio del dolor como un derecho humano fundamental. Sir Michael Bond
recuerda que la creencia de que el tratamiento del dolor es un derecho humano ha
sido aceptada por muchos, desde hace largo tiempo, pero en 2004 la declaracion
de que «el alivio de dolor deberfa ser un derecho humano» fue sentida con la impor-
tancia suficiente para ser publicada durante el lanzamiento de la primera Campana
Global Contra el Dolor en Ginebra en 2004 por la Asociacion Internacional del
Dolor (IASP), la Federacién europea de Capitulos del IASP (EFIC), y la Organizacién
Mundial de la Salud (OMS).*?

Sin lugar a dudas, las dltimas investigaciones en torno al dolor indican que el camino
recorrido hasta hoy ha sido inmenso. No obstante, quedan muchas aristas que pulir.
Pues los resultados obtenidos no son los mismos ni en todos los paises, ni en todas las

*TIBARRA, Eduardo. 2006. «Una nueva definicién de ‘dolor’. Un imperativo de nuestros dias». Rev. Soc. Esp.
Dolor 13(2): 65-72. Eduardo Ibarra propone que a la definicién de dolor propuesta por la IASP se afadan
estos términos: «Una experiencia sensorial y emocional desagradable asociada con una lesién presente o
potencial o descrita en términos de la misma, y si persiste, sin remedio disponible para alterar su causa o
manifestaciones, una enfermedad por si misma» (Ibid., p. 66).

32 KOPF, Andreasy PATEL, Nilesh (eds.). 2010. Guia para el manejo del dolor en condiciones de bajos recursos.
Washington D.C.: IASP, p. vii.
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personas. Quedémonos, como orientacién general, que el alivio del dolor es un derecho
humano fundamental. Es muy llamativo que en, el documento elaborado por el The
Hastings Center sobre los Fines de la medicina, uno de los cuatro fines de la medicina
actual sea precisamente «el alivio del dolor y el sufrimiento causados por malesy.**
Habria que recordar, ademas, que «el alivio del dolor y del sufrimiento se encuentra
entre los deberes mas antiguos del médico y entre los fines mas tradicionales de la
medicina. Por diversas razones, sin embargo, la medicina que se practica hoy dia en
todo el mundo no suele cumplir correctamente con ese fin. En estudios realizados desde
hace muchos afios se ha demostrado que la forma en que los médicos comprenden y
practican el alivio del dolor varia enormemente...».*

El punto de vista antropolégico

Acabamos de mencionar que uno de los fines de la medicina es el alivio del do-
lor. ¢A cualquier precio? Aqui esta la dificultad. Partimos de que el alivio del dolor es
considerado una disciplina cientifica, que ésta es administrada por expertos apoyados
en la «<medicina basada en la evidencia» (Evidence-based-medicine, EBM) y que, por
tanto, las necesidades y deseos de los pacientes puedan pasar a un segundo término.
Tal vez sea esta una de las causas por las cuales el dolor sea asumido por los expertos
como algo no directamente comunicable. Como consecuencia, el juicio de los clinicos
brota de un diagndstico objetivo. Los tratamientos que prescriben se basan solo en tales
juicios, quedando relegada la comunicacion del dolor por parte del paciente. Esta es la
cuestion primordial. Si se relegan las necesidades y deseos del paciente, écémo hace
el médico para comprender el dolor del paciente, y como hace éste para expresar su
dolor? El problema se centra en la comunicabilidad del dolor.3s

Por lo tanto, desde el punto de vista antropoldgico, al concepto de dolor puede
afadirse un elemento fundamental: «su cardcter de privacidad. Como modo de la
subjetividad, el dolor es intensamente privado, es decir, es radicalmente mio; no existe
objetivacion que pueda permitirle al otro compartir mi dolor. Es tal vez esa la caracte-
ristica que haga dificil al médico aproximarse a mi dolor; a lo sumo podra comprender
que el dolor que tengo es un llamado a una respuesta médica; sin embargo, si hemos
partido de la premisa que el dolor es intensamente privado, ¢écémo es posible una
respuesta?»®, se preguntan Jaramillo y Aguirre. De tal modo, contindan estos autores: «el
dolor no se puede transmitir en un lenguaje literal, sino que sélo tendriamos un acceso
metaférico y, por tanto, impreciso, lo que a la larga implicaria un desconocimiento; no
obstante, tal desconfianza con respecto a la metafora carece de justificacion: ¢acaso
no es usual que describamos metaféricamente nuestras experiencias?, ¢la experiencia
que tengo de disfrutar un hermoso atardecer no se puede compartir?»®”

3 THE HASTINGS CENTER. 22007. Los fines de la medicina., op. cit., pp. 40-45.
* Ibid., p. 40

3 Cf. JARAMILLO, L.G. y AGUIRRE, J.C. 2012. «Una mirada al mundo ético de la vida a partir de la expe-
riencia del dolor clinico, art. cit. p. 13.

% Ibid., pp. 13-14.
7 Ibid., p. 14.
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Aun va mas lejos Le Breton cuando observa que el dolor sitda al individuo fuera del
mundo y fuera de «su» mundo, de sus actividades cotidianas, e incluso, de lo que més
le agrada: «El dolor agudiza el sentimiento de soledad, fuerza al individuo a establecer
una relacién privilegiada con su pena. El hombre que sufre se retira en si mismo y se
aleja de los otros. La impresion de que nadie lo comprende, de que su sufrimiento es
inaccesible a la compasién o al simple entendimiento del préjimo, contribuye a acen-
tuar esta tendencia. El dolor es una experiencia forzosa y violenta de los limites de la
condicion humana, inaugura un modo de vida, un encarcelamiento dentro de si que
apenas da tregua».*® Para el doliente el mundo desborda dolor.

Ahora bien, si el dolor es expresién de los «limites de la condiciéon humanay, si
hemos dicho que el dolor es radicalmente mio y dificil de comunicar, ¢por qué realzar
el dolor y no la alegria, o el amor? Duque responde:

«Porque el hombre es el animal que sabe sentir el dolor propio, y provo-
car y compartir el dolor ajeno. ¢Por qué el dolor es la marca distintiva del
hombre, y no la felicidad? Hegel decia: ‘El dolor es el privilegio (Vorrang) del
ser viviente’. El dolor, no la felicidad ni la alegria es el verdadero principio
de individuacion. Qué tipo de hombre se sea dependerd, seglin esto, de
la actitud ante el dolor. El dolor, pues, no es solamente algo intransferi-
blemente propio. El dolor apropia, recorta y delimita. No es tan solo un
sentimiento entre otros, aunque fuere el mas alto. Es el proto-sentimiento
originario, del cual dependen los demas... y la mismisima razén. Ahora
bien, el dolor puede ser sentido en propiedad, si; mas también puede ser
inferido, provocado en el otro hasta la méxima degradacién. Se puede dar
muerte al otro -y hasta darse la muerte uno a si mismo-, pero no es posible
dar dolor. Este es intransferible. Lo insoportable es que el otro habla como
tal, como alter ego, a través de su dolor. Y la vida més alta serd aquélla
que recoge como en un caliz el dolor de los otros, y mas: la muerte de
los otros. Vivir es llevar a cuestas, como una dura y ennoblecedora cruz,
el sufrimiento ajeno hecho propio, apropiado en el dolor compartido».*

Ernst Jinger, autor no menos sorprendente sobre el tema del dolor, considera que
uno de los criterios mas grandes e inmutables donde se hace patente el significado
de lo que sea el ser humano es por medio del dolor. El autor aleman, haciéndose eco
de la sociedad de su tiempo, cada vez mas tecnificada, y de la ideologia totalitaria
que impregné una parte de Europa, considera el dolor como criterio inmutable para
definir al ser humano. Es variable, en cambio, el modo y manera como el ser humano
se enfrenta al dolor. Aclarar que el titulo original de este libro se publicé por primera
vez en 1934. En este contexto, Jinger afirma:

El dolor «es el examen més duro en esa cadena de exdimenes que sole-
mos llamar vida. De ahi que una consideracion que se ocupe en el dolor
sea desde luego impopular; mas no sélo resulta instructiva en si misma,
sino que a la vez ilumina una serie de cuestiones en que nosotros estamos

3% LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor, o. c., p. 33.

3 DUQUIE, Félix. 1997. «Del dolor en la era técnica, art. cit.
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ocupandonos ahora. El dolor es una de esas llaves con que abrimos las
puertas no sélo de lo mds intimo, sino a la vez del mundo. Cuando nos
acercamos a los puntos en que el ser humano se muestra a la altura del
dolor o superior a él logramos acceder a las fuentes de que mana su poder
y al secreto que se esconde tras su dominio. iDime cudl es tu relacion con
el dolor y te diré quién eres!».*

Jiinger no se cansa de repetir que el acoso del dolor es seguro e ineludible: «Nada nos
es mas cierto y nada nos estd mas predestinado que cabalmente el dolor».*' O aquella
otra idea: «No hay ninguna situacién humana que tenga un seguro contra el dolor».*
Si esto es asi, tarde o temprano, el dolor debera ser afrontado.

«Usos» socioculturales del dolor

Aunque los avances en la comprensién del dolor son manifiestos, tanto en el campo
de la medicina como en el de la filosoffa y las demas ciencias de la salud, sin embar-
go, todavia no se ha encontrado una definicién que satisfaga a todas las partes. Y, de
acuerdo a la observacién de Cabos Teixidd, una definicién final de dolor parece que va
para rato: «Aunque se han propuesto una gran cantidad de definiciones, es dificil dar
con una que sea operativa. Frecuentemente se lo ha intentado definir en base a alguno
de sus elementos, pero no existe una comprensiéon y definicion final del mismo; ni
tampoco se pueden medir sus componentes evaluando las respuestas de las personas a
este fendmeno. Aunque algunos autores han afirmado que las maneras de hacer frente
y conceptualizarlo se mantienen estéticas a lo largo del tiempo, la experiencia que busca
ser conceptualizada no obedece a una estructura fija. Por ello, los autores no han dado
con una definicién satisfactoria y totaly.*

Las cosas son asi porque las definiciones dadas hasta la fecha han respondido mas a
los intereses del investigador que a las vivencias del paciente, que siempre son subjetivas:
«las definiciones segmentan el sufrimiento en categorias, y con ello se responde mas a
los intereses del investigador que a la vivencia del afectado; muchas veces, simplemen-
te resaltan una o dos de sus dimensiones. El propésito declarado de muchos teéricos
es convertir el sufrimiento en una dimensiéon manejable para establecer y analizar sus
componentes».* Por eso, Cabos Teixidé propone que, para saber algo mas del sufri-
miento, el camino no sea tanto a partir de sus definiciones como de los «usos» que se
hace de esta palabra.

Si nos referimos a los usos socioculturales, el significado de sufrimiento en la cultura
occidental ha sido por mucho tiempo ambiguo. La nocién de sufrimiento «tiene signifi-
cados polisémicos dependiendo del ambito o ciencia que lo analice y de los contextos

0 JUNGER, Ernst. 22003. Sobre el dolor. Trad. del alemén de A. Sanchez Pascual. Barcelona: Tusquets Editores,
p- 13. El subrayado es nuestro.

“bid., p. 15.
“ Ibid., p. 18.
3 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013. Fenomenologia del sufrimiento..., op. cit., pp. 54-55.
* Ibid., p. 55.
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personales, sociales y culturales desde donde se interprete. Si se entiende el sufrimiento
como aquella experiencia desagradable -tal y como tipicamente se lo conoce-la manera
en que se reconocen y expresan tanto las sensaciones como las emociones desagradables
se vincula intimamente con el medio social o cultural».*

Desde hace tiempo sabemos que el dolor no es un fendmeno exclusivo de la realidad
personal. Se origina también de las diversas manifestaciones y elementos del entorno
del afectado. El sujeto no vivencia el sufrimiento como una realidad exclusivamente
suya, sino de acuerdo al modo de interaccién que se establece con su entorno donde
se dan elementos culturales especificos. «De la cultura depende la fundamentacion de
las experiencias de la vida, las creencias acerca de la enfermedad, las creencias acerca
de la rehabilitacion y la capacidad para otorgarle una dimension trascendentey».*® Por
esta razon, la interpretacion del sufrimiento que el ser humano experimenta cambia
de una cultura a otra. La vivencia del sufrimiento es en buena parte una «construccion
social». David Le Breton que ha investigado este aspecto, afirma:

«Todas las sociedades humanas integran el dolor en su concepcion del
mundo, confiriéndole un sentido, y hasta un valor, que desactiva la des-
nudez de aquél y con frecuencia hasta su agudeza. Dichas concepciones
del mundo inscriben el dolor en sistemas de causalidad que pretenden
explicar su origen, y sobre todo se procuran los medios simbdlicos y prac-
ticos de combatirlo con las medicinas particulares que cada una elabora.
La atribucion de un sentido a su dolor permite al hombre mantener intacta
la mirada sobre las cosas, rechazar el panico o la estupefaccién cuando es
golpeado por la adversidad. La trama de sentidos es esa materia prima de
la cultura que funciona como un escudo protegiendo a los hombres de la
cruda y brutal apariencia del mundo. Es el que inserta al ser humano en un
universo coherente y previsible con un minimo de temor».*

Una vez analizadas las coordenadas educativas, culturales, sociales y personales, Le
Breton*® se ha arriesgado a presentar un esquema de los distintos usos sociales del dolor
en la cultura occidental, algunos de los cuales estan en desuso y hasta penalizados y
contra todos los derechos humanos. Pero han sido o son un hecho:

* La ofrenda del dolor (el mistico o el martir son una inversion de los valores reinantes).

* El dolor para existir (como recurso para atraer la atencion, para recuperar el afecto,
para sentirse acompanado y valorado).

* El dolor educativo (es el dolor infligido en bien del otro: «es por tu bieny).
* El dolor infligido (para castigar, como la tortura, es el més penoso).

* El dolor consentido de la cultura deportiva.

“ Ibid., p. 61.

“bid., p. 62.

47 LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor, o. c., pp. 132-133.

“ |bid., op. cit., pp. 215-274. Véase Jordi CABOS TEIXIDO, op. cit., pp. 62-63.
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* El dolor iniciatico.
* El dolor como apertura al mundo.

De acuerdo con este esquema, «cada comunidad marca una serie de usos posibles,
unas pautas, e interpreta un sentido de como se debe sufrir, por qué y qué resulta de
ello».*® Por tanto, «el significado y la representacion que uno guarda de la experiencia
sufriente, asi como de las fuerzas para resistirlo, dependen entre otras cosas del signi-
ficado particular y colectivo que le otorga su cultura».*

Otros autores han sistematizado mas esta propuesta. Por ejemplo, ciféndose a la
tradicion de Occidente, Van Hooft ha encontrado cuatro interpretaciones diversas del

sufrimiento:

* lainterpretacion cristiana, que concibe el sufrimiento como un elemento del plan
de salvacién divino;

* la interpretacion humanista, que sostiene que el sufrimiento es lo que posibilita
la fundamentacién de una ética de la compasion;

* la interpretacion estoica, que promulga la indiferencia hacia el sufrimiento y le
resta entidad;

* y la interpretacion nietzscheana, que afirma que el sufrimiento ennoblece al
espiritu humano».*'

Cabos Teixid6 considera que «estas diversas maneras de interpretarlo son fruto de
la singularidad histérica de la cultura occidental y de las formas simbdlicas con las que
ésta ha operado; desde otras tradiciones seguramente se podrian hallar versiones dis-
tintas y maneras divergentes de sublimarlo e interpretarlo».>? Y asi es. Pero, no es tan
evidente que Unicamente sea la cultura la que incida sobre la manera de interpretar
el sufrimiento. «<En muchos casos, se da una relacién inversa: es el sufrimiento el que
promueve la aparicion de la cultura. La relacion entre la experiencia sufriente y la forma
cultural es una relacién de retroalimentacion»,® argumenta Cabos Teixidd.

Por lo tanto, no solo la cultura determina el significado y la interpretacion del sufri-
miento, sino también la época histérica: «Cada época interpreta y palia los sufrimientos
de una forma distinta en base a sus elementos mitolégicos y narrativos. De hecho, como
algunos autores han afirmado, quizds se podria decir que una historia del sufrimiento
es una historia de los medios utilizados para paliarlo. En este sentido, por poner un
caso, existen diferencias entre el sufrimiento que se mitiga con una oracién religiosa, o
el sufrimiento mitigado con un exorcismo, y el que se mitiga con una anestesia general

9 CABOS TEIXIDO, Jordi, o. c. p. 63.
5 |bid., p. 64.

°' VAN HOOFT, Stan. 1998. «The Meaning of Suffering». Hastings Center Report, 28(5): 13-19, esp. 19,
citado por Jordi CABOS TEIXIDO, op. cit., p. 64.

2 CABOS TEIXIDO, Jordi, op. cit., p. 64.

5% bid., op. cit., p. 65.
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o con una sesion de psicoterapia».>* ¢Cual de los medios serd mas afectivo, si partimos
de que el dolor se escapa a la sola objetivacion? Para la ciencia la respuesta es clara.
Sin embargo, en casos concretos, puede ser conveniente la utilizacién de varios proce-
dimientos, pues estarfamos dando asi una respuesta biopsicosocial y espiritual al dolor.

A pesar de lo dicho, hay que senalar una constante intercultural en la experiencia
del dolor. Es el hecho de compartir una misma historia natural en torno al dolor. Co-
mentando a Wittgenstein, manifiesta Ocana: «Ciertas reacciones como sufrir, afligirse o
condolerse arraigan en un sustrato conductual prelingtistico, comin a todas las socie-
dades humanas. Los cuerpos culturales y sus juegos de lenguaje, diversos y a menudo
inconmensurables, presuponen al cuerpo viviente. Sin duda tanto las interjecciones
como la expresion de emociones varia culturalmente; sin embargo, contemplar a un
ser que grita, llora o da rienda suelta a su pesadumbre, hostigado por persecuciones,
angustiado por enfermedades o herido por contingencias naturales, nos remite a una
raiz cominy.>

INTERPRETACION HISTORICA DEL DOLOR SEGUN DIEGO GRACIA

Diego Gracia, gran conocedor de la historia de la medicina, afirma que «todas las
culturas han asumido, a su modo, el problema del dolor, y desde esa experiencia han
tomado postura ante Dios, ante los hombres y ante las cosas, en sintesis, ante la ultimidad
de lo real».>® Por eso, aunque todas las culturas han visto el dolor como algo negativo,
sin embargo, esa negatividad ha sido interpretada por ellas de modos muy diferentes.
Seglin D. Cracia, se han dado tres interpretaciones basicas del sufrimiento a lo largo
de la historia de Occidente. Son las «tres actitudes histéricas», resultado de una triple
negacién cuya inicial comienza por la letra D: el dolor como Des-gracia, como Des-
orden, como Des-dicha. Es la perspectiva de la Religion, de la Filosoffa y de la Ciencia.

En la primera época, la salud como «gracia» y el dolor como «des-
gracia»

Desde muy pronto, la religion se ha interesado por hallar un sentido al sufrimiento.
En concreto, para la religion judia, el problema de cémo Dios, omnipotente y mise-
ricordioso, tolera el sufrimiento de los humanos, sobre todo, de los inocentes, es un
grave obstdculo para el creyente.”” La justificacion de Dios ante el mal (teodicea) ha
sido abordado por la filosofia posterior, sobre todo por el pensamiento cristiano. El
acontecimiento del Exodo, como liberacién del sufrimiento por la poderosa mano de
Dios, es considerado como el acontecimiento fundante del pueblo de Israel (mediados
del siglo XlIl a. C.). Este acontecimiento graba en la mente del pueblo las bases del

5 Ibid., p. 65. También Enrique OCANA. 1997. Sobre el dolor. Valencia: Pre-textos, pp. 34-35. Sobre este
aspecto del dolor véase Thomas DORMANDY. 2010. El peor de los males. La lucha contra el dolor a lo largo
de la historia. Madrid: Machado Libros.

55 OCANA, Enrique. 1997. Sobre el dolor, op. cit. 35.
% GRACIA, Diego. 1989. «Historia del dolor». Teologia y Catequesis 29: 23-35, esp. 23.

57 Para esta primera interpretacién nos hemos servido del aporte de José Luis SANCHEZ NOGALES. 2013.
«Las respuestas de las religiones ante el sufrimiento», en Francisco J. ALARCOS (coord.). 2013. Religién,
espiritualidad y ética para tiempos de incertidumbre, Madrid: PPC, 107-185, esp. 138-152
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concepto de «elecciony y alianza: «Yo os haré mi pueblo, y seré vuestro Dios; y sabréis
que yo soy Yahvé, vuestro Dios, que os sacaré de la esclavitud de Egipto» (Ex 6, 7). Y
tras la liberacion por parte de Dios, se sella un pacto, una alianza: «Ya habéis visto lo
que he hecho con los egipcios, y cémo a vosotros os he llevado sobre alas de aguila
y os he traido a mi. Ahora, pues, si de veras escuchdis mi voz y guardais mi alianza,
vosotros seréis mi propiedad personal entre todos los pueblos, porque mia es toda la
tierra: ‘seréis para mi un reino de sacerdotes y una nacién santa’» (Ex 19, 4-6).

Por tanto, la alianza en el monte Sinai marcard en adelante un principio y, con el
correr de los anos, se va afianzando un paralelismo: la fidelidad a la alianza supone el
favor de Dios y el triunfo sobre los enemigos. Al contrario, la infidelidad comunitaria y
personal a la alianza, marcaré el advenimiento del sufrimiento, la ruina y la muerte. Pero
siempre queda una esperanza, la de un grupo pequeno y fiel (el «resto») en el que la
promesa seguird cumpliéndose, pase lo que pase. El sufrimiento no es total ni definitivo.

Hacia el siglo Il a. C., aparece el problema del sufrimiento personal y su interpre-
tacion en el libro de Job. Por una parte, la tradicién permanece intacta: la fidelidad
atrae la prosperidad, el pecado atrae el sufrimiento y la desgracia. Pero, por otra, Job
se rebela contra este esquema de interpretacion: él es un hombre justo, no ha peca-
do, y sin embargo todas las desgracias se han cebado sobre él. Dios invita a Job a la
humildad. Solo cuando Job percibe la inconmensurable grandeza de Dios, es capaz
de intuir en humildad algo de los misterios insondables del creador. El sufrimiento del
justo es inexplicable desde el punto de vista humano. Cabe la protesta y la rebelion.
Pero, finalmente, el sentido del sufrimiento reside oculto en el misterio inabarcable de
Dios, y se intuye desde una actitud humilde (Job 42, 5-6). Esta es la razén por la cual
el sufrimiento en la vida humana histérica no es una realidad definitiva. La justicia de
la causa de la fidelidad a la fe no puede verse desasistida por Dios. Hay que mantener
la esperanza porque el dominio del futuro corresponde a Dios.

Por lo tanto, seglin D. Cracia, desde el primer libro de la Biblia hasta el dltimo,
encontramos dos situaciones o estados en la vida del ser humano: el «estado de gracia»
(seguir el plan de Dios) y el «estado de desgracia» (infidelidad a Dios). El primero va
acompanado de salud, belleza, inmortalidad, prosperidad material, etc. El segundo, por
el contrario, se caracteriza por el dolor, la enfermedad, la muerte, la pobreza, etc. La
experiencia religiosa primaria es siempre «gratuita». Por definicion es algo inmerecido.
En cambio, lo que se merece no es gratuito. Por eso, el pecado, la infidelidad a Dios
es la respuesta moral negativa al don recibido. La teologfa actual ha hecho grandes
esfuerzos por superar los planteamientos tradicionales en torno al dolor. Aunque to-
davia aparece como un problema irresuelto. Karl Rahner lo expresa diciendo que «la
incomprensibilidad del dolor es un fragmento de la incomprensibilidad de Dios».*

Sanchez Nogales apunta que «la aceptacion del fracaso de las teodiceas se ha re-
suelto por algunos autores en las ‘antropodiceas’, que insisten en que el mal hay que
combatirlo transformando la sociedad (caso Marx), asumiendo racionalmente la finitud
(Freud) o aceptando el absurdo en la lucha humanitaria contra el mal (Camus). Las
antropodiceas, sin embargo, fracasan igualmente al no garantizar la culminacién de

58 SANCHEZ NOGALES, José Luis, en op. cit., p. 165.
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su proyecto de lucha, asi como dejando sin respuesta el problema de la acumulacion
histérica del mal y la carencia de futuro para las victimas que han ido cayendo en la
confrontacion con el mal».>® Pero este seria otro tema que desborda nuestro objetivo

En la segunda época, la salud como «orden» y el dolor como «des-
orden»

Segln D. Gracia, la gran aportacion de la cultura griega fue la interpretacién de la
realidad en términos de «naturaleza» (physis). A diferencia de la cultura judia, la salud
ya no es vista como don o «gracia», sino como algo «naturaly; y la enfermedad y el dolor
tampoco se interpretan como «desgracia», sino como realidades «antinaturales». Sobre
estas bases nacié la medicina occidental en Grecia. La medicina hipocrética interpret6
la salud y la enfermedad en términos de «naturaleza». La naturaleza es «orden» (kos-
mos), y la enfermedad y el dolor, «desordeny, caos (khaos). La salud, como la felicidad,
consiste en el orden natural, en el equilibrio entre las fuerzas, y la enfermedad y el
dolor en desorden antinatural. La salud (harmonia) esta intimamente relacionada con
la ataraxia, con la felicidad. Puede afirmarse que la salud, el equilibrio, la ataraxia y
la felicidad son fenémenos «naturales» o «fisiol6gicosy, en tanto que la enfermedad,
el desequilibrio, la pasién y el dolor son fenémenos «antinaturales» o «patolégicosy.
El dolor acontece cuando hay desproporcion, bien por exceso, bien por defecto. Es
decir, se produce un «des-ordeny». Este implica siempre, de algiin modo, una «des-
naturalizaciény. Por tanto, el dolor no puede tener, ni en la medicina ni en la cultura
griega, un sentido «natural» ni «positivoy. El dolor es siempre negativo. De aqui que,
el combatirlo, tenga un cardcter casi religioso, seglin el adagio latino: Divinum opus
sedare dolorem est (aliviar el dolor es tarea de los dioses).

Para D. Cracia la cruzada hipocratica contra el dolor tiene «profundas raices teolé-
gicas». Si, por una parte, el objeto de la medicina es eliminar todo sufrimiento y, por
otra, la filosofia griega define a Dios como naturaleza perfecta, es decir, como plenitud
del orden, de la unidad, la bondad, la belleza y, por supuesto, de la salud, en el Dios
griego no hay cabida por el dolor, la enfermedad o la muerte.*® Al Dios griego le son
consustanciales las notas de dicha, felicidad y, por tanto, de salud. Si es Dios no pue-
de padecer, y si padece no es Dios. Por eso, los estoicos establecieron que Dios tiene
que ser por definicion «impasible» (apathés), «acto purox. El pathos supone siempre
imperfeccion. El Dios «apatico» no tiene afectos, precisamente porque no puede ha-
llarse afectado por nada externo a si mismo. Dios no puede sentir ni padecer. Por eso
carece de sentido hablar del dolor de Dios. Y, como el sabio ha de ser un imitador de
Dios, también este ha de desprenderse de todo sentimiento, positivo o negativo. De
tal modo, que el ideal de la sabiduria «pura» y «perfecta» se concentrard en la ataraxia
o «imperturbabilidady. Séneca llamé a esto tranquillitas animi'y Sexto Empirico defini6
a este estado como «la serenidad y la calma del alma». En conclusién: sabio es quien

> Ibid.

0 El problema del mal parece congelarse con el dilema de Epicuro: «O Dios quiere quitar el mal del mundo,
pero no puede; o puede, pero no lo quiere quitar; o no puede ni quiere; o puede y quiere. Si quiere y
no puede, es impotente; si puede y no quiere, no nos ama; si no quiere ni puede, no es el Dios bueno vy,
ademas, es impotente; si puede y quiere -y esto es lo mds seguro-, entonces ¢de dénde viene el mal real
y por qué no lo elimina?» (cf. Andrés TORRES QUEIRUGA. 2013. Alguien asi es el Dios en quien yo creo.
Madrid: Trotta, p. 67).
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permanece impasible aunque el mundo entero se derrumbe ante sus pies. Aqui no
hay lugar para el «dolor», que es un sentimiento «imperfecto».

Ante esta concepcién, ¢qué decir del Dios cristiano? Con la llegada del cristianis-
mo, en parte, se produce un cambio y, en parte, hay continuidad. Ruptura en cuanto
que el Dios cristiano no es «apatico» sino «patético». La pasion de JesUs es, a los ojos
de los griegos, una blasfemia y produce risa (cf. Hch 17, 16-32). En cambio, Dietrich
Bonhoeffer (1906-1945), desde la experiencia de los campos de concentracién, pudo
plasmar por escrito: «S6lo un Dios que sufre puede ayudar».®” No cabe ruptura més
radical con la tradicién estoica que el mensaje de un Dios que ha sufrido pasién y
muerte. Sin embargo, la teologia especulativa no escatimé esfuerzo alguno hasta hallar
una explicacion «naturaly o «fisioldgicay, es decir, «griega», de la gran novedad cristiana.
Los pensadores apologetas, como Justino, tendran que defenderse de la acusacion fre-
cuente que se hacia a los cristianos de ser «ateos», en la concepcion griega, por seguir
a un Dios crucificado y muerto. El camino para hacerse comprensibles estuvo en la
distincién de dos «naturalezas» en Cristo, la divina y la humana, de las cuales sélo la
segunda pudo ser pasible (pathos) y mortal. Asi, era posible decir que en Cristo habfa
dos naturalezas, una apatica y otra patética. Siguiendo la tradicion judia, en tanto que
naturaleza caida o situacién de «des-gracia», el ser humano necesitaba un redentor para
reparar la naturaleza «caiday. Esta es la finalidad de por qué Jesus sufri6 pasiéon y muerte.

Como resultado de esto, a partir de la teologia medieval, se piensa que el ser hu-
mano, a pesar de la redencién y en cuanto naturaleza caida, sigue sufriendo dolor,
enfermedad y muerte. Pero, en tanto que naturaleza reparada, el ser humano se halla
redimido del pecado y llamado a la filiacién divina. De este modo, la vida de Cristo,
desde su nacimiento hasta la cruz, dota al dolor de una nueva dimensién. El dolor ya
no tiene por qué ser s6lo visto desde la negatividad, sino que unido al seguimiento de
Cristo en su pasion, adquiere un tono positivo. Lo que hace que también en el dolor
«se manifiesten las obras de Dios» (Jn 9, 3). Al Jesus histérico se le ha llamado «repa-
rador de brechas, restaurador de casas en ruinas» (Is 58, 12).%? Es por eso que el ideal
del santo cristiano siga conservando los principales rasgos del ideal griego del sabio.
Pues, tanto en la teologia especulativa cristiana como en la teologia practica de la Edad
Media, solo es posible el progreso en la vida espiritual si se ha pasado previamente
por el estado de impasibilidad hasta la unién con Dios. Asi se explica que san Agustin

®"BONHOEFFER, D. 1959. Letters and Papers from Prison. London: Fontana Books, p. 122.

o2 Cf. el sugerente articulo de FERNANDEZ-MARTOS, José Marfa. 2015. «Tapiador de brechas, restaurador
de corazones en ruinas: Jesls», en: José Carlos BERMEJO (ed.). 2015. Jests y la salud. Maliaho-Cantabria:
Editorial Sal Terrae, pp. 121-141. «Llamo ‘tapiador de brechas’ al Jests que aliviaba dolores corporales (ce-
guera, lepra, pardlisis) -dice el autor- y ‘restaurador de casas en ruinas’ al que curaba el ‘corazén’ de quienes
se cruzaban en el camino... Curar una brecha del cuerpo trae un alivio pasajero, hasta la definitiva brecha
que, mal que nos pese, nos mandard a la tumba. En cambio, un corazén danado o malvado nos mata aunque
sigamos deambulando con cuerpos orondos, pero bien muertos... El impacto de Jests en la historia de la
salud corporal del hombre es llamativo, pero muy limitado en el espacio y en el tiempo... ¢Cuantos enfer-
mos curd Jests empujado por su corazén misericordioso y omnipotente? ¢Llegarian a mil? El lago inmenso
de dolor fisico de toda la humanidad apenas recibié ayuda de Jests... Por eso, el ‘tapiador Jests’ no queda
satisfecho cuando simplemente cura el cuerpo... Por el contrario, ¢écudntos millones de corazones —afligidos
en el cuerpo y en el espiritu- que nunca vieron a Jests con los ojos del cuerpo saltaron de alegria indecible
cuando el Resucitado les restauré el corazén? (1Pe 1,8)» (pp. 121-122).
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defina la paz como tranquillitas animi, en el mismo sentido que Séneca y los estoicos

En la tercera época, la salud como «dicha» y el dolor como «des-dicha»

Con lallegada de la modernidad, sobre todo, a partir del siglo XVII, se inicia la cons-
titucién de un nuevo marco interpretativo de la realidad del dolor. Segtin D. Cracia, se
toma conciencia de que el dolor y la enfermedad no pueden interpretarse en términos
de «des-ordeny. El dolor es tan «natural» como la «dicha», pero de signo negativo. Y la
experiencia nos demuestra todos los dias que el desorden es natural, no antinatural,
como pensaban los griegos. Esta simple afirmacién tendra muchas consecuencias pos-
teriores. En primer lugar, si el dolor es natural, entonces no puede interpretarse como
«des-ordeny. Pero tampoco en términos de «des-gracia». No hay duda de que el dolor
es un elemento negativo en la existencia humana. Desde una perspectiva fenome-
nolégica, el dolor no puede interpretarse ni como desgracia ni como desorden, sino
como desdicha. Lo que el dolor hace es comprometer el bienestar y la felicidad del ser
humano sobre la tierra. Ante la dicha asi entendida caben, al menos, dos actitudes: 1)
la de quienes no ven en la dicha otra cosa que el goce de la vida (actitud inmanente),
y 2) la de aquellos otros que en ella -0 su contraria, la desdicha- ven o intuyen algo
mds profundo, que replantea el sentido de la propia vida (actitud transcendente). Las
dos se han dado con profusion a lo largo de los siglos. La primera, muy apegada a las
realidades terrenas, mientras que la segunda es més bien propia de espiritus selectos.
Estos dos tipos de mentalidades interpretaran el dolor de modos radicalmente distintos,
y hasta opuestos entre si:

a) Para los partidarios de la mentalidad transcendente, el dolor debe ser visto como
un constitutivo formal de la naturaleza humana. El ser humano tiene que aprender
a contar con el dolor. El hombre sin dolor no es hombre.

b) Por el contrario, para los partidarios de la mentalidad inmanente, los que absoluti-
zan el concepto de dicha sacan una consecuencia opuesta. El dolor es lo tinico que
enturbia nuestra dicha, razén por la cual hay que luchar sin cuartel contra él. Este
horizonte de comprensién ha tomado cuerpo tanto en la cultura occidental como
en la ciencia moderna. Lo que ha dado lugar a la creencia popular de que los des-
cubrimientos cientificos nos permitiran acabar con el dolor y, por tanto, construir un
mundo sin desdicha, sin sufrimiento. ¢Qué actitudes se siguen de esta comprensién?
Acompanados por D. Gracia, veamos cada una de ellas:

1 Maximo bienestar. La actitud que absolutiza el concepto de dicha hace coincidir
la felicidad con el logro del maximo bienestar, y en la ausencia total de dolor. Tal
actitud ha ido penetrando en la mentalidad del comin de la gente, de tal modo
que se ha convertido en la Gnica ética que se entiende en Occidente. Bueno es lo
que produce bienestar, y malo todo lo contrario. También en Medicina ha tenido
enorme influencia esta mentalidad haciendo que, desde mediados del siglo XIX, la
Medicina iniciara una «lucha sin cuartel contra el dolor». Todo dolor es malo y debe
exterminarse. Con ello se ha absolutizado el concepto de «bienestar» (Welfare, Well-
being, Wellness). Este ha quedado formulado en el concepto de salud propuesto por
OMS: «La salud es un estado de perfecto bienestar fisico, mental y social, y no sélo
de ausencia de enfermedady. Toda la «cultura de bienestar» se halla inmersa en esta
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actitud. A este propésito, tal vez exagerando, se ha dicho: «En una sociedad que
absolutiza el bienestar, y que define éste como la ausencia de todo tipo de dolor,
fisico, mental y social, probablemente la droga es el Gnico vehiculo idéneo para el
logro de la felicidad.»*

2 Convivir con el dolor. Frente a esta actitud, llena de inconsecuencias y paradojas,
surgieron voces retadoras, para las cuales el dolor tiene un caracter altamente positivo.
En concreto, recordar al ser humano su condicién caduca vy finita. El dolor le abre al
horizonte de lo infinito y transcendente. La tesis general es que el dolor espiritualiza,
eleva, nos hace ser mas y mejores seres humanos. Si el bienestar nos hace vivir en lo
cotidiano, «el malestar obliga a relativizar lo cotidiano, a tocar fondo y a situarse en
el horizonte de las ultimidades, es decir, de lo trascendente».®* Entre estos autores
destaca Karl Jaspers, para quien el sufrimiento -juntamente con la muerte, la lucha
y la culpa- es una «situacién-limite», que hace tocar el fondo de la existencia y abre
el horizonte de la trascendencia. Y afirma: «Cada cual tiene que soportar y cumplir
el dolor que le toca. Nadie puede sustraerse a él. Si no hubiera mas que la felicidad
de la existencia empirica, entonces la posible existencia quedaria como dormiday.®
El dolor no siempre envilece, puede ennoblecer. Uno de los abanderados de esta
idea es nada menos que Friedrich Nietzsche, quien ha dejado escrito: «solo el gran
dolor es el dltimo liberador del espirituy.®®

Estos autores nos van ensefiando que no todo dolor es malo. Hay dolores que en-
noblecen y dolores que envilecen. Dolores asumibles y otros que no lo son. Por eso, en
el tema del dolor es preciso un cierto «discernimientox». Desde esta perspectiva, cobran
un nuevo sentido la ascética y la ética. La ascética del dolor ya no puede regirse por
la vieja consigna estoica del sustine et abstine (soporta y renuncia). Mas bien, se ha de
guiar por el principio de que el dolor es un elemento constitutivo de la vida. Sin él es
imposible tener plena conciencia de lo que significa ser hombre.

Esta nueva actitud ante el dolor conlleva también una nueva ética. La ética de la
cultura actual, mas adn en el ambito sanitario, esta dinamizada por el principio de
«autonomia». Es por eso que, en la nueva ética del dolor, el principio fundamental es
el respeto®”, dentro de los limites de lo posible, de la voluntad del paciente. «Sélo la
propia persona puede decidir sobre su propio dolor, porque solo ella puede darle senti-
do. Hoy esto no es un simple pium desiderium, sino un derecho humano fundamental,
que todo el mundo tiene obligacién de respetar».®® Antes que D. Gracia, en el contexto
mds general de la defensa de la libertad, son célebres las palabras de John Stuart Mill:
«En la parte que le concierne meramente a él [el individuo], su independencia es, de

© GRACIA, Diego. 1989. «Historia del Dolor», art. cit., p. 31.
o4 1bid., pp. 31-32.

% JASPERS, Karl. 1958. Filosofia (F. Vela, trad.) Tomo Il. Madrid: Revista de Occidente, p. 103, citado por
Sandra BAQUEDANO JER. 2013. «Situacién limite y suicidio en Jaspers». Philosophia 73(1): 45-60, esp. p. 52.

8 NIETZSCHE, Friedrich. 1932. Ecce homo. Madrid: Manuel Aguilar, p. 208. También Friedrich NIETZSCHE.
2013. Aforismos. Sevilla: Editorial Renacimiento, pp. 115-117.

¢7 Cf. ESQUIROL, Josep M. 22006. El respeto o la mirada atenta. Una ética para la era de la ciencia y la tec-
nologia. Barcelona: Editorial Gedisa, pp. 9-26.

% GRACIA, Diego. 2001. Etica y Vida Il: Bioética clinica. Bogota, D. C.: Editorial El Btiho, p. 31.
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derecho, absoluta. Sobre si mismo, sobre su cuerpo y sobre su espiritu, el individuo es
soberanoy».* El dafio a los demas es, para Mill, la Gnica limitacién de la libertad.

En la linea de Karl Jaspers, D. Cracia llega a esta conclusién: «El dolor es una ex-
periencia humana fundamental. Si consiguiéramos liberar al hombre de todo tipo de
dolor fisico, psiquico y social, es muy probable que acabaramos con su propia libertad:
ya no seria hombre. El dolor es, por ello, un elemento fundamental en el proceso de
maduracion psicoldgica del ser humano. El dolor libera al hombre de su ego idealizado
o ideal, de la falsa conciencia sobre su propio yo. Esa falsa conciencia hace creer al
hombre, muy frecuentemente, que es el mejor, el mas inteligente... Solo el dolor con-
sigue romper el ideal del yo y colocar al hombre frente a su propia realidad. El dolor
es un magnifico ‘principio de realidad’».”

Con todo, el pensamiento mayoritario de nuestro tiempo en torno al dolor marca
otros derroteros. Dominados por el paradigma cientifico-productivo, la actitud mas
extendida fomentada por el espiritu hedonista eficiente de la ciencia es interpretar el
sufrimiento como algo negativo que conviene eliminar. La cultura del bienestar predo-
minante en Occidente ha sentenciado que lo bueno es todo lo que produce dicha y
lo malo su contrario. Estas diferencias en la manera de hablar repercuten en la forma
en que tanto la propia persona que lo padece como su circulo responden al dolor.”

Sin embargo, Cabos Teixidé hace algunas matizaciones sobre las dificultades que
conlleva el estudio del dolor. Al respecto, comenta: «existe un elemento que ha perma-
necido como una constante. Independientemente de las dificultades que conlleve su
estudio, la primera obligacién que se deriva de este fendmeno no es su conocimiento,
sino un imperativo para la accion. El sufrimiento, antes de ser comprendido, debe ser
paliado. Pero por muy bien intencionado que sea este imperativo, sin un conocimiento
adecuado del mismo, esta intencién de alivio puede resultar estéril. Tal y como lo formula

Reich, antes de ser compasivo, uno debe albergar una idea de qué es el sufrimientox».”

TIPOLOGIA DEL DOLOR

Es clasica la distincion entre dolor agudo y dolor crénico. Se ha avanzado en la
tipologia del dolor al incluir en ella el sufrimiento psicol6gico. Aunque en este aspecto
queda mucho recorrido por hacer. Mas recientemente se habla de «dolor total», para
referirnos a enfermedades terminales o avanzadas. Sobre la distincion entre dolor agudo y
crénico encontramos esta apreciacion: «Si el grito es la manifestacion del dolor agudo, el
silencio suele ser la respuesta mas frecuente al dolor crénicoy».” José De Andrés Ibafez’™

 STUART MILL, John. 32013. Sobre la libertad. Prél. de Isaiah Berlin. Madrid: Alianza Editorial (cap. 1:
introduccién), p. 80.

70 GRACIA, Diego. 1989. «Historia del dolor», art. cit., p. 34.

71 Cf. CABOS TEIXIDO, Jordi., op. cit., p. 66.

72 |bid.

7 OCANA, Enrique. 1997. Sobre el dolor, op. cit., p. 38.

7# Es Profesor Asociado de Ciencias de la Salud en la Facultad de Medicina de la Universidad de Valencia y
Jefe de Servicio de Anestesia, Reanimacion y Unidad Multidisciplinar de Tratamiento del Dolor en el Hospital
General Universitario de Valencia.
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distingue tres tipos de dolor: agudo, crénico y psiquico, al que aftadimos «dolor total».
Dolor agudo:

Es el sufrimiento fisico como sintoma de alarma. El sufrimiento asociado al dolor «nos
avisa de que algo amenaza nuestra integridad y nos obliga a tomar una actitud répida
que evite mayor dano (dolor agudo), p €j., la retirada de la mano tras una quemadura,
o la contractura antidlgica en un esguince cervical. El dolor agudo, por tanto, cumple
una mision filogenéticamente Gtil, como aviso para evitar mayores dafios».”> Otras
veces, notifica de la presencia de irregularidades: infecciones, tumores, hemorragias,
oclusiones vasculares, etc. que deducimos que la funcién del sufrimiento fisico es alertar
al sistema nervioso sobre una situacién que podria generar una lesion. Al experimentar
dolor, el organismo desencadena diversos mecanismos para limitar los dafos como
los reflejos (reacciones répidas que se generan a nivel de la médula espinal) o el alerta
general (estrés). En este sentido, el dolor tiene una funcién positiva de prevencién. La
primera etapa del dolor fisico es la nocicepcién. Esta fase bioquimica implica la reaccion
de terminales nerviosas (los nociceptores) que se encuentran en la piel, los musculos,
los 6rganos y los vasos sanguineos, por ejemplo.

David Le Breton también considera que la presencia del dolor en el ser humano
juega un papel importante: «El dolor es la manifestacién ambigua de la defensa del
organismo. La existencia humana serfa terriblemente vulnerable si se la privara de la
capacidad de padecerlo, ya que fuerza al aprendizaje lGcido y esforzado de peligros que
amenazan la integridad fisica».”® Y, cuando esta desprovisto del dolor, el ser humano se
encuentra «atado de pies y manos»”’, pues la insensibilidad congénita al dolor es una
enfermedad. Pero también retoma este autor la idea de René Leriche, segtin el cual «es
necesario abandonar la falsa idea del dolor benefactor. En realidad, el dolor es siempre
un regalo siniestro que disminuye al hombre, que lo acerca mas a la enfermedad que
si no se manifestara».”

Dolor crénico:

«El tratamiento del dolor agudo (sufrimiento fisico agudo) ird encaminado a la
resolucion de la causa desencadenante y a una terapia agresiva para yugular el dolor.
Sin embargo, esto no ocurre en el dolor crénico, en el que la causa desencadenante
es conocida, pero no resoluble. En este caso (sufrimiento fisico crénico) el dolor no
cumple una mision de alarma y, por tanto, no es de utilidad, convirtiéndose en la
propia enfermedad. A este tipo de dolor se asocia invariablemente un componente de
sufrimiento psiquico importante, condicionado o condicionante, en mayor o menor

75 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor. Evolucién histérica hacia la intervencién multidisciplinar»,
art. cit., p. 12.

76 LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor, op. cit., p. 13.

7 Ibid., p. 14.

78 LERICHE, René. 1949. Chirurgie de la douleur. Paris: Masson, p. 28, citado por David LE BRETON. 1999.
Antropologia del dolor, op. cit., p. 17.
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medida, de la aparicién de conductas de dolor».”

Y comenta Le Breton: «Si la certeza del alivio por llegar alimenta la resistencia, o
al menos atenta la queja, el dolor aumenta hasta el espanto cuando se asocia a lo
irremediable, cuando amenaza con ensanarse. El dolor crénico es un largo y penoso
obstaculo para la existencia..., provoca penosos efectos que alteran el pleno desarrollo
de la vida cotidiana... y paraliza la mayor parte de actividades sin el consuelo de una
pronta salida».®® Pero lo mas inquietante para Le Breton es que «los dolores crénicos
a menudo senalan la impotencia de la medicina para comprenderlos y curarlos; se
designan con el elegante término de «enfermedades funcionales» y afectan a una
numerosa poblacion de enfermos, una masa de aquejados que atestiguan el fracaso
de la perspicacia de los médicos, los procedimientos de la imagineria médica o los
andlisis. Ellos sufren, pero los facultativos no «encuentran» naday.®’

Sufrimiento psiquico

Es el «tercer tipo de sufrimiento, el sufrimiento puro, psiquico, sin relacién a dolor
o sufrimiento fisico. Es una vivencia personal compleja, intimamente relacionada con
la interpretacion personal de cada uno de los sucesos y las expectativas vitales. Tal
como afirmaba ya el filésofo griego Epicteto [s. 1 d. C.]: ‘No son los sucesos los que nos
inquietan las mentes de los hombres, sino la vision que ellos tienen de los sucesos’.® El
sufrimiento, como vivencia intima y personal, esta forjado a través de intrincadas aso-
ciaciones mentales basadas en experiencias, comportamientos aprendidos, creencias,
expectativas personales, emociones y todo un mundo de factores inconscientes que lo
modulan».® Por esta razén, «el componente afectivo puede variar ampliamente, dada
su relaciéon con numerosos factores psicolégicos que pueden modificar la sensacién
de dolor».®*

En realidad todos los seres vivos que cuentan con un sistema nervioso pueden
sentir dolor ya sea por una causa interior o exterior. En todo caso, como veremos mas
adelante, «es evidente que dolor y sufrimiento no ocupan el mismo lugar: decimos
«tengo un dolor y «estoy sufriendo» (Ricoeur) lo que seiala el cardcter exégeno del

79 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor...», art. cit., p-12.
% LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor, op. cit., pp. 30-31.
# 1bid., p. 32.

82 EPICTETO. Manual, n? 5. Y afade: «Asi, cuando nos enfrentamos a alguna dificultad, o nos sentimos
inquietos o tristes, no debiéramos hacer responsables a otro, sino a nosotros mismos, es decir, a nuestros
juicios: sélo aquellos que carecen de educacion filoséfica convierten a los demas en responsables del
hecho de que uno sea desgraciado, mientras que los que inician su educacién se hacen responsables ellos
mismos, y los que la completan entienden que la responsabilidad no recae ni sobre los demas ni sobre sf
mismos» (en EPICTETO-PIERRE HADOT. 2015. Manual para la vida feliz. Madrid: Errata Naturae, p. 14).
Este sencillo planteamiento de Epicteto ha dado lugar al método terapéutico, entre otros, de la Terapia
Racional Emotivo-Conductual de Albert Ellis y otros psiclogos norteamericanos.

# DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor...», art. cit., p.12.

% SOLER COMPANY, Enrique y MONTANER ABASOLO, M2 Carmen. 2003-2004. «Consideraciones bioéticas
en el tratamiento del dolor. Persona y Bioética 7-8 (20-21): 49-64, esp. 51.
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dolor, en contraposicion con el caracter endégeno del sufrimiento, siempre cercano
a lo mas intimo de nuestro ser».*

Dolor total

Este término fue utilizado por primera vez por Cicely Saunders (1918-2005), madre
de los cuidados paliativos modernos. En 1964, C. Saunders, enfermera, trabajadora
social y médico, elaboré la definicion de dolor total, que incluye elementos fisicos,
sociales, emocionales y espirituales. Cuando este dolor no es aliviado, puede conver-
tirse en el centro de atencién de la vida de un ser humano. El dolor total «contiene
los siguientes elementos:

a) fisicos (dano tisular, compresién nerviosa, etc.);
b emocionales (depresion, insomnio, desfiguracion, enfado, fatiga crénica);

c) sociales (pérdida de la posicién social, problemas econémicos), y

d) espirituales (sensacion de culpabilidad, reproches e inseguridad ante la muerte)».%

Cicely Saunders parte de que «una persona es una entidad indivisible, un ser fisico
y espiritual».®” Con este fin, impulsara esta nueva forma de cuidado de los pacien-
tes al final de su vida a través del movimiento Hospice en la Inglaterra de los anos
sesenta del siglo XX. También serd ella la que inicie las primeras investigaciones en
este campo dirigiéndolas al control del dolor. Durante siete afos investiga en Saint
Joseph Hospice la naturaleza y el manejo del dolor. En 1967, la Dra. Saunders abre St
Christopher “s Hospice en las proximidades de Londres, siendo el primer centro para
enfermos terminales y cuidados paliativos. En este centro se atiende (inicamente a
enfermos terminales, centrandose en primer lugar en controlar el dolor del paciente
para, después, ayudarle a morir. Este fue el primer «hospice» académico, en el que
se ensefiaban cuidados paliativos, y desde el que nacié y se extendi6 el Movimiento
«Hospice» por todo el mundo.

Cicely Saunders fue una ferviente defensora de la muerte con dignidad. Argumen-
taba que la muerte puede ser una experiencia positiva a la que todo el mundo tiene
derecho. Su conviccion era: «Usted importa por lo que usted es. Usted importa hasta
el Gltimo momento de su vida y haremos todo lo que esté a nuestro alcance, no sélo
para que muera de manera pacifica, sino también para que, mientras viva, lo haga
con dignidad».®® Todo ello requiere que el abordaje terapéutico sea necesariamente
multidisciplinar e interdisciplinar. En otras palabras, multidimensional. En este sentido,
«el dolor total es una de las bases para la fundacién y el desarrollo del movimiento

8 HERVE, Frangois. 1999. «Sufrimiento psiquico y toxicomaniasy. ADICCIONES 11(1): 53-63, esp. 54.

8 ASTUDILLO, W. et al. 1998. «Principios bésicos para el control del dolor total». R e v. Soc. Esp. Dolor 6:
29-40, esp. p. 30.

% SAUNDERS, Cicely. 2011. «Velad conmigoy. Inspiracion para una vida en cuidados paliativos. Madrid:
Edicién Obra Social «la Caixa», SECPAL, IAHPC Press, p. 65.

8 2005. «Obituary». Pain 118: 283-284, citado por (M. A. VIDAL et al. 2006. «In memoriam. Cicely
Saunders, fundadora de los Cuidados Paliativos». Rev. Soc. Esp. del Dolor 13(3): p. 143
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paliativo y sélo un andlisis cuidadoso de sus diferentes elementos y el trabajo conjunto
de un equipo multidisciplinar ayudara a formular un plan de tratamiento que cambie
significativamente la situacion real de estos enfermos vy, llegado el caso, haga posible
que su muerte se produzca sin sufrimientosy-%°

Un experto en cuidados paliativos al hacer la presentacion de un libro precioso
de Cicely Saunders, «Velad conmigo», donde se recoge el pensamiento de la autora,
comenta: «Trabajar en cuidados paliativos requiere una perspectiva que valore inte-
gralmente a la persona, y que considere la enfermedad terminal como un proceso
biolégico y a la vez biogréfico, y la muerte no como un fracaso, sino como un misterio.
Solo desde ahi se puede aspirar a comprender y dar respuesta a la complejidad del
camino por el que pasan los enfermos. Al acompanar a los pacientes, el profesional
se aproxima a un espacio donde el conocimiento adquirido y el modelo biomédico
aprendido son Utiles, pero se hacen mas necesarios los recursos y experiencias que
ayuden a atender y acompanar el sufrimiento».?

Y la misma Cicely Saunders, al narrar el «camino terapéutico personal» que le
llevé al concepto de «dolor totaly, observa: «Pronto qued6 claro que cada muerte era
tan individual como la vida que la precedié y que toda la experiencia de esa vida se
reflejaba en el proceso de morir de cada paciente. Esto condujo al concepto de ‘dolor
total’, que se presentaba como un conjunto complejo de elementos fisicos, emocio-
nales, sociales y espirituales. La experiencia global de un paciente incluye ansiedad,
depresién y miedo; preocupacion por la familia que pasara por el duelo, y, a menudo,
una necesidad de encontrar algln sentido a la situacién, alguna realidad més profunda
en la que confiar”' Esto la hizo poner mas énfasis en la naturaleza y el manejo del
dolor terminal y en la familia como la unidad de cuidado.

Y el valor que tiene cada persona, acogiéndola en el contexto global de su cultura
y sus relaciones, queda puesto de manifiesto en estas palabras suyas: «Todo se basa en
comprender que una persona es una entidad indivisible, un ser fisico y espiritual. ‘La
Gnica respuesta apropiada a una persona es el respeto; ver y escuchar a cada uno en
el contexto global de su cultura y sus relaciones, dando a cada uno, por tanto, su valor
intrinseco’? La bisqueda de sentido, de algo en lo que confiar, puede ser expresada
de muchas maneras, directa o indirectamente, con metaforas o en silencio, con gestos
o simbdlicamente, o tal vez, sobre todo, en el arte y en la inesperada capacidad de

desarrollo de la creatividad al final de la vida».”

Sin embargo, en ocasiones, el aplacamiento farmacolégico del dolor total plantea
grandes dilemas bioéticos. Ello requiere del profesional de la salud grandes dosis de

8 ASTUDILLO, W. et al. 1998. «Principios basicos...», art. cit. p. 30.
% BENITO, Enric. «Presentaciony, en Cicely SAUNDERS. 2011. «Velad conmigon. Inspiracion...», p. 8.
9 SAUNDERS, Cicely. 2011. «Velad conmigo...», o. c., p. 63.

92 MAYNE, M. 1992. Personal Communication, citado por Cicely SAUNDERS. 2011. «Velad conmigo...»,
op. cit., p. 65.

% Ibid., p. 65.
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expertise, que incluye experiencia, conocimiento, competencia, habilidad, pericia y
maestria. Como dice Le Breton en un libro clasico sobre la antropologia del dolor,
«cuando el dolor toma cuerpo, aplacarlo reclama mayores esfuerzos del medio y dosis
masivas de antélgicos para romper el circulo infernal de una dominacién que convoca
en la memoria la inminente llegada de otra atin mayor».”* Y afiade: «Se neutraliza la
consciencia del sujeto para que no sufra mas, pero, pese a la buena conciencia médica,
el remedio rebasa el mal, ya que simultdneamente suprime la lucidez, la comunicacién
y las relaciones con los demas».” En estas circunstancias, las decisiones médicas no
seran indiferentes: «La elecci6n de un tratamiento responde sobre todo a una moral
implicita, a una ‘visién del hombre’. No deja indemne la responsabilidad del médico
o del equipo hospitalario, en particular cuando el ser humano no es més que dolor y
la muerte avanza a grandes pasos. Morales opuestas se enfrentan a su cabecera segin
los servicios y las sensibilidades éticas que concurran».”® A veces, la torpeza o la timidez
para curar el dolor o prevenirlo son la causa de un malestar generalizado del paciente
que «envenenay los Gltimos momentos de la existencia.

ALGUNOS COMPONENTES DEL DOLOR

Aunque sea repitiendo algunos conceptos, siguiendo a De Andrés” y otros auto-
res, podemos decir que el dolor es el sintoma en el que, con mayor nitidez, podemos
delimitar algunos de sus componentes:

El Componente fisico

Como ya dijimos, la International Association for the Study of Pain (IASP), define
el dolor como una «experiencia sensorial y emocional desagradable asociada con una
lesion tisular real o potencial, o descrita como la ocasionada por dicha lesién».?® Por
lo tanto, es este un sintoma subjetivo. Uno de los sintomas més frecuentes en la fase
final de la vida. Antes de aplicar un preciso tratamiento, al paciente con dolor, se ha
de realizar una adecuada valoracién para reconocer los tipos de dolor, causa e inten-
sidad del mismo. Segtin el mecanismo fisiopatolégico implicado, el dolor se clasifica
en nociceptivo (visceral y 6seo) y neuropatico.”

El Componente afectivo de los sintomas

Es, quizas, el factor modulador mas importante. El control de la afectividad es capaz
de modificar la percepcién y facilitar la adaptacién al sintoma. Por ello, es primordial
el tratamiento de los cuadros de ansiedad y/o depresion que acompaian casi constan-

%% LE BRETON, David. 1999. Antropologia del dolor, o. c., p. 36.
% Ibid., p. 37.
% Ibid., pp. 37-38.

9 DE ANDRES, José. 2005. «Tratamiento del dolor. Evolucién histérica hacia la intervencion multidiscipli-
nam, art. cit., p. 13.

% Cf. Pain 1979 (6):249-252)

9 Cf. RODRIGUEZ YUSTE, Juan Carlos. 2014. «Plan de cuidados: paciente paliativo con dolor totals. Reduca
6(2): 37-69, esp. 41-42.
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temente al dolor. También, miedo, pérdida de autoestima, percepcion de indiferencia
afectiva, enfado... Todo ello depende en gran medida de la historia personal y cultural
de cada paciente, asi como de los distintos estilos de afrontamiento.

El Componente sensorial

Se refiere a como percibe el paciente el sintoma. Con qué caracteristicas de in-
tensidad, patrén y calidad. Es el componente perceptivo. Hay personas que pueden
tolerar mejor un dolor continuo que la presencia de agudizaciones severas o viceversa.
No es lo mismo un dolor que permite el descanso en cama, que el que no lo permite.
O el que sélo aparece con determinados movimientos, que el dolor constante. No se
percibe igual un dolor quemante o urente que un dolor sordo o un dolor célico...etc

El Componente cognitivo

Es otra variable a considerar. El significado del dolor, el sufrimiento o la muerte
varia de unas culturas a otras. La religiosidad y las creencias pueden ser de gran ayuda,
modulando estas vivencias. Bien sea facilitando su afrontamiento en unos casos, como
dificultandolo en otros. Lo veremos al hablar del componente espiritual.

El Componente sociocultural

Es también influyente. El nivel social y cultural influye en la forma de enfrentarse a
esta situacion. Los medios de tratamiento a los que se tiene acceso o la actitud frente
a determinados tratamientos pueden verse influidos por estos aspectos. Segtin Rodri-
guez Yuste, en este apartado entran los aspectos culturales, econémicos y laborales,
al papel de la familia y de los amigos, la pérdida de posicién social, etc.: «El hecho de
dejar de realizar tu actividad laboral habitual, perder tu rol social y ver aumentada tu
dependencia con relacion a terceras personas, pensar qué pasara con tu familia tras tu
fallecimiento ya que dependen econémica y afectivamente de ti, la propia angustia de
separacion de tus seres queridos que a veces solamente se consuela con el reencuentro
después de la muerte, son distintas situaciones comunes en este proceso que aumenta
el sufrimiento de nuestros pacientesy.'®

El Componente espiritual

Por lo general, la actitud que adoptamos ante el dolor determina en buena medida
la manera como vivimos y, como hemos visto en Ernst Jiinger, quiénes somos. Y, en este
sentido, la dimensién espiritual hablaréd de cémo lo afrontamos en el trascurso de la
vida. Desde hace afos, se distingue entre religiosidad y espiritualidad. Adherirse a un
credo religioso puede ser una manera de vivir la propia espiritualidad. Pero también
se puede vivir sin pertenecer a una religién concreta. La espiritualidad forma parte de
cada uno de nosotros por el hecho de existir y se refiere a los valores que trascienden
la misma existencia. Se trata, hablando llanamente, de una «espiritualidad humana. Es
la dimension del ser humano que engloba el proyecto totalizador de su existencia. Lo
cual quiere decir que, también, el ateo y el agnéstico pueden tenery poseer su propia

100 RODRIGUEZ YUSTE, Juan Carlos. 2014, art. cit., p. 44.
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espiritualidad. Como cualquier ser humano, también perciben el proyecto integrador
y unitario de su realidad corpérea, y se traduce en aspiraciones, ideales y valores que
configuran su cosmovision y sus creencias. Por tal motivo, la espiritualidad es el eje
alrededor del cual gira toda la vida de una persona. Es el centro integrador de todas
las dimensiones externas de la persona.

Bien podriamos afirmar que la asistencia espiritual constituye el elemento inte-
grador de la accién médica, psicolégica y social en el cuidado del enfermo. Segin la
Organizaciéon Mundial de la Salud (OMS), la dimensién espiritual «se refiere a aquellos
aspectos de la vida humana que tienen que ver con experiencias que trascienden los
fenémenos sensoriales. No es lo mismo que religioso, aunque para muchos la dimensién
espiritual incluye un componente religioso; se percibe vinculado con el significado y
el propésito y, al final de la vida con la necesidad de perdén, reconciliacién o afirma-
cion de los valoresy. El informe especial de la Conferencia de Consenso, reunida en
Pasadena (California) en 2009, hizo publica la definicién acordada: «La espiritualidad
es el aspecto de la condicién humana que se refiere a la manera en que los individuos
buscan y expresan significado y propésito, asi como la manera en que expresan un
estado de conexién con el momento, con uno mismo (self), con otros, con la natura-
leza y con lo significativo o sagrado».’ Para Cicely Saunders, la dimension espiritual
«es todo el campo del pensamiento que concierne a los valores morales a lo largo de
toda la vida. Recuerdos, sentimientos de culpa, bisqueda de lo prioritario, apetencia
de lo verdadero y valioso, rencor por lo injusto, sentimiento de vacio... pueden ser el
negativo de la foto espiritualy. De esta manera, el positivo, el nlcleo de lo espiritual
se experimentarfa en forma de paz, bien, valor, verdad, justicia, plenitud...

Més adelante Cicely Sanunders comenta: «La bisqueda de sentido, de algo en lo
que confiar, puede ser expresada de muchas maneras, directa o indirectamente, con
metéforas o en silencio, con gestos o simbdlicamente, o tal vez, sobre todo, en el arte
y en la inesperada capacidad de desarrollo de la creatividad al final de la vida»."?'Y
para Enric Benito, «la espiritualidad viene a ser la aspiracién profunda e intima del ser
humano, el anhelo de una vision de la vida y la realidad que integre, conecte, trascien-
da y dé sentido a la existencia. Se asocia también al desarrollo de unas cualidades y
valores que fomenten el amor y la paz».'®. Atender las necesidades espirituales exige
del profesional tanto el valor de la presencia, como una voluntad de estar plenamente
presente. Ello le llevard al reconocimiento de los propios limites y de la necesidad de
un acompanamiento especializado.

DOLOR Y SUFRIMIENTO, :SINOMIMO DE LA DIFERENCIA?

Hasta ahora hemos entendido el dolor y el sufrimiento como términos intercambia-

o PUCHALSKI, C. et al. 2011. «La mejora de la calidad de los cuidados espirituales como una
dimensién de los cuidados paliativos: el informe de la Conferencia de Consenso». Medicina Paliativa

18(1):55—78, esp. 61.
192SAUNDERS, Cicely. 2011. «Velad conmigo. Inspiracién para una vida en cuidados..., op. cit., p. 65.

193 BENITO, Enric et al. 2008. El acompanamiento espiritual en cuidados paliativos. Una introduccién y una
propuesta. Madrid: SECPAL-Aran Ediciones, p. 91.
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bles. Llega el momento de hablar con mas propiedad. Por eso, antes de adentrarnos en
el tema de fondo, la primera objecion que aparece es su diferenciacién'®. iSe pueden
diferenciar dolor y sufrimiento? ¢Son una y la misma cosa? Intentaremos trazar los limites
entre el sufrimiento y el dolor.

Paul Ricoeur, en la conferencia «La souffrance n'est pas la douleur»'®, evidencia
que dolor y sufrimiento no ocupan el mismo lugar en esta intuicién: solemos decimos
«tengo un dolor» y «estoy sufriendo». Aqui se sefiala el caracter exégeno del dolor, en
contraposicion con el caracter endégeno del sufrimiento, que siempre estd cercano a lo
mds intimo de nuestro ser. En esta direccién se expresa también The Hastings Center en
Los fines de la medicina: «Sin embargo, el dolor y el sufrimiento, si bien con frecuencia
se conjugan en un mismo paciente, no son necesariamente la misma cosa. El dolor se
refiere a una afliccion fisica aguda y se manifiesta de muchas formas: el dolor puede
ser agudo, punzante, penetrante. El sufrimiento, en cambio, se refiere a un estado de
preocupacion o agobio psicolégico, tipicamente caracterizado por sensaciones de mie-
do, angustia o ansiedad. Un dolor agudo y constante puede ser causa de sufrimiento,
pero el dolor no siempre provoca sufrimiento (especialmente si el paciente sabe que
es pasajero o que forma parte de un proceso de cura). Tampoco el sufrimiento implica
siempre dolor: gran parte del sufrimiento propio de los trastornos mentales, o simple-
mente de los miedos habituales de la vida, no conlleva necesariamente dolor fisico».'®

Dolor y sufrimiento: diferencias y semejanzas

En términos generales, no se usan con propiedad los conceptos de dolor y sufrimien-
to. Lo que hace que no se aprecie el alcance de ambos términos. Esto sucede tanto en
las expresiones de la vida cotidiana como en el dmbito profesional. Ni el pensamiento
en general, ni tampoco las ciencias disciernen expresamente entre estos dos términos.
Bien al contrario, en algunos circulos la diferencia se da por implicita, como si fuera
consabida por todos. Otras veces, simplemente se los considera sinénimos.

Sin embargo, en aras de una mejor sistematizacion del fendmeno, es importante
entender la diferencia, como ya lo hace también la sabiduria popular que «atribuye al
dolor un valor fisico y al sufrimiento un valor mental o psicoldgico».’” Bien es verdad
que todavia no se ha encontrado una medida consensuada que aporte un criterio de
distincién entre el dolor y el sufrimiento. Lo normal es que haya autores que atribuyan
algunos rasgos propios y exclusivos del sufrimiento. Por el contrario, para otros autores
no existe distincién entre sufrimiento y dolor. Desde el punto de vista de la psicologia
humanista, puntualiza Garcia Monge: «Coloquialmente intercambiamos las palabras
dolor y sufrimiento; sin embargo tienen matices importantes que colorean su viven-

104 Otros autores han tratado ya este aspecto como, por ejemplo, Jordi CABOS TEIXIDO. 2013. Fenomeno-
logia del sufrimiento..., op. cit., p. 25.

19> Communication faite au colloque organisée par I'Association Frangaise de Psychiatrie a Brest les 25 et
26 janvier 1992. Publica en las revistas: Psychiatrie francaise, numéro spécial, juin 1992, y Autrement,
"Souffrances", n° 142, février 1994.

19 THE HASTINGS CENTER. 22007. Los fines de la medicina. Cuadernos n2 5 [2005]. Barcelona: Fundaci6
Victor Grifols i Lucas, p. 40.

107 Cf. CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., p. 25.
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cia. El dolor es el dato, el sufrimiento es el cémo vivencio, integro en la vida ese dato
o me desintegra su existencia...El dolor es el dolor, un dato de nuestra vida biolégica,
psicolégica, social, el sufrimiento es la interpretacién personal de ese dolor». "% El do-
lor, entonces, estd mas circunscrito a la esfera de lo fisico, mientras que el sufrimiento
abarca la dimensién psicolégica y espiritual. Por el momento quedémonos con que el
sufrimiento es tremendamente subjetivo, ya que si se trata de una interpretacion personal
del dolor, habra tantos enfoques sobre el sufrimiento como cosmovisiones individuales
y personales le acompanen.

Para la experiencia médica «el dolor se define como el sustrato material, o el peso
de la sensacion nociva en el cuerpo, y el sufrimiento como el sustrato psiquico, -que no
espiritual- que invade al individuo animicamente».’™ En este sentido, y en la medida en
que la ciencia lo permite, el dolor existe para ser eliminado. El sufrimiento, en cambio,
es una especie de laboratorio cuya soluciéon no depende solo de la respuesta clinica sino
también de la persona concreta. En aras de una mejor sistematizacién del fenémeno,
seglin Arizmendi Mar, la tradicion cientifica ha tratado de separar los dos términos, dolor
y sufrimiento. «El dolor, delimitado asi y pensado en términos materiales, con un lente
que mira lo orgdnico y corporal, puede ser atendido en términos técnicos y con una
pretension de objetividad que lleve necesariamente a la solucién y erradicacion -en
tanto que ya se han reconocido sus causas-. El sufrimiento, no obstante puede deberse
a una multiplicidad de causas, se refugia en el gabinete de la terapia psicoldgica, o en
los tratamientos neuronales que desaparezcan la tension energética originada por las
impresiones nocivas. Los nuevos conocimientos sobre el dolor, y el sufrimiento -sepa-
rados taxonémicamente, puesto que quieren referirse a dos asuntos distintos- atienden
a esta l6gica, y avanzan hacia la comprensién mas objetiva del fendmeno»."® Aunque,
como sefala Avila Espada, «muchos autores coinciden en subrayar el caracter de estado
emocional difuso de sobrecogimiento, malestar y displacer, de limites borrosos entre lo
psicolégico y lo biolégico».™"

Si enfocamos el tema desde el punto de vista fenomenolégico y psicosocial, hay
quienes «distinguen dos tipos de dolor: el dolor somético y el animico. El dolor somatico
serfa aquel que arraiga en lo fisico, pero que siendo fisico rebasa hacia lo animico. El
dolor somatico es una propiedad transitoria del cuerpo. En este caso, se dice que uno
tiene dolores, le duele algo, o que le duele su cuerpo. En cambio, en el dolor animico
no existe una determinacion espacial y se desvanece el problema del paso del estimulo
fisico a la sensacién consciente. El dolor animico es un estado del yo, una cualidad que
reviste al yo e influye en la conciencia. A diferencia del dolor fisico, que se vincula con
el proceso vital de la persona, el animico puede originarse de impresiones, recuerdos
o acontecimientos del mundo».”? Ya hemos mencionado la intuicion de Paul Ricoeur:

1% GARCIA-MONGE, José Antonio. 2010. «La esperanza en la experiencia de sufrimiento humano. El psicélogo
humanista y su ayuda en la integracién del dolor. Clinica Contempordnea 1(1): 19-29, esp. 24.

199 ARIZMENDI MAR, Paula. 2011. «La nueva experiencia dolorosa: un acercamiento a los sentidos del dolor
en las sociedades contemporaneasy. Revista Tales 4: 229-239, esp. 232.

10 |bid., p. 232.
1" AVILA ESPADA, Alejandro. 2011. «Dolor y sufrimiento psiquicos». CEIR 5 (1): 129-145, esp. 130.
112 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., pp. 26-27.
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decimos «tengo un dolor» y «estoy sufriendo». Alguien ha recogido la sabiduria popular
al afirmar: «todo dolor que no muere esta llamado a convertirse en sufrimiento».'"

Ahora bien, si en nuestras investigaciones llegaramos a la conclusion de que la
palabra dolor se usa indistintamente tanto para el dolor fisico y puntual como para
el sufrimiento prolongado, algunos autores, como Dorr-Zegers, seguirian buscando
algunos elementos comunes a los dos términos: «¢Qué tienen ambos en comin -se
pregunta-, fuera del hecho de haber acompanado a la especie humana desde el tér-
mino del proceso de hominizacién hasta nuestros dias?».”"* Y menciona los siguientes
elementos comunes:

1 «El primer rasgo comun al dolor y al sufrimiento es su caracter patico. Esto significa
que ambos nos pasan, nos suceden, no dependen de nuestra voluntad, como si el
movimiento y la accion. No podemos decidir tener un dolor, ni tampoco sufrir por
algo. Tanto uno como el otro se nos vienen encima.

2 La segunda caracteristica comtn es el malestar, esa tonalidad negativa, incomoda
y muchas veces insoportable, que acompana tanto al dolor como al sufrimiento.

3 Por Gltimo esta su tendencia a aislar al sujeto que lo padece. En el caso del primero,
este aislamiento y ruptura con el mundo y la comunidad derivan del hecho que,
como deciamos, el dolor aprisiona al sujeto en su cuerpo, haciendo que éste aban-
done su transparencia habitual. En el caso del sufrimiento no es el cuerpo la carcel,
sino el significado de lo ocurrido, que invade toda la vida psiquica, distrayendo al
sujeto de su compromiso con el mundo y con los otros»

Barbero Gutiérrez, al enfocar el sufrimiento desde la responsabilidad ética, también
encuentra algunos elementos comunes al dolor y al sufrimiento, a pesar de su relaciéon
conflictiva: «Dolor y sufrimiento presentan una relacion compleja. Ciertamente, tienen
en comun el caracter subjetivo, la estimulacion nociceptiva, el desorden afectivo, la
experiencia sensible y emocional desagradable, la interaccion mutua, la interpretacion
en funcién de signos y simbolos imbricados en el contexto antropolégico y cultural,
la percepcién desagradable y las conductas de rechazo, huida o afrontamiento».”®

Hay autores que han llegado a identificar al sufrimiento como propio y exclusivo
de los seres humanos, mientras que el dolor seria compartido tanto por los humanos
como por los animales:

«El dolor es también sin6nimo de sufrimiento. Sin embargo, debemos
aceptar que en este (ltimo ya nos encontramos muy alejados del cuerpo
y de lleno en el ambito del significado, vale decir, del espiritu. Se sufre
por una pérdida, por una separacion, por una desilusion amorosa, por un
fracaso laboral. En todas estas situaciones es el significado lo que nos afecta
y particularmente la consideracion de las consecuencias a futuro, asi como

3 FRANCOIS, Hervé. 1999. «Sufrimiento psiquico y toxicomaniasy. ADICCIONES 11(1): 53-63, esp. 55.

114 DORR-ZEGERS, Otto. 2006. «En torno al sentido del dolor» Salud Mental 29(4): 9-17, esp. 13.

115 BARBERO GUTIERREZ, Javier. 2004. «Sufrimiento y responsabilidad moral». En Ramén BAYES (dir.).
2004. Monografias Humanitas 2. Dolor y sufrimiento en la prdctica clinica. Barcelona: Fundaciéon Medicina
y Humanidades Médicas 151-170, esp. 152.
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de las causas que desde el pasado llevaron al hecho que en este momento
nos hace sufrir. Dicho con otras palabras, el sufrimiento no es puntual,
como puede serlo un dolor exteroceptivo, sino que estd siempre inserto en
ese juego permanente y consciente de pasado, presente y futuro, es decir,
en la historicidad propia del ser humano. Y es por eso que los animales
pueden sentir dolores, pero no tener sufrimientos, porque ellos carecen
de historia, ellos no pueden retener el pasado ni anticipar el futuro»."®

Se constata, por tanto, como la intervencién de la memoria, la imaginacion y la
inteligencia en el sufrimiento es de vital importancia. De forma parecida se expresa
Buytendijk cuando afirma: «aunque es seguro que el perro siente dolor, en su vivencia
del dolor persiste una diferencia esencial en el hombre, porque frente a esta sensacién
dolorosa falta la libertad'y, por tanto, el emanciparse del comportamiento determinado
vitalmentey.""”

Igual que Buytendijk, hay autores que dan al dolor un sentido fisico y al sufrimiento
un sentido metafisico. Desde este enfoque, «el dolor se suprime con analgésicos, el
sufrimiento no. El primero nos invita a reflexionar sobre el cuerpo; el segundo suscita
preguntas mas profundas y existenciales; s6lo el sufrimiento nos abre las puertas del
conocimiento profundo de la vida».'®

El sufrimiento, algo que escapa al control y provoca incertidumbre

De todo modos, y es algo que experimentamos en la vida cotidiana, «una de las
objeciones que se les puede hacer a aquellos autores que afirman que sufrimiento y
dolor son lo mismo es que uno puede experimentar dolor y, sin embargo, no sufrir, y
se puede sufrir sin experimentar dolor».”" En esta misma direccion se expresa Bayés:
«dolor y sufrimiento no son términos sinénimos. El hombre puede sufrir debido a
multiples factores, entre los cuales, pero no Ginicamente, se encuentran el dolor tisular
y otros sintomas somaticos. El sufrimiento constituye un fenémeno mas amplio que
el dolor, abarca més dimensiones que este Gltimo y tiene muchas causas potenciales,
de las cuales el dolor es sélo una de ellas. No todas las personas que padecen dolor
sufren, ni todas las que sufren padecen dolor».'?

Ademas, para los autores Soler Company y Montaner Abasolo, intervienen otros
muchos factores en la percepcion del dolor, tal como lo vivencia cada individuo en
su entorno: «el dolor se siente, se sufre, se conoce y se interpreta. Puede sentirse un
dolor y no sufrirlo. Puede, por el contrario, sufrirse intensamente un dolor que no se
siente, o cuya impresion sensible es minima, o que se sinti6 en otro tiempo. Cada
cual vive el dolor a su manera, segln su personalidad, segtin el conocimiento e infor-

116 DORR-ZEGERS, Otto. 2006, art. cit., pp. 12-13.
"7 BUYTENDIJK, F J. J. 1958. El dolor. Psicologia-Fenomenologia-Metafisica, op. cit., p. 128 y 129-130.

118 GOMEZ SANCHO, M. 1998. «Dolor y sufrimiento. El problema del sentido». Rev. Soc. Esp. Dolor 5:
144-158, esp. 149.

119 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., p. 30.

120 BAYES, Ramén. 2003. «La sociedad contemporanea ante el dolor y la muerte». HUMANITAS, HUMA-
NIDADES MEDICAS 1(1): 67-74, esp. 70.
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macién que el dolor le suministra sobre el mundo y los otros, seglin su conocimiento
de los mecanismos del dolor, segtin los habitos adquiridos en experiencias dolorosas
anteriores, seglin la interpretacién que a la vivencia dolorosa se dé»."" Esta opinion
reafirma el convencimiento de que no hay ni siquiera dos individuos que vivencien
el dolor de la misma manera. En el dolor y el sufrimiento se involucran otros muchos
elementos que estan relacionados con la historia de vida de cada ser humano y sus
muchas implicaciones culturales con los otros y su entorno, aunque este tema podria
ser objeto de una nueva investigacion.

Por eso, también estaremos de acuerdo si «algunos autores han considerado que el
sufrimiento no se puede definir de forma universal por su caracter singular. Siempre es
alguien quien sufre; el sufrimiento como entidad abstracta desvinculada de la persona
no existe; el sufrimiento es siempre de alguien, con una biograffa, unas circunstancias
y una sensibilidad».'?? Ya habia dicho Eric Cassell, en 1982: «Los que sufren no son

los cuerpos, son las personasy.'

Barbero Gutiérrez, experto en estos temas, sintetiza la realidad del dolor y el
sufrimiento con estas palabras: «No obstante, dolor y sufrimiento no son sinénimos,
no son la misma experiencia. Ni el sufrimiento esta necesariamente mediado por el
dolor [por ejemplo, cuando a uno le dejan de amar], ni todo dolor, ni siquiera intenso,
lleva necesariamente a la experiencia de sufrimiento [por ejemplo, el parto de un hijo
deseado o la llegada a la meta del maratén del que va a ser medalla de oro en unos
juegos olimpicos...]. Ahora bien, aunque no sean equiparables, es conocido que el
dolor suele ser un importante antecedente del sufrimiento. De hecho los pacientes
informan de sufrimiento a causa del dolor cuando sienten que éste esté fuera de con-
trol, cuando resulta abrumador, su fuente es desconocida, es crénico o se le atribuye
un significado horrible».'

El rasgo «abrumador» nos ayuda a comprender otro aspecto del sufrimiento.
Cuando pensamos en el sufrimiento, a Bayés, sirviéndose de las investigaciones de
Dennis C. Turk, «le sugiere una reaccién a un dolor tisular o emocional que implica
sentimientos de incontrolabilidad, indefension, desesperanza, intolerabilidad e intermi-
nabilidad, con predominio de las percepciones de incontrolabilidad e incertidumbre.
La incertidumbre sobre lo que sucederd y cuando ocurrird es fuente de ansiedad, ya
que impide a la persona saber qué debe hacer para prevenir lo que lo amenaza o
para paliar sus efectos».'” Otro experto en estos temas concluye: «Las personas que
padecen dolor -escribe Eric Cassell- declaran con frecuencia que tGnicamente sufren
cuando su origen es desconocido, cuando creen que no puede ser aliviado, cuando
su significado es funesto, cuando lo perciben como una amenaza importante. En otras

121 SOLER COMPANY, Enrique y MONTANER ABASOLO, M2 Carmen. 2003-2004. «Consideraciones bioé-
ticas en el tratamiento del dolor». Persona y Bioética 7-8 (20-21): 49-64, esp. 51.

122 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., p. 49.
123 CASSELL, EJ. 1982. «The Nature of Suffering and the Goals of Medicine». N Engl ] Med 306: 639-645.
124 BARBERO GUTIERREZ, Javier. 2004. «Sufrimiento y responsabilidad moral», art. cit., p. 152.

125 BAYES, Ramén. 2003. «La sociedad contemporanea ante el dolor y la muerte», art. cit., p. 70.
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palabras, cuando temen su prolongacion, reaparicion o intensificacion en el futuro sin
posibilidad de control».’ La cuestién esencial es que en las situaciones en que aparece
el sufrimiento, las personas perciben el dolor como una amenaza no Gnicamente en
relacion a sus vidas, sino a la continuidad de su existencia y a su integridad.’’ Por lo
tanto, no es el sintoma en si, sino el significado que dé a dicho sintoma lo que me
provocara el sufrimiento.

En opinion acreditada de Bayés, Chapman y Gravin son los autores que han efec-
tuado un andlisis mas depurado del concepto de sufrimiento. En efecto, Chapman y
Gravin definen el sufrimiento como «un estado afectivo, cognitivo y negativo complejo
caracterizado por la sensacion que experimenta la persona de encontrarse amenazada
en su integridad, por su sentimiento de impotencia para hacer frente a esta amenaza
y por el agotamiento de los recursos personales y psicosociales que le permitirian
afrontarla».'® Estos dos autores «mantienen que el elemento clave del sufrimiento lo
constituye la indefensién percibida, y definen este concepto como la percepcién por
el individuo de «la quiebra total de sus recursos fisicos, psicoldgicos y sociales».' En
este sentido, comenta Cabos Teixidd: «El sufrimiento aqui es un dafo percibido que
amenaza la integridad del self, self que es un constructo psicolégico que representa
un sentido de identidad subjetivo. Al ser entendido como amenaza o dano para la
integridad, el sufrimiento implica también una afectacién en el plano identitario, entre
aquello que uno espera de uno mismo y lo que uno hace o es»."** Desde el &mbito
clinico se ha trabajado mucho con esta definicién y en esta direccion.

Ramon Bayés, quien ha dedicado buena parte de su vida al mundo del dolor y el
sufrimiento desde la psicologia de la salud, sintetiza lo dicho en dos momentos: «una
persona sufre cuando:

a) experimenta o teme que le acontezca un dano fisico o psicosocial que valora como
una amenaza importante para su integridad psiquica u organica, y

b) al mismo tiempo, cree que carece de recursos para hacer frente con éxito a esta
amenazay.'!

Otro experto en bioética, Daniel Callaham, ha considerado importante profundizar
en la distincién entre dolor y sufrimiento, aunque reconoce que sus investigaciones no
han ido muy lejos. Para el concepto de dolor se sirve de la 28 edicién del Dorland'’s
lllustrated Medical Dictionary, dirigido a una audiencia més bien profesional, y lo
define como una «sensacién mas o menos localizada de malestar, angustia o agonia,

126 CASSELL, EJ. 1982. «The Nature of Suffering and the Goals of Medicine». N Engl ] Med 306: 639-645,
esp. 640, citado por Ramén BAYES. 2003, art. cit., p. 70.

127 Cf. CASSELL, Eric J. 2004. «Pain and Suffering». En Stephen G. Post (ed.). Encyclopedia of Bioethics 3rd
edition. Vol. 4. New York: Macmillan Reference USA, pp. 1961-1969, esp. 1963.

126 CHAPMAN CR y GAVRIN J. 1993. «Suffering and its relationship to pain». J Palliat Care 9:5-13, citados
por Ramén BAYES. 2003. «La sociedad contemporanea ante el dolor y la muerte», art. cit., p. 70.

129 1bid.
130 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., p. 40
131 BAYES, Ramén. 2003. «La sociedad contemporanea ante el dolor y la muerte», art. cit., p. 70.
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que es consecuencia de la estimulacién de terminaciones nerviosas especializadas.
Luego, Callaham afade: «En otras palabras, el dolor es lo que duele. Por el contrario, el
sufrimiento ni siquiera merece una definicién en un diccionario médico, y su ausencia
es en si misma reflejo del lugar poco claro que ocupa en la asistencia médica». Y en-
fatiza: «En el sufrimiento puede haber o no dolor, por lo que una mejor definicién del
mismo podria ser: una respuesta espiritual o psicolégica negativa frente a una situacion
angustiante de la vidax.'*?

El sufrimiento como dolor espiritual y experiencia total

Hay autores, como Chochinov, para quienes el sufrimiento es, sobre todo, un dolor
espiritual. Es una crisis espiritual y una pérdida de significado. Partiendo de sus investiga-
ciones con pacientes terminales, Chochinov analiza algunas de las dimensiones propias
de este fenémeno. Asi, el sufrimiento se desencadena desde diferentes dominios de la
experiencia del paciente. Puede surgir:

a) del &mbito fisico, dolor agudo;
b) del ambito psicolégico, ansiedad, depresion, desesperanza;
c) del ambito religioso, crisis de fe;

d) o del ambito social, desintegracién de las relaciones humanas.

El dolor espiritual no sélo se define en base a estos sintomas, sino que se determina
por su combinacién con otros comportamientos caracteristicos, tales como un sentimien-
to de estar a cargo de otros, una pérdida de dignidad o una falta de ganas de vivir»."*?

Vistas asi las cosas, el sufrimiento se produce cuando uno se ve forzado a desviarse
de su proyecto vital, cuando no tiene alternativa y, por tanto, contempla cémo se esfu-
man sus expectativas. Y Vasse, en su libro El peso de lo real, el sufrimiento, afirma que
el fenémeno del sufrimiento es consecuencia de un desgarramiento del cuerpo o del
espiritu producido por una alteracién derivada del incumplimiento de una expectativa.
En otras palabras, se origina cuando aquello que sucede va en sentido contrario de
aquello que uno habia imaginado que sucederia. El sufrimiento aparece cuando uno
no se encamina por donde querria, de manera que su proyeccion se altera.'**

Parafraseando a Vasse, Cabos Teixidd resume su pensamiento con estas palabras:
«A través de este desgarramiento, que también es un descarrilamiento, uno se des-
cubre a si mismo; el yo se vuelve no yo y escapa a cualquiera de las imagenes que lo
representaba anteriormente...El sufrimiento aparece cuando la imagen interna de la
persona que lo experimenta fenece y ésta presencia su desapariciéon. Cuando Vasse

32 CALLAHAN, Daniel. 2004. «Dolor y sufrimiento en el mundo: realidades y perspectivas», en Ramén BA-
YES (dir.). 2004. Monografias Humanitas 2. Dolor y sufrimiento en la préctica clinica. Barcelona: Fundacién
Medicina y Humanidades Médicas, pp. 5-16, esp. 9.

133 CHOCHINOV, H. M. 2006. «Dying, Dignity, and New Horizons in Palliative End-of-life Care». CA: A
Cancer Journal for Clinicians, 56: 84-103, esp. 84, citado por J. CABOS TEIXIDO, op. cit., pp. 41-42.

13VASSE, Denis. 1985. El peso de lo real, el sufrimiento. Tr. A. Dreyzin. Barcelona: Gedisa, p. 14, citado por
J. CABOS TEIXIDO, op. cit., pp. 42-43.
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habla de sufrimiento no se refiere Gnicamente a este fendmeno en términos fisicos o
psiquicos, sino que también alude a la ruptura de una historia, al surgimiento de un
sujeto en el tiempo».’* Es la invitacién a «convertirse en otro de lo que imagino ser,
a nacer como sujeto para otroy, dira Vasse.

El sufrimiento es una experiencia que incide sobre la totalidad de las dimensiones
de la persona: «El sufrimiento es un fenémeno omnipresente en la vida humana, rela-
cionado con la moralidad y con la conciencia de muerte. Aunque algunos sufrimientos
parecen intrinsecos, no todos son inevitables o necesarios. Su reparto en la condicion
humana es opaco, es algo inexplicable. Uno nunca logra responder a la pregunta de
por qué unos sufren tanto y otros no. Este emerge sin ninguna razén o constancia. Y
aunque a menudo las ciencias lo han intentado estudiar, no se ha investigado tanto
qué sea en si, como sus manifestaciones, lo que lo produce».’ Las ciencias creen que,
entendiendo las circunstancias que lo provocan, se comprendera qué es en si mismo.
Pero las cosas no son asi. Las circunstancias o el contexto no son el significado del
sufrimiento. Mas bien Miller considera que Gnicamente, desde el nivel del significado,
aunque éste sea tinico en cada individuo, es desde donde se confeccionara un sentido
y una aproximacion universal al mismo."” Pero el tema del «sentido» del dolor sera
objeto de estudio mas adelante.

Lo tragico del dolor y del sufrimiento es que, como manifiestan los propios afectados,
cada vez se sienten mds solos y cada vez tienen menos posibilidades de «compartir»
su propia experiencia. Unas veces, por no querer lastimar a sus seres queridos y otras,
para no ser objeto de desprecio de los demas. Digamos que el sufrimiento es mas que
una prescripcion médica: «El sufrimiento es una experiencia personal multidimensio-
nal. Quien realmente conoce cudl es su auténtico significado es el propio afectado.
‘Sufrimiento’ es una palabra que se define en cada cual, a partir de su experiencia. El
sufrimiento estarfa también relacionado con la ansiedad, la preocupacion, la agitacion
y la pérdida de paz. El sufrimiento es un no sentirse en paz con uno mismo; es estar
solo en pensamientos y sentimientos, queriendo desesperadamente compartirlos,
pero temiendo comunicar cémo uno se siente, pues a menudo el que sufre protege
de su desdicha tanto a los otros como a si mismo. El sufrimiento es mas de lo que uno
anuncia de él, aunque uno grite para revelarlo».'*

CONCLUSION

Para nada resulta sencillo ni claro diferenciar el sufrimiento del dolor. Puesto que
se trata de un fenémeno subjetivo, el sufrimiento no se puede seccionar con un bis-
turi. Autores como Ferrell y Coyle™? han sacado diez caracteristicas que definen su

135 CABOS TEIXIDO, J., op. cit., p. 43.
36 |bid., p. 45.

¥ Cf. MILLER, R. B. 2004. Facing Human Suffering: Psychology and Psychotherapy as a Moral Engagement.
Washington: American Psychological Association, p. 63, citado por J. CABOS TEIXIDO, op. cit., pp. 54-46.

138 CABOS TEIXIDO, Jordi. 2013, op. cit., p. 46.
199 FERRELL, B. y COYLE, N.2008. The Nature of Suffering and the Coals of Nursing. New York: Oxford
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compleja naturaleza y, con ellas, llegamos al final:

1 «En primer lugar, el sufrimiento es una pérdida de control. La gente que sufre, a
menudo, se siente indefensa y atrapada, incapaz de escapar de sus circunstancias.

2 En segundo lugar, el sufrimiento, en muchos casos, se asocia con la pérdida de alguna
relacién, de alglin aspecto de si mismo, o de alguna dimensién fisica.

3 En tercer lugar, este fenémeno es una experiencia sumamente personal.

4 En cuarto lugar, el sufrimiento siempre se vincula a un sinndmero de emociones,
incluidas la tristeza, la angustia, el miedo, el abandono y la desesperacion.

5 En quinto lugar, el sufrimiento se relaciona con el reconocimiento de la propia mor-
talidad, con su segura posibilidad.

6 En sexto lugar, detras del sufrimiento siempre yace la pregunta del porqué. La persona
que sufre necesita significar lo que le atormenta y en ello se interroga.

7 En séptimo lugar, el sufrimiento se relaciona con una separacién del mundo, un aisla-
miento que manifiesta una dualidad. Por un lado, la persona que sufre experimenta
una intensa soledad y anhela las relaciones con los otros, pero, por otro lado, al
mismo tiempo, se siente angustia por su dependencia de los demas.

8 En octavo lugar, el sufrimiento, en tanto que afecta a la totalidad de la persona, a su
ontologia, se relaciona con una angustia espiritual.

9 En noveno lugar, el sufrimiento no es sinénimo del dolor, pero estd estrechamente
relacionado con él. El sufrimiento es el dolor que persiste sin significado, aquello
que queda sin responder.

10 En décimo lugar, el sufrimiento participa de una dimensién comunicativa y se des-
encadena y aumenta cuando la persona atrapada en su desdicha se siente muda, ya
sea porque no tiene palabras para expresarlo o porque sus sollozos no son atendidos
por nadiex.

Habiendo alcanzado estas precisiones conceptuales y evidenciando sus dificultades,
no parece tan crucial diferenciar estos dos conceptos, dolor y sufrimiento. Pues ambos
términos estan involucrados en la tnica y misma persona. Dependiendo, a ese mismo
individuo, unos dias le dolera el cuerpo y otros dias, el alma y, a veces, el dolor serd
«total». Y, por tanto, debido a cuestiones practicas, se puede utilizar de forma indis-
tinta «dolor» y «sufrimiento», sabiendo que una palabra se refiere mas a lo biolégico,
y la otra a la subjetividad. Para la persona que estd inmersa en el sufrimiento (homo
patiens), aunque no le dé igual, no le es prioritario conocer los diferentes lenguajes del
dolor: fisico, psiquico, social, moral o espiritual, sino luchar con todas sus fuerzas para
erradicarlo de su entorno totalmente.

University Press, pp. 108-109, citados por J. CABOS TEIXIDO. 2013. op. cit., p. 47.
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AGONIA DE GETSEMANI®

René Gonzalez Regorigo OAR

Presentacion

La muerte de JesUs se nos ha presentado siempre como acontecimiento salvifico de
primer orden; pero antes de llegar a tal hecho es necesario permanecer en el Huerto
de Getsemani, que tanto significé para Jesus: la agonia y su oracion.

«Esta oracion es en el fondo un encuentro entre la voluntad humana de
Jesucristo y la eterna voluntad de Dios, que en ese momento se manifiesta
como voluntad del Padre acerca de su Hijo. El Hijo se habia hecho hombre
precisamente para que este encuentro quedase lleno de la verdad sobre
la voluntad y sobre el corazén humano, que quiere evitar el mal, el sufri-
miento, el juicio, la flagelacién, la corona de espinas, la cruz y la muerte.
Se habia hecho hombre para que sobre la base de esa verdad se revelara
toda la grandeza del Amor, que se expresa a través del don de si mismo,
en el sacrificio: «Tanto amé Dios al mundo, que le dio su unigénito Hijo»
(Jn 3, 16). En esta hora el «eterno Amor» debe hacerse realidad con el sa-
crificio del corazén humano. 1Y cémo se realiza! El Hijo no rehusa ofrecer
su propio corazén para que se convierta en altar, un lugar de completo
aniquilamiento, antes atin de que lo sea la cruz»'.

¢Coémo puede olvidar el cristiano la angustia de Jesds en el huerto de Getsemani?
«No se haga lo que yo quiero, sino lo que quieres Ti». En ese querer del Padre es donde
se muestra su gran misericordia para con nosotros; lo que no significa, ni mucho menos,
que la aceptacion sea simple y facil para Jests de Nazaret. Esto es lo que vamos a tratar
de exponer en este estudio.

La agonia del huerto es, quizd, el misterio de la vida de Jesis que mds turba y
desorienta. Esta imagen de un Dios temblando empavorecido, tratando de huir de la
muerte, mendigando ayuda, es algo que ni la imaginacién mas calenturienta hubiera
podido sonar. Puede resultar demasiado duro escuchar estas palabras de un Dios que se
humilla. Pero, ¢acaso esto le resta divinidad? Sin duda que no. Nuestro objetivo en este
articulo es leer las reacciones humanas de Jess partiendo de la certeza de su divinidad.

* Este articulo fue publicado en la revista de la Orden de los Agustinos Recoletos, «Mayéutica» en el n2.26
(2000) pags.377-473. Le agradecemos a la direccién de la revista la autorizacién para ser publicado.

' K. WOJTYLA, Signo de Contradiccién, Madrid, BAC, 1979¢, 191.
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La sintonia con este relato es muy familiar. Las noches, las crisis, son necesarias para
los seguidores de Jests, pues por ellas Dios nos conduce a un seguimiento por donde
él quiere, no por donde nosotros nos empenamos. Nos saca de donde estdbamos
instalados, en lo finito, para llevarnos a otros ambitos, siempre mayores, a lo infinito;
cada vez mas préximos a la «Cercania de Dios». Porque no tenemos ninguna duda
aqui: Dios todo lo conduce para bien de sus elegidos.

«La oracion de Getsemani perdura todavia. Frente a cualquier prueba
del hombre y cualquier prueba de la Iglesia hay que retornar a Getsemani
para aceptar esa participacion en la oracion de Cristo Sefor. Esta oracion
—seg(n el criterio y razonamientos humanos— no fue oida. Pero al mis-
mo tiempo, en virtud del principio: «no son mis pensamientos vuestros
pensamientos, ni mis caminos son vuestros caminosy (Is 55, 8), significd
el principio de la gran conquista, el inicio de la obra redentora en la que
el hombre y el mundo beben siempre, porque en la Redencién se ma-
nifesté y se manifiesta continuamente cémo y cuanto ha amado Dios al
hombre y al mundo (Cf. Jn 3, 16). Y, asi, la oracién de Getsemani fue y
sigue siendo escuchada»’.

Por dltimo, me gustaria terminar esta presentacion con unas palabras de Bernanos
que orientan un modo de acercarnos a la lectura de este episodio:

«Mi fragilidad no es una simple humillacién humana que él me impone, sino el
signo de su voluntad sobre su pobre siervax®.

1. EXPOSICION EXEGETICA
I. Introduccién

El episodio sobre el que se centra nuestra atencion es la agonia de Jests en Getse-
mani, narrada por los tres sindpticos* e insinuada por Juan®.

Juan no lo relata, ya que encuentra dificil la incorporacion de esta escena. En su
evangelio todos los relatos de la Pasién, desde el principio hasta el final, son represen-
tados como el triunfo de JesUs, su exaltacion, por lo que son omitidos los episodios de
este tipo®. Nunca debemos perder de vista que cada evangelista tiene su propio estilo
a la hora de comunicar una ensefanza.

2 Ibid., 194-195.

3 G. BERNANOS, Didlogos de Carmelitas, Madrid, Encuentro, 1992, 19.
“Mc 14, 32-42; Mt 26, 36-46; Lc 22, 39-46.

°Jn18,1.11; 12, 27-29.

© Cf. R. E. BROWN, Incidents that are in the Synoptic Gospels, but dispersed in ST. John (The agony in the
garden...), en Catholic Biblical Quarterly, 23 (1961), 143-148. Sin embargo, conoce la retirada de Jests al
huerto con la que inicia el relato del prendimiento, alude al céliz que ha de beber y, en otro contexto,
aparecen curiosamente varios términos y expresiones andlogos a la escena sinéptica de la agonia de Jests.
En Juan 12, 23-28, Jes(s es presentado como desgarrado por emociones conflictivas, aunque en un retrato
sereno y sublime del Maestro tal como gusta pintarle el cuarto evangelio.
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En la economia de toda la narracién de la Pasion, la escena de Getsemani tiene un
papel importante, no sélo porque es su comienzo, sino ademds porque ofrece la clave
de lectura de todo cuanto sigue. De hecho, en la larga narracién de la pasion se entre-
lazan dos lineas: una superficial, que cuenta los acontecimientos y lo que los hombres
hacen a Jests, y otra, mas profunda, que revela lo que Jests ha experimentado en su
intimidad. La escena de Getsemani pertenece a esta segunda, abriéndonos un espacio
para contemplar la pasién interior de Jests y permitiéndonos ver la pasién desde dentro’.

Marcos nos ofrece el bosquejo esencial de la escenay, en conformidad con su estilo
vivaz, coloquial y arcaico, cuenta los hechos en su cruda realidad. Mateo en conjunto
concuerda casi literalmente con Marcos; preocupado, sin embargo, por expresarse bien,
mantiene en su narracién un tono mas igual, digno y claro teniendo mayor considera-
cién con Jesus y sus discipulos. Lucas procede con mas libertad; abrevia y simplifica
considerablemente el texto de Marcos, suprimiendo o atenuando todos los rasgos que
pudieron ser entendidos como un debilidad humana en Jests; presenta ademas, el dato
de la aparicion del angel, que viene a confortar a Jests y el sudor de sangre®.

Los cuatro evangelistas marchan uno al lado del otro e invitan a una comparacion
que haga destacar sus caracteristicas personales, sus relaciones reciprocas, sus tradiciones
comunes o diferentes, sus fuentes y la manera peculiar de utilizarlas. Esta comparacion
la trataremos poner de manifiesto en el apartado primero en el que damos un paseo
por la historicidad y la tradicién. Después, en los apartados segundo y tercero, trata-
remos de leer cada uno de los evangelios en si mismos, a fin de descubrir mejor las
particularidades de estilo o de pensamiento propias de su autor®.

1) Historicidad del relato

Nos encontramos con un episodio que tanto en los sinépticos, y en cierto modo
Juan, ha suscitado una gran polémica entorno al problema histérico del mismo; por lo
cual lo primero que debemos hacer es acercarnos a una posible solucién del problema
que aqui se nos va a plantear.

Durante mucho tiempo se estimaba el valor histérico de un relato por la autoridad
de los testigos, tanto entre los catélicos como entre los protestantes. Asi, por ejemplo,
Lietzmann'® incluia este relato entre los cuatro que habia transmitido el apdstol Pedro.

7 B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, Salamanca, Sigueme, 1997, 17.
8 C. MATEOS, Los relatos evangélicos de la Pasion de Jesds, Valladolid, Estudio Agustiniano,1978, 9.
° P BENOIT, Pasién y Resurreccién del Sefior, Madrid, Fax, 1971, 10.

10 «Lietzman claimed the special witness of Peter for the four sucessive pericopes in Mk 14, 26-72, beggining
with the prediction and the ending with the account of his denial. To each of these scenes, he argues, Peter
is quite central, and they abound in vivid detail. But even granting this and influence of the community in
the formation of the account, Lietzman sees no ground for disputing, as do Bultmann and Dibelius, its basic
historicity, especially since the community cannot be credited with inventing a narrative so obviously at odds
with its own theological idealization of the voluntary suffering of the Son of Cod» ). WARREN HOLLERAN, The
Synoptic Gethsemane, a Critical study, en Analecta Gregoriana, 191 (173), 122.

" Nos estamos refiriendo al «Anuncio de la Pasiény, «Traiciény, «Prendimiento» y «Las Negaciones». «Tenemos
fuertes argumentos para considerar petrino este relato, que es uno de los mds vivos de toda la Pasién. Un
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Por el contrario, Dibelius' recusaba cualquier testigo ocular y sélo vefa en él una
construccion literaria elaborada a partir del Antiguo Testamento. Ahora bien, para
decidirse a favor de una de estas opiniones, ¢basta con discutir acerca del suefo
que tenian los apostoles mientras ocurrian los hechos o este intenso drama?; ¢acaso
escucharon los ap6stoles las palabras de Jests?; écomo responder a estas preguntas si
el texto no dice nada?

a) Algunas opiniones

Ante tales cuestiones o interrogantes, nuestra respuesta debe ir guiada por una
actitud un tanto prudente, ya que no podemos contestar de cualquier modo y esta
en juego el sentido y fin de esta escena. R. Bultmann dice que se trata de un relato
totalmente legendario y M. Goguel lo define como un relato alegérico™. Una postura
interesante puede ser la que adopta R. Schnackenburg', quien relata la influencia de
la comunidad primitiva en el relato.

Ante tales posiciones, se puede decir que un estudio atento aportarfa que la vivencia
de Jests en este drama no podia ser una invencion, ya que la pena y el sufrimiento del
Hijo del hombre dejaron una huella no facil de borrar para toda aquella persona que
tenga cierta sensibilidad respecto al dolor o sufrimiento. La pregunta seria: ¢éde donde
podemos deducir esta impresion? La solucion la encontramos tanto en el elemento
descriptivo como en las mismas palabras de Jesds, puesto que nos sitia muy cerca
de los hechos originales e insintia algo que trasciende el relato mismo. ¢Por qué se
dice que JesUs, a diferencia de los martires, que aceptaron la muerte con serenidad,
«empez0 a afligirse y a angustiarse»? ¢Por qué toma consigo a Pedro, Santiago y Juan?
¢Por qué dice: «entristecida esta mi alma hasta la muerte»? ¢Cual es el caliz que debe
ser apartado? ¢Por qué manda Jests a sus discipulos que estén en vela? ¢Cual es el
significado de la hora.?

Estas son algunas de las cuestiones que suscita este relato sorprendente. Por tanto,
podemos decir que dista mucho de reflejar intenciones doctrinales posteriores y mas
bien, ¢por qué no pensar que cuando lleg6 a escribir Marcos ya se habian perdido
muchos de sus elementos?

relato que deja tan mal a Pedro y a todos los demds discipulos sélo es concebible si depende del testimonio
del mismo Pedro.» V. Tavior, Evangelio segtin san Marcos, Madrid, Cristiandad, 1980, 666.

12 Cf. ). WARREN HOLLERAN, The Synoptic Gethsemane, a Critical study, 123.

3 «Debate on the historicity or legendary origin of the accounts Jesus' prayer Gethsemane before his arrest is
familiar. R. Bultmann has described it is as originally an individual story of a through going legendary Character,
and M. Goguel claimed that «le recit ne peut, tout au plus, avoir qu' une valeur symbolique». B. SAUNDERSON,
Gethsemane; the missing Witness, en Revista Biblica, 70 (1989), 224.

" «Los narradores mds antiguos no se preguntaron si los discipulos medio dormidos, y especialmente Pedro,
pudieron percibir o escuchar algunas de las palabras de Jesds. Se sabia la angustia mortal de Jests y también
sus narraciones con el Padre, y de acuerdo con ello se formulé la oracién de Jesds. En conjunto la narracién
se formé mucho después y se inserté antes del Prendimiento de Jestis» R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin
San Marcos, Il, Barcelona, Herder, 1973, 271.

' «Muchos exegetas comparten la opinién de Rawlison, de que la base del relato es sin duda alguna histérica
y estd fuera de los limites de toda invencién» V. TavLor, Evangelio segtin San Marcos, 666.
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Por lo que se refiere a lo esencial de la historia, el acontecimiento debié de tener
lugar de noche, la vispera de la Pasion, inmediatamente después de la cena, en el
huerto de Cetsemani, en el monte de los Olivos. Segtin los datos que conocemos por
los evangelios, debia ser este huerto propiedad de algtn discipulo o amigo de Jesus, ya
que JesUs, seglin costumbre’, se reunfa alli muchas veces con sus discipulos'”. Ahora
JesUs se aparta de sus discipulos para orar al Padre; asi lo habfa hecho al comienzo de
su vida publica retirdndose al desierto; era el momento clave de comprometerse con
el anuncio del Reino de Dios', y lo hace al caer de la noche, antes de entrar en las
tinieblas del ficticio fracaso. La pasion es la prueba dltima.

b) ¢Qué nos dicen los evangelios™?

Sobre este fondo, substancialmente idéntico, los relatos sinépticos son bastante
diferentes.

Mientras que Mateo y Marcos siguen un esquema parecido (divisién de los discipu-
los en dos grupos, triple oracion, triple retorno hacia los discipulos), Lucas presenta un
relato mas sencillo y hasta ignora la confesién que hace Jests de su miedo y su tristeza.
Como podemos ver, nos situamos ante dos presentaciones diferentes; sin embargo,
cuando se escriben obras acerca de la vida de Jesus, se suelen combinar las diversas
presentaciones con la esperanza de obtener un relato completo, tarea no facil de he-
cho, lo cual puede dar lugar a una versién un tanto ficticia. Démonos cuenta que nos
movemos en el campo de un mensaje concreto y un estilo propio.

Lucas enmarca la oracién de Jests en una doble invitacién a orar para no caer en el
poder de la tentacién, indicando con ello cual es el objetivo de su relato. Por su parte,
Mateo y Marcos, mediante la triple oracién y el triple retorno hacia los discipulos, pa-
recen sistematizar un mensaje distinto; si Marcos parece encontrar un significado en el
suefio de los discipulos, que Jesls constata por tres veces, Mateo confiere a la oracion
continuada un significado intencional.

También Juan evoca la turbacién de Jests ante la hora que ha llegado. Por tanto, los
cuatro evangelistas han querido presentar la actitud de Jests ante su muerte inminente.

¢) Conclusion

Nos parece segura la historicidad en sentido amplio del episodio. Jesis experimen-
t6 la angustia y el desgarro entre su condicién humana y sus més intimos deseos, y el
destino que le sobreviene. Esto no quiere decir que haya que entender las narraciones
en si como histéricamente seguras. La forma de contar esta experiencia no necesaria-
mente es histérica®.

6 Cf. Lc 21, 37.

7Cf. Jn 18, 2.

' Cf. Mc 1, 13-35.

9 Cf. X. LEON-DUFOUR, Jesds y Pablo ante la muerte, Madrid, Cristiandad, 1982, 116-117.

20 «Discutir la historicidad de las narraciones evangélicas significa discutir los fundamentos mismos del
cristianismon. Cf. A. FeuiLLet, El significado fundamental de la agonia en Getsemani. Teologia de la Cruz, 130.
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A un acontecimiento histérico apuntan Getsemani, nombre de lugar y apresamiento
de Jesus, ligado a ese lugar. Si el maestro pasé alli su Gltima noche, es fidedigno el
recuerdo de una oracién intensa en la sospecha anticipada de su destino. Si pasamos
a los detalles, veremos que la oracion y el relato fueron orquestados teolégicamente,
como veremos en el estudio que haremos después de cada uno de los textos?'.

Aunque no se pudiera estar cierto de cada una de las palabras, y aunque se sienta
en estos textos un perfil pedagogico y sintético, nos encontramos con que el fondo de
la narracion demuestra ser una experiencia ciertamente vivida. También hay quien ha
dicho que esta narracién ha sido inventada o se trataba de una mera leyenda. ¢Pero
coémo atreverse a inventar una escena tan impresionante para la fe, como el pavor de
Jests ante la muerte? Si tal escena ha sido narrada, ha tenido que ser verdadera. Para
confirmarlo esta aquel pasaje de la carta a los Hebreos, donde el autor parece que
hace ciertamente alusion a la agonia de Jests cuando dice que Cristo es sacerdote
eterno: «El cual, habiendo ofrecido en los dfias de su vida mortal ruegos y siplicas con
poderoso clamor y lagrimas a quien podia salvarle de la muerte, fue escuchado por su
actitud reverente, y aun siendo Hijo, con lo que padeci6 experimenté la obediencia; y
llegado a la perfeccion, se convirtié en causa de salvacién eterna para todos los que le
obedeceny» (Hb 5, 7-9). Son palabras que no nos atreveriamos a proferir por cuenta
propia: «Llegado a la perfeccion». Claro que Jests era perfecto desde su nacimiento,
pero por ser nuestro hermano mayor pasé por nuestros caminos y quiso ser tentado,
no como nosotros por el pecado interior, sino por la seduccién exterior, por el deseo
legitimo de escapar de la muerte. Pero quiso escogerla por nosotros. Ha podido «ex-
perimentar la obediencia» para responder a su Padre: «no sea lo que yo quiero sino lo
que quieras Ta». Por esto la humillacién del Sefior es inmensa?®2.

¢Acaso es ficcion que el mismo Hijo de Dios se haga débil como el resto de los
hombres y se humille como nadie? De este modo podemos decir que:

«No se puede negar que estas narraciones tienen un ntcleo histérico,
ya que es completamente inverosimil que la comunidad primitiva haya
inventado escenas (se refiere también a las tentaciones) aparentemente tan
contradictorias con el sefiorio del Resucitado, que se proclama en Pascua.
De hecho, estas pericopas han sido crux interpretum en la historia de la
reflexion cristiana»?.

2) Problemas acerca de la composicién de la escena (Tradicién)

Una vez que hemos intentado definir la historicidad del relato, nos enfrentamos
ahora con la composicion de la escena, la cual no esta exenta de dificultades.

Si tomamos como guia el relato de Marcos, siendo éste el mas antiguo segin los
grandes exegetas®*, nos encontramos que algunos de estos especialistas han sido im-

21 Cf. ). GNiLka, El evangelio segtn san Marcos, Il, Mc. 8,27-16,20, Salamnca, Sigueme, 1986, 309.
22 Cf. P Benorr, Pasion y Resurreccion del Sefor, 35.
2 B. Forte, En memoria del salvador, Salamanca, Sigueme, 1997, 31-32.

2 Cf. ). M. Casciaro-). M. MoNFORTE, Jesucristo, salvador de la humanidad, Pamplona, EUNSA, 1996, 326.
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presionados por el hecho de que la agonia de Getsemani aparece de modo ordenada
y que apenas se la puede «tocar» sin lograr danarla o estropearla.

a) Diversos métodos de investigacion

De hecho, los que consideran que la presente narracién es una creacién de Marcos
a partir de tradiciones diferentes, acentdan el excesivo dramatismo que crea Marcos
en su narracion. Hay otros que utilizan el método de la concordancia como medio de
hallar un posible indicador de antigliedad. Comparan a Juan con Marcos, pero piensan
que Juan representa una tradicién independiente de Marcos. ¢Por qué? Precisamente
porque esta escena estd omitida en Juan, como lo podemos comprobar en el mismo texto
evangélico: 18, 1-3 presenta a Cristo cruzando del Cedrén al huerto e inmediatamente
viene el arresto. Si queremos conseguir el mismo efecto, tendriamos que unir en Marcos
los versiculos del 14, 26 al 14, 32y estos al 14, 43 omitiendo el resto de los versillos. De
Lucas, tras largas discusiones, se dice que se inspiré en una fuente independiente que
compite con Marcos en antigliedad y, de hecho, se ve que su narracion es mas corta®.

Finalmente, si usamos como guia la cohesién interna de Marcos vemos un notable
ntmero de duplicados o repeticiones (sobre todo en los vv. 35 y 36). Ante obvias repe-
ticiones y algunas incongruencias de Marcos, algunos exegetas han creido encontrarse
ante la fusion de dos tradiciones distintas: una cristolégica y otra parenética®. El tema
central de la primera seria la llegada de la hora y la angustia de Jesus, y su objetivo
mostrar quién es Jesus; todo el peso de la narracion recaeria sobre la oracién, en cuanto
que desvelaria la lucha intima de Jesus frente al designio del Padre. En la segunda, en
cambio, se centraria en los discipulos y el mandato de vigilancia; pretenderia indicar a
los cristianos el modo de superar la prueba. La oracién quedaria reducida a un simple
modelo de oracion cristiana: que recuerde el discipulo que sélo en la oracién puede
superar la prueba®.

b) Factores que han de ser propios de la primitiva tradicién

Sabemos por el estilo de Marcos que muestra cierta inclinacién a la creacion de
dobletes?® (Getsemani/Monte de los Olivos; Discipulos/Pedro, Santiago y Juan, etc...)
dentro de su mismo evangelio. ¢Cudl es nuestro punto de referencia? Uno lo podemos
tomar de los testimonios del Nuevo Testamento que contienen elementos de la escena
de Getsemani.

% Cf. R. BROWN, The Death of Messiah, |, Nueva York, Doubleday, 1994, 219.

% Entre los que adoptan este enfoque estdn K. G. Khun, Léon-Dufour y Lescow. Resulta muy interesante
el estudio realizado por R. Brown en Death of Messiah,l, 222-223, en el que se critican diversos estudios
presentados por otros exegetas (Linneman, Schenke y Mohn).

27 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 16.

28 «Are Peter, James, and John a doublet of the body of the disciple, since really the group has to be mentioned
for Jesus to call these individuals out? Is it the proximity of the two references that creates the impression
of duplication? The triplie going, praying, and coming back (which is not reported fully in Mark) has to be
broken down in order to find doublets. Moreover, a biblical style where synonimous parallelism of Hebrew
poetry makes elegant to say the same thing twice in different words weakens the value of composition. In
particular, Mark shows a penchant throught the Gospel for doublets of various types» Cf. R. BRown, The Death
of Messiah, 1, 224.
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Encontramos en Marcos, Juan y en la carta a los Hebreos? tres testimonios diferentes
de una tradicién, en la que resuena esa oracién angustiosa del Hijo al Padre para que
lo libre de la muerte ya muy préxima. Los tres, con diferente vocabulario, relatan esta
angustia. La carta a los Hebreos no especifica el momento preciso de cuando oré de
este modo; Juan sf tiene un material paralelo al relato de Marcos esparcido por los
capitulos 12, 14, 18; Marcos tiene esta misma oracion en 14, 32-42 y también una
oracion salmodiando en la cruz (15, 34). El tema del céliz esta situado en el lugar del
arresto tanto para Juan como para Marcos. Para ambos el contexto es el de la lucha
escatolégica con el mal. Sin embargo, en la escena de Marcos encontramos elementos
que no se encuentran en Juan de manera unitaria pero que si estan presentes en una
escena al final de su ministerio puablico (12, 23.27-29). En cuanto a la «hora» vemos
que se hace presente y comienza a resonar el salmo 42, 6-7 manifestando Jesls que
su alma estd muy triste y turbada®’.

En ambas tradiciones, aunque de distintos modos, refleja la asimilacién de esta
plegaria en las primitivas formas de oracion cristiana, por ejemplo, el Padre nuestro.
Se oyen repetidos los siguientes temas: Abbd (Marcos), Padre (Marcos y Juan), Hdgase
tu voluntad (adaptado en Marcos), Santificado sea tu nombre (Juan), No nos dejes caer
en la tentacion (Marcos)?'.

Si hemos prestado atencién, hemos captado que los mismos temas estan en
diferentes lugares en ambos evangelistas. Esto implica que la antigua tradicién o tra-
diciones las redactaron en el lugar que lo creyeron oportuno y de modo verosimil lo
pudieron insertar los dos evangelistas donde lo juzgaron mejor. Esto nos conduce a
que la oracién de Jesis expresada en esta escena no contenia en si un tiempo o lugar
determinado. Otra aportacion interesante puede ser que la influencia del salmo 42 y
de la primitiva oracién cristiana hayan sido expresadas diferentemente en cada tradi-
cién, es decir, en la de Juan y en la de Marcos y, por eso, probablemente es anterior
a la formacién de ambas?.

¢) Resumen

«Estas tradiciones han sido recogidas y mas o menos combinadas entre
si por los evangelistas que, seglin su temperamento, insisten sobre tal o
cual aspecto del misterio»?*.

22 No nos vamos a extender ahora en la carta a los Hebreos sino que hablaré principalmente de Juan y
de Marcos.

30 «The agreement of the three such witnesses would establish the antiquity of the tradition, not necessarily
its historicity». «Obviously Christian writers have made a positive lesson of the scene, but would they have
created such awardeness for the sake of a lesson that they can only draw tortuosly from it? If it was emba-
rrasing, why does Matt tone down Mark's account, and why does Luke completely bowdlerize it? Why does
Hebrews betray awareness of tension between being God's Son crying out to be saved from the death? As
I showed outsiders did not read it has a triumph and Christian preachers have been embarrassed by it». Cf.
R. BRowN, The Death of Messiah, |, 224, nota 12.

SUCA. Ibid., 225.
32 Cf. Ibid., 226.

3 P Benoit, Pasion y Resurreccién del Sefor, 34.
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Realmente es dificil llegar en este relato a su origen®*, pero si podemos asumir que
los primeros cristianos tenfan una tradicién de que antes de morir Jests luché orando
frente a su destino. No sabemos si retuvieron las mismas palabras que él usé y casi
estamos seguros de que no lo hicieron. Pero entendieron su oracién en términos como
la hora o el caliz, que en la tradicién de sus dichos habia usado para describir su destino
en el plan de Dios. Desarrollaron la tradicion de la oracién a la luz de los salmos y de
sus propias oraciones, las cuales fueron asociadas con el modo de orar de Jests, como
vemos reflejado en esta escena de Getsemani. Cada evangelista, y su tradicion antes
de ellos, conocieron diferentes formas de aquella tradicion y cada uno la desarrollé
de diferente modo.

«Estas diferentes presentaciones, lejos de contradecirse, se enriquecen
mutuamente. Hay aqui un misterio inconcebible e inefable: el Hijo del
hombre, el Hijo de Dios hecho hombre, sufre ante su Padre y acepta la
muerte»?>.

Hasta aqui no ha aparecido nada acerca del papel de los discipulos. Antes habfa-
mos hablado del tema de la hora, la angustia, el céliz, la voluntad de Dios en contraste
con lo que expresa Jesus, pero habfamos descuidado la importancia de los discipulos.
¢Qué podemos decir de ellos relacionados con la Tradicién? Hebreos y san Juan no
hablan de ellos, lo cual contrasta con Marcos, quien da una cierta relevancia al papel
de los discipulos en dicho relato. Jests aparece abandonado por los discipulos en esta
escena. ¢Fue la reaccién de los discipulos parte de una tradicién general mas primitiva?
¢Surgi6 de la interaccion entre la oracion y el contexto donde Marcos (o sus antecesores)
colocaron esta plegaria®?

La idea parenética es obvia en lo que pertenece a los discipulos; se nos estd dando
casi una leccion parabdlica. La naturaleza parabdlica del material se confirma por las
intimas similitudes con la parabola escatoldgica de Marcos 13, 34-37, con sus mandatos
de vigilar (tres veces) y no dormirse porque el Maestro puede venir mas de una vez.

3) Escandalo sobre el contenido de la escena

Si hemos hablado anteriormente de la polémica suscitada entorno a la historicidad y
a la tradicion no es menor el impacto surgido de esta escena. Del huerto de los Olivos
surge «otro» Dios, otra imagen de Dios, bien distinta, contraria incluso a lo que los
antiguos entendian por un Dios o por un sabio, lo contrario de lo que los modernos
presentamos como un genio o un superhombre.

El Jests de los evangelios es alguien que va hundiéndose en la realidad del hombre,
hasta asumirla en toda su plenitud, en la agonia del huerto y en la muerte que llega:

«Efectivamente; jamds escritor alguno hizo descender tan hondo a su

** «No es posible afirmar la unicidad de la tradicién, pero resulta extremadamente dificil descomponerla,
como prueban cada uno de los esfuerzos». Cf. J. Gnika, El evangelio segin Marcos, 11, 309.

3 P BeNoiT, Pasion y Resurreccién del Seror, 34.

36 Cf. R. BRowN, The death of Messiah, 1, 227.
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campedn y menos si vefa en él a un Dios. Esta imagen de un Dios tem-
blando, empavorecido, tratando de huir de la muerte, mendigando ayuda,
es algo que ni la imaginaciéon més calenturienta hubiera podido sofiar»?®’.

Los paganos greco-romanos un poco cultos tendrian conocimiento de la muerte de
Sécrates descrita por Platén. ¢Por qué fijarnos en la figura de Socrates? Precisamente
porque encontramos en este hombre una facil comparacion con Cristo en su actitud
respecto a la muerte, lo cual es muy significativo para nosotros ya que marca un modo
de ver y sentir la vida®. Sin embargo, nos separaremos de él cuando abordemos la
actitud de Jests en Getsemani.

Los dos, Socrates y Jests, son condenados a muerte porque con su verdad han
molestado. La razén de su condena es la absoluta fidelidad a su misiéon. Ninguno de
los dos ha tratado de eludir la condena huyendo. En este sentido puede decirse que
su muerte ha sido algo totalmente libre. Pero el problema es écémo enfoca cada uno
su muerte o en qué contexto se estdn moviendo?

a) Muerte de Sécrates

«Al tiempo tendio la copa a Socrates. Y él la cogid, y con cuanta se-
renidad, Equécrates, sin ninglin estremecimiento y sin inmutarse en su
color ni en su cara...»*’.

Sécrates acepta la muerte bebiendo el veneno con absoluta tranquilidad, sin ruegos
apasionados para que se le perdonara. Acept6 su destino animando noblemente a sus
seguidores a no entristecerse*®, ya que él iba a un mundo de perfecta verdad, belleza
y bondad, cuyas sombras se vislumbran aqui abajo.

b) Posible objecion

Los admiradores de Sécrates no tendrian conocimiento de la objecion judeo-
cristiana de que su tranquilidad estaba basada en una errénea concepcién de la vida
puesto que consideraba su existencia en un mundo de sombras. Esto significaba estar
muy lejos del mundo de los absolutos. Sécrates, por tanto, estaba viviendo aprisionado
en este mundo.

7. L. MarTiN DescaLzo, Vida y Misterio de Jests de Nazaret, 1ll, Salamanca, Sigueme, 19862, 204.

3 «Socrates y Jests, como realidad histérica, han ascendido a la categoria de paradigmas, como en los
tiempos arcaicos los hubo para el mito y la poesia. Presentan ellos en concreto la plasticidad humana en
las figuras como Gilgamés, Job, el siervo de Dios del Deutero-Isafas y los héroes de la tragedia griega se
contemplé miticamente. Los aspectos universales del mito- vivir es sufrir, obrar es superar el sufrimiento,
pero todo obrar grande fracasa- en Socrates y Jests se exhiben concretamente. Ambos han conmovido y
elevado como nadie, Sécrates como fil6sofo que se estrella contra el mundo y Jestis como hombre que tal
como es no tiene cabida en el mundo, que no esta atado sino a Dios». Cf. K. Jaspers, Los grandes fil6sofos.
Consideraciones de los hombres decisivos, Madrid, Tecnos, 19962, 236.

39 PLATON, Didlogos, 1ll. Fedén, Banquete, Fedro, Madrid, Credos, 1992, 140.

0 «Se opone a que se lamenten los amigos. «Corresponde irse en un piadoso silencio. Callad, pues, y con-
teneos». Pues busca comunién en el ambito sereno de lo verdadero; los lamentos no unen. Con palabras
amables despide a su mujer Jantipa. Estd ya mas alld de los ayes y de los lloros». Cf. K. Jaspers, Los grandes
filésofos, 126.
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©) ¢Qué significaba la muerte*'?

Consiguientemente, los oyentes o lectores imbuidos de los ideales platonico-socra-
ticos podrian reaccionar despectivamente ante la representacion que hace Marcos y
Mateo de Jests en Getsemani. JesUs se muestra muy turbado y preocupado, postrado
en tierra y rogando a Dios que lo librara de la muerte. Otra reaccién podria ser la de
aquellos que adoptan una actitud biblica primitiva al ver en la muerte un enemigo
que destruye todo lo que es bueno en la vida y que deja una existencia tenebrosa en
el Sheol. También encontramos otra manera de entender la muerte a finales del A.T,,
la cual se nos presenta como un modo mas positivo (apocalipsis de Isafas, Daniel,
Macabeos), pero la muerte sigue siendo un enemigo, aun cuando Dios capacite para
sobrellevarla*. Ante esto, éno estara de fondo la concepcion judia de la muerte que
representa Cristo en esta escena?

Con todo, aun argumentando con lo que venimos diciendo, esta manera de concebir
la muerte en el pueblo judio causarfa problemas. Encontramos ejemplos en el A.T. en el
que la muerte es afrontada con suma serenidad, es el caso de los martires macabeos*’.

«Eleazar, prefiriendo una muerte honrosa a una vida infame, marchaba
voluntariamente al suplicio del apaleamiento, después de escupir todo,
que es como deben proceder los que tienen valentia para rechazar los
alimentos que no es licito probar aun por amor a la vida» (2 Mac 6, 19-20).

«Dejando a los jovenes un ejemplo noble al morir generosamente con
animo y nobleza por las leyes venerables y santas» (2 Mac 6, 28).

d) Posibles reacciones

«Por qué, pues, se queja y lamenta y ruega que pase por él de largo
el miedo de la muerte, diciendo poco mds o menos: iOh Padre, si pudiera
pasar de largo este caliz!?»*.

Celso ve en el Getsemani el modo de atacar la divinidad de Jests*, pero serd Ori-

#1'G. Von Rad presenta una exposicién acerca de la mentalidad semita entorno a este tema de la muerte.
Una vision muy interesante es que para Israel el dominio de la muerte se extendia muy adentro en la regién
de los vivos. Debilidad, enfermedad, cautiverio y opresién del enemigo son ya una especie de muerte. La
muerte podia ser causa de muchas pruebas para Israel, pero nunca llegé a ser el problema que amenazara los
fundamentos de su fe. Se la concebia mas como una pregunta dirigida al hombre que a Dios, pues, debido
a la idea de la accion fatal, todas la perturbaciones de la vida, todas las enfermedades eran una verdadera
sacudida para el interesado. Los sufrimientos conducian asi directamente a la penitencia y a un examen
con Dios, en cuya alteracién se sospechaba su causa. El hombre se vefa interrogado por su sufrimiento. Cf.
G. Von Rad, Teologia del Antiguo Testamento, |, Salamanca, Sigueme, 1972, 473-478.

42 Cf. R. BRowN, The death of Messiah, 1, 217.
S Cf. Ibid., 217.
(Cf. ORiGENES, Contra Celso, 11, Madrid, BAC, 1967,131.

# «Origenes no se entretiene en refutar errores, pero accede a la peticion de Ambrosio, su protector, y nos
da la obra apologética Contra Celso. Este, portavoz, de la sabidurfa griega, reducia el cristianismo a una
manifestacion cultural, como aportacién ética a la sociedad, pero incomparable a la filosofia griega. No
admitia en el judaismo ni en el cristianismo valor divino de revelacién, negaba la divinidad de Jesucristo
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genes quien se encargue de responder esta cuestion; éste dira que Celso ha falseado
la frase evangélica y omite lo que esta inmediatamente escrito después: «no como yo
quiero, sino como quieras Ta». De este modo se pone de manifiesto la aceptacion
de la voluntad del Padre y su propia grandeza de alma*. Podriamos encontrar otros
ejemplos (Porfirio, Juliano), que atacan este modo de sentir de Jesus.

Conclusién

El pasaje puede decirse que ha creado un conjunto de habladurias entre los te6-
logos y los predicadores. Estos intentan justificar la oracion de Jesus frente a la hora o
el céliz diciendo que Jesis no esta realmente pidiendo ser librado de la muerte ni esta
pensando en su propio sufrimiento sino en todos los pecados del mundo®’.

Para un griego o un romano, un sabio es la imagen del desapego perfecto, de la
impasibilidad ante el dolor. Sin embargo, la grandeza de Jesus estd en que no teme la
turbacién frente a la muerte. Superar o esconder la propia turbacién para mostrarse
sereno y digno es un ideal griego. El ideal del hombre biblico, en cambio, estd en no
romper la relacién con Dios, que continta siendo Padre incluso en la turbacién. La
de Jests es una acogida dolorosa en la verdad*. El ideal griego es el dominio de si; el
biblico la fidelidad a Dios. Jestis mantiene la mirada seria y realista sobre la muerte y,
al mismo tiempo, encuentra la libertad y, por tanto, la dignidad frente a ella*.

«Dicho por un creyente, esto puede parecer paradéjico: El ideal es
Sécrates, no Jests. Sin embargo, mi Dios es Jests. Socrates es el héroe,
la excepcion, no todo hombre. En Getsemani, en cambio, Jests es cada
hombre. Sécrates muere como querriamos morir. Jesis como de hecho
se muere»°°.

4) Contexto del relato
a) La Pasion

El relato estd encuadrado dentro del contexto de la Pasién y Muerte. Los intérpre-
tes estan generalmente de acuerdo en que esta parte de la tradicion evangélica fue la
primera en adquirir una estructura fija. Ninguna otra etapa de la vida de Jests se narra
con tanto detalle o con un acuerdo tan estrecho entre las fuentes®'.

y ridiculizaba los evangelios». Cf. Teodoro Martin en Origenes, Exhortacién al martirio, Sobre la oracion,
Salamaca, Sigueme, 1991, 13.

46 Cf. Oricenes, Contra Celso, 11, 131.

4 Cf. R. BROWN, The Death of Messiah, |, 218.

4 Cf. X. LEON-DUFOUR, Jesus y Pablo ante la muerte, 119.
49 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 62.
0 Ibid., 63.

S1Cf. ). A. FITZMYER, Comentario biblico San Jerénimo, Ill, Nuevo Testamento, |, Madrid, Cristiandad,
1971, 277.
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En los cuatro evangelios la historia de la Pasién es un relato continuado. Coinciden
en lo fundamental. Presentan también pasajes propios, que se complementan entre si,
tanto por los datos exclusivos que aportan como por los matices de enfoque teoldgico
peculiar de cada evangelista. Los mds parecidos entre si son los relatos de Marcos y de
Mateo. Lucas se aparta un tanto de ellos y todavia mas se distancia Juan. Los evangelios
son como cuatro cuadros del mismo objeto, vistos desde dngulos diversos, pero que,
tomados en su conjunto, proporcionan una vision mas completa que cada uno por
separado™.

b) Contexto proximo
b1) Marcos y Mateo

El capitulo 14 de Marcos y 26 de Mateo, en los que esta presente este episodio de
la agonia de Getsemani, tienen el mismo desarrollo o secuencia. En anteriores capitulos
se ven encuentros hostiles, discusiones, palabras admonitorias y anuncios de presente
y futura destruccion que han sefalado la venida de Jesus a Jerusalén.

Faltando dos dias para la celebracién de la Pascua, los sumos sacerdotes y los letra-
dos buscaban apoderarse de Jests con una estratagema y darle muerte. Pero esto no
se podia llevar acabo durante las fiestas, puesto que se podia amotinar el pueblo (Mc
14, 1-2; Mt 26, 1-5). Mientras tanto, en Betania (Mc 14, 3-9; Mt 26, 6-13) una mujer
derrama un frasco de mirra sobre la cabeza de Jests. Algunos discipulos consideraron
un «despilfarro»; sin embargo Jests reprende a los discipulos porque la mujer ha hecho
una «buena obra conmigoy. Jes(s interpreta la actuacion como una preparacion de su
sepultura. El acto de auténtica justicia de esta mujer sera recordado porque representa
una uncién y ha actuado con fe sincera.

Los lectores se dan cuenta asi, de que el mismo Jesus insinda de modo implicito
que los esfuerzos de la autoridades por matarle lograran su propésito. Esto viene con-
firmado, cuando Judas, uno de los doce, se dirigi6 a los sumos sacerdotes y les facilita
su maquinacién ofreciéndose a entregar a Jesus.

El relato de la Cena continla y eleva el presagio e inminencia de la muerte de Jesus.
Con todo, a pesar de la mala interpretacién que hacen los doce de la uncién realizada
por la mujer con mirra y del hecho de que uno de ellos le iba a entregar, Jesis muestra
el deseo de comer la Ultima Cena o Cena Pascual con ellos. Comparte con ellos el pan
y el vino relacionados simbélicamente con su muerte.

b2) Lucas
El capitulo 22 de Lucas guarda bastante relacién con Mateo y Marcos. Tiene, en

52 Cf. J. M. CASCIARO-). M. MONFORTE, Jesucristo, salvador de la Humanidad, 326.

53 «En los dos personajes se oponen el homenaje amoroso vy la traicién interesada, derroche y codicia. En
primer lugar expresa el afecto a su persona, «conmigo». En el texto aludido (Cf. Dt 15, 1-11) se dice que,
por el egoismo de unos habra pobreza en Israel; mientras que la mujer muestra la generosidad del amor (6,
22-23). Segundo, el gesto es una uncién sepulcral anticipada; como tal lo recibe Jests en vida, consciente
de su muerte préxima. Tercero, el gesto conservara para siempre un valor eclesial: su recuerdo sera ejemplar
(Prov 22, 9)». L. A. Schokel, Comentario al evangelio segiin Mateo, 26, 6-16, Biblia del Peregrino, Bilbao,
EGA-Mensajero, 1995, 1732.
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parte, una secuencia semejante a la de los evangelistas anteriores y vemos que hay un
periodo de hostilidad que acoge la llegada de Jesus a Jerusalén®*.

Lucas abre el capitulo con la cercania de la Pascua y con los sumos sacerdotes y
letrados que buscan cémo acabar con él. Sin embargo, no hay un episodio intermedio
como el de la uncién de Betania, sino que Judas entra en escena inmediatamente
ofreciéndose para entregar a Jests (Lc 22, 1-6). Después, como en Marcos y Mateo,
en el dia de los Acimos, Jests envia a sus discipulos a la ciudad para preparar la Cena
Pascual en una habitacién que se encuentra en el piso superior (Lc 22, 7-13). Cuando
llegé la hora, se puso a la mesa con los apéstoles.

El relato lucano de la Ultima Cena (22, 14-38) es tres veces mas largo que el de
Marcos y el de Mateo. Encontramos en este evangelista una variacién importante y es
que la eucaristia precede al anuncio del que lo va a entregar. Después encontramos las
predicciones acerca de los discipulos y de Pedro (Lc 22, 24-34). Sin embargo, Marcos
y Mateo colocan este episodio como transicién para llegar al Monte de los Olivos.

Las predicciones de Lucas tienen un tono més optimista, de forma que el didlogo
que se establece en la cena refleja una vision mds triunfal de lo que va a suceder. Los
discipulos se sentaran en los tronos del reino de Jests y Simén Pedro serd quien vuelva
y fortalezca a sus hermanos.

Finalmente (Lc 22, 35-38), cuando ya nos acercamos a nuestro texto, Lucas esta
queriendo decir a través de un lenguaje simbdlico que los discipulos deben prepararse
para las dificultades que se aproximan. Jesus es considerado como un malhechor. La
respuesta de los discipulos, de que tienen dos espadas, prepara a los lectores para lo
que va a suceder en la escena del Prendimiento en el Monte de los Olivos (22, 49-50).

b3) Juan

Los preliminares de Juan a nuestro relato son méas complejos. Jests ha venido a
Jerusalén o a sus alrededores muchas veces (2, 13; 5, 1; 7, 10; 11, 7; 12, 1). En estas
visitas encontramos de forma esparcida acontecimientos semejantes a los que los
sindpticos colocan en la Gnica venida de Jests a Jerusalén, en los dos dias anteriores
a la Pascua. Vemos la sesién presidida por Caifas (Jn 11, 45-53), que tiene lugar una
semana antes de la Pascua (12, 1); en la sesién se pone de manifiesto el alcance de las
senales de Cristo, como es el caso de la resurreccion de Lazaro. Esto implica la capa-
cidad de atraccién de Jests. Los sumos sacerdotes y los fariseos ven en estas senales
el peligro de que la gente crea en El 'y los romanos destruyan el templo y la nacién.
Esto justifica que Jests deba morir.

Después, en Betania, seis dias antes de la Pascua (Jn 12, 1-8), Maria, la hermana de
Lazaro, usa mirra para ungir los pies de Jesus; Judas protesta, pero Jesis responde que
ella lo guardaba para el dia de su sepultura. En 12, 20-36 la venida de algunos griegos
indica a Jests que ha llegado la hora de que el Hijo del Hombre sea glorificado; su

> Cf. Lc 19, 28-29. Si comienza aqui, notamos que Lucas tiene dos capitulos y medio de actividad de Jests
en Jerusalén.
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alma esta turbada, pero rehusa pedir al Padre que lo libre de esta hora.

La Ultima Cena comienza en 13, 1 con Jests conociendo que ha llegado la hora
de que pase de este mundo al Padre y se extiende cinco capitulos 13-18. En este
espacio nos encontramos con el anuncio de la iniquidad de Judas (cf. Jn 13, 10-11;
18-19). Pero no encontramos las palabras eucaristicas. También vemos el anuncio de
la negaciones de Pedro (13, 36-38) y dichos referentes al destino de los discipulos (16,
1.32), tales como se van a «escandalizar» y «dispersar. Al igual que ocurria en Lucas,
estan situados dentro de la Cena.

¢) Contexto inmediato: Mt 26, 31-35/Mc 14, 27-31/Lc 22, 31-38/Jn 13, 36-38

Terminada la Cena Pascual y habiendo cantado el himno final (uno de los salmos
del Hallel: el 118) en accién de gracias por la liberacién de Egipto, salieron camino
del monte de los Olivos>.

A continuacion Mateo-Marcos narran la prediccion de la conducta de los ap6stoles
aquella noche. La perspectiva literaria de Marcos y Mateo harian pensar que ésta era
su situacion cronoldgica; pero en Lucas y Juan estas predicciones aparecen situadas
literariamente en el cendculo. En realidad Lucas sélo trae explicitamente la prediccion
de la negacién de Pedro, aunque alude y supone la prediccion de la suerte de los
apostoles (Lc 22, 31.32b). Juan vincula la protesta de Pedro a otro giro de la conversa-
cién de Cristo, lo cual sugiere que Mateo y Marcos han utilizado un contexto légico56

En este pasaje evangélico, teniendo en cuenta los cuatro evangelistas, se distinguen
claramente dos predicciones que hace Jesucristo.

c1) Prediccion de la conducta de los apdstoles: Mt 26, 31-32/Mc 14, 27-28/ Lc
22,31a.35-38

Jesucristo predice abiertamente a sus apéstoles que él sera para «todos ellos» en
esta noche motivo de tropiezo, escandalo para su permanencia con él. Pues «todos»
los discipulos le abandonaran y huiran (Mt 26, 56). Pero si les anuncia la huida en
esta noche, también les predice su nueva reunién con él, que serd en Galilea (Mt 26,
32), como también después de la resurreccién se lo anuncia el angel (Mc 16, 7). Dos
versiculos mds adelante, Mt-Mc hacen ver que todos los apéstoles, ante este anuncio
de Cristo, le juraron la mas absoluta fidelidad, incluso dando su vida por no abando-
narle y seguirle hasta la muerte (Mt 26, 35b; Mc 14, 31).

c2)Prediccién explicita que hace de la conducta de Pedro: Mt 26, 35-36/Mc 14,
29-31/Lc 22, 31-34/Jn 13, 36-38

La prediccion de Jests a Pedro de que, en aquella misma noche, habria de negarle
varias veces, es recogida por los cuatro evangelios. Mateo-Marcos presentan la escena

55 San Juan omite que se dirigen a Getsemani, pero precisa mejor que los sindpticos que era un huerto, y
lo sitta al otro lado del torrente Cedr6n (18, 1).

5 M. DE TUYA, Del cendculo al calvario. Estudio sobre la Pasién de Jesucristo, Salamanca, San Esteban,
1962, 278.
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de protesta de valentia de Pedro por seguir al Maestro, lo que le traera la profecia de su
triple negacién, como una réplica a él, acaso por iniciarla antes que los otros apéstoles,
ya que, seglin Marcos y Mateo, estos «decian lo mismo» (Mt 26, 35; Mc 14, 31b), o
por haberla insistido y resaltado mas que los otros, dada la vehemencia de su carécter.

En cambio Lucas y Juan lo presentan, literariamente, en otra perspectiva. Lucas lo
introduce stibitamente como un aviso en un pasaje de gran importancia. Juan vincula
esta intervencion de Pedro a las palabras de Cristo en las que habla de sus desapari-
cién, su muerte, adonde ellos no podian seguirle (Jn 13, 33). Pedro le contesta que le
seguird hasta «con la viday, pero la respuesta de Jesus ante tal alarde es: «daras tu vida
por mi?»; entonces es cuando Jesus le predice la triple negacion (Jn 13, 38). Lucas nos
ofrece la prediccion de las negaciones de Pedro (Lc 22, 31-34) y la gran prueba que
se les acerca a los apdstoles (Lc 22, 35-38). La figura de Pedro aparece como aquel
que fracasa en un principio ante la tentacion de Satands, pero este fracaso no es total,
ya que Jests ha rezado por él para que su fe no decaiga. Pedro negard a Jesus tres
veces, pero serd quien confirme a todos los demas cuando él se convierta. La funcién
de Pedro, después de la partida de Cristo, serd la de mantener sélidamente a sus
hermanos en la fe. Unos versiculos mas adelante Cristo va a dar a sus ap6stoles con
una pintura hiperbdlica el cambio de situacién que les aguarda en adelante, a causa
de su doctrina y su fidelidad a él. Ante este anuncio de prepararse, le responden que
tienen alli «dos espadas.

c3) Conclusién

Resulta muy til el estudio de las predicciones. Quiza hubiera sido mejor haber-
las dedicado un espacio mayor o un estudio mas profundo. Pero lo que realmente
interesa es ofrecer una visiéon panordmica para poder entender nuestros relatos de la
agonia de Getsemani. Si hemos observado un poco, podemos notar que el tema de
las predicciones se encuentra en distintos lugares dentro de los mismos evangelistas.
De hecho, Mateo y Marcos lo sitGan como una escena a parte después de la Ultima
Cena; sin embargo, Juan y Lucas lo sitdan dentro del Cenaculo”.

Ante esta divergencia, la pregunta serfa: écudl es su contexto cronoldgico? Segin
Manuel De Tuya, Marcos y Mateo recurrieron a un procedimiento evangélico muy
conocido, dos situaciones distintas en una: el anuncio del abandono por los apdstoles y
la prediccién de la negacién de Pedro. Esto significaba la creacion de un contexto légico
por parte de ambos evangelistas. Mateo presenta esta escena con una expresién muy
usual en él que es el «entoncesy. Esta particula, mas que el sentido de una precision
histérica, expresa el valor de una soldadura literaria. En Marcos dicha escena ni tan
siquiera es introducida literariamente por formula alguna.

La coincidencia independiente de Lucas y Juan de situar estas escenas en el Ce-
naculo parece ser el contexto cronolégico més apropiado puesto que Juan es muy
cuidadoso a la hora de precisar las circunstancias o los datos concretos.

R. Brown senala que el modo de proceder de Mateo y Marcos es muy comprensible.

7 Cf. Ibid., 277.
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Ambos evangelistas no encontraban en la Ultima Cena una introduccién que pudiera
preparar al lector para entender lo que iba a suceder en el Getsemani. Marcos, del
que depende Mateo, esta ofreciendo un mensaje esperanzador basado en el fracaso
de los mas famosos seguidores de Jests y una segunda oportunidad para todos ellos.
Probablemente, Marcos tenia en mente a todos que se pudieran desanimar y poner
en peligro su fe acerca del modo de morir Jests en la cruz’®.

IL. ESTUDIO SINOPTICO DE LOS TEXTOS EN SI MISMOS**
1. Marcos 14, 32-42
a) Texto

*Van a una propiedad, cuyo nombre es Cetsemant, y dice a sus
discipulos: «Sentaos aqui, mientras yo hago oracion». **Toma consigo a
Pedro, Santiago y Juan, y comenzé a sentir pavor y angustia. **Y les dice:
«Mi alma esta triste hasta el punto de morir; quedaos aqui y velad». 35
adelantdndose un poco, caia en tierra y suplicaba que a ser posible pasa-
ra de él aquella hora. *Y decfa: «iAbbd, Padre!; todo es posible para ti;
aparta de mi esta copa; pero no sea lo que yo quiero, sino lo que quieras
T». *Viene entonces y los encuentra dormidos; y dice a Pedro: «Simén,
¢duermes?, ¢ni una hora has podido velar? **Velad y orad, para que no
caigdis en tentacion; que el espiritu esta pronto, pero la carne es débil».
3%Y alejandose de nuevo, oré diciendo las mismas palabras. “°Volvi6 otra
vez y los encontré dormidos, pues sus ojos estaban cargados; ellos no sa-
bian qué contestarle. “'Viene por tercera vez y les dice: «Ahora ya podéis
dormir y descansar. Basta ya. Llegé la hora. Mirad que el Hijo del hombre
va a ser entregado en manos de los pecadores. “*iLevantaos! ivamonos!
Mirad, el que me va a entregar esta cerca.

b) Caracteristicas literarias
b1)Sintaxis y tiempos verbales

Resulta desconcertante la narracion de Marcos en cuanto a la simplicidad con
que se nos muestra en el relato: encontramos dieciséis frases alineadas una tras otra y
unidas por una simple «y» (xat) paratactica. No hay subordinacién de ningin tipo®.

Los verbos alternan el presente histérico (maparapBaver, Aéyet, spxsrou :—:UpL—
"oxet), algln aoristo (edpev), el imperfecto Emintev, Eheyev, Tpoondyeto, Hoav, ¥
detoav) y algunos imperativos (petvarte, yemyopeite). El presente histérico (y también

38 Cf. R. BROWN, The death of Messiah, 1, 140-141.
%9 Traduccion tomada de la Biblia de Jerusalén.

0 «In 14, 26.27.30 we have already encountered the frecuent use of the «and» connective (cordinating kai);
and this feature continues throughout the Marcan prayer scene with a frecuency greater than in the accounts
of Matt and Luke together. Although Taylor and Blackwould atribute it to semitic influence, the «kai» usage is
probably popular Greek narrative stylean has no special significance». R. Brown, The death of Messiah, 1, 150.
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el aoristo) puntualiza la accién, la recoge y, en cierto sentido, la cierra. El imperfecto,
en cambio, la extiende, subrayando la duracion vy la repeticién. El presente histérico
registra y hace inmediatos los hechos; el imperfecto, sin embargo, los describe®'.

Una lectura atenta a estos matices hace que los detalles de la escena adquieran su
justo relieve, unos en primer plano, otros como en el trasfondo. Si seguimos, por ejem-
plo, las huellas del verbo «decir», en seguida percibimos cinco breves intervenciones:
cuatro dirigidas a los discipulos; la quinta, en el centro, dirigida al Padre. Las dirigidas
a los discipulos se introducen con el verbo «decir» en presente. En cambio, la oracién
al Padre se introduce con el imperfecto «decia». La oracién de Jesus salta asi al primer
plano, hecha con continuidad y repeticién. Jesus repiti6 su oracién varias veces®2.

Tampoco pueden pasar desapercibidos los imperativos, los cuales poseen un valor
propio. En 14, 34 se lee: «Quedaos aqui'y velady. El primer «quedaos» es un imperativo
aoristo de verbos durativos, que llevan en si mismos la nocién de accién continuada
e indica una accion puntual; el segundo «velad», es un imperativo presente e indica
continuidad®.

b2) Movimiento de la narracién

La pericopa estd totalmente marcada por Jests como su sujeto. Si prescindimos de
v. 32a, los discipulos son sujeto de la accion sélo en 40b, al que se puede calificar de
redaccional. El venir, ir, nuevo retorno de Jests, etc., confieren dramatismo interno al
relato. Los verbos destacados son: orar (cuatro veces), velar (tres veces) y dormir (cuatro
veces). Orar, velar y dormir establecen el contraste entre Jes(s y los discipulos. La accién
tiene en cuenta la regla de la triplicidad, pero en las repeticiones segunda y tercera la
descripcion es mas sobria®.

Son muchos los detalles que podemos percibir en este relato. No puede pasar des-
apercibido el hecho de que algunas cosas se repiten dos veces. Dos veces dice Jests
a sus discipulos que esperen (14, 32.34) y dos veces se transmite también la plegaria
al Padre (14, 35-36): la primera en estilo indirecto; la segunda, en directo. También la
«entregay de JesUs se repite dos veces (14, 41-42): primero con el verbo en pasiva «es
entregado» y luego con una expresién en activa «el que me entrega»®.

b3) Personajes

Los personajes que aparecen en la narracién son muchos: todos los discipulos, los
tres predilectos, Judas que se acerca para entregar a JesUs, los pecadores a los que Jesus
es entregado. En la penumbra, invisible y silencioso, pero muy presente, esta el Padre
a quien se dirige Jests®.

o1 Cf. M. GALIZZI, Gesti nel Getsemani. (Mc. 14,32-42; Mt. 26, 36-46; Lc. 22,39-46), Zirich, PAS-V, 1972, 28.
2 Cf. B. MAGCIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 18.

9 Cf. R. BROWN, The Death of Messiah, 1, 156.

64 Cf. ). GNiLka, El evangelio segtin Marcos, 11, 302.

% Cf. B. Maccion, Los relatos evangélicos de la Pasién, 19.

0 Cf. Ibid., 19.
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¢) Estructura
c1) Introduccion

Sobre lo leido acerca de este relato y por lo que hemos sefalado anteriormente en
las caracteristicas literarias, podemos entresacar una estructura. Algunos autores hablan
de varias estructuras, como es el caso de B. Maggioni. Sin embargo, hay quienes optan
por una sola estructura, como R. Brown o X. Leén-Dufour. Ante tales presentaciones,
podemos pensar en una fusién de todas ellas, pero quizé sea un tanto peligroso y
podamos perder gran parte del significado aunque todas son muy ilustrativas e incluso
se complementan. No obstante, intentaremos dar una visién global.

c2) Claves para la estructura
La estructura de esta escena se fundamenta en el movimiento de la narracion®’.

Encontramos en el relato dos relaciones fundamentales: la primera es Jests y los
discipulos; la segunda Jests y el Padre. Estas relaciones implican un movimiento ho-
rizontal, constituido por la relacion Jests y los discipulos, y un movimiento vertical,
constituido por la relacién Jesis y el Padre.

¢Coémo podemos explicar estos movimientos? A través del estudio de las relaciones®®
Primera relacién: Jesis y los discipulos

1 El personaje central es Jesls, pero siempre estd en compafia de sus discipulos.
Nuestro episodio no puede, pues, leerse prescindiendo de los discipulos aunque
es Jests quien lleva la iniciativa y toma la palabra.

2 En la relacion Jesus y los discipulos se da una conjuncion y una separacion. Jesis
llega con los discipulos, luego les deja, después vuelve otra vez hacia ellos y se separa
de nuevo para volver luego a su lado. Este movimiento de reunién y separacién es
interrumpido por confidencias y oraciones, exhortaciones o reproches.

3 Se da un contraste entre «ir a» y «quedarse eny. Jests se desplaza sin cesar, mientras
que los discipulos permanecen quietos. Asi lo vemos cuando llega el traidor y los
soldados. Jess sale a su encuentro mientras que los discipulos, levantandose por
orden suya, se desplazan o mas bien se disponen a huir.

4 La oposicién «velar/dormiry ocupa el tiempo que transcurre entre los movimientos
de conjuncién y de disyuncién. Jesis manda a los discipulos que se queden y oren.
El movimiento espacial se ordena asi a una actitud de comunién en la vigilancia.
Pero Jests comprueba que, en vez de velar, los discipulos duermen. A la separacién
en el espacio corresponde la no presencia espiritual de los discipulos, la soledad en
la que se encuentra Jesus. Por tanto, la oposicion velar/dormir no caracteriza sélo la
actitud de los discipulos, sino que califica la relacién de Jesds con ellos. Jests vela

7 Cf. E. MARTIN, Literary Theory, philosophy of history and exegesis, en Thomist, 52 (1988), 582-587.
6 X. LEON-DUFOUR, Jests y Pablo ante la muerte, 124-128.
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y ora mientras que los discipulos duermen.

5 Orar/entrar en la tentacion. Se menciona la tentacién en el momento en que Jesus,

después de orar él, manda a los discipulos que lo hagan. Esto implica que hay que
hacer algo mds que velar. Jess tiene motivos para decirles eso basandose en su
encuentro con el cdliz.

Segunda relacién: Jests con el Padre

Los anteriores contrastes, o mejor dicho binomios, apuntaban a que Jesus se en-

contraba solo y abandonado por los discipulos. Sin embargo, no esté solo porque surge
otro personaje tras la invocacion «Abbéy», por medio de la que Jesus ora. La relacién
que mantiene con su Padre contrasta con la anterior, como ahora vamos a ver.

1

La relacion Jests/Padre se expresa claramente en la oracién de apartar el caliz, que
manifiesta la oposicion de las dos voluntades. Esta oposicién se resuelve en una
peticién positiva de ayuda y de presencia en el seno mismo de la soledad con que
lo rodea la hora terrible. Este es el binomio céliz/oracion.

2 Otro binomio muy significativo es el cliz/turbacion. El caliz que ha de beber, la hora

por la que ha de pasar es lo que suscita en Jests una reaccion de abatimiento; es
la presencia del caliz lo que provoca la confidencia de Jesus y la necesidad de orar.

Un tercer binomio encarna en cierto modo la oposicién anterior: de pie/en tierra.
Esta oposicion se pone de relieve por el contraste Jests-discipulos: mientras los
discipulos duermen (tendidos en el suelo), Jesus se encuentra postrado con el rostro
en tierra (en un sentido totalmente diferente), o bien en pie para reprender a los
discipulos o para decirles que se levanten.

El binomio palabra/silencio muestra el desaliento de Jests. Jests habla, pero el
Padre calla. Igual que ocurre con los discipulos, le ocurre a Jests con el Padre del
que no oye ninguna respuesta a su oracion; el caliz sigue siendo ofrecido. Pero él
permanece vuelto hacia el Padre, mientras que los discipulos, por medio de su no
oracion y sueio expresan su separacion de Dios.

Otra clave importante de lectura es la construcciéon de las frases. La confesion de
tristeza (14, 34) que hace Jesus, va precedida, en estilo indirecto, por una enuncia-
cién similar (14, 36); la oracién de Jesus esta también precedida, en estilo indirecto,
por un resumen en el que la hora equivale a la copa®.

Es muy significativa la estructura ternaria. La triple plegaria de Jesus resalta su insis-
tencia y dramaticidad. El triple suefio de los discipulos muestra una total incapacidad
de comprenderle; el triple ir y venir de Jesds, su incontrolable inquietud”.

c3) Estructura

Habiendo encontrado estas relaciones estamos ya en disposicién de elaborar una

% Cf. Ibid., 131.

70 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 19.
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posible estructura. Estas relaciones implican el doble movimiento (vertical y horizon-
tal), pero no en el sentido meramente fisico, que también lo hay, sino en el nivel del
encuentro de un yo con un td, bien sea Jests con los discipulos o Jests con el Padre.
Nos movemos, por tanto, en el campo de la intimidad y la alteridad.

El relato esta regido por una estructura de entrecruzamiento de la relacién horizontal
Jests/discipulos con la relacion vertical Jesds/Padre. Las dos relaciones se entrecruzan
e incluso se superponen, o mejor, la primera repercute en la segunda, la simboliza.
Marcos se basa en la relacion Jests/discipulos, que es la mas resaltada en su relato.

En el punto de arranque se encuentra el cdliz, que se presenta como el rostro del
Padre y suscita la turbacion de Jests. Esta turbacion lleva a Jesds a separarse de sus
discipulos sin perder por eso el contacto con ellos. La no aceptaciéon por parte del
Padre de la peticién que hace Jesis adquiere cuerpo en el silencio y la no presencia
de los discipulos, que se dejan llevar por el suefo.

El punto Gltimo de este entrecruzamiento es el suelo en el que Jests cae oponiéndose
al «de pie» final, que simboliza a la vez la muerte y la resurreccién futura

Primera parte: caracteristicas

En la primera parte de la escena, se senala que Jesus y sus discipulos van a una finca
cuyo nombre es Getsemani. A continuacion Jests toma a Pedro, Santiago y Juan. A éstos
les muestra su afliccién y angustia, que inmediatamente le conduce a separarse de los
discipulos y orar al Padre, cayendo postrado ante la dramética hora que se le presenta.

Podemos observar el desdoblamiento del grupo de los discipulos; por un lado los
que se quedan y por otro los tres privilegiados, que son propiamente los sometidos a
la prueba de la vigilancia. Se subraya también su debilidad y |a tristeza de Jesis queda
reforzada; en lugar de velar, duermen, sobre todo Pedro.

Segunda parte: caracteristicas

En la segunda parte de la escena vemos que JesUs regresa tres veces a sus discipulos
tras su oracion. La oracién constituye el punto nuclear. Nos ayuda a articular la reaccion
de Jesus frente a su destino asi como el modo de reaccionar de sus discipulos.

Aqui vemos el triple movimiento de ir y venir de Jests. Este artificio ayuda a captar
el deseo de comunion de Jests con sus discipulos y a la vez el fracaso de su deseo, vy,
de este modo a comprender la separacion afectiva.

La oracion de Jests”, que constituye el punto clave de interpretacion, la podemos
estructurar en tres tiempos:

7! La formulacion de la oracién de Jests se entiende mejor si se la sittia dentro de la costumbre judia, que
aconsejaba a los moribundos proclamar ante todo: «Dios puede todo» aiadiendo, «Yo no querria morir, Sefior
y, finalmente, «pero estoy dispuestox. Cf. X. Léon-Dufour, Jestis y Pablo ante la muerte, 131. Nuestro autor
sigue el estudio realizado por D. Daube, A prayer Pattern in Judaism, en Studia Evangelica, (1959), 539-545.
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a) «Todo es posible para ti»’?.

b) «Aparta de mi ese cdliz»™.

c) «Sin embargo, no se haga lo que yo quiero, sino como td quieres».
Subdivisién

Podemos subdividir la pericopa en cuatro pequenas secciones, que nos van ayudar
a profundizar en el relato:

1v. 32-34: Llegada a Getsemani'y seleccién de los tres.
2 v .35-36: Plegaria de Jesus al Padre.
3 v. 37-38: Primer retorno y conversacion con Pedro y los discipulos.
4 v. 39-42: Jesus regresa a sus discipulos por segunda y tercera vez.
d) Andlisis del relato

d1) Llegada a Getsemant y seleccién de los tres v.32-34
«Van a una propiedad, cuyo nombre es Getsemani» (14, 32a).

JesUs y los discipulos llegan juntos a Getsemani. «Vany, es decir, todos, Jests y los
suyos. No se hace distincién entre Jesds y sus apéstoles. Se califica a Getsemani como
ywotov, lo que corresponde a términos de lugar, término municipal, distrito, terreno
o propiedad rustica. Es mas fiable la dltima significacién. Jn 18, 1 habla de un huerto
(jardin). Hay que situar Getsemani en el monte de los Olivos (Jn 18, 1; al otro lado del
torrente Cedrén). Varias etimologfas se han propuesto para este nombre de I'eBonp.ave.
La mas verosimil es «gat shemanim» que significa «lagar de aceite»”.

«Sentaos aqui mientras yo hago oracion» (14, 32b).

En el evangelio de Marcos no es la primera vez que JesUs se aparta de sus discipulos
para orar en soledad (1, 35; 6, 46). La novedad esta en que, después de separarse, les
pide repetidamente que le acomparfien; es la primera vez en que su oracién a solas se
expresa en palabras’.

«Y toma consigo a Pedro, Santiago y Juan» (14, 33a).

Marcos ya ha referido este comportamiento en otras dos ocasiones (5, 37-43; 9,
2-10)7°. Son los tres ap6stoles favoritos, escogidos ya como testigos de la resurreccion de
72Gn 18, 14; Job 42, 2; Zac 8, 6; Lc 1, 37.
7> Encontramos una referencia en Nm 5, 12-28 donde se habla de una prueba por la que hay que pasar.

7# ). GNILKA, El evangelio segtin san Marcos, 1l, 303.
7> Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 20.

76 Son variadas las interpretaciones que se hacen respecto a la primacia de estas tres escenas. J. Gnilka subraya
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la hija de Jairo y de la Transfiguracién’”. De ordinario, el evangelio nos cuenta que Jes(s
oraba completamente solo, apartado, en la montana. Aqui toma tres testigos a causa
del singular relieve de su oracién. Es menester que los apéstoles, por lo menos los tres
privilegiados, hayan asistido al Gltimo combate de su maestro y tomado en parte en
cuanto sea posible, en aceptar con él, como companeros, la cruz que se presenta’.

Una cuestion que puede suscitar este versiculo es: ¢por qué aparecen los tres
discipulos predilectos? Es dificil responder o encontrar una respuesta segura. No sa-
bemos si la mencién de Pedro, Santiago y Juan es una creacién del propio Marcos o
procede de una fuente anterior o incluso si es algo histérico. Lo que si se puede decir
es que los tres discipulos tienen un papel importante en la narracion de Marcos. Pedro,
Santiago y Juan vieron a Jesus actuar con pleno poder en la resurreccién de la hija de
Jairo (5, 41-42). En 9, 7 oyen una voz desde la nube que dice «Este es mi Hijo amado,
escuchadlo». A continuacién, unos versiculos més adelante, Jesus les dice: «El Hijo del
hombre tiene que padecer mucho y ser despreciado». Sin embargo, el contexto ahora es
bastante distinto. Ya no se nos muestra un Jestis como el de las escenas anteriores, sino
un Jesus débil, que pide ser librado del cdliz por el que tiene que pasar. La figura de
Pedro puede estar recordando aquel texto de que él nunca le fallarfa (14, 29). Ahora,
Pedro no va a aguantar velando una hora. La presencia de Santiago y Juan también es
importante porque en el fondo estd resonando el texto en el que Jesus les pregunta:
«¢Podéis beber el céliz que yo he de beber?» (10, 35.38). Entonces, le respondieron
que si eran capaces, pero se muestran débiles. La posible respuesta a nuestra cuestion
es que Marcos quiere poner de manifiesto que los tres predilectos ni entendieron la
gloria de Jesds ni ahora su angustia™.

«y comenzd a sentir pavor y angustia» (14, 33b).

La frase xat HpEato éxdapfelodar xal adnuovelv es una de las afirmaciones
més importantes del evangelio de Marcos. Ambos infinitivos expresan los sentimientos
mas fuertes y profundos®.

Las dos palabras griegas son muy fuertes y expresivas. La primera éxdapBetodor?’

que, para Marcos, la revelacion en Getsemani es una especie de contrapeso a la revelacién sobre el monte o
en la casa de Jairo. Sin embargo Brown muestra que lo realmete comin a estas escenas no es la revelacion,
sino el hecho de que los tres elegidos son testigos. Nosotros debemos inclinarnos por un término medio,
es decir, se resalta el aspecto de revelacion de la divinidad o gloria de Jests y el aspecto de testigos de los
tres predilectos. Cf. R. Brown, The Death of Messiah, 1, 152.

77 «Nuestro episodio tiene tres cosas en comdn con la escena de la Transfiguracién (9, 2-10); la eleccién de
los tres discipulos predilectos, Pedro como portavoz y representante del grupo y la observacién de que «no
sabian qué responder». Pero hay también grandes diferencias: en la transfiguracién el Padre habla, mientras
aqui permanece en silencio; en la transfiguracién Jests se muestra glorioso y divino, aqui profundamente
humano». Cf. B. Maggioni, Los relatos evangélicos de la Pasién, 20.

78 P BENOIT, Pasién y Resurrreccién del Senor, 22.
79 Cf. R. BROWN, The Death of Messiah, 1, 152.
8 Cf. V. TAYLOR, Evangelio segtin san Marcos, 668.

8 exdapfetoVar solo es conocido en el N.T. por Marcos; y en los LXX s6lo aparece en Eclo 30, 9. «ll
Cristo di fronte al Padre che sta per percuoterlo é colto da quello spavento e terrore che pur rifletendonsi
anche esternamente, ne attanagliano lo spirito e le forze. Tradurremo quindi con angustiarsi grandemente.»
M. GALLIZZI, Gesu nel Getsemani, 32.
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significa «estar atonito», «lleno de estupor»; aqui el terror proviene del estupor, como
si JesUs se encontrara y se sintiera de golpe ante la muerte; se podria pensar que lo
tendria asumido porque ya habfa mostrado conocimiento de lo que le iba a suceder
(14, 20.24.27), pero quiza no lo habia sentido tan de cerca. Es la muerte inminente:
el pavor que experimenta es como el estupor de la naturaleza humana. La segunda
adnpoveiv®? es también muy expresiva. Dicese del hombre desamparado, desorienta-
do, amenazado por un acontecimiento proximo que lo agita en su afliccién. Vemos a
JesUs en su naturaleza humana, probando lo que todo hombre conoce, la angustia de
la muerte, pero con sensibilidad excepcional y ante una muerte excepcional también.
JesUs quiere pasar por esa condicién para sufrir la Gltima palabra®.

«Mi alma esta triste hasta el punto de morir» (14, 34a).

La angustia interior, que se apodera de él, le lleva a comunicarsela a los discipulos
con unas palabras que recuerdan la suma tristeza de Jests (Ilepihumtog) y que aluden
Sal 42, 5.6.11; 43, 5; 116, 3; pero van mas alla de las palabras. Ahaden hasta la
muerte® Ewg Yavdtov) apoyandose en Jn 4, 9. La adicion Ewg Yavdtov denota una
pena que amenaza la vida misma®. Da a entender el mayor grado posible de tristeza,
una congoja tan profunda, que el corazén quiere romperse®.

¢Cudl es la causa o el motivo de la angustia de Jestis? Realmente no se indica el
motivo, pero se habla el lenguaje de los salmos de padecimiento (Sal 22, 15; 31, 10;
39, 13; 43, 2.5; 55, 2-6; 116, 10-15). Es un lenguaje que jamdas permite entrever un
caso con perfiles biogréficos, individuales, estos salmos pusieron a disposicion una
serie de plegarias de lamentacién en las que puede reconocerse a quien se ve en la
estrechez y la miseria®’.

Se ha tratado de ver el motivo de la angustia con varias explicaciones®. No se dice
directamente el motivo de tanta angustia. Se trasluce en la oracién (14, 35), donde se
habla de la «hora» y de «cdliz». Se trata, sin duda, de la Pasién y de la hora de la cruz,
como luego se dice abiertamente (14, 41). Algunos tedlogos piensan que la angustia

2¢dnuovely: el origen de esta palabra no parece ser muy claro. Significa estar separado del pueblo, después
horrorizarse. Este término es utilizado en el griego clasico en Aquila (Job 18, 20), por Simmaco en el Sal 61,
3y en los Papiros. Cf. V. Taylor, El evangelio segtin san Marcos, 668.

8 Cf. P BENOIT, Pasion y Resurreccién del Seior, 22.

8 Cf. ). GNiLka, Evangelio segin san Marcos, 11, 304.

8 Cf. V. Tavior, Evangelio segtin san Marcos, 369.

8 Cf. ). Scimip, El evangelio segin san Marcos, Barcelona, Herder, 1967, 394.
9 Cf. ). GNILkA, Evangelio segin san Marcos, 1I, 304.

8 «Chi vede la causa dell'angoscia nelliira di Dio che si abbatte sul Cristo; chi si limita a vederla nel fatto
che nella sua morte si realizza il giudizio divino sul peccato o il castigo. Altri, piti concretamente la verdono
nell'orrore che Cristo prova della Passione e della Croce; altri ancora, tenendo presente la continua decisione
di Cristo di soffrire e dare la sua vita, scorgono il motivo dell'angoscia nella paura di morire nel Getsemani,
prima di arrivare alla Croce. Vi sono infine quelle opinioni che piti da vicino toccano il sentimento e che
identificano la causa dell'angoscia nella fuga dei discepoli, segno dell'insucesso della sua opera, nel rigetto
da parte degli uomini e nella riprovazione del popolo elettor. Cf. M. Gallizzi, Gesti nel Cetsemani, 73-74.
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de Jesis no se debia a la Pasién y a la muerte, sino a su conciencia del pecado del
mundo. Este aspecto no aparece de ninglin modo aqui o, al menos, de forma tan cla-
ra. Otros tedlogos prefieren ver en esta escena la figura del Siervo sufriente (Is 53, 1).

«Quedaos aqui y velad» (14, 34b).

Los tiempos verbales (uetvate yemyopette) distinguen entre la accién puntual y
la actitud permanente®. Jests anima a los tres discipulos para que perseveren y velen.
El saber a los discipulos junto a él le proporciona cierto consuelo. Por eso ha tomado
a los tres consigo. Los tres discipulos deben velar alli donde estan y ser testigos de su
angustia®.

En esta invitacién a la vigilancia algunos exegetas ven una referencia a Ex 12, 42,
donde la pascua se denomina «noche de vela por el Sefor». Lo que aqui impresiona
es el silencio de los discipulos, Jesus les revela su estado de animo y ellos no dicen
nada: ni una palabra, ni una reaccion. La soledad de Jess es total®".

d2) Plegaria de Jesus al Padre vv.35-36

«Y adelantandose un poco, caia en tierra y suplicaba que a ser posible pasara
de él aquella hora» (14, 35).

Jess se aleja ahora de los discipulos, aunque no mucho (xat mpoeAdav pLxpov).
El adverbio griego se usa aqui en el sentido de distancia; en 14, 70 tiene un matiz
temporal. JesUs quiere estar solo en la oracién. Ya desde el A.T. se conoce la separacion
entre el que ora y sus més allegados (Abrahan, Gn 22, 5; Moisés, Ex 19, 3; el profeta:
Jer 15, 17), asi como los gestos sumisos de oracién arrojandose al suelo (Abrahdn, Gn
17, 3; Lc, 17, 16). En nuestra narracién Jests no es ya el taumaturgo ante el cual se
postran los hombres, sino el hombre que en su debilidad suplica al Padre. Getsemanti
es el momento en el que Jesus esta de parte del hombre que implora, no de parte de
Dios que escucha.

Es preciso subrayar el imperfecto mpoomiyeto. Este elocuente imperfecto indica
una accion que se prolonga. El verbo traducido como por «suplicaba» quiere reprodu-
cir exactamente el griego de Marcos, con su estilo rudo. La prosternacién en tierra es
también cosa notable y rara. En ninguna otra parte vemos a Jes(s postrarse en tierra 'y
esta actitud denota un estado de languidez, de abatimiento de la naturaleza humana.
El hombre biblico, de fe profunda y al mismo tiempo de gran humanidad, experimenta
el ansia y el miedo, se cuestiona y se lamenta, pero siempre delante de Dios. Jesus
estd atemorizado, pero estd ante el Padre.

«y suplicaba que a ser posible pasara de él aquella hora» (14, 35b).

8 Esta actitud viene marcada por el verbo ypeyopéw que significa en primer lugar no dormir. Y, as, Jesds, en
el monte de los Olivos, exhorta a tres de sus discipulos a permanecer despiertos con él. Este sentido figurado
de permanecer vigilantes predomina muchisimo en el N.T. Marcos lo utiliza en seis ocasiones. Cf. Baltz,
Horst-Schneider, Gerhard, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, 1l, Salamanca, Sigueme, 1998, 802.

9 Cf. ). SCHMID, El evangelio segtin san Marcos, 394.
91 Cf. B. MAGCIONI, Los relatos evangélicos de la Pasion, 21.
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Es peculiar del relato de Marcos que el evangelista exprese en primer lugar el nd-
cleo de la oracion en estilo indirecto y después (v. 36) en estilo directo, con lo que se
asegura la atencion del lector®.

El punto clave de interpretacién va a ser qué quiere decir «aquella hora» ( pa).
Esta «Hora», con mayuscula, que conocemos por san Juan, es el momento escogido
por Dios para el advenimiento de la Pasién. Jests pide que esta hora pase, es decir, que
no venga sobre él, que no la tenga que vivir®®. La hora no es un momento cualquiera,
un instante que discurra como los demads. Abarca las dimensiones de algo decisivo,
de necesidad y cumplimiento; es el tiempo previsto, preparado y marcado por una
necesidad divina; es el tiempo conclusivo, que abarca una historia, una vida o una
misién, revelando un resultado final y, por tanto, su sentido. Para Jesus, la hora es el
cumplimiento de su destino mesianico®. Pero parece un cumplimiento a la inversa; no
un éxito, sino un fracaso. De hecho, «es entregado en manos de los pecadores» (14, 41).

¢Qué uso hace Marcos de la hora? Hay division de opiniones; unos sefialan el
matiz escatolégico, sin embargo, hay otros que lo niegan®. Si queremos responder
acertadamente a tal cuestion tendremos que mirar al resto del evangelio. De hecho, si
acudimos a 13, 33, aparece este caracter escatolégico en la invitacion a estar vigilan-
tes porque se ignora el momento de la Parusia®. También debemos recordar aquellas
alusiones en las que Jests predice la muerte del Hijo del hombre dentro del plan
divino, relacionado esto de alguna forma con la llegada del Reino (13, 32). La idea de
que la hora de Getsemani es escatoldgica aparece reforzada con el enfrentamiento
de Jests con Satanas o con todo aquello que se opone a lo que es el Reino de Dios
(1,13.23.32.39; 4, 15; 5, 8; 6, 7.13; 7, 25). Encontramos otros textos especialmente
significativos: en 3, 22-27 se pone de manifiesto una acusacién gravisima que intenta
desacreditar toda la actividad de Jests declardndolo agente del rival, es decir, de Sata-
nas. Satanas tiene sus agentes, sus instrumentos, su morada y servidores, cierta libertad
de accioén. Jesls es mas fuerte que él: lo atard y lo despojara, cuando él sea atado (15,
1). Otro texto significativo es 8, 31-33 donde el plan de Dios para el Mesias, conduce
por la pasion a la gloria. El plan rival (Satan=rival) excluye la pasién y sélo acepta el
triunfo del Mesias. Pedro se coloca enfrente, con mirada y mentalidad «humanas,

92 Ha habido ciertas discusiones acerca de estos dos versiculos. Hay quienes piensan que estos dos versiculos
proceden de una tradicién anterior y luego Marcos los combiné o que Marcos sélo encontré un versiculo
y el otro lo anadié como un comentario. Nosotros nos inclinamos por la idea que refleja Taylor o el mismo
Brown que concluye: «In any case, as in v.33-34, the repetitiveness of 35-36 is effective narrative style,
impressing readers with seiousness of Jesus' plight». Cf. R. Brown, The Death of Messiah, 1, 166.

% «Jests en su naturaleza humana puede pedir y pide a Dios que le evite este sufrimiento. Miremos los hechos
tales cuales son, porque esa es la verdad; Jests triunfard sobre ese tirén de la naturaleza, mas esa naturaleza
estd en él. No; no hagamos de Jesds una apariencia, una persona que en todo, desde su nacimiento hasta
su muerte, hace apariencia de huir, apariencia de preguntar, apariencia... Jests ha vivido como nosotros,
con todo lo que comporta su naturaleza humana; siendo Dios, es verdaderamente hombre; y al ser hombre,
desea escapar de la muerte y se lo pide al Padre si es posible». P. Benoit, Pasién y Resurreccion del Serior, 23.

94 Cf. X. LEon-Durour, Vocabulario de teologia biblica, Hora, Barcelona, Herder, 1993¢, 398.

% Los que apoyan el caracter escatoldgico son: Feldmeier, Grundman, Philips, Schrage, Taylor; entre los
que lo niegan tenemos a Kelber, Khun, Linnemann y Mohn.

% Cf. ). GNILKA, El evangelio segtin san Marcos, 244.
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y se atreve a reprochar a Jesus con la intencién de alejarle de su destino, pero Jests
piensa «como Dios» y «reprocha» a Pedro. Otro punto de referencia es que Jests
interpretara la hora en términos de que el Hijo del hombre sera entregado en manos
de los pecadores (14, 41). Esto nos lleva a ver que Marcos enfoca la muerte de Jess
dentro de la hora y la muerte es parte de la lucha con los pecadores, siendo éste un
aspecto de la llegada del Reino. Por tanto, Marcos esta presentando un momento que
es al mismo tiempo histérico y escatolégico.

«Y decia: iAbba, Padre!; todo es posible para ti; aparta de mi esta copa» (14,
36a).

Esta vez Jests no habla de la hora sino del «caliz». Es un término biblico para indicar
una prueba, un destino doloroso (Is 51, 17; Jr 25, 15-16; 51, 7; Ez 23, 33; Sal 75, 9).
En el A.T. la metéfora del caliz se utilizaba casi siempre para indicar el tiempo de la ira
divina, esto es del castigo. Asi esta también en el apocalipsis de Juan (14, 10; 16, 19).

La metafora del cdliz (mrotvprov) ha aparecido ya dos veces en el evangelio de
Marcos: en la respuesta de Jests a los hijos del Zebedeo (10, 38-39) y en la institucién
de la Cena (14, 23). En ambos casos se trata del caliz de su pasién. Sin embargo, hay
una diferencia entre los pasajes citados y el de Getsemant. All{ Jes(s habla de su cdliz
con serenidad y esta dispuesto a asumirlo de las manos de Dios y a ofrecerlo a los
hombres; aqui, en cambio, pide que le sea quitado. En nuestra narracién la metéfora
mantiene toda su carga de sufrimiento, pero no de castigo. Hay otra interpretacion en
la que debido a la intensidad de la oracién indica que se refiere a algo més, y no hay
por qué excluir la idea del castigo divino del pecado, a condicién de que se admita
que Jests no es objeto personal de la ira”. El sufrimiento de Jests es mesianico. Jests
sufre como Hijo del hombre (8, 31; 10, 45) y, por tanto, se expone voluntariamente al
juicio que recae sobre sus manos. Seria ajeno al espiritu de Jests pedir que se apartase
de él el caliz si éste no fuera mas que un céliz de sufrimiento y de muerte personal. La
oracion sugiere que tuvo que aprender que llevar el pecado implicaba la necesidad
del sufrimiento redentor®. También ha habido otra interpretacién que ha intentado
defender, a través de otros textos (Ex 32, 10-14; 2 Re 20, 1-6; 2 Sm 15, 25-26; 1
Mac 3, 58-60), que no es irreverente que el mismo Jests pida cambiar este destino.
¢Por qué? Porque resulta que en todos estos casos la oracién no significa en ningtin
momento rebelién sino confianza en el amor de Dios y en su justicia®.

Notemos también la palabra «Abbay (Padre) tan sorprendente'®. Es el Gnico texto

9 En nuestro modo de ver nos parece un tanto arriesgada esta interpretacién debido a que se ha querido
traer a colacion los textos de Gal 3, 13 6 2 Co 5, 21. Realmente no tenemos evidencia que las ideas de
Pablo fueran conocidas por Marcos e incluso tales pasajes de Pablo no establecen que el mismo Jests fuera
objeto de la ira de Dios. Cf. R. Brown, The death of Messiah, 1, 169.

% Cf. V. TAYLOR, El evangelio segtin san Marcos, 669.
9 Cf. R. BROWN, The Death of Messiah, 1, 167.

190 «Abbd es, sin duda, la palabra teolégicamente mds densa de todo el N.T., ya que ella nos revela el misterio
dltimo de Jesds, que, al atreverse a llamar a Dios con ese término denotador de la familiaridad mds absoluta,
nos ha entregado su propia autoconciencia y con ello el secreto de su ser». O. Gonzélez de Cardedal, Jesus
de Nazaret. Aproximacion a la Cristologia, Madrid, Cristiandad, 1965, 99.

107



de la tradicién sinoptica en el que aparece el término «Abbd» en boca de Jesus para
llamar a Dios como Padre. Es curioso cémo Marcos conserva la expresion aramea
seguida de la traduccién griega, «Abbd, Padre» (ABR& 6 mathpe) pero, también es
significativo observar el mismo procedimiento en otros dos textos: Gal 4, 6 y Rom 8,
15. Este uso se remonta al ejemplo de Jests, como sefiala con certeza la singularidad
misma de este lenguaje, lo cual supone que Jesis emple6 con frecuencia este térmi-
no de «Padrey para dirigirse a Dios''. La tnica explicacién es el afan de conservar la
palabra aramea con que Jesus se dirigia a Dios como Padre.

Esta palabra procede del ambito familiar y se usa en las relaciones de los hijos con los
padres. No es s6lo una palabra infantil, sino también un uso de los adultos. Es probable
que ya en tiempo de JesUs se usase para dirigirse a personas de prestigio o autoridad.
Lo notable del caso es que en el judaismo palestino del tiempo no se utilizaba esta
palabra para dirigirse a Dios y, al parecer, ni tan siquiera para designarle’. Debido a la
sensibilidad judia habria sido una falta de respeto, y por tanto inconcebible el dirigirse
a Dios con un término tan familiar. El que Jesus se atreviera a dar este paso significa
algo nuevo e inaudito'®; «Abbé» es, probablemente, la mas clara expresion de esa
inmediatez y cercania a Dios que le caracteriza. También el uso de esta palabra nos
obliga a hablar de un elemento clave de la paternidad divina tal como Jesus la vive y
la comunica, pues el «Abbay vela por sus hijos, que en él pueden confiar plenamente;
pero la figura del Padre Abba, sobre todo en aquella sociedad, implica de forma muy
senalada respeto y obediencia'™.

La plegaria que Jesus dirige al Padre se divide en cuatro partes:
1 Invocacién «Abbd»
2 Profesion de fe «todo te es posible»
3 Sutplica «aparta de mfi ese caliz»
4 Sumisién a la voluntad de Dios «no se haga como yo quiero, sino como quieres Tt»

Las tres primeras partes son comunes a todas las oraciones biblicas; la cuarta es
original y recuerda la tercera invocacion del Padrenuestro (Mt 6, 10). «Abbé» expresa la
gran confianza de Jests en Dios, su profunda certeza de ser el Hijo amado y su ternura.
Conmueve que esta tierna confianza permanezca intacta incluso en el momento de
la prueba y del lamento'®. Asi lo vemos en las palabras que vienen a continuacién.

«Pero no sea lo que yo quiero sino lo que quieras Ti» (14, 36b).

101 Cf. J. JEREMIAS, Abbd, El mensaje central del Nuevo Testamento, Salamanca, Sigueme, 19893, 64.
192 Cf. W. MARCHEL, Abbd4, Padre. El mensaje del Padre en el Nuevo Testamento, Barcelona, Herder, 1967, 39.
193 Cf. J. JEREMIAS, Abbd. El mensaje central del Nuevo Testamento, 70.

194 «La familiaridad del Abba debe apreciarse, no en oposicion a respeto, sino mds bien en su oposicién a
distancia. Abbd supone confianza y obediencia, abandono y reconocimiento de la Soberania.» ). Schlosser,
El Dios de Jestis, Salamanca, Sigueme, 1995, 211.

195 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasién, 22.
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La oracién es la expresion de la subordinacion completa de su voluntad a la volun-
tad divina. Por consiguiente, no es posible constatar entre v. 35 y v. 36 una diferencia
profunda en la postura de Jesus frente a la voluntad de Dios'®. La naturaleza humana
queda colocada en su puesto y la voluntad de Dios debe dominar; y esa voluntad es
que JesUs acepte beber el caliz, que acepte entrar en su hora. Su voluntad se mantiene
subordinada a la del Padre, «obediente hasta la muerte» (FIp 2, 8), en exacta corres-
pondencia con la actitud que habfa determinado toda su anterior actividad mesianica.

d3) .vv. 37-38: Regreso de Jests y conversacion con Pedro y los discipulos

La escena se vuelve hacia los discipulos. Jests los encuentra dormidos. Su palabra
cargada de reproche se dirige exclusivamente a Pedro, pero simbolizando el fracaso
de los discipulos'”.

«Dice a Pedro: Simén, éduermes?» (14, 37).

Podemos preguntarnos: épor qué se dirige a Pedro? En el contexto, es una referen-
cia retrospectiva a las palabras arrogantes pronunciadas por Pedro anteriormente (14,
29.31). También resulta curioso el uso del nombre «Simén» con el que Jests se dirige
a Pedro. Tan sélo lo ha usado Marcos en 3, 16 al narrar la institucién del grupo de los
doce. Algunos exegetas (Swete, Kelber) han querido ver en el nombre de «Simén» una
connotacion negativa, pero creemos que esté fuera de lugar hacer tal observacion'.
Seguidamente vemos como Jesus cuestiona a Pedro: ¢Ni una hora has podido velar? El
verbo empleado en griego toydw posee dos significados'®: «poder» y «ser capaz dey.
Ambos significados ponen de manifiesto que al que estaba dispuesto a morir con Jests
le faltaba la fuerza de voluntad para mantenerse en vela una hora. El suefio deja en
evidencia la debilidad de los discipulos asi como su lejania de Jesus.

«Velad y orad» (14, 38a).

Sin mas explicaciones, el discurso de Jests pasa del singular (14, 37) al plural, «velad
y orad» (14, 38). Este cambio no se caracteriza por senalar un mero contraste, sino que
ofrece una continuidad al relato. De este modo sus palabras no son exclusivas, sino
que tienen un alcance mas universal. En la exhortacion a «velar» y «orar», dirigida a
todos los discipulos, la pericopa alcanza su punto culminante parenético y su caracter
apotegmatico. «Velar» y «orar constituyen una unidad indestructible'.

196 Cf. J. GNILKA, El evangelio segtin san Marcos, 1, 305.

107 Cf. ). DEAN KINGSBURY, Conflicto en Marcos. Jesus, autoridades, discipulos, Cérdoba, EI Almendro,
1991, 25. Sobre Pedro como portavoz de los discipulos, Mc 8, 29-30.32-33; 9, 5-6; 10, 28; 14, 31.37-38.
Sobre Pedro como figura tipica de los discipulos, comparar Mc 1, 16-18 con 10, 28; 8, 29-30; 14, 29 con
14, 50; 14, 31 con 14, 54.66-72.

108 Cf. R. BROWN, The death of Messiah, 1, 195. Tenemos otros textos (Lc 22, 31; Mt 17, 25; Jn 1, 42; 21,
15.16.17) en los que aparece el nombre de Simén y no tiene un matiz negativo, y de forma mas clara en
Mt 16, 18; Lc 22, 34.

199 Cf. V. TAYLOR, El evangelio segtin san Marcos, 671.

10 El dicho de «velad» y «orad» tiene sus raices en el A.T,, asf lo vemos en los salmos (42, 9; 63, 7; 77, 3). Y
en el Qumran (1QS 6, 7-8). También aparece en el N.T. en Lc 2, 37 y en Hch 16, 25. En nuestro texto ambas
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«Para no caer en la tentacion» (14, 38a).

Aparece aqui la misma idea que en el Padrenuestro'". El término metpacuog se
entiende en el sentido de prueba''?, mas que de tentacién. Es la prueba escatolégica, la
gran prueba mesidnica. Son los dolores de parto de que habla la Biblia frecuentemente,
crisis necesaria en la que es preciso pasar por el crisol del sufrimiento para conocer
el tiempo de salvacién'?. Jests habla directamente de la prueba de los discipulos,
pero en realidad piensa en la suya. JesUs sera el primero en atravesar esta prueba, y
después han de pasarla los discipulos, pero para no sucumbir en ella es preciso velar
y orar. ¢Por qué?

«El espiritu esta pronto pero la carne es débil» (14, 38b).

Encontramos en esta clausula (t6 pév mvelpa mpédupov 7 8¢ ooapl acdevic)
la explicacion de lo que hemos venido comentando anteriormente. No es preciso ca-
lificar de paulinas (Rom 8, 9) estas palabras'*, como admiten algunos comentaristas. El
contraste aqui expresado es la frecuente distincién veterotestamentaria entre mtveSpa
¢ oapk, es decir, entre el hombre en cuanto ser dependiente del Espiritu de Dios y en
cuanto criatura fragil, sujeta a las limitaciones de la naturaleza terrena''®. En la expresion
de Jesus «la carne es débil» es el hombre, todo el hombre el que siente su flaqueza y
debilidad. Esto desemboca en un deseo de querer huir. Asi lo habia manifestado Jests
anteriormente: «aparta de mf este cdliz», sin embargo, esta el otro aspecto, «el espiritu
esta pronto» es el querer ser fiel a Dios: «no sea lo que yo quiero sino lo que quieras
T». JesUs estéd viviendo esta tension en sus entrafas, y por tanto, es lo que trata de
decir a sus discipulos. Pedro habia caido en su propia autosuficiencia en Mc 14, 29.

d4). w.39-42: Jests regresa a sus discipulos por segunda y tercera vez
«Y alejandose de nuevo, oré diciendo las mismas palabras» (14, 39).
Esta nueva oracion esté sélo indicada en Marcos por una simple alusién.

«Volvié otra vez y los encontré dormidos, pues sus ojos estaban cargados; pero
ellos no sabian qué contestarle» (14, 40).

Por segunda vez Jests encuentra a sus apdstoles en la misma incapacidad: sus ojos
no pueden més de suefio. «Sus ojos estaban cargados» es probablemente una ilustra-
cién de la debilidad de la carne (en Gn 48, 10 encontramos este aspecto) asi como

palabras no quieren expresar un matiz piadoso o ascético, sino la amenaza de la prueba que se aproxima.
" Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Marcos, 275.

2 Cf, ). FITZMYER, Comentario biblico san Jerénimo, 11l, 146.

"3 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccion del Sefor, 24.

4 En el pensamiento griego se presentan estos conceptos como un dualismo. Sin embargo, en el A.T., 5ao&
(carne) es el hombre entero, en su fragilidad y debilidad y, sobre todo, en su insuficiencia. Se entiende el
mvebpa (espiritu) como todo el hombre, pero no considerado en si mismo, sino en su religacién a Dios:
espiritu es el hombre sostenido y consolidado por la fuerza de Dios.

15 Cf. V. TAYLOR, El evangelio segtin san Marcos, 672.
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su ceguera espiritual''®. Su incomprensién era tan profunda que estaban totalmente
incapacitados para entender.

«Jests viene por tercera vez y les dice: Ahora ya podéis dormir y descansar.
Basta ya, llegé la hora. Mirad que el Hijo del hombre va a ser entregado en manos
de los pecadores» (14, 41).

No esta exento de dificultades este versiculo como asi lo atestiguan muchos de
los exegetas (Gnilka, Brown, Taylor, Benoit). «Jesis viene por tercera vez». No des-
cribe Marcos tampoco la tercera oracion; la indica simplemente con estas palabras.
Encontramos dificultades en la frase: «ahora ya podéis dormir y descansar». Aqui la
traduccion griega (Kadeldete 16 Aotmodv xal dvamadesde) supone escoger entre
varias. El texto griego podria entrafar una pregunta: ¢todavia dormis?; o también una
consigna: «ahora, dormid» expresando una cierta ironfa'"’, ya que les habia sorpren-
dido dos veces durmiendo. El problema mas grande lo encontramos en las siguientes
palabras: «Basta ya». Estas palabras traducen un verbo griego no facil de entender
(@méyet de améyw). Tres soluciones principales pueden ser consideradas'®. Este verbo
significa de ordinario «recibiry, recibir por ejemplo una suma de dinero; entonces se le
podria entender asi: Judas ha recibido y tiene en este momento una suma de dinero.
También tiene este verbo el sentido de «estar alejadoy, y significarfa: Judas estd lejos;
«aun tenéis tiempo de dormiry. La tercera solucién es la que adoptan la mayoria de
los exegetas y es que el verbo en cuestion puede emplearse de manera impersonal,
en el sentido de «ya basta.

Ha llegado la hora que él pidi6 que pasara y esté dispuesto a aceptarla. Acentua-
mos que JesUs se enfrenta a ella en plena libertad. Serfa inadecuado explicar la hora
simplemente como el momento de la detencién o de la negacion; es la hora en la que
alcanza su culmen el ministerio mesidnico de Jests'”.

Jests se nombra Hijo del hombre. Hay una enorme literatura en torno a este titulo.
Destaca el uso frecuente de este titulo en el N.T."°. Pero lo curioso de todo es que
s6lo aparece en labios de Jesis''. La Gltima vez que lo ha empleado Marcos es en
14, 21. La introduccion de este titulo en nuestro texto prepara a los lectores para ver

16 Cf. J. GNILKA, El evangelio segtin san Marcos, 11, 308.
"7 Cf. ). SCHMID, El evangelio segtin san Marcos, 396.

8 Este verbo aparece en bastantes manuscritos con el anadido to téhog (ha llegado el final), pero se ha
considerado que es una glosa. Cf. H. Baltz-G. Sheneider, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, |,
Salamanca, Sigueme, 1996, 359. Nos ofrece claridad acerca de esta expresién la interpretacién: «Proba-
blemente hay que hacer una traduccién impersonal, pero no como la Vulgata: «Basta ya» (Sufficit), sino en
referencia al tiempo: Ya pasé. Entonces Jesds sefialaria haber conseguido, en la agonia, claridad plena acerca
del camino que le senala el Padre». J. Gnilka, El evangelio segtin san Marcos, 11, 308.

19 Cf. V. TAvLOR, El evangelio segtin san Marcos, 673.

120 ] lama la atencién su abundante uso, 82 casos, que se distribuyen asi: 14 en Mc, 30 en Mt, 25 en Lcy
13 en Jn; en los sinépticos, por tanto 69. Fuera de los evangelios, estas excepciones: Hch 7, 56; Ap 1, 13;
més Heb 2, 6, que cita el Sal 8, 5-7.

121 Cf. J. JEREMIAS, Teologia del Nuevo Testamento I: La predicacién de Jesds, Salamanca, Sigueme, 19862,
309-310; J. Mateos-F. Camacho, El Hijo del hombre. Hacia la plenitud humana, Cérdoba, El Aimendro, 16-18.
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que aquella profecia se iba a cumplir. También cabe destacar que este titulo tanto en
Marcos como en Mateo ha sido aplicado a Jesus en las predicciones de la Pasion (Mc
8,31;9,31; 10, 33). Por tanto, esto nos indica que a JesUs le gusta tomar este titulo en
los momentos importantes de su vida para caracterizar su mision y su destino'?*. Este
titulo, que en este caso sélo designa a Jesus, recuerda a los discipulos dos cosas: que
va a salir a la luz el odio a la plenitud humana por parte de ciertos circulos, calificados
de «pecadoresy», y que la suerte de sus seguidores esta en paralelo con la suya'®. Es
muy interesante el paralelismo entre las dos predicciones de la Pasion y la afirmacion
de nuestro texto:

«El Hijo del hombre es entregado en manos de los hombres» (9, 31).
«El Hijo del hombre es entregado a los sumos sacerdotes y letrados» (10, 33).
«El Hijo del hombre es entregado en manos de los pecadores» (14, 41).

Si nos fijamos en este paralelismo, vemos que nuestro texto es un intermedio entre
la especificidad de 10, 33 y la generalidad de 9, 31. Podemos encontrar en esto una
ironfa: aunque Jesus fue amigo de los pecadores (2, 15-17) ahora seré entregado a sus
perversas maquinaciones y también a pesar de ser el Hijo del hombre es entregado
a los «hombres» y este es un mal destino'**. Finalmente podemos considerar el titulo
Jests «el Hijo del hombre» como una férmula sintética de Jestis como Mesias, lugar
donde va versando su concepciéon mesidnica trascendente y escondida, dimension
teoldgica y realidad humana, hombre prototipo, divinidad expresada en lo humano
pues conjuga la inmanencia con la trascendencia'®, siendo desde aquf el representante
escatolégico y el mediador entre Dios y los hombres'?°.

Otro aspecto que no podemos pasar por alto en este versiculo es el verbo magadt-
dotaw (entregar), ya utilizado por Marcos en las predicciones que hemos comentado
anteriormente y en la narracion de la traicién de Judas (14, 10.18.21), y que serd un
tema dominante en toda la pasion (14, 44; 15, 1.10.15). Su formulacion en pasiva «va
a ser entregado» deja entrever que el protagonista oculto es Dios; pero su siguiente
formulacién en activa «el que me va a entregar estd cerca» (14, 42) indica claramente

122 Cf. P Benort, Pasion y Resurreccion del Serior, 25.
123 Cf. J. Mateos-F. CamacHo, El Hijo del hombre. Hacia la plenitud humana, 89.

124 Podriamos preguntarnos ¢por qué constituye un mal destino la entrega en manos de los hombres y quiénes
son estos «hombres» o «pecadores»? Para responder podemos tomar esta explicacién: «La identificacién de
«ciertos hombres», enemigos del Hijo del hombre (9, 31), con los «pecadoresy (14, 41), muestra que el pe-
cado consiste en oponerse a la plenitud humana, sea uno mismo, frustrando el propio crecimiento personal,
sea impidiéndola en los demds. ). Mateos-F. Camacho, El Hijo del hombre. Hacia la plenitud humana, 90.
También encontramos otra visién de interpretar estas palabras relaciondndola con la frase del Sal 35, 11: 70,
4; 81, 4 (LXX), donde el piadoso pide a Dios que tenga a bien rescatarlo de la mano del pecador o de los
pecadores. Cf. ). Gnilka, El evangelio segtin san Marcos, 11, 309. Otra interpretacion es que los «pecadoresy
no son los paganos, esto es, los romanos, sino los enemigos de Jests, cuya accién queda asi designada como
pecado. Cf. J. Schmid, El evangelio segdn san Marcos, 396.

125Cf. ). GALOT, iCristo!, ¢Tu quién eres?, Madrid, Cete, 1982, 133-139.

126 Cf. W. Kasper, Jests el Cristo, Salamanca, Sigueme, 1986°, 241ss.

112



que los protagonistas son también los hombres, representados en la figura de Judas.
«iLevantaos!, ivamonos! Mirad que el que me va a entregar esta cerca» (14,42).

Solamente subrayar dos aspectos: la invitacién a ponerse en pie y a marchar ya,
no es una llamada al seguimiento'?’. A pesar de que seria necesario ahora, no puede
esperarse, puesto que no habfan entendido nada'*®. El otro aspecto es que JesUs estd ya
totalmente conforme y mira sin vacilaciéon al momento inmediato de su prendimiento.
No se entrega involuntariamente a su destino, sino que quiere dar consumacion a su
misiéon como Hijo del hombre, esto es, como siervo sufriente de Dios. La angustia
mortal de Jests ha sido superada y vencida con la oracién al Padre. Sereno y digno,
sale al encuentro de quienes quieren prenderle y llevarle preso'.

2. San Mateo 26, 36-46
a) Texto

*Entonces va Jests con ellos a una propiedad llamada Getsemani, y
dice a los discipulos: «Sentaos aqui, mientras voy alla a orar».*”Y tomando
consigo a Pedro y a los dos hijos de Zebedeo, comenzé a sentir tristeza y
angustia. **Entonces les dice: «Mi alma est4 triste hasta el punto de morir;
quedaos aqui y velad conmigo». **Y adelantandose un poco, cayé rostro en
tierra, y suplicaba asi: «Padre mio, si es posible, que pase de mi esta copa,
pero no sea como yo quiero, sino como quieras Ta». “*Viene entonces
donde los discipulos y los encuentra dormidos; y dice a Pedro: «¢Conque
no habéis podido velar una hora conmigo? *'Velad y orad, para que no
caigais en tentacion; que el espiritu esta pronto, pero la carne es débily.
*2Y alejandose de nuevo, por segunda vez or6 asi: «Padre mio, si esta copa
no puede pasar sin que yo la beba, hagase tu voluntad». **Volvi6 otra vez
y los encontré dormidos, pues sus ojos estaban cargados. *Los dej6 y se
fue a orar por tercera vez, repitiendo las mismas palabras. **Viene entonces
donde los discipulos y les dice: «Ahora ya podéis dormir y descansar. Mi-
rad, ha llegado la hora en que el Hijo del hombre va a ser entregado en
manos de pecadores. “*iLevantaos!, ivamonos! Mirad que el que me va a
entregar esta cercay.

b) Caracteristicas literarias y estructura
b1) Sintaxis

Deciamos en Marcos que sorprendia la simplicidad que mostraba su relato. También
hemos de decir lo mismo de Mateo, sélo que hay importantes cambios estilisticos'.

127 En el comienzo del evangelio (Mc 1, 38) tenfa el significado de seguimiento. Sin embargo, en nuestro texto
no lo tiene, ya que no habfan entendido qué significaba el sufrimiento y la muerte préxima de Jesus. Sera en
Galilea después de la Resurreccién cuando comenzaran a comprender. Cf. Mc 14, 28; 16, 7.

128 Cf. J. GNILKA, El evangelio segtin san Marcos, 1, 309.
129 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Marcos, Il, 276.
130 Cf, R. BROWN, The Death of Messiah, 1, 150.
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Sin embargo, estos cambios estilisticos se deben a motivos teolégicos, que muestra
con gran finura el talante de nuestro evangelista.

Si Marcos comenzaba sus frases con la conjuncién paratactica Kat, Mateo alterna
esta misma con el uso del adverbio Téte, siendo este un recurso muy utilizado en
todo su evangelio. Este adverbio no sefiala solamente un valor temporal, sino que es
utilizado como soldadura literaria para ir hilando el relato'?'. También tiene un matiz
enfatico que suele introducir un discurso directo.

El movimiento de la narracién viene expresado por la figura de Jesds como prota-
gonista de la escena al igual que en Marcos. Sin embargo, Mateo acentua su protago-
nismo. El es el Ginico sujeto en todas las frases desde el comienzo del relato hasta el
final. Este mismo movimiento viene expresado por los tiempos verbales. Se alternan
el presente histérico con el aoristo. La composicion consta de frases breves, siguiendo
la estructura un simple xat o téte + verbo + complemento. Esto da a la escena un
sentido de vivacidad.

Mateo pule la narracién de Marcos, limando algunas de sus asperezas estilisticas;
aqui'y alla cambia el orden de las palabras para hacer mas égiles las frases. Introduce
pequefas precisiones para describir mejor las acciones. Asf la narracion gana en orden.
Por ejemplo, el triple ir y venir de Jests es més claro e incluso llena las lagunas de Marcos.

b2) Estructura

Mateo concentra el relato en la relacion Jests/Padre. Se fija més en la oracién
de Jestis como ambito en el que se comprende y acepta la voluntad del Padre'2.
La persona de Jesus es central y los discipulos tienden a desaparecer'®. La distancia
espacial entre ellos y Jests va acentuandose'*. El suefio de los discipulos sélo sirve de
contraste. El episodio es propiamente cristolégico, manifestando la perfecta obediencia
del Mesias. Secundariamente, esta actitud es modelo de la actitud de los discipulos
frente a la tentacién.

¢) Andlisis del relato
c1) Llegada al Getsemanf
«Entonces va Jesus con ellos» (26, 36).

Mientras Marcos dice «an» Epyovtat), dice Mateo: «Jests va con ellosy. Es curioso
como Mateo cambia el Epyovtar al singular haciendo €gyetac. No obstante sigue man-

31 Cf. M. DE TUYA, Del cendculo al Calvario, 277.

132 Cf. S. GUIJARRO, Evangelio segtin san Mateo, Salamanca-Madrid-Estella(Navarra), Sigueme-Atenas-PPC-
Verbo Divino, 1989, 208.

133 «Entonces va Jests». Observemos que el verbo estd en singular (Mt 26, 36). Cf. «conmigo» (26, 38-40),
distinto del «consigo» de Mc 14, 33. La expresién se repite con frecuencia en el relato de la Pasion: Mt 26,
18.20.21.23.29.31.33.35.36.38.40.69. 71.73.

134 «Y adelantdndose un pocoy (rpoeAdav: 39). «Y alejdndose de nuevoy @Grerdov- 42), «los dejor (Gepet": 44).
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teniendo, contrario a su costumbre, el presente histérico de Marcos. De esta manera
consigue que Jesus sea el sujeto de todas las frases y asf el centro de la escena’. «Con
ellos» en el ciclo de la Cena, con su prolongacién en Getsemani, la tradicién sindptica
pone con insistencia en la superficie redaccional el tema de la unién de los discipulos:
«con Jests» y de Jests «con ellos». En Mateo corresponde a un aspecto caracteristico de
su eclesiologfa. En esta escena, hace de los discipulos una transparencia de la Iglesia,
a la que exhorta a no dormir, sino a velar y orar (con la asistencia eficaz de Jesus) para
no sucumbir en la tentacién'®.

«Sentaos aqui, mientras voy alla a orar».

Lo que comprendiamos bien ya con Marcos, lo comprendemos atin mejor con
Mateo, que opone el «aqui» y el «alld». Para decir «sentaos aqui», Marcos se sirve de
la palabra &3¢, un adverbio muy usado. Para decir lo mismo, Mateo, en cambio, usa
adtol («precisamente aqui»). Es un eco del sacrificio de Isaac (Gn 22, 5). Asi, con un
breve retoque, el evangelista aproxima la Pasion de Jesus al sacrificio de Abraham.
Al mismo tiempo deja entrever la disposicién que debe tener la Iglesia con Dios y la
obra misma de Cristo'’.

«Y tomando consigo a Pedro y a los dos hijos de Zebedeo, comenzé a sentir
tristeza y angustia» (26, 37).

A la expresion de Marcos «Santiago y Juany, Mateo prefiere «los dos hijos de Zebe-
deo» (Mt 20, 20; 27, 56). Viene a ser lo mismo, pero la férmula de Marcos tiene tal
vez, seglin Lagrange, un sabor mas arcaico'.

«Comenzo a sentir tristeza y angustia».

Encontramos aqui un cambio muy significativo. Mateo conserva el término «an-
gustia» de Marcos (a@dnp.oveiv), pero ha cambiado «pavor» Exdappetodar) porque le
debi6 parecer demasiado fuerte y lo suaviza con el término AvmteioBat que expresa
simplemente «estar triste»'°. En el evangelio de Mateo, este verbo Aurtetodar se usa
para indicar la tristeza de Herodes (14, 9), de los discipulos (17, 23; 26, 22), en la
parabola del perdén de las ofensas (18, 31) y en la del joven rico (19, 22). Sélo en el
Getsemani se habla de la tristeza de Cristo.

c2) Oracién de Jesus

135 Cf. J. WARREN HOLLERAN, The Synoptic Gethsemane. A Critical Study, 69.

136 Cf. 1. GOMA CIVIT, El evangelio segtin san Mateo, Il capitulos 14-28, 2. Comentario al Nuevo Testamento,
3/2, Madrid, Marova, 1976, 626.

37 «En Mt xxii.36 on discerne une allusion discréte a Gn. xxii.5, c'est-a-dire au sacrifice d'Abraham et a l'abandon
héroique a Dieu dont il fit preuve en cette circonstance; nous sommes ainsi invités a nous souvenir que,
comme Abraham est a l'origene du premier peuple de Dieu, Jésus souffrant et mourant doit étre le point de
depart d'un nouveau peuple de Dieu.» A. Feuillet, Le récit Lucanien de l'agonie de Gethsémani (Lc XXI1.39-
46), en New Testament Studies, 22 (1975-1976), 416.

138 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccion del Seror, 26.
139 Cf. J. WARREN HOLLERAN, The Synoptic Gethsemane. A Critical Study, 71.
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«Cay6 rostro a tierra y suplicaba asi: Padre mio, si es posible que pase lejos
de mi este caliz» (26, 39).

Son palabras muy expresivas «cayé rostro a tierray. Este caer en tierra sugiere el
prosternarse de la adoracién y de la plegaria, tal como los leprosos ante Jesus (Lc 5, 12;
17, 16), postracién cuya emocion no esta por otra parte ausente (Mt 17, 6). Las palabras
que contintGan «Padre mio» (Ilatep pov), se convierten en los cimientos sobre los que
se sustentan la plegaria de Jes(s y toda la escena. Es curioso como Mateo ha perdido la
expresion semitica ABa y ha utilizado la invocacion de Padre en vocativo'. Mateo
insiste en subrayar que no dice simplemente «Padre», sino «Padre mio», para indicar
el caracter exclusivo de su filiacién divina y de que llamaba regularmente a Dios su
Padre™'. La angustia no pone en crisis la fe de Jests. Ni siquiera en esta circunstancia
deja de dirigirse a Dios llamandole «Padre», que ha sido la revelacion més grande que
ha hecho a los discipulos. «Si es posible que pase de mi este caliz». Conviene observar
aqui el procedimiento literario de Mateo. Marcos enuncia la oracion dos veces; primero
en estilo indirecto (14, 35), después en estilo directo (14, 36). Mateo junta «pase lejos
de mi» del v. 35 al «céliz» del v. 36, fundiendo en una sola las dos férmulas ya que le
debi6 parecer la redaccién de Marcos un tanto tautoldgica'?.

«No habéis podido» (26, 40).

Mateo ha suavizado la narracién de Marcos. Emplea el verbo en el plural toyv-
"sate) con la pretensién de «liberar» un poco de su responsabilidad al primero de los
apostoles y al mismo tiempo incluye a todos en la «caida». En este «todos» esta la
dimensién eclesial de Mateo'.

«Y alejandose de nuevo, por segunda vez oré» (26, 42).

Mientras en Marcos la segunda y la tercera oracién estan esbozadas, en Mateo
van subrayadas cuidadosamente: «Padre mio, si esta copa no puede pasar sin que yo
la beba, hdgase tu voluntady. Mateo una vez mas ha tomado de Marcos la expresion
afirmativa de v. 35 «si es posible». Sin embargo, pasa a adoptar forma negativa (si esta
copa no puede pasar) expresando asi que Jests habfa entendido en la primera ora-
cion que Dios no le librarfa del céliz. Por tanto, era un deseo distinto y ya sometido,
que no impide el desgarramiento de su alma. Si esto es importante, atn lo son mas
las palabras que contintan: «Hdgase tu voluntady. Estas palabras expresan la fuerza
de esta oracion. Expresién ya formulada en la oracién del Sefor (Mt 6, 10). Para la
estimacion de Jess sélo hay un valor supremo, la voluntad del Padre. La realizacion
de la voluntad divina se quiere, no precisamente por ser soberana ni por ser infalible,
sino por ser del Padre'*.

140 Cf. J. JEREMIAS, Teologia del Nuevo Testamento, |, 83. Nuestro autor piensa que la palabra aramea «Abbé»
esta detras tanto de nominativo griego (6 mat#p) como del vocativo con dos variantes (ITdtep pov ¢ IMartep).
1 Cf. W. MARCHEL, Abbd, Padre. El mensaje del Padre en el Nuevo Testamento, 133.

42 Cf, R. BROWN, The death of Messiah, 1, 171.

™ Cf. J. WARREN HOLLERAN, The Synoptic Cethsemane. A Critical Study, 76.

44 «El tono angustiado de una expansion legitima no debe ahogar, en el estudio teoldgico de Getsemant,
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Como (ltimas caracteristicas de esta redaccion de Mateo cabe comentar que el
v. 43 es idéntico al de Marcos y omite la frase «ellos no sabian qué contestarle». En
el v. 45 tan s6lo encontramos un cambio significativo y es que Mateo no se complica
la vida con el término dméyet, ya que tiene un caracter ambiguo vy, por tanto, dificil
de interpretar®.

3. San Lucas 22, 40-46
a) Texto

“Llegado al lugar les dijo: «Pedid que no caigdis en tentacién». 'Y se
aparto de ellos como un tiro de piedra, y puesto de rodillas oraba **dicien-
do: «Padre, si quieres, aparta de mi esta copa; pero no se haga mi voluntad,
sino la tuya». “*Entonces, se le apareci6 un dngel venido del cielo que le
confortaba. **Y sumido en agonfa, insistia mds en su oracién. Su sudor se
hizo como gotas espesas de sangre que cafan en tierra. “’Levantandose
de la oracién, vino donde los discipulos y los encontré dormidos por la
tristeza; *y les dijo: «Como es que estais dormidos? Levantaos y orad
para que no caigais en tentaciény.

b) Caracteristicas literarias y estructura
b1) Caracteristicas

La narracién lucana nos presenta bastantes variaciones respecto a Marcos y Mateo.
En esta pericopa Lucas abrevia y simplifica considerablemente el texto de Marcos,
atenuando sobre todo la descripcion de la agonfa de Jests'*. Cabe destacar también
que la narracion no va a ser diferente sélo por su extensién, sino por su planteamiento,
su vocabulario y su concepcién teolégica. Todo apunta pues, a que Lucas se inspira
en una tradicién diferente™’.

En cuanto a sus rasgos literarios, la terminologia empleada por Lucas dista bastante
de las narraciones anteriormente estudiadas. Algunos exegetas como Taylor y Creen
han estudiado minuciosamente las variantes de vocabulario respecto a Marcos y
han ofrecido incluso un tanto por ciento de coincidencia. Hablan de un 26 y 33%
respectivamente. Si prestamos atencién descubrimos que los términos no se repiten
en Lucas como en Marcos y Mateo. Por ejemplo, para sefalar el suefio de los disci-

el hecho sustantivo de que Jests en realidad, ha pedido el «cdliz», que sabe ser un «dony del Padre (Cf. Jn
18, 11). La perspectiva dramdtica de Getsemani ilumina la concisa tercera aspiracién del «Padre nuestro»
subrayando que la voluntad del Padre, como su Reino y su Gloria, es valor supremo que no puede ser
contrapesado por ningtn otro valors. 1. Goma Civit, El evangelio segtin san Mateo |. Comentario al Nuevo
Testamento, 3/1, Madrid, Marova, 1976, 346-347.

5 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccion del Sefor, 28.
o Cf. ). SCHMID, El evangelio segtin san Lucas, Barcelona, Herder, 1968, 481.

7 «Thus, we have seen that in constructing his narrative of Jesus' prayeron the Mount of Olives, Luke has
made use of two traditions-The Markan story and non-Markan pre-Lukan Quelle-and has shaped the account
to suit his own purposes. J. B. Green, Jesus on the Mount of Olives (Luke 22.39-46): Tradition and Theology,
en Journal of Study of the New Testament, 26 (1986), 43.
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pulos emplea dos términos diferentes: xotpopévoug y xadebdete. Los Gnicos que
se repiten son: mpocevyopat-rpocevycode (vv. 40.41.44.45.46) y el participio de
avtotnwi (w. 45.46). Ambos verbos marcan el movimiento de la narracion asi como
el contraste entre Jests y los discipulos. Jests no es sélo presentado en agonia sino
que es presentado como modelo de los discipulos'®.

Lucas se caracteriza por un estilo elegante. Es un escritor més selecto que Marcos, y
aun que Mateo. El estilo de Marcos es popular, vigoroso, crujiente como el buen pan;
pero poco cuidado y hasta incorrecto. El de Mateo es mas repulido pero un tanto gris.
Lucas tiene el estilo del hombre distinguido, culto; dicese del médico™*.

b2) Estructura

Lucas centra su relato en la relacién Jests/discipulos. Dicha relacién nos lleva a
hablar de un marco y de un cuadro en el relato de Lucas. El marco esta constituido por
una inclusion desarrollada: «Orad para que no caigdis en la tentacion» (Lc 22, 40y 22,
46). Lo que Jests manda a sus discipulos no es velar de cara a la hora, sino orar para
no caer en la tentacion. El cuadro viene dado por la figura de Jesis, quien supera la
prueba haciendo oracién. De este modo, marco y cuadro no pueden estar separados
como si se tratase de dos temas ajenos entre si. Los dos reflejan y extienden la expe-
riencia de Jests, transformandola en modelo. En el fondo hay una doble intencién,
una cristolégica y otra parenética’®.

Por tanto, con lo anteriormente dicho no se quiere decir que Lucas desconociera
la relacion de Jesds con el Padre, sino que ésta es orientada a la relacién Jests/disci-
pulos; es el tipo de relacion que deben tener con Dios. Debido a esta orientacion, la
misma estructura fundamental acttia de modo diverso. Segln Lucas, no hay discipulos
privilegiados ni idas y venidas hacia el grupo. Jesus y los discipulos estan separados
durante la oracion, lo que indica netamente la diversa actitud ante la tentacion. El
discipulo encuentra en JesUs el estilo de oracién que lucha hasta derramar sangre (Cf.
Hb 12, 1-4)5",

¢) Andlisis del texto
c1) Punto de partida: la oracién (22, 40)
«Llegado al lugar».

Lucas no nombra Getsemani ya que tiene cierta aversion a los nombres arameos
de lugar™2. En el v. 39 s6lo nos da una vaga indicacién: «Salié y se dirigié6 como de
costumbre al monte de los Olivosy. Y asi Lucas escribe sencillamente «al lugar» @t

148 Cf. M. GALIZZI, Gest nel Getsemani, 138.

49 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccion del Serior, 28.

150 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasion, 41.
151 Cf. X. LEON-DUFOUR, Jesds y Pablo ante la muerte, 133.
152 Cf. . HOWARD MARSHALL, Commentary on Luke, 830.
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Tob Tomou). Es curioso como Lucas omite bastantes elementos. Nada dice sobre la
eleccion de los tres discipulos. No trae el «sentaos aqui mientras yo hago oracién»
Kadicate Gde Ewg mpooedfopai). Tampoco habla de temor y hastio, ni de su tris-
teza de muerte. Sin embargo, si le interesa resaltar la consigna de la oracién sobre la
que se asienta la escena: «Pedid que no caigdis en la tentacién» (Ilpocebyccde
eloehdely elg meLpacov).

Si lanzamos una mirada retrospectiva veremos que el uso de este término (met-
paows") en esta escena pertenece a una perfecta légica y a una vision teolégica. Entre
la tentacién y la pasién se da la misma relacién que entre una lucha encubierta y una
lucha abierta; la pasion es la tentacion explicitada. Una respuesta a esta palabra de
Lc 4, 13: «Acabada la tentacion el diablo se alejé de él hasta en tiempo oportuno» se
dard en Cetsemani y en el Gélgota'*. De hecho, es en la hora de la pasién cuando
el demonio vuelve a aparecer: entra en Judas empujandolo a la traicién (22, 3), se
prepara para zarandear a los discipulos como al grano (22, 31) y, finalmente, lanza
su Ultimo ataque contra Jesus, que lo reconoce exclamando: «Esta es vuestra hora, y
el poder de las tinieblas» (22, 53). Por tanto, no es extrafio que, al principio y al final
de su lucha interior, JesGs diga: «Orad para que poddis hacer frente a la pruebay (22,
40-46). En el desierto la prueba se referfa sélo a El; ahora, en la pasién, Maestro y
discipulos estan en la misma lucha'*.

c2) «De rodillas» (22, 41)
«Y se apart6 de ellos como un tiro de piedra».

Es una frase muy propia de Lucas. Se nos muestra el estilo elegante del que ya
hemos hablado al referirnos a las caracteristicas literarias. El verbo amoomdw que aqui
utiliza para expresar la separacion significa literalmente «arrancarse de» con un matiz
violento'; sin embargo, éste no es el matiz mas apropiado en la narracién de Lucas.
Més bien, podemos traducirlo como «apartarse de». De hecho, en los papiros aparece
con este matiz suave'®,

153 R, BLAZQUEZ, Jesds, el evangelio de Dios, Madrid, Marova, 1985, 195; J. Sobrino, Jesucristo liberador.
Lectura histérico-teoldgica de Jests de Nazaret, Madrid, Trotta, 1993, 198. Sobre Lc 4, 13: «Hasta un tiempo
oprtunoy, recalca que la tentacién no es algo que ocurrié en un determinado lugar y momento de la vida
de Jests... sino que fue como el clima en el cual se desarroll6 toda su vida, que se acentud hacia el final
de ella en el huerto. La tentacién se desarroll6 en la historia real, no sélo en el desierto. Jests no supera la
crisis huyendo de la historia, sino sumergiéndose en ella y en su conflictividad... El hecho de que Jests no
rehuya la tentacién ni el lugar real donde ésta ocurre muestra que deja a Dios ser Dios y que se deja llevar
por Dios a donde quiera que él lo lleve.

154 Cf. R. BROWN, The death of Messiah, |, 161.

155 Cf. A. FEUILLET, Le récit Lucanien de l'agonie de Gethsémani (Lc XX11.39-46), 399. El verbo anoomam
es una palabra rara en la Biblia que sale 4 veces solamente en el N.T. y sélo 10 veces en los LXX. Por otra
parte, no se le encuentra més que 2 veces usado de forma intrasitiva y con una construcciéon semejante:
primeramente en Ezequiel 19, 5 (la nacién de Israel ve alejarse de ella toda esperanza), después en Hch
20, 36-38; 21, 1, al final del discurso de despedida de Pablo a los ancianos de Efeso (hombre delicado y
sensible, Lucas, que estaba presente en la escena, emplea aqui un verbo muy fuerte para expresar el dolor
de la separacién).

156 Cf. R. BROWN, The death of Messiah, |, 164.
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Algunos ejemplos analogos pueden ayudarnos a comprender lo que eso quiere
decir. En la Iliada, para traducir la falta de visibilidad debida a las nubes, Homero nos
dice que no se podia ver més lejos que a la distancia de un tiro de piedra'”’. Tucidides
dice que los Macedonios, habiendo avanzado hasta la distancia de un tiro de piedra
o de jabalina, pudieron darse cuenta de que la posicién hacia la que se dirigian era
solida. Lucas, por lo tanto, sugiere con su expresion que, a pesar de la distancia, los
discipulos podian ver y oir a su Maestro, y que consecuentemente el suceso narrado
por el evangelista tuvo testigos'®.

«Y puesto de rodillas oraba diciendo: Padre, si quieres, aparta lejos de mi este
caliz; pero no se haga mi voluntad, sino la tuyay.

En esta hora de extrema gravedad oré de rodillas (9et¢ ta yovata) mientras que
por lo regular se oraba de pie (18, 11)'*°.

Este versiculo viene a ser el mismo que en Marcos pero con algunas variaciones.
[arep, simplifica el Ilatep pouv de Mateo, como en el Padrenuestro (11, 2). Lucas
no usa nunca %€ie (=voluntad) cuando el sujeto es Dios; siempre es un querer o
preferencia humana. Por eso prefiere utilizar Bovhopat. Este término expresa aqui la
validez absoluta de esa voluntad, que sobrepasa a toda voluntad humana y que, por
tanto, no es cuestionable’®. También omite la hora que deberia apartarse de Jesus,
pero éste expresa un deseo: «aleja de mi este caliz», pero sometiéndose ya desde el
principio: «si quieres» (el BovAet). Mas que el alejamiento de la prueba, Jests parece
pedir fuerza para superarla (22, 44). Es clasico este pasaje para probar la existencia de
una voluntad humana en Cristo'®', ademas de la divina. La voluntad humana de Cristo
se somete libremente a la disposicién de la voluntad divina. Si en él sélo hubiese una
voluntad divina, no cabia oposicién natural alguna en ella.

c3) Los versiculos de la discordia (22, 43-44)

«Entonces se le aparecié un angel venido del cielo que le confortaba. Y sumido
en agonia, insistia mas en su oracién. Su sudor se hizo como gotas de sangre que
caian en tierra».

No ha sido pequefa la polémica que han levantado estos versiculos. De ahi el

17 Cf. HOMERO, lliada, 3,12.
158 Cf. A. FEUILLET, Le récit Lucanien de ['agonie de Cethsémani (Lc XX11.39-46), 400.

%9 «Como Jestis en el Huerto de los Olivos ora también Esteban durante su lapidacién, puesto de rodillas
(Hch 7, 60), Pedro antes de resucitar a Tabita (Hch 9, 40), Pablo, antes de despedirse de los presbiteros de
Efeso, después de haberles dicho que no volverian a ver su rostro (Hch 20, 36), y de nuevo el mismo apéstol
con sus companeros en la playa de Tiro, cuando los discipulos, en virtud del Espiritu, dicen a Pablo que no
suba a Jerusalén (Hch 21, 5). Todos ellos oran de rodillas a la vista del poder de la muerte; el martirio no se
puede superar sino con la oracién. Jests es modelo de los martires». A. Stoger, El evangelio segtin san Lucas,
I, Barcelona, Herder, 19934, 249.

160 Cf. H. BALTZ-G. SCHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, |, 677.
161 Cf. SANTO TOMAS, Suma de Teologia, 1ll, pars, q. 18, a 1, 202-204.
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titulo que le hemos dado. Hay una gran division en torno a la autenticidad'* de los
mismos, ya que han sido omitidos en varios manuscritos de notoria autoridad, como
son el Codice Alejandrino y el Cédice Vaticano. El testimonio lucano atestiguado hasta
el siglo Il por Justino, Taciano, Ireneo y Epifanio explica las causas que motivaron su
supresion: el temor al enfrentamiento con los herejes. Ninguna otra pagina como ésta
pone de relieve la humanidad de Jests. Tenemos suficientes indicios para creer en su
autenticidad: es admitido que tres expresiones griegas usadas por el autor de estos
versiculos son lucanas. Son «se le aparecié» (do9r), «confortdndolo» (Evioybmv) y
«con mas insistencia» @xtevéstepov). También aparecen tres «hapax legomenay, que
un interpolador hubiera evitado cuidadosamente, como no usadas en el texto lucano:
«lucha» (@ywvia), «sudom (Ldpwe), «gotas viscosas» (9pbép.Bor)'®. De acuerdo con la
mayoria de los exegetas podemos afirmar que estos versiculos son auténticos'**. Desde
el punto de vista teolégico, tienen el interés de insistir por una parte en la debilidad
de Jesus en cuanto hombre, y por la otra en el poder del socorro divino que le fortifica
como vamos a ver a continuacion.

En el v. 43, Lucas menciona la intervencién de un angel venido del cielo para dar
fuerza a Jests. El término que expresa la aparicién (@9r) no se encuentra mas que
una vez en Marcos (9, 4), y en Mateo (17, 3). Por el contrario, es muy frecuente en
Lucas (1, 11; 9, 31; 24, 34; Hch 2, 3; 7, 2.26.30.35; 9, 17; 13, 31, etc)'".

«Entonces se le aparecié un angel venido del cielo que le confortaba»

Es sintomatico que s6lo Lucas introduzca esta angelofania, cuando precisamente en el
relato de las tentaciones es el tinico que hace caso omiso de los angeles. Es posible que
tal anomalia obedezca a motivos teoldgicos. Sin embargo, lo que de verdad interesa es
precisar si el dngel de la agonia reivindica idénticas prerrogativas que en las tentaciones.
A este respecto, puede adelantarse una observacion: en ambas ocasiones aparece Jests
como objetivo tnico. Se da ademas la coincidencia de que los emisarios divinos son
siempre enviados para ayudar a Jess. Este recibe su misiva cuando atraviesa dificultades
de excepcidn. Por tanto, a la luz de la teologfa sinéptica es en las tentaciones y en la
agonia donde Jesus sufre las pruebas més duras'®. En tales coyunturas Dios, queriendo
confortarlo, le habla a través de los dngeles. ¢En qué consiste esta accion? Tomando las
palabras de Lagrange, podemos decir que «es un secreto de Dios».

12 «Among those optingfor Lucan autorship are Arndt, Bertram, Brun, de Wette, Dibelius, Duplacy, Callizzi,
Goguel, Grundmann, Harnack, J.R. Harris, Hirsch, Keim, Klostermann, Knabenbauer, Khun, Lagrange, Larkin,
Loisy, Marshall, Morgenthaler, Osty, Renan, Rengstorf, Schlatter, Schmid, Schneider, Strauss, Surkau, and Zahn.
Among those rejecting Lucan autorship are Ehrman, Feldmeier, Fitzmyer, Hauk, Lescow (v.44), Plunkett, Soards,
Wellhausen, and Westcott». R. Brown, The death of Messiah, 1, 180.

163 Cf. M. DE TUYA, Del cendculo al calvario, 291.

164 A este fin, el 27 de Mayo de 1546, el obispo de Jaén presenté una mocién al Concilio de Trento para
que se definieran estos versiculos dentro de la definicién del Canon de los Libros Sagrados «cum omnibus
suis partibus». El decreto de la Pontificia Comisién Biblica del 26 de junio de 1912, obliga a sostener la
genuidad lucana de los mismos.

15 A. FEUILLET, Le récit Lucanien de l'agonie de Gethsémani (Lc XXI1.39-46), 400.

166 Cf. X. LEON-DUFOUR, Jésus a Gethsemani. Essai de lecture synchronique, en Science et Espirit, 31 (1979),
113-143.
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Tales presupuestos teolégicos pueden dar la pauta para explicar estas angelofanias
sindpticas (tentacion-agonia). En ambas resulta facil comprender que Dios juzgue con-
veniente hablar (dngel) a Jests (Palabra) con el fin de infundirle &nimos @vtoydwy). Por
consiguiente, estas angelofanias, cuya dimension histérica carece de importancia en la
perspectiva sindptica, ponen de manifiesto cémo Dios habla a su propia Palabra, con
el fin de que ésta pueda cumplir su misién. ¢éQué misiéon? Manifestar a los hombres los
designios divinos. ¢éCémo? iPredicando el evangelio! De ello se infiere que, mientras
Jests anuncia a los hombres la voluntad de Dios, los angeles no tienen razén alguna
para actuar'®’.

«Y sumido en agonia, insistia mas en su oracion. Su sudor se hizo como gotas
de sangre»

Se transparenta en este versiculo de forma explicita la debilidad del hombre Jesus.
Para describir su estado de dnimo, Lucas no recurre al vocabulario de la tradicion
de Marcos y de Mateo: desaliento, angustia, sino que emplea la palabra dyevie. El
significado etimolégico es «lucha» o «combate», mientras que el sentido figurativo
designa la tension del atleta antes de la prueba o el esfuerzo para llegar a la meta'®®.
Dicho término ha sido interpretado de diferentes formas por los exegetas'®, bien sea
acentuando el sentido etimolégico o metaférico. Sin embargo, podemos decir que
Lucas entiende «agonia» como un término que connota un sentimiento de angustia
y a la vez la disposicién a luchar. Respecto a Marcos y Mateo, la figura de Jesis esta
transformada. No es ya el hombre «como petrificado» de Marcos, o «postrado» como
Mateo, sino un hombre tenso. En esta muestra de debilidad intensifica Gxtevéotepov)
alin més su oracion. No es el hombre resignado sino el hombre que busca y encuentra
vivir su angustia en plenitud. La oracién le pone en su lugar. El sudor de sangre no es
por el miedo sino por el esfuerzo'”.

c4) La excusa de los discipulos

«Levantandose de la oracion, vino donde los discipulos y los encontré dormidos
por la tristeza» (v. 45)

17 Cf. A. SALAS, Jesus y los dngeles, en Biblia y Fe, (1993), 398-400.
168 H. BALTZ-G. SCHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, |, 80-81.

169 Cf. A. FEUILLET, Le récit Lucanien de 'agonie de Cethsémani (Lc XXI1.39-46), 401: El término «agonia» no
designa los Gltimos espasmos que preceden a la muerte, sino que conserva su sentido normal de «<combate»,
siendo aqui el combate interior y provocando la ansiedad, que es un sentido muy bien atestiguado en el
griego clasico. Cf. G. Gamba, Agonia di Cest, en Rivista Biblica Italiana, 16 (1968), 159-166: Esta palabra
«agonia» expresa el estado de tensién del atleta ante la inminencia de la carrera o en el momento en el que,
cercano ya a la meta, recoge todas sus energfas en un Gltimo esfuerzo para alcanzarla. El angel que viene a
reconfortar a Jests tendrfa un papel andlogo al entrenador de los atletas.

70 Cf. A. FEUILLET, Le récit Lucanien de l'agonie de Gethsémani (Lc XXI.39-46), 403. La sangre derramada por
Cristo en Getsemani, como la que verterd en la cruz, es la sangre que reconcilia a la humanidad pecadora.
Que esta sangre comience ya en la agonia, cuando alin no se trata para él més que de decir sf al plan del
Padre que le pide el sacrificio de su vida, parece significar que derrama su sangre libremente. Y si esto es
asi, el caracter milagroso del sudor de sangre, unido a este acto libre de Cristo, llega a ser mas probable, sin
imponerse absolutamente por otra parte. Sus enemigos seran los que le hagan derramar sangre mas tarde,
pero en Cetsemanf es él, quien, para salvarnos, consiente en darla.
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El participio avactag (levantdndose) es lucano y generalmente le sigue un verbo
de movimiento. El verbo @viotrnut con dro; Ginicamente aparece dos veces en todo el
N.T., aquiy en Lc 4, 38, designa la accién de levantarse de dormir'”". También podemos
decir de este texto que es muy parecido al de Marcos y al de Mateo, pero contiene
una nota de encanto, muy propia de Lucas, de corazén tierno e indulgente: estaban
dormidos «por la tristeza». No era por negligencia o por pereza: tan tristes estaban
que se quedaron dormidos. Es el caracter de Lucas excusando a los apostoles. Otro
dato a tener en cuenta, es que para Marcos y Mateo «dormir» significaba no vigilar,
mientras que para Lucas significa no estar en oracién'”2.

¢5) Principio y final: la oracién
«Levantaos y orad para no caer en la tentacién» (v. 46).

El evangelista ha combinado elegantemente la invitacion a orar a los discipulos con
la oracién de Jests. Esta ocupa el centro y estd rodeada de sendas descripciones del
evangelista (mpoomiyeto: w. 41. 44) de Jesls que ora, y tanto al principio como al
final del relato nos encontramos con la invitacion a la oracién (rpocevyeode: wv. 40.
46). Lucas se mantiene regular combinando el imperativo con el imperfecto.

Es aqui, en el monte de los Olivos particularmente, donde Jesis es presentado
como modelo para sus discipulos: se levanta e invita a levantarse a los discipulos, ora e
invita a la oracion a los suyos. Anteriormente, Lucas habia introducido la pericopa con
la clara referencia al seguimiento (22, 39)'72. Si los discipulos han permanecido con El
hasta ahora y quieren superar las pruebas para las cuales le han «seguido», tienen que
orar como El. «Getsemani es el momento en que es probado al crisol el teocentrismo de
Jesus. Cetsemani serd para los discipulos testimonio y llamada al seguimiento de Jests»'”*.

Es cierto que la oracion se une fuertemente con la prueba, con la tentacion:
meLpaopos, sobre todo cuando la actitud orante de Jesis intenta expresamente ser
paradigmadtica (11, 4; 22, 39.46; también 22, 32); quizd porque Lucas ve en la ora-
cién el medio por el que los cristianos pueden resistir en tiempo de persecucién, en
el martirio, y, en su falta, la explicacion de la defeccién de algunos. Lucas descubre
que lo que ha sostenido a Jesus («se levanto»: 22, 45, parece haber adquirido nuevo
vigor) en su martirio, en su muerte, es la oracion, y esto es lo que quiere ensefar a
su comunidad. Propone a Jestis como modelo de oracién, pero no busca en esto un
facil remedio casual a las dificultades. Lucas ha descubierto que la oracién tiene un
valor en si misma. De ahf que lo presente a sus lectores como modelo de oracién'”.

71 Cf. H. BALTZ-G. SCHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, 1, 263.
72 Cf. R. BROWN, The death of Messiah, 1, 192.
173 Cf. M. GaLizzi, Gest nel Getsemani, 138.140.
74 R. BLAzqQuez, Jesus, el evangelio de Dios, 233.

175 R. MepiaviLLA, La oracidn de Jesds en el tercer evangelio, en Revista Mayéutica, 10 (1978), 180-181.
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II1. San Juan 18, 1; 12, 23.27-30; 14, 31; 18, 11.
1) Introduccién

Nuestro estudio sindptico pretendia captar los diversos matices narrativos y sus
respectivos enfoques teoldgicos. De igual forma procederemos para el estudio del
evangelio de Juan. El evangelista Juan no nos presenta la escena de la agonia, pero si
hay bastantes huellas de tal hecho.

a) Texto

«Dicho esto, pasé Jests con sus discipulos al otro lado del torrente Ce-
drén, donde habia un huerto, en el que entraron él y sus discipulos» (18, 1).

«Habia algunos griegos de los que subfan a adorar en la fiesta» (12, 20).

«Estos se dirigieron a Felipe, el de Betsaida de Calilea, y le rogaron:
«Sefor, queremos ver a Jestsm (12, 21).

«Felipe fue a decirselo a Andrés; Andrés y Felipe fueron a decirselo a
Jestsy» (12, 22).

«Jesus les respondid: «Ha llegado la hora de que sea glorificado el Hijo
de hombre»» (12, 23).

«En verdad, en verdad os digo: si el grano de trigo no cae en tierra 'y
muere, queda él solo; pero si muere, da mucho fruto» (12, 24).

«El que ama su vida, la pierde; y el que odia su vida en este mundo,
la guardard para una vida eterna» (12, 25).

«Si alguno me sirve, que me siga, y donde yo esté, alli estara también
mi servidor. Si alguno me sirve, el Padre le honraray (12, 26).

«Ahora mi alma estd turbada. Y ¢que voy a decir? iPadre, librame de
esta hora! Pero isi he llegado a esta hora para esto!» (12, 27).

«Padre, glorifica tu Nombre. Vino entonces una voz del cielo: «Le he
glorificado y de nuevo le glorificarém (12, 28).

«La gente que estaba alli y lo oyé decia que habia sido un trueno. Otros
decian: «Le ha hablado un dngel» (12, 29).

«Jess respondid: «No ha venido esta voz por mi, sino por vosotros»»
(12, 30).

«Pero ha de saber el mundo que amo al Padre y que obro segtn el
Padre me ha ordenado. Levantaos. Vdmonos de aqui» (14, 31).

«Vuelve la espada a la vaina. La copa que me ha dado el Padre, ¢no la
voy a beber?» (18, 11).
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b) Relacién con los sinépticos
b.1. Divergencias

Desde hace mucho tiempo, la relacion entre el evangelio de Juan y los sinépticos
ha sido siempre un problema. Aunque los cuatro se ocupan de la totalidad de la vida
y ministerio de Jesus, se advierten discrepancias obvias en el cuerpo del evangelio y
en la presentacién de los relatos de la Pasion:

1 Fechas diferentes de la purificacion del Templo (Jn 2, 13-22; Cf. Mt 2, 12-17; Mc
11, 15-19; Lc 19, 45-48).

2 Diferentes relatos de la vocacion de los discipulos y del nombre dado a Pedro (Jn
1,35-51; Cf. Mt 4, 12-17; Mc 1, 14-15; Lc 4, 14-15).

3 Superposicién del ministerio de Jests con el del Bautista (Jn 3, 22-23; 4, 1-3; Cf.
Mt 4,12-17; Mc 1, 14-15; Lc 4, 14-15)

4 Diferencias en la cronologia general y en la duracién en el ministerio de Jests en
Jerusalén/Judea (Jn 21, 13; 5, 1; 7, 10; 11, 7; 2, 12-16; Cf. Lc 9, 51; 19, 28-38;
Mc 11, 1-10; Mt 21, 1-9).

5 Diferencias en la cronologia de los acontecimientos de la Pasién y Resurreccién (Jn
13,1; 19, 31; Cf. Lc 22, 1.7; Mt 26, 2.20; Mc 14, 1-2.12).

Una de las cosas llamativas de Juan es que omite varios pasajes importantes. Dentro
de estas omisiones se encuentra «nuestro» relato de la agonia. Tampoco aparecen la
tentacion, la institucion de la eucaristia y el encargo del Sefior resucitado de bautizar
a sus futuros seguidores, que Juan sustituye con el poder de perdonar los pecados (20,
23). Ademas, a diferencia de Hch 2, Juan sittia la comunicacién del Espiritu Santo antes
de Pentecostés (20, 22). En lugar de la institucién de la eucaristia y la encomienda de
bautizar, Juan ofrece largos discursos que explican el verdadero significado del bautismo
(3, 3-21) y de la eucaristia (cap. 6).

Por otro lado, Juan narra episodios que no se encuentran en los evangelios sindp-
ticos: el banquete de bodas en Cana de Galilea (2, 1-11), el didlogo con Nicodemo
(3, 1-21), el didlogo con la mujer samaritana y toda la misién de Samaria (cap. 4), la
curacién en la piscina de Betesda (5, 1-9), la curacion del ciego de nacimiento (cap.
9), la resurreccién de Lazaro (cap. 11), la venida de los gentiles (griegos) a ver a Jesus
(12, 20-22) y el lavatorio de los pies (13, 1-11).

A diferencia de lo que ocurre en los evangelios sindpticos, la mayoria de los mila-
gros, que Juan constantemente llama «signos», van seguidos por largos discursos que
indican la divinidad de Jesls y aspectos de su mision vivificadora'”®.

Estas diferencias en particular, entre las que participa nuestro relato, nos cuestionan
si el autor del cuarto evangelio conocia los sinépticos.

176 Cf. Aa.Vv., Comentario biblico Internacional. Comentario Catdlico y ecuménico para el siglo XXI, Estella
(Navarra), Verbo Divino, 1999, 1322.
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Las respuestas a esta cuestion son variadas y contradictorias. Algunos lo admiten;
otros lo niegan, no sin anadir diversas restricciones. Juan conocié a los sindpticos y
quiso completarlos. Intenté mejorar los detalles y el conjunto de su exposicion; queria
trasponerlos a un plano espiritual por medio de una interpretacion simbélica; o bien
deseaba reducir la importancia de los sindpticos, e incluso reemplazarlos'”’.

Hoy en dia la respuesta va por otro lado. Juan probablemente usé una tradicion
independiente, desconocida por los autores sindpticos. Pero lo hizo sabiendo bien
que su publico tenfa acceso a la informacion dada por los evangelios. Por tanto, lo
mds importante es el mensaje de salvacién que ellos expresan. Las semejanzas y, espe-
cialmente, las diferencias entre Juan y los sindpticos nos recuerdan que el material
evangélico puede ser tratado de forma diferente dependiendo de las necesidades y
situacion del pablico al que se dirigen'®.

En relacion con la forma literaria podemos decir que el material sindptico esta
compuesto —si prescindimos de los relatos de la Pasion— por narraciones aisladas,
sentencias breves o grupos de sentencias, que han sido ordenadas y sistematizadas
por los evangelistas. En Juan predominan los discursos tematicos. Presenta, ademas,
temas nuevos y utiliza un vocabulario y unas técnicas nuevas.

b.2. La relacién concreta de Juan con cada uno de los sin6pticos

Es una cuestion muy compleja. Juan parte de una fuente independiente de tra-
diciones acerca de Jests, semejante a las fuentes que subyacen en los sinépticos. La
primitiva tradicion jodnica estd mas cerca de la tradicion subyacente a Marcos, pero
también contiene elementos que aparecen en las fuentes peculiares de Mateo (por
ejemplo, la fuente petrina) y en las de Lucas. Ademds de los materiales tomados de
esta tradicién independiente, Juan tiene unos pocos elementos que parecen sugerir
préstamos directos de la tradicién sinéptica. Durante la formacion oral de los relatos
y discursos jodnicos, se produjo con toda probabilidad cierta influencia cruzada a
partir de la tradicion evangélica subyacente a Lucas, entonces en vias de formacion.
Es posible que se tomaran unos pocos detalles directamente de Marcos, pero de esto
no hay seguridad'”.

b.3. Conclusién

Segun lo dicho hasta ahora, podemos afirmar que Juan no ha escrito para completar
los sin6pticos (teorfa complementaria) a los que supondria conocidos por sus lectores;
ni para interpretarlos, teniendo en cuenta la dificultad de los mismos (teorfa de la
interpretacién); ni menos adin para suplantarlos por una presentacion més actualizada
del mensaje evangélico (teorfa de la suplantacién). Tanto Juan como los sinépticos
son absolutamente validos, cada cual como representantes de una tradicién respec-

77 Cf. H. VAN Den Bussche, El evangelio segtin san Juan. Comentario, Madrid, Studium, 1972, 28.

178 Algunos herejes han querido ver en estas diferencias un signo de no inspiracién por parte del autor del
evangelio. Sin embargo, Origenes o los escritores alegdricos han querido ver diversos modos de adentrarse
en la profundidad del evangelio.

79 Cf. R. BRownN, El evangelio segtin san Juan, 1, Madrid, Cristiandad, 1979, 52.
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tiva. Debe hablarse de la tradicién sindptica y de la joanica como de dos realidades
independientes. Hay que afirmar que Juan, independientemente de los sin6pticos,
ha construido un tipo nuevo de «evangelio», analogo al sinéptico y distinto de é['%°.

) ¢Qué cristologia nos ofrece Juan?

El Jests que nos presenta Juan no es la figura principal de un acontecimiento histéri-
co. Los acontecimientos no le merecen atencién, sino en la medida en que esclarecen
algtin aspecto de Jests. ¢Hablard entonces del hombre-Dios? Esta férmula, tipicamente
teoldgica, es extrana a Juan. Conoce de una manera muy personal la personalidad di-
vino-humana de Jesus. El evangelista ha tratado muy de cerca al hombre Jesds; se ha
interesado por él y no descuida de vez en cuando poner de relieve esta humanidad;
sin embargo, no la considera en si misma, sino en cuanto contribuye a rellenar su
personalidad sobrenatural. Juan considera la encarnacion y la vida temporal de Jests
como el principio de una revelacion consumada en el término de su vida.

Por tanto, el momento mas importante de la vida de Jesis no es su entrada en el
mundo, sino cuando deja este mundo y vuelve al Padre. Esto implica que el sentido
de la encarnacién se revela plenamente en su consumacién. Asi, a propésito de la
ascension, Juan nos describe claramente el origen divino de Jesus, al cual ha hecho
alusién muchas veces con anterioridad. Ya relate o narre lo que sea, Juan desarrolla
siempre un testimonio a la luz de los acontecimientos que pusieron fin a la vida de
Jesus. Es un Jests glorioso o, mas exactamente, es el Jests que ha visto entrar en gloria'®’.

d) La pasion de Jesds segtin Juan

Es aqui donde las coincidencias y paralelismos con los sinépticos son mayores.
Esto nos hace pensar en la existencia de un relato previo a los evangelios sobre los
dltimos dias de Jesis. Si lo que ocurrié con esos dias sigue suscitando tanto interés
entre nosotros, el de los primeros cristianos no fue menor. Y la Iglesia de Jerusalén
elaboré un breve documento que recogfa la historia de Jests, al menos desde su arresto
en Getsemani hasta la cruz. Este relato original de la Pasion se halla subyacente en la
narracién que se hace en los cuatro evangelios de este glorioso episodio. Naturalmente
que cada uno de ellos amplié dicho documento desde otras fuentes de informacién
y teniendo en cuenta los intereses y la finalidad propia de cada uno'2.

Recordemos solamente los rasgos que caracterizan a cada uno de los sindpticos:
Marcos lleva al lector a confesar con el centurién romano que JesUs es verdaderamente
el Hijo de Dios; Mateo, a ver en la cruz la cumbre del conflicto por el que Jests cumple
las promesas divinas hechas en Israel; Lucas presenta al Justo reuniendo en su persona
la persecuciéon de todos los tiempos e invita al creyente a participar en el combate
victorioso, en que Jests se someti6 al poder de las tinieblas. Al prolongar el relato de
la Pasion con el de la resurreccién, los sin6pticos son fieles al esquema humillacién/

180 Cf. S. GuiarRro OPORTO-M. GARCiA SalvADOR, Comentario al Nuevo Testamento, Juan, Madrid-Salamanca-
Estella(Navarra), La casa de la Biblia. Atenas. PPC. Sigueme. Verbo Divino, 1995, 264.
181 Cf. H. Van Den BusscHe, El evangelio segtin san Juan, 38-39.

182 Cf, S. Guyarro OPORTO-M. GARCIA SAlvADOR, Comentario al Nuevo Testamento, Juan, 322.
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glorificacién que transmite el himno antiguo citado en la carta a los Filipenses (Flp 2,
6-11)'%.

Juan ha modificado profundamente la presentacion del relato, de acuerdo con un
modo de entender la vida y muerte de Jests. Para él, la muerte no se define por el cese
de la vida terrena. El vocabulario empleado muestra ya con claridad la presencia de
la gloria en la muerte cercana. Si el evangelista aplica a Jesus el verbo «morir» (11, 50-
52;12,33; 18, 32), el mismo Jesds lo emplea sélo para evocar su pasion en la imagen
del grano del trigo que si muere, da mucho fruto. Por su alcance salvifico sin limites,
la hora (12, 23; Cf. 7, 30; 8, 20) se define como la hora de la «glorificaciény. La para-
doja jodnica no consiste en que la hora de la glorificacién sea la de la muerte, sino al
revés, en que la hora de la muerte es ya la de la glorificacion. En su misma oscuridad,
el misterio para Juan es portador de luz'®*.

Para resumir podemos decir que la pasion joanea tiende a ilustrar tres temas capita-
les: Jests va al encuentro de la muerte voluntariamente; con su muerte triunfa; cumple
fielmente la voluntad de su Padre’®.

2). Getsemani en el evangelio de Juan

a) Claves y Estructura’®®
a.1. Claves

En Juan se reconoce la estructura fundamental de la que hemos venido hablando
en los relatos sinépticos. También es cierto, que cuando buscamos esta estructura nos
basamos en una serie de claves que ya presentamos en el estudio de Marcos y que
eran comunes al resto de los relatos. Sin embargo, en Juan hay «pequenos» retoques
que debemos comentar para llegar a esa estructura fundamental y que nos ayudara a
comprender el texto.

Primera relacién: Jesus y los discipulos

1 El binomio Jests/discipulos, que estaba calificado en los sindpticos por una
relacién de oposicion/conjuncion, es menos explicito en Juan. Con todo, si
se da. Los discipulos, una vez que son relevados de su delegacién ante Jesus,
ya no son mencionados y menos aln toman la palabra, de manera que se les
puede considerar moralmente separados de Jesus; Jests no les abandona, pues

183 Cf. X. Leon-Durour, Lectura del evangelio de san Juan, 1V, Salamanca, Sigueme, 1998, 17.

84 «Pero todavia ningtin teélogo habia acometido la empresa de hacer ver la gloria de Jests directamente
en pleno proceso de deshonra contra él, en su mismo camino doloroso y en su muerte de cruz. Esta vision
paraddjica quedé reservada al cuarto evangelista, el cual estaba movido y preparado para ello por su contem-
placién teoldgica que todo lo transpone al presente de su Cristo. Este rasgo fundamental de su pensamiento
confiere a su relato de la Pasién un sello inconfundible.» R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Juan, IlI,
Barcelona, Herder, 1980, 268.

185 Cf. H. Van DeN BusscH, El evangelio segtin san Juan, 584.

186 Cf. X. LEON-DUFOUR, Jesds y Pablo ante la muerte, 121-128.
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describe la condicién del discipulo, pero lo hace como Maestro que esté sélo
para afrontar la hora.

2 El binomio que aparecia en la relaciéon entre Jests y los discipulos era orar/
entrar en la tentacién. Juan ignora la invitacién a orar para no entrar en la
tentacion, cosa nada extraia, ya que el término «tentacién» no se encuentra
en su evangelio'”.

En Juan, la ensenanza de JesUs es infinitamente més radical; encontramos, no ya
una invitacién a orar para no entrar en la tentacién, sino un requerimiento: si no aco-
ges la muerte no daras fruto; si te quedas apegado a la existencia, la perderés; y, por
el contrario, si me sigues, seras honrado por el Padre. No se manda orar, sino seguir
a Jests; el oyente no oye hablar de tentacion, pero se le pone frente a una opcién
radical, definitiva. En ese sentido se podra decir que Juan ha transferido el tema de
la tentacién, de manera que éste podria formar parte de una estructura fundamental
del relato de Getsemani.

Segunda relacién: Jesis y el Padre

1 Sien el binomio caliz/oracién caracteriza a los sinépticos y ponen de manifiesto
la oposicién de las dos voluntades, en Juan esa oposicion parece resuelta desde
el principio por la acogida que se hace de la hora (Cf. 12, 23), pero la oracién
presupone una divergencia de perspectiva. El cuarto evangelista ha traducido la
palabra «céliz» por «horay. La «hora» es el designio de Dios sobre la humanidad,
es lo que el Sefor ha decidido irrevocablemente y que va a realizarse. En los
sindpticos la hora no ha llegado atin'®. En Juan si; por eso la relacion de Jests
con el Padre es diferente. La hora no puede ser apartada, ni siquiera pedir que
lo sea, incluso como hipétesis: tiene que ser acogida y por eso pide «pasar sano
y salvo a través de aquella hora» (Jn 12, 27). La oposicion de las dos voluntades
se resuelve en una peticion positiva de presencia y ayuda en el seno mismo de
la soledad en que lo rodea la hora terrible.

2 Larelacion de Jests con su Padre se expresa a continuacion del céliz/turbacion:
es la hora del horror. Juan, para expresar la reaccién de Jesus, ha preferido el
término «se turbdy (tetapoxtal)'®.

3 Yavimos la oposicion de pie/en tierra. En los sindpticos expresaba el contraste
de Jests en oracién frente al Padre mientras los discipulos duermen. Juan ha
cambiado de lugar este binomio en la disposicion literaria de su texto (12, 27).
La turbacién de Jests se menciona en el punto més bajo de la caida en tierra

187 En Juan sélo se encuentra el término «tentacion» cuando Jests pregunta a Felipe dénde se podria comprar
pan: «era para ponerlo a prueba» (Jn 6, 6).

18 Jestis menciona la hora después de la agonfa, en el arresto, poco antes (Mt 26, 45; Mc 14, 41) o poco
después (Lc 22, 53).

189 E| evangelista utiliza también este mismo verbo para describir la turbacién interior de Jesds al ver llorar a
Maria por la muerte de Lézaro (11, 36) y cuando, terminado el lavatorio de los pies, predice la traiciéon de
Judas (13, 21). Jests recomienda a los discipulos que no se abatan, pero él no se ha visto libre del abatimiento.
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del grano de trigo o, con mas exactitud, entre el anuncio de la caida necesaria
y la promesa de la exaltacién final (12, 24-32). En la medida en que los vv. 24-
26 se refieren también a Jesus la oposicion de pie/en tierra, sirve para expresar
simbélicamente la relacién de Jests con su Padre, con la diferencia de que hay
dos «de pie», uno antes de la caida y otro después, en la gloria de la exaltacion.

4 Finalmente la oposicién palabra/silencio designaba en los sinépticos dos silencios
(el suefio de los discipulos y el Padre que no le aparta el caliz): la no comunién
de los discipulos simboliza y confirma el silencio de Dios, que no escucha la
oracion de Jesus. El cuarto evangelio cambia la situacion: la hora ha llegado
ya, y Jests no pide que sea alejada de El; pide Gnicamente que pueda pasar
sin sucumbir a ella. Por eso el Padre responde a esa peticion, porque nunca
dejé de asistir a su Hijo: «Ya lo he glorificado y lo glorificaré». En cierto sentido
se puede decir que Juan no esta en contradiccién con los sinépticos, porque
la respuesta del Padre no llega a propésito de la misma oracién. La oposicion
silencio/palabra estaba ciertamente en la estructura del relato; Juan la ha tras-
ladado a su manera.

a.2. Estructura

Habiendo comentado ya los «pequefios» retoques, se muestra ciertamente la
estructura fundamental comdn a todos los relatos. La relacién dominante es la rela-
cién Jests/Padre: el cdliz es reemplazado por la hora. Esta «hora» es el momento de-
terminado por Dios para glorificar a su Hijo por sus obras y por la muerte. Por tanto,
es una «hora» acogida.

Otra nota fundamental de esta estructura es que, concentrando su relato en la
relacién de Jests con el Padre, no elimina la presencia de los discipulos, sino que apa-
rece predicandoles (Cf. 12, 20-32). La disposicién del pasaje en quiasmo demuestra
claramente que el discipulo (vv. 24.25.26) debe identificarse con el maestro. Ya no se
trata de la conjuncién/separacion ni de velar/dormir, sino sélo de una ley general que
se aplica al discipulo en razén de la comunién que une al discipulo con su maestro.

La gran virtud de este texto es que su misma dinamica refleja el itinerario de Jesus
y del discipulo. El proverbio sobre el grano de trigo que, arrojado en tierra, debe morir
para dar fruto, corresponde a la mencién de la caida en la turbacién y de la subida
hacia la gloria con la que termina el quiasmo'°.

v. 23 Hora glorificada

v. 24 Cae a tierra A A’ V. 32 Levantado de la tierra
v. 25 Desprecia su existencia en B B\ 31 Juicio contra el orden
este mundo presente

C C’ V. 28 Padre, glorifica tu nom-

v. 26 El Padre lo honrara

bre
v. 27 Hora de agitacién

190 Cf. X. LEoN-DUFOUR, Jestis y Pablo ante la muerte, 133-136.
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b) Andlisis del relato
b.1. El huerto de Juan
«Donde habia un huerto, en el que entraron él y los discipulos» (18, 1b).

La frase: «donde habia un huerto» (§ov #v »#moc) no muestra un interés espe-
cifico de Juan. Un poco rebuscada parece la explicacion de que la frase intenta ser
una referencia al parafso. Juan no hace alusién alguna a él en su evangelio. Sélo en
Ap 2, 7 aparece esta idea pero para el evangelio parece improbable. Si el evangelista
lo hubiera intentado se hubiera esperado el término huerto, jardin, paraiso, que es el
término que encontramos en Gn 2, 8.9.10.15.16; 3, 1.2™".

El acompanamiento de los discipulos y la entrada comin en el huerto son impor-
tantes para el evangelista, porque en la inmediata escena del arresto, Jesis muestra
su solicitud particular por los discipulos (18, 8-9)'2.

Juan no cuenta nada de lo ocurrido en el huerto. Continda enseguida con la pre-
sencia de Judas y el prendimiento de Jesis (18, 2 ss). Los sinépticos, por el contrario,
narran bastante en detalle la estancia de Jesus alli. ¢Acaso Juan ignora la agonia? No,
porque los términos y hasta las expresiones de Getsemani reaparecen curiosamente
sobre todo en el capitulo 12 y otras en el 14.

b.2. Ha sonado la hora de la glorificacién

«Habia algunos griegos de los que subian a adorar en la fiesta. Estos se di-
rigieron a Felipe, el de Betsaida de Galilea, y le rogaron: «Senor, queremos ver a
Jestsy. Felipe fue a decirselo a Andrés; Andrés y Felipe fueron a decirselo a Jesiis»
(12, 20-22).

Los griegos querian ver a Jests y se dirigieron a Felipe; éste va a decirselo a Andrés
y los dos van a decirselo a Jests. Y el relato de Juan sigue: «Jesus les respondié: «Ha
llegado la hora de que sea glorificado el Hijo del hombren» (12, 23). Esto evoca de
forma sorprendente el versiculo de Marcos 14, 41b. En Juan «ser glorificado» se dice
de la muerte y de la resurreccién; en él, la glorificacién se hace por la cruz'. Pero lo
que en definitiva persigue Jests con su glorificacién es comunicar la vida a todos los
creyentes (17, 2), la fructificacion de su muerte para todos los hombres (12, 24). Por
tanto, esa glorificacion la concibe como plenitud del poder soteriolégico que se le ha
dado (13, 32; 17, 1s), «para atraer todos hacia si» (12, 32)".

b.3. La semilla fecunda

191 Cf. S. TALAVERO TOVAR, Pasién y Resurreccion en el IV evangelio, Salamanca, Universidad Pontificia,
1976, 92.

192 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segdn san Juan, 111, 273.
193 Cf. P Benorr, Pasién y Resurreccion del Serior, 31.

194 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Juan, Ill, 471.
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«En verdad, en verdad os digo: si el grano de trigo no cae en tierra y muere,
queda él solo; pero si muere da mucho fruto. El que ama su vida, la pierde; y el
que odia su vida en este mundo, la guardara para una vida eterna» (12, 24-25).

Estos versiculos tienen sus correspondientes en otros pasajes de los sindpticos (Mt
16, 25; Mc 8, 35; Lc 9, 24). Aqui su sentido responde a lo que dice Marcos sobre el
espiritu pronto y la carne débil (14, 38), es decir, el combate en el hombre entre el
espiritu que debe triunfar y la carne que resiste. Es la misma dialéctica en 8, 35 se nos
dice que es preciso morir para vivir, es preciso perder la vida para ganarla.

La muerte de la que habla Jesds no es un suceso aislado, sino la culminacién de
un proceso de donacién de si mismo. Es el Gltimo acto de una donacién constante,
que sella definitivamente la entrega haciéndola irreversible. Asi muestra la grandeza
y fuerza de su amor, que es Dios mismo'®.

b.4. La hora de la glorificacion y la voz del Padre

En estos versiculos, que tantos paralelos tienen con la agonfa en el huerto, podemos
ver la auténtica humanidad del Jess jodnico. Juan no narra la inquietud y la oracién
de Jests en Getsemani, aunque si muestra ese combate que, al acercarse la hora, tuvo
lugar en el alma de Jests (12, 27-30)".

«Ahora mi alma esta turbada. Y ¢que voy a decir? iPadre, librame de esta hora!
Pero isi he llegado a esta hora para esto!» (12, 27).

Vemos en estas palabras que Juan no quiso pasar por alto la conmocion de Jesus cara
a su muerte inminente; pero la expone de distinta forma de acuerdo a su cristologia'”.

El evangelista ha atenuado el titubeo de Jests ante su destino, casi hasta hacerlo
desaparecer. Pero no asf la turbacion que ha experimentado en su interior. Son sen-
timientos de todo hombre, también del hombre Jesus. El término que expresa esta
turbacion es tapdocw. En el evangelio de Juan aparece con el significado especial
de la agitacion interna, la profunda emocién o la intensa conmocién de Jests'®. Para
describir la inquietud de Jesus, Juan pone el verbo en perfecto: tetdpaxtat. Dicho
verbo adquiere el matiz de intensidad asi como de duracién, lo cual quiere decir que
la turbacién de Jests no ha sido un sentimiento superficial y momenténeo. He aquf la
grandeza de Juan: Logra combinar la turbacién y la gloria del Sefor. ¢Por qué? Porque
la tension actual no revela dificultad ante la turbacion de Jests, como si fuese algo
«indigno» que oscurece la identidad del Sefior, sino mas bien la incapacidad de acep-
tar y de expresar el fascinante misterio de como un Hijo de Dios puede «encontrarse
abatido». Es decir, la vision jodnica no trata nunca de que la divinidad absorba a la
humanidad, sino, més bien, de recordar simultdneamente los dos aspectos del misterio

195 Cf. J. MATEOS-). BARRETO, El evangelio de Juan, 558-559.
19 Cf. M. GALIZZI, Gest nel Getsemani, 210-221.
197 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Juan, I, 478.

198 Cf. H. BALTZ-G. SCHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, taravssw, I, 1686.
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de Cristo: la humanidad y la divinidad, la debilidad y la gloria'”.

La emocion y la conmocién de Jesds ante la pasion inminente son para el evangelio
de Juan la senal de la humanidad del Hijo de Dios, que se inclina obedientemente
ante la voluntad del Padre*®.

«Y ¢qué voy a decir? iPadre, librame de esta hora!»

Aparecen aqui dos registros. Por una parte, el deseo espontaneo de la naturaleza
humana de Jesus, que retrocede ante una muerte que le es infinitamente més antinatural
que lo es para nosotros, puesto que no tiene ninguna complicidad con el mal: «Librame
de esta horay. Por otra parte, responde: «Pero isi he llegado a esta hora para esto!» Es
decir, su humanidad no tiene otra misién que la de llegar a esta hora; esta hora de la
muerte para salvacién del mundo. En este sentido no se puede decir que Cristo haya
sido tentado de rechazar el don de su vida. Esto no se comprobara hasta el momento
en que Satanas entre en el corazén de Judas con el bocado de pan durante la Cena®”.

« «Padre, glorifica tu Nombre». Vino entonces una voz del cielo: Le he glorificado
y de nuevo le glorificaré» (12, 28).

¢No es la equivalencia joanica del de Mateo «hdgase tu voluntady (26, 42)? Cier-
tamente, es la variante jodnica de la invocacion del Padrenuestro: «santificado sea tu
nombren®%2,

«Glorifica tu nombre». Es en realidad una peticién de que se realicen los planes
de Dios, pues el nombre que el Padre ha otorgado a Jests (17, 11.12) s6lo puede ser
glorificado cuando su portador lo sea también a través de la muerte, la resurreccion
y la ascension. Este decir si al plan de Dios es: Padre, cumple con tu designio que va
a manifestarte como Padre.

«Vino entonces una voz del cieloy. Jesls se somete a los planes divinos de hacer
que el nombre de Dios sea glorificado en su persona, y a esto responde la voluntad
del Padre respaldando a Jesus. Esta es la primera vez que en Juan habla el Padre desde
el cielo, ya que en el relato jodnico del bautismo de Jesis no se consigna la voz del
cielo y tampoco relata la escena de la transfiguracién. Sin embargo, como indica Bul-
tmann, esta escena jodnica recoge algunos motivos que los sindpticos incluyen en la
transfiguracion. En la secuencia de Marcos, la transfiguracion (9, 2-8) sigue a la primera
predicciéon que hace Jests de la muerte (8, 31) y su sentido es anticipar la majestad
(0 «gloria» en Lc 9, 32) del Cristo resucitado. La voz del Padre que resuena desde el
cielo reconoce por Hijo a Jests. También en Juan, después de insistir en la muerte de
Jests (12, 24-25), la voz del Padre se hace oir desde el cielo y promete que el nombre

199 Cf. B. MAGGIONI, Los relatos evangélicos de la Pasion, 52.

200 Cf. H. Barz-G. ScHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo Testamento, taravssw, 11, 1686.
201 Cf. J. M. GARRIGUES, Dios sin idea del mal, Pamplona, EUNSA, 2000, 144-145.

202 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtn san Juan, 111, 479.
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divino sera glorificado de nuevo, es decir, cuando Jes(s sea exaltado (v. 32)%.

Observemos que este angel, que habla desde el cielo y que reconforta de parte de
Dios diciendo: «Le he glorificado y de nuevo le glorificaré, ofrece un paralelo [lamativo
con el dngel de san Lucas; todos los exegetas lo reconocen asi. Jests esta turbado,
JesUs pide que la hora pase, Jesls quiere que el nombre del Padre sea glorificado, y
declara: «Ha llegado la hora de que sea glorificado el Hijo del hombre». Estos rasgos
son paralelos a la escena de la agonfa®®.

b.5. El don del Padre

«Jests dijo a Pedro: «Vuelve la espada a la vaina. La copa que me ha dado el
Padre, ino la voy a beber?»» (18, 11).

Las palabras de Jests en este versiculo estremecen a cualquier lector. Jests va a
beber un ciliz -los horrores de la Pasién-, y lo va beber consciente y libremente con
afecto filial. Es el caliz del Padre. En Marcos y Mateo se intuye que el céliz proviene
del Padre, porque es a él a quien JesUs pide que se lo quite. Sin embargo, en Juan
la aceptacion del designio de Dios no es progresiva como en la tradicién sindptica,
sino que es expresion espontanea, inmediata, de la unién entre el Hijo y el Padre?®.

En un profundo e inefable acto de amor paternal, el Padre alarga al Hijo toda la
realidad de la pasion. ¢Como no beberlo, si Jests ha venido a cumplir la voluntad del
Padre? Jesus, el Hijo amadisimo y amantisimo, va a tomar expresando un amor filial,
correlativo al amor paternal que se le abre, el cdliz que el Padre le alarga en expre-
sion de su inconfudible amor. Este caliz —Judas, Pedro, discipulos huidos, autoridades
adversas, pueblo de su propiedad, Pilato...— es del Padre. El gesto de ofrecer la copa,
al menos en este caso, es signo de amistad y convivencia®®.

En Juan predomina el aspecto de comunién: Jests encontraba su sustento en la
voluntad del Padre (4, 34); ahora, ésta se convierte en la copa que ha de beber??’. Jests
es consciente de ello, y nadie ni nada en este mundo le va a impedir este soberano
encuentro con el Padre: Pasién-muerte-resurreccién, como expresion del mds inefable
amor entre el Padre y el Hijo. ¢éQué Padre es este y qué Hijo es este que manifiestan
un amor tan incomprensible? Juan no ha hecho mas que abrir un resquicio para que
podamos acercarnos a la obra de la salvacion. Jests, pues, toma el cdliz que le da el
Padre y lo bebe con soberanfa absoluta, como senalard el evangelista en el resto del
relato.

205 Cf. R. BROWN, El evangelio segtin san Juan, 738.
204 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccién del Sefor, 32.
205 Cf. X. LEON-DUFOUR, Lectura del evangelio de Juan, 1V, 38.

200 En los textos litdrgicos, la imagen de la copa indica la comunién con Dios mismo: Cf. Sal 16, 5; 23, 5,y
los relatos de la institucién eucaristica también.

207 «Algunos autores han deducido de aqui que el Padre queria la muerte de su Hijo. Esta deduccién ignora
el sentido de esta frase. Lo que Dios quiere no es la muerte, sino la vida y la salvacién de todos los hombres.
Por su solidaridad con los hombres pecadores, el Enviado de Dios sufre la muerte y, al actuar asi, logra la
muerte de la misma muerte». X. Léon-Dufour, Lectura del evangelio de san Juan, 1V, 38.
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Aqui aparece, pues, la conexion entre la eucaristia, es decir, el don del Cordero,
y el caliz de Getsemani. Dios se da totalmente; desde siempre se ha dado por gracia
al hombre en el designio de adopcién de su Hijo. Se ha vuelto a dar en el Hijo hecho
hombre como alimento, para ser en el hombre la fuente de su re-creacién, que le
curard de su mal. Y he aqui que el don de si mismo, esa sangre que va a ser derra-
mada en la entrega de su amor a los hombres, puede ser recibido por el hombre para
su propia perdicion.

La sangre es recogida en una copa: «este es el cdliz de mi sangre». En Getsemanti,
Jests no retrocede ante el don de su sangre; retrocede porque su sangre tiene que
ser recogida necesariamente en un cdliz. Es asi como «la hora de las tinieblas» esta
delimitada entre estos dos instantes: el momento en que Judas, habiendo recibido el
cuerpo entregado de Cristo, abre su corazén a Satands y sale fuera, en la noche, vy el
momento en que lleva a cabo su entrega con un beso de traicién en el Huerto de los
Olivos. La institucién de la eucaristia y la oracion de Getsemani son las dos facetas
de este misterio®®.

Por Gltimo comentar otro breve detalle que denota mucha semejanza con la escena
de la agonia. Cuando en medio del discurso dice: «Llega el principe de este mundo...
iLevantaos! iVdmonos de aquily. éNo son las mismas palabras que Marcos pone al final
de la agonfa, ya con idénticos términos: «iLevantaos! iVamonos!», ya bajo una forma
andloga: «el que me entrega estd ya aqui» (Mc 14, 42)? Esta misma idea, que se en-
cuentra al fin de la agonia en Marcos, tiene un puesto después de la Cena de san Juan.

3. Conclusién
a) ¢Por qué no aparece la agonia del huerto?

Es cierto que Juan no cuenta nada de lo ocurrido en el huerto y que continda en-
seguida con la presencia de Judas y el prendimiento de Jests, 18, 2 ss. Los sindpticos,
por el contrario, narran bastante en detalle la estancia de Jesus alli. En esquema los
incidentes son los siguientes:

Mt [Mc |Lc
Recomendacién a orar . . .
mencioén de los discipulos que toma consigo * °
Pedro y los dos Zebedeos .
Pedro, Santiago y Juan .
tristeza de Jesus . .
sus palabras a los tres . .

208 Cf, ). M. GARRIGUES, Dios sin idea del mal, 142-143.
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oracion de Jests o . .
aparicion de un dngel confortandolo .
sudor de sangre .
Jesus va hacia los tres °

hacia los discipulos .
JesUs se dirige a Pedro . .
recomendacion a orar . . .
oracién de Jesus . .

va hacia los tres . .
tercera oracién de Jes(s o

va hacia los tres . .

JesUs habla del traidor que se acerca o . o

Que Juan calle todo esto no significa que desconozca la tradicion de la oracion de
Jests en el huerto. Jn 12, 27-28 «ahora mi alma se ha turbado...» y Jn 18, 11 «el céliz
que me ha dado...» parecen ser huellas de ella. De hecho parecerian probarlo varios
indicios y, a pesar de la redaccién propia del evangelista, es facil percibir el tema de la
hora asi como la oracion de JesUs. Esta oracién en Juan contiene los siguientes puntos,
algunos de los cuales tienen correspondencia en los sinépticos:

1 «Ahora mi alma se ha turbado» (Cf. Mc 14, 38; Mt 26, 38)
2 Peticion al Padre

3 Sometimiento a su voluntad (12, 27-28 con 18, 1b)

4 Respuesta por una voz del cielo (Cf. Lc 22, 43)

No hay duda de que la situacion de Jn 12, 27-28 es ahora distinta de la oracién
del huerto. El que la traspusiera aqui, presentaria el primer caso importante de un
cambio redaccional. Dicho cambio no contradice en nada a la inspiracion y se puede
justificar por la concepcién que Juan tiene de la Pasién, que no es una derrota, sino
un triunfo, algo que Jesis quiere, pues implica su ida al Padre?®.

SiJuan no narra la agonia de Getsemant, es sin duda porque ya utilizé su sustancia
en los capitulos 12 y 14. No es el tnico caso del evangelio: Ya dijimos que Juan no
relata la Cena eucaristica, pero trae el discurso sobre el Pan de vida en el capitulo
sexto. Tampoco nos cuenta el proceso de Jesls en casa de Caifas, pero ha utilizado
con frecuencia este didlogo de Jesls vy los judios: «éEres td el Hijo de Dios? éEres tu
el Mesias?» De este modo, Juan procede con una libertad permitida y querida por el

209 Cf. S. TALAVERO TOVAR, Pasién y Resurreccién en el IV evangelio, 47-48.93.
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Espiritu Santo, sin cefiirse al detalle de las palabras ni aun al de los episodios. Por tanto,
podemos decir que Juan, respetando lo sustancial, pone més en relieve su designio
teolégico. El paralelismo subrayado aqui aparece muy cierto y las peculiaridades li-
terarias obligan a tener muy en cuenta una cierta evolucién en la tradicion evangélica'°.

b) éPor qué no aparece este tema dentro de la Pasion?

Ya hemos visto que el relato jodnico de la Pasién empieza directamente con el
prendimiento de Jesis pasando por alto lo que dicen los sinépticos. Sin embargo,
podemos deducir que ha sacado los versillos intencionadamente adelantandolos y
transformandolos, porque un padecimiento animico de Jesls no encaja en su idea de
la Pasion. La escena del prendimiento, que ya en los sinépticos subraya la serenidad y
grandeza de Jesus, asi como la aceptacién consciente de los sufrimientos (Cf. Mc 14,
42.48), se eleva aqui hasta descubrir el poder y soberania de Jests (Cf. wv. 4-8). Los
elementos narrativos tradicionales (lugar y tiempo, el traidor, la defensa a punta de
espada de un discipulo) han sido incorporados a la exposicién, pero subordinandolos
a la tendencia capital de la misma?'".

Otra explicacién muy interesante puede ser que lo coloca en el capitulo 12 porque
en la secuencia del pensamiento joanico, la nota de la angustia encaja mejor como
preludio de la hora (cap. 11) que en la mitad de la secuencia (cap. 18). Estd subyacente
en esta teorfa que tampoco es seguro que la gloria y la angustia se excluyan?®'?

IV. Conclusiones

Nuestra tarea ha consistido en examinar el sentido de Mc 14, 32-42; Mt 26, 36-
46; Lc 22, 40-46; In 18, 1; 12, 23.27-30; 18, 11; 14, 31 y en descubrir qué posicién
ocupan los sinépticos y Juan en la Tradiciéon de Getsemant.

Hay un hecho basico: Jesus, la noche en que fue entregado se mostro a sus discipu-
los (testigos oculares a pesar del sueio que les vencié) angustiado, envilecido y como
impotente frente a sus enemigos. En tal situacion eleva una plegaria de liberacion al
Padre mientras los discipulos ceden al suefio.

Como ha podido observarse, nos encontramos ante diversas redacciones y tradi-
ciones, aunque paralelas, destinadas a relatar la realidad de un mismo episodio, que
sirve de introduccion a las grandes escenas de la pasion y muerte de JesUs.

1. Respecto a la Tradicién y la historicidad

Podemos hablar de las tradiciones como enfoques diferentes que al mismo tiempo
que se entrecruzan acentan un aspecto mas que el otro. Asf, una tradicion, la mas
antigua, insiste en la presentacion teoldgica-soterioldgica de la persona y obra de
Jests, el Hijo del hombre, que ruega para que, si es posible, la «hora» o el «caliz» de

210 Cf. P BENOIT, Pasién y Resurreccién del Sefor, 32-33.
211 Cf. R. SCHNACKENBURG, El evangelio segtin san Juan, 272.

212 Cf. R. BROWN, El evangelio segtin san Juan, 1093.
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su pasion pase de largo, pero que lo acepta. Se trata, pues, de un tema estrictamente
cristolégico. Otra, tal vez un poco posterior, pero nacida de otra circunstancia ambiental,
insiste en la aplicacién moral o parenética del suceso a los creyentes: como Cristo vel6
y or6 en el gran momento de su gran prueba, dominando la tentacién de rechazar la
cruz, los cristianos deben también velar y orar para no caer en la tentacién, ya que
«el espiritu estd pronto y la carne es débil». Una tercera presentacién, comdn a Lucas
y Juan, insiste en la angustia de Jests y en el socorro del cielo, presentando asf a Jests
como el modelo del justo en la tentacion, reconfortado y ayudado por la fuerza de
Dios para vencerla®™.

iHe aqui la grandeza de los evangelistas, que, tras mostrar diferentes presentaciones,
lejos de contradecirse, se enriquecen mutuamente! Aqui hay un misterio inconcebible
e inefable: el Hijo del hombre, el Hijo de Dios hecho hombre, sufre ante su Padre y
acepta la muerte. ¢Qué se esta intentando decir? La respuesta estd mas o menos clara;
ninguno de los evangelistas agota en su totalidad el patrimonio de la Tradicién. En
efecto, cada uno de ellos intenta poner de relieve aquellos datos que mejor le sirven
a la tematica y al contexto del propio evangelio. Por tanto, gracias a esta diversidad
de tradiciones, han podido transmitirnos en sus paginas mayor riqueza de contenido.
¢Qué implica esto? Que los evangelistas se muestran como transmisores fieles de lo
que han recibido, pero no como transmisores materiales. Esto nos conduce a deducir
que ellos escogieron, de entre todo el material del que disponian, aquello que se
adecuaba al fin que se proponian, exponiéndolo, de forma que hablaran sobre Jests
con sinceridad y verdad.

Sin embargo, no todo esta resuelto. Esta diversidad de presentaciones de la que
estamos hablando pone en duda la historicidad del relato. Realmente no deberia existir
tal problema. En primer lugar, porque estd muy bien documentada: la recuerdan no sélo
los tres sindpticos, sino en lo sustancial, lo hacen también Juan, y el autor de la carta
a los Hebreos. Pero sobre todo, porque es dificil imaginar que la comunidad cristiana,
convencida de la divinidad de su Sefor, haya podido inventar, por iniciativa propia, la
imagen de un Cristo turbado y vacilante en el momento decisivo de la prueba. También
cabe decir que si pasamos a los detalles, veremos que la oracién y el relato fueron or-
questados teol6gicamente como hemos podido comprobar en nuestro estudio. De tal
forma que, en sentido amplio, nos parece segura la historicidad del episodio.

2. Respecto a los evangelistas
a) Marcos

El relato de la agonia en Marcos es ante todo cristolégico. Constituye el punto
culminante de la revelacién de esta paradoja inaudita: el Mesias trascendente, que
es Jests, es entregado a sufrimientos atroces y a una muerte ignominiosa. Constituye
igualmente el punto culminante de la incomprension de los apéstoles, que han recibido
esta revelacion; y mas particularmente de la incomprensién de Pedro, el portavoz de
los apdstoles. La pregunta es écomo consigue poner de relieve estos aspectos?

Para ello resalta en primer lugar la angustia de Jesls y como consecuencia de la

213 Cf. C. MATEQS, Los relatos evangélicos de la pasion de Jests, 20.
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misma, una aparente impotencia ante los hechos que se avecinan. Comparandolo con
Mateo y Lucas vemos que ambos difuminan estos aspectos. No obstante, Marcos no
se anda con medias tintas, sino que manifiesta claramente el espectéculo vivido por
Pedro, Santiago y Juan. Cristo se muestra ante ellos impotente, débil, pero no sélo en
el desarrollo concreto de la Pasién (desde el arresto hasta al Gélgota), sino en la misma
noche. Cristo, el Hijo de Dios con maydsculas, se sumerge en el pozo profundo de su
humanidad. Es preso de la angustia y el envilecimiento. En definitiva, es la revelacion
de un Mesias sufriente y de unos discipulos que no entienden tal revelacién: «No
sabian qué decir». También cabe decir que estos aspectos encajan muy bien con toda
la tematica de su evangelio®*.

b) Mateo

El relato de la agonia en Mateo esta de acuerdo con la orientacion general de su
evangelio, es decir, viene marcado por su caracter eclesial («conmigo»).

No da mucho relieve a la angustia de Jests, sino que coloca en primer plano el
tema del Hijo del hombre sometido a la prueba. Es mds, tiende a subrayar que sélo
JesUs es entregado aquella noche a aquellos que se oponen al designio salvifico y
amoroso de Dios. Se trata del tema de la soledad, que, en el contexto de todo su
evangelio, demuestra que el Reino de Dios esta presente aquella noche sobre la tierra
en JesUs y por Jests. En efecto, El sélo acepta cumplir la voluntad del Padre. De ahf las
resonancias del Padrenuestro: «Hdgase tu voluntady. Es la voluntad que todo cristiano
debe buscar y llevar a cabo. Pero se debe anadir algo mds; la entrega de Jests no es
consecuencia de su impotencia, sino de su total donacién a la misién que el Padre le
ha encomendado. Quien quiera participar en su Reino debe estar dispuesto a vivir su
misma experiencia, es decir, aceptar en si mismo las humillaciones de Cristo y a no
escandalizarse por El. Fsta es la gran tentacion que se le puede presentar a los disci-
pulos y a toda la comunidad cristiana: Aceptar como salvacion propia la misma obra
redentora de Cristo, el escandalo de la cruz y un Mesias herido por Dios*'.

La venida de Jess a este mundo significa que Dios quiere estar con los hombres
por medio de la Iglesia. Pero, para que Jesus esté eficazmente con sus discipulos, es
preciso que éstos, por su parte, consientan estar con El sin cesar y de todos los mo-
dos posibles. Jests ha fundado la Iglesia solidarizandose con el mundo pecador para
reconciliarlo con Dios. Los hombres no se salvan por la mediacion de la Iglesia mas
que solidarizandose con Jestis y comprometiéndose en el camino que El ha abierto?'®,

¢) Lucas

Se puede observar que el relato lucano de la agonia es cristolégico como el relato
de Marcos y eclesial como el de Mateo, pero de un modo que le es completamente

214 Cf. M. GALIZZI, Gesu nel Getsemani, 291.
215 |bid., 290.

216 A, FEUILLET, Le récit Lucanien de l'agonie de Gethsémani (Lc XX11.39-46), 416.
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propio?"’.

Lucas no habla del escandalo de los discipulos y pasara por alto el tema del Hijo
del hombre y la hora. Intenta destacar dos datos de la Tradicion: la plegaria de Jests
y su angustia. Este segundo dato lo elabora en el sentido de «lucha», es decir, no lo
considera en su aspecto pasivo, sino como agonia en el sentido de que en medio de
la dificultad pide fuerzas para superarla. Por tanto, no es una mera resignacién. Esta
misma situacion de dificultad provoca la necesidad y la urgencia de orar incesante-
mente. Esta es la Ginica arma eficaz para no caer en la tentacién y, por la cual, se ofrece
como modelo a los que le siguen en sus momentos de tentacién.

d) Juan

En el cuarto evangelio las diferencias con la narracién sindptica son muchas y todas
significativas. Jesus revela su estado de &nimo no en un episodio como en los sinépti-
cos, sino en un discurso que quiere ser la respuesta de los griegos de verlo (12, 20ss).
Mas que confidencia, sus palabras son, por decirlo asi, una catequesis para explicar la
cruz, lasuyay la de los discipulos. Como en los sin6pticos, la catequesis tiene al mismo
tiempo dos vertientes: una cristolégica y otra eclesial. Sin embargo, el desarrollo aqui
es completamente diferente. Jests no recurre a la fuerza de la oracién para superar
la prueba. No pide que se le quite la cruz, sino que la acepta. Jesus se dirige al Padre
no para pedir, sino para decirle: «Clorifica tu nombre» (12, 28); y explica que la cruz
es la hora hacia la que esta orientada, desde el principio, toda su vida, el resultado
l6gico y previsto de una decision consciente: «para esto he venido, para esta hora». El
motivo lo ha dicho antes: «en verdad, en verdad os digo: si el grano de trigo no cae en
tierra y muere, queda él solo; pero si muere da mucho fruto» (12, 24). No se puede
producir vida sin dar la propia. La vida es fruto del amor y no brota si el amor no es
pleno, si no llega al don total®™®.

3. Sia la voluntad del Padre, si a la salvacion

Jests de Nazaret se ha reducido a la obediencia en el momento decisivo de su
vida, porque de lo contrario no hubiera ofrecido garantia alguna para la salvacién de
los hombres. Pero su obediencia al Padre no ha quitado de un plumazo su libertad
personal como hombre y su temor a esta hora. No hubiera sido normal que Jests no
temiera esa hora, ese «trago», cuando todos los hombres temen la muerte o el sufri-
miento. Esa necesidad légica ante la muerte es un signo de humanidad. Se podria
decir que en ese proceso, de humanidad divina, también hubiera sido normal que
pecara. Sin embargo, hay un abismo entre una cosa y otra. Mientras que el hombre
siente miedo a la muerte porque lo lanza a un futuro totalmente desconocido que lo
retrae necesariamente, el pecado no es algo necesario al hombre. El pecado sélo existe
como oposicién a Dios; como camino personal en el que se pretende garantizar una
existencia al margen del proyecto de Dios. La muerte, sin embargo, es algo que entra
dentro del proyecto de Dios, porque de ella, El recrea a su criatura como al principio,

27 Ibid., 416.

218 Cf. ). Mateos-J. Barreto, El evangelio de Juan, 558.

140



a su imagen y semejanza. El temor de la muerte no aparta de Dios, sino que sitda al
hombre en la limitacién de su mismo ser, frente al futuro que esta exclusivamente en
las manos de Dios.

Nos encontramos asi con que Jests pide fuerzas para afrontar la muerte ya que
lo van a juzgar como un «sin Dios», como un blasfemo, o lo que es lo mismo, como
un farsante de la voluntad de Dios. La contradiccién mas absoluta se enmarca aqui
precisamente en que las «horas de las tinieblas» podrian ensombrecer toda la causa
de Jess. ¢Era necesaria una muerte en esa coyuntura?, ¢era necesario pasar por ahf
para que la salvacién se abriera camino? Marcos ha cargado la escena de negrura,
de abandono, de despreocupacion por parte de los suyos que han dejado a Jesds en
la soledad mas infinita. Ni siquiera aparece el consuelo de la voz de Dios, como en
el bautismo, o como en la Transfiguracién; ni como en Lc 22, 43ss, en una especie
de respuesta divina a la plegaria de Jests, que le daba dnimos. Es curioso que contra
mayor soledad, angustia o sufrimiento mas fuerza divina existe en esa persona que
se aterra y ora.

Para la comunidad cristiana esta escena es una leccion que puede ser no solamente
atil, sino absolutamente necesaria. Aqui estd nuestro Sefor, nuestro Mesias, pero no
como un ser divino que no sabe experimentar la muerte, sino que se subleva contra
ella porque es una muerte ignominiosa y, como tal, contraria a la voluntad de Dios.
Pero en definitiva, los hombres no le han dejado mas alternativa que ir por ahi para
que la liberacién se haga realidad. Si ahora se rompe el proyecto de gracia y de liber-
tad, entonces los hombres se habrian impuesto a la impotencia divina; y para Dios
la fuerza se realiza en la debilidad. Pedro y los otros duermen; no han podido orar
y vigilar porque sus mentes y sus vidas estaban cansadas por tanta alternativa divina.
Habian seguido a un Mesias, o a un «prohombre» y se encontraban con que él no
podia dar razén de su mesianidad ante la Ley. Todo parece indicar que los discipulos
no estaban preparados para tanta osadia y para tanto desacierto. Sin embargo, es asi
como Dios manifiesta su divinidad.

Por otra parte, desde el punto de vista del Jess histérico, sélo puede decirse que
en este momento aparece su ser humano auténtico; con una conciencia de misién
que radicaba en su unién con Dios, pero con la distancia propia de su ser creado, de
su libertad personal, de su obediencia. Esta obediencia de Jesus es la clave cristolégica
de esta escena.

Getsemant, pues, debe entenderse desde esta perspectiva: Dios se impone y Jests
es reducido a la obediencia, pero no como el Dios tremendo, sino como el Dios Pa-
dre (que hemos visto en Juan de forma mas clara), que en el Hijo ha aceptado todos
los riesgos de ofrecer la salvacién de forma tan humana. Dios asume el dolor de este
Mesias con tal de que la salvacién nunca esté determinada por los principios tan ab-
surdos de este mundo.

Esta aceptacion de la voluntad de Dios —que no de la hora y del céliz de la amargu-
ra— nos viene a ensenar como la vida de Jesus sélo tiene sentido desde ahi, y no desde
un suicidio inocuo e inhumano. Sélo por eso es Jests capaz de soportar la muerte en
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las condiciones que se nos presentan. Su lucha tremenda y legitima, no sélo es un
signo de su humanidad, sino también de que este hombre venia de parte de Dios, y
nada ni nadie podra apartarle de ese camino.

Cada uno de los evangelistas podria haber prescindido de esta escena, pero era
una magnifica presentacion a sus comunidades de la fuerza de Dios en medio de la
debilidad. Su Sefor ha sido un hombre total, que ha tenido que luchar para que la
voluntad de Dios se cumpla donde el hombre no comprende lo que se debe hacer.
La comunidad debe seguir el camino del Mesias crucificado... y cuando ya no pueda
traspasar las oscuridades del sufrimiento y de la persecucion; cuando haya perdido
relevancia en el mundo, su oracién debe ser la de Getsemanti, porque entonces es
cuando volverd a recuperar toda su credibilidad y los hombres volverdn a tener con-
fianza en ella.

II. REGRESO AL SIGLO VII (CONSTANTINOPLA 111 Y MAXIMO
CONFESOR)

1. Presentacion
a) éPor qué remontarnos al siglo VII?

La respuesta es que, para nuestro estudio, el tercer Concilio de Constantinopla y
san Maximo Confesor forman parte de la importancia histérica y, sobre todo, cristo-
l6gica de nuestro relato.

Recordemos que los Padres siguen constituyendo hoy en dia un punto de referencia
indispensable para la vida cristiana. Son testigos profundos y autorizados de la mas
inmediata tradicion apostélica y participes directos de la vida de las comunidades
cristianas. Se destaca en ellos una riquisima tematica pastoral, un desarrollo del dog-
ma iluminado por un carisma especial y una comprension de las Escrituras que tiene
como guia al Espiritu™.

La penetracién del mensaje cristiano en el ambiente socio-cultural de su época, al
imponer el examen de varios problemas al cual mas delicado, lleva a los padres a indicar
soluciones que se revelan actuales para nosotros. iHe aquif la clave para remontarnos
al tercer Concilio de Constantinopla y a san Méaximo!

b) Un enfoque peculiar: «desde la tristeza»

Sin duda que esta vuelta hacia atras plantea problemas y mas en nuestro estudio,
que nos sitGa en el siglo VII. Ello significa «dejar de lado» muchos puntos interesantes

219 «Lo que nos interesa de los Padres no son sus formulaciones, ni sus recetas, ni sus ingenuidades: es el
verles cémo buscan y cémo crean su teologia, de acuerdo con el mundo que se mueven. Si sélo pretendemos
saquearlos a mansalva para enriquecernos con su mercancia es posible que tengamos que constatar a veces
que su moneda ya no circula hoy. Pero si tratamos de convivir con ellos, es posible que se nos pegue algo de
su forma de sery de actuar: de su enorme fe y, a la vez, de su enorme libertad. De su amor incondicional a
Cristo y de su arriesgada capacidad de error, lo cual también es importante, porque Dios no vencié al error
quitdndolo de en medio para comodidad nuestra, sino convirtiéndolo en materia de una verdad futura» J. I.
Gonzélez Faus, La humanidad nueva, Santander, Sal Terrae, 19846, 350.
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desde los que se ha enfocado nuestro relato en los siglos anteriores con sus respectivas
polémicas y principales protagonistas.

Es muy interesante la insistencia de los Padres -se citan s6lo algunos- en defender
la verdad de la tristeza y su compatibilidad con ser Dios, ya que durante este tiempo
se decfa que los rasgos humanos que aparecen en nuestro relato restaban divinidad
al Hijo de Dios.

De aqui que san Hilario (310-367), en su tratado De Trinitate ataca a los arrianos
que por la tristeza de Cristo querfan probar que su naturaleza divina era inferior a la
del Padre??°. San Ambrosio (339-397) defiende contra los apolinaristas que Cristo tuvo
verdadera tristeza, pero les hace ver que este sentimiento no estuvo en su divinidad
sino en el alma de Cristo??".

San Jerénimo (345-419), al comentar nuestra escena tiene un interés especial en
subrayar que esta tristeza no fue el producto de una libertad invadida por los sentimientos
sino, por el contrario, la penetracion de su sensibilidad humana por su libertad; es decir,
insinGa que la tristeza de Jests agonizando es el resultado de una doble decisién de
sus dos libertades, la divina y la humana. De esta manera Jerénimo pone de manifiesto
la doble naturaleza de Jests ~humana y divina—: si la tristeza es humana, su decision
de aceptarla voluntariamente es divina*2. «Sin embargo, volviendo sobre si mismo, lo
que como hombre habia rehusado, lo acepta como Dios y como Hijo: «pero que no se
haga mi voluntad sino la tuya». Que no se haga, dice, lo que pido con un sentimiento
humano, sino aquello para lo cual, por tu voluntad descendr a la tierran®*.

San Agustin (354-430) en las Enarraciones sobre los Salmos, defiende la verdad de
la tristeza de Cristo y afiade que si se niega ésta por ser algo no conveniente, por lo
mismo habria que negar toda la realidad de la humanidad de Cristo?*.

San Juan Cris6stomo (354-407), en la Homilia 83, insiste en que Jesucristo quiso
demostrar la realidad de la encarnacién con su tristeza, con su oracion y con el sudor
de sangre en Cetsemani**.

©) ¢Qué cambia en la teologia del siglo VII?

Esta cuestion nos aproxima a nuestro propésito de manera considerable ya que nos
sitGa ante el objeto de nuestro estudio: la voluntad humana de Cristo.

Desde Nicea hasta Constantinopla I, el misterio de Cristo parece haber sido princi-
palmente considerado desde un punto de vista ontolégico, mientras que ahora la Iglesia
lo considera desde una perspectiva principalmente histérica. Esta perspectiva se halla

220 Cf. SAN HILARIO DE POITIERS, La Trinidad, Madrid, BAC, 1986, Libro X, 523-524.

221 Cf. SAN AMBROSIO, Tratado sobre el evangelio de san Lucas, |, Madrid, BAC, 1966, 577-581.

222 Cf. SAN JERONIMO, Comentario al evangelio de Mateo, Madrid, Ciudad Nueva, 1999, 20.

223 SaN JeroNiMo, Comentario al evangelio de Mateo, 293.

224 Cf. SAN AGUSTIN, Enarraciones sobre los Salmos, 93, 19.

225 Cf, SAN JUAN CRISOSTOMO, Homilias sobre el evangelio de san Mateo, 11, Madrid, BAC, 1956, 630-634.
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delineada en la afirmacion central: Cristo querfa humanamente nuestra salvacién. La
relacion dindmica entre el sujeto que quiere y el objeto querido, segin la libre volun-
tad humana, determina netamente el eje mayor de la formulacién del 649 como eje
histérico. El estudio del debate teolégico sobre la agonia no nos permite dudar; los
grandes problemas han sido planteados desde el punto de vista de la historia de JesUs.
Pero esta lectura histérica de la cristologia presupone la lectura ontolégica, porque la
historia de Jesus perderia todo su sentido teoldgico si ésta no fuese la historia de una
persona divina??.

Entramos asi en el campo de la cristologia antropolégica, donde nos encontraremos
también con las tendencias anteriores: la nestorizante y la monofisita; la primera aparece
ya casi al mismo tiempo que se celebra el Concilio constantinopolitano I, hacia fines
del siglo VI, y atacan el problema de la ciencia humana de Cristo; la segunda surge
como derivacién del nestorianismo, a principios del siglo VII, y trata de responder a
la cuestion de la libertad humana de Cristo?”.

2. San Maximo Confesor
a) ¢Quién era Maximo?
Naci6 hacia el ano 580 en Palestina.

No tardé en destacar por una abierta defensa de la doctrina de las dos voluntades
y operaciones, divina y humana en Cristo, contra el monoenergismo y el monotelismo
propugnados por Sergio, patriarca de Constantinopla, y por su sucesor Pirro, que,
negando la voluntad humana de Cristo, comprometian seriamente la libertad de la
redencién??. En Roma, fue el te6logo mds influyente del Papa Martin I. El 653 ambos
seran acusados por alta traicién. El proceso de Maximo terminé en el 655 con su des-
tierro a Bicia, en Tracia. Sin embargo, el emperador Constante Il no pudo silenciarle
en el destierro a pesar de sus esfuerzos, con lo cual fue procesado de nuevo en el 662
en Constantinopla. Fue condenado a la «Pena Persa» es decir, a la mutilacién de la
lengua y a la pérdida de la mano derecha porque con ellas se habia opuesto al edicto
imperial de hablar acerca de las dos operaciones y dos voluntades®.

Posteriormente fue desterrado a Schemarum, Caucaso, donde falleci6 el 13 de
agosto del 662. Ya no hablaria mas, pero dieciocho anos después lo rehabilité el Con-
cilio Il de Constantinopla (680-681) ratificando su teologfa.

b) La agonia de Jesus en la obra de Maximo Confesor

El motivo de la agonfa de Jests es elegido por Méximo para profundizar en la
investigacion sobre la distincion entre las dos voluntades de Cristo: humana y divina.
De ahf que nosotros tratemos en este estudio de presentar el lugar que ocupa dicho

26 Cf. E M. LETHEL, Théologie de l'agonie du Christ, 109.

227 Cf. M. GONZALEZ GIL, Cristo, el misterio de Dios, |, Madrid, BAC, 1976, 115.
228 Cf. A. CERESA-GASTALDO, Méximo, en DPAC, 1406-1407.

229 Cf. H.R. DROBNER, Manual de Patrologia, Barcelona, Herder, 1999, 559.
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relato en sus escritos. En todo el corpus de su obra se elevan a treinta y tres las citas de
textos evangélicos que se refieren al Getsemani®*°:

b.1. Exposicion

1 Mt 26, 38 («Mi alma estd triste hasta el punto de morir») se cita junto a Jn 12, 27
(«Ahora mi alma estd turbada») y con Mt 26, 40 («¢Conque no habéis podido velar
una hora conmigo?») en el Opusculo 8, del 640 aproximadamente, para subrayar
la operacién natural humana de Cristo*"; la misma cita se encuentra en OP. 15, del
646-647 y viene referida en un pasaje de Severiano de Gabala para demostrar las dos
voluntades de Cristo y, de manera particular, la humana que experimenta turbacién,
a diferencia de la divina no sujeta a pasion (poco antes habia citado Jn 12, 27 seguido
de Mt 26, 41 («El espiritu esta pronto, pero la carne es débil»)*2.

2 Mt 26, 39 («Padre mio, si es posible, que pase de mi esta cdliz»): OP. 6, del 640-642
esta dedicado por entero al comentario de este versiculo®; aparece ademds en el
OP 7, del 642 aproximadamente, para poner de relieve la debilidad de la carne de
Cristo que se manifestaba realmente y no de manera fantastica a quien lo veia, hasta
el punto de tenerle miedo a la muerte?**; en OP. 3, del 645-646, para sostener las dos
voluntades de Cristo, en las que la humana esta marcada, no opuesta, por la divina®®;
cinco veces es citado el OP. 15, como extraido de un pasaje de Atanasio®°, de Juan
Criséstomo?, de Cirilo de Alejandria?*®, de Severiano de Gabala**” y de Apolinar*¥.

3 Mt 26, 39 («pero no sea como yo quiero, sino como quieras Tt») aparece en Ambigua
I, del 628-630, para indicar que el mismo Salvador ha marcado en si nuestra voluntad
humana?"'; tres veces en OP15%? en una amplia cita de san Juan Cris6stomo referida
de manera casi idéntica en OP. 2424,

4 Mt 26, 40 («/Conque no habéis podido velar una hora conmigo¢») aparece ya recor-

20 Seguimos el estudio detallado de A. Ceresa-Gastaldo en el volumen Maximo Confesor, Meditaciones sobre
la agonia de Jesus, 8-10.

31 PG 91, 105C, 1.

%2 PG 91, 165B, 6.

33 PG 91, 65A, 8-69A, 15.
34 PG 91, 80C, 9.

25 PG 91, 48C, 4.

2% PG 91, 160C, 12.

27 PG 91, 164C, 1.

28PG 91, 164D, 7.

29PG 91, 165A, final.

20 PG 91, 169C, 10.

21 PG 91, 10768, 6.

22 PG 91, 164A, final; 1648, 6; 164C, 2.
23 PG 91, 2688, 9.
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dado en OP 824,

5 Lc 22, 42 («pero no se haga mi voluntad, sino la tuya») es objeto de un amplio co-
mentario en OP. 6, donde resulta citado cinco veces*?®; en OP. 7%4; en OP. 16%¥7;
en OP. 32%8 - tres veces en OP. 1524,

6 La primera parte de Jn 12, 27 («Ahora mi alma estd turbada») aparece ya citada
en OP. 82°%; la segunda parte («Padre librame de esta horay) es citada en OP. 15%".

Como puede verse, las citas son aisladas o conjuntas con otras analogas y, entre
estas, las mas numerosas son las de Lc 22, 42 (once en total), obviamente por la pre-
sencia del término «Thelémay, de capital importancia en el pensamiento de Méximo.

En ninguna de sus obras aparecen citados los versiculos de Lc 22, 43-44, referentes
al angel confortador y al sudor de sangre de Cristo, y también el éxico concerniente a
la agonia es limitado. De hecho, el sustantivo agonia aparece una sola vez, en OP. 16,
donde Maximo demuestra que Cristo no poseia dos voluntades s6lo en el momento
de su pasion, sino siempre, ya que «si las poseia entonces, las poseia también desde el
principio cuando se hizo hombre. Si, por el contrario, no las poseia desde el principio,
no las poseia tampoco en el momento de la pasion, sino que sélo se inventd la peticion
de alejamiento y, ademads de ésta, también las otras acciones mediante las cuales fuimos
salvados, como el llanto, la tristeza, la agonia, la cruz, la muerte y la sepultura»?>2. Tres
veces el término «agonia» en pasajes tomados de Juan Criséstomo y citados en OP. 15:
«Las palabras (de Mt 26, 39) no sélo manifiestan el ser en agonia sino dos voluntades,
una del Hijo, la otra del Padre»*>3; poco después: «Es signo (de la carne) el temer de
la muerte, el estar incierto y el entrar en agonia»®*; finalmente: «Las palabras (de Lc
22,42) no revelan solamente el ser en agonia, sino dos voluntades»*®; una vez en un
pasaje tomado de Severiano de Gabala®°.

b.2. Conclusién

244 PG 91, 105C, 2.

245 PG 91, 65B, 8; 68A, 3; 68B, 1; 68C, 6; 68C, 12.
24 PG 91, 80D, 7.

PG 91, 197A, 7.

248 PG 91, 48C, 5.

#9PG91,161C, 7; 169C, 11; 176B, 1.

20 PG 91, 105C, 2.

»1PG 91, 1658, 1.

2 PG 91, 196C, 10D, 4.

23 PG 91, 164A, 11-13.

254 PG 91, 164C, 4-5, idéntica a la cita de OP. 24, Ibid. 268B, 11-13.
25 PG 91, 1768, 4-5.

26 PG 91, 165B, 4: el cuerpo de Cristo lucha angustiosamente con la muerte».
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Por lo que hemos visto, el tema de la agonfa aparece frecuentemente en la obra de
Maximo entre los distintos episodios de la vida terrenal de Cristo que demuestran su
perfecta naturaleza humanay, en modo particular, su voluntad con la operacién corres-
pondiente, en la polémica contra el monoenergismo y monotelismo que lo negaban.

Por dltimo resaltemos de su obra que de los veintiocho Opusculos teoldgicos y
polémicos, el sexto esta dedicado especificamente al comentario sobre la agonia,
mientras que todos los demds profundizan en la investigacién sobre las dos voluntades
y las dos operaciones de Cristo.

¢) Ensefanza de Maximo
c.1. Fundamentos biblicos

Si profundizamos en la obra de Maximo vemos que no es mera deduccién su
doctrina, sino que deja que hable la Sagrada Escritura. Para ello hard un estudio mi-
nucioso de una serie de textos del N.T.: Jn 1, 43; 17, 24; Mt 27, 33 (ad sensum); Jn
7,1; Mc9, 30; 7, 24; 6, 48; Lc 22, 8; Flp 2, 8. Todos ellos hablan de una operacion
humana voluntaria de Jests. No se trata de una accién més una voluntad; sino que la
voluntariedad es precisamente lo que en este caso hace una operaciéon humanay no
animal, como no querer beber el vino mezclado con hiel, querer caminar, querer que
nadie se entere de que él ha llegado a un lugar®”. En estos textos encontré6 Maximo
las claves oportunas para desarrollar su doctrina pero, fue en el estudio de la agonia
donde hall6 el punto clave de su fundamentacion.

c.2. Principios teoldgicos

El fundamento ontolégico de su postura esta en la distincién entre naturaleza e
hipdstasis tanto a nivel trinitario como a nivel cristolégico

Nivel cristolégico:

Nos parece que dada la cantidad de veces que lo repite en momentos clave, el
principio cristolégico de que parte acerca de las dos naturalezas de Cristo es el siguiente:

«De las que él es, en las que él es, y que él es». «Seglin ambas na-
turalezas de las cuales, en las cuales y por las cuales estaba constituida
su personan?®.

Se insiste en que Jesucristo es de las dos naturalezas, es decir, como principio de
origen, engendrado del Padre eternamente y de la Madre en el tiempo; es en sus dos
naturalezas, consustancial al Padre y consustancial a nosotros por serlo de Marfa. Es
las dos naturalezas, no como dos «cosas» o «partes» que El poseyese, sino El es Dios

257 Cf. C. IGNACIO GONZALEZ, El desarrollo dogmatico en los concilios cristolégicos, México, CEM-CELAM,
1993, 184.

58 «Se daba a conocer él mismo y al mismo tiempo como Dios y como hombre, que poseia por naturaleza
el mismo nimero de voluntades que de naturalezas de las cuales y en las cuales existia, para confirmar aque-
llas caracteristicas en las que en verdad estaba su existencia completay. San Maximo Confesor, Opuscula
Theologica VI: PG 91, 68.
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y hombre (no tiene a Dios y tiene un hombre). Por eso El ((inico y mismo) actia como
Dios y como hombre, con todas las operaciones y caracteristicas propias de Dios

’
propias del hombre, sin confusiéon, mutacion, separacién o divisiéon®*°.

«Padre, si es posible, que pase de mi este céliz» (Mt 26, 39),

En la oracion de Jests en Getsemanti, el rechazo del cdliz se interpretaba o como
proveniente de la voluntad humana de Jests contraria a la voluntad divina, o como
inclinacion natural de la carne, como decfa Sergio. Al confundir alteridad y contrarie-
dad, no se habia aclarado el papel de la voluntad humana de Jesus en el Evangelio,
cuando parece que se opone a la voluntad divina®'. En este Opdsculo 6, sin embargo,
Méximo subraya por primera vez la importancia del querer humano de Jess en la
realizacion de la pasion:

«Y por otra parte, queda claro que las palabras «no se haga mi volun-
tad», excluyendo cualquier contradiccién, revelan la perfecta concordia
existente entre la voluntad humana del Salvador y la voluntad divina que
le es propia a El y al Padre. Pues el Verbo, asumiendo la naturaleza hu-
mana, mediante dicha asuncién, la diviniz6 por entero. Por eso, hecho por
nosotros uno de los nuestros, se expresaba al modo humano cuando decia
al Padre: «No se haga mi voluntad sino la tuya». Quien por naturaleza era
Dios tenfa también como hombre la voluntad de que en todo se cumpliera
la voluntad del Padre»**.

«Se trata de una verdadera revelacion, del desvelamiento de una verdad desconocida

29 «Los herejes, en cambio, lo predican imperfecto, como si hubiera padecido una mengua en la naturaleza.
Y con impiedad, afirman que hay una merma en las propiedades que corresponden a la naturaleza. Mas si no
posee perfectamente las propiedades de ambas naturalezas, hecha excepcién del pecado, segtin los Santos
Padres ensenan, propiedades gracias a las que, tras la unién, es verdaderamente el Verbo encarnado, resultard
ser, si ello es posible, un Dios imperfecto, pero también un hombre imperfecto, si es que cabe llamar hombre
a quién padece una disminucién de las propiedades que a la naturaleza pertenecen. Es, por tanto, evidente,
que no puede destruirse la sustancia, eliminando la voluntad natural y las operaciones propias de la misma,
so pretexto de salvaguardar la unidad. Esta no queda comprometida en modo alguno, sino que constituye la
referencia tnica de cuanto tiene que ver con la persona. Nos separariamos de la verdad si pretendiéramos
derivar la unidad de la composicién, como si aquélla fuera del todo resultante de las partes, e hiciéramos
una sola voluntad y operacion de las dos voluntades y sus consiguientes operaciones naturales. Eso seria una
aberracion y algo extrafo y del todo ajeno tanto al Padre como a nosotros, pues ni él ni nosotros poseemos
una operacion o una voluntad de naturaleza compuesta». Cf. San Maximo Confesor, Tomus dogm. ad Ma-
rianum: PG 91, 73-76.

260 Cf. SAN MAXIMO CONFESOR, Opuscula Theologica VI: PG 91, 65A-68D.

261 «L'interprétation de l'agonie par Serge et par le monothélisme recourt a cette méme distinction entre le
divin et 'humain, tout en la considérant comme une contrariété inacceptable des qu'elle est appliquée aux
volontés. En confessant l'accord des deux volontés du Christ, Maxime refuse l'identification monothélite entre
la différence naturelle et la contrariété, en niant celle-ci et affirmant cellé-la. Mais son commentaire de la
priere a l'agonie ne recourt pas a l'argumentation que nous avons citée, qui consiste a discerner I'elément
divin et I'elément humain d'un épisode des évangiles. La priere de Jésus, en son entiéreté, provient en effet
de la seule volonté humaine». Cf. P. Piret, Le Christ et la Trinité selon Maxime Le Confesseur, Paris, Beau-
chesne, 1983, 295.

262 SAN MAXIMO CONFESOR, Meditaciones sobre la agonia de Jesds, Madrid, Ciudad Nueva, 1990, (OP.
Vi), 19.
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hasta entonces»**. Antes, el rechazo de la pasioén se atribuia a una voluntad humana'y
el «fiat» a la voluntad divina®**; en este opusculo, se subraya la aceptacién de la pasion
desde la voluntad humana de Cristo. Si en la oracién de Getsemani los monoteletas ven
el fundamento de la negacién de la voluntad humana, san Maximo, por el contrario,
ve ahf el acto supremo de esta voluntad de Cristo, como asentimiento completo y
perfecto ante la voluntad divina, que es al mismo tiempo «suya» y del Padre®:

«Queda entonces que digas que las palabras «no se haga mi voluntad,
sino la tuya» no pertenecen al hombre igual a nosotros, sino al Salvador.
Mas entonces has de admitir también que existe un acuerdo perfecto
entre la voluntad humana de Este y su voluntad divina y la del Padre»2.

La voluntad humana de Jests, seglin Maximo, no es contraria a la voluntad del
Padre, puesto que la frase «no se haga lo que yo quiero» presenta el acuerdo de la
voluntad humana del Salvador con la voluntad divina, que es suya y del Padre como ya
hemos senalado anteriormente. Es mdés, lo que el Padre quiere es que el Hijo beba del
céliz de la pasion para salvarnos. Esto lo quiere el Hijo con la misma y dnica voluntad
comtin; ademés, lo quiere también con la voluntad humana que es solamente de El.
Puede resumirse todo con la férmula que fue canonizada en Letran (649):

«Por esto, él ha obrado naturalmente nuestra salvacién, segin las dos
naturalezas a partir de las cuales, en las cuales y de las cuales él era la
hipdstasis»®®”.

Esta formula es muy significativa para nosotros, porque aclara tres puntos funda-
mentales:

1 La unidad del sujeto que quiere.
2 La dualidad de las dos voluntades.
3 La unidad del objeto querido

«Naturalmentey significa «con la naturaleza divina y con la naturaleza humana»

23 E M. LETHEL, Théologie de l'agonie du Christ, 92.

264 «L'interprétation monothélite de l'agonie, nous l'avons dit, divise la priere du Christ Jesus: le vouloir
humain, qui est opposé au vouloir divin, est nié par le Christ, qui affirme en cela son unique vouloir. Cet
uinique vouloir est diviny. Cf. P. Piret, Le Christ et la Trinité selon Maxime Le Confesseur, 260.

265 «Toute la priére de Jésus a l'agonie, jusqu'a l'acceptation décisive, provient de la volonté humaine du
Sauveur. Celle-ci est en accord avec la volonté divine, qui est sienne et paternelle. Le Christ Jésus veut donc
humainement notre salut, et opére humanaiment ce qu'il a voulu. Ainsi résumons-nous le paragraphe de
The Pol 6 que nous venons de commenters. P. Piret, Le Christ et la Trinité selon Maxime Le Confesseur, 262.

266 SaN MAximo Conresor, Meditaciones sobre la agonia de Jesds (OP. V1), 18.

267 San Maximo ha empleado esta férmula varias veces: Cf. PG 91, 128C, 289C, 320C.
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con su voluntad divina
(que tiene en comun con el Padre y el Espiritu)

4

(I:rlsto nuestra salvacion
(una sola persona) (por medio de la pasion)

v

con su voluntad humana
(que es suya solamente)

Nivel trinitario

Desde este punto de vista, podemos decir que a Maximo le sobra perspicacia para
expresar de forma clara que si se cae en el error de predicar una sola operacién y una
sola voluntad conduciria inmediatamente a reconocer tres operaciones realmente dis-
tintas?®®. Si esto es asi, el misterio de la Trinidad estaria de mas. Por tanto, tendremos
que decir que no corresponde una operacién a una persona, sino a una naturaleza. Asi:

«Cuando te niegas a admitir y confesar las dos voluntades del tnico y
solo Cristo, la tinica voluntad que en El reconoces, éte parece sin principio,
coeterna y consustancial con la del Padre y del Espiritu Santo'y, por tanto, de
condicion divina, simple no compuesta, pues esta formada de la sustancia
divina o, a causa de la encarnacién, te parece que sea alguna otra cosa?
Dime entonces qué y seiidlanos cual es el nombre de esa voluntad. Te diré
yo su nombre antes de la encarnacién: voluntad divina. Como la natura-
leza divina es en tres personas, sin principio, increada, incomprensible,
simple, sin ninguna composicion, asi ha de ser también su voluntad. Yo
te he dicho el nombre de la voluntad antes de la encarnacién y todos
estaran de acuerdo conmigo, pues no he dicho sino la verdad. Y también
td, quieras que no. Dime ahora cudl es su nombre tras la encarnacion.
Investiga todo el Antiguo y Nuevo Testamento. Dime el nombre de esa

208 «Viene introdotto l'argomento fondamentale di tutto il discorso, fondato sull'estensione della problematica
cristologica allambito trinitario. Specificamente non si era mai trattato del concetto di volonta in ordine alla
Trinita, poiché le ipostasi differiscono fra loro solo quanto al rapporto d'origine, era facile inferire che anche
una sola & la volonta delle tre ipostasi trinitarie. Il che, in altri termini, significava affermare che nella Trinita
la volonta inerisce non alle ipostasi, che sono tre, ma alla natura, ch'e una sola. In tal modo, per analogia,
data la connessione natura/volonta, in Cristo si arriva da due nature all'afermazione di due volonta. Per di
pitt Massimo insiste lungamente sull'assurdo che verrebbe verificarsi, in ambito trinitario, se si ammettesse
una sola volonta di Cristo. Infatti in tale volonta sarebbero comprese le propieta dell'uomo e del Dio, col
risultato di transferire nell'ambito dell'unica volonta della Trinita, esclusivamente divina, le proprieta umane
dell'anima di Cristo. Se invece si ammetto in Cristo due volonta, la sua volonta divina s'identifica con quella
delle altre due ipostasi, senza mescolanza con la volonta umana». Cf. M. di Simonetti, I/ Cristo, Il, Verona,
Fondazione Lorenzo Valla-Arnoldo Mondadori, 19953, 635,
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Gnica voluntad que has encontrado en Cristo. Buscalo, no dudes. Dado
que la voluntad divina se dice divina y humana, humana, podras acaso
decir que Cristo tiene una voluntad divino-humana. Pero no me parece
creible, pues el Padre y el Espiritu Santo no tienen ese género de voluntad
lte atreveras a definirla como compuesta? Eso serfa también una novedad
en la divinidad ¢La llamas natural? Incurrirds en la confusién de Severo. De
hecho es imposible que dos naturalezas o dos voluntades lleguen a formar
una naturaleza o voluntad sino es por confusion. ¢Personal, entonces?
Haras extranos entre si al Padre y al Hijo y parecera que introduces tres
voluntades opuestas entres si, igual que reconoces tres personas.

Si afirmas que a cada uno cumple una sola voluntad y operacion,
deberés afirmar voluntades y operaciones distintas para el Padre y el
Espiritu Santo, y quieras que no, tu razonamiento vendrd a incurrir en
un politeismo. Y si la defines como relativa, introducirds la divisién de
personas propia de Nestorio. Si la defines como no natural corrompes la
sustancia de quien quiere, pues lo que no es natural es corrupcion segtin
la naturaleza, tal y como lo establecieron los Padres. Segtin esa opinién,
eliminarés la unidad y no induciras a la division en mitades y tercios, segtin
los cuales se habra de ponderar lo que hay de humano en esa voluntad
que ta dices es Gnica. Y también se habrd de cuantificar de acuerdo con
esto, lo que hay en la voluntad de creado y de increado y de cuantas
cosas puedas imaginar?®.

c.3. Motivo soteriolégico

«Siendo hombre por naturaleza, el Salvador queria como hombre la
angustia ante la muerte y, con ella, el resto de los sufrimientos, quedando
claro de esta manera que el proyecto salvador es ajeno a toda ficcién y
engano. Por este camino fue la naturaleza librada de todas las dolorosas
consecuencias que se le habian impuesto a causa del pecado.

En todo lo cual vino a manifestarse, ademads, una tension extrema,
pues dabase muerte a la muerte valiéndose de la carne. De modo que
vino a hacerse patente que en él acontecia la salvacién de lo que, como
hombre, era por naturaleza y, a la par, como Dios, revelaba la maravillosa
y magnifica decisién del Padre, cumplida en su propio cuerpo.

Mas él se hizo hombre para salvar, no para padecer. Por eso decia:
«Padre, si es posible que pase de mi este cdliz. Pero no se cumpla mi vo-
luntad sino la tuya». Esas palabras muestran a un mismo tiempo la angustia
procedente de la tensién de la propia voluntad humana y que ésta estaba
modelada y movida, segtin el ordenamiento de sus principios naturales, al
proyecto de salvacién elegido. La encarnacion es una exhibicién palpable
de la naturaleza y el proyecto salvifico. O sea, de la constituciéon natural
de lo unido y del modo en que la unién se ha hecho en la persona de

269 SAN MAXIMO CONFESOR, Meditaciones sobre la agonia de Jestds (OP. XXIV), 92-93.
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suerte que, sin cambio ni confusion, se repara y renueva la naturaleza»*’.

En este texto vemos de forma clara el componente soteriolégico que marca la teolo-
gia de Médximo. Refleja con grandeza la obra salvifica en el si de Jesus a la voluntad del
Padre que implica la propia vivencia del sufrimiento. Nos podemos preguntar si es un
sufrimiento real pero, ¢acaso hay dudas para decir lo contrario? Sabemos que de ninglin
modo se puede hacer tal objecién, ya que Cristo asumié nuestra carne plenamente.

«Qué relacion tiene con nosotros su descenso, si no le estamos unidos
mediante la carne, si ésta no ha sido tomada de nosotros y unida a él segtin
su persona? ése trata acaso solamente de fantasia y apariencia que engana
los sentidos y no de sustancia de carne? Mas entonces no es la primicia de
nuestro linaje, que mediante la gracia unifica y libera de cuanto divide, de
la division de que es culpable el pecado por cuya causa incluso la muerte
entré en la naturaleza. ¢Por qué nos envidian a causa de nuestra perfecta
confesion de la salvacion?»?”'.

Se sienten aqui los ecos del principio del Nacianceno: sélo es sanado lo asumi-
do. Maximo lo aplica con frecuencia, y de hecho lo acabamos de ver en el texto. Si
Jesucristo no hubiese asumido una verdadera voluntad humana como la nuestra no
serfa salvada?”.

Por tanto, para san Maximo la obra de salvaciéon no proviene sélo de la voluntad
divina de Cristo, sino también de la humana?”. El primer momento de la kénosis y de
la encarnacion proviene de la voluntad divina écémo puede ser esto? Sin duda algu-
na, por el don amoroso y gratuito de Dios que corresponde a su libre iniciativa. Es él
quien sale al encuentro del hombre para establecer un didlogo amoroso. Sin embargo,
esta iniciativa o mejor dicho, esta voluntad divina es comdn a las tres personas. El se-
gundo momento de la obediencia y de la muerte procede de la voluntad humana del
Hijo. Por eso, la obediencia al Padre significa acuerdo de las dos voluntades en Cristo
no sélo entre si, sino también en relacién con el Padre. También en cuanto hombre
obedece al Padre?*. La obediencia humana de Cristo al Padre no es mas que la otra
cara existencial humana de su ser divino, ontolégicamente siempre vuelto al Padre

270 SAN MAXIMO CONFESOR, Meditaciones sobre la agonia de Jesus (OP. 1), 61.
271 SAN MAXIMO CONFESOR, Meditaciones sobre la agonia de Jestis (OP. V), 27.
272 Cf. C. IGNACIO GONZALEZ, El desarrollo dogmético en los concilios cristolégicos, 190.

273 «La volonté humaine du Saveur ne se met donc pas en contrariété ni en division avec elle-méme, lorsqu'elle
résiste tout d'abord a la mort et l'accepte ensuite. En effect, la résistance et l'acceptation de la mort, par
Jésus, lors de sa priere a 'agonie, relevent toutes deux de la méme volonté humaine d'opérer notre salut».
Cf. P Piret, Le Christ et la Trinité selon Maxime Le Confesseur, 280.

274 «Le Crist Jésus veut, a travers sa passion salvatrice, l'union de I'humanité au Pere. Sa priere lors de 'agonie
manifeste la volonté humaine, qui est différente par nature de la volonté divine, et lui est unie selon I'hypostase
filiale. Le Fils incarné prie le Pére, dans I'Esprit. La volonte du Fils et du Pére est identique, selon leur ousie
divine; elle est identique selon l'ousie humaine du Fils incarné, lequel obéit au Pére pour notre salut. En
acceptant la passion, le Christ Jésus sauve la nature humaine et dans I'Esprit, il I'unit au Pére.» Cf. Piret., Le
Christ et la Trinité selon Maxime Le Confesseur, 298-299.
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en un si eterno?”°:

quiere con

(voluntad divina comun)
—— ¥ Padre

El Hijo encarnado

\ Obediente El Espiritu Santo

(voluntad humana)

c.4. Fundamento Patristico

No son pocas las alusiones en relacién a los Padres. Se sirve de ellos con gran
maestria para poner de relieve que su doctrina esta en comunién con lo que dice la
Iglesia. Donde pone de relieve claramente este fundamento es en el Opdsculo 15,
pues es un amplio florilegio de citas patristicas, en defensa de las dos voluntades de
Cristo contra el monotelismo?”°:

«Pues en modo ninguno podria nadie aducir en favor de la tGnica vo-
luntad al famoso Atanasio, el cual afirma, segtin ya hemos comprobado
anteriormente: «El cual revela dos voluntades; una humana y otra divi-
na»?””. Ni tampoco a Gregorio el tedlogo, que dice de la voluntad humana
del Salvador: «su querer no es contrario al de Dios, pues esta por entero
divinizado»?”®. Ni tampoco a su homoénimo, el maestro de los nisenos,
quien dice: «Con el cuerpo que obra con el movimiento que reside en el
alman. Y: «queriendo con el alma, tocando el cuerpo». Y: «una es la vo-
luntad humana y otra distinta la divina». Y cuando dice «no mi voluntady,
expresa la voluntad humana; y cuando afade «sino la tuya», manifiesta la
unién de su divinidad con la del Padre»?”. Ni a Juan Criséstomo, que en-
sefa: «Esas palabras no revelan sélo la agonia, sino las dos voluntades. Si lo
dicho ha de atribuirse a la divinidad, se daria una contradiccién. Sélo si se
refieren a la carne tiene sentido. No querer morir no supone rebeldia en la
carne, pues la repulsién ante la muerte pertenece a la naturaleza. £l mostré

275 A. AMATO, Jesus el Senor, 298.

276 SAN MAXIMO CONFESOR, Meditaciones sobre la agonia de Jestis (OP. XV), 84-85.
77 PG 91, 176A, 3.

78 Cf. PG 36, 117C, 1.

79 Cf. PG 91, 176A, 9.
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en si mismo todas las propiedades de la carne y lo hizo en abundancia»*®.
Ni a Cirilo de Alejandria, que ensefia sabiamente: «Esta era la voluntad
del Padre, llevar a cumplimiento el proyecto de la salvacién. También le
pertenece el no querer morir, porque la carne pide que se aparte la muer-
te». Y: «tiene la voluntad especifica de querer morir, porque la carne pide
que se aparte la muerte». Y: «tiene la voluntad especifica de querer morir
por todos por haberlo establecido asi la naturaleza divina. Y no la tiene,
por la stplica connatural a la carne de que se aparte la muerte»?®'. Ni a
Severiano, Obispo de Gabala, que testimonia: «Asi revela dos voluntades,
la divina y la humana»®®.'Y tampoco habla de un solo conocimiento el gran
confesor Ambrosio, que prudentemente anuncia: «De qué modo puede
haber una misma operacién con una sustancia distinta? ¢Puede acaso darse
una misma operaciéon donde hay una sustancia diversa?»?®*. Ni a Cirilo
de Jerusalén, que exhorta: «Mostré la doble operacién sufriendo como
hombre y obrando como Dios»***. Ni asi divino Leén que afirma: «Una
y otra forma, con la unién de ambas, obran segtn las caracteristicas que
le son propias»*®. Ni, de nuevo, al Criséstomo: «Por lo demas, distintas
son las operaciones de las dos naturalezas unidas, de la humanidad y de
la divinidad. Se anade a la compasién el hecho de la doble operacién y
yo he reconocido, ciertamente, la duplicidad de operaciones»*®. Ni, por
fin, tampoco al santisimo maestro Cirilo de Alejandrfa: «No admitiremos
que exista una sola operacién natural a Dios y a la creatura»®®y.

Aunque es un texto bastante largo, no podiamos dejar pasar este punto sin darle
su debida importancia. De ahi que hayamos transcrito muchas de las opiniones de los
Padres. Estos dejan bien claro que rechazan cualquier merma en la voluntad, en las
operaciones naturales y en la naturaleza misma del solo y dnico Verbo de Dios hecho
hombre. Por tanto, es perfecto Dios y perfecto hombre sin ningtn tipo de reducciones.
Los Padres lo ven de forma clara en la stplica cuando dice: «Padre si es posible aleja de
mf este cdliz». Revelaba de este modo la debilidad de su carne y que su manifestacion
en la carne no era de alguna forma pura ficcién que engaiara a los sentidos. Manifiesta
la grandeza de que realmente era hombre, como lo prueba su voluntad natural, de la
que emand esa stplica de liberacion segtn el proyecto de la salvacion.

c.5. Conclusién

20 Cf. Ibid., 1768, 3.

281 Cf. Ibid., 176B, 11.

22 Cf. Ibid., 176C, 5.

23 Cf. Ibid., 176C, 7.

284 Cf. Ibid., 176C, 12.

285 Cf, Ibid., 176C, al final.
286 Cf, Ibid., 176D, 2.

27 Cf. Ibid., 176D, 7.
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El tema de la agonia de Cristo es elegido por Maximo para profundizar en la inves-
tigacion sobre la distincion entre las dos voluntades de Cristo, la divina y la humana.
En efecto, pareceria que tuviese que haber contradiccién y oposicion entre la peticién
de que se alejara el caliz de la dolorosa pasién y su plena adhesién a la voluntad del
Padre, como si la primera proviniese de su voluntad humanay la segunda de la divina,
en antitesis entre ambas.

Demuestra que entre las dos voluntades de Cristo no puede existir oposicién alguna
y que el momentaneo temor de la pasion es debido a la naturaleza humana de Cristo,
que no puede dejar de temer a la muerte, pero que con la misma voluntad humana
supera el temor en pleno acuerdo con su voluntad divina, que posee en comdn con
el Padre.

Al hacerse hombre, Jests se apropi6 de todo lo que pertenece a la naturaleza
humana, comprendidos el dolor y el miedo a la muerte. ¢éQué razones tenemos para
pensar asi? La solucién estd muy clara y ya le hemos dado durante la exposicion: si
su naturaleza no fuera completamente humana ¢qué relacion tendria con nosotros y
qué tipo de salvacion nos ofreceria si Jests fuera algo ficticio y que enganara nuestros
sentidos? Ambas preguntas ya estan resueltas y es que, para Maximo, la humanidad
de Jests no es absorbida por su divinidad «como gota de vinagre en el mar», por usar
la audaz respuesta de Gregorio de Nisa?®,

Esta historia de Jesls, que Maximo tuvo constantemente presente en su especu-
lacién, es de fundamental importancia porque sin ella perderfa toda su eficacia y se
disolveria en el mito la historia de la salvacién, a la que ésta estd intimamente ligada.
También cabe decir que esta especulacién ha expuesto con mayor claridad la huma-
nidad de Jesls bajo el permanente estimulo de la lucha contra el monoenergismo y
el monotelismo defendiendo su plena voluntad humana.

Finalmente, podemos calificar que su pensamiento representa la culminacién de
la especulacion cristolégica encaminada a poner de relieve la humanidad de Cristo en
relacién con su divinidad, entre la incertidumbre y las dudas que pesaban también
sobre los mas significativos pensadores cristianos*®.

3. Constantinopla lll (680-681)

Tras la polémica suscitada por la herejia monoteleta y la ensefianza de Maximo

268 Cf. A. GRILLMEIER, Cristo en la Tradicién Cristiana, Salamanca, Sigueme, 1995, 590.

29 «Aunque Hilario tiene la ventaja, frente a Atanasio, de reconocer sin ambages el alma de Cristo, no la
realza lo bastante para contestar a los arrianos. Tampoco él llega a ver en el alma de Cristo un factor teoldgico
valioso. En el comentario a Mateo trata incluso de alejar el dolor y la tristeza del alma de Cristo. Recurre
para ello a una exégesis forzada. Cristo temi6 la pasion y muerte, no por su propia persona sino por las
dificultades que podria crear a los discipulos. Cuando el Senor pidié que pasara de él aquel cdliz, lo que
pidi6 realmente al Padre es que, al ofrecer el cdliz a los discipulos, estos pudieran apurarlo con la misma
intrepidez que él (In Mt. XXXI 4-7: PL 9, 1067B-1069A). En De Trinitate X reclama la impasibilidad, no s6lo
para el Logos sino para el cuerpo y el alma de Cristo. Hilario extrema hasta tal punto la influencia del Logos
en su naturaleza humana que el cuerpo y el alma de Cristo s6lo pueden sufrir a su juicio, en virtud de un
milagro divino». Cf. A. Grillmeier, Cristo en la Tradicién Cristiana, 636-637.
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acerca de la misma, llegamos al momento de la celebracion del concilio.
a) La convocacion del concilio

El monotelismo habia provocado serias revueltas tanto en el aspecto politico como
eclesial pues en esta polémica entraban en juego tanto los emperadores, que buscaban
la unidad del imperio, como los Papas a quienes interesaba la sana doctrina. De este
modo sera Constantino IV quien convoque el concilio con la adhesion del papa Aga-
ton. Ya ese mismo afo, 680, el Papa habfa hecho una amplia consulta en Occidente
reuniendo a un grupo de obispos. Luego envié6 sus legados al concilio provistos de dos
cartas: la suya y la profesion de fe que condenaba el monotelismo, redactada por los
obispos que acababan de reunirse?”. El Concilio comenzé en noviembre del 680 en
un salén del palacio imperial contantinopolitano.

b) El decreto dogmatico

El 16 de septiembre del 681, en la sesién 18, el concilio, con plena conciencia de
su ecumenicidad, formulé su definicion dogmatica después de hacer suyo el simbolo
de Nicea y el de Constantinopla, de ratificar la definicién de Calcedonia y reafirmar la
fe cristolégica del «Tomo» de S. Ledn a Flaviano, la carta de S. Cirilo contra Nestorio
y la carta de Agat6n a Constantino®".

La definicion es practicamente la misma de Calcedonia sélo que se comenta con
dos nuevos desarrollos, uno sobre las voluntades y otro sobre las dos actividades u
operaciones.

Las dos voluntades y operaciones se dan «sin division, sin conmutacién, sin sepa-
racion, sin confusiény, es decir, como las respectivas naturalezas**?, cuya dinamicidad
se reconoce, al mismo tiempo que se afirma la plena concordancia de ambas. Las dos
voluntades y operaciones no dan lugar a ninguna forma de incompatibilidad, como
alegaban los monoteletas para justificar la negacion de la actividad natural estrictamente
humana de Cristo, porque la voluntad humana estd sometida a la divina:

«Predicamos igualmente en él dos voluntades naturales o quereres y
dos operaciones naturales, sin divisién, sin conmutacion, sin separacion,
sin confusion, segln la ensefianza de los santos Padres; y dos voluntades,
no contrarias —iDios nos libre!-, como dijeron los impios herejes, sino
que su voluntad humana sigue a su voluntad divina omnipotente, sin
oponérsele, ni combatirla, antes bien, enteramente sometida a ella. Era,
en efecto, menester que la voluntad de la carne se moviera, pero tenia que
estar sujeta a la voluntad divina del mismo, segtin el sapientisimo Atanasio.
Porque a la manera que su carne se dice y es carne de Dios Verbo, asi la
voluntad natural de su carne se dice y es propia de Dios Verbo, como él
mismo dice: «Porque he bajado del cielo no para hacer mi voluntad, sino

29 Cf. DS. 543-545: Carta de Agatén; DS 547-548: Carta sinodal.
291 Cf. DS. 553. El texto completo de la definicién: Mansi XI, 634-640; DS 553-559.
292 Cf. DS. 302.
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la voluntad del Padre que me ha enviado» (Jn 6, 38)»%.

Es interesante tener en cuenta cémo antes de esta disputa el Papa Le6n habia ha-
blado ya de dos voluntades en Cristo a propésito de su agonfa diciendo: «La voluntad
inferior cedi6 entonces a la superior»**. El siguiente desarrollo esta dedicado a las dos
operaciones de Cristo:

«Glorificamos también dos operaciones naturales sin separacion, sin
cambio, sin participacién, sin confusiéon en el mismo Sefior Jesucristo,
verdadero Dios, es decir, la operacién divina y humana, segtn el divino
Ledn, que dice claramente: «actda cada una en comunién con la otra lo
que le es propio, porque el Logos opera lo que es propio del Logos y la
carne realiza lo que es propio de la carne». Porque no vamos ciertamente
a admitir una misma operacién natural de Dios y de la criatura, para no
levantar lo creado hasta la divina sustancia ni rebajar tampoco la excelencia
de la divina naturaleza al puesto que conviene a las criaturas»®.

Si hemos prestado atencién la argumentacién sigue siendo la misma. Hablar de una
sola actividad u operacién es volver a la confusion de las naturalezas. Los sufrimientos
(tanto como los milagros) pertenecen sin duda a uno solo (Constantinopla Il afirmé ya
esto), pero seglin cada una de las dos naturalezas. La unidad en Cristo sigue siendo
una unidad diferenciada®®.

Otro aspecto que no podemos dejar escapar en este estudio es el valor soterio-
l6gico que aparece en la definicion. Si realmente hemos destacado la defensa de las
dos voluntades u operaciones, ésta no tiene otro fin que mostrar que Jests quiere la
salvacion tal como es el hombre; con su grandeza y adin mas con su debilidad y todas
las limitaciones que ello conlleva. Veamos el texto:

«Clorificamos dos voluntades y operaciones naturales que concurren
la unay la otra para la salvacion del género humano»?*?’.

Tras este escueto andlisis cabe decir que la Gltima parte del texto contiene la ad-
vertencia de no ensefiar otra doctrina diferente298. «La historia de la controversia
monoteleta pone de manifiesto una vez mas la importancia de las férmulas dogmaéticas
en la expresion de la verdad revelada. Si la Iglesia no hubiera intervenido mediante su
Magisterio oficial para determinar el sentido de algunos términos e imponer silencio a
las logomagquias, la teologfa se habria convertido en una verdadera torre de Babel»299

293 DS. 556. Cf. M. DI SIMONETTI, Il Cristo, 11, 533.

294 LEON MAGNO, Sermo V de passione (43 6 LVI).

295 DS. 557. Cf. Sinodo XI de Toledo (a. 675): 533.

296 Cf. B. SESBOUE- J. WOLINSKI, El Dios de la Salvacion, 1, 344-345.
27 DS. 558.

2% DS. 559.

299 JUGIE cit. por N. Lépez Martinez, Magisterio cristolégico de los concilios I y Ill de Constantinopla, en
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Como conclusién, podemos decir que la definicion disipa toda duda acerca de la
realidad plena de la humanidad de Cristo. Aprovechando la profundizacién de Maximo,
el concilio resalta que en Jess la voluntad humana esta en perfecto acuerdo con la
voluntad divina, ya que como hombre Jes(s acepta y cumple la voluntad del Padre,
que es también la suya en cuanto Verbo. También se define que en el Gnico sujeto,
que es Cristo, se distinguen dos operaciones naturales. Y, finalmente, la afirmacién de
las dos voluntades y de las dos operaciones tiene un intrinseco papel soteriolégico,
puesto que concurren para la salvacion del género humano®®.

c) El significado de Constantinopla Il

Por todo lo anterior resulta facil advertir la gran importancia que posee la celebra-
cion de este concilio. De hecho, nos recuerda la CTI:

«Mediante la definicién de este concilio, la Iglesia demostré que po-
dia iluminar el problema cristolégico mejor todavia de lo que lo habifa
hecho en el concilio de Calcedonia. La Iglesia se mostraba dispuesta, de
este modo, a examinar nuevamente las cuestiones cristolégicas, en razén
de la nuevas dificultades que aparecian. Queria profundizar mas ain el
conocimiento que habfa adquirido a través de lo que se dice de Jesucristo
en la Sagrada Escritura»®*'.

Constantinopla 1l afirma la voluntad humana del Verbo encarnado y la consiguiente
aceptacion de la libre pasién redentora en plena armonia con la voluntad divina. Si
Calcedonia habia afirmado la perfeccién de la humanidad del Verbo, Constantino-
pla lll reafirma la perfeccion de su voluntad humana. Es aqui donde tiene especial
importancia nuestro relato de la agonfa: «/Abbd Padre! iTodo te es posible, aleja de
mi este cdliz! Pero no lo que yo quiero sino lo que Td quieres» (Mc 14, 36). En estas
expresiones aparecia un contraste entre la voluntad del Padre y la voluntad humana de
Cristo, adversa a la pasién. De este modo, haciendo suya la doctrina de san Maximo
Confesor y sobre todo su comprensién de la agonia de JesUs, el concilio atribuye a la
voluntad humana de Cristo la aceptacion de la redencién. Nuestra salvacién, por tanto,
no es solo querida en comn por las tres personas con la voluntad divina, sino también
querida propiamente por la persona del Hijo encarnado con su voluntad humana. En
Getsemani pronuncia el fiat de la redencién. Aqui se trata del libre asentimiento de la
voluntad humana de una persona divina’®?. He aqui el verdadero interés y sentido de
la dogmatica al salvaguardar la voluntad humana de Jests con la consecuencia de la
tentacion en El: «El triunfo de Jests no serfa la victoria de Dios si no fuera plenamente
la victoria del hombre»3®.

No puede pasar desapercibido que la definicién de Constantinopla hunde sus raices

A.AV, Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hombre, 408.
300 Cf. A. AMATO, Jesus el Seror, 300-301.
301 CTI, Cuestiones selectas de cristologia, Ill, C 7, p. 228.
302 Cf. A. AMATO, Jesus el Seror, 302-303.

303 ), 1. GoNzALEZ FAus, La humanidad nueva, 473.
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en la doctrina de los Padres y en el concilio de Calcedonia. Ademas, como sefala la
CTl nos ayuda a responder a las exigencias de nuestro tiempo en materia de cristologfa,
exigencias que tienden efectivamente a mostrar mejor el papel que la humanidad de
Cristo y los diversos «misterios» de su vida terrenal —como el bautismo, las tentaciones
y la agonia de Cetsemani- tuvieron en la salvacién de los hombres**

Conclusiones: «Senderos de Gloria»

Situdndonos ya al final de nuestro estudio ha llegado el momento de sefialar una
serie de anotaciones que se desprenden de nuestro relato. Queremos estar lejos de
llegar a concluir que la escena de Getsemani tiene un matiz dolorista. Es cierto que el
dolor ocupa un lugar importante en esta historia pero ello no significa que caigamos
en un ensalzamiento del dolor como un mero consuelo. Sin embargo, nuestro relato
apunta a algo mas grande. Nos muestra un camino, que aunque con grandes vicisitudes
o0 baches, se convierte en camino de salvacién, de plenitud de nuestra humanidad y de
encuentro de Dios con el hombre. El motivo no puede ser otro que la gran revelacion
del amor de Dios al hombre. Un Dios cercano que libera y que invita al hombre a
esta misma liberacion.

«Abba» en todo momento

En la narracién de este episodio no puede pasar desapercibido la relacién Padre
e Hijo. La plegaria de Jesls en nuestro relato pone de relieve el cardcter paternal y
poderoso de Dios: «Abbd Padre, todo te es posible». Es esta una certeza que tiene
incluso en el momento de la prueba pero esto no le excluye de que su propio Padre
le evite su abatimiento. Hemos hablado mucho de la angustia de Jesds e incluso de
su obediencia, pero ¢qué sentido tendrian si no fuera porque Jesus tiene la certeza
de que es Hijo? De ahi, que pronuncie esa palabra tan significativa como es «Abbay.
Ni siquiera la mayor angustia logra disuadirle de su filiacién en estos momentos tan
dificiles. Es el milagro de la filiacién en la obediencia. La certeza de ser Hijo es algo
que no cambia en todo nuestro relato, por eso podemos pensar que es el centro de
nuestra escena.

La angustia y el pecado

Ha habido muchas interpretaciones acerca de la causa de la angustia de Jesus.
Muchos piensan que se debié a su conciencia del pecado del mundo. No es un as-
pecto que podamos excluir, pero si se coloca en primer término, como sucede con
frecuencia, se manifiesta el deseo de ensalzar la angustia de Jests ennobleciéndola.
En cambio, es Jesus el que ha ennoblecido la angustia de todo hombre, reviviendo en
si mismo las angustias de todos los creyentes.

iEs cierto!, nos asombra la angustia de JesUs. Es el hombre que ama la vida y se
siente turbado ante las amenazas de la muerte. iVaya contradiccién! En Getsemani se
le estd pidiendo a Jests el renunciar a si mismo, es decir, morir a su propio «yo». Sélo
de esta forma estara en condiciones de alcanzar la plenitud por la que tanto suspira.

304 Cf. CTI, Cuestiones selectas de cristologia, 1ll, C 7, 228.
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Asi se explica esa plegaria de liberacion.
La debilidad

Nos encontramos con un Jests débil, pero esta debilidad no es una humillacién o
un castigo. Su debilidad es signo de la voluntad de Dios. Jests ha descubierto que su
persona no se acaba en si mismo, sino que es stplica de Otro. Su ser remite al Padre,
su debilidad no es algo que deba solucionar El, sino que constituye la estructura de su
naturaleza humana. Pero dentro de esta fragilidad estd ese continuo mirar al Padre.
Es ese Padre que no puede menos de mostrar un amor infinito y actuar en la misma
debilidad del Hijo.

Los discipulos

En toda la narracién se puede apreciar esa tension de Jests con los discipulos de la
que ya hemos hablado. No podemos menos que sentirnos incluso reflejados en ellos.
De ahi, que en nuestra conclusion tengan un lugar importante. ¢No estard en el fondo
la realidad de la Iglesia?

Los discipulos permanecen alejados de su Maestro. Nosotros podiamos reprocharles
esta distancia. Sin embargo, debemos fijarnos que esta lejania es también paradéjica-
mente el momento de su mayor proximidad. Los discipulos duermen y luego huyen
atemorizados constituyendo asi su abandono. Pero, ¢a caso podemos escandalizarnos?
Creemos que debemos afirmar que no porque su mismo miedo, su mismo deseo de
alejarse lo experimenta JesUs, y esta es la proximidad. La diferencia estriba en que los
discipulos huyen mientras que Jesis se queda. Jesls ha velado y orado, mientras que
los discipulos se han dormido. Los discipulos no han descubierto que la clave esta en
renunciar a su propio «yo» como lo hace Jests.

Méaximo y el concilio de Constantinopla

iQué gran esfuerzo por mantener la voluntad humana! Es admirable el trabajo de
los Padres por mantener tal verdad. Maximo demuestra que entre las dos voluntades
de Cristo no puede existir oposicion alguna y que el momenténeo temor de la pasion
es debido a la naturaleza humana de Cristo, que no puede dejar de temer a la muerte,
pero con la misma voluntad humana supera el temor en pleno acuerdo con su vo-
luntad divina, que posee en comdn con el Padre. ¢De qué estamos hablando? De la
insercion del ser relacional del Hijo. Esta de fondo el gran misterio de la Encarnacion.
Ese ser relacional del Verbo, por la encarnacion entra en una relacién dinamica con
todos los hombres, alcanzandonos asi en el nivel humano. De este modo cada uno de
los hombres es un t para el yo de Cristo.

Al hacerse hombre, Jests se apropi6é de todo lo que pertenece a la naturaleza
humana, comprendidos el dolor y el miedo a la muerte, pero al mismo tiempo, le ha
conferido aquello que era propiamente suyo como persona divina. La humanidad de
Jesus es el signo de nuestra propia afirmacién plenificada por Dios, de nuestra huma-
nidad acogida y salvaguardada. Asi Dios acepta al hombre en toda su profundidad y
desde su alteridad plena, salvdndolo desde aqui. Jesucristo en su persona es salvacion
del hombre.
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El concilio Vaticano Il, refiriéndose a Calcedonia, a Constantinopla Il y dos veces a
Constantinopla Ill, profundiza en la comprensiéon de esa humanidad del Hijo de Dios
de la que venimos hablando en toda nuestra exposicion. Es la comprensién de la plena
humanidad de Jesis, el hombre nuevo. La humanidad asumida por el Verbo no ha
sido anulada, sino elevada a una unidad sublime: «Por su encarnacién el Hijo de Dios
se ha unido de alguna manera con cada hombre. Ha trabajado con manos de hombre,
ha pensado con entendimiento humano, ha actuado con voluntad humana, ha amado
con corazén humanoy (GS 22).

Ultimas palabras

Quisiera terminar diciendo que quiza haya destacado mucho el aspecto humano
de JesUs a lo largo de toda esta exposicion. Sin embargo, mi pretension no ha sido s6lo
hablar del Jests-hombre dejando en la sombra su divinidad. Todo lo contrario. Hemos
leido las reacciones humanas de Jests, partiendo de la certeza de su divinidad. Me
angustia que muchos te6logos no entren en estos temas de los sentimientos de Jests
por temor a perder el aspecto divino de Jesus. Pienso que esta tarea no es desvirtuar
la teologia sino que la certeza de su divinidad debe ser la luz que da sentido y fuerza
a sus rasgos humanos. Si nos asombramos con estos rasgos es porque sabemos que es
el Hijo de Dios. Si fuera simplemente un hombre, no nos maravillariamos. ¢Por qué?
Porque solamente la carne real y verdadera de un hombre, asumida como la carne
del Verbo, da sentido a una teologia real, verdadera, e integralmente liberadora. Todo
lo demas serfa sofar con una teologia hecha a nuestra medida que nos ofrezca una
«salvaciény puramente realizada por el solo hombre Jests. Esto es en definitiva una
salvacién en cierto modo mitolégica e incluso camuflada con un ropaje de humanismo.

Nos alienta ver que Jests tenga esos sentimientos descritos en el relato de Getsemani
pero que siga siendo verdaderamente Dios. Su camino es nuestro camino y estamos
llamados a dar plenitud a nuestra humanidad. Aln queda renunciar a nuestro propio
«yo» pero, volvamos al Getsemanf alzando nuestra plegaria para dar un Sf a su voluntad
y reconocerle como el «Abba». La pregunta es: écomo estd nuestra Iglesia? Es algo que
debemos responder personal y eclesialmente con nuestra propia vivencia fundamen-
tandonos en el «velad» y «orad» pero a la vez siendo comprensivos con quien esta a
nuestro lado que duerme y huye por temor o cobardia. Participemos de ese cdliz que
tanto nos cuesta a veces aceptarlo.

«Pero no se haga como yo quiero, sino como quieres»
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LA PASION DE JESUCRISTO
EN UN DICCIONARIO.

ED. SAN PABLO. 2015

Diccionarios
SAN PABLO

Pasion e
Jesucristo

L. Diez Merino cp
Universidad de Barcelona

1.Significado del término Pasion

Pasi6n (lat. Passio; gr. Pathos) significa
algo que se sufre o se sobrelleva; pero tiene
muchos significados. Etimolégicamente se
refiere al sufrimiento fisico, particularmen-
te el que estd asociado con el martirio de
los primitivos cristianos (Ilamada Passio); aqui prescindimos de los otros significados
filolégicos, filosoficos o escoldsticos, para centrarnos en el sentido mas comun entre los
cristianos, que es el que se refiere a los sufrimientos de Cristo durante la Gltima semana
de su vida (su Pasion), y mas concretamente en el Gltima dia de su vivencia terrestre,
narrada especialmente en los Evangelios canénicos, donde se relata de cuatro modos
diferentes (Mc 14,26-15,47; Mt 26,30-27,66; Lc 22,39-23,56; Jn 18,1-19,42) el mis-
terio redentor, que incluye la Pasién, muerte y exaltacién de Jests, dejando para otros
ambitos su significado teolégico (expiacién, redencién, salvacion).

Aunque la Pasion de Jests aparece en los evangelios, sin embargo se avanza en el
AT por medio de las llamadas predicciones de la Pasion y crucifixion de Jests en los
Salmos (Sal 22,1.14-18; 69,20-21.26), y en los Profetas (Zac 14,7) y tales datos se re-
conocen en el NT (Mc 2,20; 14,1), y se describen en los evangelios (Mt 27.43-56; Mc
15,21-41; Lc 23,26-49). La muerte de Jesus fue predicha (Is 53,8; Dan 9,26; Zac 13,7),
dentro de los planes de Dios (Is 53,6.10; Act 2,23), como necesaria para la redencién
del hombre (Lc 24.46; Act 17.3), aceptada por Dios como un sacrificio (Mt 20,28; Ef
5,2; 1Tes 5,10), y fue voluntaria por parte de Jesus (Is 53,12; Mt 26.53; Jn 10,17-18),
quien era totalmente consciente de tal plan pues lo predijo (Mt 20,18-19; Jn 12,32-33),
y ya habia sido prefigurada (Ndm. 21,.8; Jn 3,24)".

John MacArthur, The MacArthur Topical Bible, Nashville (Word Publishing) 1979. 710-713.
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2. Relato evangélico de la Pasién

La historia de la Pasién de Jesus, tal como se nos ha transmitido en los evangelios,
es un relato continuado y bien cohesionado, cada una de las unidades forma parte del
conjunto, y no hay conclusiones en cada unidad. Hay indicaciones temporales (Mc
14,17.28; 15,1.33.34.43) y toponimicas (Mc 14,175.26.43.53-54; 15,1.16.22), que
estan distribuidas por toda la historia de la Pasion, y lo mismo sucede con ciertos temas
comunes: JesUs se presenta como Mesias y como rey en el interrogatorio ante Pilato
y sobre la cruz; las mujeres aparecen junto a la cruz y junto al sepulcro. El conjunto
pormenorizado de los datos de la Pasién se puede considerar como la primera Acta
de los Martires, a la que seguiran otros muchas tanto en la Iglesia primitiva, como en
las otras fases posteriores de la Iglesia. Es una seccién independiente dentro de los
evangelios, y las distintas subsecciones permanecen perfectamente coherentes entre si.
Estos relatos se deben a escritores de la segunda mitad del s. | d.C. Aunque no existe
uniformidad para la datacién, se suelen ofrecer unas fechas aproximativas: Marcos
de finales de la década 60-70 d.C., Lucas-Hechos y Mateo en torno al afo 85 d.C.,
Juan de la década de los 90, con redaccion final en 100-110 d.C. Ha habido intentos
esporadicos de revisar esas dataciones haciéndolas retroceder bastantes afos.

El Relato de la Pasion se narra en su desarrollo histérico desde el prendimiento, el
proceso y la condena hasta la ejecucién y la sepultura; o de otro modo, los sucesos
que vivi6 Jests desde Getsemant hasta el sepulcro. Este Relato de la Pasion se expresa
en los evangelios canénicos, que, por lo general, se concretan en los siguientes textos:
Mc 14,36-15,47; Mt 26,30-27,66; Lc 22,39-23,56; Jn 18,1-19,42.

Estos eventos constituyen, en cada evangelio, la accion seguida més extensa narrada
acerca de la persona de Jests. Muy diversos angulos de vista han atraido la atencién
de los estudiosos: 1) Desde la Estética: ha catalizado la imaginacion y atencion de
escritores quienes han expresado su creatividad en representaciones dramaticas de
la Pasion, los artistas plésticos y los mdsicos han fijado sus miradas en esta seccion
evangélica mas que en ninguna otra del NT. 2) Desde la Literatura: se han reflejado
los momentos mas emblematicos de la Pasion: las treinta monedas de plata recibidas
por Judas, el beso de Judas, el canto del gallo, el acto de que Pilatos se hubiese lava-
do las manos. 3) Desde la Historia: la muerte de Jests, desde el aspecto de su vida
publica, fue el mas notable de su contacto con la sociedad oficial y civil, p.e. con sus
encuentros con personajes del ambito religioso (Anas, Caifds, Sanhedrin), o politico
(Pilato, Herodes), por lo cual se constata que el Hijo de Dios, toca al ambito real de
la persona humana de Jests. Jesls entré en la historia, desde que «nacié de la Virgen
Maria», y concluy6 su vida terrena, ya que «padecio bajo el poder de Poncio Pilato».
4) Desde la Teologia: la muerte de JesUs ha sido interpretada como el elemento clave
del plan de Dios relativo a la justificacién, a la redencién y a la salvacién de toda la
humanidad. 5) Desde la Espiritualidad: la Pasion de Jesus ha constituido el ncleo de
la meditacion cristiana de aquel que ha escogido ser discipulo de Jests, tomando su
cruz cada dia en el seguimiento de Cristo. 6) Desde la Mistica: hombres espirituales
han compartido los sentimientos, sufrimientos y llagas de Jesus, p.e. los estigmati-
zados. 7) Desde la Pastoral: la Pasién de Cristo es el eje de las celebraciones de la
Cuaresma y Semana Santa, tiempos fuertes del calendario litrgico, pero sobre todo
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en la celebracién de la Eucaristia, que es el memorial de la Pasién. En el conjunto del
pensamiento cristiano, la Pasion de Jests es el nicleo central de todos los relatos de
la historia cristiana.

3. éExistio inicialmente un Evangelio de la Pasion?

Si nos fijamos en el apéstol Pablo parece que pudo haber existido o un manual que
transmitia los Relatos de la Pasion, o una narracion catequética de los hechos que se
refieren a la Pasion, pues asi nos dice: «Porque os transmiti, en primer lugar, lo que
a mi vez recibi: que Cristo murié por nuestros pecados segtn las Escrituras; que fue
sepultado y resucité al tercer dfa segin las Escrituras; que se aparecié a Cefas y luego
alos Doce...» (1Cor 15,3-5). En 1Tes 2,13-14 se dice que los judios mataron a Jesus,
y encontramos algunas referencias a la muerte por crucifixiéon (1Cor 1,23). Es decir,
que los primitivos seguidores de Jesus estaban informados de todo lo sucedido y todo
ello lo consideraron como conforme a la Escritura, aunque no se aduzca la Escritura
para la sepultura y para las apariciones, que no llevan la cita de «segln la Escrituray,
incluso para las apariciones pudo haber contado con el testimonio de testigos directos.
El Relato de la Pasién existi6 de forma escrita incluso antes de que Mc lo incorporara a
su Evangelio. Marcos mismo se sirvié de una tradicién particular para desarrollar la obra
iniciada. Lo cual se explica de diverso modo: a) V. Taylor, analizando los semitismos
de Mc, propone que Mc empleé la narracién griega de la Pasién que era corriente
en Roma, y a la que anadi6 algunas notas personales de Pedro; b) X. Léon-Dufour
defiende que, examinando los semitismos en Mt, indican que el EvMt también refleja
una narracion mas antigua y primitiva, de la cual Mt y Mc representarian dos recen-
siones, una semitica (Mt), la otra romana (Mc). Este mismo sistema fue empleado por
los otros evangelistas, a pesar de su dependencia comdiin respecto de la predicacion
primitiva, cada uno dio a su relato de la Pasion un caracter propio. Los investigadores
de la Biblia estan de acuerdo en que existié una narracién primitiva, aunque no estén
de acuerdo en el género literario, el contenido y el medio en que se formé dicho relato
(niegan la existencia del Relato de la Pasién primitivo K.E. Dewey, J.R. Donahue, W.H.
Kelber, FJ. Matera, N. Perrin, G. Schille). ¢Cémo pudo haber sido llevado Jests a la
cruz por un pueblo que fue bendecido por sus signos y prodigios? Este escandalo de
la cruz necesitaba no una explicacién de cada uno de los eventos, sino una narracion
global, una visién de conjunto, con lugares y fechas. Entre todos los cuatro Relatos de
la Pasion hay una coincidencia substancial, los eventos de la Semana Santa han tenido
una fijacion en la tradicién como para respetar el cuerdo del climax de la vida de Jests,
cuyo orden no se pudo cambiar libremente; se podra abreviar, expandir o suplir, pero
siempre se ha retenido el mismo orden de los hechos. J. Jeremias hace observar que el
EvJn raramente muestra paralelos con el EvMc, pero en el Relato de la Pasion, desde
la entrada en Jerusalén hasta el arresto, Jn y Mc concuerdan generalmente, y después
observan el més estricto paralelismo. Esta concordancia entre los cuatro Relatos de la
Pasién es facilmente explicable si suponemos que existié una narracién de base, que
los evangelistas recibieron por tradicion. Los criticos no concuerdan en cada detalle
en ese Pre-Evangelio de la Pasion, pero la mayorfa de ellos detectan tal Evangelio de la
Pasion a través de Mc: la intriga de los sacerdotes (Mc 14,1-2); *traicién de Judas (Mc
14,10-11) {en los puntos en que no todos los autores coinciden ponemos un *}; *la
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Gltima cena (Mc 14,17-25); el arresto de Jests (Mc 14,43-52); *el juicio delante de los
sumos sacerdotes (Mc 14,53-72) [no admitido por todos como parte de la narracion
primitiva] y el *juicio delante de Pilato (Mc 15,1-15); *la crucifixion con algunos de sus
sucesos concomitantes (Mc 15,21-41); la sepultura (Mc 15,42-47). A estos sucesos se
refiri6 JesUs en sus propias profecias de la Pasion (Mc 8,31; 9,29-30; 10,33) y a ellos
se alude en la primitiva predicacién apostélica (p.e. Act 3,13-16; 13,27-31).

4. Datos especificos de los Relatos de la Pasion y su relacién con el AT

Cuando Jesus hablo6 de su Pasion, uno de los elementos més llamativos es la relacion
que él establece entre su Pasion y las alusiones al AT, pues él interpreta las Escrituras en
funcién de su propia persona y su misién: en el plan salvifico de Dios, Jests se consi-
dera como el punto clave hacia el cual toda la historia de Israel se ha ido moviendo.
Su doctrina esta profundamente enraizada en el AT, de tal modo que poco se puede
entender de él si no se tienen en cuenta las referencias continuas que a él se hacen.
Sobresalen las alusiones que se hacen a los oraculos del Siervo de Yahweh en el Déutero-
Isafas y a los Salmos 21 (22) y 68 (69); tanto la Iglesia primitiva como los evangelistas
vieron claramente delineada la prefiguracién del Justo sufriendo vicariamente por su
pueblo (Mc 15,23.34.36; Mt 27,42-43; Lc 23,34.35-37; Jn 19,24.28.29). Jesls mismo
ensefd persistentemente que él era el cumplimiento de las Escrituras y que se habfa
identificado con el Siervo de lIsafas. Cuando los Apéstoles y los primeros cristianos
meditaban en dichos pasajes estaban profundamente impresionados por las muchas
semejanzas que habia entre los sufrimientos del Siervo de Yahweh tal como lo habifa
descrito Isafas y los sufrimientos de Jesucristo. En la tradicién encontramos conservados
especialmente aquellos eventos que muestran el cumplimiento de la profecia, mientras
que se omite otra informacién que parezca més ajena. No solamente la Pasion en su
conjunto, sino también muchos eventos individuales estan considerados como cum-
plimiento de la Escritura y que suceden como previstos por la voluntad de Dios, p.e.
la traicion de Judas, el arresto de Jesus, la huida de sus discipulos, su elevacion sobre
el madero de la cruz, y su muerte como un criminal. El empleo del AT por cada uno
de los evangelistas proporciona perspectivas tnicas al significado de la Pasién de Jesus.

4.1. Relato de Marcos
4.1.1. Datos especificos

En el EvMc, en su Relato de la Pasion, se han distinguido dos bloques: Primera parte:
con un ntcleo fundamental, que comprenderia los siguientes episodios: complot de
los sacerdotes (Mc 14,1s), traicién de Judas (Mc 14,10s), cena (Mc 14,22-25), arresto
(Mc 14,43s), proceso ante los sacerdotes (discutido) y ante Pilato (Mc 14,53-15,15),
crucifixiéon (Mc 15,21s) y sepultura (Mc 15,42-46). Todas estas noticias se emplearon
en la primitiva comunidad cristiana: a) en la primera predicacion de los Apdstoles (Act
3,13-15; 13,27-29); b) en los fragmentos mas antiguos de las confesiones de fe (Rom
4,25; 8,34; 1Cor 15,3s); ©) en las oraciones litdrgicas de los comienzos (Act 4,24-28,
etc.). En esta 12 parte apenas se encuentra algiin semitismo tal como aparece en Mc
(aparte Mc 14,22-25), mientras que son relativamente numerosos en la 22 parte. Se-
gunda parte: la uncién de Betania (Mc 14,3-9), Getsemani (Mc 14,32-42), la corona
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de espinas y los ultrajes (Mc 15,16-20). El EvMc, ademas de una narracion sintetizada
de los principales sucesos de la Pasion de Jesus, incluye una historia de la salvacién,
donde se muestra la importancia de los eventos tal como los comunicé la predicacion
cristiana desde sus inicios. En los comienzos mas que el valor soteriol6gico de la Pasion
de Jesus (aunque esta implicito en Act 3,15; 4,12; 8,32 alaluz de Is 53), se recordaba
la Pasion de Jests como una prueba de la que habfa salido vencedor.

4.1.2. Su relacién con el AT

El principal tema del AT desarrollado por Mc es el de Cristo como el Siervo sufriente
de Isafas (cf Is 52,13-53,12). En Mc 14,21 se subraya que Jesus, el Hijo del hombre,
«recorre su camino» a la muerte «como esta escriton. Mc parece aludir a Is 53,7 en
su descripcion del silencio de Jests delante del sumo sacerdote y delante de Pilato
(Mc 14,61; 15,5). La descripcion del maltrato de Jesis ante el Sanhedrin (Mc 14,65)
recuerda el lenguaje de Is 50,6. En el Calvario, la Crucifixion de JesUs entre dos ladrones
(Mc 15,27), trae a la memoria el pasaje de Is 53,12.

4.2. Relato de Mateo:
4.2.1. Datos especificos

Mateo, lo mismo que en todo su evangelio (p.e. Mt 1,23; 2,6.15.18; 8,17) pone
especial énfasis en el cumplimiento de las Escrituras (cf Mt 26,15.54; 27,9.10.34s.43);
en estos dos Gltimos textos Mt estd mas proximo al texto de Sal que a Mc; asimismo
afnade algunas noticias relativas a Judas (Mt 26,15.25.50%; 27,3-10) y subraya la cul-
pabilidad de los responsables judios (Mt 27,19.24-25).

4.2.2. Su relacién con el AT

La narracién de Mt también subraya el papel de Jestis como Siervo de Yahweh, pero
muestra especial interés en demostrar un cumplimiento literal de la profecia. El lenguaje
de Mt es particularmente biblico (cf Mt 26,3-5. 14-16) cuando describe la trama del
consejo judio contra Jesls y probablemente recuerda el Sal 30(31),14 y Sal 2,1-2. Su
narracién de la entrega de Jests por Judas valorada en 30 monedas de plata recuerda
aZac 11,12-13, cuando él mas tarde cita expresamente al narrar la consumacién de la
traicion de Judas (Mt 27,9-10; Jer 32,6-9). La burla de los que pasaban junto a la cruz
recuerda las palabras del Sal 21 (22),9, y tales dichos se parecen mucho a Sab 2,12-20.

4.3. Relato de Lucas:
4.3.1. Datos especificos

El Relato lucano de la Pasion ofrece interés especial ya que, fuera de los pasajes en
que depende de Mc, va siguiendo a una fuente independiente, y a la vez reviste su
lenguaje de un tono muy personal, pues en su Relato Jests aparece como el Salvador
de los enfermos y pecadores, el martir que lo acepta y soporta todo con suma pacien-
cia. Este Relato inspir6 mas tarde las meditaciones sobre la Pasién de Jesds, que estan
impregnadas de compasion (cf Lc 22,15.45.51.61; 23,27-31.34.46.48).
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4.3.2. Su relacién con el AT

Para su narracién de la Pasion, Lc emplea no solamente la tradicién de Mc-Mt, sino
también otras fuentes. Incluye eventos y alusiones al AT que son una aportacién a los
temas de su evangelio, incluyendo el tema de Jestis como el Elegido de Dios, el Mesias
(Lc 23,35). Lc subraya el cumplimiento en Jests de la profecia del Siervo, puesto que
él incluye las alusiones de los otros sin6pticos; y Lc pone especial relieve en expresar
la realizacién de Is 53,12 («y fue contado entre los malhechoresy) aludiendo a ello
en tres diferentes versiculos (Lc 22,37; 23,32-33). En el Calvario las Gltimas palabras
de Jestis como estan consignadas en Lc expresan la obediencia filial del Redentor, del
Elegido, cuando él grita tomando las palabras del Sal 30 (31),6: «Padre, en tus manos
encomiendo mi espiritu» (Lc 23,46).

4.4. Relato de Juan
4.4.1. Datos especificos

Seg(in el Relato de la Pasién de Jn vemos cémo la iglesia de Efeso permanecié fiel
a la predicacién tradicional, y al mismo tiempo revela el genio teolégico y dramético
de Jn. Juan ya no se encuentra bajo el sindrome que sigui6 al drama y a la muerte tan
dura, y en apariencia decepcionante, de Jests. Esta muerte supone el paso de este
mundo bajo el dominio de Satan, al Padre, que es el objeto de la esperanza de todo
cristiano. Jesls permanecio libre, y ademas lo sabia previamente todo (Jn 13,1.3; 18,4;
19,28), Jestis muestra un exquisito cuidado de los suyos hasta el final (Jn 18,8s; 19,265)
y sale al encuentro de su Pasién (Jn 12,23s; 13,31s; 17,1.4) y su muerte, que en Jn es
su elevacion, donde ya se manifiesta su gloria, y en la cruz es el vencedor (Jn 12,32;
19,30). Jn pone mas de relieve el valor salvifico de la misién de Jests que su muerte
enlacruz (Jn 3,13s; 12,32s).

4.4.2. Su relacion con el AT

En su empleo de las alusiones al AT, el IV Evangelio presenta una teologia evolucio-
nada de la muerte redentora de Jes(s. Jn omite muchos de los detalles sinépticos, p.e.
el episodio de Simén de Cirene, o las mujeres de Jerusalén, la oscuridad, la rasgadura
del velo del Templo, y en cambio ofrece otra seleccién de eventos que él cree de
especial relieve. Una reflexién profunda sobre el significado de la vida y misién de
JesUs proporciona a Jn la oportunidad de ver un sutil simbolismo en las circunstan-
cias de la Pasion. Jn concibe la Pasion de Jesiis como el comienzo de su exaltacién,
la suprema revelacion al mundo de su realeza universal y de su divinidad. Juan solo
es quien recuerda la tdnica inconstil, su intencién aqui quizd sea poner de relieve
que Jests muere como sumo sacerdote de la Nueva Alianza, porque segtin Fl. Josefo,
la tdnica del sumo sacerdote era inconsttil, descrita por Ben Sira como «una tdnica
gloriosa» (Sir 50,11). Juan concluye la descripcién con otra cita del Sal 21 (22), con lo
que demuestra de modo singular el modo como Jn emplea los datos de la tradicién
apostélica. Mt-Mc citan las palabras iniciales de este salmo en su descripcion de la
crucifixion; Jn, en cambio, ve la Pasion de Jestis como el comienzo de su gloria, y asi
omite el grito de desesperacion (Jn 19,24) y prefiere fijarse en el cumplimiento de
otras palabras del mismo salmo en la reparticion de las vestiduras que hicieron los
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soldados (Sal 22,19). La tipologia del cordero pascual es paradigmética en la narracién
de Jn, y él subraya que el sacrificio de Jesus tiene lugar al mismo tiempo que el de
los corderos pascuales en el Templo (Jn 13,1; 18,28; 19,14.31). Cuando el sacrificio
se ha realizado, y el Cordero Divino cuelga muerto en la cruz, Jn pone de relieve el
significado de la lanza que abre el costado (Jn 19,34-37). El significado de este suceso
del costado abierto es explicado mediante la alusién a dos textos de la Escritura: la
sangre atestigua la realidad del sacrificio, y el agua, el simbolo del Espiritu (Jn 7,39).

Muchos Padres de la Iglesia han intuido, a través de las palabras de Jn, que el
agua se refiere al bautismo, y la sangre a la Eucaristia. La cita de Jn 19,36: «no se le
quebrantara ninglin hueso», presenta a Jesis como el Siervo de Yahweh y como el
Cordero Pascual (cf Ex 12,46; Sal 33 (34),21). Asi Jn contempla en la muerte de Jests
la consumacién de su exaltacion. Jn interpreta la cita de Zac 12,10 «miraran al que
traspasarony», como referida no solamente al que esta clavado en el Calvario, sino
también como el poder de atraccion del crucificado, exaltado en Jests (Jn 19,37; cf
también Jn 3,14; 8,28; 12,32).

5. ¢Tienen alguna relacién entre si estos cuatro Relatos de la Pasién?

Si se comparan los cuatro Relatos de la Pasion se advierte una semejanza entre todos
ellos, pero a la vez que muestran evidentes semejanzas, conservan sus diferencias:
1) Hay semejanza en el orden de los eventos que se narran, pero existe una notable
diferencia en su contenido. 2) Cada evangelista organizé los materiales de acuerdo
a su especifica presentacion de la Pasion de Jests, diferente de los otros escritores
sagrados. 3) En algunas ocasiones, aunque se narran los dichos de Jesis, como son
sus Gltimas palabras en la cruz, se aprecian diferencias si se comparan Mc/Mt, Lcy Jn;
entre Mc y Mt hay menos diferencias de las que se hallan en las comparaciones entre
Mc/Mt, Lc y Jn, de ahi que a veces se encuentran hasta tres formulaciones distintas
de un mismo versiculo. En tales casos nos podemos preguntar: ¢pronuncié Jesus los
tres dichos, o nada mas que uno? O mds bien, ¢habria que buscar la diferencia en la
tradicion intermedia? 4) Los cuatro evangelistas conocieron la Escritura/Biblia judia,
pero éen qué lengua? Mateo y Juan sin duda conocerfan el hebreo-arameo, mientras
que Marcos y Lucas solamente habrian conocido el griego. 5) Los evangelistas men-
cionan diversos nombres geogréficos (Pretorio, Gabbata, Golgota, Getsemani) pero no
nos consta que hubiesen estado en Jerusalén, muy probablemente estuvieron Mateo y
Juan, pero mas dificilmente Marcos y Lucas, esto es interesante para la descripcién de
la rasgadura del velo del templo; entre los evangelistas se nota que Jn tiene un mejor
conocimiento de Palestina. 6) Jests sabfa de antemano la suerte que le esperaba (Mc
14,8.18-21.27-31y par. de Mt; Lc 22,15; Jn 18,4), padecié como un hombre inocente
y justo (Mt 27,19.24; Mc 14,55; Lc 23,4.14s; cf Jn 16,10) y soport6 voluntariamente
sus sufrimientos (Mt 26,52-54; Mc 8,31; 14,42; Jn 14,31; 19,17). 7) Los sucesos de
la Pasion trascienden sus limites histéricos de lugar y tiempo y muestran un alcance
césmico (Mt 26,52s; Mc 15,33) e infinito (Mt 21,37 par; 26,39 par; Jn 3,16). 8) Los
evangelistas son conscientes de que en la Pasién de Jesus se disput6 el combate entre
Diosy Satan (Mt 16,23 par; Lc 22,3.31.52; Jn 14,30) y que lo que sucedié en la Pasién
de Jests no fue obra del azar, sino que todo habia sido anunciado desde antiguo en los
Profetas (Is 53,12; Zac 13) y en los Salmos (Sal 22; 41; 69; 87), y que todo se cumplié
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en el momento de la Pasién (Mt 26,15; 27,9s; Mc 14,18-21.24.27.49; 15,23s.29.34;
Lc 22,37; Jn 19,28.31-37).

6. ¢Qué finalidad tienen los Relatos de la Pasion?

No es que se enumeren las razones en los mismos Evangelios, pero de su lectura
se extraen diversas intencionalidades: 1) Los evangelistas tratan de probar que Jests
no murié solamente como victima de una violencia brutal de sus enemigos, sino que
en él se cumpli6 el plan divino de salvacién, y donde se manifestaba la voluntad de su
Padre; Dios mismo, en los Gltimos meses de la vida de Jesus, confirmé esta significacion
haciendo del crucificado el Mesias resucitado y glorificado, segtin se desprende de las
predicciones de la Pasién (Mt 16,21 par; 17,22s par; 20,17-19 par; Jn 13,31s; 17,1.5).
2) Con el Relato de la Pasion los evangelistas no tratan simplemente de conmover o
edificar a los lectores, sino de convencerlos y responder previamente a las objeciones
de los adversarios, y adelantarse a los interrogantes o acusaciones y frustraciones que
plantearon los contemporaneos. 3) La persona de Jesus, a través de las narraciones
de la Pasion, aparece como un ejemplo que hay que imitar (Mc 14,38; Lc 23,26; Act
7,59s). 4) Aunque en los Relatos de la Pasién no se plantee formalmente la cuestion
del valor soteriolégico universal de la muerte de JesGs, sin embargo ya en ellos se
encuentran elementos de la respuesta que se dara mds tarde; asi en Mc 10,45 (y par)
se avanza la idea del sufrimiento satisfactorio, y todavia mas claro en Mc 14,24 (lei-
do alaluz de Is 53,12). 5) En el Relato de la Pasién de Jn se encuentran los grandes
temas joanicos: JesUs es luz del mundo y también salvador del mundo, y ademas se
ofrece por todos los suyos (Jn 17,19). 6) Los Relatos de la Pasién, ademas de ser una
narracion de los hechos de los Gltimos dias de la vida de Jests, pretenden transmitir
un mensaje de salvacioén, y este aspecto kerigmatico queda subrayado en los distin-
tos relatos. 7) La catequesis cristiana (Hechos de los Apéstoles, Cartas apostélicas y
Apocalipsis) expresan la significacién soteriologica de la Pasién y muerte de Jesis en
féormulas dogmaticas definitivas.

7. iExisten testimonios extraevangélicos de la Pasion de Jestis?

Se constatan referencias a la Pasion de JesGs en diversas fuentes extraevangélicas:
1) En los Evangelios Apécrifos: a) el Evangelio de Pedro (EvPed); b) el Evangelio de
Nicodemo (o: Hechos de Pilato); ahora bien, tales escritos son mas tardios que los
evangelios canénicos, y no aducen ni un solo dato histérico a lo que ya sabemos de
la Pasion por los evangelios canénicos. Lo que aducen nos confirma en cémo fue per-
cibida la Pasion de Jests en una época primitiva, aunque sea posterior a los hechos.
2) Los escritos de Flavio Josefo: son (tiles para entender algunos detalles evangélicos:
la rasgadura del velo del Templo, la existencia de la fortaleza Antonia, el Palacio de
Herodes, el Palacio de Caifés.

8. La Pasion de Jesis en el cristianismo primitivo

Al comienzo, el cristianismo primitivo emple6 el Relato de la Pasion en el culto,
la catequesis y la apologia. El Relato de la Pasién seglin Mc, més que una narracion
breve de los principales eventos de la Pasion, constituye una historia de salvacion,
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que muestra la significacién e importancia de los sucesos tal como los comprendié la
predicacion cristiana mas antigua. La tradicién antigua, mas que poner el acento sobre
el valor soteriologico de la Pasion de Jesus (cf Act 3,15; 4,12; 8,32 a la luz de Is 53),
mas bien vefa en la Pasion una prueba de la que Jesis habia salido vencedor. En si esta
prueba (la Pasion) era una piedra de escandalo, puesto que los judios esperaban un
Mesias poderoso ante las naciones y, para los judios incrédulos, la Pasion demostraba
que Dios no habia estado con Jesls puesto que permiti6 tal desenlace de su vida. La
predicacion cristiana tuvo que responder a esto demostrando como, por una parte, los
judios habian tratado a Jesus, pero por otra, cémo Dios habfa actuado resucitandolo del
sepulcro (Act 2,24.32; 3,15; 4,10; 5,30; etc.). En particular se demostraba que Jests
habfa sido inocente (Act 4,27-30; cf Is 49-53), y a pesar de ello habia sufrido la pasion
y la muerte como los justos (Act 3,14; 7,52; 8,32s), y esto de un modo totalmente
libre, y que Dios habia determinado con anterioridad que asi deberia de ser la vida
del Mesias (Act 1,26-30; 3,17s.21; 4,11.25-28; 8,35; 13,29; etc.); todo esto estaba
confirmado por el testimonio de la Escritura (Sal 22,16; Sal 110; cf citas implicitas de
Dt 21,23 en Act 5,30; 10,40; y de Is 53 en Act 3,13.26; 4,27-30; Is 53 esta citado
expresamente en Act 8,32-33). Es verdad que en Act 3,17s se hace observar la igno-
rancia de los judios, pero esto no disminuye su falta (Act 4,10s.27; 5,30; 7,51s). En la
mas antigua predicacion se insiste poco en los detalles de los eventos particulares de
la Pasion, y no se subraya el aspecto humano y doloroso, como se hizo més tarde (cf
1Ped 1,18-21; 2,21-25; y especialmente Heb 5,7s; 12,2; etc.). El relato canénico de
la Pasién de Jests no solamente se ha de tomar como obra de un autor determinado
(Mt, Mc, Lc, Jn), sino que es la expresion de la Iglesia primitiva. El hecho de que sea
expresion de la Iglesia primitiva garantiza la fidelidad de la tradicion més antigua, ya
que tal narracién tuvo que enfrentarse desde el comienzo con la opinién publica.

9. Diccionario de la Pasion de Jesucristo

Un proyecto de estudio general de la Pasién de Jesucristo fue emprendido por
Raymond E. Brown?. Dada la enorme produccién literaria en torno a los Relatos de
la Pasion, se propuso resumir mas de 70 paginas de bibliografia, lo que le llevé a diez
afos de infatigable labor para reunir los puntos de vista y planteamientos dispersos, y
entresacar de ellos lo verdaderamente valioso, organizandolo, y ofreciendo lo que crey6
nuevas aportaciones. Su finalidad fue principalmente exegética, y por eso quedaron
muchos aspectos de la Pasion de Jess sin tomarse en cuenta. Por eso emprendimos
la tarea de integrar otros aspectos de la Pasién que no habfan sido expuestos, p.e.
la Ascética de la Pasion, la Mistica de la Pasion, los Estigmatizados, la patrologia, la
devocién y devociones a la Pasion, la hagiografia, y otros aspectos que no estdn con-
siderados en un tratado exegético.

Poco después de que tal obra hubiese sido publicada en inglés (1994), el que esto
escribe, en didlogo con el Dr. Martin Bialas y el Dr. Laurentino Novoa Pascual, propuso
en 1996 un programa de Diccionario de la Pasién de Jesucristo, que abarcase toda la

2R.E. Brown. S.S., La muerte del Mesfas. Desde Getsemanf hasta el sepulcro, I-Il: Comentario a los relatos
de la pasion de los cuatro evangelios, Edit. Verbo Divino, Estella (Navarra) 2005. cuyo original inglés (The
Death of the Messiah) fue publicado en Doubleday 1994
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Pasi6n de Jests, de modo sistemético, pero por temas, y ordenado alfabéticamente. Se
hizo un primer elenco de temas, y se presenté al P Agustin Orbegozo, General de la
Congregacion Pasionista, y a las Ediciones Paulinas de Roma; el proyecto fue aceptado,
pero no llegé a cuajar, y quedo en espera de mejores tiempos. Una mejor coyuntura
se present6 en 2009, cuando el que esto escribe presenté un nuevo programa al P
Octaviano, General de la Congregacién Pasionista, quien lo acept6 e impulsé, y nombré
una comisién formada por Luis Diez Merino CP (coordinador general y de los articulos
en lengua espafiola), Robin Ryan CP (coordinador de los articulos en lengua inglesa, 40
en total) y Adolfo Lippi CP (coordinador de los articulos en lengua italiana, 20 en total).
En una reunién conjunta en Roma (2009), presidida por el P Octaviano, se acepté
un centenar y medio de temas, que serian distribuidos entre diversos especialistas.

Lostemas que integran, en definitiva, este Diccionario de la Pasion son 163, més un
prélogo y una introduccién. Los temas que se han seleccionado, todos estan presentes
en los evangelios canénicos de la Pasién. Por orden alfabético son:

Abandono de Dios, Anés, Angeles, Antijudaismo en la Pasién de Jesus, Arresto de
Jesus, Ascética de la Pasion.

Barrabas, Bebida en la Pasion, Betania, Bibliografia de la Pasién, Burlas a Jesus.

Caidas de Jests en el camino del Calvario, Caifds, Céliz de la Pasion, Calvario,
Campo de sangre, Canto del gallo, Cana, Castigos a los reos de condena, Causas de
la Pasion, Cedrén, Cena Pascual, Cenaculo, Centuriones/centurién al pie de la Cruz,
Clavos, Cofradias de Espana, Compassio (compasién), Corazén de Jesas, Cordero de
Dios, Coronacién de espinas de Jests, Cronologia de la Pasién, Crucifixion de Jesus,
Crucifixion (en general), Crurifragium (rompimiento de piernas de los crucificados),
Cruz (instrumento de tortura), Cumplimiento de las Escrituras.

Descendimiento de la Cruz, Descenso al lugar de los muertos, Devocién a la Pasion
de Cristo, Devociones a la Pasion de Cristo, Discipulo amado, Discipulos en la Pasién.

Ecce Homo, Ecologia y la cruz, Embalsamamiento, Entrega de Jesus, Escalera Santa
(Scala Sancta), Espada, Espiritualidad de la Pasion, Esponja, Estigmatizaciones, Euca-
ristia y memorial de la Pasion, Evangelio premarcano y la Pasién, Evangelios apécrifos
y la Pasion.

Fariseos y saduceos, Filosofia de la Cruz, Flagelacién de Jesus.
Getsemani — Huerto de los Olivos, Cetsemani — la agonia de Jests, Gloria y Cruz.
Herodes Antipas, Hijo del Hombre, Hisopo, Hora de Jests en el Evangelio de Juan.

Jerusalén, Jesis de Nazaret, José de Arimatea, Joven desnudo en Getsemani, Judas
Iscariote, Judios y la Pasion de Cristo.

Kénosis.

Ladrones en la cruz, Lengua hablada por Jesus, Lithostrotos — Gabbata, Liturgias de
la Pasion, Llagas de Cristo, Longino — lanzada en el costado de Jesus.

172



Malco, Manto de Jests, Marfa — la Madre de Jests, Maria Magdalena, Memoria
Passionis, Milagros en la Pasién, Mistica de la Pasién, Monte de los Olivos, Muerte de
JesUs — causas fisicas, Muerte de Jests — significado teoldgico, Muerte Mistica, Mujeres
en la Pasion.

Nicodemo.
Ordenes y Congregaciones religiosas de la Pasion.

Pablo Apéstol y la Pasion de Jests, Palabras de Jests en la Cruz, Palacios de Anas 'y
Caifas, Parasceve, Pascua de Jests y Pascua de los judios, Pasiologia, Pasion de Cristo —
centralidad en la teologia, Pasién de Cristo en la Carta a los hebreos, Pasion de Cristo
en la Filosoffa, Pasion de Cristo en los Sacramentos, Pasion de Cristo en los Santos
Padres, Pasion de Jesus (en general), Pasion de JesUs en la historia del arte, Pasién de
JesUs en la musica, Pasion de Jests en el pensamiento hebreo contemporaneo, Pasion
de Jests seglin San Juan, Pasion de Jesus segtin San Lucas, Pasion de Jests seglin San
Marcos, Pasion de Jesis seglin San Mateo, Pedro apéstol. La Piedad — La Dolorosa,
Poncio Pilato, Precio de sangre, Predicciones de la Pasién, Pretorio — Torre Antonia,
Proceso de Jesus, Profecias de la Pasion.

Reino de Jests, Reliquias de la Pasion, Representaciones de la Pasién, Resurreccion
de Jests, Resurreccion de los muertos, Rey de burlas, Ritos funerarios de los judios,
Los Romanos y la Pasion de Jesus.

Sabado — reposo del, Sdbana Santa, Sabiduria de la Cruz, Sacerdotes, Salmos de
la Pasién, San Juan de la Cruz y la Pasion de Jests, San Pablo de la Cruz y la Pasion de
JesUs, Sanedrin, Sangre, Sangre y agua, Santa Faz — Rostro Santo, Santa Teresa de Jests
y la Pasion de Jesus, Satdn — Satanas, Sepulcro de Jesus, Sepultura de Jesus, Siervo de
Yahweh, Silencio de Jests, Simbolismo de la Cruz, Simén de Cirene, Soldados en la
Pasién, Soteriologia, Sudario, Sufrimiento.

Templo de Jerusalén, Teologfa de la Cruz (Theologia Crucis), Testigos, Titulo de la
Cruz, Tomar la Cruz, Tanica de Jesus.

Uncién de Jesus.

Velo del templo, Vestiduras de Jests, Via Dolorosa, Via Crucis en Jerusalén, Via
Crucis como devocién, Vino, Voluntad de Dios.

En total son 33 colaboradores, en cuatro lenguas (espaiol, inglés, italiano, aleman).
Todos los autores son, o han sido, docentes en distintas universidades publicas, sean
estatales o eclesiasticas. Cada uno ha investigado independientemente, y con inten-
cién de exponer la verdad; esto conlleva que cada uno ha sido libre para exponer su
opinién, y desde la direccion no se ha puesto cortapisas, ni siquiera se ha evitado que
haya diversas interpretaciones de un mismo hecho, por lo cual en algunas ocasiones
no aparece uniformidad; cada autor es responsable de sus propias opiniones. Como
es un tema monogréfico —la Pasién de Jests- necesariamente se han repetir hechos o
alusiones, pero cada uno ha aportado su propio dngulo de visién; por lo que no apa-
rece necesariamente una uniformidad ni en el enfoque, ni en las conclusiones, pues
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cada uno ha afrontado con plena libertad y autonomia su exposicion y conclusiones.

Hubiéramos querido que el elenco de temas fuese mas amplio, pero creemos
que todo lo fundamental sobre la Pasion se ha afrontado. Lo que si falta en un indice
tematico, con llamadas cruzadas de unas voces a otras, de modo que se facilitase la
consulta, y se ampliase su utilidad, pero el abultado volumen de 1361 pp. ha llevado
a suprimir unos indices mas completos, que esperamos en el futuro se pueda subsanar.
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