Las tentaciones de Jesus y la
tentacion cristiana

INTRODUCCION

En la famosa pardbola del Gran Inquisidor, ha escrito Fedor
Dostoyevski que el pasaje de la triple tentacién de Jesiis cons-
tituye la pagina mas genial y mds profunda que el espiritu hu-
mano ha producido jamds*. No es facil, con todo, que la simple
lectura del pasaje despierte en el lector impreparado una admi-
racién de este tipo: el episodio de las tentaciones produce mds
bien una cierta sensacién de extrafieza; parece una narracion
esotérica 0 mitoldgica, quiza, incluso totalmente marginal vy,
desde luego, no demasiado decisiva en los Evangelios.

Y, sin embargo, la intencién de los evangelistas al narrar la
pericopa, asi como el trato que le han dado, parece indicar que
le conceden una importancia semejante a la que proclamaba la
declaracién de Ivan Karamazov. En efecto: los tres sinépticos
han visto en el pasaje de la tentacién no un episodio aislado,
sino mas bien una especie de sintesis, de clave teoldgica o de

1 “:;Piensas Td que toda la sabiduria de Ia tierra reunida podrfa
discurrir algo semejante en fuerza y hondura a esas tres preguntas que,
efectivamente, formulé entonces el poderosc e inteligente espiritu en el
desierto? Sdélo por esas preguntas, por el milagro de su aparicién, cabe
comprender que se las ha uno con una inteligencia no humana, sine
eterna vy absoluta. Porque en esas tres preguntas aparece compendiada
en un todo y pronosticada toda la ulterior historia humana, y manifes-
tadas las tres imdgenes en que se funden todas las insolubles antftesis
histéricas de la humana naturaleza en toda la tierra,” F. DOSTOYEVSKI,
Obras. Ed, Aguilar, tomo III, p. 208, En adelante, todas las citas de
Los Hermanos Karamavoz se referirdan a este tercer tomo de las obras
completas.

47 (1972) ESTUDIOS ECLESIASTICOS 155-188
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obertura musical de toda la vida de Jesus. Los tres le dan el

Para ello, colocan el pasaje, a modo de subtitulo, al comienzo
de la vida piblica de Jesis v, sobre todo, los tres lo vinculan
cronolégicamente al Bautismo, que constituye (como ha puesto
cada vez mas de rclicve fa cxégesis actual) no sélo el comienzo
cronoldgico, sinc el marco y la clave de lectura de toda la vida
y la persona del Jesus terreno. Esta vinculacién al Bautismo
queda patente en una serie de detalles a todas luces intencio-
nados: para los tres sindpticos, el Espiritu que acaba de des-
cender y posarse sobre Jesis en el Bautismo (Mc 1,10 par.) es
el que “inmediatamente le llevé al desierto” (Mc 1,12 par.). La
primera tentacion apela al caricter de “Hijo de Dios” que acaba
de ser proclamado en el Bautismo (Mt 4,3) y apela, como vere-
mos luego, como consecuencia légica. Finalmente, Lucas, que
ha roto la vinculacién entre Bautismo y Tentaciones por la in-
sercién entre ambos de la larga genealogia de Jesiis, se preocupa
de rehacerla, subrayando al comenzar su narracién que Jests
fue al desierto “regresando del Jorddn” (Lc 4,1). Es poco seguro

ane agta vinenlacidn entre Bantismon v Tentacinnee nrnnada Aa
ane egfa vinculacion enfre banfismo v o lentacioneg Brogega e

las fuentes previas? y si hw sido hecha pretendidamente por los
evangelistas, habla con mucha claridad de una intencién teolégica
comin a los tres. La triple tentacién es algo as{ como el reverso
o el negativo del pasaje del Bautismo.

Este encuadre es lo primero que necesitamos para una lec-
tura del episodio de las tentaciones. El Bautismo es un pasaje
absolutamente decisivo de la vida de Jestis. No sélo porque su
historicidad estd fuera de toda duda, aun para la critica més
radical, sino porque el momento del Bautismo parece suponer
una hora de importancia capital en la conciencia de Jesis. La
voz de la nube, que en la Transfiguracién es presentada como
dirigida a los testigos presenciales {“Este es mi Hijo”...}, se di-
rige en el Bautismo a sélo Jestis (“7# eres mi Hijo”...)% Y el
contenido de esta experiencia personal viene dado por las pala-
bras de la nube, que son una cita del comienzo del primer
poema. isaiano del Siervo de Yavé (pese a la ambigiiedad de
traduccién entre hyios y pais).

Sin entrar en conjeturas psicologizantes que son tentadoras,

® Pues el pasaje del Bautismo en las citas del A. T, no sigue a
los LXX. En cambio, el de las Tentaciones si.
3 Salvo en Mt 3,17, que es secundario respecto a Mc 1,11,
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pero ante las que el tedlogo debe mostrar una radical sobriedad,
cabe decir, al menos, que la intencidn teoldgica del pasaje del
Bautismo es el presentar a un Jesis, que asume la figura de
Siervo como forma de realizacién de su misién mesidnica: serd
el Elegido, el Hijo, pero sélo en la figura del Desconocido ?,
del Siervo sufriente; serd hyids en la forma de pais®.

De esta forma, la voz de la nube descubre la pertenencia
intrinseca de la cruz a la existencia terrena de Jestis o, con
terminologia neotestamentaria, descubre el cardcter kendtico de
la venida del Hijo® Esta voz es ya una interpretacién teoldgica
del hecho histérico del Bautismo de Jesiis: su Bautismo no es
sefial de metanoia, o para liberacién de sus pecados, sino que es
entrada en la funcién de estar en el lugar de los otros y, en
concreto, de los pecadores’. Pues bien: sélo a la luz de esta“
intrinseca vinculacién con el Bautismo puede ser leido el pasaie
de las tentaciones. Y es a partir de este caricter kendtico, o
“autodestructor”, de la revelacion de Dios, como nosotros vamos
a intentar leerlas.

Sin embargo, la extrafieza innegable del pasaje hace impres-
cindible una palabra previa sobre su origen y su verdad histd-
rica. Vamos a presentarla sin ninguna pretensién de originali-
dad, como simple balance informativo de los datos y argumentos
que suelen barajarse; pero —dada la amplisima gama de opi-
niones que se produce cuando se afrontan cuestiones de critica
histérica-— sin escurrir tampoco el bulto de una toma de posi-
cién alli donde ésta nos parezca posible. Pensamos ademds que
este tipo de datos no deben ser vistos por el dogmdtico como
absolutamente inttiles®.

4+ Cf. In 1,26; Is 52,14.

5 Esto explicaria el uso de hyids en vez de pais, dado que el siervo
va queda claramente aludido por toda la cita que sigue,

% Se han aducido otras confirmaciones de esta lectura tecldgica,
tanto en el uso gue después hard Tesds del verbo baptizari para aludir
a su muerte (Mc 10,38 y Lc 12,50) como en la posible traduccién del
“Cordero” de Dios (que el cuarto evangelio vincula al Bautismo de Je-
sus: Jn 1,29-33) por el Siervo. No entramos ahora en este punto.

" Que es la misidn del Siervo en Is 53,12.

8 Como la exposicidn que sigue es toda ella un empedrado de datos
no originales {aungue traten de serlo las tesis en que iremos tomando
posicién), nos abstendremos de las referencias, que serfan centinuas. De
una vez para todas remitimos, sobre todo, a J. DuroNT, Les teniations
de Jesus au desert. Desclée 1968, Ademds, a M. STEINER, Les fentations
de Jesus dans Uinterpretation patristigue, Gabalda, Paris 1962; K. P.
HoPPEN, Die Auslegung der Versuchungsgeschichte unter besonderen Be-
riicksichtigung der alten Kirche, Tiibingen 1961; U, W. MAUSER, Christ
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JISTORICA AL TEMA

DE L.AS TENTACIONES

Y como en esta primera parte sélo se trata de presentar
un balance de conclusiones, vamos a formularlas, para mayor
brevedad, en forma de enunciados o tesis.

1. El relato ha nacido en la catequesis judeohelenista.

Sobre el origen del relato es posible hablar casi con plena
seguridad. Este cpisodic tiene gue haber nacido en un ambiente
de habla griega, puesto que cita la Biblia segln la versién de
los LXX. A su vez, la manera de utilizar y de citar la Escritura
es tfpicamente judia. Ambos indicios nos remiten a las comuni-
dades judias de la didspora, de habla griega, v avalan esta primera
conclusion.

2. La comparacién de los tres sindpticos hace ver inmedia-
tamente que existen dos fuentes diversas del relato: una, bre-
visima, que sdlo da noticia del hecho de la tentacidén, pero que
desconoce todo el didlogo (la fuenie utilizada por M), v otra,
mds amplia, comin a Mt y Lc (probablemente la llamada fuen-
te Q), v en la que mis de la mitad del didlogo estd hecha con
palabras del Deuteronomio.

Hay razones para deiender que ambas fuentes son totalmente
independientes *: Mgc¢ menciona algin detalle (como la compaiiia
de las fieras) que es desconocido de la otra fuente, Igualmente,

- Mc parece desconocer datos cenirales de ia oira [uenie, como se-
rian el avuno de Jesus v el hambre consiguiente. Tales razones,
sin embargo., no parecen apodicticas: la compafifa de las fieras
es, en realidad, un detalle minimo. Y el hambre-ayuno pertenecen
va a la primera tentacion, de forma gue no tiene sentido el men-
ciohailos si no se va a mencionar é&sta.

Se aducen también razones en favor de la opinidn de que

in the wildernes, London 1963; a los articulos de A. FEUILLET en Es-
tudios Biblicos, 19 (1960) 49-73; Biblica, 40 (1959) 613-31, v Revue Bi-
bligue, 11 (1970) 30-49; A. LeGAULT en Sciences Eclesiastiques, 13
(1961) 137-66: M. CoNE en Nouvelle Revue Théologigue, 92 (1970) 165-
79: B. H. KeLLy en Catholic Biblical Quarterly, 26 (1964) 120-220; y
a todo el numero primerc del volumen 25 (1970) de Bibel und Kirche.
9 Tal seria la opinidén, vgr.,, de U, MausgEr ¥ la de M. DIBELIUS,
para quien al principic habria existido, por una parte, una especie de
empalme hecho para unir el Bautismo con la vida publica, a modo de
preparacién (v que tendria la forma del Mc actual), y por otra parte, un
logion sobre el triple didlogo entre Jesis y Satdn, compuesto para ex-
plicar la poca espectacularidad de Jesiis. Mds tarde ambos se habrian
unido. (Cfr. Die Formgeschichie des Fvangeliums, 4. ed, (1961) 274.)
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nuestras dos fuentes son, en realidad, dos versiones de una fuente
comiin X%, Unas de estas razones son de tipo lingilifstico (p. ej.: el
uso de la palabra héremos —desierto— como sustantivo hace su-
poner que en Mc 1,13 nos hallamos ante una “unidad” anterior
al evangelista —pues Mc, cuando escribe de su cosecha, la emplea
s6lo como adjetive—). Otras razones son de tipo mds bien biblico
y teolégico: asf, aun en la breve noticia de Mc es posible encon-
trar la misma trasposicién que hacen los otros dos evangelistas
de Deut 8,2 (de donde proceden detalles como el desierto y la
cifra de 40, que son comunes a la versiéon de Mc y a la de Q),
y con ello un niicleo teolégico comin (a saber: la identidad entre
Jesiis e Israel). También la alusién al servicio de los dngeles parece
comun a las dos fuentes.

Estas razones resultan mds fuertes que las anteriores y abogan
por la no independencia de las dos fuentes del relato, dunque sea
dificil precisar cudl es el tipo exacto de relacidén que existe entre
ellas. La hipdtesis de que la narracién de Q es una ampliacién
(hecha en forma de haggadd) del relato de Mc™ se puede consi-
derar a priori como mds verosimil que la hipétesis contraria 2,
Esta sospecha se ve corroborada ademds por cierta falta de unidad,
que puede detectarse en el relato de Q: la tercera tentacién se
aparta claramente del esquema formal, gue se ha mantenido idén-
tico en las otras dos, hasta el extremo de que hay quien defiende
que esta tercera tentacién es una unidad independiente, que fue
aftadida mds tarde, Si Q ni siquiera es unitario, dificilmente
puede ser mds primitivo, y ello abogarfa, pdlidamente, en favor
de la mayor antigiiedad de Me.

A su vez, las dos versiones de Q que conservamos (Mt y Lc)
difieren entre s{ sensiblemente. Pero en este punto hay précti-
camente unanimidad en considerar la version de Mt como la
mas original. Y uno de los motivos serfa el que en uno de esos
puntos de diferencia (el cambio de orden que introduce Lc entre
la segunda y tercera tentacidn) se puede asegurar con certeza
que Mt es quien ha conservado el orden original. En efecto: a

10 Dicha fuente comun podria ser para algunos una palabra del mis-
mo Jesds, como la que menciona L¢ 22,31-11.

11 Esta seria, aungue mucho mis complicada, la opinion de BULTMANN.

2 Jgual que, vgr., Mc 8,27 ss. se suele considerar como mds anti-
guo que la versién mds ampliada de Mt 16,

B Asf, por ej., F. Haun, para quien la tercera tentacion ha nacido
en situacién muy préxima a la redaccién primigenia del pasaje de Ce-
sarea, mientras que las dos primeras proceden de la polémica con las
ideas griegas del theios aner (cf. Christologische Hoheitstitel 19663, 175
y 303). J. JEremias cree, incluso, que las tres tentaciones son indepen-
dientes. Son explicaciones distintas del mismo dato de Mc de que Jests
habia sido tentado (cf. Pardbolas de Jesis, 152). La referencia que hace
JEREMIAS al evangelio apdcrifo de los Hebreos sélo evidenciarfa el ca-
racter independiente de la tercera tentacién. (El texto del Evangelio de
los Hebreos puede verse en BAC, Los evangelios apdcrifos, p. 38.)
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Lucas le interesa invertir el orden entre la segunda y tercera
tentacidn para que las tentaciones concluyan en Jerusalén, en
consonaicia con toda la teologla del tercer evangelista sobre la
ciudad santa. A su vez, si se acepta el paralelismo entre las

tentaciones de JesGs y las de Israel (y este paralelismo viene
impuesto por las citas del Deuteronomio, como veremos des-
pués), hay que reconocer que cl orden conservado por Mt man-
tiene mejor el orden cronoldgico de las tentaciones de Israel,
tal como las narra el Exodo,

Con ello tenemos los datos mds salientes relativos al origen
del relato, y podemos cerrar este apartado con una nueva con-
clusién:

El relato se nos conserva en dos fuentes (Mc y Q), que pro-
bablemente no son independientes entre si, y de las que la ver-
sion de Mc parece ser la mds original. Esta versién habria sido
ampliada en la otra fuente, y Mt reproduce esta ampliacion con
mds fidelidad que Lc.

3. Al afrontar el complicado problema de la historicidad de
este pasaje es cuando mas se impone proceder con el mayor
rigor argumental posible. Cualquiera de las clisicas nosgiciones,
la de que el pasaje fiene gue ser histdrico porque estd en los
Evangelios, o la de que el pasaje no puede ser en absoluto his-
torico por su innegable extraheza, desbordan sus propios presu-
puestos. El consejo de la Historia de las Formas, de recurrir al
papel que un pasaje juega en la vida de la comunidad (Sitz im
Leben) es en ocasiones tan perogrullesco y tan imprictico como
minar con precisién cudl es la situacién vital de una comunidad,
de la que en realidad conocemos muy poco, y cuya pretendida
uniformidad va siendo cada vez mas cuestionada por la investi-

P 4 P N
gdiiuil JlatuliGd.

Asi, p. ej., algunos creyeron ver una justificacién de csta pe-
ricopa en la necesidad de confortar a los cristianos en sus ten-
taciones apartdndoles de la magia'® o en la necesidad de explicar
apologéticamente la ausencia de gloria y de sighos aparatosos del

1 Es verdad que el Deutercnomio, en su meditacién scbre las ten-

taciones de Israel (de donde estdn tomadas las citas que aduce el pasaje
evangélico), tampoce ha conservado el orden cronoldgico del Exodo. Pero
el orden de Dt tampoco es el de Lc.

I3 “Porgue la magia sirve a los fines del hombre, mientras que
Jestis ¥ su comunidad sirven a la voluntad de Dios.” Asi, R. BULTMANN,
Geschichte der syn. Trad. 3.2 ed. (1957), 273 (cf. 270-75).
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Jestis terrenc, o en la polémica con afanes judios de mesianismos
espectaculares... Otros, en cambio, consideran que la situacidén de
la comunidad hace imposible el nacimiento de esta pericopa: la
comunidad vive en situacién de exaltacién postpascual, ¥ por ello
tiene ya resuelto el problema de la gloria y de los signos de Jesus,
hasta el extremo evidente de que se nos muestra quizd mds
“milagrera” de lo que Jesiis habia sido, Esta situacién de la comu-
nidad obligaria, por tanto, a admitir una composicién y una trans-
misién del logion del triple didlogo, anteriores ya a la Pascua 5,
Hasta el extremo de que hay exegetas gque se preguntan por qué
se conservd este relato luego de Pascua.

Por ello preferimos abordar el problema por otra via, que se
nos antoja mds segura. Tanto el desierto como los cuarenta dias
impiden (por su marcado simbolismo teolégico) una circunscrip-
cién espaciotemporal de las tentaciones. Por otro lado, es dato
frecuente del N. T. (Heb 4,15; 12,2; Lc 4,13; 22,28) la presencia
de la tentacién a lo largo de la vida de Jesus. Y, en efecto, los
evangelios han dejado constancia de momentos en los que el
Sefior se encuentra como solicitado por una serie de posibili-
dades contrapuestas a su modo de proceder y ante las que se
hace ineludible una opcidn.

Ahora bien, es posible una sistematizacién de todos estos
momentos en forma que responde sorprendentemente a la triple
tentacién del relato de Mateo.

Un primer tipo de estos pasajes enfrenta a Jestds con Ia posi-
bilidad de emplear su filiacién divina en utilidad propia: Jesis
fue interpelado a bajar de la cruz para que ‘‘ya que creyé en
Dios, que Dios le libere” (Mt 27,43, Cf. también Mc 15,29-30 par.)
y sabe que puede disponer de doce legiones de dngeles, a las que,
sin embargo, no conviene recurrir por la misteriosa razén de que
“debe cumplirse la Escritura” (Mt 26,53),

Un segundo tipo de pasajes enfrenta a Jesis con la posibi-
lidad de emplear su poder divino como medio contundente para
obtener la fe de los que le escuchan: Jesids es interpelado a bajar
de la cruz “para que creamos en E1” (Mc 15,32; Mt 27,42); es
conminado por sus familiares a mostrarse al mundo para que vean
las obras que El hace (Jn 7,3-4) y, finalmente, es solicitado repe-
tidas veces para que dé una sefial mesidnica definitiva {y algunas

B Como ejemplc mencionemos otra vez a J. JEREMIAS (op. cit. 152):
“ecta tentacidn tiene su Sitz im Leben, temporalmente hablando, antes
del viernes santo, pues en la Iglesia primitiva la tentacién politica no
desempefié ningtin papel”. De ahi concluye Jeremfas que “no se puede
sencillamente atribuir a la fantasfa de la comunidad primitiva el nidcleo
de la historia de la tentacién”. Quizd es mds clara la conclusién que
no la premisa sobre el Sitz im Leben del pasaje.
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veces el evangelista afiade qgue se lo decian peirddsontes: tentin-
dole. Cf. Mc 8,11 par.; Lc 11,16; Mt 12,38 par.; Jn 2,18). (No-
tese, finalmente, ¢l expresive detalle conservado por Marcos (8,12)
de que Jests respondié “conmovido profundamente en lo mds in-
timo de su sei'.)

Es sorprendente el paralelismo entre ambos grupos de pasajes
v las dos primeras tentaciones: en el primerc encontramos ade-
mds la apelacién al cardcter de Hijo de Dios, Ademds, en uno
de los pasajes evangélicos cuya historicidad menos se cuestiona
{Mc 8,33), Jesus aparece empleando casi literalmente las mismas
palabras que en la tercera tentacién: Apdrtate de wi, Satangs
(Mt 4,10). Y la huida para no ser coronado rey (Jn 6,15) puede
coincidir también temdticamente con la posibilidad ofrecida —v
desechada— en la tercera tentacién de Mt.

Con esto hemos recorrido todos los momentos a que aludimos
antes. Sus posibilidades de clasificacién en el marco de las tres
tentaciones son totales 7,

Parece que semejantes coincidencias no pueden menos de ser
significativas. Y por eso consideramos legitimo deducir de ellas
una nueva conclusion:

Las tres tentaciones agrupan y tipifican diversos pasajes de
fa vida de Tesus.

4. No es posible detenernos ahora para analizar la histori-
cidad de cada uno de los pasajes que acabamos de citar. Pero
con la constatacion anterior creemos haber avanzado algo de
cara al problema que nos ocupa.

En efecto: el hecho de la tentacién de Jesus —si prescin-
dimos de los diversos ropajes anecddticos escenograficos con
gue haya sido narrado— parece cumplir practicamenie todos ios
criterios de autenticidad requeridos por la investigacién moder-
na: el del testimonio multiple y el de ruptura tanto con el ju-
daismo como con la comunidad cristiana primitiva.

5S¢ ha sefialado en varias ocasiones que es imposible el que
la comunidad postpascual atribuya por su cuenta al Jesdis a quien
elia glorifica, el escdndalo y ia humiliacién de ia tentacidn (v ca-
bria afiadir que esto es mucho mids inverosimil tratdndose de una
tentacién de Satdn, en la gue Jesis aparece tan a merced de €l:
en los otros pasajes que hemos aducido, siempre son los hombres
quienes provocan la tentacién).

17 A estos pasajes habria ‘que contraponer otros en los que Jesiis
parece actuar en forma contraria a como actia en el de las tentaciones,
Y extremando algo la oposicién cabria mencionar: la multiplicacién de
panes (Mc 6,30 ss.), la moneda sacada de Ia boca del pez (Mt 17,26),
la tempestad calmada (Mc 4,35 ss.), el andar sobre las aguas (Mc 6,45 ss.)
v, por la contextura de la frase, la declaracién de potestad de Mt 28,18,



TENTACIONES DE JESUS Y TENTACION CRISTIANA 163

Este dato, de la dificultad de atribuir a la comunidad el hecho
de la tentacién, no queda eliminado por todas las demds hipé-
tesis que explican plausiblemente la configuracién de la pericopa
de las tentaciones, ni por todos los usos parenéticos o catequé-
ticos que la comunidad pudo hacer después de este hecho. Mds
bien, éste es uno de los casos en que tal uso catequético sélo es
posible si se trata de un hecho real. Aceptemos, pues, como nueva
conclusién que:

Es histérico el hecho de que Jesius fue tentado.

5. (Es posible avanzar mds? (Qué decir respecto al revesti-
miento peculiar que tiene este dato en la pericopa que nos
ocupa?

Ya hemos aludido antes a la dificultad de precisar cudl era
la verdadera situacién vital de la comunidad que pudo dar ori-
gen al nacimiento de esta pericopa. Prescindiendo, pues, de ella,
podemos afirmar, sin embargo, que el empleo sistematico de
citas del Deuteronomio en las respuestas de Jesus hace muy
dificil sustraerse a la impresién de que este pasaje es una especie
de midrash sobre el texto del Antiguo Testamento, que establece
un nexo entre el ser bautizado (e. d., entre la eleccidén) y la
tentacion.

Esta opinién puede verse reforzada por el hecho de que co-
nocemos en el Nuevo Testamento otro midrash de ese tipo que
versa sobre la tentacidén de Israel en el desierto, y es el que
realiza Pablo en 1 Cor 10,1-13. Existe, sin embargo, una diferencia
a explicar: en 1 Cor se ha valido Pablo de la tentacién de Israel
tal como la narra el libro de los Nimeros, mientras que la fuen-
te Q se vale de la narracién de Deuteronomio-Exodo. Una expli-
cacién plausible de esta diferencia es el hecho de que en el libro
de los Numeros la tentacién tiene un cardcter mds indiwidual
(fornicacién, etc.), en la cual unos caen y otros no; ¥ asf Pablo
puede aplicarla a las tentaciones de cada cristiano, En cambio,
en Exodo-Deuteronomic la tentacién aparece mds como tentacién
y pecado del pueblo en cuanto tal pueblo vy, por consiguiente,
en su cardcter de Elegido. Si el Midrash de Mateo ha preferido
seguir la versién de Exodo-Deuteronomio ha de ser porque le in-
teresa presentar la tentacién de Jesus como tentacién en su ca-
ricter de Elegido, de verdadero Israel, y, por tanto, como tenta-
cién mesidnica. (Demos ahora por sentado este punto, que habrd
que explanar en la segunda parte del articulo.)

Con eso quizd podemos recuperar algo sobre el Sitz im Leben
de esta pericopa. La opinién de Bultmann de que la misién del
pasaje es animar a los creyentes en sus tentaciones y sufrimientos,
apartiandolos, vgr.,, de la magia, etc. (con lo que se da a Ias
tentaciones de Jesus un sentido no mesidnico, sino meramente
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humano), parece lastrada por la cldsica impostacién privatista v
exclusivamente kerigmdtica de la teologfa de Bultmann; v se Is
ha argiido com razdén gue, puesia a crear una pericopa para este
fin, la comunidad habria asignado a Jesds unas tentaciones menos
peregrinas y mds semejantes a las nuestras.

Aceptando el cardcter mesidnico de las tentaciones, resulta
dificil explicarlo por alguna situacién vital de }a comunidad, cuya
teologfa es mucho mds mesidnica de lo que fueron las declara-
ciones de Jesiis sobre si mismo y que, ademds, ve ahora transfi-
gurado el mesianismo desde la 6ptica de la Resurreccién. Por otro
lado, Mc 8,33 ss. nos aconseja hacer remontar hasta el mismo
Jesdis esa violencia que supone el denunciar como satinicas deter-
minadas formas de concebir el mesianismo {pues es claro que,
desde un punto de vista psicolégico, semejante violencia resulta
mds explicable en aquel mismo que soporta la tentacidn mesig-
nica). Finalmente, conviene llamar la atencién sobre el hecho de
que tal violencia aparezca ahora precisamente en Mt, que es el
evangelio mds inclinado a la componenda con el mundo judfo
Todo esto nos remite otra vez, como explicacién, hasta el mismo
Jesus y hasta el peso de la realidad de los hechos.

Y si combinamos todos estos datos con ios pasajes citados en
el apartado 3 se da una gran confluencia de indicios, gue nos
permiten sentar la siguiente conclusién:

Histérico es también el contenido de esa tentacidn de Jesiis
como opcion entre dos formas de mesianismo. E incluso es vero-
simil que la conservacion de este dato y el anterior en los evan-
gelios proceda de una palabra del mismo Jesis ™.

6. El relato de las tentaciones coincide, pues, con una expe-
riencia psicoldgica vivida por Jesds, y sin esta base no se sos-
tendria so intencién teoldgica: Jestis vivié
posibilidad de dar a su vida y a su misién un planteo distinto
del que en realidad tuvieron®. Pero ses posible avanzar mds
todavia?

Aqui si que entramos ya en el terreno de las hipétesis. A maodo
de informacidn, sefialemos, sin embargo, que algunos exegetas
creen descubrir en el relato determinadas caracteristicas de len-
guaje que parecen responder a lo que sabemos sobre el lenguaje
del Jests histérico. Asi, p. ej., ademds de la ya citada radicalidad
en seflalar como diabdlicas determinadas esperanzas mesidnicas,

P P

P Ty
profunuauu:mc 18

¥ En Lucas ya no estid tan claro el cardcter mesidnico de las ten-
taciones, como diremos luego.

¥ Tal palabra, se sefiala, no habrfa sido pronunciada hasta luego de
Cesarea, que es cuando parece que Jesiis comienza a instruir a los suyoes
sobre el destino que puede implicar su conducta,

2 Por aqui va eso que el Nuevo Testamento denomina obediencia,
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se arguye que si la comunidad hubiera compuesto el relato, habria
buscado para Jesus respuestas mas gloriosas.

Se concreta incluso que, para responder a la interpelacién so-
bre la filiacién divina, la comunidad podia haber echado mano
del salmo 2,8, de cuya presencia viva entre los primeros cristianos
tenemos testimonios abundantes, En cambio, contestar tinicamente
que el hombre no vive sdlo de pan, o que no hay que tentar a
Dios, resulta indudablemente pobre: con eso se pone a Jesis a
nivel de un hombre cualquiera. Este es uno de los detalles que,
segtin algunos, remite a una composicién del logion anterior a la
Pascua (que es, ademds, cuando m4ds agudo seria el problema de
los signos). Esta sorprendente modestia de las respuestas cuadra
con la ambigiiedad de todas las designaciones que hizo de si
Jestis 2L,

Creemos que este argumento tendria innegable fuerza si no
fuese porque el obligado recurso al Deuteronomio, que pide la
intencién teoldgica del pasaje, pudo ya facilitar las respuestas y
dar razén suficiente de su evidente caricter enigmitico. Es cierto
que este argumenic no excluye al anterior (semejantes recursos a
la Escritura parecen también tipicos de Jesus), pero tampoco lo
hace imprescindible.

Finalmente, también parece ser tipico del lenguaje de Jesis
el papel asignado a Satdn en la pericopa que nos ocupa. Una
serie de palabras de Jesis que pueden ser tenidas como auténticas
nos permiten sospechar que Jesds tomaba en seric a Satands y
concebfa su misién como una especie de lucha con él. Sefialemos,
ademads del ya citado Mc 8,33, la polémica con los fariseos a pro-
pdsito de la curacién de un endemoniado (Mt 12,26-28), la pa-
rdbola de la cizafia (Mt 13,24 ss.) 2, la atribucién a Satin de la
enfermedad (Lc 13,16); la misteriosa frase sobre Satdn cayendo,
que trae Lucas cuando el regreso de los discipulos (L¢ 10,18), ¥y
las advertencias a Pedro durante la idltima cena (Lc 22,31)... A este
argumento cabe responder que tal concepcién no parece exclusiva
de Jestis, sino que también la comparten los evangelistas (cf. Lc
22,3); y si se insiste en que lo tipico de Jestis es el uso del
hebreo Satdn (mientras los evangelistas hablan de o didbolos),
hay que tener en cuenta que la narracién de las tentaciones em-

2 Aqui cabria remitir, como ejemplo cldsico, al titulo de Hijo del
Hombre, en el que se da la misma ambigiiedad (puede significar a un
personaje trascendente y puede significar simplemente “hombre”), ambi-
giieddd de enorme riqueza teolégica y que cuadra perfectamente con la
respuesta a la primera tentacion., Sefialemos, con todo, que el problema
exegético del Hijo del Hombre se halla muy Iejos de estar resuelto,
aunque ultimamente parece detectarse un viraje hacia posiciones mis
moderadas ¥y mds distantes de las de W. MarxeN, F. HauN, etc.

2 Nos referimos sélo a la pardbola y, en concreto, al v. 25: el
enemigo (traduccion del hebreo Satdn); no a la ulterior explicacién de
la pardbola (13,36 ss.), que, con bastante seguridad, no proviene de Jests,
sino que es creacién del evangelista,
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plea también o didbolos, excepto en la respuesta de Jesdis en
Mt 4,10, v en la breve noticia de Mc 1,13 que hemos conside-
rado como mds antigita,

Los argumentos, por consiguiente, no son decisivos, aunque
contienen insinuaciones que merecen ser tenidas en cuenta. Por
eso debemos formular la tlitima de nuestras conclusiones con
mucha mayor cautela:

El revestimiento de estos hechos en la forma del pasaje de
las tentaciones es obra de la comwnidad. Para tal revestimiento,
la comunidad ha podido valerse de alguna palabra auténtica de
Jesiis pronunciada en otra circunstancia. Asi, vgr., en la confe-
sién del origen satdnico de semejante tentacion, o quizd también
en alguna de las respuestas, especialmente la primera. Este l-
timo punto se vuelve infinitamente mds probable si se acepta el
cardcter prepascual del logion®,

II. SENTIDO DEL EPISODIO DE LAS TENTACIONES

Los argumentos que se barajan en cuestiones de critica his-
térica, aunque rara vez permitan concluir con seguridad (ni en
favor ni en contra), no suelen ser indtiles porque pueden ayudar
a comprender y penetrar cada perfcopa evangélica. En el caso
que nos ocupa, el propio pasaje facilita enormemente su lectura,
puesto que sus alusiones al Antiguo Testamento son bien expli-
citas, lo que ahorra el andar detectando posibles marcos o con-
textos de interpretacion.

En efecto, como es sabido, la respuesta a la primera tenta-
cién es una cita de Dt §,3, el cual, a su vez, alude a Ex 16,1 ss.
(el mand). La respuesta a la segunda tentacién es una cita de
Dt 6,16, que, a su vez, alude a Ex 17,1-7 (las aguas de Massd).
Y, finalmente, la respuesta a la tercera tentacidn contiene una
cita de Dt 6,13, aunque esta vez no es claro si el Deuteronomio
estd aludiendo a Ex 32 (el becerro de oro} o mas bien al mandato
de no adorar las divinidades cananeas (Ex 23,24 y 34,13-17). El

23 Ello nos parece mds verosimil tratdndose de la primera res-
puesta, Respecto a la segunda, si fuese verdad que en la transmisién
original formé un bloque con la primera, y al margen de la tercera,
cabria ver en eso un indicic en favor también de su origen prepascual
y de su autenticidad, Pero el indicio es bastante leve,
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pasaje, pues, nos remite claramente a las tentaciones de Israel
en el desierto.

Y esto es una confirmacién de que ya el mismo planteo del
pasaje evangélico de las tentaciones es también una referencia
implicita a Dt 8,2-5 (marcha de Israel al desierto). En efecto,
comparando esos versos del Deuteronomio con Mt 4,1-2 (parale-
los), encontramos los siguientes elementos comunes:

Israel “hijo” Jesus Hijo (cf. Bautismo)
conducido por Dios conducido por el Espiritu
al desierto al desierto
para tentarlo - para ser tentado por Satdn
40 afios. 40 dfas %,

A la estancia de Israel en el desierto nos remite también una
serie de datos exegéticos en los que no es necesario entretenerse:
la posible relacién entre el “pan” (1.* tentacién) y el “pan del
cielo” (0o mand), que también conocen los evangelistas *; la posi-
ble relacién entre la montafia (3.* tentacién) vy Dt 34 (Moisés
contemplando la tierra prometida desde la montana), pasaje que
ya la exégesis rabinica parece habia aplicado a todo Israel®; la
posible alusién a Moisés contenida en la manera como Mateo
transforma el dato temporal (40 dias y 40 noches, en vez de los
40 dias de Lc y Mc), convirtiéndolo en un calco exacto de
Ex 34,28 o Dt 9,9-18, lo que estarfa en consonancia con la teo-
logfa mateana de Jestis como segundo Moisés; la mencidn de los
dngeles, que también aparecen con Israel en el desierto (Ex 23,20;
Dt 1,31 %, e incluso la posible correspondencia entre la vincula-
cién Bautismo-Tentaciones en los evangelios v la vinculacidén
Mar Rojo-Tentaciones de Israel (correspondencia que explicitaria
un rasgo que consideramos muy importante, a saber: que la
tentacién viene precedida y motivada por un acto de particular
eleccién del pueblo por Dios)... Todos estos datos, en cuyo par-

2 Ta dnica diferencia (en el A. T. el tentador es Dios, mientras
que en los evangelios es Satidn) refleja, segiin DUPONT (op. cif. 13) las
preocupaciones del judafsmo postexilico. El afdn monoteista del Antiguo
Testamento prefiere atribuir directamente a Dios todo lo que las reli-
giones politeistas atribuyen a otros seres “sobrenaturales”. El Nuevo
Testamento, en cambio, ya no estd tan preocupado por ese tipo de afdn
monoteista.

% Jn 6,48.49. En Ex 17,6 encontramos, ademds, la piedra de donde
brota el agua,

%  Fste dato lo recogeremos al hablar de la tercera tentacidn.

27 Pero podrian derivar igualmente del salmo 91, aducido por Satdn
en la segunda tentacidn.



168 ]. I. GONZALEZ FAUS

ticular rigor exegético no podemos entrar, coinciden al menos en
un puanto: en remitirnos otra vez al trasfondo veterotestamen-
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tario del pasaje evangélico. Este pasaje tiene su paralelo y su
clave de lectura en la estancia y la tentacién del pueblo escogido
en el desierto.

La conclusién de que las fentaciones de Jesius son paralelc
de las tentaciones de Israel en el desierto se impone prictica-
mente como cierta. “En cada una de las tentaciones —escribe
el P. Dupont—, Jesds se refiere a la leccidn que habia sacado el
Deuteronomio de la tentacidn correspondiente de Israel” %,

Ello significa que Jeslis es visto por los evangelistas como
verdaderc pueblo: puesto que soporta el destino del pueblo anti-
guo y es presentado en paralelo con él.

Significa también que Jesus es visto como verdadero pueblo
y como verdadero Israel: pues alll donde el pueblo sucumbid,
Jesis no sucumbe,

Y como verdadero Israel, Jesus es presentado como la autén-
tica realizacién del plan de Dios, la verdadera Alianza, el cum-
plimiente de la promesa de un pucble con corazédn nuevo y la
Ley de Dios inscrita en él. Este es el contenido de la teologia
mesidnica de los sindpticos.

Este paralelismo implica una consecuencia: el pueblo habia
sido tentado al comienzo de su existencia como pueblo de Dios,
y precisamente en aquello que afectaba a su consagracién como

pueblo®. Esto quiere decir que las tentaciones afectan a Jesius
en sy cardeter de p?oa:*rfn Yy, poy tanto, en su mision (nnpq nara
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la Biblia, eleccidén y misién se implican mutuamente: la eleccion
es siempre eleccién “para’...).

Y si las tentaciones afectan a Jesus en su caracter de repre-
sentante nuestro {(de “pueblo”) v en su caricter de elegido (en
su misién), parece que no es desenfocado el concluir que han
de tener una proyeccién eclesioldgica, y que las tentaciones de
Jestis son también, de alguna manera, tentaciones de la Iglesia.
Al fina! del articulo trataremos de decir una palabra sobre ello.

B Op, cit. 23. DUPONT cita ademds esta precisa observacién de Lg
GuILLET (RS8R 36 (1949) 178 ss.): “Si Jesiis responde con textos de la
Escritura no es por rechazar la sugestidon tentadora con una autoridad
sin réplica... Es porque ha sido puesto por el diablo en las situaciones
en que Israel habia sucumbido.”

%  Como ya hicimos notar, esto vale, al menos, de la versién de
Ex yv Dt, que es la que siguen los evangelistas. No de la versién de
Num, que es la que utilizard 1 Cor 10.
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1II. CONTENIDO TEOLOGICO

Hasta aqui nos hemos limitado a un acopio de datos mds
o menos conocidos, que han de constituir el material con que
trabaje una reflexién teoldgica sobre el tema, en apariencia des-
concertante, de la tentacién mesidnica. Una tal reflexién lleva
hasta zonas muy medulares y muy decisivas del mensaje cris-
tiano. Esa reflexién debe desplegarse en paralelo con los datos
extraidos de la exégesis: el hecho mismo de la tentacién como
tentacién del Elegido (con referencia al hecho histérico de que
Jests fue tentado) y el contenido de cada una de esas tenta-
ciones {con la referencia tanto a los pasajes mencionados del
Exodo como a los pasajes de la vida de Jestis que parece recoger
cada una de ellas).

TENTACION COMO DIMENSION DE LA ELECCION

La Cristologia puede definirse como el despliegue articulado
de la revelacién de Dios como Agape (1 Jn 4,8). El hombre, no
obstante, por mas que charlatanee alegremente sobre la idea del
Amor, carece de analogfas con que aceptar lo inasible del Agape
divino. La experiencia de los amores humanos, siempre sensible-
ros, siempre sentimentales o viscerales, es, por ello, tan defici-
taria para hablar de Dios como cualquiera de las antiguas cate-
gorias metafisicas (las cuales tantas veces acabaron por recordar
a la teologia que lo mejor era el silencio). Al hablar de Dios
como Amor debe tomarse muy en serio todo lo que la teologia
cldsica habfa dicho siempre sobre la analogia: la desemejanza
es mucho mayor que la semejanza, y el Agape divino es algo
totalmente trascendente a nuestras posibilidades de hablar con
més verdad que mentira.

Esta trascendencia se refleja en la forma como el Agape es
creador y, por tanto, en la respuesta. El Amor es tal que reclama
como tunica respuesta proporcionada a El aquella que se verifica
en la total gratuidad, brotando de la mds pura y mds absoluta
libertad y, por tanto, como creada ex nihilo, sin otro apoyo que
el amor mismo. Sélo corresponde al Amor aquella palabra que,
en medio de pruebas o tentaciones, de solicitaciones, de fracasos,
de otras posibilidades abiertas..., sigue encontrando siempre la

2
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misma tnica respuesta de siempre, v con la misma naturalidad
que el primer dia.

Pero exigir tal gratuidad en los amores humanos es locura,
irresponsabilidad o endiosamiento. Y sélo es pura gracia si a
veces llega a producirse. El amor humano, con toda su gran-
deza, no tiene dimensién para exigir una gratuidad tan abso-
luta en la respuesta. El mismo no es gratuito, porque tampoco
es mnecesario: su nacimiento estd condicionado por la propia
indigencia o por cosas a veces tan poco trascendentes como la
geografia o la lengua; su fuerza es siempre menor de lo que
crefa (jcudntas veces los celos, en vez de expresar una falta de
confianza en el otro, son expresidn de falta de seguridad en sf
mismo!), v su victoria depende de citmulos de factores, de “cir-
cunstancias de la vida” y hasta —as{ de prosaico— de “técnicas”.
Mids adn: alld donde creer ser gratuito, su gratuidad acaba re-
sultando opresora porque, al dar sin recibir, humilla, se endiosa
y, al no pensar en si, deja de dar lo que mas necesita el otro:
la posibilidad de saberse de algin modo necesario, y el sentido
gue de ahi brota.

Todo esto acaba imprimiendo al hombre un “sano realismo”
e impidiendo demasiadas “locuras”. Y asi, entre el cinturén de
castidad y “El curioso impertinente” -——como entre sus dos for-
mas de morir— el amor humano vive, en realidad, de la com-
ponenda. O, expresado con categorias mas actuales y menos par-
ticularistas: entre la dictadura del proletariado (que viene a ser
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(que acaba por enmascarar la prostltucmn de 1a ]ustlcm), como
entre sus dos formas de morir, también el amor universal vive
de la componenda.

Y, sin embargo, la gratuidad mencionada pertenece hasta el
fondo al Agape como el que Dios se revela {el padre del prédigo
gue —sin mas— deja marchar al hijo; el Dios que pone a Job
en situacién de renegar de El; o que pacta con un pueblo de
dura cerviz; o la sencilla pregunta de Jn 6,47: *“;queréis iros
también vosotros?”...). Y la inmutabilidad de Dios, que tanto
marea hoy a los tedlogos, no es, vista desde la Biblia, mis que
esa indomable fidelidad del Amor, siempre activo y siempre pa-
ciente, siempre impotente y siempre seguro de si, siempre espe-
ranzado y siempre vencido.

Por todo ello, parece que la tentacién ha de pertenecer a las
condiciones mismas de la posibilidad de presencia de Dios entre
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nosotros y en uno de nosotros. Todo esto cabe barruntarlo «a
posteriori, a partir del dato de 1a tentacién de Jesus: Dios corre
el riesgo de los hombres hasta el fondo; y eso es lo que significa
la tentacién del Elegido. Este creo que es también el tema de
fondo que resuena en la dogmdtica cristol6gica cuando habla de
las “dos” voluntades de Cristo, y el camino para una relectura
moderna de dicho dogma. Pero ahora no podemos entretenernos
en esto; nos interesa llevar mds adelante la cuestion, pregun-
tando qué es lo que constituye la tentacién del Elegido de Dios,
en lo formal de su misma eleccién: en su misién. De esta
manera conoceremos los rasgos que niega de Si mismo el Dios
que se hace presente —como Agape— en la eleccién de Jesus
de Nazaret.

Afiadamos antes gue si en lo expuesto se manifiesta la “deseme-
janza” en la analogfa del Amor y la trascendencia de Este, ello
no obsta, sin embargo, para que intentemos mantener de algin
modo la semejanza, puesto que creemos que el hombre fue creado
“3 imagen de Dios”. Donde Dios es esa absoluta identidad entre
amor y libertad, entre necesidad y gratuidad, el hombre se reco-
noce como un ser “dotado”, sf, de libertad y amor, pero en el
gque amor y libertad no son lo mismo, no se identifican. Esto
hace que nuestra libertad se convierta en falibilidad o pecabilidad
(1la tragedia humana es que nuestra libertad no consiste en rea-
lizar siempre el amor en el mds absoluto incondicionamiento, sino
en poder-no-realizar el amor!). Esto hace también que el amor
se convierta siempre, entre los hombres, en amor periclitado; o
mejor: es intrinsecamente amor periclitado, y por eso, sélo es
poseido como meta o aspiracién, El amor absoluta ¥ radicalmente
libre, o la libertad que sea plenamente Hbertad del amor: eso es
lo que no poseemos, esa es la imposible pasién humana.

Y toda Ia historia del hombre estd dominada por esa dialéc-
Hica: o salvar “el amor y sus obras”, con menoscabo de la liber-
tad y, por tanto, con menoscabo de la auténtica humanidad; o
salvar la libertad, con menoscabo del amor, y, por tanto, de la
auténtica humanidad también. Expresiones biblicas dificiles, como
la de la “ira de Dios”, adquieren cierta claridad a la luz de esta
dialéctica, La ira significa que Dios sigue siendo Amor y sigue
siendo iniciativa, en lugar de abandonar el juego y pasar a ser
“objeto” o fdolo del hombre,

Volvamos ahora a las tentaciones de Jesus. Todas ellas pa-
recen tener un rasgo comin, que serfa la opcién entre dos formas
de mesianismo, es decir, dos formas de entender su caricter de
escogido y su misién, a saber: un mesianismo en forma espec-
tacular y un mesianismo en la forma del “Siervo”. Sin embargo,
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Mateo nos permite precisar mis esta diferencia con sus tres ten-
taciones, que vamos a calificar como: tentacién de la “religidn”,
tentacion del prestigio y tentacién del poder.

LA TENTACION DE LA “RELIGION”

“Luego (de ayunar 40 dias) tuvo hambre” (Mt 4,2). Mateo
realiza en esta frase un empalme (semejante a los del estilo
subrealista) entre lo simbdlico y lo real, o entre lo que es dado
como dato teolégico (40 dias) y lo que es presentado como na-
rracién real (el hambre). Con ello la mencién de un dato tan
desorbitado como el ayuno de cuarenta dfas se utiliza para hacer
ver que el hambre atribuida a Jesds es algo absolutamente jus-
tificado y que la tentacién, en su necesidad de comer, no radica
en ningtin tipo de intemperancia carnal (gula, etc.), como dijeron
algunos autores espirituales de nuestro Siglo de Oro. Suirez es
mucho més sensato que ellos cuando pone la tentacién no en Ia
necesidad de comer, sinc en el “medium malum et inordina-
tum”®_en el modo indebido de satisfacer la necesidad,

Este modo indebido de satisfacer la necesidad consiste en una
intervencién del poder de Dios. Y al deseo de esa intervencién
extraordinaria del poder de Dios es a lo que llamamos tentacidn
religiosa.

Con esto se ve que —contra lo que afirman algunos manua-
les de teologfa— el énfasis de esta tentacién no se halla tam-
poco en' que Satdn pida a Jesfis una prueba de su filiacidn,
El problema de la “prueba” se plantea s6lo ante aquellos ante
quienes Jesis debe realizar su misién mesidnica, pero no ante
Satdn. Imaginar a un Satdn “explorando” a Jesls para ver si es
Dios o no, es pura mitologia. El sentido de esta tentacidén no
viene dado por la condicional “si eres Hijo”, sino por la relacion
hambre-pan. Y de aqui se sigue que la condicional “si eres
Hijo” no significa: “para que se vea que eres el Hijo...”, sino
mas bien: “puesto que eres el Hijo, aprovecha esta circuns-
tancia” #,

Todo ello queda confirmado si atendemos al pasaje del Exo-
do que estd aludido aqui (16,1-4): allf el pueblo usa de su ca-

¥ Ed. Vives, XIX, 448.

% El sentido de la cldusula es, por tanto, diverso en la primera y
la segunda tentacién, para la cual aceptaremos el significado condicional
de la particula,
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racter de escogido de Dios, como violencia para satisfacer su
necesidad: puesto que Yavé nos sacé de Egipto, tiene que ali-
mentarnos. Dios condesciende, se deja violentar y da al pueblo
“pan” del cielo. Pero, de rechazo, esa misma condescendencia
de Dios sirve para “probar” al pueblo y mostrar que éste no se
ajusta a la “ley” de Dios (a la dialéctica de amor y gratitud
antes aludida).

La tentacidn estd, pues, en el uso de Dios y de la relacién
privilegiada con El (“si eres Hijo...”, “El Dios que nos sacé de
Egipto”, etc.), como medio para alterar la condicién humana en
beneficio propio, y de esta manera eludir la tarea humana en el
mundo =, '

Ahora bien, ésa es la cldsica forma de plantear la relacidon
con la divinidad, tipica de la religién (amuletos, sacrificios, ha-
cerse al dios propicio..., etc.). Dios es visto como protector,
mas aun, como ventaja personal frente a las fuerzas ocultas y
necesidades de la vida, a las que el hombre teme cuando ha
experimentado hasta qué punto pueden destrozarle y hasta qué
punto se siente indefenso ante ellas. En nuestro caso, en cam-
bio, la ley de Dios no es que sucumba el hombre (el comer es
necesidad y, por tanto, responde a la intencidén de Dios: no es
tentacién, como ya dijimos), sino que sea él precisamente quien
domine esas fatalidades y fuerzas ocultas: hay ciertamente que
sacar pan del desierto, pero sin rogativas; hay que vencer la
enfermedad, pero sin curaciones milagrosas. Hay que vivir en
el mundo ante Dios, pero sin Dios: *etsi Deus non daretur”,
con la cldsica férmula que popularizé Bonhoeffer.

Precisada asf la tentacidén, veamos cudl es la actitud de Jests.
Jesiis responde apelando a que el hombre no vive de sélo pan,
sino de toda palabra que sale de la boca de Dios. Tampoco
esta frase tiene el sentido que se le da muchas veces (a saber:
que el hombre no vive sélo de lo material, sino también de lo
espiritual), y que no es mdas que otra recaida en el uso de Dios
para escapar a la condicién humana, falsificAndola. La frase he-
brea, en el Deuteronomio, dice literalmente: “de todo lo que sale
de la boca de Yavé”, que los LXX tradujeron por “panti rémati
ekporeuoménou dia stomatos Theow”. El griego mantiene la
materialidad del término hebreo “boca”, pero ha desfigurado su

2 Notemos que condicion humana y tarea humana van unidas —jel
hambre, evidentemente, hay que satisfacerla!-—., Y en esta vinculacién
constituyven la voluntad y la Ley de Dios.
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sentido al afiadir la “palabra” como aquello que sale de 1a boca.
En realidad, la frase hebrea es una frase hecha, que significa
simplemente: todo lo que procede de la voluntad, o todo lo
que Dios disponga. El hombre no vive sdlo de pan, sino de
todo 1o que la vida traiga (que puedc ser ¢l mané, pero pucde
ser también el desierto), de toda la voluntad de Dios {(que es
la vida misma en cuanto sujeta al hombre y dominable por él).
Equivale a decir que Dios no estd con nosotros sélo cuando se
nos cambian las piedras en pan, sino también cuando no se nos
cambian, cuande creemos estar sin El: porque se manifiesta
precisamente en la llamada a que cambiemos en pan las piedras *.

Asi podemos entender definitivamente por qué, mientras la
tentacion apela al caracter de “Hijo de Dios”, la respuesta de
Jesis apela simplemente a la tarea del hombre (de un hombre
cualquiera). Entendemos por qué, en otro momento de su vida
en el que Jesus rechaza el recurso a Dios (las doce legiones de
Mt 26,33), aduce como razén que “segin la Escritura tiene que
suceder asi”., Este “tener que suceder segiin la Escritura” (frase
de manifiesto cdmo la identificacidén con la condicién humana en
la dialéctica que ella supone de sumisién y de resistencia es vista
como lugar privilegiado de encuentro con Dios (como salvacién).

Y con ello podemos concluir el desarrollo de esta primera
tentacion:

Jestis no usa a Dios, ni a su relacion especial con El, como
Sino que mds bien verifica su relacion con Dios en el apurar y
soportar hasta el fondo esa misma condicién humana .

..
P

Es t{entadora la aplicacidn a nuestra actual situacidn eclesial:
jcuandc Dics nos escoge, nos lleva al desierto! Y esto es lo que con-
viene recordar a mds de una personalidad eclesidstica v teolégica de las
que antafio contribuyeron a sacar a la Iglesia de la cautividad postriden-
tina, pero que ahora parecen afiorar con demasiada frecuencia los “ajos
v cebollas” del Egipte preconciliar.

3% Hay momentos de su vida en que Jesiis nos es presentado por
los evangelistas como procediendo de otra forma, p. ej.,, en la multipli-
cacidn de los panes, Prescindiendo de los problemas histdricos latentes
y prescindiendo del problema de una teologia del milagro (sobre el cual
parece haber en los evangelios estratos muy diversos con opiniones di-
ficilmente armonizables), sefialemos ahora que la diferencia con la escena
de las tentaciones que comentamos es muy clara: en el caso de la mul-
tiplicacién de los panes se trataba de alimentar a los otros. Esto con-
cuerda con el rasgo constante de que Jestis no hizo milagros para si,
sino para los demds. Y subraya el valor absoluto del individuo para un
cristiano. Cuando el préjimo entra en juego aparece un factor nuevo

23
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Y con esto parece claro que la fe de Jests en Dios opera una
vuelta del revés de todo lo que el “hombre religioso” espera de
Dios o piensa de El. Con lenguaje mas biblico: su mesianismo
serd precisamente el paroxismo del escédndalo del justo su-
friente ¥,

LA TENTACION DEL PRESTIGIO

La segunda tentacién tiene un esquema semejante a la an-
terior: otra vez se invoca la particular relacién de Jeslis con
Dios, como fuente de privilegio. Pero hay algunas variantes de
matiz, que no sabemos hasta qué punto son meramente litera-
rias o tienen intencién teoldgica. Estas somn:

g) Se intensifica mucho mds la coaccién a Dios para que
intervenga. Esto ocurre tanto en la narracién de Mateo (por el
hecho consumado de tirarse abajo y la apelacion indiscutible a la
ayuda de los dngeles) como en su fuente veterotestamentaria,
donde se dice que el pueblo “puso al Seflor a prueba diciendo:
cesté el Sefior con nosotros o no?” (Ex 17,7). Es decir: no sdlo
se recurre a Dios, sino que el hecho de que la stplica sea oida
se erige en condicién de la Alianza. Por eso se habla (tanto
en la respuesta de Jesis como en la versién deuterondémica y en
el apelativo de Massd) de “tentar a Dios”.

b) Por otro lado, Jesus no estd aqui en verdadera necesi-
dad: la necesidad la crearfa El, arrojindose del templo. Preci-
samente por eso se tratarfa de dar a Jests una prueba palmaria
de si “estd Dios con El o no”; prueba que eliminarfa lo que
pueda haber de oscuridad (y de fe) respecto de su misién mesia-
nica®. El resto de su vida Jesds caminaria por un sendero en

en la relacién hombre-Dios-mundo. El factor que Marcos describe: mi-
sertus super eos..., etc. (643). '

35 La objecién que apunta en seguida: “todo eso es utépico o lle-
varfa a un cristianismo de élites, etc.”, carece de importancia aqui y
ahora, supuesto que es la objecién comin a todo el evangelio: utdpico
es el Sermdn del Monte, v utdpico el “sed perfectos como el Padre
Celestial”. Ante esta objecidn, lo primero que hay que hacer {por con-
tradictorio que parezca) es subrayar que el cristianismo no es cosa de
élites, |precisamente porque no hay élites ante Dios! (Rom 3,23). Una
vez sentado esto, cabria responder que lo expuesto no es Ley, sino
Evangelio, o, con lenguaje de Jesis: no es posibilidad humana, sino
posibilidad de Dios (Mc 10,27). Toda predicacién de empefios inhuma-
nos o de pelagianismos cefiudos es una falsificacién de la predicacién de
Jesiis y una recaida en la “religion"”.

% En cuanto al problema de la fe de Jests, que Agustin creyé poder
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el que no cabe el espacio de riesgo y de ambigiiedad que hay
en toda vida y en toda misién humana, cuando se quiere ser
fiel a4 lo que ha sido comprendido como la tarea de uno (riesgo
del profeta, de la vocacién, del misionero, del mar it..., ¥ en
una palabra: el riesgo de la fe), En adelante, todas las cormpli-
caciones que trajera su vida serfan de cardcter puramente mate-
rial: el camino estarfa seguro aunque fuera dificil, la muerte se
abordarfa con una certeza de un orden distinto al de la fe y Jestis
no necesitarfa clamar al final: “Dios mio, ;por qué me has aban-
donado?” ¥, Dios le habrifa dado una especie de pdliza de seguro
con que afrontar su misién mesidnica, y esta misién seria dis-
tinta de todas las “misiones” de Israel y de la Iglesia.

c) Finalmente, el acto que se pide a Jesis es necesariamente
ptblico, y es dificil imaginarlo sin presencia de testigos. Con ello
la tentacién implicarfa una sefial no sélo para Jests, sino para
los que hubieran de seguirle. J. Schmid niega este caricter
publico de la segunda tentacién: el midrashk que podria aducirse
en este sentido, y segin el cual el Mesfas debfa presentarse ba-
jando del alero del Templo, es en realidad muy posterior %, Perg

Pl

cste caracter publico no debe hacerse derivar del hecho mismo
de la tentacién considerada como si fuera un suceso real en s{
misma. Basta atenerse al contenido mismo de lo que el tentador
pide a Jests, puesto que creemos que la tentacién es sélo un
simbolo en el que confluyen otros momentos de la vida de Jestis.
Ahora bien, es sorprendente la insistencia con que el tema de
una sefial mesidnica aparatosa aparece a lo largo de la vida de

-

Jesis: tanto de parte de sus familiares, como de los judios,
de los fariseos y escribas, como, finalmente, en la peticién de
que baje de la Cruz “para que creamos en EI”®.

liquidar definitivamente, ¥ que hoy ha vuelto a ser revisado, no podemos
enfrar ahora en él, Pensamos, sin embargo, que esta fe debe admitirse
al menos en lo relativo al cumplimiento de su misién mesidnica. Véase
sobre este tema el libro de Urs von BALTHASAR, La foi du Christ, Au-
bier 1968.

% Momento en que se cumple precisamente lo contrario de esta ten-
tacion: Jesiis parece caer, ¥ el poder de Dios no le sostiene, le deja caer.

% En el comentario a Mateo del N. T. de Regensburg, Cf. p. 97 de
la edicién castellana de Herder y p. 64 de la edicidn alemana (Pus-
tet, 1959).

® Cf. los textos en el apartado 3 de la primera parte. Ndtese, ade-
mds, cémo en la respuesta de Jests estd implicada la fe: el éxito y el
sentido de su misién quedan en el Misterio de Dios, no en las manos
de Jesis. Jesis se abandonard a ese Misterio sin tentarlo.



TENTACIONES DE JESUS Y TENTACION CRISTIANA 177

Se trata, pues, de la tentacidn religiosa anterior, pero aplicada
al ejercicio mismo de la misién mesidnica de Jesis (y no ya a
su necesidad personal o al rechazo de afrontar plenamente la
condicién humana). Es tentacién mads sutil porque parece mds
desinteresada. Cabe parafrasearla diciendo que ahora las rogati-
vas ya no son “para que tengamos agua”, sino para que el pueblo
crea. En fin de cuentas, se trata de tener un mesianismo con
el prestigio de la espectacularidad, o un mesianismo en la anoni-
midad y el ocultamiento que da el simple servicio a la misma
condicién humana. Ahora bien: sélo este segundo (aunque no fa-
cilite la decisién mediante mediaciones sociolégicas o halos lu-
minosos) es capaz de apelar a la zona mds profunda y més inalie-
nable de la persona, a esas fuentes de la gratuidad de que
hablébamos antes, y a las que sélo puede apelar el Amor, que

s “el Gmico crefble” ® (aqui pueden tener su lugar los repetidos
mandatos de silencio que acompafian a las curaciones, en toda
la primera parte de Marcos).

En resumen: Cualquiera que sea la intimidad de Jesis con
Dios y la conciencia de su unidn con El, Jesis no usa su es-
pecial relacidn con Dios para privilegiar su mision. Su misién
mesidnica la lleva a cabo con la fe y el riesgo de todas las mi-
siones entre los hombres. De esta forma su fe enmarca y funda
la nuestra.

LA TENTACION DEL PODER

El aspecto més llamativo en la tercera tentacién es el hecho
de que Satan ofrece a Jestis aquello mismo de que Jesds es
sefior o tiene prometido serlo. La alusién a “todas estas cosas”
en Mt 4,9 evoca ficilmente las palabras que el propio Mateo
(28,18, ahora en situacién postpascual) pondrd en boca de Jests,
también sobre una montafia; o evoca la cristologia de Efesios y
Colosenses {con la insistente repeticién del “panta” y la alusidén
a sefiorfos y potestades); o evoca la aplicacién que la comunidad
postpascual hard a Jests de algunos salmos mesidnicos *. La ten-
tacién nos sitda, pues, en un contexto de consecucién de pro-
mesa. En cuanto tal, no versa tanto sobre la “misién” cuanto
sobre el “destino” de Jesils; y por eso ya no le interpela “si

W  Asi U. v. BALTHASAR, Gleubhaft ist nur Lzebe Johannes Verlag,
Einsiedeln 1963,
4 Como los salmos 2 y 110. Cf. Hchs 2,34; 4,25.
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eres Hijo de Dios”, sino que le promete algo equivalente al ser-
In® Fn otras palabras: lo promefido no sdic es “bueno’”, sino
que constituye la consumacién misma de la Encarnacién. El
problema de esta tentacién es, pues, un problema de “medios”:
Lo que ofrece el Tentador es la anticipacién de ese poder; y el
sentido de esta anticipacidn no es “temporal” (tenerlo antes),
sino “cualitative” (tenerlo en “este’” mundo, es decir, alli donde
el hombre Jesis ha de realizar su misién y, por tanto, como
medioc para ella). Asi el poder de Cristo cambiaria de sentido:
ya no serfa el absoluto poder del Amor, sino ¢l de la fuerza.

De esta manera puede parecer que la mision de TJesis ga-
narfa en eficacia y en facilidad. Pero, en cambio, Jesus ya no
trataria a los hombres como Dios le habia tratado a El (y de
esta forma dejarfa de ser fidedigna la imagen de Dios que Jests
anuncia). Por esc la aceptacién de ese poder es formulada por el
evangelista como una idolatria, como un acto de “postrarse ante
Satdn”. Jesus ya solo podria anunciar a un Dios que “ha claudi-
cado del hombre”.

Y es interesante notar que, otra vez, la respuesta de Jests
no apela a Su propia condicién trascendente, sino a lo que cons-
tituye la tarea y el deber del hombre. Para conseguir el poder
que se le ofrece, Jestis habrd de postrarse ante alguien, y al
hombre se le ha ordenado no postrarse ante nadie —ni en los
cielos, ni en la tierra, ni en los infiernos— que no sea el Dios
Unico ®. Ahora bien, sblo si Dios sigue siendo para el hombre
(en Jests) el Dios de la radical libertad, puede estarle vedado
al hombre ¢l forjarse otros dioses y postrarse ante ellos (Ex
34.17.14).

Creemos, por tanto, que la tentacidn no radica en el puro
hecho de “postrarse ante Satdn” (que en si mismo considerado
es suficientemente burdo e improbable como para venir a con-

2 Cf en Ps 2,5.6 la vinculacién entre filiacién y poder. Esta dife-
rencia respecto de las otras tentaciones apoyaria la hipdtesis del origen
independiente de ésta, a la que ya aludimos.

#  La insistencia de los evangelios en la lucha de Jesis con los
“demonios” y en la liberacién de los endemoniados (aparte el residuo
histérico que suele admitirse en este tipo de curaciones) tiene esta in-
tencién de subrayar la liberacién del hombre de todo tipo de potestad
intermedia entre él y Dios. Jestis lee el primer Mandamiento como
condicién de posibilidad de un hombre liberado, y al Dios que aparece
en él como lo contrario del garante de un orden “jerdrquico” natural.
Mids tarde, las comunidades primeras interpretardn en forma semejante
el sefiorio de Jests, como destruccién de todo otro sefiorio.
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tinuacién de las dos sutiles tentaciones anteriores). Es mas bien
el acto de aceptar el poder que se le ofrece lo que es identifi-
cado con un acto de adoracién de Satdn. La sutileza que puede
haber en justificar el recurso al poder por parte de Aquél a
quien los evangelistas —desde la Pascua—— ven ya como dotado
de todo poder en cielo y tierra es desenmascarada por la alusion
a un “postrarse ante el Enemigo”.

Esta interpretacién de la tentacion depende de una opcién
sobre cual es su paralelo veterotestamentario. La respuesta de
Jesds estd tomada de Dt 6,13. Pero, como ya notamos, no €s
claro a qué momento del Exodo alude este pasaje. Feuillet remite
al becerro de oro (Ex 32), pero alli no encontramos el contexto
dicho de consecucién de promesa. Por eso parece més probable
la referencia que propone el P. Dupont a ExX 34,11-15 y Ex
23,24-25, donde el pueblo estd también en situacién de entrada
en la tierra prometida® y, por tanto, en el contexto mencionado
de consecucién de promesa. En los pasajes citados se le prohibe
al pueblo que se valga del pacto con otros reyes (que implica
la adoracién de los dioses de otros pueblos), como medio para
entrar en la tierra prometida. Es una situacion semejante a la de
Jests, y el sentido de la respuesta de Este serfa, por tanto:
la promesa la lleva a cumplimiento Dios solo, y no los pactos
con el poder y los {dolos de este mundo.

Las palabras puestas en boca de Sat4n (basileias vy en Lc, ade-
més, eksousias), sin necesidad de ver en ellas una alusién ex-
plicita a Roma, como alguien ha sugerido, son vocablos de los
mas caracteristicos del Nuevo Testamento, para quien la realidad
del poder politico terreno * constituyd a todas luces un problema
teolégico serio y no resuelto definitivamente *, También Juan
pondré en la vida del Sefior un tipo de rechazo semejante, cuan-

#+  Cf, Dt 6,l. »

5 Sobre la continuidad que el N. T. establece entre las eksousias
y el Estado, cf. O. CULLMANN, Der Staat im neuen Testament, Mohr
Tiiingen 1956; Cristo y el tiempo (Estela 1968); H. ScHLIER, Gewdlten
und Mdchten en LThK.

% FE] poder creé la paz augustana y la facilidad de comunicaciones
que hacen posible la predicacién del evangelio. Pero, a la vez, el poder
es perseguidor del evangelio por la dindmica misma de este iltimo. Ante
esto, las posiciones, tanto del Nuevo Testamento como de los primeros
escritos cristianocs, frente al poder, se hallan divididas; y se vuelve seria
la tentacién de hacer de la proteccidon prestada a la Iglesia un criterio
definitivo de juicio sobre el poder: ésta es una de las mds serias ten-
taciones cristianas.
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do Jesds huye para no ser proclamado rey ¥, o cuando acepta
el titulo con la matizacién de que su reino no es de este mun-
do *, afiadiendo que por eso los suyos no luchan para evitar que
sea entregado a la muerte. Con el hecho de que el primero
de estos pasajes venga a continuacién de ia multiplicacién de
los panes se pone de relieve que lo que rechaza el mesianismo
de Jesls no son los aspectos de bendicién terrena (Jesus es pre-
sntado como dando pan a las gentes, salud a los enfermos y le-
vantando su voz contra ciertas opresiones concretas, y en todo
ello ven los evangelistas el signo del don definitivo de Dios),
sino que rechaza el poder terreno como medio de consecucién
0 de realizacién de ese mesianismo. El pueblo ha leido bien,
a partir del milagro de los panes, que “éste es verdaderamente
el Profeta” escatolégico (Jn 6,14); Yy por eso® quiere otorgar a
Jestis el poder terreno. Esta consecuencia es la que Jesis re-
chaza.

El sentido de esta tentacién puede, por tanto, resumirse en
la siguiente f6rmula: Jesis no puede realizar su mesignismo Y su
eleccidn divina mediunte poder recibido de los poderes de este
mundo. Y menos ain a costa de pactar con ellos o postrarse
ante ellos.

Ahora bien, en un mundo que vive sus propias tareas terre-
nas como imperativo y como signo del Reino de Dios, v que casi
no puede concebir para la revolucién otra via que la toma del

poder, se hace necesario tratar de comprender el sentido de la
actitud de Jesis,

EL REiNO DE Dios Y EL PODER

Con el mismo realismo con que el Nuevo Testamento aca-
bard aceptando la autoridad estatal, no por si misma, sino —con
la frase paulina— “propter instantem necesitatem”, debe reco-
nocerse que dificilmente un cambio de estructuras como el gue
nuestro mundo necesita podria hacerse sin una toma de poder.
También el poder revolucionario puede ser aceptable “propter

instantem necesitatem”: un andlisis realista de las situaciones
nunca puede ser escamoteado apelando al evangelio.

Pero esto mismo marca la diferencia entre cualquier revolu-

Y In 6,15,
% Tn 18,36.
¥ Tesous oun (6,15).
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cion terrena y el Reino de Dios. Este no niega los aspectos de
bendicién terrena de aquélla (justicia, libertad, paz, igualdad...):
es mds, sélo en ellos tiene posibilidad de ser expresado y anun-
ciado el Reino. Tampoco desautoriza el Reino cualquier toma
de poder que la revolucidn pueda necesitar por exigencias de la
realidad misma. Lo que niega es que pueda ser posible una toma
del poder en nombre de Dios. Una cierta justicia social y una
cierta igualdad entre los hombres y una cierta paz, quizd puedan
llegar por la fuerza y desde el poder (y ya es hora de que lle-
guen), el Reino de Dios no. Y Jesis, en esta tentacién como
en toda su vida, se coloca en situacién de llegada del Reino.

Por tanto, si, por un lado, el anuncio del Reino no impide
al cristiano el recurso al poder y a la revolucién, por otro lado,
la necesidad del poder y la revolucién no hablan al cristiano
de la inminencia del Reino de Dios, sino de su ausencia y de
que todavia no ha llegado. Lo que sélo se justifica “propter
instantem necessitatem” no se justifica por el Reino.

Y esto coloca al cristiano en una situacién definitivamente
conflictiva ante todo poder terreno. Porque, por un lado, toda
situacién de poder, vista desde el Reino de Dios, debe ser con-
siderada como interina. Y por otro lado, todo poder, por su mis-
ma dinamica, tiende a constituirse en situacién definitiva.

El poder lleva un sello de interinidad porque, en una comu-
nidad humana plenamente realizada, no sélo no habrd propiedad
privada —como sofiara Marx—, sino que tampoco hay poder del
hombre sobre el hombre (como no lo hay en la “Comunidad”
Divina, de la cual es imagen y ha de participar la humana).
Y, por tanto, si se cree en la realizacién de la auténtica comu-
nidad humana (y el cristiano cree en ella, aunque esta realiza-
cidon posea un elemento de trascendencia o de utopfa respecto
de todas las realizaciones histéricas que conocemos), hay que
aceptar que la misién del poder —desde una visién cristiana del
mismo— serfa Ilegar a hacerse superfluo. Ello significa que no
se le puede erigir en absoluto (que es la manera como el poder
y la autoridad se autodefienden siempre; jtambién en la Igle-
sial), y significa, por tanto, que toda accién revolucionaria que
aspire de buena fe a hacerse con el poder y a dictar desde él,
aun cuando sea necesaria, debe saberse como no definitiva, como
llamada a superarse a si misma y hasta como contraria al Reino
de Dios. Nada que se obtenga con el poder o se apoye sobre él
puede calificarse como reino de Dios en la tierra.
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Pero a la vez, todo poder tiende por su misma dindmica a la
absolutizacién de s{ mismo como medio de supervivencia. Y esto
aunque se trate de un pretendido “poder del pueblo”. Para esta
absolutizacién se apelard en algunos casos al Absoluto cristiano,
y en otros al absoluto de una dogmdtica y de una ortodoxia mar-
xista-leninista, segin las diversas situaciones y COmo antano se
apelé a la divinizacién de los emperadores romanos. El fondo
del proceso es siempre el mismo. Por eso el poder tiene una
estructura seudomesidnica (que es la rafz definitiva del recelo
del cristiano ante él): por su misma dindmica tiende a suplan-
tar lo escatolégico y a erigirse en definitivo. Es esencial a todo
poder el que sus dominados vivan en una especie de “paraiso
escatolégico”, en el mejor de los mundos, en un “cielo en la
tierra” (de ahf los paraisos oficiales que son dictados desde los
medios informativos que el poder domina). En ello cree encon-
trar su justificacién y la raiz de su perduracién. Y en la medida
en que esto desaparezca, va desapareciendo el poder, porque
queda sin defensa. Le 22,25 ha dado una caracterizacion definitiva
de esta dinamica de todo poder terreno: “los reves de la tierra
dominan (kyrieousinij y 10s que tienen poder {eKsousidasontes!
se hacen llamar bienbechores. Vosotros no sedis asi”.

A esta tendencia a Ia absolutizacién se opone el cristiano, para
quien en el Absoluto no hay poder (1 In 4,8). Pero por eso
mismo, para el cristiano que actéia en el mundo en nombre de
su fe (v es legitimo preguntarse como se puede ser cristiano sin
una tal actuacién en el mundo) es mas seria y mds intensa la
tentacién de superar esa relativizacién del poder {y la comsi-
suiente relativizacién del propio obrar), a base de vincularlo con
el Absoluto en que el cristiano cree: cuando se hace Obra de
Dios, jqué facil resulta creer que el poder empleado en esa
accién es poder de Dios! jQuien hace de su relacién con Dios
una forma de sustentacién de sus propios fines por el Fin Ul-
timo, se vera tentado de canonizar todos los medios!

Ese poder de Dios es el que rechaza el Dios que se revela
en Jests: lo desenmascara como un “postrarse ante Satan”. Qui-
24 existen en todo el Nuevo Testamento muy pocas frases mds
reveladoras de lo que es la radical dignidad del hombre para
Jests: las mafias siguen siendo mafias aunque sean santas. Aqui
se expresa la antinomia y la incomodidad definitiva del ser cris-
tiano. Porque, por un lado, no se puede ser cristiano sin que
la fe lleve a algin tipo de accién en el mundo y sobre el mundo;
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pero, por otro lado, nunca esta actuacién puede ser calificada
como obra de Dios, porque Dios no hizo obra en el mundo: sélo
asumié su desamparo y su sufrimiento. Por un lado, el cris-
tiano, como cualquier otro, no puede rehuir la condicién pre-
sente, en la cual el poder puede ser aceptable “propter necessita-
tem huius temporis”; pero, por otro lado, carece de sentido y
es contradictorio el hablar de un poder cristiano, un gobierno
cristiano, etc, La tnica forma de ser cristiano un poder es el
aceptar de rafz la critica y la constante relativizacién que de
él hace el cristiano. {Y con ello parece que el poder se auto-
destruye!

Desde esta tensién entre un Dios inttil ¥y un hombre nece-
sitado por una realidad a dominar, entre un Dios silencioso y
un hombre atento al brillo y al ruido, entre un Dios impotente
y un hombre remitido al uso de la fuerza, el cristiano se revela
como el hombre que no es del otro mundo ni de éste, no vive
en el mas alld ni en el mas ac4, no es monista ni dualista, sino
que estd situado en el punto mismo del cambio de piel, de la
transformacién de lo uno en lo otro, en el punto mismo en que
lo viejo se acaba y todo es hecho nuevo (2 Cor 5,17), en Ia
continua metanoia: cambiad porque llega el Reino (Mt 3,2).
Y en efecto: en la conclusién del pasaje de las tentaciones, y
siguiendo un esquema muy querido al Nuevo Testamento ¥, todas
las realidades negadas van a ser recuperadas con la mencidn
del servicio de los é4ngeles, al que aluden Mt y Mc, y que Lc
ha eliminado de su fuente. Mateo parece entenderlo de un acto
de servir comida, con lo que nos remite a la primera tentacién.
A su vez, la misma mencién de los dngeles recoge explicitamente
la segunda de las tentaciones, y la frase de que “le servian”
designa una situacién de poder y pertenece a la temédtica de la
tercera tentacién. Los é4ngeles aglutinan, pues, las tres tentacio-
nes, y su mencién al final del pasaje parece querer decir que
Jesis consigue todo lo que insinuaba el Tentador, precisamente
al no hacer caso de éste.

Tendrfamos as{ recogida la ensefianza més repetida del Nuevo
Testamento: que el camino a la vida es camino de muerte®. El

% Es, vgr., el mismo esquema de las Bienaventuranzas.
5 Lo que provoca expresamente la admiracién incontenida del autor
de Hebreos: 2,10 ss. Cf. A. VANHOYE, Situation du Christ (Cerf 1970).
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pasaje adquiere as{ un innegable encuadre soteriolégico. Y la ra-
z6n de esta ley salvifica Ia insintia Santo Tomés en una férmula
feliz, que puede servir de denominador comin a toda la refle-
xién que levamos hecha en este apartado: hablando del hecho
de que Mateo presenta la tentacién comc obra del Espfritu®,
Tomds se pone la objecién siguiente “non fuit conveniens Chris-
tum tentari a diablo quia Christus venerat ut opera diaboli dis-
solveret”: si predicamos que en Cristo el hombre es mds fuerte
que la fuente del mal, no puede ser que Cristo aparezea como
sometido a esa Rafz del mal. Y Tomés responde: “Christus
venerat dissolvere opera diaboli non potestative agendo, sed ma-
gis ab eo et eius membris patiendo; ut sic diabolum vinceret
iustitia, non potestate” ®. Es decir: en la pregunta humana, por
una Salud, juega un papel no exclusivo, pero si definitivo, la
idea de una liberacién del! mal {entendido como mal morai).
Pero al mal no se le puede vencer con la fuerza, sino sélo con
el bien. Cualquier otro tipo de Salud (por mis que deba ser
buscado y por mds que su realizacién sea necesaria) no serd
todavia —para una visién cristiana del hombre— suficientemente
radical.

LA TENTACION DE LA IGLESIA

En toda la exposicién anterior nos hemos cefiido al texto de
Mateo porque ha conservado mejor el primitivo caricter mesii-
nico de las tentaciones. En cuanto a Lucas, creen algunos exegé-
tas que ha cambiado el sentido del pasaje mediante las modifi-
caciones introducidas en él: en lugar de tentaciones mesidnicas,
las tentaciones del desierto son las mismas de Adén:; y Ia
teologia del pasaje es la de Jesils como Segundo Addn*. De esta
forma, las tentaciones de Jesis se asemejan mas a las de cual-
quier hombre, y encajan ficilmente en el esquema clisico de la
carta de Juan®: concupiscencia de la carne (1.*), concupiscencia
de los ojos (2.2 en el orden de Lucas) y soberbia de la vida
(3.% en el mismo orden). Dicho esquema, y con él la triple ten-

® Cf. el infinitivo final en Mt 4,1: fue llevado al desierto por el
Espiritu para ser tentado.

8 TIII, q 41, a 1, ad 2.

# Cf. A, FeEUILLET, Le récit lucanien de la tentation; Biblica 40
(1959) 613-31.

5 1 In 2,16
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tacion, se corresponde también con la frase de Génesis 3,5 sobre
el fruto prohibido: “bueno de comer, agradable de ver y deseable
para el entendimiento”. Prescindiendo de la verdad de estas afir-
maciones desde el punto de vista exegético, conviene mencionarlas
porque, de hecho, es en esta linea como se orientard la exégesis
patristica posterior. Asf, Ireneo concibe el pasaje como un calco
de la escena del Génesis: en el paraiso, Adin fue vencido por
Satin; ahora en el desierto, Satdn es vencido por el Segundo
Adé4n: allf fue el mandato de Dios el arma de su derrota, y
ahora serd la Ley de Dios el arma de su victoria; el demonio
destruyé al primer Addn por el acto de comer, el demonio
serd destruido por el hambre del Segundo Addn; el primer Addn
actué impulsado por la soberbia de ser como Dios, el Segundo
serd llevado por la humildad hasta renunciar a presentarse como
Dios..., etc.®. La correspondencia es tan perfecta y tan minu-
ciosa que Ireneo da a entender que la redencién se verificé en
el pasaje de las tentaciones del desierto ™.

Tomés y Sudrez ya se cifien a una consideracién individua-
lista del pasaje, que desconoce su dimensién mesidnica. Y por
desconocer este caricter mesianico, no han visto que las tenta-
ciones de Jests son también tentaciones de la Iglesia como tal.

Quien ha visto eso muy bien es F. Dostoyevski en la fa-
mosa Leyenda del Gran Inquisidor con que hemos abierto este
articulo. Y ha visto que, precisamente porque el Mesianismo de
Jestis es para los hombres, lo que hay en el fondo del pasaje
es una lucha entre dos visiones del hombre, que se expresan
en su leyenda: la visién del hombre que tiene Jesis (quien
mira al hombre como divino) y la que tiene el Gran Inquisidor
—vy acepta el hombre mismo-— (quien le mira como “humano”).
Divino quiere decir aqui el hombre utépico, el hombre escato-
l6gico o nuevo de que hablard Pablo; humano quiere decir “rea-
lista”. El hombre es el ser llamado a ser libre —con la tdnica
libertad radical que es la libertad del amor— e incapaz de serlo.
I.a libertad le acarrea vértigos y le pone frente a problemas tales
que acaba deseando renunciar a ella. El Inquisidor ha compren-
dido eso, y por ello dird a Jestis una frase asombrosa: “al esti-

8 AL H.V, 21, 2y 3.

st Que ¢él, por supuesto, considera como realmente acaecido. Su
afirmacién, por lo demds, no contradice a la de que considera la cruz
como “locus redemptionis” gracias a la concepcién histérica de Ireneo,
que no podemos exponer aqui.

3
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mar tanto al hombre, le exigiste demasiado. De haberlo estimado
en menos, le habrias exigido menos, y eso habria estado mis
cerca del amor” ®. El Inquisidor sabe que “la felicidad infantil
es la mas gustosa de todas”, y reprocha a Jesiis que “sin duda
juzgaste demasiado altamente a los hombres” ®. Y por eso, fren-
te a la visién del hombre que tiene Jesds, quien

-— no da pan para obtener una fe desinteresada,

— 1o da signos para obtener una fe personal,

— ¥ no quiere tener poder para obtener una fe libre,
el Inquisidor se enfrenta con El y subraya que el hombre

— “no busca tanto a Dios cuanto al milagro” ®,

— no quiere mds que una fe que sea “la de todos”,

-— no aspira mds que a entregar su libertad a cambio de pan,
conciencia tranquila, paz u orden: “te digo que no hay
para el hombre preocupacién mds grande que la de encon-
trar cuanto antes a quién entregar ese don de la libertad
con que nace esta desgraciada criatura” &,

Las dos actitudes quedan as{ claramente delimitadas: Jests,
“en vez de incautarte de la libertad humana, la aumentaste, y car-
gaste con sus sufrimientos el imperio espiritual del hombre” &,
El Inquisidor, en cambio, se ufana: “ellos mismos nos han traido
su libertad y sumisamente la han puesto a nuestros pies” ®. Y en
esta contraposicion, todas las ventajas précticas estdn de parte
del Inquisidor, porque ese hombre que ha entregado su libertad
estd mas convencido que nunca de que es totalmente libre (como
van poniendo de manifiesto las sociedades consumistas de masa
de nuestros dias): “Has de saber gue ahora precisamente esa
gente estd mas convencida que nunca de que es enteramente
libre” ®. El Inquisidor, que representa a la Iglesia, ha optado,
pues, por seguir las insinuaciones del Téntador: ha dado a los
hombres ia esperanza dei milagro posibie, la seguridad del apoyo
masivo y la tranquilidad de la autoridad que marca el camino,
a cambio de Ia libertad de éstos.

La leyenda de Dostoyevski es una acusacién contra la Igle-
sia. No deberiamos tener reparo en reconocer que la acusacién

%  QOp. cit. 211.
B Op. cit. 213,
8 Ibid., 211,
6 Ibid., 210.
2 Ibid., 210.
8 Ibid., 207.
% Ibid., 207,
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es cierta: si la Iglesia estd ‘hecha de hombres que son, a la
vez, pecadores y “llamados”, que son todavia hombres “viejos”,
aunque ya sean hombres “nuevos”, es evidente que puede haber
pecado y pecard en el futuro, en lo que toca a su misién. La
Iglesia no puede aprovechar su misién en beneficio propio, ape-
lando a su caricter trascendente para obtener un trato distinto,
ni puede realizar su misién valiéndose de sefiales de espectacu-
laridad mundana, ni valiéndose de poder terreno. Y ha hecho las
tres cosas.

Sin embargo, por la impaciencia y la dureza con que acusa,
quizd hay en la concepcién de Ivdn Karamazov algo de prome-
teico o nietzschiano. Ignora que la libertad no es una conquista
del hombre (que harfa a unos superiores a otros), sino una gracia
de la que el hombre no puede gloriarse. Y lo que después de
Dostoyevski hemos ido sabiendo de las sociedades poscristianas
no ha sido sino una confirmacién de ello: el hombre unidimen-
sional y manipulado de las sociedades de consumo, el hombre
obligatoriamente feliz de los parafsos comunistas y de su “rea-
lismo socialista” como 1nica expresién posible, o el hombre de
esos “mundos felices” que la literatura vislumbra cuando mira
al futuro, y que es una fusién de los dos anteriores, ¢no viven
en un tipo de comunidad que también parece haber optado mas
por las insinuaciones de Satdn que por las respuestas de Jesus?
Mi4s adn: Jes que es posible totalmente otra opcién? ;Es viable
la postura de Jesis como algo mas que un descubrimiento de
la infinita trascendencia insita en el hombre, y una llamada a
caminar hacia ella, desde la fe en que esa trascendencia se hizo
posible en El?, ;como algo mds que aquel “sed perfectos como
lo es vuestro Padre Celestial”?

Por eso, si es verdad que el hombre estd llamado a ser libre,
y es verdad que esto resulta demasiado para él, entonces, en
lugar de echdrselo en cara con el orgullo de Ivan Karamazov
(que en el fondo desprecia al hombre), lo que harfa falta es
descubrir una pedagogfa amorosa que, sin renunciar a ver el
hombre como lo ve Jests, y no como lo ve el Inquisidor, le
fuera llevando poco a poco hacia la libertad del Amor. Esta
habrfa de ser la tarea de la Iglesia. Dentro de esta pedagogia,
muchas cosas en la Iglesia pudieron ser justificables como inte-
rinas. El pecado de la Iglesia estuvo en aferrarse a ellas, en
negarse a reconocer que tales cosas estaban llamadas a ser inne-
cesarias, mds aun: en no trabajar ella misma porque lo fueran
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(véase la historia del poder politico de los Papas, y ivéanse las
razones gque se aducen hoy contra una democratizacién de la

»

Iglesial). No reprocharfamos a la Iglesia que se manche las

manos, sino el que muchas veces no se las manchara por los
hombres.

La opcibn de Jesus, ante sus tentaciones, es la opcidén por
una utopfa humana, por un hombre divino o a la medida del
Absoluto. Y con ello, Dios se revela en £l como el Dios de la
utopia humana, como Aquel en quien esa utopia se hace “ley”
para la historia: ni un dios que sea una especie de estorbo o
de concurrente a esa utopfa (el dios del tefsmo), ni un dios que
es una especie de escapatoria ante esa empresa (dios de la reli-
gion).

Asi se comprende por qué los evangelistas han considerado
esta perfcopa como clave de lectura de la vida de Jesds. Elia
constituye realmente el punto de partida de la cristologfa.

Jost 1. GonzALEz Faus, S.J.
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