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Temas Introductorios

1. ¿POR QUÉ LEER LA RELIGION DESDE LA BIBLIA?

1. La religión se puede leer desde sí misma, como fenómeno universal que acompaña a todos los grupos humanos. Así suele ser leída, con los bellos resultados que todos conocemos.

2. Pero, el hecho de relacionar el hecho religioso universal con una religión específica nos da también unas grandes ventajas: Asimilamos mejor lo religioso, ya que lo ligamos a la religión que ya hace parte de nuestra vida, al hacer parte de nuestra conciencia, de nuestro mundo simbólico, de nuestra cultura y de nuestra historia. 

3. Pero también obtenemos otro logro: conocemos a fondo la dinámica de nuestra propia religión, valoramos sus contenidos positivos y cuestionamos lo negativo en ella. Ver la religión sin referencia a algo propio, es caer en un cientifismo inútil.

4. Creemos también que leer la religión desde la Biblia nos llevará a leer el fenómeno religioso con ojos críticos, ya que no todo lo religioso, sólo por ser religioso, es tan "fascinante" como algunos especialistas lo quieren presentar. Si una religión no tiene elementos suficientes de crítica a la sociedad injusta que vivimos, no sabemos qué utilidad puede tener. Se nos convierte más bien en una religión alienadora.

2. ¿COMO LEER LA RELIGION DESDE LA BIBLIA?

1. Por todo lo anterior, no podemos considerar el fenómeno religioso como algo intocable, o creado por la misma divinidad. A lo largo de estas páginas veremos qué es lo divino y qué es lo humano. Por lo mismo, a la religión como tal, hay que relativizarla, en cuanto es creación humana. 

2. La mejor forma de valoración del fenómeno religioso no es someterlo a crítica desde el escritorio o desde teorías. El mejor camino es el de la historia. Y esto es precisamente lo que vamos a hacer. Y no con cualquier historia, sino con la historia de una religión que en su camino va descubriendo la justicia como guía.

3. Tener la justicia como criterio para confrontar la religión, ayuda a que la religión sea entendida como medio de humanización y no como elemento reaccionario que se pone a disposición del mejor postor.

3. ¿CÓMO LEER LA BIBLIA DESDE LA RELIGION?

- Para la recta comprensión de los textos bíblicos que veremos en este módulo, a lo largo de todas las unidades, es necesario tener presente: 

a) Que la Biblia es, toda ella, una interpretación religiosa de la historia que vivió el pueblo de Israel, a lo largo de todos los tiempos y de todos los sitios.

b) Por lo mismo, todos los textos, sin excepción, van cargados de religiosidad.

c) Que la Biblia hizo parte de las celebraciones religiosas. Es decir, pertenece a la institucionalización de las experiencias religiosas de Israel y de sus líderes religiosos.

d) Sin embargo, no sólo hay que saber leer en ella elementos de institucionalización, sino todos los otros elementos que configuran el mundo religioso y de los cuales hablaremos a lo largo de este módulo: la tendencia o capacidad espiritual del pueblo, que es la que genera las diversas experiencias del mismo... Los elementos que institucionalizan dichas experiencias... Los elementos culturales en que se apoya el mundo religioso... Los elementos antropológicos que contienen... Los elementos sociales de que van cargados... La fenomenología en que se expresan los valores religiosos...

e) Cada texto bíblico está cargado no sólo de un elemento, sino de varios y, muchas veces hasta de todos. 

f) Hay que tener perspicacia para saber descubrir la presencia de los religioso en los textos. Ayuda mucho esta pregunta frente a cada uno de ellos: ¿Qué matiz religioso pudo ver Israel en este texto cuando lo leyó en sus liturgias, o cuando encontró en él motivos par ser mejor, frente a su conciencia y frente a su pueblo?

g) Es indispensable que recordemos que el sentido religioso y la religión de Israel participan del gran principio de toda la creación: lo evolutivo. La religión, como todo en el ser humano, a medida que va teniendo nuevas experiencias espirituales, va descubriendo con mayor claridad los contenidos de justicia de las mismas. Si hay algo que evoluciona en Israel es su religión. Si hay algo que de hecho evoluciona en el ser humano es su capacidad espiritual que no debe ser reducida por la religión.

i) No olvidemos que la religión original de Israel es la de un pueblo oprimido que, por el amor gratuito de Dios, es liberado. Por lo mismo, la religión genuina de este pueblo va cargada de elementos de liberación. La religión que no libere no corresponde al ideal original. Es urgente, por consiguiente, aprender a descubrir los elementos liberadores u opresores de que están llenos los textos, ya que ellos nos cuentan e interpretan su vida religiosa, que debe ser leída también desde el oprimido. De lo contrario no sería la religión del pueblo esclavizado que fue liberado por Yahvéh, el Dios que supo unirse a la suerte de un pueblo oprimido y excluido.  

Unidad 1

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO

 Y LA SOCIEDAD

PARTE PRIMERA

RELACION ENTRE CAPACIDAD ESPIRITUAL Y RELIGION

(La capacidad espiritual humana, base de la religión)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1. Tener claridad frente al fenómeno de la religión, sabiendo qué es lo que la hace posible en la historia humana.

2. Ser conscientes de la inhabitación de la divinidad en el interior del ser humano, como acontecimiento básico espiritual.

3. Reconocer en la capacidad espiritual del ser humano la base para comprender el hecho de la religión.

4. Conocer la implicaciones mutuas que se dan entre capacidad espiritual humana y religión.

1.  Distinguir entre tendencia espiritual y religión. 

Como punto de partida, es necesario clarificar la distinción que hay entre la tendencia espiritual humana y la religión. La primera hace parte de la esencia humana, mientras la segunda es creación posterior del ser humano, obedeciendo quizás a las raíces espirituales que lo dominan. Ordinariamente se identifica la tendencia espiritual humana con el fenómeno de la religión y a este se le liga con la religión oficial, confundiéndose así la espiritualidad de una persona con el tipo de religión vigente. Esta falsa identificación entre tendencia espiritual y religión ha llevado a muchos a ver negativamente lo espiritual, como una tendencia alienadora (relacionándola con la imagen que en muchos casos da la religión oficial) o como una tendencia infantil y femenina, confundiendo esto con la propensión a prácticas religiosas que manifiestan ordinariamente niños y mujeres.

2. Fundamento de la tendencia espiritual humana. 

El fundamento de la tendencia espiritual humana está en los constitutivos de su ser. Todos sabemos que el ser humano viene, por evolución, de la familia de los antropopitecos, que en algún momento de la historia, adquieren capas cerebrales superiores, las cuales son una manifestación de que una energía superior hace ya parte de su ser. Esta energía superior tiene como característica especial que rompe el ciclo de los instintos animales y le da al ser humano la capacidad de establecer unas relaciones totalmente nuevas, sujetas ya a la capacidad de pensar, analizar, intuir, y amar, entre otros. Todo esto forma en su interior (a través de la historia y la cultura) un esquema mental simbólico, una cosmovisión y una conciencia propia e irrepetible que se abren a la historia con la capacidad de ver y sentir no sólo lo exterior de dicha historia, sino hasta lo más intimo de la misma, incluida la Energía Superior que la anima, es decir, la Divinidad. Esto es lo que significa capacidad espiritual, que pertenece a la misma esencia humana y no debe ser confundida con rezandería u otras expresiones propias de la religión.

3. Capacidad simbólica y capacidad espiritual. 

La capacidad simbólica tiene el poder de hacer que una persona perciba esa otra realidad y esos otros valores que están subyacentes en las relaciones que las cosas, las personas y los acontecimientos de la historia establecen con los seres humanos. En todas las relaciones hay algo que desborda a personas, cosas y acontecimientos. El ser humano tiene la capacidad de percibir ese algo que está más allá del mundo material, eso que parece inasible por los sentidos, pero que, a través de ellos, el capta  hasta darle a cada realidad una dimensión que desborda y enriquece la materialidad de la misma. Esta realidad escondida de la vida y de la historia el ser humano la incorpora a su propia vida e historia, denominándola realidad "espiritual" o simbólica, o realidad de cosmovisión y de conciencia.

4. La tendencia espiritual es anterior al hecho religioso. 

Como es obvio, la capacidad simbólica y la conciencia son realidades anteriores a la religión. Esta podrá existir gracias a que el ser humano le ofrece su capacidad simbólica o espiritual. No olvidemos que en un primer momento el ser humano percibe los valores espirituales (simbólicos) ocultos en las cosas. La religión -como en su momento lo explicaremos- va a consistir en un segundo acto: en la institucionalización de estas experiencias. Tanto la capacidad espiritual humana, como su capacidad religiosa son hechos que se basan en algo inmensamente positivo: su capacidad simbólica, algo que todavía sigue siendo específicamente humano,  a pesar de que los científicos hayan descubierto  vestigios de lo simbólico en algunas especies animales. 

5.  Lo positivo y negativo de la tendencia espiritual. 

La existencia de lo espiritual y de los religioso no debe ser para el ser humano causa de complejo o de inferioridad frente a la crítica de movimientos racionalistas. Por ser consecuencia de su capacidad simbólica,  es un fenómeno universal y debe ser más bien motivo de orgullo, ya que nuestra capacidad simbólica es el instrumento que tenemos para explicar nuevas realidades y acercarnos a horizontes donde dominan otras energías que están más allá de nuestros sentidos, así estén dentro  de nuestra realidad cósmica universal. Lo que en algún momento nos podrá acomplejar es la clase de espiritualidad y de religión que lleguemos a desarrollar, ya que en estos campos hay modelos muy infantiles.

 6. Relación entre tendencia espiritual y mundo simbólico. 

Por lo tanto, la tendencia espiritual en el ser humano es un hecho incontrovertible, como lo es su capacidad simbólica.  Todas las culturas de una u otra forma dan testimonio de ello. Parece que la tendencia espiritual perteneciera a la misma naturaleza del ser humano, en la medida en que lo simbólico es también parte esencial del mismo. Lo simbólico es lo que despierta y cultiva lo espiritual, o lo que lo enreda u opaca. Según sea la capacidad del esquema simbólico así será su tipo de espiritualidad. Por otra parte, así como el esquema simbólico se relaciona con la cosmovisión de una persona o un grupo, así mismo también la cosmovisión influye en su tendencia o actitud espiritual.

7. La tendencia o capacidad espiritual, fruto de procesos.  

Sin embargo, como todas las cosas en el ser humano también hay que admitir aquí (en personas y grupos) un largo proceso hasta que la tendencia espiritual pueda expresarse con claridad y logre afianzarse en el proceso histórico-cultural humano. Son muchos los pasos que el ser humano da hasta convertirse en un verdadero sujeto espiritual, es decir, hasta que su esquema simbólico y su cosmovisión logren conformar una conciencia de calidad. La actitud espiritual aunque nace por la capacidad simbólica, se va configurando por el tipo de cosmovisión y de conciencia que se va logrando.

8. Opresión y liberación marcan la capacidad espiritual. 

Dos de los puntos que influyen en la conformación del esquema simbólico, de la cosmovisión y de la conciencia, son  la historia y la cultura. La historia, a través sistemas de opresión y de liberación, va configurando a su vez  la cultura, el esquema simbólico, la cosmovisión y, por consiguiente, las costumbres, la ética y la moral de personas y grupos. Por eso a una persona y a un grupo humano sólo se le conoce a fondo a través de su historia. Y esta no es otra cosa que una cadena de hechos y sistemas de opresión y liberación. Según sea la actitud que el ser humano guarde frente a la opresión y liberación, así termina siendo su esquema simbólico, su tendencia espiritual, su cosmovisión, su conciencia, sus costumbres, su ética y su moral.

9. El proceso de descubrirse a sí mismo como creatura. 

A lo largo de su historia, el ser humano se ve obligado a confrontarse con hechos de opresión (todo aquello que lo perjudica) y de liberación (todo aquello que lo humaniza). Entre estos opresores y liberadores se encuentran, en primer lugar, las fuerzas activas de la naturaleza. Frente a las mismas, el ser humano experimenta su limitación o no comprende el actuar de las mismas, o quisiera tenerlas siempre a su favor sin lograrlo o quisiera controlarlas cuando lo perjudican, también sin lograrlo. Es decir, sabe que él es impotente frente a la acción de muchas fuerzas cuya causalidad le es desconocida y termina reconociendo su limitación. Se reconoce a sí mismo como una creatura más en la creación, en donde aparece al lado de otras innumerables creaturas que también buscan sobrevivir. En sus experiencias va descubriendo que tiene que enfrentarse a hechos y fuerzas que tanto lo benefician como le pueden hacer daño, para todo lo cual no tiene respuesta. La lectura que el ser humano va haciendo de estos actos históricos de liberación y de opresión va marcando todas sus estructuras mentales y las va configurando o reconfigurando. Al reconocer sus limitaciones y su impotencia, el ser humano toma una actitud fundamental frente a la historia: la de creatura. Y es como creatura amenazada y limitada que tiene que enfrentar la historia.

10. El proceso de descubrir una energía superior que le de sentido a las energías limitadas.  

Por vía de ensayo, el ser humano va determinando y clasificando las fuerzas que él cree superiores a la suya, ya que considera ser la causa de los acontecimientos que a él lo superan: por un lado, enfermedad, muerte, dolor, destrucción, fracaso o cualquier tipo de limitación que afecte o no su vida material, psíquica, espiritual, personal, familiar o social, etc.... Y por otro lado, bienestar y felicidad con todos los elementos que lo definen en lo exterior y con las realidades interiores que los configuran... En circunstancias como éstas pudo aparecer como necesaria, ante la conciencia humana, la realidad de una Energía Superior que diera respuesta a todas sus imposibilidades. Esto es constatable en la historia de todos los pueblos en cuyo origen aparece la vida -en cualquiera de sus formas y matices- como donación de un Ser Superior, lo mismo que aparece la muerte y el dolor -en sus infinitas variaciones- como una fuerza que sólo puede ser controlada o explicada por la acción de dicha Fuerza Superior.

11. La irrupción de lo que "es en sí" en la conciencia de quien "es por otros".   

Aquí no se trata de sostener que la divinidad es creación de la conciencia humana. Se trata más bien de explicarnos la existencia de la tendencia espiritual humana y de la aparición de la divinidad en la conciencia u horizonte humano. Tratamos sencillamente de responder una pregunta elemental como ésta: ¿cómo y en qué momento la creatura puede descubrir la existencia de una fuerza espiritual superior a él? Es como si nos hiciéramos esta otra pregunta: ¿en qué momento un niño adquiere la conciencia de ser hijo, de ser el fruto de otras fuerzas y no de sí mismo? Cuando un hijo descubre a su padre, no está probando su existencia. Está sólo demostrando que su esencia de hijo se explica por la esencia de un padre. Y quizás esto sea lo mejor para probar la existencia de ambos. El sentir al padre como padre le da la razón de ser a lo que el hijo siente que es: hijo. ¿En qué momento este ser nacido de otros toma una posición que tenga lógica con su origen y su ser de creatura?

12. La divinidad va apareciendo gradualmente en el horizonte humano. 

Una cualidad o valor que posee la conciencia es su capacidad crítica. La conciencia humana está capacitada tanto para el conocimiento intuitivo, como para el conocimiento analítico. Ambos conducen al conocimiento crítico, aunque el análisis dispone de una mecánica especial para el mismo. Poco a poco, a través de su tendencia crítica innata, el ser humano va palpando, examinando y seleccionando dichas fuerzas superiores a su propia vida y las va clasificando, como unas más potentes o efectivas que las otras. Queda así establecido en la conciencia humana la existencia de diferentes órdenes de fuerzas que fácilmente pasan a ser fuerzas superiores independientes o correlacionadas, que terminarán por ser consideradas divinas es decir, de un orden superior al humano. El ser humano las relaciona con algunas de las energías frente a las que él tiene algún tipo de experiencia: sea con las fuerzas abismales, o con las terrestres, o con las aéreas, o finalmente con las celestes. De todo esto hay ejemplos en la historia religiosa de la humanidad. 

13. El descubrimiento de la esencia de la divinidad aún continúa. 

Se puede decir que toda persona y todo grupo humano pasa por este proceso. ¿Cuánto dura el mismo, hasta que el ser humano lograra establecer con claridad las fuerzas superiores, sus correlaciones y su jerarquía? ¿Cuándo aparece en el horizonte de cada ser humano la conciencia de una "Energía Suprema", no destructora de otras energías, sino ensambladora de todas ellas? No lo sabemos. Pero, podemos imaginarnos, como es apenas lo normal en los procesos evolutivos, que dichos procesos por su naturaleza son muy lentos y que aún continúan en la creación.

14. La herencia espiritual que recibimos. 

A partir de este proceso original, las cosas son más claras para los posteriores miembros de los grupos humanos. En estos, como punto de partida, sólo se trata de recibir una herencia, aunque personas y grupos que la reciben no pierden su capacidad de tener sus propias experiencias religiosas y su propio proceso en las mismas. Tampoco pierde su capacidad de corregir y transformar la herencia espiritual y religiosa recibida. Lo curioso en esta herencia es que ordinariamente es muy mal transmitida, por la pobre, borrosa y deformada imagen de Dios que una generación transmite a la otra.

15.  ¿A dónde va a parar el acumulado de experiencia espiritual? 

De todas formas este proceso de descubrimiento, selección, aceptación, transmisión y recepción de experiencias sobre la energía divina va conformando la actitud espiritual, personal y grupal. A su vez, esta realidad religiosa va haciendo parte del esquema mental simbólico de las personas y grupos, estableciendo su propias constelaciones de valores, hasta hacer parte de la misma vida del grupo.

16. Frente a Dios, no todo es herencia: también entra en juego nuestra propia experiencia.  

Contemporáneamente a este proceso de transmisión de valores sobre Dios, los nuevos miembros del grupo no sólo van asimilando el proceso de sus antepasados, sino que lo van enriqueciendo con sus propias experiencias. Desafortunadamente, muchas veces es la misma religión la que va a congelar la imagen de Dios impidiendo que se enriquezca y negándole a cada generación el derecho de repensar a Dios.

17. Frente a Dios, la actitud de creatura es la que abre más y mejores caminos. 

Ya hemos dicho que  la actitud espiritual y religiosa en el ser humano depende de la autoconciencia que él tenga de su  ser de creatura; es cierto que el ser humano nunca podrá prescindir de su ser de creatura. Sin embargo, no siempre tiene activa la conciencia de ser creatura limitada, finita. Sólo en la medida en que mantenga activa esta conciencia se le activará también su tendencia o actitud espiritual. Relacionarse con Dios en un plano distinto al de ser su creatura, es entrar en competencia inútil con él. Y el resultado de competir con Dios es destruir toda posibilidad de confianza, de enriquecimiento y, sobre todo, de amor gratuito. El mejor camino para entrar en el interior de Dios y allí abismarse, es el de su amor gratuito, cuya fuerza puso en marcha el universo entero.

18. Sentirse creatura es también una apertura a la hermandad universal. 

Por eso la actitud espiritual es cultivable. Lo mismo puede permanecer  en  letargo en la conciencia, que estar activamente presente incidiendo en la vida y en todos los tipos de relación que el ser humano establezca. La actitud espiritual dependerá, pues, de la experiencia que se tenga de ser, sentirse y portarse como creatura. Esta actitud no sólo es valedera ante Dios, sino también ente la creación: sentirse creatura, como todo el universo, nivela y hermana. Y lo que hermana cura de la injusticia y de todo deseo de ser superior.

19. La aparición del concepto de "lo divino" en el horizonte de la conciencia. 

No es difícil  pensar en el momento en que el ser humano llega a considerar a las fuerzas superiores de la creación como algo "espiritual", o no controlable, o trascendente. En la medida en que él no puede controlar dichas fuerzas y en la medida en que ellas sólo le muestran sus efectos, pero no su verdadero rostro, el ser humano las cree de una naturaleza distinta, superior, espiritual. Nace así el concepto de "divino", como algo que pertenece a otra esfera, distinta y superior a la esfera en la que el ser humano suele desarrollar su actividad.

20. Lo divino no se opone a lo histórico. 

Cuando se habla de la trascendencia de lo Divino, no significa que esto se oponga a lo material o a lo histórico, es decir, que lo divino deba ser pensado como lo que actúa fuera de la historia, en lejanía del ser humano. trascendencia indica más bien no identificación con las fuerzas naturales, así las anime, y significa también no dejarse manipular por intereses egoístas, aunque el ser humano lo intente a diario. Lo divino actúa en la historia como en uno de sus campos normales, ya que la historia es el campo del amor por excelencia, porque es el campo de la libertad, la que siempre hace posible el amor. 

21. Lo que activa la capacidad espiritual no sólo es la impotencia física. 

Insistimos en el hecho de que las carencias e impotencias humanas que activan su capacidad espiritual, no sólo son físicas. Lo mismo en que las catástrofes humanas no sólo son las de las fuerzas naturales. El mundo personal, el espiritual, el social, el religioso, el cultural etc. generan también carencias e impotencias que hacen recurrir a esa Fuerza o Energía Original, como explicación de lo inexplicable y por lo mismo, como activante de la actitud espiritual

22. Principios para leer la historia de Israel. 

Si queremos aplicar todo lo anterior a la historia del pueblo israelita, tengamos en cuenta lo siguiente:

a) En los primeros patriarcas o padres de Israel, podemos ver la tendencia espiritual básica en toda persona y en todo grupo.

b) Esta tendencia espiritual de los patriarcas israelitas no debe ser confundida con la religión que ellos van a instaurar.

c) La tendencia espiritual de los patriarcas no partió necesariamente del Dios Yahvéh. De hecho partió del tipo de conciencia que cada patriarca se pudo haber formado dentro de la cultura en la cual le tocó vivir y que seguramente estuvo bajo la protección de fuerzas divinas diferentes a Yahvéh.

TAREA Nº 1

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera:

Escribir un ensayo o conferencia sobre la capacidad espiritual humana, que trate estos puntos:

a) El ser humano es un ser inhabitado por la Divinidad.

b) Aunque el ser humano herede la animalidad, está destinado a superarla.

c) El ser humano se distingue del animal por su capacidad espiritual.

d) Implicaciones de la capacidad espiritual en el comportamiento humano.

Propuesta segunda:
Si Ud. se viera en la imposibilidad de practicar la religión (si se lo prohibieran), ¿cómo diseñaría espiritualmente su vida, a partir de su propia capacidad espiritual?

(Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 2

CÓMO LEER, DESDE LA CAPACIDAD ESPIRITUAL HUMANA, EL CICLO DEL PATRIARCA ABRAHAM (Gn 12-25)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1. Cómo leer el Ciclo de Abraham desde la capacidad espiritual humana.

2. Descubrir en el Ciclo de Abraham los elementos espirituales que prepararon a Israel para llegar a tener el tipo de religión que tuvo.

3. Ser capaces de leer el Ciclo de Abraham independientemente del modelo de religión que caracterizará a Israel.

4. Descubrir en el modelo de hombre original de Israel la capacidad espiritual traída de sus culturas originales.

5. Ver que es posible que el ser humano mantenga una relación justa con Dios y con su sociedad, a partir de su innata tendencia espiritual.

1. ¿QUIÉN ES ABRAHAM Y QUÉ ES UN "CICLO PATRIARCAL"?

1.1 Del Abraham original al Abraham teológico. 

Una vez más, recordemos que Abraham es un patriarca del sur, hecho más tarde padre de todo el pueblo, en el proceso relativamente tardío que hacen sus líderes religiosos y sociales (en torno al s. 10 aec., tiempo de la monarquía unida) de resumir y definir su identidad nacional, una vez lograda la unión de las tribus que le iban a dar configuración nacional a Israel. - 

1.1..1 ¿Ciclo de una persona o ciclo de un pueblo? 

Los 14 capítulos que el Génesis consagra al patriarca Abraham son lo que se llama el "ciclo de Abraham", o relatos que la tradición guardó y organizó en torno a esta figura patriarcal, dada su importancia, aunque no todos los hechos correspondan de una manera estrictamente histórica, a la figura del patriarca. Las cuatro partes en que podemos dividir el ciclo de Abraham están íntima y profundamente ligadas al mundo religioso de Israel: 

a) El territorio de la promesa (Dios le prometió la tierra a Abraham y a su descendencia) (Gn 12,4b-14,24). Elemento novedoso de justicia: un emigrante que pierde sus derechos, descubre un Dios que se los devuelve...

b) El hijo y el pueblo de la promesa (también Dios es quien promete el hijo y el futuro pueblo que de él nacerá) (Gn 15,1-18,15). Elemento novedoso de justicia: una familia estéril, sin derecho al hijo, descubre un Dios que le garantiza la vida...

c) Abraham como fuente de bendición divina (Dios lo bendice y lo hace bendición para sus descendientes) (Gn 18,16-21,34). Elemento novedoso de justicia: un perdedor (un emigrante), cuyo sufrimiento podía ser signo de maldición, se encuentra convertido en bendición.

d) La fe de Abraham (Abraham y el pueblo, en algún momento de su historia, explicitan su fe en el Dios que los ha acompañado a lo largo de todas las peripecias de su emigración, y quieren sacrificarle a su nuevo Dios como lo hacían con sus dioses anteriores: a través del sacrificio humano (Gn 22,1-25,11). Elemento novedoso de justicia: reconocen la presencia de un Dios que no quiere, de ninguna manera, que se le siga sacrificando a la divinidad vidas humanas. 

2. EL HOMBRE Y EL TERRITORIO 

(Canaán convertido en "el territorio de la promesa": Gn 12,4b-14,24)

2.1 El hombre descubre el valor religioso del territorio; proceso  en el que el territorio se llena de valores religiosos

2.1.1 No hablemos de tierra; hablemos más bien de territorio. 

De propósito hemos suplido la palabra "tierra" por la de "territorio". Esta última es mucho más rica. Mientras tierra mira una extensión cuantitativa, territorio considera lo cualitativo que se esconde en esa misma extensión, a saber: la historia, la cultura, los usos, las costumbres, la reproducción, las relaciones sociales y las relaciones con el mundo de los espíritus. Es decir, toda la vida, la historia y la cultura que se generan, en todos los órdenes: socio-económico, socio-político e ideológico. - En muchísimos casos -la inmensa mayoría- cuando la Biblia habla de "tierra" en los ciclos de Abraham y de Jacob, se refiere más bien a nuestro concepto de territorio. El ser humano tiene ligada su actividad y su vida al territorio. Por eso mismo, el hombre:

· Ama la tierra como su propia vida...

· Defiende la tierra como su propia vida

· Conquista la tierra y la arrebata cuando no la posee, pues sabe que sin ella no puede vivir.

2.1.2 En qué sentido el territorio se relaciona con Dios. 

Todo esto que Abraham (y el grupo que él representa) sienten por su tierra y que experimentan como valor, eso mismo pasa a ser parte de las propiedades que le ponen a su Dios. Esto es una constante de todas las religiones: lo que el ser humano experimenta como valor en su historia, lo convierte también en patrimonio de la divinidad a la que adora su grupo. Ya aquí encontramos una actitud espiritual fundamental en el ser humano, la cual se va a repetir hasta la saciedad en la historia bíblica. Es necesario tenerla en cuenta, para que sepamos leer (nunca al pie de la letra) las veces en que el texto bíblico hace hablar a Dios. La pregunta que frente a todo texto en el cual Dios participe, se ría ésta: ¿qué quiere decir el ser humano, cuando hace que Dios vea, palpe, sienta, escuche o hable? Esto debe tener siempre una respuesta que hay que debe partir de la realidad del ser humano.

Cuando Abraham se siente elegido por Dios y lo palpa como padre de su nuevo pueblo, siente que su Dios le asigna a él y a su descendencia un territorio propio:

· Así en Gn 12,1 Dios le promete a Abraham un territorio

· Gn 15,7 nos dice que se trata de la Palestina 

· Gn 15,8: Abraham pide a Dios una señal de que realmente poseerá dicho territorio.

Desde este momento queda constituido el territorio de Canaán como el territorio de la promesa y de la esperanza.

2.2 Significado religioso de la promesa del territorio de Canaán

En otro momento se tratará del significado de la conquista definitiva del territorio prometido. Ahora veremos el significado de la primera promesa: para Abraham, para los patriarcas, para el pueblo de Israel.

2.2.1. Significado para Abraham: 

La posesión del territorio prometido podemos decir que era el primer paso del cumplimiento de las promesas de Dios. De aquí que no es extraño que el hagiógrafo se detenga en narrar los hechos que, vistos desde el ángulo de las promesas divinas, tiene el valor de revelarnos la fidelidad de Dios a su palabra. Así: 

· Abraham toma simbólicamente posesión del país cuando erige un altar en Siquem (Gn 12,6-7) y en Betel (12,8), cuando corre y recorre el país con sus rebaños.

· El hecho de que Abraham se establezca finalmente en Hebrón y se busque allí aliados y amigos, de tal modo que pueda meterse, de un modo decisivo, en el juego de las fuerzas políticas del país, nos indica cómo hay que entender la frase de que "Dios le dio el territorio de Canaán".

· En este mismo sentido se puede entender el resultado victorioso de la expedición contra los reyes orientales, que  aparece como un sello de la promesa divina.

· La posesión que toma Abraham del país influye de tal modo en su vida, que iremos viendo las consecuencias de esta influencia principalmente en el campo religioso.

2.2.2 Significado para los Patriarcas: 

Estos conservan vivo el recuerdo del territorio que Dios dio a su Padre Abraham, quien tomó la posesión de ella, y en la cual fueron enterrados sus primeros padres: 

· Abraham, Sara, Isaac y Rebeca; así mismo Lía (Gn 49,31).

· Jacob pide a sus hijos ser sepultado en Canaán (Gn 47,30; 49,29).

· José pide a sus hermanos lo mismo (Gn 50,25).

· Es decir, no obstante la posición privilegiada de que siempre gozaron los patriarcas de Egipto (cf. Gn 12,16; 40,44 ss.; 47,27), su deseo va siempre a Canaán donde sólo tienen el derecho dado por Dios (!) , de tener su propio territorio.

Significado para el pueblo de Israel. 

Vale la pena preguntarse de dónde surge la idea de que Canaán es el territorio prometido por Dios y, al mismo tiempo, la verdadera patria del pueblo. Esto lo entenderemos cuando comprendamos lo siguiente:

· El territorio de Canaán había sido el sitio normal donde los campesinos nativos habían desarrollado su vida, ya fuera siendo nativos del lugar, ya fuera siendo hijos de emigrantes de otras naciones o tierras (de Mesopotamia, de Egipto, de las estepas orientales, del Sinaí o de las otras regiones vecinas: Amón, Moab, Edom, Transjordania... etc.). Quien ha nacido en un territorio lo siente como suyo y nadie tiene derecho de echarlo de allí.

· También sentían como propio el territorio de Canaán todos aquellos que, habiendo emigrado de otras partes, habían comprometido su vida con dicho territorio, sobre todo lo habían labrado y habían enterrado a sus muertos en él.

· Finalmente, también tenían que sentir como propia el territorio de Canaán quienes había luchado, entregando su propia sangre, por defender sus pequeñas propiedades en él. Este fue el caso de Canaán con las ciudades de Egipto. 

2.2 EL HIJO DE LA PROMESA (Gn 15, 1-18,15)

2.2.1 Visión de conjunto de estos capítulos

· Si la conquista del territorio era algo más o menos dependiente de la capacidad humana de Abraham (tales conquistas se repiten con frecuencia en la historia original antigua). en lo que se refiere a la promesa de un hijo, la Biblia lo presenta -en su clave tradicional de trasladarle a Dios los grandes valores- como algo totalmente dependiente del querer de Dios. Esta situación solo podía ser afrontada con la fe. Es precisamente por su hijo que Abraham se levanta a la heroica grandeza de "padre de los creyentes".

· Con esto entramos en la mística oscuridad del encuentro de Abraham con Dios, a través del cual su vida, y la de su pueblo futuro quedan completamente ligadas a Dios.

· Sin embargo, tenemos que confesar que, como sucede siempre que entra el elemento humano, tampoco aquí hay una ascender vertical a Dios, y un arriesgarse incondicionalmente por parte del hombre. En verdad:

· Es cierto que Abraham "corta un pacto" (Gn 15) con Dios y recibe de él la garantía de la descendencia. Sin embargo, Abraham no deja de buscar por sus propios medios. Por eso toma una concubina, según lo permitía la ley mesopotámica (Ley de Hammurabi), intento que él mismo dará por fallido, por los inconvenientes familiares que le trajo. Esta negación injusta del hijo que le dio la esclava Agar, también será trasladada a la voluntad de Dios. Consideran siempre como voluntad divina el resultado de los hechos por donde se definió la historia (Gn 16). 

Este mismo principio lo aplica la Biblia en dos hechos: 

A) Da a entender como si  Dios recondujera a Abraham a la vía recta, como si fuera Dios quien no le reconociera como heredero al hijo de la concubina, y quien le renovara la promesa acerca del hijo de Sara. Quien haga una lectura exegética de los relatos de Agar, encontrará que el texto fue conscientemente alterado para darle el puesto principal a Sara y a Abraham, personas en las que la tradición religiosa israelita concretó la línea de elección. 

- El texto actual debe ser leído en tres etapas literarias:

   1') La primera corresponde a los vv. 1b-2.4-8.11.13-14. Este relato tiene elementos antiguos: ofrecimiento de la esclava al marido, según la ley de Hammurabi, para obtener descendencia, cuando la esposa de primer rango no la daba (vv. 1-2)... El nombre de "`El" con que se llama a Dios (v. 13)... El testimonio del pozo, ligado a la divinidad y a la vida (v.14)...

    2') La segunda etapa corresponde a los vv. 1ª.3.9.15-16. Parecen ser añadidura del s. 6º-5º, después del destierro. Obedecen a la necesidad de ligar, por medio de genealogías, las personas y grupos a las cabezas principales. Así se afianzaba la identidad tanto de las personas como de los grupos familiares. 

      3') La tercera etapa corresponde a los vv. 10.12. Obedecen al contexto del dominio asirio en Palestina (s. 8 y 7 aec.), tiempo de deportaciones (Israel en el 722 y Judá en el 701). Era urgente la multiplicación de las familias en todos los grupos humanos de Palestina.

- Para reflexionar acerca de la imagen de Dios: 

a) En la narración original (una mujer que no es israelita, con su hijo que tampoco lo será) no aparece Dios defendiendo a Sara, sino protegiendo a Agar... La esclava le habla con confianza al Angel de Yahvéh (= el mismo Yahvéh), lo siente cerca de su opresión... Le garantiza una descendencia numerosa... Le promete un parto feliz... Le da al hijo un nombre de protección de Dios (Dios escucha)... Aparece una especia de identificación entre el Dios Yahvéh y el Dios 'El... 

b) ¿Por qué, entonces, Dios (el Angel de Yahvéh) le manda que se someta a su señora Sara, que la ha violentado? Qué tipo de voz hay aquí?

B) Todo lo anterior hará darle su verdadero sentido al relato de la risa de Sara. Esta, al oír la promesa de su maternidad, no puede contener la risa (Gn 18,1-15): tan ridículas e indignas de fe parecen al hombre "que razona" las disposiciones de Dios. ¿No es esto una toma de posición frente a una historia leída, asimilada e interpretada después de los acontecimientos?

 
2.2.2 Relaciones de estos capítulos y las costumbres orientales. Contenido teológico de los mismos

La narración de esta sección del Génesis trae numerosas relaciones con las leyes y usos orientales. Dichas relaciones y al mismo tiempo su contenido teológico-bíblico las dividiremos, para mayor claridad, del siguientes modo:

· 1º El derecho hereditario

· 2º Abraham "corta" el pacto.

· 3º El sello de la circuncisión.

· 4º La escapatoria de la carne.

· 5º El hijo Prometido.

Notemos cómo en todas estas perícopas va a estar Dios presente, hablando, opinando, ordenando. ¿Qué tipo de Dios es éste? Por otro lado, veremos incansablemente, cómo lo que la Biblia pone en boca de Dios se encuentra legislado en los códigos morales antiguos, o haciendo parte de usos y costumbres del Oriente. ¿En qué quedamos? ¿Se trata de la voz de Dios, de la voz de las leyes, de la voz de la historia, o de la voz de la conciencia?

1º EL DERECHO HEREDITARIO

· En Gn 15,2 Abraham se lamenta: "... Señor, Yahvéh, ¿qué vas darme? Yo me voy sin hijos y será heredero de mi casa mi "administrador" (no "damasceno") Eliézer?...

A lo cual respondió Yahvéh: "no te heredará ese, sino, al contrario, uno salido de tus entrañas ese te heredará". Después lo sacó al descubierto y le mostró las estrellas del cielo diciéndole: "...así de numerosa 
será tu descendencia...." (Nota: sobre la traducción que hemos hecho de "mayordomo" en  lugar de "damasceno", véase el estudio de C.H. Gordon "The meaning of Damascus -Gn 15,2- in Aramai", en Or  21 (1950) 496. es un termino habitual que significa "mayordomo").

- Problema:  ¿Por qué dice Abraham que lo heredará su esclavo, siendo así que aunque no tuviera hijos, tenia parientes próximo, vgr. Lot, su sobrino?. La legislación mosaica es la siguiente: que la herencia ha de pasar al pariente más próximo. (cf. Nm 27,1-11)

- Respuestas: 
· Algunos han resuelto el problema diciendo que si Lot no aparece como heredero de Abraham es porque la historia de Lot es una cosa desconocida para la tradición que conservó la historia de Abraham. Lot sería una historia recogida mucho más tarde y acoplada a la historia de Abraham, o sería una simple invención posterior.

· Pero la respuestas más segura es la que resuelve la dificultad pensando en el derecho de adopción. En efecto, mientras la adopción no era prevista en la ley mosaica, era, por el contrario practicada en la época patriarcal. Esto los prueba la misma Biblia: 

- Sara, Lía y Raquel adoptaron los hijos de sus esclavas (Gn 16,2;30,3; 30,9); 

- Jacob adopta a sus dos nietos (Gn 48, 5. 12.16).  

- Además, los textos de Nuzi prueban que la adopción era practicada muy frecuentemente. Así nos habla, entre otros casos, que un cierto Tupkija adopta su esclavo Pai-Teshup y lo deja heredero de sus bienes.

· El fin de la adopción era: asegurarse una vejez tranquila, una sepultura honrada, la continuación de la familia.

· El derecho hereditario adoptivo cesaba si llegaba a nacer un hijo carnal de la legítima esposa o de alguna concubina. Por los mismo, bastaba que Abraham tuviera un hijo, fuera de Sara, fuera de una concubina, para que quedará excluido el esclavo que había adoptado como hijo. Por consiguiente: cuando el relato bíblico habla de que Yahvéh le mandó a la esclava que se sometiera, es la voz del derecho vigente la que lo está ordenando! 

· Ahora bien, este hijo carnal le nacerá a Abraham, a pesar que hasta el presente no lo haya tenido. La tradición israelita entiende que el hijo que vino, ciertamente entre dificultades y violencias, era hijo de la promesa de Dios. Notemos cómo hasta el presente (c.15) el relato no ha indicado el modo cómo Abraham obtendrá el hijo de la promesa. Por los  mismo, Abraham  podía esperar obtenerlo o de Sara su esposa o de alguna concubina.

El caso de Abraham supera el uso hereditario antiguo

Fe en oscuridad y ambigüedad. No obstante todo lo dicho, aquí hay un hecho por el cual el caso de Abraham supera el uso hereditario antiguo. Se trata del principio fundamental teológico de la fe: el pueblo interpreta esta historia confusa de la descendencia de Abraham como una lucha entre los caminos del hombre y los caminos de Dios. Es la historia, en medio de sus confusiones y de sus búsquedas, la que nos debe acercar a una definición correcta de la fe. La fe no mira tanto la ortodoxia de los conceptos, sino más bien la adhesión de la voluntad a lo que, en determinado instante, el ser humano juzga ser la causa más correcta.

Creer en la promesa. Nos dice la Sagrada Escritura: "Y creyó Abraham a Yahvéh y le fue reputado por justicia" (Gn 15,6). La cosa nueva que debe acontecer no trae su origen de la fuerza de la sangre, sino del incondicionado riesgo de la fe. Es sólo descubriendo la presencia de Dios en los confusos e inexplicables hechos de la historia, y aceptándola sin reserva, como el ser humano entra en una nueva dimensión. Adhiriéndose a la palabra (el proyecto) de Dios, el cual es palpado como alguien que interviene en una situación de humana esterilidad, es como Abraham consigue aquella forma interior que es la única que puede subsistir frente a las exigencias divinas: la justificación. 

Justificación: apoyarse en las ofertas que creemos que proceden de Dios. Esta justificación está muy lejos de ser una actuación puramente externa y formalista de la ley; por el contrario, en el contexto no se trata de Ley, sino de Promesa. Por lo mismo, la "justificación" bíblica puede ser entendida y actualizada sólo en el riesgo de la fe: en sentir que hay un Dios que tiene un proyecto de justicia que, pese a las fallas humanas frente al mismo, no deja de seguirlo ofreciendo. Es palpar que mientras la vida, pese a nuestros puntos falsos, sea conducida con honestidad, va logrando resultados que acercan cada vez más a una mayor justicia. Es no contentarse con las parcialidades de justicia vividas, sino ir buscando siempre una justicia de mayor calidad.

2º Abraham hace o "corta" un  pacto con la Divinidad. (hbr. "Karat berit": Cortar entre dos).

- Nuestra expresión. Con la expresión "hacer un pacto", nosotros traducimos la expresión original hebrea "cortar entre dos"; por los mismo, tenemos que ir a la expresión original "cortar entre dos" para comprender todo su significado.

- Significado de la expresión original.  "Cortar entre dos" no significa otra cosa que el rito por el cual se consuma un pacto. En efecto, uno de los ritos orientales extrabíblicos, al establecer un pacto, es el siguiente: se toma uno o varios animales, y aquellos que han de contraer un pacto, cortan en pedazos el animal asignado al sacrificio, y pasan por en medio de los mismos. Este descuartizamiento del animal significaba la suerte reservada al que quebrantaba el pacto. (Más tarde tendremos de nuevo ocasión de hablar sobre esto, al tratar de la "Alianza en general").

- Aplicación a la historia de Abraham.  La promesa que Dios hace a Abraham en el cap. 15 debe ser sellada de un modo externo solemne. Y  para esto Dios se sirve y se adapta al rito oriental de establecer un pacto. En efecto, le manda a Abraham  que le consiga una vaca, una cabra y un carnero de tres años, más una tórtola y un palomino. Abraham divide los animales, excepto las aves. Después tiene  que ponerse a espantar las aves rapaces que vienen a devorar los trozos de las víctimas. Cuando  ya está para ponerse el sol, Dios le infunde un sopor, un sueño ( un "tardemah", como el que el infunde Adán al ser creada Eva). Y en dicho sueño le revela Dios el destino de su pueblo. Después Dios establece definitivamente el pacto, pasando también por el medio de los animales descuartizados, en forma  de una hornilla humeante y de un fuego llameante.

Significado religioso de este relato. No cabe duda de que aquí se trata de trasladar a un relato, la experiencia de cercanía a la Divinidad más honda que el pueblo israelita descubrió en su propia historia. La experiencia fundamental de Israel, descubierta con el correr de los tiempos, fue precisamente esta: 

· Que sentía a su Dios como si hiciera parte de su misma familia, como si fuera el padre de la misma.

· Como esto no era posible sentirlo por los lazos de la carne y de la sangre, recurre al método del pacto o de la alianza, el cual hacía posible que cualquier persona entrara a formar parte de la familia.

· La experiencia espiritual que revela este relato es tan honda, que es como si se tratara de una encarnación anticipada de Dios en la historia del pueblo. 

· El hecho de hacer que Dios ligue al grupo por un pacto, traía unas consecuencias gravísimas: Dios se hacía el goel, es decir, el rescatador de la familia frente a cualquier problema que tuviera, se constituía su defensor.

· También el grupo se obligaba a tenerlo como a su único padre.

· El hecho de que el pueblo anticipara, así sea en forma de relato, esta alianza con Dios a la alianza del Sinaí, significa que Israel quiere expresar que sintió a Dios como miembro del pueblo aún antes del éxodo. 

· Esto es lo que podemos llamar "la espiritualidad de alianza": sentir a Dios tan cerca de la propia vida, que se le considera como a miembro de la propia familia. Con esto estamos frente a un fenómeno espiritual único en la historia de la religión.

​Superación del Pacto  Bíblico. Aunque el establecimiento de este pacto pertenece al ambiente oriental, hay algo en él que supera y que lo diferencia en la relación con otros pactos: la calidad de los contrayentes, uno de los cuales es el mismo Dios. De este modo la vida de Abraham queda ligada a Dios con un vínculo aún más fuerte que el que hubiera podido establecer el hecho de unas simples palabras.  Por otra parte, aún Dios, si así se puede decir, tiene su destino ligado a Abraham y a su pueblo, esto para mantener fidelidad al pacto. 

3º El sello de la circuncisión.

Antigüedad de la circuncisión.  Herodoto afirma que la circuncisión era practicada por los egipcios, fenicios, sirios, calcos y etíopes antiguos.

· La representación de un sepulcro egipcios en Saqara nos ha conservado el rito de la circuncisión en el Antiguo Egipto.

· La etnología ha encontrado la circuncisión como uso de la tribus, transmitido desde la antigüedad en numerosas tribus primitivas de Australia y Africa. Se suele practicar en el Islam. Pero en muchas tribus solo se cumple cuando el joven llega a la madurez sexual.

Posible significado original extrabíblico de la circuncisión. Muchos explican el  significado original extrabíblico de la  circuncisión como una iniciación purificadora en relación con el matrimonio. -De aquí la circuncisión pudo fácilmente convertirse en un signo distintivo de la tribu que la practicaba, para distinguirla de aquellas que no la practicaban y que venían a ser consideradas como impuras. 

Significado bíblico 

a) Contra la sensualidad.  La prescripción bíblica de circuncidar a todos los varones a los ocho días de nacidos (Gn 17,12; Lv 12,3) saca a Israel de los rituales de la iniciación sexual o consagración de la virilidad, para colocarlo en la esfera del pueblo de Dios destinado al futuro mesiánico. No debemos, pues, dejar pasar por alto este dato del tiempo en que se efectúa el rito. Este es un referente decisivo.
b) La circuncisión, consecuencia de la alianza para Abraham. Notemos, además, cómo la circuncisión brota para Abraham como consecuencia inmediata de la conclusión de la alianza. El vínculo entre Dios y su pueblo no debía ser sólo ratificado una sola vez con un rito solemne, sino que debía adherirse a la "carne" de Abraham, de un modo duradero. Es por la circuncisión que el pacto divino debía ser sellado de continuo en la "carne" de los transmisores de la vida, es decir, en la descendencia masculina.

c) Signo de bendición. En la tribu de Abraham la circuncisión está cargada de sentido espiritual y religioso. Por eso se convierte en señal de la ratificación de la alianza entre Dios y  el pueblo. Pero desde el momento en que  la alianza contiene, en primera línea, la bendición de la fecundidad, se puede considerar la circuncisión también como un signo muy significativo de esta. Podemos hacer aquí también la pregunta acostumbrada: ¿Es realmente Dios quien establece la circuncisión como signo de su alianza con Israel? ¿Qué proceso pudo haber ocurrido en la conciencia de Israel para que el pueblo llegara a esta conclusión? 

d) Es sólo un signo externo. La circuncisión es la "contraseña" de la propiedad divina, contraseña que todo aquel que pertenece "al pueblo de Dios" lleva en su cuerpo. Es decir, se constituye en signo del privilegio de la elección reservada sólo al antiguo Israel. Pero siendo la circuncisión solo un signo externo, lleva en sí, desde el principio, el peligro de perder su referente original: signo externo de la alianza. Todo signo es valedero mientras signifique lo que se quiere. Cuando no lo hace, se convierte en un signo equívoco, que puede y debe ser cambiado o anulado. Tanto por parte de Dios, o por parte del hombre, o por parte de la misma cosa.
· Por parte de Dios, en cuanto la conciencia juzga que determinado signo ya no revela al Dios que se sintió en la experiencia espiritual original.

· Por parte del hombre, ya que, a la hora de la verdad, él es quien establece los signos aunque, por el proceso de conciencia que ya conocemos, él traslade su voluntad a la de Dios. 

· Por parte de la misma cosa, porque, una vez cumplida su misión y perdida su razón de ser, ya no tiene motivos de existencia.

e) La circuncisión del corazón.  Ya desde un principio el auténtico Israel consideró el verdadero significado de la circuncisión carnal, que no era más que la expresión de esa circuncisión indeleble que deben llevar los buenos israelitas en su corazón, por el cumplimiento del pacto con Dios. Es por esto que los profetas combatirán ante todo por interiorizar la circuncisión. En efecto lo que hace agradable a los ojos de Dios no es el rito cumplido en la carne, sino la circuncisión de la corazón. Cf. Jr 9,24-25; 4,4; 6,10; Ez 44, 7.9; Dt 10,16; 30,6).

- El referente original de la circuncisión fue el de ser signo de que Dios incluía en su amor, por medio de una alianza, a un pueblo esclavizado, oprimido y empobrecido. Por lo mismo, mientras la circuncisión guarde este referente de inclusión, tiene valor.

- Pero lo que nos enseña la historia es lo contrario: que a la circuncisión (y a la Ley en general) le cambiaron su referente original: terminó convertido en un signo de exclusión: quien no fuera circuncidado no tenía derecho al amor misericordioso de Dios. Como es obvio, desde este momento, la circuncisión pierde su razón de ser.

- No se necesita que Dios intervenga directamente para crear o para eliminar la circuncisión. Basta que el ser humano en su conciencia analice su contenido y vea lo que está más cercano a la verdad. Esta es la voluntad de Dios.

4º  Los caminos normales del ser humano 

La edad de Abraham y Sara. Sabemos que el número elevado de años atribuido a Abraham y A Sara (100 y 90 respectivamente cuando nació Isaac) no deben ser entendidos como correspondientes a una cronología, sino correspondiente a un simbolismo numérico característicos del Génesis. - Sin embargo, hay algo que estos números elevados quieren decir claramente: que Abraham y Sara, desde el punto de vista natural, pasaban por alguna dificultad para tener hijos.

Posibilidades para obtener la descendencia. Cuando a pesar de las reiteradas promesas por parte de Dios, Abraham experimentó el deseo de tener una descendencia carnal, debió hacer apelo a las posibilidades que se le ofrecían en su época y en su ambiente. Una de estas posibilidades era la de la vía legal de la concubina.

- Pero la iniciativa de esta posibilidad pertenecía siempre a la esposa legítima, la cual en este caso no quedaba de ningún modo postergada o desautorizada, sino que era autor principal, tanto que los hijos de la esclava eran considerados hijos suyos. 

- Sara actúa dentro de estos parámetros y por eso da su esclava egipcia, Agar, a Abraham; "quizás podré tener de ella algún hijo", dice ella (Gn 16,2). Lo mismo hace Raquel con su esclava Bilhá y Lía con su esclava Zilpá, que conduce a Jacob para obtener de ellas hijos (Gn 30,3.9).

Testimonio de los códices del Antiguo Oriente. Recorriendo el código de Hammurabi, y los textos de Nuzi y el derecho Asirio, encontramos la siguiente legislación acerca de la transmisión de la herencia y de la carencia de prole:

· Si la esposa no le da hijo, el esposo no tiene derecho a tomar otra mujer, sino que la esposa le presentará su propia esclava u otra mujer, para obtener hijos de ella; los hijos de la esclava no podían ser despedidos; y si lo son ellos es considerado como un abuso; si la verdadera esposa, tiene hijos, los hijos de la concubina son excluidos de la herencia, a no ser que el padre de la familia lo reconozca como hijo en pleno sentido; pero faltándole hijos a la legítima esposa los hijos de la concubina son los herederos.

· La esposa legítima nunca perdía su derecho.

· La esclava -concubina no poseía plenos derechos de esposa, sino que permanecía bajo el dominio de su señora. Si la esclava se hacia igual  que su señora, ésta no podía venderla, si esto ocurría después que había dado a luz al hijo; pero sí podía oprimirla después, contándola de nuevo entre sus siervas como antes.

El proceder del Sara.

Fue legítimo. Al dar su esclava a Abraham como concubina, evitaba que Abraham tomara  por concubina a otra mujer que no estuviera bajo su dependencia, y así estaba en grado de adoptar, cuando lo quisiera, al hijo de su esclava que, junto con la madre, era propiedad suya reconocida por el derecho.

Fue un fracaso.  La conducta de Sara, razonable y consentida por la ley, se reveló como una solución errada. En efecto: a penas Agar  se sintió que iba hacer madre despreció a su señora la cual, como reacción, comenzó a tratarla mal hasta obligarla a huir al desierto, en donde hubiera perecido, si el ángel de Dios no la  hubiera inducido a volver y someterse de nuevo a su señora.

¿Qué decir del proceder de Sara y de Abraham? La conducta de ambos, cuando se trató de despedir a la esclava y a su hijo, fue correcta desde el punto de vista de la ley oficial vigente (Código de Hammurabi), pero no desde el trato justo que merece todo oprimido. Aquí Sara aplica la ley para proteger el derecho de Isaac a la herencia, que estaba en cierto modo amenazada por la predilección de Abraham hacia  Ismael. Desde una visión del oprimido, no podemos absolver a Sara de dureza. Pero, lo importante en el proceso religioso que estamos estudiando es ver cómo la conciencia de los primeros padres de Israel está apenas empezando un proceso de justicia. En este momento, lo que nos refleja el texto es que el referente de la conciencia de los antiguos padres de Israel eran las leyes que regían la sociedad común. Será precisamente papel del Dios del interior del ser humano, superar esta conciencia e ir más allá, hasta lograr que el criterio de las relaciones sea la justicia, la defensa del oprimido, y nunca la injusticia, así esté prescrita por la leyes oficiales. - El relato, de todas formas, tiene un llamado a la conciencia, a que dé un paso más en la justicia: Agar es protegida y bendecida por Dios, en contra de la ley de Hammurabi y en contra del proceder de Sara y de Abraham.



5º El hijo prometido.

- La promesa del hijo carnal que se convertirá en un gran pueblo, atraviesa toda la  narración de Abraham como hilo de oro. Es un hecho que  puede ser debido a la casualidad o al arte del  narrador, el que las etapas, a  través de las cuales se realiza esta promesa, sean precisamente siete. El siete es un número sagrado, divino, usado otras veces intencionalmente... He aquí las siete etapas:

1. Promesa del hijo al ser elegido Abraham (Gn 12, 2).

2. Se renueva después de la separación de Lot (13,14-16)

3. Dios Se obliga "cortando el pacto" (15, 18) 

4. Dios cambia el nombre de Sara en  Sarai (17,15) (Nota: recuérdese lo dicho acerca de la interpretación que ordinariamente hace la Biblia de los nombres dados casi siempre una etimología popular y no la científica... Hágase la aplicación al hombre de Abraham y de Sara).

5. Dios cambia el nombre de Abraham (antes se llamaba Abram) dándole el significado popular de " padre de muchos pueblos" (17,5).

6. El ángel se parece un año antes el nacimiento de Isaac y repite la promesa: volveré dentro de un año (18,10).

7. La realización: "Dios realiza lo que había prometido" (21,1).

 De esta larga preparación se debe concluir que en el nacimiento de Isaac está la mano de Dios "tangiblemente" en acción.

TAREA Nº 2

1. Haga una lectura del ciclo de Abraham desde Gn 12 hasta Gn 17 y enumere y explique, con sus propias palabras, 5 (cinco) actitudes espirituales de Abraham, que usted crea que la religión oficial institucionalice posteriormente.

2. Haga un paralelo de dichas actitudes espirituales del Ciclo de Abraham con otras tantas actitudes espirituales de su propia cultura. Explíquelas. 

(Escriba entre 6 a 8 páginas)

Unidad 3

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO

 Y LA SOCIEDAD

PARTE SEGUNDA

RELACION ENTRE INSTITUCIONALIZACION Y RELIGION

(La Religión, fruto de un proceso de institucionalización)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1. Clarificar la dinámica de la institucionalización de la religión, para conocer, cada vez mejor, las mediaciones que se emplean en este proceso.

2. Distinguir con claridad entre la experiencia fundamental que genera la religión y la institucionalización de dicha experiencia, a fin de valorar correctamente tanto a la una como a la otra.

3. Adquirir criterios para valorar la religión en cuanto ella debe ser respuesta a los valores éticos de la experiencia original.

4. Aprender a mirar con madurez a la religión, para aprender a ver críticamente los valores absolutos y los relativos de la misma.

1. La Religión, un hecho posterior a la actitud espiritual. 

Ya lo dijimos antes: tener actitud o tendencia espiritual no es lo mismo que tener religión. La religión es algo sobrepuesto a la actitud espiritual. La actitud espiritual conducirá a la religión y ésta podrá existir gracias a la primera. Pero siempre serán dos realidades distintas, aunque en la historia de personas y grupos lleguen a coincidir o a convivir. Lo específico de la tendencia o actitud espiritual es hacer del ser humano un sujeto capaz de algún tipo de experiencia espiritual. Lo difícil es lograr definir lo espiritual ya que, mientras el ser humano parta de su experiencia, siempre su realidad o materialidad histórica estará presente, impidiéndole que le pongamos fronteras a lo espiritual y a lo material.

2. Entender la dimensión espiritual como punto de partida de la religión. 

Solemos definir lo espiritual como aquello que se escapa al control de los sentidos. Pero lo espiritual es algo más, ya que hay muchos fenómenos (tanto físicos como psíquicos y parapsíquicos) que se escapan al control de algunos de nuestros sentidos. También solemos definir lo espiritual como algo que no pertenece a este mundo, sino a la esfera de lo divino. Pero cuando lo describimos, todos los elementos que le colocamos pertenecen a nuestra esfera humana. Otras veces consideramos espiritual nuestras experiencias íntimas. Pero cuando las sometemos a examen profundo, nos damos cuenta de que todas poseen la materialidad de nuestro propio ser: no por ser interior, deja de ser material. Es decir, el concepto de espiritualidad creado por el ser humano, está lleno de materialidad, de realidades que pertenecen a la misma historia humana. Por lo tanto, el concepto de espiritualidad que el ser humano ha elaborado correspondería más bien a concebir lo espiritual como una nueva forma de ser.

3. La actitud espiritual y la conciencia le abren camino a la religión. 

Todo lo anterior nos indica la realidad de las experiencias espirituales que el ser humano experimenta. lo mismo que en su vida exterior, también en su vida interior tiene experiencias, procesos y cambios. A medida que el ser humano camina en la historia, sus experiencias exteriores e interiores se combinan y unas influyen en las otras, unas marcan a las otras y unas quedan modificadas por las otras. Cualquier cambio notable que alguna de las dos esferas (exterior o interior) sufra, lo registra la otra. Todo esto ocurre porque tanto el mundo interior como el exterior concurren en el mismo centro que es la conciencia. Por eso toda experiencia que acaezca, por el hecho de ser recogida y procesada en la conciencia, pertenece a la esfera espiritual. Un acto de opresión duele tanto en el cuerpo como en la conciencia, y un acto de liberación libera tanto al cuerpo como a la conciencia. 

4. Lo espiritual, entendido como amor, punto de partida de la religión. 

En la capacidad simbólica del ser humano, en su mundo interior, en su conciencia, está realmente el mundo espiritual. La realidad de Dios, que el ser humano mientras peregrina nunca podrá asimilar del todo, es leída por el ser humano como realidad espiritual. Y tiene toda la razón. Pero nunca podemos olvidar que la verdadera realidad divina escapa a toda apreciación humana. Si lo específico de Dios es ser principio y fuerza del universo de una manera gratuita, el amor es lo que define su esencia. Por eso, según Jesús, "Dios es Amor" (1 Jn 4,8) y  su espiritualidad debe estar ligada a esta especificidad y podría ser leída como la capacidad infinita de amar, capacidad que se nos da como participación de su ser y de su espiritualidad a todos los seres humanos. Aquí está la dificultad de entender espiritualidad como una realidad en sí misma. Es la realidad que, por ser amor, necesariamente dice relación a otro.

5. La capacidad simbólica, con su inmensa capacidad de comunicación, está en la base inmediata de la religión. 

Las experiencias que se dan en la historia del ser humano, al ser procesadas por la conciencia, se convierten en experiencias espirituales y adquieren la profundidad y la riqueza de lo simbólico. En la medida en que dicha experiencia sea fuerte (tanto como opresión o como liberación), en esa misma medida la conciencia se agudiza, haciendo nacer en el ser humano la necesidad de expresarla. Cuando una experiencia espiritual fuerte no es comunicada, permanece en la conciencia de la persona y termina muriendo con su autor. En cambio, cuando una experiencia espiritual se comunica, pasa al dominio de otras conciencias y su contenido comienza a perdurar en la historia.

6. La comunicación de la experiencia religiosa y el hecho de la institucionalización de la misma.  

Quien vive la primera experiencia espiritual se suele llamar carismático(a) y suele tener personas que lo rodean y que participan en cierta medida de su experiencia y misión carismática. Estos suelen llamarse discípulos o seguidores de la persona carismática. Cuando los discípulos reciben la experiencia de su maestro y la juzgan valiosa, tratan de prolongarla en el tiempo. Y para que esto suceda crean formas especiales de narrarla y de celebrarla. Por lo mismo, institucionalizar una experiencia religiosa es tratar de fijarla en el tiempo y en el espacio cultural de un grupo, a fin de poder conservar sus valores en la historia, repitiendo y celebrando ritual y litúrgicamente el acontecimiento original. La religión no es otra cosa que esto.

7. El relato, primer intento de institucionalización. 

De aquí nacen, en primer lugar los géneros literarios religiosos que tratan de poner en los relatos de experiencias religiosas de sus líderes o de sus grupos, no solo lo externo de la experiencia, sino el contenido interno de la misma. Por eso los relatos de la experiencias religiosas personales y grupales tienen el aire de lo milagroso y de lo fantástico; todo ello no es sino la expresión de los contenidos simbólicos que encierra toda experiencia espiritual. La primera forma, pues, de institucionalizar una experiencia religiosa es relatarla. Un relato bien hecho no deja ya que la experiencia religiosa se pierda. Queda siempre la posibilidad de que, al leer el relato, se reviva la experiencia. El relato tiene siempre una gran fuerza de memoria. Relatando una experiencia se le da la posibilidad de sobrevivencia. La aparición del relato es la primera forma de institucionalizar la experiencia religiosa que él recrea.

8. La celebración, ratificación y consumación de la institucionalización. 

Sin embargo, el relato más que institucionalizar la experiencia religiosa, la fija en la historia. La verdadera institucionalización que convierte la experiencia religiosa en religión depende de la celebración que se hace de la misma. La celebración permite repetir la experiencia original. La experiencia original que acaeció en un tiempo concreto, en el tiempo cronológico de una  persona o grupo, pasa en la celebración a un tiempo con una nueva dimensión, más que cuantitativa o cronológica, cualitativa o "cairótica", con toda la profundidad que esta clase de tiempo tiene en la literatura teológica.

9. Relato y celebración se complementan en la institucionalización. 

Según lo anterior, la segunda y definitiva forma de institucionalizar una experiencia espiritual es la celebración de la misma. La celebración se va a servir del relato y éste le va a dar sentido, genuinidad  y  profundidad a la primera. Relato y celebración suelen unirse, para hacer más fuerte la memoria de la experiencia original. Ambos tienen la finalidad de historizar la experiencia. Así ésta permanece y no se pierde.

10. La ritualidad, parte esencial de la celebración e institucionalización de una experiencia. 

La celebración, a su vez, se apoya en la ritualidad, sin la cual la memoria no tiene fuerza. El ser humano suele empeñar todo su ser, cuando hace memoria de algo. Y el cuerpo es parte también esencial del ser humano. Es en la ritualidad en donde el ser humano llega a comprometer su cuerpo. La gestualidad, pues, hace parte de la celebración, como ésta hace parte a su vez de la historización de la experiencia. Dado que la ritualidad es de suma importancia en el procesos de institucionalización de las experiencia religiosas, dedicaremos un apartado especial a este tema. Esto es lo que se llama, en la historia de las religiones, fenomenología religiosa.

11. No toda experiencia religiosa es institucionalizada desde el primer momento. 

Un líder religioso aunque comunique su experiencia original, puede no acompañar a sus seguidores en el proceso de historización de su experiencia. Se puede contentar con trasmitirle a sus seguidores los valores éticos que configuran su experiencia, sin preocuparse de institucionalizar la misma. En este sentido se puede vivir el contenido de una experiencia religiosa, sin llegarla a constituir en religión. .

12. El desafío de toda institucionalización: ser fiel a los valores originales. 

Lo acertado en la institucionalización de una experiencia espiritual, es hacer que las mediaciones institucionalizadoras correspondan a los contenidos o valores éticos de la experiencia original. En la medida en que las mediaciones lo hagan, en esa misma medida la religión adquiere los valores liberadores de la experiencia que la puso en marcha. Por el contrario, si las mediaciones religiosas institucionalizadoras no corresponden a los contenidos de la experiencia espiritual original, en esa misma medida la religión traiciona la ética que al experiencia religiosa ha querido poner en marcha. La religión, pues, puede pervertir el punto de partida y la finalidad de la experiencia original.

13. Los valores originales de una experiencia, que trata de salvar la religión, por ley social pueden irse diluyendo. 

Es necesario hacer consciente la dinámica social de toda experiencia espiritual y de la institucionalización religiosa de la misma: en la medida en que los seguidores de un carismático se separen en el tiempo de la experiencia original de su maestro, en esa misma medida aparece el peligro de que los contenidos originales se diluyan y pierdan su fuerza primera. Esto lo trataremos un poco más a fondo en el apartado que le dediquemos a las implicaciones sociales de la religión.

14. El valor de una religión está en que sepa conservar los valores originales de la experiencia que la puso en marcha. 

Quisiéramos subrayar el peligro que conlleva siempre la religión. Ella con sus mediaciones institucionalizadoras puede hacerle perder su originalidad a la experiencia espiritual que le dio origen. Y suele ocurrir que con el tiempo se le de más importancia a los elementos rituales que institucionalizan que a los valores éticos que pusieron en marcha la religión. Como es obvio, son estos los que tienen la fuerza original. Y la religión debe estar al servicio de los mismos. De aquí la necesidad de reformar constantemente la religión para que, a lo largo del tiempo y del espacio, refleje con genuinidad la experiencia espiritual y los valores éticos del principio.

15. La institucionalización corre el peligro de absolutizar lo relativo y de relativizar lo absoluto. 

Es conveniente también que recordemos que cuando una experiencia espiritual y la religión que la institucionaliza son releídas en una cultura diferente a la cultura que las originó, frente a la cultura nueva que las recibe, hay que tener claridad y verdad, para no dañar su conciencia y hacerle recibir y vivir lo absoluto como absoluto y lo relativo como tal. Nos referimos a que en la implantación de la nueva religión se le debe dejar claro a la cultura que la recibe que una cosa son los valores éticos de la experiencia original y otra los valores relativos de la religión y de la ritualidad que la historizan. Esto conlleva la libertad y en cierta forma el derecho que tiene la nueva cultura de recrear con sus valores culturales la religión que envuelve las propuestas éticas que constituyen la experiencia espiritual original de la religión que recibe.

16. Todo proceso de institucionalización suele crear resistencia al cambio. 

¿Cuál es la razón de esto? Es algo muy sencillo: La razón de ser de la religión es la institucionalización de la misma. Por lo tanto, su fuerza está en las mediaciones a través de las cuales se historiza la experiencia original del maestro espiritual. Quizás su punto débil sea darle a determinada institucionalización valor perenne. Si lo que importa es que la experiencia perdure, lo lógico es buscar permanentemente la mediación más apta para lograr este objetivo. En la medida en que la religión pierde su verdadera finalidad y vuelve intocables sus mediaciones, en esa misma proporción se radicaliza frente a cualquier cambio que se proponga de las mismas, ya que se siente amenazada.

17. El peligro de que la voluntad de la institución se identifique con la voluntad de Dios. 

Normalmente la institución también traslada a la esfera divina lo que ella cree que son valores. Y termina poniendo en boca de Dios sus propios esfuerzos de búsqueda. Esta es la razón por la cual la institución muchas veces no se atreve a hacer propuestas serias de cambio. No lo hace, porque tanto ella como el pueblo han llegado a creer que lo que se está proponiendo está de acuerdo con la voluntad de Dios. Mientras esta identificación esté vigente, mientras no se conozca el verdadero proceso de la religión y su dinámica social, no se podrán hacer propuestas que modifiquen a fondo el comportamiento social.

18. Para leer la Historia de Israel... 

Si quisiéramos aplicar lo anterior a la vida de los patriarcas, deberíamos tener en cuenta cosas como estas:

a) Las experiencias religiosas que los patriarcas pudieron tener frente a los dioses de sus culturas eran experiencias éticamente válidas. Su conciencia se rigió por las mismas.

b) Lo que cuenta en religión no es el nombre que se tenga de Dios, sino los valores éticos que genera determinada experiencia, sea con el Dios que sea. Esto nos los demuestran los diferentes nombres que lleva Dios en el A.T. 

c) Cuando una nueva experiencia religiosa lleva a nombrar a Dios con otro nombre distinto al corriente o a descubrir una nueva realidad de Dios, es obvio que quien la propone sea considerado por la religión tradicional como un ateo, ya que toca la figura del Dios ya aceptado. Esta es la tragedia de todo carismático que llegue a proponer una nueva visión de Dios.

d) La conciencia de los patriarcas, a lo largo de su historia, va descubriendo nuevos valores éticos que los lleva a descubrir y a hacer consciente la original imagen de Dios que está en su interior. Es claro que no es Dios quien evoluciona, sino la conciencia patriarcal que puede ir descubriendo a Dios cada vez mejor.

TAREA Nº 3

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera:

Escribir un ensayo o conferencia sobre "Institucionalización y Religión", que trate estos puntos:

a) Cómo la religión institucionaliza las experiencias religiosas de un carismático.

b) De qué se sirve la religión para institucionalizar la experiencia original.

c) En qué forma la Religión dañaría la experiencia original.

d) En qué forma la religión no dañaría y hasta podría mejorar la experiencia original.

Propuesta segunda:
Si usted estuviera en la posibilidad de institucionalizar las experiencias religiosas de Jesús de Nazaret, qué propuestas haría, de acuerdo con lo expuesto en esta unidad.  

 (Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 4

RELECTURA DE ALGUNOS PASAJES DEL CICLO DE ABRAHAM,  EN LOS QUE APARECE LA INSTITUCIONALIZACIÓN DE LA RELIGION

OBJETIVOS:

1. Aplicar a algunos textos del Ciclo de Abraham, la teoría vista en la unidad anterior, a cerca de la aparición de la religión, en cuanto institucionalización de los fenómenos religiosos.

2. Releer algunos textos del Ciclo de Abraham, no desde la intervención directa de Dios, sino desde la historia de la religión, a fin de que tomen su verdadera dimensión y no se conviertan en alimentadores de falsos procesos religiosos.

3. Aplicar este método hermenéutico a nuestra propia vida, de manera que sepamos reinterpretar los fenómenos de nuestra religión, no desde el ángulo de la intervención inexorable Dios, sino desde el ángulo de la historia, en la cual toma parte la voluntad humana con toda la ambigüedad de sus procesos.

1. ABRAHAM VISTO COMO BENDICIÓN DE LOS PUEBLOS (Gn 18,16-21,34)

1.1 La institucionalización de la bendición universal de Abraham

1.1.1 La Biblia, fruto toda ella de la institucionalización de la religión
La existencia de la Biblia, como Escrituras Sagradas de un Pueblo, son fruto del proceso de institucionalización de la religión de Israel. Es precisamente la religión, ya establecida, la que hizo posible este libro, empleado en todas las ceremonias oficiales religiosas. La Biblia presupone una religión ya organizada. Sin embargo, el objetivo que nos hemos propuesto nos permite ver y estudiar, dentro de la misma Biblia, perícopas en las que aparece claro algún tipo de proceso de institucionalización religiosa, o en las que se pueda descubrir la mecánica de la institucionalización de las experiencias religiosas. Esto es lo que trataremos de hacer, sólo como ejercicio pedagógico, en esta unidad, basándonos en los principios expuestos en la unidad anterior.

1.1.2 Los seres humanos, a partir de Abraham, rediseñan su destino
"Bendeciré a quienes te bendigan y maldeciré a quienes te maldigan. Por ti se bendecirán todos los linajes de la tierra" (Gn 12,3). Comencemos con nuestra pregunta de siempre: ¿Es Dios quien le da este privilegio a Israel o es Israel quien, desde su reflexión y práctica religiosa, se lo da a sí mismo y lo pone en boca de Dios? ¿Qué proceso de institucionalización presupone el haber llegado a esta conclusión? 

Si ponemos esta frase en boca del mismo Dios, y lo creemos al pie de la letra, no saldremos nunca del embrollo espiritual que significaría el hecho de que Dios prefiera a algunos y margine de su elección a otros. Y el Dios verdadero nunca debe ser un Dios de preferencias. Claro que él, como el ser en el que se origina la libertad, puede hacer con su voluntad soberana lo que quiere. Pero en Dios la voluntad no hay que entenderla como posibilidad de hacer lo que se quiera contra las leyes que existan, sino libertad para amar de una manera libre y gratuita a todos los seres. La libertad en Dios hay que leerla como la verdadera posibilidad de que exista el amor gratuito.

Esta libertad del amor de Dios respecto a Israel y frente a los textos de Gn 12,3, habría que releerla así: de tal manera amó Dios a Israel y ama a todos los pueblos, que no se fijó en mérito alguno, sino que, a pesar de todo, viniera de donde viniera, lo tuvo en cuenta. En este sentido, la bendición de Abraham es bendición de todos los padres que, en su búsqueda de justicia, se convierten en bendición de sus respectivos grupos o de sus respectivas culturas. Lo que dice Israel de su padre, lo puede también decir cualquier grupo del suyo.

Además, todo bien (sobre todo cuando este toca a la conciencia) que un grupo logre, realmente lo logra para toda la humanidad, ya que ésta está unida en la conciencia humana, que en sí misma es universal, holográfica. Por eso todo bien y todo mal que la conciencia humana asume la marca en beneficio o en perjuicio, ya que toca la conciencia universal.

1.1.3 Israel, desde su religión, relee la historia: pueblos y personas.

Si tenemos en cuenta lo anterior, no veremos como privilegio o preferencia incomprensible de parte de Dios los textos que siguen, sino como análisis de una historia releída desde la religión israelita.

-  El Faraón de Egipto (Gn 12) y el rey Abimelec (Gn 20) son castigados por quitarle la esposa a Abraham.

-  Abraham triunfa de los reyes expedicionarios (c. 14).

La familia de Abraham, como es obvio, leída desde la religión israelita, participa de una manera especial de la bendición de Abraham:

-  Lot y su familia son librados de la catástrofe de Sodoma (18,16-19,38).

-  Cómo Abimelec constata que en torno de Abraham obran fuerzas misteriosas (20,1-18).

-  Cómo Ismael, aunque expulsado, recibe un particular bendición por el hecho de que es hijo de Abraham (21,1-21).

-  Cómo los príncipes de la palestina meridional buscan establecer alianza con Abraham, porque es realmente "bendito de Dios" (21,22-34)-

-  Notemos cómo desde aquí comienza otro elemento clásico en  la historia del Antiguo Testamento: la bendición que Abraham experimenta pasa al pueblo de Israel, al cual ligarán los pueblos su suerte: quien bendiga Israel será bendito y quien los maldiga será maldito. Este es otro paso lógico que suele hacer la religión.

1.2 La institucionalización de la experiencia de fe de Abraham (22,1-25,11).


1.2.1 Dios "tienta" a Abraham...


En este tema tocamos el famoso sacrificio de Abraham, en el cual queda -como siempre- directamente implicado Dios. ¿Cómo es posible que Dios "tiente" a Abraham, como si fuera un Dios ocioso? Si tomamos esta narración al pie de la letra, no encontraremos argumento humano que justifique la conducta de Dios. Los que tratan de explicarlo al pie de la letra, caen en las atrocidades teológicas más grandes, ya que justifican acciones inmorales en Dios, con el famoso argumento de que siendo Dios dueño de la vida, puede disponer de ella a su antojo. Precisamente, porque es el dueño de la vida, Él nunca dispondrá de la misma por simple capricho.

1.2.2 La Religión "interpreta" la historia

La voz de la historia elevada a voz de Dios... Ya sabemos que cuando el ser humano suele elevar la voz de la historia a voz de Dios. Pues bien, el sacrificio de Abraham es uno de estos casos típicos. En el sacrificio que trata de hacer Abraham de su hijo Isaac podemos descubrir abismos de bella teología, pero siempre y cuando lo coloquemos dentro de la historia del Medio Oriente, en la cual se desenvuelve Abraham. Por lo tanto, vale la pena preguntarse:

-  ¿ Cómo es posible que la narración de Abraham llegue a su vértice, cuando relata el sacrificio de un ser humano? 

-  ¿Cómo es posible que en un acto de inmolación quede puesta al desnudo la íntima esencia del alma de Abraham, y su vida quede ligada con Dios, hasta su raíz más profunda?

-  ¿Cómo es posible que este hecho sea leído como un acto de abandono sin reservas, como el empeño total de las esperanzas y de las posibilidades humanas, como el acto de donde Dios sabe sacar la mejor ocasión para penetrar en el mundo?

-  ¿Cómo es posible que a la voluntad humana incondicionada de sacrificar, Dios contraponga su voluntad de bendecir en modo tal, que en esta acción irregular de Abraham queden éste y todos los pueblos incluidos en una bendición definitiva?

-  ¿Cómo es posible que se pueda llamar a la narración del sacrificio de Isaac "un cántico" sobre el gran patriarca que con su fe ha hecho violencia al mismo Dios?

Sin embargo, a pesar de esta luminosidad teológica, precisamente esta sección  suscita  algunas cuestiones relativas a la historia de la religión. Por lo mismo, detengámonos algo en el sacrificio de Isaac y en la idea que Abraham se forma de Dios.

1.3 Análisis del sacrificio de Isaac (Gn 22,1-19).

1.3.1 Punto de partida

El punto de partida para entender el sacrificio de Isaac es el v. 12 "no extiendas tu brazo sobre el niño -le dijo- y  no le hagas nada, porque ahora  he visto que en verdad temes a Dios,   pues por mí no has perdonado a tu hijo, a tu primogénito".

1.3.2 El temor de Dios 

El temor de Dios que está pronto a sacrificarlo todo por Dios, y a seguirlo hasta lo más profundo del alma, sugiere a Abraham la tentadora posibilidad de sacrificar a su primogénito. Él no tiene una posibilidad mayor para reconocer a Dios que le ha guiado hasta el presente. Este modo de adorar a Dios Abraham lo encontró en los cananeos.

 
1.3.3 La tentación. 

La idea de sacrificar a su hijo se le presenta a Abraham como una tentación. La tentación pone al hombre siempre en la posibilidad de hacer el mal. Dado que la tentación es el medio a través del cual se resuelve la ambigüedad del ser humano, hacia el bien o hacia el mal, y dado que ella corrobora el misterio de la libertad (quién se hace bendecir y quién se hace maldecir en la historia), la tentación es una de las cosas que el ser humano, a través de su tendencia espiritual o a través de su sistema religioso, precisamente por su ligamen con la libertad.

1.3.4 La religión es también mediación de tentación

Es cierto que la Biblia atribuye a Dios la iniciativa del mandato de sacrificar a Isaac. Pero esta atribución a Dios es una relectura que el pueblo hace de una tentación que Abraham sufre por su propia cuenta. Pero, cabe la pregunta: ¿quién hizo que Abraham percibiera como bueno el hecho de sacrificarle a la divinidad su propio hijo? Quien alimentaba esta idea en el pueblo era el tipo de religión que en ese momento dominaba en el pueblo. Y así como este tipo de religión mandaba sacrificar, había otros tipos de religión que lo prohibían. Ya sabemos lo que ocurre con la religión: ella institucionaliza algún tipo de experiencia religiosa a la que le vea valor. ¿Cuándo se le ve valor al sacrificio humano? Aquí la respuesta la tiene la historia de las religiones y la arqueología.

Debemos tener siempre presente esto, por escandaloso que nos parezca: mientras la religión no alcance un nivel ético claro de justicia, se convierte en perenne tentación para el ser humano, pues le va a presentar a la conciencia como valor lo que no lo es. Y el ser humano, de acuerdo a la ética que vaya descubriendo le tendrá que decir a la religión un no, siempre y cuando su conciencia se lo pida. Es precisamente el caso de Abraham que nos ocupa. Fue el caso de los profetas y será también el caso típico de Jesús de Nazaret. 

1.3.5 El sacrificio humano en el Antiguo Testamento

En el curso de la historia del Antiguo Testamento en las horas de suprema necesidad nacional e individual, reaparece el sacrificio humano: 2 R 3,27: El rey de Moab, asediado, no reconoce en su desesperación otra salida que el sacrificio de su primogénito. - 2 R 16,3: Acas hace pasar a su hijo por el fuego. - 2 R 17,17: Manasés hace pasar a su hijo por el fuego. - Además, también nos habla 1 R 16,34: Al ser reconstruida Jericó. Jiel sepulta a su primogénito al poner la primera piedra y a su hijo menor al poner las puertas.

- La práctica de sacrificar quemando víctimas humanas viene explícitamente indicada en Jeremías 19,5 (luego no se trata de un simple rito en el que se usa el fuego) el sitio de estos sacrificios era el valle de Hinnon (2 R 23,10; Jr 7,31; 19,2ss); el rito estaba, así lo creemos, especialmente asociado con el culto de Melek-'athtar ( mal vocalizado como "Molek o "Milkom", que sobrevivió en Jerusalén después de los tiempos pre-israelita.

1.3.6 El sacrificio humano en la edad de Bronce (2000-1600)

Estos informes bíblicos sobre sacrificios humanos son confirmados por las excavaciones relativas a la edad de bronce: -En Megiddo una muchacha de 15 años es enterrada en los fundamentos de las fortificaciones. -En Tell el-fa'rah se encuentran esqueletos de niños bajo las puertas de la ciudad.

1.3.7 Dios invita a Abraham a la rebeldía religiosa

Todo esto nos prueba lo siguiente: 

a) Que habiendo existido en toda la historia del Antiguo Testamento la posibilidad de sacrificios de niños como acto religioso y aún como acto de culto, no nos debemos maravillar de que esta idea se haya presentado precisamente a un hombre temeroso de Dios, como la última expresión de su religiosidad. 

b) El esquema mental religioso de Abraham estaba captado por este tipo de religión. En su conciencia estaba convencido del valor del sacrificio humano. Este modelo de religión tenía atrapada su mente. Lo más grave era que si no sacrificaba, su conciencia quedaba enredada en otro mal: el del pecado o la rebeldía frente a la religión.

c) Por eso, lo más grande en este episodio es que, en forma de relato pintoresco y, en nombre de un nuevo Dios (ajeno al de la religión que propone sacrificar vidas humanas) se está invitando a Abraham a la rebeldía religiosa. Sólo en la rebeldía Abraham podrá dar un paso cualitativo en su conciencia religiosa.

d) En el relato del frustrado sacrificio de Isaac se nos está presentando la imagen de un nuevo Dios: un Dios a quien le duele el sacrificio de la vida humana, un Dios que invita a abandonar la religión en la que la vida humana no ocupe el primer lugar en su construcción, en su protección y en su defensa. 

e) Este hecho de la conciencia libre que se enfrenta a la religión es el que domina en el relato del sacrificio de Isaac. Dios y su Angel no son otra cosa que la conciencia libre de Abraham que le grita a la religión que sacrifica la vida humana que se detenga. La intervención divina, pues, representa la corrección de la conciencia errónea de Abraham, al mismo tiempo que es un aviso preciso y decisivo para las generaciones futuras: Dios no quiere sacrificios humanos.

1.3.8 El caso paralelo del profeta Miqueas:  la conciencia que busca dar un paso más en la justicia
Paralelo a la de Abraham, en Mi 6, 6-8 se nos  presenta un caso paralelo al de Abraham. El v. 6 nos dice: "¿Con qué me presentaré ante Yahvéh y me postrare ante el Dios de lo alto?" Es decir: el profeta busca en su interior la mejor forma de demostrarle a Dios que lo ama: y está dispuesto a darle hasta lo último. En el v. 7 se le presenta el sacrificio humano como la mayor posibilidad de darle a Dios lo que más ama: "¿Le ofreceré mi primogénito en enmienda de mi culpa, el fruto de mis entrañas en expiación de mi vida ?" En el  v. 8 Dios le dice al profeta (a Israel) cómo  debe demostrarle su amor: "en la práctica de la justicia, del amor, y de la humildad"...

Este es otro capítulo inmensamente grande en la religión de Israel. Ratifica el de Abraham, con la claridad que los profetas le podían ya dar al tema de la religión: ellos querían que la religión de Israel se definiera exclusivamente por la justicia que lleva al amor y que combate el engreimiento o el poder. Poder explotador y justicia no acoplan, como amor sin justicia es un engaño. Era la mejor crítica posible a la religión.

1.4 La fe imperfecta de Abraham (incredulidad ante el nacimiento de Isaac)

- Gn 17,17 dice: "Entonces se postró Abraham rostro en tierra y se rió, diciendo en su interior: "¿A un centenario le va a nacer un hijo y  Sara la nonagenaria va a dar a luz?"... Aunque este "reír" de Abraham está en relación con el nombre de Isaac ("la risa de Dios" o "Dios me hace reír"), sin embargo el "padre de los creyentes" aquí no hace del todo buen papel, comparado con lo que conocemos en 15,16. 

- De esto no hay por qué extrañarse. El proceso religioso de un grupo no es permanentemente ascendente. Su ambigüedad debe irse abriendo paso, poco a poco, entre subidas y bajadas.

- Esta risa incrédula ha parecido poco conveniente para el "padre de los creyentes", y así el libro de los Jubileos ha interpretado el paso como un reír de alegría; también San Agustín (De Civ. Dei 16,26) y antes quizás san Pablo (Rm 4,18-22). A pesar de todo, y por lo dicho anteriormente, no es necesario corregir el texto. 

1.5 El Dios de Abraham  

1.5.1 El Dios de un emigrante
Contexto de "migraciones". Los relatos del ciclo de Abraham hay que colocarlos en el contexto de migraciones de la Mesopotamia a otros sitios, propias del 3º y 2º milenio aec. La causa de estas migraciones pudieron ser: 

-  Las invasiones de otros grupos que desplazaban a los nativos campesinos y a los nativos que carecían de poder.

-  Los grupos de personas (campesinos o urbanos) que caían en desgracia frente a los poderosos de la región.

-  Los perseguidos por el poder que estaba gobernando.

-  Los que por algún motivo se empobrecían y querían abrirse camino en otras tierras...


Todo emigrante es un "empobrecido". El emigrante, a la hora de la verdad, es un expulsado por las condiciones de su propia tierra: o la pobreza, o el despojo, o la violencia... Además, cuando llega a su nuevo destino, aquí debe abrirse camino con dificultad, venciendo toda la clase de dificultades que se le presentan a un "intruso". Recuérdese el descenso de Abraham a Egipto (Gn 12,10 ss.)... O el ataque de los cuatro reyes de Canaán (Gn 14,1 ss.)...

El Dios de Abraham, el Dios de un empobrecido que logra tener suerte... El Dios que descubre Abraham, a partir de su emigración, es el Dios que se liga a la suerte de un empobrecido, de un expulsado, de un emigrante... Recordemos que la emigración de Abraham tiene varias etapas: primero sale con su padre Téraj de Ur de Caldea (Gn 11,31) para establecer se en Jarán... Después se dirige de Jarán a Canaán (Gn 12,4)... Más tarde de Canaán a Egipto (Gn 12,10)...


Cómo interpretar Gn 12,1 donde es Dios quien le da Abraham orden de salir... A pesar de todo lo dicho, la Biblia nos dice que "Yahvéh le dijo a Abraham: Vete de tu tierra, y de tu patria, y de la casa de tu padre, a la tierra que yo te mostraré"... (Gn 12,1). La respuesta ya está insinuada, desde las primeras páginas de este módulo:

-  El escritor sagrado traslada a Dios, la voz de la historia: la historia a la que hace alusión Gn 12 estaba llena de las emigraciones de gente oprimida...

-  La suerte de Abraham y de su grupo, en el cual pone Israel su origen, es leída como dependiente del Dios que Israel escogió: "el que da la cara por el pobre"...


Se empieza ya a percibir y descubrir al Dios de la justicia... Celebrar el desplazamiento de Abraham y de su familia era empezar a percibir, en la propia historia, que algo muy grande había empezado a ocurrir: el acontecer de un Dios que iba a revelarse y a ser percibido, cada vez más como el Dios que ayudaba a los perdedores de la historia. Este era el comienzo del descubrimiento del Dios de la justicia.

1.5.2 Abraham celebra su nueva experiencia de Dios en mediaciones (institucionalizaciones) tradicionales heredadas.

Los lugares de culto. Abraham , al entrar en Canaán se dirige a los lugares aislados que se encuentran en dicho país, para poder cumplir sus prácticas religiosas culturales. En efecto: 

- Pone su primera morada cerca del "terebinto de profetas" o de la "encina del oráculo" en Siquem, donde se le aparece Yahvéh y donde alza su altar (Gn 16,6ss).

- Se dirige a Betel en donde alza otro altar (Gn 12,8).

- Se establece también ceca del encinar de Mambré, en Hebrón, donde levanta un altar a Yahvéh (Gn 13,18).

- Después, los terebintos son de nuevo el lugar donde se le manifiesta Yahvéh (Gn 18,1).

Los lugares de culto de Abraham son los mismos que los de los cananeos. Los bosques y los árboles eran los lugares preferidos para el culto y para la adivinación de los cananeos. Son el símbolo de la vida, de la vegetación y de la generación. Por eso serán más tarde prohibidos a los Israelitas los árboles sagrados en los que se daba culto a Baal y Astarté, pareja divina de la fertilidad.

El modo como Abraham institucionaliza sus experiencias de Dios, es el mismo de los otros pueblos, aunque ya empezamos a ver que, en el fondo, el Dios de Abraham ya comienza a distanciarse de los dioses cananeos, dioses oficiales de la sociedad desigual y, por lo mismo, defensores de la misma.

Con el tiempo, este modelo de institucionalización deberá ir cambiando, hasta que el pueblo encuentre la que él cree corresponde a los contenidos interiores que él tiene de Dios. No importa que esto lleve tiempo. Lo importante es que el ser humano camine hacia allá. 


1.5.3 Un sacerdote y un Dios cananeo bendicen a Abraham.


Lo que nos dice la Biblia. Las circunstancias de que un "sacerdote del Dios altísimo" bendiga a Abraham (Gn 14,19) confirma que las ideas religiosas de Abraham tenía muchos elementos comunes con las de los habitantes vecinos. El texto sagrado nos dice: "Entonces Melquisedec, rey de Salem, presentó pan y vino, pues era sacerdote del Dios Altísimo, y le bendijo diciendo: <¡Bendito sea Abraham del Dios Altísimo, creador de cielos y tierra, y bendito sea el Dios Altísimo, que entregó a tus enemigos en tus manos>. Y diole Abraham el diezmo de todo" (Gn 14,18-20).

a) Gn 14 y el encuentro de dos  religiones. Después de la expedición militar de Gn 14,17 aparece la figura del sacerdote Melquisedec, un encuentro religioso que nos puede ilustrar acerca de la situación religiosa de Abraham y su grupo.

b) La expedición militar. Puede hallar algunos puntos de confirmación en la historia de la arqueología, así:

- Dicha expedición presupone una Transjordania poblada por sedentarios. Ahora bien, la arqueología nos dice como la Transjordania sufrió una violenta interrupción en el sedentarismo precisamente hacia fines  del período del Medio Bronce (2000-1600 aec) , es decir, posterior a Abraham.

- La expedición está comandada por un elamita, lo cual no repugna, dados los hechos que la historia antigua atribuye a los elamitas: en el tiempo de Hammurabi, el Elam envía un contingente militar contra Subartu, en la alta Mesopotamia.... Más  tarde un elamita se adueña de la  Babilonia e instala dos hijos suyos como reyes de Larsa... La caída de la tercera dinastía de Ur (ca. 1950) se debe a una liga entre Elam y los semitas. 

- Los nombres de Gn 14,1-7 referentes a ciudades, nos orientan hacia el camino real, es decir, la vía que atravesaba la Transjordania y aseguraba el comercio entre la Mesopotamia y el Egipto. Vista en todo su marco, la expedición tenía por objeto garantizar la posesión de este camino comercial.

· La antigüedad del capítulo 14 está también confirmada por las glosas que fueron insertadas, pues en el tiempo en que fue puesta por escrito esta narración, las antiguas designaciones de las ciudades no eran ya conocidas: "es decir, So`ar" (14,2); "es decir, el mar salado" (14,3); "es decir, Cadesh" (14,7) " es decir el valle del rey" (14,17).

c) El encuentro con el rey sacerdote Melquisedec. Pertenece a las tradiciones más antiguas:

- Un Israelita venera a un cananeo: En ninguna época de la historia israelita después de la conquista de Canaán hubiera podido ser creada un leyenda en la cual Abraham el fundador de Israel y el "amigo de Dios" (Is 41,8) recibe la bendición de un cananeo y, a su vez, lo venera como a sacerdote, con la paga del diezmo.

- Melquisedec rey de Salem:  La ciudad gobernada por Melquisedec es probablemente Jerusalén. En este sentido se ha orientado la tradición hebrea más antigua. la existencia de la ciudad de Jerusalén ha sido atestiguada desde fines del s. XVI aec.: su nombre aparece por primera vez, en los textos egipcios de creación, después de la carta de los de  El-Amarna bajo la fórmula de Urushalim. El significado del nombre de Jerusalén sería "Shalem ha fundado" o "que Shalem funde" o sea "mantenga, conserve". Bajo el significado del segundo elemento "Shalem" (el único recordado en Gn 14,18) los especialistas han hecho ya plena luz. Es el nombre del Dios semita-occidental Shalem, que se convierte inmediatamente en Shulmanu, que es venerado en todo el territorio entre el Nilo y el Eufrates:  el poema ugarítico "nacimiento de los dioses",  recientemente descubierto, nos habla de su nacimiento. Una carta de El-Amarna  del siglo XVI aec. nos dice que este Dios poseía en "la región de Jerusalén" un templo llamado "Bit-Shulmani", del cual la misma ciudad adquiría el nombre.

- Además de ser rey Melquisedec es también sacerdote. En el Antiguo Oriente, a excepción de Israel, estas dos dignidades pertenecen normalmente a la misma persona, el antiguo rey oriental ejercita también la función de sumo pontífice, porque la autoridad real es una participación en la autoridad divina: él es sacerdote, porque es rey. El hecho de que el rey sea al mismo tiempo sacerdote, es propio del modelo de sociedad monárquica, en el que el rey es considerado hijo de Dios. En el Israel primitivo vemos que esta prerrogativa no existió, ya que el esquema social comunitario no permitía la figura omnipoderosa del rey.

d) 'El-Elyón, el Dios de Melquisedec. 

Quién era el dios 'El-Elyón. El Dios de Melquisedec no es, sin embargo, Shalem, sino el "El-Elyón". Como nos han revelado sobre todo los textos de Rash Shamra, este Dios está a la cabeza del panteón cananeo. Es el Dios supremo y su autoridad está retóricamente reconocida por todos los otros dioses, aunque el gobierno práctico del mundo de los dioses, y de los hombres, viene ejercitado por alguno entre ellos, en particular por Baal o por Mot. Los textos mitológicos lo celebran como padre de  los dioses y de los hombres, más aún como "creador" de las cosas. Las inscripciones de Karatepe, recientemente descubiertas, lo llaman "creador de la tierra", mientras que un texto hitita  hace de este epíteto una divinidad.  Por esto es esencialmente un Dios bueno y misericordioso, aunque algunas vez es un poco débil, ya que no resiste ni a las amenazas ni a las adulaciones. Y es precisamente en el nombre de este Dios, llamado "creador del cielo y de la tierra" (v. 19), tal como se hace en las inscripciones de Karatepe, que Melquisedec bendice a Abraham, cuando retorna victorioso.

La identificación de 'El-Elyón como Dios de Abraham. Aunque este Dios  'El-Elyón' se ha identificado como el verdadero Dios de Abraham (v. 22), al cual el texto bíblico llama Yahvéh únicamente para subrayar la identidad entre la religión patriarcal y la mosaica, no estamos autorizados a pensar que Melquisedec fuese un monoteísta, como el patriarca Abraham. Es un politeísta, como todos los cananeos, sus coterráneos: solamente en este solemne momento no se limita a convocar una de tantas divinidades subordinadas del panteón cananeo, sino que se dirige al Dios supremo. En efecto solamente este Dios, en su calidad de dominador soberano del cielo y de la tierra (en cuanto es su creador), puede haber sido el creador de la inesperada victoria del patriarca hebreo: por lo mismo a él se dirige la acción de gracias y a él viene solicitada la bendición sobre el vencedor.

La comida, complemento del sacrificio. Sin embargo, antes de pronunciar la bendición, Melquisedec "hace llevar (literalmente "hace sacar") pan y vino", a fin de refocilar a Abraham y a sus soldados que retornaban de una extenuante campaña militar. Algunos combinan el alimento en favor de Abraham  con el sacrificio en honor de la divinidad, partiendo del presupuesto que en la antigüedad una comida estaba  acompañada muchas veces de un ofrecimiento y una plegaria a la divinidad.

¿En Gn 14,18-20, estamos frente a una adición posterior? Algunos exégetas le quitan valor religioso a estos versículos (Gn 14,18-20) ya que los reconocen como algo tardío: una inclusión insertada en el texto después del destierro, para justificar "la imagen del Sumo Sacerdote postexílico, heredero de las prerrogativas reales y cabeza del sacerdocio, a quien los descendientes de Abraham pagan el diezmo" (Biblia de Jerusalén, Gn 14,18-20, nota). Esto no destruye nada de lo que hemos dicho, pues: a) Todo el Pentateuco es releído, corregido y aumentado, después del destierro; b) Muy posiblemente la inserción en el texto de dichos versículos tuvo la intención de justificar el modelo de sacerdote-rey postexílico; pero esto no le quita su antigüedad y su valor histórico, ya que el texto no es "inventado", sino "releído"; c) Muchas tradiciones pueden conservar su sabor de antigüedad, a lo largo del tiempo, sin llegarlo a perder cuando son incluidas en textos oficiales. 

1.5.4 Los nombres que Abraham da a Dios

a) El nombre de Yahvéh. El nombre de Yahvéh que nos trae el Génesis acerca de Dios y que aplica al proceder de Abraham, no significa realmente que Abraham hubiera invocado a Dios con este nombre. También la Biblia nos dice que, desde el tiempo de Enós el verdadero Dios era invocado con el nombre de Yahvéh. Se trata, sencillamente, de un anacronismo, ya que el principio de la invocación de Dios como Yahvéh hay que ponerlo en el tiempo de Moisés.

Los nombres ciertos, sin embargo, con que Abraham (los grupos primeros que van a conformar a Israel) empieza a invocar a Dios son:

b) El nombre de "'El Shaddai". Su significado es discutido:

a') Dios Omnipotente. Para unos significa "Dios omnipotente". Las pruebas que dan para ello son las siguientes.

- La raíz "Shaddad" que en hebreo significa "ser potente"

- Los LXX que traduce el original hebreo como "pantokrator" (= "omnipotente")

- Isaías 13,6 en donde quizás signifique Dios potente.

b') Dios de la montaña. Para otros significa "Dios de la montaña". Las pruebas que dan son las siguientes:

- En la lengua acadia la raíz "Shadu" significa montaña. Pero por qué esta expresión "Dios de la montaña" en boca de Abraham? Respuesta: Porque la principal divinidad que existía en el tiempo en el tiempo de los patriarcas era cierto Dios de la montaña, o cierto Dios relacionado con el país de la montaña.

- En efecto, el Dios de la montaña aquí en cuestión, es el Dios de la tempestad Hadad que los cananeos llaman Baal y los acadios llaman Amurru; el Occidente, es decir: el Dios de la tempestad del Occidente, que también era saludado como "el gran Monte".

- También está en favor de  esta teoría el hecho de que la Biblia casi siempre pone la expresión "Shaddai" en boca de los nombres  originarios de la Mesopotamia (ambiente acadio)  o refiriéndose a hombres de la Mesopotamia, o que tienen alguna relación con dicha tierra. Así:

- Gn 17,1: Dios habla a Abraham y lo bendice.

- Gn 28,3: Isaac envía a su hijo Jacob a la Mesopotamia y lo bendice.

- Gn 35,11: Jacob, cuando deja ir a Benjamín a Egipto.

- Gn 48,3: Jacob recuerda la bendición de Dios.

- Nm 24,4-16 Balaam invoca a Dios ( Balaam era arameo).

- Job invoca a Dios con este titulo 31 veces (Job es hecho venir de 'Us que es un trozo de tierra aramea).

Conclusión: La expresión "'El Shaddai" nos orienta hacia el mundo arameo del cual provienen los patriarcas.

c') Nuestra posición respecto de este problema:

- Si decidimos poner esta segunda opinión: "'El Shaddai" igual a "Dios de la montaña", tenemos que tener presente lo siguiente: que la novedad que nos da Abraham no consistiría en haber encontrado un nuevo nombre para su Dios, sino en que, habiendo conservado la designación corriente en su país, le ha dado a esta designación un nuevo contenido.

- En efecto, "El Shaddai" de Abraham no es solo el Dios del tiempo y de la tempestad que corre sobre las montañas, sino el Dios que domina el tiempo y el espacio (como nos lo prueba la otra designación que Abraham da a Dios: "'El `Olam", Dios eterno. 

- Debemos también notar que contra la derivación de "Shaddai" de la raíz acadia "Shadu" (Montaña), está una dificultad filológica, pues Shaddai ha sido siempre transmitido en el texto Masoreta con dos "d", lo cual favorecería más la teoría de hacerlo venir de Shadad", ser potente.

c) El nombre de "'El `Olam" = Dios de la eternidad, Dios eterno. Aparece en Gn 24,33.

- Su significado: nos da muy bien el núcleo de la fe de los patriarcas, que no es un concepto filosófico, sino teológico práctico. Es sentir, cuando esto se escribe, que "nuestro Dios es el Dios de siempre". Por lo mismo, el concepto de "eternidad" no es originalmente un concepto que remita -como lo hace la filosofía occidental- a una extra-temporalidad (nos saca del tiempo). Se trata más bien de una supra-temporalidad (sin sacar a Dios del tiempo, no deja que el tiempo lo atrape). Por lo mismo:

- Dios no está limitado ni por el espacio, ni por el tiempo.

- Existe en todas partes y en todo tiempo.

- No existe la más mínima idea de que Dios haya nacido, o de que algún día cesará.

- Así como el pasado estuvo en manos de Dios, así también el futuro lo estará; por eso Dios puede prometer bendiciones para todas las futuras generaciones.

- De esta "supra-temporalidad" de Dios se desarrolla, sin dificultad alguna, el concepto del "Dios de los padres"  delante del cual están abiertos el pasado, el presente y el futuro.

- Por los mismo, la idea mosaica de Dios que veremos más tarde, está ya radicalmente contenida en la edad patriarcal.

d) El nombre de "Mal'ak Yahvéh" =  El enviado (ángel) de Yahvéh. Un hecho innegable es que la vida de los patriarcas esta sostenida y cuestionada por  los "ángeles". Pero, bíblicamente, ¿qué quiere decir la Biblia cuando habla de "Angel de Yahvéh"? No podemos olvidarnos de la corriente teológica llamada (E), que nace en el s. 8 aec., en el Reino del Norte, con motivo de la división de los Reinos y en cierta reacción a la tradición (J). Una de las características de la teología (E) es la santidad de Dios que debe ser protegida por la presencia de nubes, kerubines, o espíritus celestiales, como ángeles. En este sentido, los ángeles serían una creación teológica que anuncia la presencia de Dios (una experiencia espiritual sobre el mismo), pero que al mismo tiempo protege dicha presencia de la impureza humana.

Problema: ¿Se trata de ángeles o del mismos Dios? Son precisamente las declaraciones que hacen los ángeles las que levantan algunas dificultades poniéndonos el problema de si se trata de ángeles o del mismo Dios. En efecto: 

- Agar, cuando huye al desierto, encuentra al ángel de Yahvéh ("mal'ak Yahvéh"). Al principio  este ángel le habla como si fuera un enviado de Dios: "he aquí que has concebido y darás a luz un hijo: lo llamarás Ismael, porque Yahvéh ha escuchado tu aflicción" (Gn 16,7-16). Pero la misma Agar interpreta estos como si hubiera tenido un encuentro con el mismo Dios: "Tu eres el Dios que me ve", o "el Dios de mi visión" (Gn 18,1ss). 

- Abraham, cuando tiene aquella aparición en Mambré (Gn 18), nos plantea también el mismo problema. En efecto, el v. 1 nos dice: "Yahvéh se le apareció a Abraham"; el v.9: "Ellos le dijeron"; y el v.13: "Yahvéh dijo a Abraham"... ¿Cómo resolver este problema?

* La teoría de la identificación: Trata de identificar al ángel con el mismo Dios. A su favor están muchos casos en que se trata de la aparición de un ángel y que la misma Biblia parece que identifica con Dios, vgr.: Gn 31,11-13; Gn 22,10-18; 21,14-21; 48,15s; Ex 3,1ss; en los escritos deuterocanónicos: Tb 5,21; Est 15,16; Par 6,6; en los profetas: Cf.  Za 3,1ss; Os 12,4s; Ml 3,1.

* Una hipótesis intermedia (representación y revelación): una contaminación con la religión cananea. Una nueva situación estudia Cazelles (DBS, VII, c. 148) basándose en los conocidos textos ugaríticos. 

· En estos textos las divinidades superiores, no se desplazan, sino extraordinariamente, ellos "envían" (notemos que ángel se dice en hebreo "ml'k" que vine de la raíz "l'k"; por lo mismo ángel es, según su misma etimología  "el enviado"). Y los enviados reciben el nombre de "ml'k" (cf. Gn 19,2). 

· Así podría ser que el concepto de "enviado de Dios supremo" lo hayan encontrado en Canaán. pero como su Dios era personal no querían presentar a estos "3 enviados" como intermediarios, sino que la acción y palabras de Dios llegaban directamente al fiel; el modo, a primera vista extraño con que se expresan los textos de Génesis, como viene muy bien a una religión patriarcal cuidadosa de salvaguardar la dignidad y trascendencia de Dios, como se acostumbraba traducirla en la religión de 'EL; pero queriendo de otra parte mantener el contacto sobrenatural directo entre Dios y su fiel (1.c, c.149).

1.6 Los nuevos atributos del nuevo Dios de Abraham

1.6.1 El contenido religioso de Abraham debe ser visto desde las tradiciones teológicas de Israel
Como ya lo sabemos, cada una de las tradiciones teológicas de Israel (J, E, D y P) tienen sus propias ideas sobre Dios y sobre los personajes claves de la historia de su pueblo. Todas estas tradiciones releen a Abraham y cada una pone en él su idea de Dios. Por eso, visto a profundidad, el contenido religioso de Abraham es disparejo.

Además de la evolución personal de Abram (y la de su pueblo) en el descubrimiento de Dios, no nos podemos olvidar de la relectura que dichas tradiciones hicieron de nuestro personaje. Por eso vale la pena recordar la idea básica que cada una de dichas tradiciones tiene sobre Dios y que, de alguna manera aparecen en el ciclo de nuestro patriarca:

-  La tradición (J): Ve a Dios como a una persona cercana, dialogante, desde el planteamiento fundamental de que la gracia o amor misericordioso de Dios es más fuerte que el pecado, es decir, que donde abunda el pecado, sobreabunda también el amor misericordioso de Dios.

-  La tradición (E): ve a Dios desde su santidad, que pide cierta lejanía, exige santidad y reclama castigo por el pecado.

-  La tradición (D): ve a Dios desde la práctica de la justicia. Al ser la corriente (D) la que relee el Pentateuco en el postexilio, su presencia está en el fondo de todos los relatos...

Cuando la conciencia va descubriendo en su historia la presencia de Dios con nuevas cualidades, inmediatamente lo va revistiendo de atributos que están en conformidad con esta nueva experiencia de Dios. El texto bíblico nos va señalando algunos de estos atributos:

1.6.2 Voluntad salvífica  de Dios: Dios quiere que el hombre se humanice...

Dios quiere que su bendición a la primera humanidad (Gn 1,28) y a la nueva humanidad (Gn 9,1) no sea superada por la maldición (Gn 3,14; 4,11; 9,25), tal como lo vemos que finalmente no es superada en esta dramática historia de la humanidad, en la que "no habrá ya maldición alguna" Ap 22,3). La tradición bíblica pone en Abraham este principio de bendición para la humanidad (Gn 12, 2-3).

1.6.3 La voluntad salvífica o humanizadora de Dios es siempre libre...

Una de las características del Dios bíblico es la de su libertad en dar su amor y en hacer su elección:

- Es Dios quien toma siempre la iniciativa (Gn 15,7; 17,1-10; Gn 21,11), como la tomara en el Exodo (3,7-8) como seguirá siendo libre iniciativa de Dios en el Nuevo Testamento (Jn 15,16).

- También vemos esta libertad en que Dios elige no al primogénito de Abraham (Gn 17,18-21), como no elegirá al primogénito de Isaac (Gn 25, 23), como tampoco será escogido el primogénito de José (Gn 28,19-20), y como tampoco lo será el primogénito de Jacob (Gn 49, 2-3).

- Sin embargo, recordemos que todos estos acontecimientos son releídos después que han sucedido. La teología es una reflexión a posteriori.

1.6.4 Fidelidad de Dios que exige respuesta de parte del ser humano (Gn 18 y 19)

- Un aspecto de la justicia de Dios es su fidelidad: en 15, 1 se brinda como protector y remunerador de Abraham y vemos que le cumple lo prometido protegiéndolo en Egipto (Gn 12,9-20 sobre todo  en 12,7); en Gerar  (Gn 20,1-18 sobre todo en el v.18)  y le remunera (Gn 24,1; 24,35; 25,8), y le escucha (Gn 18,23-37 y 20,17), y si le tienta (Gn 22,1) es para remunerarle.

- Pero Dios viene presentado también en el transcurso de la vida del patriarca como justo-juez: castigador de males (Sodoma: Gn 18,20; 19,24; de los Amorreos Gn 15,16) y salvador de los justos (de Lot: 19,16), salvación que rodea a los justos Gn 19,29 y 19, 21.

- Dios no solo aparece como justo con el bueno y con el malo, sino que se manifiesta  bueno con el desamparado  (21,16-17) y Piadoso con el inocente (Gn 22,12). 

1.7 La ética religiosa de Abraham va de acuerdo al tipo de religión que se va institucionalizando

1.7.1 La obediencia. De Abraham se nos habla de su obediencia para con Dios que le llama ( Gn 12,1), que le impone ritos (Gn 17,24.25; 21,4), que le impone sacrificios: el alejarse de su hijo (21,22ss), el sacrificarle a su amado hijo (22,2ss), que Él le interrumpe a mitad de sacrificio (22,12ss).

1.7.2 La fe. Su obediencia que no se distingue mucho de la fe que la fundamenta (15,6).

1.7.3 La religión. Su actitud religiosa en levantar altares: en Siquem (12,7); en Betel (13,4), en Mambré (13,18); en invocar el hombre de Yahvéh, esto, es hacer actos de culto en Betel (12, 8; 13,4) en Bersheba (21, 33); su reverencia a la sacerdote (14, 20).

1.7.4 La confianza. Su familiaridad con Dios: Dios le habla en Siquem (12,7), le habla en Betel, (13,14), hace alianza con él (15,2), se le revela (17,1), acepta su hospitalidad (18,1-8), le comunica sus secretos ( 18,17), le aconseja (21,12).

1.7.5 Virtudes humanas. De las cualidades y comportamiento moral de Abraham, se pondera su generosidad con Lot (13,9), con el rey de Sodoma (14,22), con los huéspedes (18, 6-8); se habla también de su honradez ( 23,16); de su astucia (12,11-20; 18,20-31); de su valor y compromiso de ser goel o rescatador de su familia (14,14-15).

1.8 Perspectivas mesiánicas o visión de futuro del ciclo de Abraham.

1.8.1 La historia debe estar dominada por la bendición y no por la maldición. 

El mesianismo de las bendiciones patriarcales prácticamente nos  quedó inaugurado al hablar de la bendición de Sem. En efecto, se inaugura el tipo de profecía mesiánica característica del Libro de Génesis: La bendición patriarcal. - Aún una lectura ligera de la historia de los patriarcas deja entender la importancia enorme que en ella tiene la bendición impartida por los mismos patriarcas a uno  de sus hijos. Dicha bendición es el hilo que señala la dirección de la elección divina, dirección evidentemente orientada hacia el futuro.  Se trata de un porvenir religioso, y por los mismo implícitamente mesiánico, aunque no se diga más. 

1.8.2 En la bendición deben entrar todas las culturas.

Un punto decisivo de este orden de cosas es la promesa de Abraham, con la cual el hilo de oro de la elección divina, quizás interrumpido por los siglos de olvido, viene de nuevo continuando de un modo ya definitivo: Gn 12, 1.3  "sal de tu tierra de tu parentela de la casa de tu padre para la tierra que yo te indicaré; yo te haré un gran pueblo, te Bendeciré y engrandeceré tu nombre, que será bendición. Y bendeciré a los que te bendigan. Y maldeciré a los que te maldigan. Y serán bendecidas en ti todas las familias de la tierra".... No es necesario un gran comentario para hacer resaltar el carácter mesiánico de estas palabras. Es cierto que hay un substrato nacionalista; pero lo que más llama la atención es el elemento universalista, el cual supone el factor espiritual.

 1.8.3 El secreto estuvo en poner en marcha una fe en un Dios de la justicia.

Abraham es objeto de una sola bendición y llega a ser instrumento de bendición para todos los pueblos, las relaciones de amistad o de enemistad de los hombres hacia Dios, serán medidas por sus relaciones con Abraham. El mérito de Abraham fue el de haber creído en este porvenir glorioso, humanamente increíble. Y el futuro dio la razón a la fe de Abraham. Hebreos, cristianos, musulmanes, reconocen en  este pastor errante, sin patria y sin hijos, al padre su monoteísmo, al iniciador de aquella fe en el único Dios, fe que comunicada por Abraham a las sucesivas generaciones y por el pueblo hebreo a los otros pueblos, continúa su conquista pacífica en medio de "todas las tribus de la tierra".

1.8.4 La persona de Abraham queda desbordada y enriquecida cuando se descubre en él a un pueblo o a una comunidad.

Casi se diría que es Abraham el Mesías, dada la solemnidad de la presentación de la promesa divina; pero el texto declara que el gran Mesías patriarca tendrá primero que llegar a ser una gran nación; más aún, más adelante en otro texto se nos precisa con absoluta claridad que en realidad será la descendencia de Abraham el instrumento de la bendición universal. Véase vgr. Gn 22, 16-18: ".... y se gloriarán en tu descendencia todos los pueblos de la tierra por haber tú obedecido". Este texto se refiere claramente a una colectividad que desciende de Abraham, cabeza del pueblo de la promesa.

TAREA Nº 4

3. Haga una lectura del ciclo de Abraham desde Gn 18 hasta Gn 25 y enumere y explique, con sus propias palabras, 5 (cinco) actitudes espirituales de Abraham, que usted crea que la religión oficial de Israel institucionalizó posteriormente.

4. Haga un paralelo de dichas actitudes espirituales del Ciclo de Abraham con otras mediaciones institucionalizadoras de su religión. Explíquelas. 

(Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 5

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO 

Y LA SOCIEDAD

PARTE TERCERA

RELACIONES ENTRE ANTROPOLOGIA Y RELIGION

(La búsqueda de sentido para la vida le da perennidad a la religión)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1. Tener claridad frente a las diversas formas como antropología y religión se interrelacionan.

2. Ver cómo y en qué mediaciones religiosas el ser humano va descubriendo el sentido de su vida. 

3. Ver el papel que juega la conciencia de ser y sentirse creatura en orden a darle sentido a la vida.

4. Ver cómo el sentido de la vida no sólo se recupera por las propuestas de salvación eterna individual, sino principalmente por los procesos que humanizan en el más acá con perspectivas escatológicas.

1. Raíces antropológicas de la religión: la relación entre materia y espíritu. 

Como punto de partida, debemos preguntarnos por las raíces antropológicas de la religión. Para esto, recojamos algunos principios fundamentales y saquemos de ellos algunas conclusiones:

a) La síntesis bíblica, tanto de la tradición Presbiterial (P) (Gn 1,26-27), como de la Yahvista (J) (Gn 3,8), es considerar al ser humano como una realidad integral doble: por una parte materia y espíritu (cuerpo y alma) que llegan a formar una sola cosa, el tipo de ser viviente que es lo humano (Gn 2,7) y por otra hombre y mujer que llegan también a constituirse en su solo ser (Gn 2,24).

b) La herencia terrena (de la cual participan también los animales, véase Gn 2,19) recibe en el ser humano una fuerza humanizadora que la capacita para llegar a ser hombre. La etnología llama al ser humano en este estado un "antropoide", que significa "algo o alguien que está en camino de ser hombre", porque ya recibió una fuerza que lo encamina a ello. La Biblia lo llama "espíritu" (Gn 3,8) o "imagen de Dios" (Gn 1,26-27) y la biología llama esta realidad "capas superiores cerebrales".

c) Por lo tanto, según las ciencias, el ser humano no es sólo materia, ni sólo espíritu, sino la integralidad de ambas. Es una integralidad indivisible, o una unidad indisoluble de los dos, y que se manifiesta en una materia que se va humanizando en procesos interminables.

d) El espíritu, al hacer parte de la naturaleza humana, pone en marcha su capacidad de conciencia, su capacidad ética, su capacidad espiritual. A partir de aquí, la institucionalización de estas experiencias pone en marcha a la religión.

e) En todos estos procesos, el espíritu no está aislado, sino ligado intrínsecamente a la materia y le dará a esta las respuestas adecuadas a los interrogantes que le plantee.

2. El interrogante fundamental de la materia: su subsistencia. 

El interrogante fundamental que le plantea la materia al espíritu es el de su sentido o supervivencia, ya que está sometida a cambios permanentes, al desgaste que debe ser recuperado por el alimento y el reposo, a la inseguridad que exige un hábitat y una habitación adecuadas, a la reproducción, al envejecimiento y a la muerte. ¿Qué sentido tiene la corporalidad en todos estos procesos? ¿Cómo asegurar la supervivencia? Sin la corporalidad asegurada, el ser humano no puede dar paso. Y para que lo dé, su alimento, su seguridad y su reproducción deben quedar garantizados, lo cual queda hecho por alguno de estos dos sistemas económicos posible: o por la propiedad comunitaria o por la propiedad privada.

3. La religión queda necesariamente implicada frente a las necesidades materiales del ser humano.

La primera forma (propiedad comunitaria es la más primitiva y cercana al origen de la evolución humana, ya que el ser humano actual proviene de antropoides de organización animal comunitaria. La historia ha demostrado que la propiedad comunitaria es la más sana y la que respeta más la igualdad, sabiendo por otro lado que lo comunitario no debe sacrificar el desarrollo personal (que no debe ser confundido con individualismo), sino más bien respetarlo y desarrollarlo. Es aquí donde se hace claro el papel de la economía (o manejo de los bienes de la tierra) como elemento básico para el ser humano y como punto de partida que va a afectar todas las realidades humanas. La misma religión deberá tomar posición frente a la economía. Y, según sea esta posición, favorecedora de lo comunitario o de lo individual, así será el tipo de religión.

4. Consecuencias religiosas del hecho de no responder a la materialidad humana. 

Se podría aún ir más a fondo y preguntarse si no es la razón de tener asegurada la vida y la existencia la que fundamentalmente lleva al ser humano a tomar posición frente a la naturaleza y frente a la Energía Superior (la Divinidad) que la gobierna. En las raíces mismas de la religión está la economía, así el ser humano, partiendo de ella, sublime sus tendencias y principios y llegue a expresiones muy espirituales. Lo cierto es que cuando no se le hace caso a lo material o económico, y no se le reconoce su relación con lo espiritual y con la religión, el resultante es una espiritualidad y una religiosidad alienada, despreocupada de la vida y alcahueta de las más atroces injusticias sociales.

5. También la materialidad humana se relaciona con su capacidad espiritual. 

Lo que vamos a decir de la antropología de la religión tampoco pertenece propiamente a religión, sino que básicamente es el proceso personal de quien tiene determinada experiencia religiosa. Como siempre, la religión capta los procesos personales y, al institucionalizarlos, los hace suyos, corriendo el peligro de convertir valores personales en valores institucionales.

6. Frente a las carencias materiales y espirituales, está el desafío de darle sentido a la vida.

El ser humano, confrontado con el dolor, la enfermedad, el envejecimiento y la muerte cotidiana, corre el peligro de no verle a la vida un sentido pleno. Por eso, uno de sus principales esfuerzos es el de darle sentido a su vida. ¿Cómo así que vino a la vida para sufrir y morir? El no haber encontrado el sentido último a la propia vida es lo que lanza al ser humano a llenar con satisfacciones sus vacíos, a poner sus propios intereses como norma suprema y a explotar, oprimir y alienar a sus semejantes y a la naturaleza entera. 

7. La búsqueda de sentido está en la causa que se asume.


Vale la pena que nos preguntemos qué ocurriría el día en que el ser humano tenga explicación racional de todo aquello que la religión le ha explicado irracionalmente. ¿Se acabará entonces la religión? Habrá siempre una realidad que no tendrá explicación racional ni que, por lo mismo, no tendrá respuesta humana: por qué morimos y por que para hacerlo tenemos que atravesar necesariamente períodos de deterioro humano: el cuerpo y todas sus facultades se van marchitando y destruyendo hondamente. La muerte y todo lo que la rodea tendrá explicación, pero no tendrá justificación, a no ser que el ser humano asuma su honda realidad existencial: su ser de creatura, limitada en el tiempo y en el espacio. Sin embargo, no es la muerte, a pesar de su radical presencia en nuestra vida, la que le da el verdadero sentido a nuestra existencia. Es la causa que le añadamos a la vida, es la utopía que nos mueva, es la capacidad de luchar por algo, es el ideal que nos apasione lo que nos hará superar la limitación de la muerte y lo que nos colocará de pie frente a la Divinidad que nos espera más allá de la muerte. A la Divinidad auténtica, la del respeto a la dignidad humana, la humanizadora, no le agrada ver de rodillas a ningún ser humano. Le gusta más la dignidad que siempre está de pie, porque la utopía coloca así al ser humano frente a la vida.

8. La muerte asumida con causa. La religión suele enfrentarnos con la muerte, a su manera, en medio de rituales de dolor y de esperanza, según por donde ella misma camine. Ordinariamente nos enfrenta con la muerte dándonos la esperanza de una mejor vida. Creemos que esto no es suficiente, ya que lo que hace es asegurar una salvación individual, muchas veces sin un compromiso serio de transformar la injusticia social reinante. Se presenta con mejor calidad aquella religión que nos lleve a enfrentar la muerte como consecuencia de un desgaste por las causas del amor y la justicia, y que la presente como una etapa de comienzo de resurrección y de transformación, a fin de poder vivir, en una dimensión definitiva, los valores por los que luchamos y morimos en esta vida. 

9. Cómo hacer para afirmar el propio ser, o encontrar la razón de ser "humano-a". 

Sólo cuando el ser humano confronta su limitación con lo Ilimitado, su creaturidad con lo Increado, su muerte con la Vida, su final con lo Permanente, la creación con el Creador, sólo entonces aparece en su horizonte algo a lo cual aferrarse para darle plenamente sentido a su vida. Su conciencia, su actitud espiritual, su capacidad simbólica y su cosmovisión lo llevan a encontrar una salida a las sin salidas de la vida. Aquí afirmar el propio ser es igual a afianzar el deseo de ser el tipo de creatura que se es (ser humano en nuestro caso) y de seguir existiendo con dignidad, para lograr cada vez más una mayor afirmación de sí mismo.

10. El secreto de descubrir que se está ligado a Dios no es exclusivo de la religión. La religión no crea la inmortalidad y la eternidad. Más bien las reviste de contenidos. Queremos insistir en el valor que tiene la religión como mediación que ayuda a darle sentido a la vida humana. El ser humano necesita darle sentido a su vida para poder vivir psicológicamente sano. Muchas veces la religión oficial, por diferentes motivos (o porque perdió su punto de partida, o simplemente porque sus propuestas no logran satisfacer las aspiraciones de las personas), desanima a personas y grupos. Estas personas y grupos, al abandonar la religión, no renuncian a darle sentido a su vida. Lo buscan en otra propuesta religiosa (en otra religión) o en alguna causa (social, cultural, psicológica, religiosa, política, ideológica etc. etc.), a la cual pueden terminar convirtiendo en religión, o la cual sencillamente suple la religión sin convertirse en estructura religiosa. Muchas causas aparentemente no religiosas hay que verlas como a una verdadera religión, ya que llegan a adquirir características de verdadera ritualidad.

11. La religión no crea la inmortalidad y la eternidad. Más bien las revisten de contenidos, para bien o para mal.

La inmortalidad y la eternidad no deben aparecer como creación o invención de una mente atormentada por el sufrimiento y la muerte, sino como proceso de descubrimiento y de afirmación del propio ser. El ser humano tiene la capacidad de leer lo más hondo de la historia y más allá de la misma, por el simple hecho de que está de alguna manera ligada a su Autor o Creador, que desborda el más allá y el más acá de la historia humana. La Biblia nos hace volar y soñar cuando remonta nuestro ser humano al mismo Dios, haciéndonos participar de su espíritu. A la hora de la verdad, ningún ser humano nace de la nada, sino del mismo Dios, en razón de la donación de su espíritu. Nacer de la nada no liga la creatura a su Creador. Que el ser humano nazca de la nada no es concepto bíblico. La Biblia insiste en que el ser humano nace tan ligado a Dios que es "su imagen y semejanza" (Gn 1,26-27; cf. Gn 5,1-3).

12. Cómo debe manejar la religión la propia capacidad de querer ser mejor.

Todo lo anterior nos lleva a pensar los valores religiosos como un patrimonio del ser humano y no de la religión como tal. La relación con la Divinidad la descubre y logra el ser humano antes que la religión institucionalice sus experiencias. Por eso también hay que hacer depender de las experiencias personales no sólo el deseo de "ser y existir", sino también el deseo innato que tiene todo ser humano de "ser mejor". Este sería el concepto básico de lo que ordinariamente llamamos "santidad". Estos valores los hace suyos cada religión, los institucionaliza y los convierte en norma, a veces congelando o momificando el modelo de santidad. Esta no es patrimonio exclusivo de ninguna religión. Es patrimonio del ser humano, donde quiera se encuentre. Pero, al hablar de santidad o de tendencia a ser mejor, no olvidemos que los modelos de santidad no vienen de suyo de la religión, sino de la ética que domina en la conciencia del ser humano. Se da el caso en que la ética radical y comprometedora de un maestro espiritual es distorsionada, desradicalizada o rebajada en su calidad por la religión que nace y se apropia posteriormente la figura y la enseñanza del maestro. También se da el caso en que la religión sirve para vivir en tendencia continua de ser mejor. Esto lo logra la religión cuando es totalmente fiel al punto de partida o a la experiencia religiosa original que la generó. Pero esto es precisamente lo que ordinariamente, por dinámica social, no suele ser la religión.

13. Capacidad utópica y religión. 

La capacidad utópica, la que lleva al ser humano hacia lo nuevo y lo distinto, hacia lo que transforma y humaniza, no es propia de la religión. Es más bien hija de la capacidad espiritual humana previa a la religión. Toda experiencia religiosa transformadora va llena de utopía. Esto se logra cuando alguien descubre o asimila el sentido global de la existencia, o logra tocar la finalidad definitiva de la humanidad. Precisamente en la medida en que la conciencia utópica invada la religión, en esa misma medida la religión lleva fuerza de revolución y de transformación social. La religión es la que recoge esta experiencia utópica y la institucionaliza. En la medida en que ella sea fiel a la utopía original, entra ella también en la esfera de utopías. Pero, desafortunadamente, también la religión puede dañar todo el contenido utópico de la experiencia original.

14. Cómo debe manejar la religión todo lo referente a la persona de Dios.

Otro de los elementos antropológicos de lo religioso es que el ser humano, al descubrir en su horizonte la presencia de la divinidad, inmediatamente la trata y siente ser tratado por ella como persona. ¿Por qué esto? ¿Le reveló directamente la divinidad al ser humano su personalidad? Recordemos que el ser humano entra en contacto con la Energía Superior a través de las mediaciones que tiene a su disposición. Y, en su confrontación con la divinidad, reconoce en plenitud en ella lo que experimenta en su propio ser. El ser humano, como fruto de la madurez de su conciencia, se reconoce a sí mismo como persona. Y, como fruto de la madurez de su idea sobre la divinidad, traslada a ella, de una manera más plena, ya sin limitaciones, el concepto de persona. Todos los valores de la creación siguen este proceso. Por eso es necesario tener en cuenta que muchos de nuestros conceptos antropológicos, filosóficos y teológicos son limitados y que se los hemos pasado a la divinidad con las limitaciones de nuestros conceptos. Estos mismos valores son los que la religión hace suyos e institucionaliza, casi siempre congelándolos. Ser conscientes de esto nos llevaría a no estimar como intocables los conceptos con los que hemos definido a Dios, o le hemos aplicado al mismo. La religión correrá siempre el peligro de defender como dogma de fe intocable lo que simplemente ha sido un esfuerzo histórico del ser humano y que, por lo mismo, es revisable, en busca siempre de una mayor verdad. 

15. Cómo debe manejar la religión el valor de la libertad humana.

Si ser persona es un valor, y si el ser humano descubre a Dios como persona y se relaciona con El como tal, no puede perder frente a Dios los valores que implica el ser persona. Más bien, al trasladarle a Dios dichos valores, busca en El la afirmación de los mismos. Ser persona, entre otras cosas, implica libertad, respeto a la historia que se ha vivido y respeto a la propia cultura. Por eso, no se pueden poner en la divinidad, por el hecho de pensarla superior al ser humano, actitudes de irrespeto a la libertad humana, como si Dios, por ser Dios, pudiera prescindir de ella. Es el mismo Dios quien ha creado el valor de la persona y quien se lo comunicó al ser humano a través del proceso de creación. Por lo tanto, Dios es el primero en reconocer y respetar su libertad. Por eso la Biblia da ejemplos en los que el ser humano toma sus propias decisiones, así sean contrarias a la ética establecida sin que la divinidad lo castigue o elimine. El Dios de la justicia no es un buscador de brujos o brujas. La religión debe proponerse trasladar a su institución el respeto que una religión genuina debe tener por la libertad. 

16. Cómo maneja la religión el compromiso social.

La religión puede llegar a comprometer al ser humano en toda la dimensión de su ser: físico y espiritual, sicológico y parapsicológico, social y cultural, económico y político, cultural e ideológico etc. Pero no todas las religiones comprometen al ser humano de la misma manera. Todo depende de la ética o de la causa que tenga como objetivo determinada religión. Hay religiones que, en la práctica sólo ponen el énfasis en compromisos de culto. Hay otras que además le exigen en la práctica compromisos sociales, de tal manera que la religión pide tanto acciones de culto como acciones de transformación social. Si la ética que pone en marcha a determinada religión le pide sólo acciones de culto, el resultado es un ser humano que en su conciencia está convencido que así agrada a la divinidad, y que ajusta su ética personal al premio que la divinidad le otorgue por su cumplimiento. Y si la ética de una religión no sólo exige acciones de culto, sino también de transformación social, este tipo de religión compromete todas las fuerzas disponibles del ser humano, no solamente las cultuales, sino las sociales. Este tipo de religión bien puede llamarse "religión de transformación histórica". Y el resultado de este tipo de religión es obvio: no espera reconocimiento de la divinidad, si no hay en su propia vida testimonio de humanización personal y social.

17. Características de la religión de transformación histórica. 

En este sentido, una religión de transformación histórica compromete hasta el fondo al ser humano en su totalidad. Por eso la respuesta del ser humano a este tipo de religión es empeñar todas sus reservas en la concreción de una ética transformadora. Por eso no es de extrañar que la religión, así pensada, llegue a comprometer todos los elementos que componen la dinámica humana. Algunos de estos elementos son:

a) El elemento dinámico social, en cuanto compromete toda la dinámica del actuar histórico humano en orden a la construcción de una sociedad justa.

b) El elemento místico, en cuanto compromete toda la dinámica intelectual y afectiva del creyente hasta identificarlo de tal manera con la divinidad y su proyecto ético con el pueblo, que llega a pensarse como una realidad en la que el amor hace de los tres un solo y mismo ser.

c) El elemento afectivo y sentimental, en cuanto compromete las relaciones humanas hasta en las expresiones de la vida afectiva y sexual, tratando de ponerlo todo al servicio de la causa socio-religiosa en la que se ha comprometido y superando hasta las barreras de tipo familiar que se le interpongan. (Recordemos el caso de los profetas y de Jesús de Nazaret). 

d) El aspecto doctrinal. Aunque toda religión se centra en un credo doctrinal, necesario por demás, en el tipo de religión de compromiso socio-histórico, lo doctrinal está siempre al servicio de la práctica de la justicia.

e) El aspecto eclesial. La dimensión comunitaria de toda religión se agudiza en la religión de compromiso socio-histórico. Aunque siempre se salva y se respeta lo personal, lo comunitario recibe aquí un valor sobresaliente la transformación social ha de comenzar de la pequeña comunidad hacia fuera, en un trabajo celular que de una u otra manera va construyendo un cuerpo nuevo.

f) El aspecto escatológico. La transformación social que este tipo de religión se propone no se cierra en el ámbito histórico. Todos los valores que en la historia se implantan y se viven reciben un sentido escatológico, es decir, solamente quedan plenificados desde la perspectiva de una vida en el más allá en la que todo, por el amor siempre gratuito y plenificador de Dios, llega a su máxima expresión.

18. Las religiones de salvación. 

Ordinariamente las religiones hablan de salvación eterna. Es decir, después de la muerte, la divinidad premia a su fiel devoto dándole una vida feliz después de esta vida. Las religiones de salvación no se preocupan tanto por la justicia social en esta vida, como por asegurar la felicidad en la vida eterna. 

19. Característica de la religión de Israel. 

La religión de Israel no comenzó siendo una religión de salvación. Y esto por el simple hecho de que la noción de resurrección para una vida eterna apareció muy tardíamente en Israel. Esto sucedió apenas en el siglo segundo antes de Cristo. El profetismo siempre reivindicó, en conformidad al credo original de Israel, una religión que se preocupara de hacer vivir la justicia y que combatiera la injusticia. Tanto el ideal del éxodo como el de los profetas fue establecer, en contra de toda monarquía (llámese faraónica, davídica, del Norte o del Sur etc.), una sociedad igualitaria, solidaria, fraterna que le diera a los israelitas y después al resto del mundo la posibilidad de demostrar que eran una imagen correcta de la divinidad que se encontraba muchas veces desfigurada en los hermanos menos favorecidos o perdedores en la historia. La religión del proyecto original de Israel y del profetismo es una religión de transformación histórica que, cuando adquiera más tarde la noción de resurrección, va a poner esta realidad como lógica consecuencia de haber cuidado en la historia la imagen que su Dios imprimió en el ser humano. 

20. Característica de la auténtica religión cristiana. 

Lo mismo va a suceder con Jesús. Obviamente Jesús y el cristianismo primitivo creen en la vida eterna y en la resurrección. Pero siempre hacen depender dicha vida eterna del amor que se viva y se practique (cf. 1 Jn 5,16.19-20, en donde la vida eterna es lógica consecuencia de la práctica del amor). El cristianismo, como punto de partida y como tarea primordial e inmediata, apuesta al amor. Lo demás, aún la vida eterna, es lógica consecuencia de esta práctica de justicia (cf. Mt 25,34-40).

TAREA Nº 5

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera: Escribir un ensayo o conferencia sobre el papel que juega la religión en el sentido que todo ser humano busca para su propia vida. Tenga en cuenta los siguientes puntos:

a) El ser humano compuesto de materia y espíritu.

b) No se puede descuidar la materialidad de la vida.

c) A la vida hay que darle alguna razón de ser, más allá de la materialidad.

d) Implicaciones que lo anterior trae para la religión.

Propuesta segunda: Frente a una persona amiga suya que descubra que su religión no le ayuda a darle sentido a su vida, qué tipo de crítica a su religión le propondría usted, para que incorporara los valores antropológicos que dicha religión tiene descuidados. Hágalo de acuerdo a los planteamientos de esta unidad. 

(Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 6

EL CICLO DEL PATRIARCA JACOB (Gn 25,19-35,29)

PARTE PRIMERA: 

CÓMO LEER ESTE CICLO DESDE LA ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION

(Aprender a ver en Jacob a un pueblo que recrea la historia y la religión)

Objetivos de esta unidad

1.
Hacer el esfuerzo de leer el Ciclo de Jacob desde la antropología religiosa.

2.
Ver cómo el Ciclo de Jacob revela el sentido que Jacob e Israel le dieron a su vida, a partir del Dios que se les reveló: ser instrumentos para la re-creación del mundo.

3. 
Profundizar en el papel que realiza la cultura en el Ciclo de Jacob, a fin de ver cómo se puede re-crear el orden jurídico de los pueblos.

4. 
Estudiar y asumir el esquema quiástico en que está redactado el Ciclo de Jacob, a fin de ver cómo la "bendición" de Dios recrea al cosmos.

1. CONSECUENCIAS RELIGIOSAS DEL ANALISIS DEL CICLO DE JACOB

1.1 Presupuestos históricos para comprender a un Patriarca

1.1.1 De la crónica al hondo significado religioso de los hechos
Jacob, un personaje teologizado. No olvidemos que los relatos sobre los Patriarcas no son crónicas, sino interpretaciones teológicas, que se basan en acontecimientos históricos vividos por personas, o por grupos o por todo un pueblo. Recor​demos que el Pentateuco, por tener un origen propio ‑único en toda la Sagrada Escritura‑ tiene también una forma propia de ser tratado. El origen del Pentateuco fue la combinación de varias fuentes o corrientes teológicas, varios modos de interpretar la historia vivida por el pueblo israelita. Esto nos lleva a que, en los relatos de los Patriarcas de la Biblia, debamos ver no tanto crónicas de la vida de unos antepasados, sino figuras que, correctamente interpretadas, dan razón de una historia ancestral inmensamente rica y complicada, es decir, dan razón de la verdadera identidad religiosa de Israel como pueblo y de su razón de ser en la historia. Así lo comprueban, cada vez más, las investigaciones.


1.1.2 Jacob, representante de la religiosidad de un pueblo
Una figura transformada por la historia. Según dichas investigaciones, Jacob era originariamente un patriarca independiente, es decir, no estaba directamente ligado a Abraham o Isaac. El era sencillamente el padre o antecesor de un grupo que habitaba la Transjordania (en torno al río Yaboc) y el Centro de Palestina (en torno a la localidad de Betel). Sólo en época muy posterior, y a través de un proceso histórico‑literario, vino a convertirse en la figura que hoy vemos en la Biblia: el nieto de Abraham, el hijo de Isaac y el padre de los doce hijos que dieron comienzo a doce tribus que originariamente conformaron a Israel. La imagen de Jacob, que hoy nos presenta la Biblia, es más bien la imagen de todo un pueblo que, al reflexionar sobre su pasado, sobre su razón de ser en la historia, encuentra, en figuras como la de Jacob, la mejor respuesta a sus interrogantes sociales y religiosos.


1.1.3 ¿Y los otros Patriarcas?
También la historia los convirtió en Patriarcas. Este tratamiento que se le da a Jacob, hay que dárselo también a Isaac y a Abraham, padres de grupos primitivos que habitaban en diversos lugares de Palestina. Abraham, en torno a Mambré e Isaac, en torno a Beershebá. Estos dos patriarcas llegaron a convertirse en padre e hijo y en antepasados de Jacob también a través de un proceso literario que reúne, en torno a figuras destacadas, las experiencias hondas del pueblo acerca de su vida y destino.


1.1.4 Conocer a Jacob, para comprender al pueblo
En un “padre” supieron ver a un pueblo. En el caso de Jacob, es conveniente señalar la importancia que tiene su figura. Es en torno a él que se agrupan las tradiciones de los doce hijos que le dan su nombre a Israel. Jacob, por su cercanía al comienzo de la historia de Israel, es figura clave. Comprenderlo a él es acercarse a la misma identidad religiosa del pueblo. Esto quiere decir que, cuando se habla de Jacob, se está pensando, no en un individuo, sino en uno de los grupos que conformaron el pueblo israelita. Es útil recordar que no es gratuito el hecho de cambiarle a Jacob su nombre por el de Israel (Gn 32,29). Es que el grupo de Jacob terminó fusionándose con el de Israel. Tanto Abraham como Isaac, Jacob y sus doce hijos, son personajes "epónimos", es decir, les dan sus nombres a grupos o pueblos.

1.1.5 Un "ciclo" de contradicciones que nos llevan al corazón de la ambigüedad histórica de la religión
Jacob,  figura contradictoria como el pueblo. Cuando se habla de "ciclo de fulano de tal..." se quiere indicar que determinada persona agrupa en torno a sí unos relatos, a los cuales se les ha dado unidad y sentido definitivo en razón del significado que ese personaje ya ha adquirido para el pueblo. Por eso, perfectamente se puede dar el caso de que el pueblo reúna, en torno a un personaje, relatos que pudieron ser protagonizados por otros. Todo esto pudo haber ocurrido con lo que aquí llamamos "el Ciclo de Jacob". Entre todos los personajes patriarcales, Jacob es el que más congregó ese tipo de relatos contradictorios en los que el pueblo se ve retratado a sí mismo: mentira y verdad, atropello y astucia, pecado y gracia. Es decir, Jacob es un verdadero modelo de la religión y sus ambigüedades históricas.

1.2 La figura de Jacob leída como reconstructora del auténtico sentido religioso del cosmos

1.2.1 Ordenar el Cosmos es re-crearlo, o liberarlo de los dioses falsos
En la mentalidad del mundo primitivo crear era dominar el mundo que tenían delante. Este mundo ordinariamente estaba dominado por una naturaleza salvaje, tanto de bosques como de animales y espíritus protectores. El gran problema del hombre era la amenaza que esto significaba para él. Su gran tarea era ordenar, dominar, ir haciéndose dueño de este mundo. Esta idea estaba subyacente en el mismo texto bíblico (Gn 1,1‑2), cuando Dios, en un acto de creación, se enfrentó con el "tóhu wabóhu" que ordinariamente las Biblias traducen por "caos y confusión", o por "desierto y vacío", o por "la nada absoluta". La tarea del hombre, a semejanza de la de Dios, era enfrentarse al "tóhu wabóhu" que, acertadamente, los textos bíblicos posteriores lo van a leer en el contexto de los dioses falsos (1 S 12,21; Is 40,17.23.29). El hombre primitivo, frente a un mundo desconocido, aún no dominado por él, sentía la necesidad de instaurar a su Dios en ese ambiente, a fin de que la Divinidad dominara a los otros espíritus, volviera propicio para el ser humano el mundo acabado de conquistar y de poseer, y recibiera en dicho mundo la adoración que como Dios se merecía.


1.2.2 Entrar en relación con el “espíritu” del lugar, para ver su verdad o falsedad
El Dios del grupo le ayudaba al ser humano a superar la natural impotencia que experimentaba frente a un mundo desconocido, hostil, indómito. Esto nos lo explica el relato de la lucha entre Jacob y un espíritu, al que la Biblia llama Dios (Gn 32,23‑33). Muy posiblemente se trataba de un relato o mito de origen, o de una leyenda cultual que hablaba del espíritu protector de determinado lugar, al cual había que dominar para poder tomar posesión del territorio. Esta leyenda -modificada y corregida por la fe en Yahvéh- es aplicada a Jacob y su grupo que tomaron posesión de parte de la Transjordania. Para poder poseer la tierra, hay que dominar al espíritu que la protege y representa. Por eso Jacob lucha con el “Angel de Yahvéh” que en el relato se porta como si fuera el mismo Yahvéh (32,22-32). 

1.2.3 Asimilar ese algo de verdad que puede haber en otros dioses

Sólo dominando al espíritu del lugar se empieza a poner orden en el mismo y se le comienza a recrear. La presencia de un espíritu que domina el lugar y con el cual hay que entrar en amistad, para poderlo poseer, está también en el relato del sueño de Jacob (cf. 28,10‑22). El final del sueño nos indica que se trata de un santuario consagrado a la Divinidad del lugar (v. 16-17). Ahondando en este relato, se ve también cómo Yahvéh toma posesión del santuario dominado por el Dios 'El. Y, al tomar posesión del santuario, lo hace también de la tierra. Es interesante ver cómo en el trasfondo del relato hay un proceso de identificación del Dios 'El con Yahvéh y cómo esto no se hace destruyendo al otro Dios. Se hace asimilándolo.

1.3  Jacob, representante de una religión re-creadora del cosmos, según las tradiciones del Pentateuco
Cuando leemos superficialmente los relatos donde Jacob actúa, encontramos una aparente unidad de pensamiento en torno a este patriarca. Sin embargo, ya sabemos que cada uno de los grandes patriarcas es manejado de una manera diferente por cada una de estas tres grandes tradiciones: (J), (E), (D) y (P) (= Yahvista, Elohista, Deuteronomista y Presbiterial o Sacerdotal). Cada una de estas tradiciones da una visión propia de cada patriarca, ya que cada una de ellas tiene su posición frente a lo que debe ser la religión (recuérdese lo dicho en el Ciclo de Abraham). Por eso, al estudiar al patriarca Jacob, es necesario ver cómo y por qué cada tradición lo trata de determinada forma. En la figura del patriarca Jacob encontramos un valioso ejemplo de la relectura que hacen los redactores finales del Pentateuco en el s. 6º-5º aec., de las grandes figuras de la antigüedad israelita, llevándolas a favorecer sus tesis religiosas.


1.3.1 Cómo la tradición J recrea el cosmos en la figura de Jacob
Ya sabemos que la tradición J nació en el tiempo de la monarquía unida y que, en cierta forma, tiene interés en respaldarla, aunque la critique y le eche en cara sus pecados. Por lo mismo, la visión que de Jacob da esta tradición está también ordenada a apoyar la monarquía y de una manera especial la dinastía davídica que la representaba.

a) Los textos propios de la tradición “J”. Son propios de la tradición Yahvista los siguientes textos: nacimiento de Esaú y Jacob (Gn 25, 21‑26); renuncia de Esaú a su primogenitura (Gn 25, 27‑34); estancia de Isaac y Rebeca en Guerar (Gn 26, 1‑11); pacto entre Isaac y Abimelec (Gn 26, 12‑33); robo de la bendición de Esaú (Gn 27, 1‑45); sueño de Jacob en Betel (Gn 28, 10‑11a. 13‑16. 19); casamiento con Lía y Raquel (Gn 29, 1‑30); hijos e hija de Jacob (Gn 29, 31‑35; 30, 4‑5. 7‑16. 21. 24); enriquecimiento por fraude (Gn 30, 25‑43); fuga de Jacob y pacto con Labán (Gn 31, 1‑3. 17. 19a. 20‑23. 25b. 27. 30a. 31. 36a. 38‑40. 46‑49. 51‑53a); preparación para el encuentro con Esaú (Gn 32, 3‑11. 13a); lucha con Dios (Gn 32, 22‑32); reunión con Esaú (Gn 33, 1‑3. 12‑17); violación de Dina y pacto roto con Siquem (Gn 34, 1-31) e incesto de Rubén (Gn 35, 21‑22a).

b) Interpretación global de estos textos:


- Legitimidad de la Dinastía Davídica. En el rescate que el Yahvista hace de estos textos, está de fondo su interés por explicarle al pueblo el origen legítimo de la dinastía davídica. Esta procede inmediatamente de la tribu de Judá, la cual, a su vez, se remonta legítimamente al gran patriarca Jacob. Y, si en la historia de Jacob está presente la bendición de Dios (pese a todas las ambigüedades), lo mismo ocurre con la dinastía davídica. Dios ha bendecido los difíciles caminos del hombre y esto es suficiente.


- Recuperar el orden político que perdieron los jueces. El papel de la monarquía de David fue poner orden y restablecer el poder de la autoridad frente a la situación caótica en que había terminado la historia de los jueces. Uno de los principales justificantes de la monarquía, en contra de la institución de los jueces, fue el orden impuesto por una sola y máxima autoridad en el pueblo. En la mentalidad yahvista, la monarquía tuvo el mérito de restablecer el orden perdido.


- Por lo mismo, también la religión juega en esta tradición el papel de "ordenadora" del caos social, personal y comunitario.


1.3.2 Cómo la tradición E recrea el cosmos en la figura de Jacob 
a) Los textos propios de la tradición “E”. 

Los matices y aclaraciones sobre Jacob, rescatados por el elohista, son: el sueño en Betel (Gn 28, 11b. 12. 17‑18. 20‑22); los hijos de Jacob (Gn 30, 1‑3. 6. 17‑20. 22‑23); fuga y pacto con Labán (Gn 31, 2. 4‑16. 19b. 24‑25a. 26. 29. 30b. 32‑35. 36b‑37. 41‑45. 50. 53b‑55); los ángeles de Mahanáyim (Gn 32, 1‑2); los regalos para Esaú (Gn 32, 12. 13b‑21); la reunión con Esaú (Gn 33, 4‑11); la compra de tierra en Siquem (Gn 33, 18b‑20); el regreso a Betel (Gn 35, 1‑8. 14‑15) y el nacimiento de Benjamín (Gn 35,16‑20).


b) Interpretación global de estos textos:


- Recuperar la Alianza del Sinaí y sus valores. Como ya lo sabemos, el Elohista afianza su teología sobre la alianza del Sinaí y no sobre la alianza davídica. Con esta teología sinaítica, el elohista recupera el Dios de la santidad, el Dios que se revela al hombre no directamente, sino a través de mediaciones, el Dios que es el dueño de la vida y el que se la concede al hombre, a pesar de su esterilidad, el Dios que se le manifiesta al ser humano a través de sus ángeles, que son al mismo tiempo los protectores de su santidad. 


- Recuperar el orden moral que perdió la monarquía. Elohim es el Dios santo que nunca puede ser confundido con el dios Baal cananeo, ni con sus cultos, ni con los intereses sucios de la corte, así se trate de la gran corte de Jerusalén que, después de todo, vive manipulado a Dios, a base de sus intereses. El autor del (E), utilizando también la figura de Jacob, trata de recrear su mundo, poniendo orden en el gran caos que ha creado una monarquía corrupta.


1.3.3 Cómo la tradición P recrea el cosmos en la figura de Jacob 
a) Los textos propios de la tradición “P”. 

También el autor del documento P rescata matices y tradiciones acerca de Jacob, como las siguientes: envío de Jacob a Aram, en busca de esposa no hitita (Gn 26, 34‑35; 27,46‑28,9); bendición de 'El Shaddai a Jacob (Gn 35, 9‑13); descendencia de Esaú (Gn 36, 1‑14); muerte y sepultura de Isaac (Gn 35, 27‑29); jefes y reyes de Edom (Gn 36, 15‑42); descendencia de Jacob en Egipto (Gn 46, 6-27); bendición a los hijos de José (Gn 48, 3‑7) y muerte‑sepultura de Jacob (Gn 49, 29‑33; 50, 12‑13).

b) Interpretación global de estos textos: 

- En la recuperación de estos relatos, el P busca probar su tesis acerca del camino de la reconstrucción de Israel, después de la destrucción de los reinos del Norte y del Sur. El orden perdido sólo se recupera en la práctica de una moral ajustada a la Ley y al culto. 

- El caos espiritual en el que el pueblo se encuentra sólo puede ser vencido por el culto correcto y por las leyes de pureza recuperadas. En este caso, culto y pureza legal se constituyen en elementos re‑creadores del hombre.

1.4 El Ciclo de Jacob y la cultura mesopotámica: recrear el orden jurídico, papel de la religión

1.4.1 Los textos de Nuzi
Entre 1925 y 1931 se descubrieron los famosos textos de Nuzi en lengua acádica, pertenecientes a la cultura Hurrita, y que describen el ambiente jurídico de la mitad del segundo milenio antes de Cristo, época patriarcal. Se trata de unos 20.000 documentos cuneiformes, que nos pueden iluminar varias generaciones de vida Nuzi, durante los siglos 15º-14º aec. Ponemos, a continuación, textos bíblicos -del Ciclo de Jacob- que reciben de Nuzi nueva luz:


1.4.2 En torno a la primogenitura

- El sentido religioso de la primogenitura se ve en puntos como estos: 

a) La historia de Jacob que suplanta a su hermano Esaú, es la historia del pueblo israelita que suplanta al edomita.

b) Y, en definitiva, es el Dios de Israel que triunfa sobre los dioses de las regiones de Canaán.

c) Y, finalmente, es la religión de Israel que triunfa sobre las diversas religiones cananeas.

d) Cualquier dato que le de valor a la primogenitura se lo da también a la religión de los patriarcas que terminó imponiéndose en Israel.

- Gn 25, 29‑34: nos habla de la venta de la primogenitura de Esaú. En Nuzi también se nos habla de un hermano que cambió o vendió sus derechos de primogenitura por tres ovejas.

- Gn 27, 2: Encabeza la bendición de Isaac con esta expresión: "Me he hecho viejo e ignoro el día de mi muerte". Esta misma frase se encuentra en Nuzi, como fórmula técnica y declaración solemne, que tenía implicaciones jurídicas: Era la última voluntad de un anciano antes de morir, que de ninguna manera podía ser cambiada. Era algo de validez jurídica absoluta.

- Gn 27,4: hace referencia a la voluntad del padre que quiere dar la bendición de primogenitura: "...a fin de que mi alma te bendiga antes que me muera"; esta frase se encuentra en Nuzi, en textos que nos prueban cómo los derechos de primogenitura que se daban por la bendición, eran más criterio del propio padre que de la prioridad cronológica del hijo.

- Gn 27, 33: Isaac le comenta a Esaú, que viene a recibir la bendición, que ya ésta ha sido dada a otro: "Y le he bendecido, y bendito está". Según los textos de Nuzi, una bendición oral, como la que se da en el lecho de muerte, era irrevocable y tenía plena validez legal.


1.4.3 En torno al matrimonio
- El sentido religioso del matrimonio está en puntos como estos:

a) La religión se apoya en la familia, porque es principalmente en la familia donde ella se reproduce.

b) Por eso, la religión cuida y controla a la estructura familiar, pues de lo contrario no tendría futuro.

c) La forma como la religión controla es a través de la ley y el culto. En el culto se lee, se recuerda y se actualiza la ley.

- Gn 29,15ss.: Jacob se casa con Lía y Raquel, pero no se lleva las mujeres a su casa, sino que, más bien, él es introducido en casa de las esposas. Encontramos en Nuzi un modelo de matrimonio llamado matrimonio "errébu", por el cual el marido era adoptado por el padre de la esposa y, por lo mismo, entraba en la sociedad familiar de la mujer.

- Gn 30, 1‑4: se reproduce la frase de Raquel, la estéril, a Jacob: "Ahí tienes a mi criada Bilhá; únete a ella y que dé a luz sobre mis rodillas, así también yo ahijaré de ella". Lo mismo hace Lía con su esclava Zilpá, que también es dada como mujer a Jacob. Esto aparece autorizado en los textos de Nuzi, los cuales revelan que una esposa estéril podía dar a su esposo una muchacha esclava, con la cual podía tener hijos.

- Gn 31, 50: Labán le advierte a Jacob: "Si tú humillas a mis hijas, si tomas otras mujeres, además de mis hijas, aunque nadie esté con nosotros que nos vea, sea Dios testigo entre los dos". Esta misma idea está en Nuzi, en un documento de adopción, en el que Nashwi adopta a Wullu y lo condiciona a perder todos sus derechos a las tierras y los edificios, si llega a tomar otra mujer.


1.4.4 En cuanto a la herencia
- El sentido religioso de la herencia se puede ver en estos puntos:

a) Loa bienes de la familia se transmiten por la herencia. es necesario, pues, que estos bienes no salgan de la familia, pues de lo contrario la familia en la que se apoya la religión, entra en crisis.

b) Por eso la herencia es también objeto de la religión, para que se ponga bajo la autoridad de Dios los bienes que garantizan la vida de la misma.

- Gn 31,19. 34: nos habla del robo que hizo Raquel de los ídolos domésticos de su padre. Los textos de Nuzi nos hablan también de un hijo adoptivo que, a la muerte de su padre, "tomará los dioses del mismo", significando que será su heredero universal. Esto explica el gran interés de Raquel en poseer los "terafim" o dioses domésticos de la familia, los cuales garantizaban la propiedad de la herencia.

- Gn 30,35: hace alusión a unos hijos de Labán, a los cuales él les encomienda el cuidado del ganado que, con trampa, le ha quitado a Jacob. Esto sucedió, quizás, debido a que, en un comienzo, por la carencia de otros hijos, Labán adopta a Jacob. A este propósito los textos de Nuzi hablan de que el hijo adoptivo pierde los derechos de heredad, frente a los hijos legítimos que puedan venir más tarde.

- Gn 31,1: habla de que "los hijos de Labán decían: Jacob se ha apoderado de todo lo de nuestro padre, y con lo de nuestro padre ha hecho toda esa fortuna". De nuevo aparecen los hijos legítimos, reclamando lo que ellos creen un derecho, según las costumbres de Nuzi.

- Gn 31,14: dice que "respondieron Raquel y Lía y le dijeron a Jacob: ¿Es que tenemos aún parte o herencia en la casa de nuestro padre?". Por su parte, las hijas de Labán se quejan, también de acuerdo a los textos de Nuzi, de que, por la aparición de unos hijos naturales, ellas queden desheredadas, junto con Jacob.


1.4.5 En cuanto a la autoridad paterna
- En cuanto a la autoridad paterna podemos establecer lo siguiente:

a) La autoridad paterna es la que le da a la estructura patriarcal su fuerza.

b) Este modelo de sociedad se apoya en la voluntad de Dios, pues así tiene autoridad.

c) Y la religión asume todo lo anterior, a fin de mantener las cosas en su puesto.

- Gn 31,43: Labán dice a Jacob: "Estas hijas son mías, estos hijos son mis hijos, y estas ovejas mis ovejas, todo cuanto ves, mío es". Labán, según Nuzi, tiene razón, porque Jacob, en cuanto hijo adoptivo, sigue sujeto a la autoridad paterna.

Como hemos visto, los textos de Nuzi revelan una praxis jurídica y moral que está recogida en el trasfondo del ciclo de Jacob. El objetivo del derecho en este tiempo es tratar de establecer orden frente a un posible desorden comunitario y frente a un caos moral que hay que dominar. Los grupos de los patriarcas fueron hijos del orden moral establecido por sus respectivas culturas de origen. Sólo a medida que la justicia permee las estructuras de la conciencia y de la religión, podrán cambiar las cosas. Mientras la conciencia patriarcal no avance en justicia, asumen tranquilamente las formas religiosas de su entorno

2. CONSECUENCIAS RELIGIOSAS DEL ANALISIS LITERARIO DEL CICLO DE JACOB

(El "quiasmo" en que está compuesto el ciclo de Jacob, expresión de creación)

2.1 Estructura literaria del Ciclo de Jacob (Gn 25-35): La elección de un hombre "sin derechos" recrea al mundo.


2.1.1 La gran característica de la religión israelita: la elección gratuita de los "sin derecho".


Cuando el pueblo de Israel reflexionó sobre su historia, descubrió que ella había sido construida al margen de lo que se podía haber esperado: que hubiera nacido su pueblo por el poder de la gente poderosa del mismo, como otros pueblos. La historia de Israel se fue construyendo sobre la lucha de gente sin derechos. Cuando esta verdad es elevada a la esfera religiosa, queda leída como la elección que hace Dios de los marginados y como la religión que adora al Dios de los "sin derecho". En esta clave hay que leer el ciclo de Jacob

2.1.2 La bendición o primogenitura, clave del quiasmo. 

Se puede decir que toda la Biblia está dominada por una tensión dialéctica entre los caminos humanos y los caminos de Dios. Esta tensión dialéctica está provocada de propósito, pues en ella se juega el más profundo sentido bíblico de la historia: para Dios no cuenta el mérito de los personajes, sino el amor gratuito que Él le ofrece a cada ser humano, aunque no tenga méritos de nada, ni derecho a nada. Este es el caso de Jacob y -podemos decirlo sin temor a equivocarnos- de la totalidad de los personajes bíblicos. Por eso, la dialéctica entre mérito y gracia será siempre una clave para entender cualquier personaje bíblico. Esta es la que le aplicaremos a nuestro personaje Jacob, para comprender el papel que él desempeña como “padre” de las doce tribus Israelitas, como figura central de un ciclo que es el ciclo de todo un pueblo.

2.1.3 Propuesta de quiasmo para el Ciclo de Jacob (las peripecias de la bendición). 

Leído el ciclo de Jacob desde la gracia y no desde el mérito, podemos centrar la clave de todo el ciclo en el tema de la “bendición” que otorga la primogenitura, como bendición que logra alguien que no tenía derecho a ella, pero que sin embargo es ratificada por Dios:

(sigue el cuadro del quiasmo en la página siguiente)

a. La bendición arrebata por “el sin derecho”: caminos humanos (Gn 25,29: Jacob le compra la primogenitura a Esaú)

b. El poder humano: Los nativos de Canaán: El rey Abimelec e Isaac (Gn 26: una mujer, Rebeca; dueños de la tierra por astucia y riña)

c. La bendición como enemistad: caminos humanos (Gn 27: Jacob obtiene la bendición por astucia. Enemistad con   Esaú)

d. La bendición como competencia: caminos humanos (Gn 28-29: Jacob huye donde Labán: pactos matrimoniales)

(( La bendición se prolonga en la descendencia (Gn 30: bendición de fertilidad: Raquel se vuelva fértil, las ovejas también)
d’ La bendición como alianza: caminos divinos (Gn 31: Jacob huye de Labán: ratificación de los pactos matrimoniales)

c’ La bendición como reconciliación: caminos divinos (Gn 32-33: Jacob obtiene la bendición de Dios. Reconciliación con Esaú)

b'. El poder humano: Los nativos de Canaán: El rey Jamor y los hijos de Jacob (Gn 34: una mujer, Dina; dueños de una tierra por astucia y violencia)

a’ La bendición en favor del “sin derecho”: caminos divinos (Gn 35,9: Jacob en Betel: Dios le ratifica la primogenitura)


2.1.4 Explicación del quiasmo
Una lectura de esta distribución del ciclo de Jacob en forma de quiasmo, nos llama la atención sobre los siguientes puntos:

a) Por caminos puramente humanos -los de la astucia- Jacob logra la bendición de la primogenitura, sin tener derecho a ella (a). A esta idea de los caminos del hombre corresponde la intervención de los caminos de Dios, que le ratifica la primogenitura a quien no tenía derecho a la misma (a’). Así Israel no se podrá vanagloriar de nada. esta es la esencia de la religión de Israel: la gratuidad de Dios en la donación de su amor. El objeto del amor de este Dios será siempre el ser humano que reconozca su limitación, su pecado. En la religión israelita se multiplicarán los relatos en los que obtiene la bendición el que no tiene derecho a ella. 

b) La realeza humana, a pesar de sus intervenciones y su fuerza, no logra interrumpir el proyecto de Dios, que se abre camino entre las ambigüedades de la conciencia humana (b-b') que, poco a poco debe ir descubriendo la genuina ética.

b) Los caminos del hombre -sus trampas para obtener la bendición- engendran enemistad (c). En cambio, los caminos de Dios -su intervención frente a los hermanos enemistados- es camino de reconciliación (c'). La religión en su proceso evolutivo, puede ir haciendo crecer la calidad humana, elevando la ética heredada. Pero también puede hacer lo contrario: hacerle perder calidad a la ética que vive el pueblo, o contentarse con una ética sin calidad, basada en intereses o en astucias humanas.

d) Por caminos puramente humanos, Jacob logra convertir su bendición en ventajas materiales, compitiendo en astucia con Labán (d). En cambio, por la intervención de Dios, esta enemistad se transforma en alianza: Dice Jacob: ”La fatiga de mis manos la ha visto Dios y ha dado su fallo”... (31,42). La respuesta final de Labán fue: “Ven y hagamos un pacto entre los dos... El Dios de Abraham juzgue entre nosotros...” (31,44.53) (d'). No se trata de que Dios (o la religión que habla en su nombre) justifique las éticas sin calidad. Se trata más bien de que trabaja a partir de ellas para que el ser humano vaya reprogramando su conciencia.

e) Queda así claro el punto central: en la bendición de Jacob -en el sin derecho- queda bendecido todo Israel y su posteridad. Israel nunca podrá vanagloriarse de su elección. Todo fue gratuidad de Dios, que supo incorporar en la Historia de la salvación no sólo una historia de trampas y de astucias humanas, sino también una historia de limitaciones e imposibilidades. Esta es la idea que cierra el ciclo de Jacob. Por eso está en el centro. (Es el punto central del quiasmo, que queda sin paralelo). Siempre que la religión lea esta historia debe hacerlo en forma de autocrítica: en primer lugar, dios enseña la gratuidad, en contra del legalismo. en segundo lugar, la gratuidad se patentiza en la línea de la fertilidad (sexualidad) frente a la cual la religión no ha terminado de ubicarse con equilibrio. en Tercer lugar, la bendición se centra en la mujer, que tampoco termina de ser justamente asimilada por la religión.

f) En el quiasmo presentado, hay todavía un aspecto que resaltar: el papel de las culturas. En primer lugar, la cultura israelita -representada en Jacob- viene confrontada con la cultura edomita, representada en Esaú. También la cultura Mesopotámica (Labán) viene confrontada con Jacob (Israel). Finalmente, la cultura nativa cananea viene confrontada con la familia de Jacob: sea con su padre Isaac (Isaac y Abimelec), sea con sus hijos (Dina y el Príncipe Siquem). A la hora de la verdad, muchas luchas religiosas no son otra cosa que luchas por el predominio cultural y económico. La religión debe ser consciente de esto, para que sepa ver el papel que le corresponde en la violencia y en la paz.

2.2. El empleo del mito en el Ciclo de Jacob
Antes de ver el empleo del mito en el Ciclo de Jacob, démosle un vistazo al mito en sí mismo, sobre todo desde el aspecto que aquí nos interesa en cuanto expresión de creación o re-creación de la historia.  


2.2.1. El inmenso valor simbólico del mito 
Hay quienes piensan que el mito es algo fantasioso, sin fundamento y, por lo mismo, falso. Esta idea sobre el mito no es acertada. Actualmente los especialistas llaman "mito" a un relato que trata de explicitar el sentido profundo que tiene para un grupo sus momentos originales y fundantes, es decir, sus puntos de partida. Un grupo puede tener diversos puntos de partida: el de su primera existencia como ser, o el de otras primeras existencias: como cultura, como pueblo, como nación, como religión, como adorador de un nuevo Dios, como seguidor de una nueva causa, etc., etc. Todos estos pueden ser puntos de partida originales porque pueden redefinir la propia existencia y darle una nueva calidad. en el horizonte humano puede aparecer un mito cada vez que el ser humano experimente un nuevo punto de partida que le de un nuevo sentido a su vida. Por eso, hay quienes piensan que el verdadero "mito", en el fondo, no es otra cosa que un relato de creación. Posiblemente no existe cosa más profunda, en todos los pueblos, que los relatos de esta clase. 


2.2.2. La verdad del mito
Lo que ocurre es que un mito siempre está montado sobre expresiones simbólicas que tienen una clave. Y, si no se tiene el secreto de esta clave, el mito queda cerrado, incomprensible. Es entonces cuando se recurre, erróneamente, a interpretar un mito al pie de la letra. Y es precisamente en este momento cuando el mito pierde su verdad y se convierte en algo falso. El mito, pues, entendido como expresión simbólica de un acontecimiento fundante, está siempre ligado a un acontecimiento histórico, al cual trata de darle un sentido profundo, según la cultura del grupo. De esta forma, no hay ninguna dificultad en admitir la presencia de mitos, sea en los relatos del Ciclo de Jacob, sea, en general, en el A.T.


2.2.3. Algo más sobre los mitos de origen
Hay tres cosas que le dan configuración a un pueblo: 

a) El grupo humano que lo caracteriza: el clan o los clanes que lo configuran. 

b) El lugar de culto y todo lo relacionado con la existencia del Dios que le permitió nacer como pueblo: es decir, la religión. Esta no es otra cosa que la  institucionalización de dichas experiencias. Por eso los mitos de origen están relacionados con lo religioso o la religión. 

c) Las costumbres que lo distinguen como "tal" pueblo. 

Las tres realidades anteriores siempre vienen envueltas en mitos. Y los mitos que se refieren a cada una de ellas tienen su propio nombre:

- Así, los mitos que buscan explicitar el hondo sentido del origen del pueblo o clan, se llaman "leyendas o mitos etnológicos" o "sagas". 

- Los que hacen lo mismo con el origen del lugar de culto y con lo relativo al Dios que está ligado al mismo, se denominan "leyendas o mitos cultuales". 

- Y los que intentan hacerlo con las costumbres del grupo, son llamados "leyendas o mitos etiológicas", o simplemente "etiologías". 

En las innumerables leyendas etnológicas, cultuales y etiológicas presentes en los relatos de Jacob, el pueblo de Israel concretará más y mejor su propio origen y sus propias características.


2.2.4. El fondo mítico-religioso del Ciclo de Jacob
La Biblia y el mito. Ordinariamente se ha dicho y enseñado que en la Biblia no puede haber mitos. esto obedecía al temor de que se identificaran mito y Biblia en la noción de algo falso. Pero esta posición ha partido de una definición de mito que, como ya lo indicamos está totalmente revaluada y le da al mito un valor de profunda verdad. Si partimos de esta nueva noción de mito, podemos admitir tranquilamente la presencia de mitos en la Biblia y, por ende, en el Ciclo de Jacob.


2.2.5. Jacob, los mitos de origen y los mitos cultuales.
Jacob, figura mítica. Cuando se habla de "mitos de creación", hay que entender por "creación" dos cosas: sea el comienzo o creación del mundo, sea el comienzo o creación de un pueblo, en cualquiera de los matices indicados mas arriba (véase n. 2.2.1). Si se hace referencia a la creación del mundo, el mito se llama " mito cosmogónico". Y se refiere a la creación de un pueblo, el mito se denomina simplemente "mito de origen". A nosotros tocaría añadirle el adjetivo respectivo, para indicar de qué clase de origen se trata. En los relatos que existen en torno al personaje "Jacob" hay tanto "mitos culturales" como "mitos de origen", ya que todos ellos tienen el fin de sacar a la luz el sentido profundo de alguno de los comienzos del pueblo israelita. 

En Jacob se retrata todo un pueblo. De aquí la importancia del personaje "Jacob", como mediación para explicitar el sentido religioso de Israel en la historia. En Jacob se concretan y se trata de explicar todo lo bueno, lo regular y lo malo del pueblo y de su religión. Por eso su figura quedó plasmada con tanta fascinación. En Jacob queda reflejada toda el alma israelita. Los relatos del Ciclo de Jacob son los más cercanos a las tribus que le dieron comienzo a Israel, como pueblo autónomo. Por eso, los especialistas parten siempre de Jacob hacia atrás (hacia Isaac, Abraham...), para explicar el modo como se formó Israel.

Tarea  Nº 6

a) Haga un recorrido de esta unidad y escoja cinco elementos que de esta primera parte del Ciclo de Jacob sirvan para re-crear o reconstruir a Colombia. Explique por qué.

b) Escoja otros tantos elementos de su propia cultura y diga en qué forma podrían ayudar en la re-creación o reconstrucción de Colombia. Explique por qué.

(Escriba entre 6 y 8 páginas)

Unidad 7

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO Y LA SOCIEDAD

PARTE CUARTA

RELACION ENTRE CULTURA Y RELIGION

(La cultura le da a la religión sus formas de expresión)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1.
Clarificar las relaciones existentes entre cultura y religión. 

2.
Reconocer la validez del fenómeno de la inculturación. 

3.
Considerar la cultura como mediación indispensable para relacionarse el ser humano con la divinidad.

4.
Ver cómo la cultura coloca a la religión en una dinámica evolución, de revisión y de cambio constante.

4. LA RELIGION Y SUS IMPLICACIONES CULTURALES

(De los valores culturales internos  al compromiso externo de los mismos)
1. La cultura, mediación necesaria para la religión.

En cualquiera de las definiciones que demos de religión, lo cultural aparece en primera línea. La definición que hemos dado de religión es la institucionalización de la experiencia original de un maestro espiritual. Siempre que se habla de institucionalizar algo se entiende el compromiso de hacer memoria de un hecho considerado original. Y para que esto suceda, es decir para que el grupo repita con sentido la experiencia original, esta debe ser puesta en los parámetros culturales que el grupo vive y comprende, de lo contrario dicha repetición sería para él ininteligible. Con todo esto queremos resaltar el papel indispensable de la cultura en la religión. Una religión que no cuente con la cultura del pueblo que la está viviendo, va perdiendo sentido para el mismo y necesariamente corre el peligro de perder sentido con el tiempo.

2. La inculturación: un punto de partida necesario para la religión.

Cuando religión y cultura dialogan, la religión toma el rostro del pueblo y es a través de su historia, de sus luchas, de sus opresiones y liberaciones, de su cosmovisión, de su lenguaje, de sus expresiones corporales y de todo aquello que ha quedado comprometido a lo largo de su quehacer histórico, como los valores religiosos se expresan. Esto es lo que se suele llamar inculturación de la religión.

3. Qué no es y qué debe ser inculturación.

Por lo mismo, inculturación no es el esfuerzo que puedan hacer los líderes religiosos, ajenos a la cultura del pueblo, por participar de la cultura del mismo. Por laudable que esto sea, no es exactamente lo que la inculturación de una religión pide. Ella exige identificarse con la cultura del pueblo que la acoge, así se trate de una minoría étnica cuya cultura choque con las apreciaciones y expresiones de la cultura dominante.

4. El aval divino de la cultura.

La historia de las religiones que han tomado la personalidad de Dios y del hombre en serio demuestran lo anterior hasta la saciedad. Entre ellas está la religión bíblica. Dígase lo mismo de la historia y la cultura humana. Dios es el primero en reconocer (por ser persona y por tratar al ser humano que también es persona), que la historia de un pueblo es sagrada porque es en ella donde el ser humano lo ha descubierto y lo ha encontrado, así no sea de la forma más perfecta. 

5. La cultura, único medio de relacionar con Dios la esfera divina.

Del mismo modo debemos hablar de la cultura. Esta nace de la historia del ser humano y en ella van quedando fijados su modo de ser, de pensar y de actuar. Su conciencia, su esquema mental simbólico, su cosmovisión y por ende su ética, son en gran parte fruto de la cultura. Por lo mismo, es a Dios a quien más le interesa respetarla, porque sólo desde ella él puede intervenir en la conciencia humana. No tener en cuenta la cultura de una persona o de un pueblo es negar la posibilidad de relacionarse con ellos. Porque mientras el esquema mental o la cosmovisión que maneja la cultura no se mueva en libertad, ninguno de los valores que se afianzan en ella van a dar un paso. Lo que Dios quiere hacer de una persona o de un pueblo lo hace a través de la cultura de los mismos.

6. El revestimiento cultural de la religión debe correr la suerte de la cultura.

En los temas anteriores, quedó establecido que frente a las fuerzas dominadoras de la naturaleza, el ser humano experimenta su limitación. Él sabe que es impotente frente a muchas causas que le son desconocidas y termina reconociendo su limitación, y su creaturidad. Pero es su cultura quien le da forma a su impotencia, la cual es leída de diversas maneras: o bajo formas de temor, o bajo formas de amor; o bajo formas de dominio o bajo formas de alianza; o bajo formas de penitencia, o bajo formas de alegría; o bajo formas de pureza exterior o bajo formas de pureza interior, etc. etc. Dentro de una sana lógica tendríamos que decir que si este revestimiento es cultural, lleva la característica de lo transformable o mudable, a medida que la cultura evoluciona. El revestimiento religioso de la impotencia del ser humano debe correr la misma suerte que la cultura. Si no lo corre, es porque alguna fuerza distinta a la cultural se ha interpuesto, vgr. la fuerza social, algún tipo de interés de los grupos dominantes.

7. La cultura, de acuerdo con la religión, le pone nombre propio a Dios.

Una vez el ser humano reconoce su limitación frente a muchas fuerzas de la creación, va estableciendo, por vía de ensayo, determinada categorización de las fuerzas que él cree superiores a las suyas y a las que juzga como causa de los acontecimientos que lo superan: enfermedad, muerte, o cualquier tipo de limitación que afecte su vida material, psíquica, espiritual etc. Aquí nace para el ser humano la posibilidad de reconocer la existencia de una divinidad superior a sus fuerzas y frente a la cual debe reconocer su inferioridad, su limitación y su dependencia. El nombre que le da a la divinidad es obra también de su historia y su cultura. Buscará un nombre que exprese lo que él siente frente a ese ser. En todas las religiones aparecen infinidad de nombres para determinar la Divinidad. Cuando vemos que el grupo se radicaliza con un nombre y no admite otro, hay que pensar en razones también sociales que llevan a este fanatismo. Muchas veces está de por medio el poder de personas y grupos que han hecho de determinada divinidad su bandera.

8. La cultura, con la ayuda de la religión, también le da forma a otros dioses.

Poco a poco y a través de su tendencia crítica, innata en su ser en razón de su inteligencia, el ser humano va también seleccionando las fuerzas superiores y las va clasificando como unas más potentes que las otras. Queda así establecida la existencia de diferentes divinidades en la historia del ser humano. Todas estas divinidades son releídas por la cultura y reciben sus nombres de acuerdo a como el ser humano las experimenta. Leer los nombres de los dioses y diosas es hacer un diccionario cultural religioso.

9. La cultura, con la ayuda de la religión, suele trasladar sus valores a la esfera divina.

También hemos visto cómo la historia de cada grupo va haciendo aparecer determinados valores a los cuales se aferra,  porque experimenta que dichos  valores le dan calidad a su vida. Estos valores, por el proceso normal de la conciencia que pone a la divinidad como fuente de lo que ella estima bueno, van a parar a la esfera de lo divino, sea como fuente, sea como defensa del mismo. Es el conjunto de los valores que defiende una religión lo que la cualifica frente a otras religiones y frente a sus propios miembros. Lo que nosotros no podemos olvidar en este proceso es que los valores que definen a una religión son siempre valores culturales de personas o grupos o pueblos que pasan a ser institucionalizados por la religión. La religión, como tal, no es la que descubre los valores, como muchas veces creemos o nos hacen creer. Ella es sólo la institucionalizadora de dichos valores culturales.

10. También la cultura tiene que ver con la justicia. 

Aunque las raíces de la justicia pertenecen más bien al campo antropológico (por la tendencia innata en el ser humano a considerarse como sujeto no sólo de deberes sino también de derechos, y como sujeto que exige dichos derechos), también tiene que ver la justicia con la cultura, ya que en ella queda fijada la justicia como parte de su esquema mental, de su cosmovisión y de sus costumbres. Justicia y cultura dialogan entre sí, tanto que es la cultura la mejor exponente del sentimiento de justicia de un pueblo. Esta es la razón por la cual, cuando hablamos de valores, estamos ya hablando de justicia o de algo parecido.

11. Los valores comunitarios de la cultura siempre nos acercan a la justicia.

Por eso insistimos, una vez más, que mientras más comunitaria sea una cultura, más elementos de justicia acumula en su experiencia. Es obvio que lo comunitario, al desbordar lo individual, está ciertamente más cercano a la justicia. La búsqueda de los intereses individuales nunca podrán llevar a la justicia. Por lo mismo, cuando un grupo descubre en su historia la justicia como  patrimonio de su divinidad y como guía de su historia, podemos y debemos pensar que han habido acontecimientos comunitarios que han despertado en él estos sentimientos. La historia nos enseña que ha sido en momentos de opresión, cuando el ser humano ha descubierto valores de justicia que lo han llevado a salir de la opresión sufrida. El ligamen que existe entre historia (de opresión, de liberación) y cultura, nos llevan, una vez más, a ver el papel clave que juega la cultura en la religión, que no hace otra cosa que contar también con dicha historia, para institucionalizarla, haciéndola propia o condenándola.

12. Un carismático, o un maestro espiritual, sólo entra en verdadero contacto con sus seguidores a través de la cultura.

No desconocemos el valor de las personas "carismáticas" que ciertamente han influido en la historia de las diversas religiones, sobre todo cuando se trata de ponerlas en marcha o de reformarlas. La propia experiencia de estas personas muchas veces se ha constituido en el punto de partida de una  nueva etapa o en la fuerza animadora de determinada religión. Sin embargo, creemos que no se debe pensar el comienzo de una religión o su reforma solamente desde el punto de partida de un carismático, por mucha fuerza espiritual o social que este tenga. El papel del carismático también está en su fuerza iluminadora, en su capacidad organizativa. Si un carismático no se apoyara en la experiencia espiritual  parecida de su grupo, su experiencia personal no tendría eco y nunca sería respaldada por el grupo, es decir, no sería institucionalizada, historizada. El carismático quedaría aislado y su memoria moriría sin pena ni gloria. En muchos casos, pues, el valor del carismático se reduce a la nueva fuerza que recibe determinada  experiencia comunitaria. Es la misma historia y la misma cultura la que cobija al carismático y a sus seguidores originales. De ahí para adelante, el éxito estará en que la experiencia original sepa adaptarse a las nuevas culturas donde pueden existir nuevos discipulados. 

TAREA Nº 7

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera:

Escribir un ensayo o conferencia sobre las relaciones que existen entre cultura y religión. Desarrolle estos puntos:

a) La religión toma de las culturas sus formas de institucionalización y de expresión religiosas.

b) La cultura es el único medio a través del cual el ser humano se puede relacionar con Dios. 

c) La religión debe adaptar sus formas de institucionalización y de expresión a las nuevas culturas donde ella penetra. 

d) Las formas culturales de expresión religiosa, para mantener vivo su sentido, deben evolucionar con la cultura. 

Propuesta segunda:
Si a usted le propusieran adaptar su religión a las formas culturales de su región y de su gente, ¿qué propuestas haría? Explíquelas o justifíquelas. 

(Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 8

EL CICLO DEL PATRIARCA JACOB (Gn 25,19-35,29)

PARTE SEGUNDA: 

CÓMO LEER ESTE CICLO DESDE LAS RELACIONES 

ENTRE CULTURA Y RELIGION

(Aprender a ver en Jacob a un pueblo que recrea la historia y la religión)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1
Hacer el esfuerzo por leer el Ciclo de Jacob desde las relaciones entre cultura y religión.

2.
Estudiar cómo la vida de Jacob y la existencia de Israel se definen desde su papel de re-crear el cosmos.

3. 
Ver el papel que la mujer desempeña en el Ciclo de Jacob, hasta descubrir elementos liberadores en su trato, pese al modelo de sociedad patriarcal en que se encuentran.

4
Ser conscientes de las ambigüedades del Patriarca Jacob, a fin de conocer el papel liberador de una religión que parte de la realidad del ser humano hacia mayores exigencias de justicia.

5. 
Asimilar el plan de Dios con Jacob e Israel, como mediaciones de reconciliación.

1. LAS CONSECUENCIAS RELIGIOSAS MAS SOBRESALIENTES DEL ANALISIS TEOLOGICO DEL CICLO DE JACOB
1.1 Re-crear la sociedad, desde una religión que sea bendición

1.1.1 Re‑crear, misión que define al personaje y al grupo “Jacob” 
Con Jacob siempre nos encontraremos con los orígenes del pueblo Israelita, ya que él es considerado el padre de las doce tribus. La historia nos dice que el papel de las tribus que se unieron para configurar la nueva nación de Israel, era el de darle un sentido nuevo a la vida que hasta entonces llevaban los grupos que habitaban Canaán. De una u otra manera, todos estaban relacionados y hasta muchos de ellos podían considerarse familia, aunque sus relaciones no fuesen las mejores. Israel sintió, desde un principio, que su papel era el de re-crear el mundo que lo rodeaba y que esa era la voluntad de su Dios sobre ellos. Por eso, desde un principio, se colocó bajo la bendición del Dios que lo capacitaba para esa misión, que era la de darle más claridad al proceso de justicia que Dios quería establecer en el caos político de Canaán. estas cualidades que vamos a ver en Jacob son las que Israel puso en su religión. Sólo que aquí nos estamos confrontando con la historia que puso en marcha ese modelo de religión.


1.1.2 Jacob (la religión),  por ser bendición, cumple una misión re-creadora
La cultura y la religión de Jacob, alternativas a las de Esaú. Jacob y Esaú son dos figuras que se oponen. En Esaú se acumulan datos que lo caracterizan como representante de una cultura y una religión contrarias a la israelita y, por lo mismo, algo negativo tanto en su origen, como en sus costumbres y en sus principios religiosos. Es un mundo con el cual hay que convivir ‑es de la familia‑ pero sin seguir sus caminos, sin que sean sus egoísmos los que orienten la historia. Este sería el papel de la primogenitura. Jacob, en la reflexión teológica de Israel, es padre directo del futuro pueblo, e imagen del mismo y, por lo tanto tiene que cumplir una misión en la historia: darle sentido a la misma, ponerle orden, liderarla, humanizarla.

1.2 Re-crear la sociedad desde la cultura y desde la religión que se basa en ella

1.2.1 Esaú, una cultura y una religión sin bendición, contraria a la de Jacob.
Características de una cultura y una religión que no son bendición. No olvidemos que Esaú es el padre de Edóm, pueblo del sur de Canaán, eternos rivales de Israel. Tratemos de ver en Esaú los aspectos con que se caracteriza su cultura y la religión que se basa en ella:

- Una cultura que vendió su bendición. Gn 25, 25 nos presenta a Esaú como "el rojizo" (utiliza la palabra "edom"), con lo cual hace alusión al grupo nativo de los edomitas. Gn 25,30 nos va a decir que a Esaú se le llamó Edom, haciendo juego con el alimento "rojizo", causa de la pérdida de los derechos de primogenitura.

- Bajo el signo de la impureza legal. Gn 25, 27 llama a Esaú "cazador experto, hombre montaraz a quien le gustaba la caza", cultura y religión relacionadas con la "impureza legal": la sangre, la muerte...

- Una cultura subyugada. No olvidemos el dato histórico del tiempo de la monarquía davídica, el cual nos recuerda cómo los Ammonitas, los Moabitas y los Edomitas fueron subyugados por los hebreos, cultural y religiosamente. El dolor del Esaú‑Edom, vencido, se deja oír en Gn 27,34 a través de un "grito fuerte y por extremo amargo": era el grito de una cultura y una religión dominadas.

- Bajo la impureza racial. Gn 26,34‑35 nos habla de las mujeres hititas de Esaú "que fueron amar​gura" para Isaac y Rebeca. Gn 27,46 dirá también que Rebeca tuvo "asco" de vivir al lado de las mujeres de Esaú. Según la tradición P, Esaú habría cometido el pecado de impureza racial. Por eso, no tenía derecho a la herencia (cf. Esd 9,10‑15). En estos textos habla el modelo de religión que tiene introyectado la tradición (P).

- Representante de la cultura cananea. Los especialistas en el ciclo de Jacob nos dicen cómo en el subfondo de la bendición paterna, robada por Jacob, hay dos mitos cananeos: El de "la comida mágica" (cf. Gn 27,25) conocido como mito de Sa'taqat y Keret, comida que tenía virtudes curativas, y el mito de "Usóo y Shemé Marón", que habla de las pieles a las que alude el relato de la bendición (Gn 27, 26-27). Podríamos decir que los redactores bíblicos hicieron aquí un proceso de desmitologización, despojando a los mitos cananeos y hurritas de sus elementos mágicos. No olvidemos que, en el fondo del mito bíblico, Esaú sería el representante de dicha cultura y de dicha religión.


1.2.2 Jacob, una cultura y una religión que re-crena, pese a sus contradicciones
Veamos ahora los elementos que caracterizan la cultura que representa a Jacob o Israel:

- Cultura dominadora. Gn 25,23 presenta a Jacob directamente como una nación ‑una cultura, una religión- contra​ria a la de su hermano, a la cual se enfrentará y a la cual dominará.

- Su fuerza estaba en su astucia. Jacob (Israel) dominará a su adversario con astucia, ya que, de todas maneras, Jacob‑lsrael aparece en el panorama de la historia de Palestina, después de otros grupos, primeros ordenadores de su cosmos. Para sobrevivir, Israel tendrá que andar cogido del talón de los primeros. Por algo en Gn 25,26 nace agarrándole el talón ('aqeb) a su hermano, palabra que explicará su nombre.

- Cultura pastoril. Gn 25,27‑34 representa la lucha social y étnica entre dos modelos de civilización y, por lo mismo de religión, la de la caza y la del pastoreo, esta última caracterizada como más respetuosa y moralmente mejor regulada. Esta sería la sociedad y la religión de Jacob.

- Cultura sacerdotal. En la tradición Yahvista, Jacob aparece utilizando las "ropas más preciosas" de Esaú. Aquí se trataría, según algunos comentaristas, de ropas sacerdotales, signos del ejercicio sacerdotal futuro que se le asignaba al primogénito cuando organizaba su familia. En el futuro, para la mentalidad “P”, Israel (Jacob) será el que ejercitará el culto legítimo en Palestina.

- Bendición económica. En Gn 27,27b‑28 Jacob obtiene una bendición para la tierra, la cual queda bendita por Dios con aromas, rocío, fertilidad, trigo y vino. Es una bendición económica para la cultura que representa Jacob y para el pueblo que tiene el modelo de religión que se basa en él.

- Bendición política. Sin embargo, Gn 27,29 le añade otro tipo de bendición, la bendición política, según la cual, los pueblos, las naciones y los otros grupos hermanos estarán bajo el dominio político y religioso de Israel.

1.3 Re-crear la sociedad desde una religión que valore a la mujer

1.3.1 Rebeca,  mujer estéril. 
El ciclo de Jacob comienza en Gn 25. Esto nos lleva a considerar a Rebeca , mujer de Isaac, abuela de Jacob, como parte clave de este ciclo. Así lo vemos en el papel que juega frente a Jacob e Isaac, como mujer mediadora de bendición. Gn 25,21 la presenta estéril ‑maldita‑, pero recuperada por Yahvéh, que le es propicio y que, por medio de ella, bendice a Isaac su marido. El texto -posiblemente corregido- habla de que es Isaac quien le consulta a Yahvéh sobre la esterilidad de su mujer. Lo real es que ella misma le consultara a la divinidad, quizás visitando algún lugar sagrado. Así Rebeca se hace mediadora de la vida, al engendrar a Jacob‑Israel, re-creador a su vez de la vida en Palestina. En el picaresco relato de Isaac y Rebeca en Guerar, en el momento de mayor crisis, Isaac revela ese inconsciente ambiguo masculino sobre la mujer, causa de bendición o de calamidad: "es que me dije: a ver si voy a morir por causa de ella" (Gn 26, 9). Pero, como lo suele indicar J, Dios transforma estas situaciones de peligro en bendición (Gn 26,12‑14). La religión que en este momento habla lo está haciendo liberadoramente.


1.3.2 Lía la fecunda y Raquel la estéril, dos mujeres de condición diferente 
En las mujeres de Jacob se confirma el comportamiento de Dios, quien da bendición a quien los hombres minusvaloran. Por eso Lía, la poco querida, la poco atractiva, la despreciada, es la madre bendita y fecunda. Y Raquel, la bella de cuerpo y de ojos, la que físicamente enamora a Jacob, la preferida, se convierte en la mujer estéril y amargada (Gn 29, 31). Sin embargo, tanto Raquel como Lía son objeto de bendición y de mediación de vida, para la futura recreación de Israel. Del vientre de Lía nacen Rubén, Simeón, Leví, Judá, Isacar y Zabulón. Del vientre de Raquel nacen José y Benjamín. Por lo mismo, tanto Lía como Raquel son madres epónimas (representativas), no tanto de personas, como de pueblos. La religión en este momento las piensa liberadoramente.


1.3.3 Dos esclavas también benditas. 
En el ciclo de Jacob aparecen también un par de mujeres esclavas (Bilhá, esclava de Raquel, y Zilpá, esclava de Lía). Se trata de mujeres escondidas, oprimidas, que ya jugaron en la vida y perdieron; y que, además de ser mujeres, terminaron siendo esclavas, sirviendo sólo para sacar de aprieto a sus señoras (Gn 30, 3. 9.). Sin embargo, en la historia bíblica, queda la mujer esclava como objeto de bendición, como mediación de justicia (Gn 30, 6) y de felicidad (Gn 30, 13). Del vientre de Bilhá nacieron Dan y Neftalí. Y del vientre de Zilpá Gad y Aser. También aquí, frente a esclavas, la religión se porta liberadoramente.

2. JACOB Y LA RELIGIÓN QUE SE IDENTIFICA CON LA BENDICIÓN Y LA

RE-CREACIÓN, PESE A SUS AMBIGÜEDADES
2.1 Ambigüedades más notables
Una de las características del Yahvista es no disimular las debilidades o ambigüedades de los padres y madres de Israel. Y, por el contrario, una de las características del Elohista es dar explicaciones, en los casos ambiguos, a fin de que la imagen de los padres quede a salvo. Enumeremos algunas de las ambigüedades que más llaman la atención en Jacob, ambigüedades que presenta también la religión, cuando no tiene presente la justicia.


2.1.1 Suplantación del derecho. Es clásico el caso del derecho de herencia y de bendición de Esaú que pasa a Jacob (Gn 25, 29‑34). Este acontecimiento va a ser interpretado por Gn 27,36 y Os 12,4 como un acto de suplantación del derecho o de engaño jurídico.

2.1.2 Irrespeto a la cultura. Cuando Jacob llega donde Labán, trata de romper las leyes culturales que regulaban el matrimonio de las hijas, el cual debía empezar por la mayor. Jacob creyó haber engañado a Labán y resultó engañado por éste (Gn 29, 18. 23‑26).

2.1.3 La astucia de Jacob. También Jacob usa su astucia para multiplicar la clase de ganado que le conviene (Gn 30,37‑43). Y, por su parte, Labán lo sigue engañando (Gn 31, 7‑l2).

2.1.4 La astucia de sus mujeres. Raquel y Lía autorizan a Jacob a que siga trampeando con el ganado de su padre (Gen 31, 14‑16). Así mismo, también con trampa, Raquel le roba los dioses familiares, los de la herencia, a su padre Labán (Gn 31,30‑35).

2.1.5 El juego de los celos. Son notorios los celos entre Raquel y Lía (Gn 30,1), celos que vienen descritos como una lucha a brazo partido (Gn 30,8), a ver quién de las dos se apodera del amor o del agrado del marido (Gn 29,34; 30,20). Todo esto dentro de esa espontánea atmósfera popular de dos mujeres, dos madres del pueblo que negocian las noches de amor con el marido por unas mandrágoras de fertilidad (Gn 30, 14 ss).


2.1.6 Silencio ante la violencia. No quisiéramos dejar pasar el episodio del rapto de Dina (Gn 34,1 ss), ciertamente complicado en la comprensión de su génesis literaria, pero claro en la sed de venganza, en la capacidad de engaño y en la inmensa crueldad que le asigna a dos de los hijos de Jacob (Gn 34,13‑24.25‑29). Este queda también comprometido en el macabro acontecimiento, ya que no reprende a sus hijos por el hecho en sí, sino por las complicaciones que le puede traer (Gn 34,30‑31).

2.2 Qué posición tomar frente a las ambigüedades de Jacob
No vale la pena hacer el recorrido anterior sólo en busca de situaciones morales dudosas que deben ser explicadas. El problema bíblico aquí es más de fondo. Mejor, es de otra especie. Lo podríamos plantear así:

2.2.1 Tomar otra perspectiva, que no sea la moralista. Si aceptamos el método de la crítica histórico‑literaria que explica la génesis de los relatos, el problema moral pasa a segundo plano. Pues se trataría de adaptaciones israelitas de otros relatos míticos preexistentes, con los cuales se estaría explicando el sentido del propio origen. Aquí habría que preguntarse, más que por la moralidad de lo que se nos narra, por el relato primitivo que dio pie al relato actual, por la razón de ser de dicho relato y por lo que se quiere explicar con la adaptación que se nos presenta. La ambigüedad que aquí hay que aceptar es mayor: la de la misma Palabra de Dios, que se construye con tanto retazo cultural.

2.2.2 Para los que insisten en la perspectiva moralista. 

Si no creemos conveniente aceptar lo anterior ‑insistimos en que es la mejor explicación‑ tendríamos que establecer, frente a esos hechos, constataciones como éstas que, en sí mismas, tienen su propia verdad: 

- Recordemos que al A.T. no le podemos aplicar los criterios morales evangélicos del N.T.... 

- Recordemos que la moral de los pueblos primitivos es fruto de su "ethos" comu​nitario y de la ética que de él nace.

- Recordemos que Israel, en su origen histórico, es fruto de una unidad en la diversidad: es decir, es fruto de muchos pueblos o grupos humanos, cada uno con su propio fondo cultural, con sus propios principios de convivencia con su propia religión.

- Recordemos que la moral en muchos de sus principios evoluciona según la historia y la cultura... etc.

2.2.3 Insistimos en la perspectiva histórico-cultural. 

Si no queremos perder el contexto que hemos traído, como clave hermenéutica, debemos recordar cosas como éstas: que Jacob‑Israel son leídos como mediación para re‑crear al mundo. Y que "re‑crear" presupone, bíblicamente, procurar que el ser humano se desprenda de sus egoísmos, a fin de hacer esta tierra más habitable, más humana, menos llena de sufrimiento y de muerte. El ser humano debe organizar su propio caos interior. Este sería el papel de su tendencia espiritual y del modelo de religión que adopta basado en la justicia.

2.2.4 La Biblia frente a relatos ambiguos. 

Y, en este sentido, a nadie tiene por qué extrañar que la Biblia presente, aún en los personajes más significativos, su conducta moral ambigua, llena de egoísmos que deben ser superados. Todos estos relatos, llenos de la ambigüedad humana, son la mejor señal de que la Biblia no nos falsea la realidad. Pero, entendamos también, en éstos y en otros casos, que la simple presencia en la Biblia de relatos dudosos no significa, por sí misma, que el autor sagrado los aprueba. Sólo cuando se aplica una clave hermenéutica genuina es cuando se conoce la posición moral o teológica del hagiógrafo. En la introducción al Pentateuco y en el módulo de Pentateuco-1, hablamos de esta posible clave.

3. ALGO MÁS SOBRE EL RE-CREAR LA SOCIEDAD DESDE UNA RELIGIÓN QUE 

ASUMA Y RESPETE LO CULTURAL
3.1 Nuevos sentidos para las cosas

Una de las grandes enseñanzas que nos da el Pentateuco es la de aprender cómo el pueblo israelita supo confrontarse con las culturas que, poco a poco, fueron haciendo parte de su ser y de su esquema mental simbólico. Israel vivió un proceso de unidad, logrado en torno a la causa de su libertad frente a Egipto y Canaán. Israel, por haber nacido de una alianza de tribus es, en su origen, pluricultural. Dicha alianza surgió en torno a la apropiación de la tierra, a la expulsión de los reyezuelos cananeos y a la adopción de Yahvéh como divinidad protectora. Recordemos también que esta primera unión de tribus se llamó "anfictionía", que quiere decir unión de grupos diferentes en torno a la divinidad de un santuario preestablecido. Esta belleza de reconocimiento y de respeto por la cultura de los otros es lo que vemos, con fascinación, en los relatos del sueño de Jacob y de la lucha con Dios. Pero recordemos, una vez más, que estos dos relatos no son los únicos que nos prueban el fondo originario pluricultural de Israel y de su religión. Estos dos ejemplos serán sólo una práctica metodológica, que podemos aplicar en todos los relatos de los ciclos patriarcales.

3.2 El sueño de Jacob y el significado religioso de sus elementos culturales
3.2.1 Posible recuerdo de una "incubación sagrada". El contexto del capítulo 28 nos coloca a Jacob, camino de Mesopotamia, sitio de origen de sus padres, en busca de mujer que tuviera pureza de sangre, y en busca también de bendición divina que lo hiciera fecundo. La pureza de la sangre era un elemento cultural de los grupos nómadas y seminómadas, en general. El buscar la fertilidad, bajo la bendición de una divinidad, nos lleva a la cultura cananea, en la cual los especialistas encuentran la costumbre llamada "incubación sagrada", que consistía en que el interesado o interesada dormía (se recostaba = incubación) bajo determinados ritos, en un templo, para obtener una bendición de fertilidad. Además, el relato nos habla de una escala gigantesca que, apoyada en la tierra, tocaba con su cima en los cielos. El nombre de esta escala es, en lengua hebrea, "sul‑lan", de la raíz "salal" que significa "levantar un terreno por apisonamiento". Esto, como es lógico, nos lleva a la cultura mesopotámica, con sus famosas torres o "ziqqurat". Es a Mesopotamia a donde se dirige Jacob, y es su mitología la que indirectamente se critica, al transformarla. Es la lucha religiosa entre dos religiones: la mesopotámica y la israelita. A los rituales heredados ya se les empieza a dar un nuevo contenido.

3.2.2 Asumir al Dios (a la religión) de la región y sus valores. En Gn 28,19 se nos habla, además, de que Jacob "llamó a aquel lugar Betel". Sabemos por la historia que Bet‑'El es un Dios adorado por los semitas con el nombre de Bet'ili, y venerado en Elefantina por grupos hebreos, hasta el siglo V aec. El hecho de que el redactor de nuestro relato utilice varias tradiciones culturales, nos indica, una vez más, la realidad pluricultural originaria de Israel. Y todavía más, Jacob realiza dos acciones que son típicas de la cultura cananea: erige una piedra o "massebáh" y la unge con aceite (Gn 28,18). El relator sagrado asume todos estos elementos religioso-culturales y, como es obvio, los adapta a la idea que él tiene de su Dios Yahvéh, de su religión, que le sigue asegurando la vida, tanto por el don de la fertilidad, como por el de la posesión de una tierra propia. El dios Yahvéh (la religión israelita) trata también de hacer suya la preocupación del pueblo por la fertilidad, necesidad básica humana.

3.3 La lucha con Dios: Su fondo cultural y religioso
3.3.1 El temor a los ángeles tutelares: el riesgo de invadir el territorio de otro. Según Jc 11,13‑22, el río Yaboq, sitio geográfico según la perícopa (Gn 32, 23), marcaba los límites nororientales de Israel. Esto nos coloca en el reino de los Amorreos y con su cultura. Por otra parte, encontramos en el texto que examinamos la frase "y atravesó el vado de"... (en hebreo, "...ya'abor 'et ma'abar..."), frase que es paralela a otras, muy frecuentes en la literatura de Mari, antigua ciudad de Babilonia en la que se descubrió un archivo de 20.000 tablillas de escritura cuneiforme. Dicha frase indica, en el fondo, el gran temor de atravesar un río que define los confines de un pueblo. Se consideraba un sacrilegio contra el espíritu protector invadir el territorio del otro. La religión israelita asume este sentimiento popular, lo corrige de sus elementos religiosos míticos cananeos y lo institucionaliza, ligando al mismo el derecho israelita sobre la tierra prometida.

3.3.2 Para poseer la tierra, hay que tener en su favor a sus espíritus: Lucha con el Espíritu Protector de otra cultura. Sabemos además, por la cultura cananea, que se solían consagrar los ríos a los Númenes tutelares. Entre los Fenicios existe el mito de la lucha de un guerrero contra el Numen del río. Por todos estos datos, algunos exegetas consideran que, en el trasfondo cultural de nuestro relato, está presente una lucha entre Jacob y su grupo con el espíritu protector de Esaú, representante del pueblo edomita. En nuestro caso, el redactor del Pentateuco hizo un nuevo texto con los relatos anteriores y, al reacomodarlos, les dio un nuevo sentido, aunque sin destruir los elementos culturales originales. Como vemos, la presencia de ángeles y espíritus en una cultura y en una religión tiene muchas fuentes. Casi siempre son formas que, de una u otra manera representan a la divinidad mayor de una región.

3.3.3 Luchar con el espíritu del lugar, una forma de conquistar el territorio. Tendríamos, pues, que  en el fondo de este relato, se nos quiere decir cómo Jacob desea demostrar que esa tierra es suya, ya que ha sido prometida por su Dios y adquirida con la compra de la primogenitura, aunque aún no la posea. En la escena de toma de posesión de esta tierra, aparecen elementos importantes como: las madres ancestrales Lía, Raquel, Zilpá y Bilhá con sus once hijos, los que constituirán la liga anfictiónica que dará origen a Israel. Notemos esta precisa frase bíblica: "Aquella noche se levantó Jacob, tomó sus dos mujeres con sus dos siervas y a sus once hijos y cruzó el vado de Yaboq. Las tomó y las hizo pasar el río, e hizo pasar también todo lo que tenían. Y él se quedo sólo y estuvo luchando con alguien, hasta rayar el alba". (Gn 32,23-25). Este "alguien" con el cual lucha Jacob, según la tradición rabínica, es el demonio protector de Esaú; y, según la tradición profética, es un Angel de Elohim, un "Ben Elohim" de la cultura cananea, temeroso de la luz y vencible por un mortal (Os 12,5). Esto ocurre "en la noche" que es el momento de los espíritus enemigos, del "poder de la tinieblas". También se nos habla de la prohibición de comer el nervio ciático (Gn 32,32‑33); esto está ligado, probablemente, con la misma prohibición llamada "asaku" por los amorreos, que habitaron la zona de Penuel hasta el tiempo del Exodo (Jc 11,22).

3.3.4 Jacob (la religión de Israel) entre la astucia y la desconfianza. No queremos dejar de hacer alusión al relato inmediatamente siguiente al actual, que se refiere al encuentro de Esaú y Jacob (Gn 33,1 ss), donde encontramos también elementos que nos ratifican el fondo pluricultural de Israel. 

-La postración en tierra siete veces que hace Jacob ante Esaú (Gn 33, 3) era uso común en la corte de Mari y en todo el oriente, pues se encuentra en las cartas de El Amarna. 

-También la frase "yo iré delante de ti" es paralela a la expresión amorrea "el que camina al lado de...", y que indica la guía que ofrecía el jefe de una confederación a los vasallos de otras confederaciones, cuando visitaban su territorio. 

-Jacob, de hecho, no acepta la propuesta de su hermano, pues quiere seguir independiente: "adelántese, pues, mi señor a su siervo, que yo avanzaré despacito..." (Gn 33, 14). Este rechazo disimulado nos recuerda la frase de los textos de Mari: "sin que yo camine a tu lado". Jacob finge seguir a su hermano y, una vez más, lo engaña, tomando otro camino.

3.4 Una lección para toda religión: re-crear es reconocer la cultura del otro
3.4.1 Reconocer y enriquecer, no destruir. Con la acumulación de los datos culturales anteriores hemos pretendido resaltar el proceso que siguió Israel en su conformación y en su comportamiento con los grupos con los que le correspondió compartir la historia. A lo largo de todo este proceso hemos visto cómo, explícita e implícitamente, se hace un reconocimiento de las culturas existentes, muchos de cuyos grupos hicieron parte de Israel, incorporando su cultura a un nuevo proceso histórico.

3.4.2 Una lección para la evangelización. El ciclo de Jacob nos demuestra este proceso de reconocimiento a los valores culturales de los otros. Así mismo, nos demuestra ese proceso complementario que podemos llamar "proceso de novedad, de anuncio, de buena nueva", a través del cual todas las culturas que se van incorporando a la historia de un grupo, van pasando al tipo de justicia o de relaciones mutuas, que dicho grupo concibe como voluntad de su Dios. Este tema del reconocimiento de los valores culturales del otro, se nos presenta hoy como algo de suma urgencia para la evangelización.

4. RECREAR LA TIERRA DESDE UNA RELIGIÓN QUE FOMENTE LA RECONCILIACIÓN
Por la importancia del tema, queremos comentar, de una manera especial, a Gn 27 (la enemistad entre Esaú y Jacob) y Gn 31-33 (su reconciliación). 

4.1 Implicación religiosa de estos relatos
4.1.1  Recrear el mundo: misión de Jacob y de la religión de Israel. El punto de partida del ciclo de Jacob lo pusimos en el hecho de que en él vemos la misión de Israel y de su religión, la cual se irá convirtiendo, cada vez con más claridad, en la misma misión del ser humano: recrear el mundo que se tiene alrededor para humanizar​lo, para hacerlo vivible y convertirlo en un lugar digno de seres que tengan a Dios como Padre y que, sin mentir y sin engañarse, se puedan llamar hermanos entre sí. Por eso, a lo largo del ciclo de Jacob, nos hemos preocupado no sólo de su misión, sino de los hechos concretos, a través de los cuales, se ve su papel y el de la religión, de ser  "re-creadores del mundo".

4.1.2 La necesaria presencia del mito en toda religión: el mito es una expresión profunda de la tarea re‑creadora. En los textos exami​nados, nos dimos a la tarea de constatar la presencia del mito en el ciclo de Jacob. Esto nos llevó a una revaloración del mito, que no niega la historia, sino que la interpreta, dándole un sentido profundo, no siempre fácil de captar, debido a la formación que hemos recibido. El mito, bien entendido, por la capacidad simbólica que arrastra, es el único capaz de revelarnos el significado hondo de la misión de Jacob, de Israel y del ser humano y de toda religión fiel a la verdad que la puso en marcha. así mismo, el mito nos permite captar la sutileza y la profundidad de toda religión. La religión que trate de prescindir del mito (sea tomándolo al pie de la letra, sea negándole su valor) se priva de su mayor riqueza. Por lo mismo, no se trata de negarle valor al mito, sino de enseñarle al pueblo a leerlo.

4.1.3 La cultura, mediación re-creadora de toda religión. Los procesos históricos quedan siempre grabados en el esquema mental simbólico de un pueblo, es decir, en su cultura. Por eso hicimos un recorrido panorámico de los elementos culturales, a través de los cuales dejaron su huella los diversos grupos, las diversas culturas, que le dieron configuración definitiva a Israel. Y vimos que este proceso se afianzó en la asunción de lo valioso de diferentes culturas y que se definió por lo mejor de todas ellas. Y pudimos recoger este proceso en esta frase: cuando se quiere respetar la historia, cuando se quiere hacer camino de justicia, no hay más remedio que reconocer los valores del otro y enriquecerlos con lo mejor de lo propio.


4.2 Tema de los relatos: la fraternidad, reconstructora de la sociedad. 

Tanto el análisis literario como el análisis teológico del ciclo de Jacob nos llevan a la misma conclusión: el tema central de todo el ciclo es el de la fraternidad, en toda su dinámica y en todos sus matices existenciales. El gran trabajo pedagógico que los sabios y profetas quisieron hacer con Israel, a lo largo de todo el A.T., fue: que todos aprendan que lo más importante para humanizar la tierra es vivir la fraternidad. Y que hay que hacer todo lo posible para reconstruirla, cuando los mil egoísmos que la amenazan se interponen en su vivencia. Jacob y Esaú, así tengan cada uno su propio destino, deben aprender siquiera a respetarse. De lo contrario, las venganzas, las opresiones y las injusticias ensangrentarán la tierra y matarán la vida.


4.3 Desarrollo del tema
4.3.1 Punto de partida del ciclo de Jacob: la fraternidad rota. La gran lección que queda recogida en el ciclo de Jacob, lo mismo que en las otras partes de la Biblia, es que cada vez que se desconocen los derechos del otro, la tierra queda programada para el derramamiento de sangre, para que el hermano considere al hermano como enemigo. Por eso vale la pena dedicar unas líneas al tema de la fraternidad herida y reconciliada, que prácticamente es el tema central de todo el ciclo de Jacob. Recordemos que en el esquema literario de todo el ciclo quedaron establecidas la ruptura y la reconciliación entre Esaú y Jacob (Gn 27 y 31-33) como el tema que le da sentido a todo el ciclo. Todos los otros temas giran alrededor de estos dos, sea en un climax de ascenso donde se cree que todo va a terminar en sangre, sea en un climax de descenso, donde gradualmente va apareciendo lo imposible para los hombres, pero siempre posible para Dios: la humanización del hombre por la fraternidad.

4.3.2 El grito amargo y violento del derecho lesionado. Cuando Esaú sintió que su hermano, con astucia y engaño, le había arrebatado las ventajas que implicaba la bendición paterna de la primogenitura, "lanzó un grito fuerte y por extremo amargo" (Gn 27, 34). Se trataba de que en la creencia de Esaú, su hermano le había hecho un acto de injusticia. Y, cuando a base de ruegos, su padre trató de darle una bendición secundaria, le quedó pendiente, ahí en el fondo, esta amarga e inevitable realidad: "de tu espada vivirás ... pero cuando te hagas libre, partirás el yugo de tu hermano sobre tu cerviz" (Gn 27, 40). La historia nos comprueba que los edomitas (Esaú = Edom = rojo, cf. Gn 25, 25.30) fueron dominados por David (David = Judá = Jacob = engaño, cf. 2 S 8,14; 2 R 8,20‑22). Flavio Josefo, por su parte, nos habla de que los edomitas fueron "una nación bárbara y sanguinaria", debido a los continuos ataques que, a lo largo de la historia, le hicieron a Israel.

4.3.3 La venganza a muerte del hermano herido. La conclusión a la que llega Esaú es ésta: "se acercan ya los días de luto por la muerte de mi padre, entonces mataré a mi hermano Jacob" (Gn 27,41). Queda así pendiente en la historia, como espada de Damocles, el derramamiento de sangre, cuando alguien se siente lesionado en sus derechos. Aún en este aspecto, podemos recurrir al fondo histórico‑cultural siropalestino, en el cual se encuentra una inscripción, referida a un tal Idrimi que debe "huir de la ira de sus hermanos mayo​res".

4.3.4 Dios no es indiferente a las luchas fratricidas. Jacob huye de su hermano, por consejo de su madre de que se aleje "una temporada,... hasta que se calme la ira de tu hermano contra ti y él olvide lo que has hecho" (Gn 27, 44‑45). Y viene a parar a "cierto lugar" (Gn 28, 11), camino de Paddán Aram, y en busca de esposa. Ya vimos como en este lugar de la ruta a Jarán, Jacob hace una "pernoctación sagrada", en la cual Dios le habla en sueños y le dice: te devolveré a este territorio ('adamáh = territorio = color rojo = Esaú). Queda aquí configurado un lugar de encuentro con la divinidad, un territorio donde Jacob-Israel y Dios se encuentran y volverán a encontrarse según la promesa del mismo Dios. Esto lo entiende bien Jacob y por eso añade: "Si vuelvo sano y salvo, esta piedra ... será casa de Dios" (Gn 28, 21). Es decir, Jacob acepta la cita puesta por Dios en este territorio, que empezará a ser suyo, cuando lo convierta en casa de Dios. Recordemos que el grupo toma posesión del territorio, haciendo que su espíritu o su Dios protector tome posesión del mismo. ¿Logrará Jacob cumplirle la cita a Dios?

4.3.5 Cuando el lugar del amor está ocupado por el odio. Cuando Jacob regresa de sus mil aventuras en Paddán Aram, se da cuenta de que el lugar de la cita concertada entre Dios y él está ocupado por su hermano Esaú. El acceso hasta el lugar de la cita está atravesado por el hermano enemigo. El desafío para Jacob es grande: o le cumple a Dios y se encuentra con el hermano, o le falla del todo a Dios y éste ya no será el Dios protector de la tierra que quiere re‑crear. Y, como es natural, tiene miedo: "Jacob se asustó mucho y se llenó de angustia" (Gn 32, 7‑8), pues esperaba que Esaú lo atacara: "líbrame de la mano de mi hermano porque le temo, no sea que venga y me ataque..." (Gn 32, 12). 

No le presenta batalla a su hermano. Y utiliza la mediación del "don" (= minháh). Existía una costumbre amorrea de mandar dones a las confederaciones extranjeras. Con esto se hacía "feliz su corazón" y se establecían o reforzaban relaciones. El fruto de esta mediación no se hizo esperar. Esaú cambia su corazón y llega hasta la ternura: "Esaú, a su vez, corrió a su encuentro, le abrazó, se le hecho al cuello, le besó y lloró". Y llegó hasta el detalle de preguntar por las mujeres y los niños (Gn 33,4‑5). 

Es exactamente en este encuentro con el hermano cuando se produce el encuentro con Dios. Jacob lo confiesa: " he visto tu rostro como el que ve el rostro de Dios y me has mostrado simpatía" (Gn 33, 12). Es el rostro de Esaú, el hermano reconciliado, el que patentiza el mismo rostro de Dios. Ese rostro que Jacob había visto en la lucha, mano a mano, con Dios: "he visto el rostro de Dios y tengo la vida salva" (Gn 32, 31). El nombre del sitio donde sucedió esto se llamó "Penuel" = rostro de Dios. La gran lección está dada: a Dios se le ve y se le encuentra en el hermano. Por no haberlo esquivado, Jacob logró cumplirle la cita a Dios y volver a ver su rostro.


4.3.6 Un altar permanente para el Dios de la Reconciliación. Siguiéndole el rastro al tema de la fraternidad, encontramos esta frase: "Dios dijo a Jacob: Levántate, sube a Betel y te estableces allí, haciéndole un altar al Dios que se te apareció cuando huías de tu hermano" (Gn 35, 1). El primer intento de Jacob de re‑crear la tierra, a partir de Betel, no pudo darse. Tenía enemistado a su hermano. En este nuevo intento, es Dios mismo quien lo autoriza a establecerse allí, después de reconciliarse con el hermano. Cuando huía de su hermano, solo pudo levantar un altar transitorio. Ahora, después de la reconciliación, Dios quiere un altar permanente.


4.3.7 El encuentro fraterno de las religiones. Una vez más, nos encontramos frente a esta gran verdad: la religión por ser institucionalización de las experiencias espirituales de la conciencia humana, suele tener mucha influencia en la misma, cuando no se apropia de ella. Todos sabemos que en la formación de la conciencia influyen realidades como estas: historia, cultura, esquema mental simbólico, cosmovisión, capacidad simbólica,. capacidad espiritual, capacidad arquetípica, inconsciente personal y colectivo etc.. Por eso en la conciencia se fraguan los principios éticos que van a incidir fundamentalmente en el comportamiento humano. La religión, por su cercanía al campo de la conciencia, tiene la inmensa responsabilidad de influir en comportamientos como en el de la transigencia o el de la intransigencia, como en el del amor o el del odio, como en el de la tolerancia o el de la intolerancia, en el de la fraternidad o el de la hostilidad, en el de la amistad o el de la enemistad, en el de la paz o el de la guerra ...Mientras las religiones no se encuentren y se den el beso de la paz, como Jacob y Esaú, no podrá haber paz estable en el mundo. es en la escuela de la religión donde se le enseña el amor o el odio a las personas y a los grupos. ¡Qué gran responsabilidad tiene toda religión!

TAREA 8

Identifique los puntos de enemistad entre Jacob y Esaú y haga un paralelo entre la religión que usted profesa y otra religión que usted considere enemiga o que se la hayan hecho ver como tal.

Trate de dar soluciones prácticas, de acuerdo a la unidad estudiada, a esta enemistad religiosa.

(Escriba entre 6 y 8 páginas)

Unidad 9

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO Y LA SOCIEDAD

PARTE QUINTA

RELACIONES ENTRE SOCIEDAD Y RELIGION

(La sociología explica las influencias de la religión en la creación  

de sociedad)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1.
Tener claridad frente a las relaciones que existen entre religión y sociedad. 

2.
Clarificar la racionalidad e irracionalidad de la religión.

3.
Ver en qué forma el Estado y la religión suelen dialogan y cómo pueden condicionarse mutuamente.

4.
Analizar las formas como la religión podría mantener su necesaria libertad frente a los Estados y Gobiernos.

5.
Ver otras formas variadas como la religión puede ejercer su influencia -positiva y negativa- en la creación de sociedad.

1. La influencia de la religión en la configuración de la sociedad es un hecho. 

La religión es uno de los elementos que ayudan a construir sociedad. Por eso religión y sociología se relacionan en la medida en que la sociología es el estudio de las lógicas internas de la sociedad. Y al estudiar estas lógicas internas, que muchas veces no son directamente visibles, se ve el papel que la religión juega y que no siempre lo descubrimos con nuestros ojos. Vista desde lo social, la religión implica las representaciones que los seres humanos hacen del mundo y de sí mismos, con referencia a un sobrenatural. La sociología no explica en que consiste este sobrenatural. Esto se lo deja a los mismos seres humanos implicados en el problema. Estos dirán de qué tipo de divinidad se trata, o si se trata de uno o de muchos dioses, o de espíritus o de demonios etc. La sociología, partiendo de esto, nos tratará de explicar el papel que juega la religión en la configuración social. No hay conciencia, esquemas culturales, representaciones o ideas que no estén vinculados con el conjunto de la realidad social de los grupos humanos. Las representaciones religiosas tiene un impacto sobre la manera en que las personas actúan y, de manera consciente o no, construyen, reproducen o cambian las estructuras de la sociedad. Por eso religión y sociología se interrelacionan de una manera dialéctica.

2. El papel de la religión en la sociedad no es inocente.

 El impacto de la religión sobre la sociedad aveces es tan fuerte que entre los planteamientos religiosos se puede encontrar el de pensar en una nueva organización social. Es cierto que esto no ocurre en todos los tipos de religión. Es más propio de las religiones que hemos denominado de transformación socio-histórica (como la que se basa en la ética propuesta por los profetas y por Jesús de Nazaret)

3. El papel regulador de la religión en la cosmovisión. La relación con la naturaleza está a la base de toda la vida humana y, por lo mismo, de la formación de la sociedad. Y ya sabemos que la religión interviene en la forma de interpretar y controlar la naturaleza. Frente a esta vemos cómo el ser humano la interpreta de una manera pre-científica (creencias y explicaciones ingenuas de los fenómenos de la naturaleza) y cómo la religión ha acogido estas explicaciones y en ellas ha implicado a la Divinidad. Sin embargo, puede darse el caso de que, mientras la cosmovisión del pueblo varía y tiene ya otra explicación de la naturaleza más científica o menos pre-científica, la religión se puede quedar estancada en sus conceptos, sin hacer caso del paso que ya dio el pueblo o la ciencia. En este caso, la religión toma medidas condenatorias contra la ciencia o contra los fieles, a los cuales juzga y castiga como rebeldes.

4. Las posiciones irracionales de la religión. Cuando la explicación que da la religión acerca de la naturaleza corresponde a la que tiene el pueblo, dicha explicación es racional, aunque sea pre-científica. El pueblo suele tener lógica en sus explicaciones. En cambio, la religión toma una posición irracional cuando se empeña en sostener creencias que ya han sido superadas por el mismo pueblo.

5. No toda posición de la religión es irracional. Hubo un tiempo en que se creyó que la explicación psíquica dada por la religión a ciertas enfermedades era irracional. Sin embargo, se ha probado que la religión (siguiendo al pueblo) tenía razón, ya que el ser humano no es solo un ser físico, sino también psíquico. Las medicinas modernas alternativas lo vienen también comprobando.

6. La racionalidad e irracionalidad de los rituales religiosos. Las mediaciones y los rituales religiosos suelen corresponder a las explicaciones que de la vida, de Dios, de la naturaleza y del ser humano tenga la religión. Por lo mismo, la racionalidad y la irracionalidad de los rituales dependen de la racionalidad y de la irracionalidad de las explicaciones religiosas. Recordemos que una explicación pre-científica no es irracional. La racionalidad aparece cuando ya existen explicaciones científicas.

7. Ser consciente de la "irracionalidad" de lo religioso no es ser irreligioso. Muchas de las posiciones "irreligiosas" que se ven en el pueblo suelen depender de que ya no está de acuerdo de las explicaciones y posiciones de su religión y termina separándose de la misma , no por irreligioso, sino por no estar conforme con lo "irracional."

8. La religión, a veces, puede ir más adelante que la racionalidad normal del pueblo. Por el contrario, puede darse el caso de que sea la religión la que perciba una nueva explicación más moderna o científica de algo que la afecte y de que haga cambios en su dogma o ritualidad, sin tener en cuenta la posición en que se encuentra el pueblo. En este caso, hay que tener en cuenta que la mentalidad o esquema mental simbólico del pueblo no cambia de la noche a la mañana, ni lo hace por decretos o imposiciones. Hay que iniciar procesos de concientización, aunque estos sean lentos y difíciles.

9. La religión, instrumento de rebeldía o de sumisión. La religión suele ser muy propensa a justificar principios y estructuras sociopolíticas que afectan la vida del pueblo con principios religiosos, y lo hace así porque en ello encuentra alguna conveniencia. Esto, desde la sociología, se suele llamar "ideología", que viene a definirse como la explicación y la legitimación de las relaciones o estructuras sociales existentes. Cuando una religión está de acuerdo con las estructuras sociopolíticas vigentes, justifica religiosamente la actitud de sumisión. Pero cuando la religión no está de acuerdo, justifica la actitud de rebeldía. Vale la pena tener en cuenta esta dinámica que suele poner en boca de Dios lo que es lógica social humana.

10. La religión debe ser fiel a la experiencia espiritual que la generó, más allá de conveniencias políticas. La verdadera posición de una religión en las relaciones que establece con las estructuras sociales no debe ser nunca la de justificar o condenar según haga parte o no de las estructuras sociopolíticas vigentes. La referencia de toda religión debe ser la ética propuesta por su fundador y desde esta ética justificar o condenar con entera libertad.

11. El peligro de que la religión se deje oficializar. A lo largo de la historia se ha demostrado que las estructuras sociopolíticas (en la medida en que la ética en que se inspiran se lo permite) han tratado de tener a su favor la religión y hasta han procurado que esta haga parte oficial de las estructuras sociopolíticas. Queda así oficializada la religión. De esta forma vemos que el sacerdocio, el profetismo en general y las diversas corrientes religiosas han sido siempre tentadas de hacer parte de dichas estructuras. La razón es obvia: con esta cercanía se busca apoyo y justificación del esquema social vigente frente al pueblo. La influencia de la religión en la conciencia popular es innegable. En la medida en que la religión quede oficializada corre peligro de quedar también comprometida con la estructura política oficial.

12. Toda religión toma posición frente a los sistemas económicos. Hay que destacar, además, el papel de la religión oficializada en cuanto a las estructuras económicas se refiere. Si el sistema social del cual participa la religión es individualista, la religión respalda dicho sistema, con las consecuencias sabidas de tal actitud. El mismo silencio que la religión puede tomar frente a las estructuras económicas es siempre ideológico, ya que callar frente a la injusticia es respaldarla.

13. Una posición sospechosa de la religión frente a lo económico. Hay sistemas religiosos que piensan o viven prácticamente el principio de que el bienestar económico es la concreción de la bendición de la divinidad y de que, por el contrario, la pobreza es signo de castigo de parte de la divinidad. Los que rechazan esta posición oficial o popular "irracional" ponen el bienestar o la pobreza como fruto de la actividad humana. Actividad humana significa aquí que hay que mirar la responsabilidad que las estructuras sociales, creadas por el ser humano, tienen frente a la situación económica del pueblo. La religión no puede ser tan inocente (por falta de análisis), o tan maligna (por el compromiso con los opresores), como para sostener dichos principios. Sigue siendo "irracional" e injusto asignarle a la divinidad principios que, leídos desde el pueblo oprimido, favorecen la opresión existente.

14. No toda religión está necesariamente vendida. Pero no toda religión hace parte o quiere hacer parte del sistema social vigente. Hay religiones que institucionalizan experiencias éticas comunitarias que, frente al sufrimiento y la muerte, frente al hambre y al empobrecimiento, no ven otra alternativa para el pueblo que un sistema económico comunitario y la organización comunitaria del mismo pueblo.

15. El valor concientizador de la religión. Lo anterior presupone que la religión, no por ser religión sino dependiendo de los valores éticos que institucionalice, incide en un posible cambio de estructuras sociales. Basta que mantenga activos los principios comunitarios en la conciencia del pueblo y ya lo estaría predisponiendo para el cambio. La religión no necesita empuñar armas para provocar un cambio social. Su papel concientizador sería su arma principal.

16. Por qué se vuelve peligrosa una religión para las estructuras sociales dominantes.  Esto no significa que las estructuras que conforman el Estado (militar, económica e ideológica principalmente) la vayan a dejar tranquila, por el sólo hecho de no empuñar las armas. Dichas estructuras oficiales bien conocen la capacidad revolucionaria que puede tener una religión que tenga como referencia lo comunitario o la justicia social.

17. La religión y su crítica "ineficaz". 


Sin embargo, debemos ser conscientes de que las estructuras sociales sólo persiguen cuando consideran "eficaz" la crítica que les puede hacer la religión que busca la transformación social. Una crítica sólo verbal que no toque las estructuras sociales no suele ser considerada eficaz. En cambio, la crítica que vaya unida a procesos de transformación de las conciencias y a prácticas de liberación que alejan críticamente al pueblo del poder establecido, esa sí suele ser considerada "eficaz".

18.  La religión y las estructuras sociales.


En su práctica pastoral, las religiones suelen estar polarizadas hacia una de estas dos éticas: 

a) La ética de la conversión del corazón. Esta posición considera a la sociedad como a una suma de individuos. Y si se quiere un cambio en la sociedad, hay que cambiarle el corazón a las personas. Hecho esto, la sociedad cambiaría. La pastoral aquí consistiría en acompañar a individuos... 

b) La ética del cambio de estructuras. Considera a la sociedad como un campo de intercambio de relaciones sociales que producen estructuras sociales, las cuales a su vez influyen en dichas relaciones. Por lo tanto, mientras no se toquen estas relaciones sociales estructurales, no hay posibilidad de cambio. La bondad personal queda relativizada por la estructura social que es la definitiva. La pastoral aquí consistiría no tanto en acompañar individuos, sino a actores sociales que constituyen estructuras, independientes de la conciencia que tengan los individuos. 

El ideal sería no excluir a ninguna de las dos, pero dándole a cada una su verdadera importancia. La ética del cambio de estructuras no puede ser descuidado. Una vez establecidas ciertas dinámicas sociales, hay que atenerse a las consecuencias y ver la responsabilidad que se ha tenido en ello. Aquí es donde nace el concepto de pecado social, que debe ser tenido en cuenta por toda religión.

19. La religión y su papel de actor social. La religión debe ser consciente de que ella es un verdadero actor social. No por el hecho de desconocerlo o de negarlo deja de serlo. Y, como todo actor social, está condicionado por la historia, la cultura y su posición social. A la religión, como a muchos actores sociales, les cuesta admitir que cumplen funciones que no dependen de sus buenas intenciones. La religión debe aceptar que no es del todo autónoma, que está condicionada por fuerzas sociales superiores a sus intenciones y planteamientos. Aunque algunas veces estas fuerzas son visibles, otras veces no lo son. Sólo se percata de ellas quien conozca y analice las estructuras sociales.

20. La religión y su "prudencia" (los hechos y el lenguaje). 


Tanto la religión como sus dirigentes suelen utilizar un lenguaje abstracto. Así se evitan conflictos frente a las estructuras sociales. Y, en términos abstractos, suelen hablar de amor, justicia, paz, corrupción, etc. En contraposición, el profeta (también actor social) suele emplear un lenguaje directo, concreto. En Nuestra América, la institución religiosa de debate entre la actitud profética y la institucional. En la medida en que la religión se siente parte de las estructuras dominantes o en la medida en que el temor se apodere de ella, seguirá con su lenguaje abstracto y lo afianzará aún más. Esta actitud de la religión la hace criticable frente al pueblo oprimido. A propósito del uso del lenguaje "prudente" o abstracto en la religión: esta debe darse cuenta de que todo cambio social (lo cual vive ocurriendo) afecta a cambios en el lenguaje religioso sobre Dios, salvación, pecado, etc.

21. La religión y su sistema de masas. Los sistemas religiosos, en la medida en que son absorbidos por la institucionalización y pierden su flexibilidad original, se van convirtiendo en movimientos de masas, constituyéndose estos en su preocupación principal. Por eso, en los momentos de crisis, prefieren perder intelectuales y profetas críticos, más bien que masas. Y aquí corre el peligro de pensar más en sí misma como institución, que en la evangelización que considera la comunicación de los contenidos éticos originales.

22. La presencia de la religión en la conciencia del pueblo. Hay tres formas de presencia de la religión en el pueblo:

a) Presencia grandiosa o dominante: ocurre cuando la posición dominadora de las estructuras sociales de las cuales hace o quiere hacer parte la religión dominan la conciencia y cosmovisión de los fieles.

b) Presencia popular: ocurre cuando el pueblo asimila la religión desde sus mismas estructuras populares y la confunde con su típica religiosidad popular. Se puede dar el caso en que esta religiosidad popular se oponga a la religiosidad popular (aunque ordinariamente busque dialogar con ella).

c) Presencia inmanente: ocurre cuando interioriza los valores religiosos, viviéndolos en diferentes prácticas en formas de justicia.

Tarea Nº 9

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera:

Escribir un ensayo o conferencia sobre las relaciones que existen entre sociedad y religión. Desarrolle, entre otros, estos puntos: 

a) Las estructuras políticas de los Estados, según el modelo social que desarrollen, suelen tomar algún tipo de posición frente a la religión.

b)
La religión puede ser fuente de pasividad frente al cambio social.

c) La religión también puede ser fuente de verdadero cambio social.

d) La religión tiene que ver con la economía del pueblo.

e) Es preferible que la religión sea críticamente distante del Estado.

Propuesta segunda:
Si usted fuera consultada(o) por sus dirigentes religiosos, en orden a reformar socialmente su religión, ¿qué les propondría de acuerdo a los contenidos de esta unidad? 

Unidad 10

LA ALIANZA - PARTE PRIMERA

LA ALIANZA, UNA MEDIACION SOCIAL

 ELEVADA A RANGO RELIGIOSO

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1.
Leer el tema de la alianza no sólo desde el valor social de la misma, sino también desde el contenido religioso con que lo enriqueció Israel. 

2.
Conocer la riqueza de la ritualidad de la alianza a fin de apreciar lo que pudo significar para la religión israelita y lo que aún puede significar para la religión cristiana que se apoya en dicha alianza. 

3.
Ver el fondo histórico de la alianza, conociendo los pactos del Medio Oriente que influyeron en la existencia de la alianza en Israel.

4. 
Ver el valor de dichos pactos como género literario que sirvió para institucionalizar el pacto entre Israel y el Dios de su religión.

1. CARACTERISTICAS SOCIALES DE LA ALIANZA EN GENERAL

(La alianza, una mediación primitiva destinada a crear sociedad)

1.1 Nombre- etimología: una relación social da el nombre a lo más sagrado

En hebreo "pacto", "alianza" se dice "berit". Su significado ha sido muy discutido:

a) Hipótesis vigentes hasta ahora. 

Muchos la hacen venir del radical "brh", aunque con diferentes significados:

- Mandar, ordenar: en árabe "berat", mandato y edicto.

- Dividir, cortar: en sirio se encuentra la raíz con este significado.

- Ligar: también en sirio se encuentra la misma raíz con este significado.

- Otros le dan el significado "comer".

El significado que hasta el presente predominaba era el de "dividir o cortar".

b) Propuesta actual.

Actualmente se ha llegado al significado de "entre dos", partiendo de la raíz acádica "baritu/biritu". De esta manera la expresión "karat berit" que se solía traducir como "cortar el pacto" quedaría correctamente inteligible como "cortar entre dos" (cortar hace alusión al sacrificio de un animal que acompaña a toda alianza). Se ha encontrado una expresión iluminadora en los documentos de Mari, que habla de "matar un burrito entre dos ("berit"): los janeos y las gentes de Idamaraz", para establecer la paz entre ellos.

1.2 Concepto de Alianza.

1.2.1 Entre los hebreos antiguos significaba principalmente la relación mutua de pertenencia que une a los contrayentes, con los derechos y los deberes que de dicha relación se derivan.

1.2.2 Entre los pueblos organizados en tribus, toda la vida común se funda o sobre la consanguinidad o sobre la Alianza.

- La consanguinidad asegura, entre los parientes, la convivencia, la paz ("shalom"), los derechos los deberes, la autoridad...

- Por lo mismo, la única vía, en ausencia de la consanguinidad, para conseguir estas mismas cosas indispensables para las relaciones sociales, era el pacto, la alianza.

 1.3 Importancia de la Alianza. 

De lo dicho podemos deducir la importancia que tenía para Israel la alianza, tanto en la vida privada como en la vida pública.

1.3.1 En la vida privada.  

La Sagrada Escritura trae algunos ejemplos clásicos:

- La alianza establecida entre David y Jonatán en 1 S 20,8

- La alianza establecida entre David y Abner en 2 S 3,12-21;

- La establecida entre Jacob y Labán en Gn 31,44.49ss.


1.3.2 En la vida pública.

1'. La alianza entre las tribus del norte y David en 2 S 5, 1-3;

- Une los hombres de armas de los carios al joven rey Joáz en 2 Re 11,4-8;

- El rey Sedecías concluye con el pueblo un  pacto por el cual cada  uno se obliga a libertar a su esclavo hebreo en Jr 34,8-10.

2'. La Alianza regula las relaciones y la paz entre Israel y las tribus vecinas: vgr. 

- Entre Abraham y Abimelec en Gn 21,22-32; 

- Entre Isaac y el rey de Guerar Gn 26,26-31;

- Entre Josué y los Gabaonitas Jos 9,3-27;

- La Alianza establece y determina las relaciones con los reinos y estados vecinos vgr. El pacto de Salomón con el rey de Tiro 1 R 5,15-32; y de Acab con el rey de Asiria en 1 R 20,34. 

3'. La Alianza no presupone necesariamente igualdad entre los contrayentes, ni igualdad de derechos y deberes recíprocos; el vencedor puede imponer al vencido una alianza con la cual se le somete, pero salvándosele el cuerpo y la vida.

Así, un poderoso puede por benevolencia (1 S 20,8), obligarse a una relación de alianza respecto de uno más débil (vgr. Gn 15,18; 1 S 18,3), aún un súbdito respecto de su amo (1 S 11,1; Ne 9,38; Esd 10,3; 2 Cro 15,12; 29,10)

1.4 Carácter sagrado de la Alianza

1.4.1 Entre los hebreos. Como es natural, un elemento social puede ser captado por la religión y convertido en mediación religiosa en su proceso de institucionalización. Entre los hebreos como entre los otros pueblos antiguos, la Alianza tiene un carácter sagrado. En efecto:

- Está garantizada por la divinidad que castiga al transgresor; Gn 31,53; Jos 9,19.20; 1 S 20,23.42; Am 1,9.10;

- Para ello, la conclusión de una Alianza se cumple con frecuencia ante Yahvéh; 1 S 23,18; 2 S 5,3 y 2 R 23,3;

- Se acompaña ordinariamente de juramentos Gn 21,23.24; 26,28.29; 1 S 20,9; Esd 10,5 etc. 

- O de maldiciones: 1 S 20,13; (1 S 14,44).

- De aquí que lo mismo se diga "Alianza de Yahvéh" (1 S 20,8) que "juramento de Yahvéh" (2 S 21,7), o "poseedores de un juramento (Gn 26,28; Ez 17,18).

1.4.2 Entre los demás orientales. El carácter sagrado de la Alianza está patente en el hecho de que los tratados y Alianzas antiguas mencionen a los dioses que garantizan el pacto.

1.5 Ritos de Alianza.

1.5.1 Nombre del rito. Diversos nombres son empleados para significar "concluir una alianza" así:

- "Partir de una Alianza": Gn 15,18; 21,27.32; 26,28.

- "Entrar o hacer entrar en la Alianza" Jr 34,10; Ez 16,8; 1 S 20,8; Ez 20,37; 

- "Pasar a la Alianza"; Dt 20,11; 

- "Hacer una Alianza"; Dt 4,13;

- "Dar u otorgar una Alianza": Gn 9,12; 17,2;

- "Jurar la Alianza": Dt 4,31; 7,12;

- "Ordenar la Alianza": Jos 7,11; 2 S 23,16;

- "Colocar, poner la Alianza": 2 S 23,5;

- "Mantener, instruir la Alianza": Gn 6,18; 9,9.11;

Nota: muchas de estas expresiones se usan solo con Dios como sujeto, vgr: dar, jurar, colocar la Alianza.

1.5.2 Ritos propiamente dichos.  La principal significación de los ritos es, en el pensamiento de los antiguos, la unión de las almas, así: 

a) Rito de sangre. Es usual entre los árabes y otros pueblos, al chupar la sangre de las heridas que se hacen los contrayentes, o el mezclar su sangre, o el sumergir las manos en un recipiente lleno de sangre. Algunos creen en la posibilidad de que algún rito semejante hubiera sido usado por los primitivos hebreos ( cf. Ex 24,3-8; 29,20-21), que han conservado la expresión "la sangre de la Alianza" (Ex 24,8; Za 9,11), y considerado la sangre como el principio vital del animal y del hombre (Lv 17,14; Dt 12,23).

-Significado: Ahora bien, es precisamente por esta razón que los que mezclan su sangre o sumergen sus manos en una misma sangre son considerados como hechos una sola alma. (Sin embargo es necesario reconocer que, fuera de Ex 24,3-8; y quizás Gn 15,9.10.17; Jr 34,19; cf. Ex 29,20. 21; el Antiguo Testamento no menciona ningún rito de sangre al describir la conclusión de una alianza).

b) El rito del banquete.  En la Alianza es un elemento común en el Antiguo Testamento: Gn 26,28-30; 31,46-54; Jos 9,14. 2 S 3,20.


 - Significado. Su significado quizá sea: el tomar de un mismo alimento crea una unidad vital entre los comensales. La misma significación tendría el llamado "pacto de sal" en Nm 18,19; 2 Cro 13,5.

c) El rito del presente. El presente como conclusión de alianza, lo hallamos en Gn 21.27.30; 33,8-11; lo mismo en el 1 S 18,4; Alianza entre David y Jonatán en el cual éste le da a David sus propias vestiduras y sus armas.


 - Significado.  Su significado sería éste: el dar es el hacer  llegar a una existencia extraña algo de sí mismo, de suerte que con ello se estrecha un lazo sólido. Además, notemos: En Oriente el inferior no se presenta con las manos vacías ante su superior (1 S 10,27). Da presentes (cf. Gn 43,11), que son un homenaje de vasallaje (cf. Jc 3,15.17.18; 2 S 8, 2.6.10); 

- El don apacigua la cólera (Pr 21,14);

- Se usa con frecuencia para restablecer la paz (cf. Gn 33,1; 1 S 25,27.35).

d) El rito del "Apretón de manos". También se concluye una alianza con apretón de manos: Ez 17,18; 2 Re 10, 15;  o también golpeándose recíprocamente en la mano; Esd. 10,19.

e) El rito del descuartizamiento.  Es el que ya vimos en la historia de Abraham Gn 15,9.10.17.18 al hablar de la alianza establecida entre él y Yahvéh, cuando Yahvéh le promete la posesión de Canaán. Las víctimas se dividen y los contrayentes pasan por el medio. Este es un rito practicado en Asiria como nos los atestigua el siguiente documento: "Pacto concluido entre el rey asirio Mati'ilu y Assurnirari, rey de Asiria; delante de un macho cabrío, descuartizado en trozos, Mati'ilu pronuncia la maldición siguiente: "si Mati'ilu peca contra su juramento, del mismo modo que este macho cabrío ha sido sacado de su dehesa..... así Mati'ilu será sacado con sus hijos e hijas del país... Si Mati' ilu, del mismo modo que la cabeza de este carnero es abatida, así será también tronchada la cabeza de  Mati'ilu.


- También era este rito practicado por los caldeos, los griegos, los romanos... Tito Livio (1,24) nos cuenta cómo después del tratado concluido con los Albanos, el plenipotenciario romano declara: "Si el pueblo romano es infiel el primero.... que Júpiter hiera al pueblo romano como yo mismo hiero hoy a este cerdo"... Después de esto, él mata al animal.


 - Significado. La significación de este rito es clara: pronunciar una automaldición y pasar por entre los trozos sangrantes de la víctima significaba aceptar el castigo divino de muerte si se era infiel a la alianza(cf. Jr. 34,18-19).


 f) El rito del sacrificio.  Acerca de él nos habla Ex 18,12: Moisés hace ofrecer sacrificios de holocaustos en el cual toda la víctima es consumida por el fuego y sacrificios pacíficos en  el cual una sola parte de la víctima es consumida por  el fuego, mientras el resto es consumido por los oferentes.


 g)  El rito de la lectura.  También nos habla de él Ex 24,7. Este rito consiste en leer las cláusulas de la alianza delante del pueblo que se compromete a observarlas. Este rito se repite al renovar la alianza del pueblo de Israel, a lo largo de su historia en el A.T.

2. EL VALOR SOCIAL DE LA ALIANZA, REVELADO EN LOS ANTIGUOS PACTOS HITITAS

(Género literario usado en la narración de la alianza: Israel traslada a su historia y a su religión la herencia mesopotámica)

2.1 El pacto de los Hititas (Mesopotamia, fuente original de muchas culturas)


2.1.1 Generalidades


- La investigación acerca del modo de establecer alianza de los pueblos antiguos nos trae la siguiente conclusión:  "El autor inspirado, para narrar a las generaciones futuras (también a nosotros) la intervención de Dios en el Sinaí, se sirvió de un género literario típico de la historia internacional de su tiempo.

- Se trata del modo de pactar que usaban los Hititas. Este pueblo distinguía dos clases de pacto:

a) El pacto de suprema potestad, el que se daba entre dos partes desiguales. (vgr. el rey y el súbdito, el señor y el siervo);

b) El pacto de igualdad, que se daba entre dos partes iguales. Nos ocuparemos enseguida sólo del primero, que es el que nos interesa.


2.1.2 Elementos del pacto de suprema potestad.


1º. Preámbulo:  Nombre y título del rey hitita, nombre y título del padre y de los predecesores; el epíteto usual en el título es "qarradu" (soldado heroico).


 2º. Prólogo histórico: Historia de las relaciones políticas entre el reino hitita y el otro.


3º. Estipulaciones del pacto.  Las generales y las particulares. En general el bien del rey hitita es el bien del vasallo. Y los que son amigos del rey hitita se hacen también amigos del vasallo, y los que son enemigos del rey hitita se convierten en enemigos del rey subordinado. En particular se trata del auxilio en tiempos de guerra, de los fugitivos, de los límites, de la estipulación y de la colocación del documento de la alianza en el templo y de su lectura en tiempos fijos.


4º. La escritura del pacto.  El pacto debe ser consignado por escrito, ser puesto en el templo para ser leído en los tiempos determinados.


5º. Invocación de los dioses.  Como testigos del pacto, como castigadores de quien lo quebranta.


6º. Fórmulas de bendiciones y maldiciones. El antiguo Oriente utiliza la bendición y la maldición como mediación religiosa. Se trata de fuerzas o energías buenas y malas que se emanan y acompañan a los seres y pueden, aún a distancia, beneficiar o perjudicar, siempre y cuando se entre en el juego de las mismas. Se puede escribir la bendición o la maldición en la representación física de alguien y, por medio de algún rito, hacérsela llegar (por ejemplo, si se trata de maldición, rompiendo la imagen con las maldiciones escritas en ella).


7º. Juramento.  No se indica explícitamente aunque se presupone como lógico.

- Todos estos elementos se encuentran en el pacto del pueblo israelita con Yahvéh (no con Moisés), guardadas las necesarias diferencias. Luego esto ya nos manifiesta cuál será el estilo y el género literario de nuestra narración del Exodo.

 2.2 Ejemplo de un pacto Hitita. 
Son varios los modelos de pactos que nos conserva la literatura hitita. Como confirmación de lo dicho anteriormente, reproducimos en parte el pacto que nos describe la carta de Supiluliumas (1380-1346 aec.). Escribe a Niqmadu, rey de Ugarit. Después de los títulos dice:

"Así (habla)  el sol, el gran Rey

a Niqmadu dice:

puesto que Nuhash y Mukish

están en guerra conmigo, tú

Niqmadu, no los temas:

ten confianza en ti mismo!

puesto que, tiempo atrás,

tus padres con los hititas

eran amigos y no enemigos,

tú debes ser enemigo con mis enemigos, 

y con mi amigo, amigo.

Si tú, Niqmadu,

estas palabras del gran Rey tu Señor

las entiendes y si eres fiel,

Oh Rey tú conocerás (verás) el favor

con el  cual el gran Rey tu Señor te gratificará.

Así pues, Niqmadu, sé fiel

al pacto de amistad del hitita

 y por consiguiente,

 tú verás a los reyes de Nuhash y de Mukish,

que han quebrantado el pacto

de amistad del hitita

y se han hecho enemigos del gran Rey,

su amo, (tú verás) de que modo el gran Rey

los tratará, y tú, 

Niqmadu, en el resto de tus días,

tú te fiarás de las palabras del gran Rey tu Señor.

 (Siguen muchas líneas en las que se habla de la promesa de protección si los reyes enemigos atacan a Niqmadu, rey de Ugarit... y del permiso de retener a los cautivos de la guerra)...

Y si llegara a suceder que, con el correr de los días,

el gran Rey triunfara sobre estos reyes,

el gran Rey te dará

una tabla sellada ( un pacto verdadero) del acuerdo"...

- La aplicación de estos elementos del pacto a la alianza de Sinaí, es fácil hacerla leyendo los textos siguientes Ex 19; Ex 20; Ex 24; Ex 32 (vv,10.27.33).

3. LA ALIANZA ELEVADA A MEDIACION RELIGIOSA

(Un modelo de creación de sociedad es elevado a rango religioso: pactar con Dios en el Antiguo Testamento)

3.1 Punto de partida: el interés de hacer entrar a Dios en la alianza

Podemos partir de este principio: la divinidad no solo garantiza las alianzas concluidas entre los hombres (sus relaciones sociales), como lo vimos, sino que ella puede ser una de las partes contrayentes, es decir, la misma divinidad entra en las relaciones sociales humanas.

3.1.1 Ejemplos fuera de Israel. Conocemos algunos ejemplos de la alianzas concluidas por divinidades fuera de Israel.

 
a). Urukagina rey de Lagash (ca 2400 aec) impone a sus súbditos " la palabra que Dios Ningirsu había pronunciado" y termina la enumeración de sus leyes así: "Con el (Dios) Ningirsu, Ukugarina ha concluido este trato".

b) El Antiguo Testamento menciona ( Jc 9,4.46) al Dios local de Siquem El. Berit ó Baal-Berit ("Dios de la alianza ó Baal de la alianza"), cuya característica era probablemente la de estar ligado, a través de una alianza, con el pueblo de los hijos de Jamor (hijos de Jamor significa "hijos de asno". Tendríamos aquí una  alusión al sacrificio?).


3.1.2 La alianza, algo típico de Israel

Nota importante: a pesar de estas posibles analogías extrabíblicas con la alianza de Israel (en la cual unos de los contrayentes es Yahvéh), debemos notar, ya desde ahora, cómo en ningún pueblo la noción de la alianza toma un puesto tan central, como en la religión de Israel. Esto lo veremos en seguida.

3.2 La religión que se apoya en la alianza le da la iniciativa a Dios (1ª cualidad de la alianza)


- La primera característica de la alianza es que ella es siempre una iniciativa de Dios, una intervención divina en la historia, es decir, Dios se coloca, en un momento dado, en la vida de Israel.


- Es por esta razón, que siempre nos dice el Antiguo Testamento que  "es Yahvéh quien concluye una alianza con el hombre". Así Gn 9,9; 15,18; 17,2 ; Is 6,1ss.; Ex 24, 5-8; 34,10.27; Jr 31, 31s; Is 55,3; cf. también Ex 33,19; Os 2,16.25; 11,1; Am 3,2; 9.7; Ez 16,3s. Y notemos como nunca se dice lo contrario; vgr que Yahvéh y un hombre han concluido un alianza, ni que un hombre ha concluido una alianza con Dios.


- En los textos que parecen excepción de esto (2 R 2,17; 2 Cro 29,10; Esd 10,2.3) la alianza no significa sino empeño personal, tomado por el hombre hacia Yahvéh, en virtud de la alianza preexistente, de la cual son una renovación las alianzas posteriores del A.T.

 3.3 La religión que se apoya en la alianza considera las relaciones con Dios como un acto de amor de parte suya (2ª cualidad de la Alianza)


- La alianza en cuanto iniciativa de Yahvéh, es efecto de un acto voluntario de Dios que "hace gracia a quien hace gracia y misericordia a quien  hace misericordia" (Ex 33,19), es decir que da su gracia con una soberana independencia a quien le place. (cf. Ga 1,23).


- La alianza es una pura gracia por parte de Yahvéh, no es una consecuencia de los méritos o de la grandeza de Israel. (Dt 7,7.8; 9,5).


- La alianza y la elección de Israel son el efecto del solo amor de Yahvéh (Os 3,1; 11,1; Jr 31,1; Dt 4, 37; 7,7-8; 10,15), amor cuya gratuidad está descrita en términos sorprendentes por Ez 16,3ss. y por el simbolismo del matrimonio de Oseas 1,2ss.

3.4 La religión que se apoya en la alianza crea compromisos en ambas partes (3ª cualidad de la Alianza)

3.4.1 Los compromisos de Israel.


- En virtud de la alianza, el pueblo acepta ciertas obligaciones formuladas, en términos generales, en la expresión "observar la alianza", es decir, las cláusulas estipuladas en el contrato (vgr. Gn 17,9.10; Ex 19,5; 1 R11,11; Ez 17,14). Cláusulas que están: - o en forma de leyes como las del Decálogo ( Ex 20,1-17; Dt 5, 6-21); -o escrituras en "las tablas de la alianza" (Dt 9,9.10); - o escrituras en el libro, de la alianza" (Ex 24,7; 2 R 23,2).


- Del carácter gratuito de la alianza Amós deduce (3,2) el aspecto de la alianza; esta elección impone obligaciones morales a Israel, Oseas insiste igualmente en el carácter moral de la alianza (Os 6,7; 8,1-3). -El Dt 7,7-10 deduce la gratuidad de la alianza su carácter moral y condicional.


- Por estas propiedades: la gratuidad del carácter moral y condicional, la alianza de Yahvéh con Israel se distingue de las alianzas y las relaciones naturales que unen a los otros pueblos con sus dioses nacionales.

3.4.2 Los compromisos de Dios
- Por su  parte Yahvéh toma empeño general de proteger a Israel, pues el es el Dios fiel que guarda la alianza (Dt 7,12; 1 R 8,23: 2 Cro 6,14; Dn 9,4: Ne 1,5; 9 32).

- O bien promete la posesión de la tierra de Canaán (Gn 15,7; 17,8; Jr 32,22).

- O una numerosa descendencia  (Gn 15, 5; 17,4.5);

- Otros bienes de orden material (Dt 7, 13;ss; 11;13 ss).

 3.5 La religión que se apoya en la alianza habla de un Dios personal (4ª cualidad de la Alianza)


a). Dios y sus revelaciones personales y sociales con el hombre.


3.5.1 Dios es sentido como persona. La personalidad divina en el Sinaí se nos manifiesta en el modo permanente como se nos manifiesta Dios a lo largo de todos nuestros capítulos en el Exodo: "Yo"; "Yo Yahvéh", expresiones por las cuales Dios afirma su personalidad delante de otra personalidad, a saber delante de la personalidad del pueblo.


3.5.2 Dios establece relaciones personales con el ser humano. La revelación de Dios empieza con la revelación de Sí mismo. Este es el hechos fundamental del cual nacen las relaciones establecidas entre Dios y el hombre.

- Antes de que Dios revele ideas se revela a sí mismo, se hace presente al hombre. Una vez asegurada la presencia que establece la relación con los seres humanos, la revelación puede ir más adelante, aunque siempre sostenida en aquellas relaciones.

- La perfección, la plena y sublime restauración de esta sociedad de Dios con los hombres, se da en Cristo, realizador de la nueva Alianza.


3.5.3 Dios establece comunicación por medio de la palabra


 - La palabra es la forma humana natural de comunicación. Por lo mismo Dios, queriendo establecer comunicación con los hombres, usó este  medio de expresión. De aquí que sea muy probable que Dios en el Sinaí hablara no solo con truenos sino con palabras.


- Sin embargo, muy difícilmente podemos decir qué es lo que el pueblo oye (cf., Ex 20; 19,22; Dt 4, 12; 5,23): quizás las palabras de Dios entre truenos, como si el fragor de la naturaleza diera a la palabra de Dios un escenario acomodado (cf., Jn 12 28-29). En todo caso, Dios se le comunicó a Moisés  y Moisés le transmitió al pueblo las palabras de Dios.


- Notemos además, el obrar tan natural de Dios. Ya sabemos que las palabras no solo manifiestan ideas, sino que también nos revelan  los afectos, las pasiones y temperamento del que habla. Pues bien, veamos pues un ejemplo del cual se nos revela el afecto de Dios en sus palabras: Ex 19,4: " Vosotros habéis visto los que hecho a los egipcios y cómo os he llevado sobre alas de águilas y os he traído a mí".


- Aun bajo esta consideración de la alianza como comunicación en la palabra, la perfecta comunicación de Dios no la tendrá la humanidad sino hasta la venida de Cristo Palabra eterna del Padre..


3.5.4 Dios, como persona, tiene nombre  (es  decir, Dios se hace invocable)


- Tener nombre, es como una propiedad de la persona. Luego no es extraño que ahora en la  alianza Dios confirme su nombre (Ex 20,2) ya antes revelado (Ex 3,1 ss).

-Pero la revelación  y la confirmación de su nombre hacen a Dios invocable de tal modo que el hombre, en cualquier momento, puede hacer apelo al nombre de Dios con quien tiene relación personal.

- Es decir que el hombre es el origen del diálogo ya que basta la invocación del mismo para empezar o recomenzar el diálogo.

-Notemos, con todo, que la misma revelación y confirmación de Dios encarnaba el peligro de abusar de El. De aquí que en la misma alianza se prohiba la invocación del nombre de Yahvéh para usos mágicos o para  confirmar el falso juramento. (cf. Ex 20, 7),.

 3.5.5 Dios es quien elige, el ser humano quien acepta.

a) La elección, iniciativa de Dios.  Dios es el protagonista de la historia de la salvación: El es quien empieza, El es quien continúa, El es quien concluye. Por lo mismo toda la iniciativa depende de  Dios; consiguientemente toda elección (cf. Ex 19,3).

b) La aceptación.  Dios no impone su voluntad al hombre si el hombre se cierra conscientemente ante la llamada de Dios, la misma omnipotencia divina es aparentemente impotente.

-  El plan de Dios es claro: Él quiere que Israel llegue a ser un "reino de sacerdotes y un pueblo santo" (Ex 19,6). Pero Yahvéh exige primero el consentimiento de Israel. Por este motivo Moisés convoca a aquellos que dirigen al pueblo, los ancianos y les expone el plan divino..

- En la nueva institución los elementos profanos del pueblo y del reino deben ser elevados al nivel sagrado. En el Sinaí no se ha fundado primeramente una nueva comunidad nacional, sino una nueva comunidad religiosa.

-El pueblo se declara presto para este riesgo divino: " Todo lo que Yahvéh nos dirá lo haremos" (Ex 19,8). Después de esta apertura del pueblo hacia Dios, para ser aferrado definitivamente por El, el camino de las relaciones con Dios estaba ya completamente despejado.

3.6 La religión que se apoya en la alianza concibe a Dios como creador de su pueblo (5ª propiedad de la Alianza)


Principio:  Podemos decir que es en la Alianza del Sinaí cuando Israel toma conciencia de su propia personalidad de "Pueblo de Dios". Esta toma de conciencia es trasladada a la esfera divina.


3.6.1 La fórmula "Yo soy tu Dios. tú eres mi pueblo".  Es el gran paso que da la conciencia al asimilar a Dios como alguien que interviene definitivamente en su historia. Esto tiene su principal fundamento en la Alianza del Sinaí. Así:

- Ex 6,6-7; Dios le promete a Israel la liberación de Egipto, precisamente para constituirlo "Pueblo suyo"
.

- Lv 26,3.11-13: Notemos que en este texto la frase " para que no fueseis esclavos de Egipto".. que señala el viraje completo que Yahvéh da a  Israel, esclavo hasta ahora, pasa a ser narración independiente por la Alianza con Dios.

- Dt 26,17-18: ".... Yahvéh te ha dicho hoy que serás por El un pueblo singular, como ya te lo había dicho antes"... (¿Cuándo? En la Alianza del Sinaí).

- Dt 29,9.11-12 y 27,9-10; La ausencia en la historia de Israel de este eficaz binomio con que el Señor ha querido sellarla: "Yo tu Dios, tú mi pueblo" abrirá a su paso un abismo de maldiciones.

- Jr 11, 3-5 el profeta hace alusión al pacto del Sinaí en el cual fue constituido Israel pueblo de Dios.

- Jr 24,5-7; Anuncia la destrucción y al mismo tiempo la renovación de la fórmula vital para Israel: "Yo tu Dios,- "Tú mi pueblo".

- Véanse También Ez 11,19-20; 14,11; 34,20. 3.31; 36,28; 37,27; Za 8,8; 13,9.


3.6.2 El "Yo" de Dios y el "Tú" del pueblo.  Ya probamos que Dios se manifiesta al pueblo como persona, como "Yo". Este "Yo" de Dios, por otra parte da al pueblo el calificativo de "tú".

- Por este trato el pueblo toma conciencia de su propia personalidad, de su "yo" (como el niño que, al ser llamado "tu" se hace consciente de su propio "yo"),

- Véanse las fórmulas del decálogo en Ex  20. (En muchos pasajes el "tu" se transforma en vosotros, pero con el mismo efecto; Ex 19, 4; 20,22).


3.6.3 Otras expresiones. Es precisamente en la Alianza del Sinaí cuando Israel empieza a ser llamado "propiedad de Yahvéh"; Ex 19,5;  - también "pueblo santo": Ex 19,6. Por el mismo hecho de ser constituido Israel " pueblo santo" y no un pueblo cualquiera, Israel es elevado a la categoría de lo sagrado; quien lo toca comete un sacrilegio.


3.6.4 Cómo leer las alianzas anteriores a la del Sinaí.  Hemos dicho que el hecho primordial para el Israel del A.T. es la Alianza sinaítica entre Dios y el pueblo a quien había elegido.


- Esta afirmación a primera vista, parecería falsa, pues también hemos visto que antes de la Alianza del Sinaí habían precedido otras alianzas: con Adán, con Noé, con  Abraham...


- Pero esta dificultad se resuelve si notamos que Adán, Noé, Abraham... no son sino individuos que entran en la historia de Israel después que los israelitas  tienen conciencia de su personalidad en cuanto pueblo de Dios, es decir, cuando Israel mira su pasado y ve en estos patriarcas su origen. Por lo mismo dichas alianzas anteriores no son sino relecturas individuales de la gran Alianza del Sinaí. En Israel, las alianzas anteriores deben ser releídas desde la alianza verdaderamente primordial del Sinaí.

 
3.6.5 Relación entre alianza y liberación de Egipto. Parece más bien que deberíamos poner como hecho primordial la liberación de Egipto. En efecto este es un tema frecuente e importante en la predicación del Antiguo Testamento, como en las confesiones (credos): "Yahvéh fue quien nos liberó de Egipto" (cf. los credos de Israel: Dt 6,20-25; Dt 26,1-11; Jos 24,1-28; Ne 9,5ss).

- Además parece que la narración del pacto sinaítico es posterior, pues en la narración de la salida a Egipto no se dice nada de la Alianza.

- Esta dificultad se resuelve distinguiendo la estructura de ambos hechos, de la salida de Egipto y del pacto sinaítico . En efecto; La liberación de Egipto es "Unilateral", es una acción exclusiva de Dios En cambio la Alianza del Sinaí es una acción mutua; un diálogo del pueblo de Dios. En esta reciprocidad hay  que poner la primordialidad de la Alianza.

- Además, y esto es lo más importante, liberación y alianza son dos facetas del mismo acontecimiento: la liberación (iniciativa de Dios) pide alianza (respuesta del ser humano). A la alianza sólo se llega partiendo de la liberación. La confianza del diálogo sólo nace cuando se ha experimentado la fuerza de amor que contiene la liberación.

Tarea Nº 10

a) Redacte un pacto entre el Dios de su religión y el grupo de creyentes del cual usted forma parte, poniendo los elementos que usted crea conveniente, sean los tradicionales, sean algunos nuevos, de acuerdo a su historia y su cultura.

b) Justifique cada uno de los elementos que escogió. 

c)  Explíquelos todos.

(Escriba de 6 a 8 páginas)

Unidad 11

EL HECHO RELIGIOSO Y SUS RELACIONES CON EL SER HUMANO Y LA SOCIEDAD

PARTE SEXTA

LA FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION

(Consonancia entre valores éticos y ritualidad de la religión)

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1.
Conocer el proceso de la fenomenología de la religión, en general.

2.
Profundizar en el sentido de lo sagrado, a fin de ver su valor en la fenomenología de la religión.

3.
Entender por qué la fenomenología debe responder a los contenidos de la experiencia original, si quiere reforzar el verdadero valor de la religión.

4. Llegar a comprender cómo una fenomenología que no corresponda a los valores éticos originales, desvirtúa a la religión.

1. Lo fundamental de la fenomenología de la religión. 

Entendemos por fenomenología de la religión todas las manifestaciones externas (incluida la ritualidad) a través de las cuales se institucionaliza una experiencia religiosa que es considerada por un determinado grupo como original. A lo largo de este apartado veremos una serie de características que ordinariamente se ponen como propias y exclusivas de la religión. Sin embargo, insistimos en que lo que se suele dar como característica de la religión puede acontecer y de hecho acontece en la experiencia personal o grupal privada, sin que la religión haya aparecido todavía. Lo que hace la religión muchas veces es llegar a institucionalizar las características internas y externas que acompañaron la experiencia del carismático original. Ponemos estas características en este apartado de la fenomenología de la religión, porque normalmente la religión, por el hecho de institucionalizarlas, nos las revela o recuerda.

2. Un largo camino hasta llegar a la fenomenología de la religión. 

Hasta ahora tenemos claro lo siguiente: que lo primero que caracteriza al ser humano es su conciencia... Que de esta conciencia nace su actitud espiritual... Que la actitud espiritual genera la posibilidad de la experiencia religiosa... Que de la experiencia religiosa institucionalizada nace la religión...  Ahora nos enfrentamos con una nueva realidad: que la religión, para ser institucionalizada, debe contar con la ritualidad. Religión y rito son correlativos.

3. La riqueza y profundidad de las primeras institucionalizaciones. 

Esta correlación es obvia, ya que obedece a que la religión repite o institucionaliza la experiencia original del carismático. Y cuando vemos esta experiencia primera, la contemplamos totalmente ligada a una ritualidad elemental de la persona o del grupo carismático. Esto lo vemos en los relatos de experiencias religiosas, ya sean contados por el maestro o por sus discípulos. Dichos relatos nos pueden hablar de algunas o de todas estas cosas: de la hora en que se da la experiencia, de las personas que acompañan, de las voces que se escuchan, de las visiones o apariciones que se experimentan, de la luz que vieron los ojos, de los sonidos que escuchó el oído, de las sensaciones que se sintieron en la piel o en el cuerpo, de los olores que entonces se espacían por el aire, de los gestos que se realizaron, del sitio de la experiencia, del altar que se hizo, de la preparación de las víctimas, de su sacrificio, de las lecturas hechas, de los compromisos adquiridos, de los cánticos celebrativos, de los rituales de comunión, etc. etc. Por tanto, cuando se trata de institucionalizar esta primera experiencia, también se tiende a institucionalizar la gestualidad o ritualidad que la acompañó.

4. La cultura y su papel fundamental en la institucionalización. 

Como es obvio, la gestualidad y ritualidad dependen de la cultura de los interesados. Y es a través de la cultura como aparece el verdadero rostro de quien tiene por primera vez la experiencia religiosa o de quienes la repiten. La experiencia se siente propia en la medida en que la propia cultura la asimile. Hacerle repetir a un grupo una experiencia con cultura diferente es hacerle correr el riesgo de desvirtuar la misma experiencia. Si lo esencial de la experiencia son sus contenidos, hay que dejar a cada cultura que asimile y exprese dichos contenidos en sus propias formas culturales.

5. Las raíces de lo sagrado.

Se puede decir que uno de los principales elementos de la fenomenología religiosa es la realidad de lo "sagrado" que viven personas y grupos. Ordinariamente pensamos que lo sagrado es como una emanación de la divinidad. Es posible que así haya podido ser visto por más de un carismático. Pero, a la hora de la verdad, lo sagrado no es mas que el resultado que se obtiene cuando estos elementos se juntan: conciencia, capacidad espiritual, exigencias éticas y experiencia religiosa en la que el ser humano se confronta con la divinidad. Por lo mismo, lo sagrado más que de la divinidad depende del mismo ser humano y sus intrincados e infinitamente ricos procesos simbólicos.

6. La realidad subjetiva y objetiva de lo sagrado. 

No es que pretendamos quitarle a la divinidad su derecho y libertad de tomar iniciativa frente al ser humano. De ninguna manera. lo que queremos decir es que leída y releída la historia religiosa humana, encontramos siempre que la divinidad sigue el camino del ser humano, sin anticipársele, respetando siempre su libertad. La divinidad, de suyo, no tiene por qué buscar al ser humano, porque prácticamente ella está cerca del ser humano y el ser humano vive en ella: "Dios no está lejos de cada uno de nosotros. Porque en Él vivimos y nos movemos y existimos"... (Hch 17,27-28). Si lo sagrado está ligado a la experiencia de la divinidad, y si la experiencia es algo netamente humano, lo sagrado está aquí en esta experiencia típicamente humana. Es iniciativa del ser humano ligar lo sagrado a su experiencia (sitio, personas, cosas, tiempo etc. etc.). Leído desde la Divinidad, todo tiempo y lugar serían sagrados. En cambio, leído desde el ser humano, sólo partes del tiempo y de lugar serían sagrados. Y lo sagrado que suele aparecer en la historia, y de lo cual solemos hablar más, es precisamente esta parcialidad humana. 

7. Explicitación de lo sagrado en el culto. 

Por eso podemos hablar y distinguir lo sagrado de lo profano. Sagrado es lo que está ligado a la experiencia religiosa acerca de Dios, y profano es lo que no está ligado a dicha experiencia. Y a este experiencia están ligados:

· En primer lugar, el mismo Dios. Y en segundo lugar:

· El sujeto que percibe su experiencia. Y como lo hemos dicho y repetido, el sujeto es siempre el ser humano, al cual se le debe definir, con todo derecho, por tener conciencia y capacidad simbólica, como "homo religiosus" (es decir, ser humano esencialmente religioso).

· También están ligados a lo sagrado los objetos que entran en relación con dicha experiencia. Entre ellos se destacan

- El espacio relacionado con la experiencia divina.

- El tiempo en que se da o se repite la experiencia.

- La naturaleza, en cuanto es una realidad en la que tiempo y espacio se juntan para darle un escenario concreto a las fuerzas o energías vitales del universo.

- Los objetos que se emplean en la institucionalización de la experiencia, la cual toma el nombre de culto.

8. La relativización del culto frente a la importancia de los contenidos. 

Según se quiera resaltar el contenido de la experiencia religiosa o su institucionalización, así mismo se le da importancia o se relativiza una u otra. ¿Se quieren resaltar los contenidos éticos de la experiencia? Entonces se relativiza el escenario externo del culto, y se procura adaptarlo y readaptarlo a dichos contenidos, porque lo importante es que éstos no queden perdidos por el culto. El culto aquí se reduce a vivir internamente la experiencia original, con la menor institucionalización externa posible. Por eso, cuando un grupo va descubriendo la justicia como núcleo de su experiencia religiosa, procura que el culto no opaque la justicia, la cual debe ser vivida aún dentro del mismo culto. Y, si es el caso, llegar a suplir un culto sin contenidos de justicia (o con contenidos de grandiosidad, de poder, de exclusión etc.), por un culto con contenidos explícitos de justicia. En este caso, no se trata de que la justicia anule el culto. Todo lo contrario: busca un culto que la exprese. Por eso modifica el culto establecido como oficial, cuantas veces sea necesario, con tal de que llegue a expresar lo fundamental.

9. Los cultos animistas

Es apenas explicable que, mientras más ligadas estén la conciencia, el esquema simbólico, la cultura y la propia cosmovisión a las fuerzas de la naturaleza, en esa misma proporción aparecerá la experiencia religiosa también ligada a dichas energías y, frente a ellas, se expresará en sentimientos de amenaza, temor, desconfianza, fragilidad, impotencia, adoración, misterio etc. etc. Las religiones animistas tienen su raíz en el principio que acabamos de anunciar.

10. La relativización del animismo

Con lo anterior no estamos criticando las religiones animistas. Toda religión tiene en sí misma sus propios valores y hay que leerlas en su propio contexto histórico. Es necesario respetar la historia y por lo mismo respetar y valorar en su contexto a toda religión. Sin embargo, queremos notar que en la historia de las religiones hay maestros espirituales que desligan sus experiencias de las fuerzas de la naturaleza y las ligan más bien a valores o fuerzas morales. Creemos que es el caso de Israel, en el que, poco a poco (en procesos lentos) vemos que se desligan de estas fuerzas, para hacer aparecer otros valores en sus experiencias religiosas. En estas experiencias religiosas distintas la naturaleza no es excluida, sino puesta en otro punto de referencia. Puede acompañar a la experiencia religiosa, pero no ya como generadora de la misma, sino como su escenario. Y en este sentido, ya aparece relativizada.

11. El papel de la naturaleza

Por consiguiente, no se trata de desligarse de la naturaleza, para no caer en una religión de tipo animista. De lo que se trata es de hacer ver que no toda experiencia religiosa convierte la naturaleza en el punto central de su experiencia. La naturaleza, en estos casos, figura con toda su bella, su esplendor y aún su misterio, pero poniéndose al servicio de valores éticos diferentes a los sentimientos que inspira la naturaleza.

12. Un interrogante para la religión de la "Nueva Era"

Esto vale la pena que lo tengamos en cuenta para entender el nuevo tipo de religión que está naciendo al final de éste milenio y que ha recibido el nombre de "Nueva Era". Frente a ella, como frente a toda religión, es importante preguntarse qué papel juega la naturaleza y los sentimientos que ella le inspira al ser humano.

13.  Lo sagrado toma su fuerza del puesto que cada religión le otorgue

Ya vimos (en el n. 7 de este apartado) cómo en la experiencia religiosa están presentes innumerables realidades: Dios, el ser humano, la naturaleza, el tiempo, el espacio y una variedad inmensa de objetos que reciben, junto con todo lo otro, la calidad de "sagrado". Esto quiere decir que en toda experiencia religiosa (cualquiera que sea su contenido ético) se dan estos elementos y que de ellos no se puede prescindir. Son parte esencial de la corporalidad y de la historicidad del ser humano. Lo que hay que buscar frente a todos estos elementos es el puesto que cada uno de ellos juega en los diferentes tipos de religión.

14. El valor del tiempo y del espacio en la experiencia religiosa

Hay religiones en las que el tiempo y el espacio juegan un papel trascendental en la medida en que hacen depender de los mismos su afirmación humana. Tanto frente al tiempo como en el espacio el ser humano experimenta su creaturidad, su relatividad, su limitación. El ser humano puede sentirse solo un punto en el espacio y puede tener la tendencia de darle a su punto espacial, por medio de la experiencia religiosa, la absolutez por eso tiende a constituir el espacio de su experiencia religiosa en punto central del universo. Así mismo, la realidad de ser creatura frente al tiempo puede desarrollar en el ser humano el sentimiento de su finitud, ya que apareció en el tiempo sin haber existido antes, y morirá víctima del mismo tiempo. Esto, como es natural, puede desarrollar en el ser humano un deseo inmenso de darle a su vida un valor que venza al tiempo. Por eso puede tender a darle al tiempo de su experiencia religiosa también la absolutez de la divinidad que lo hará superar su limitación frente al poder destructor del tiempo.

15. Las cualidades de toda experiencia espiritual

Desde hace mucho rato venimos insistiendo en la influencia que tiene en la experiencia religiosa la dependencia que se guarde frente a las fuerzas naturales (físicas, psíquicas, parapsíquicas, etc.). De aquí dependen tres cualidades que ordinariamente acompañan a las experiencias religiosas, aunque con matices diferentes:

- Lo "tremendo"

- Lo "misterioso" y

- Lo "Fascinante".


Aunque es cierto que estas tres cualidades están presentes en todas las religiones, desde las de tipo animista hasta las de tipo más racional y crítico, sin embargo no aparecen en la misma forma en un tipo y otro. Mientras en unas son elementos fundamentales, sin los cuales el ritual quedaría incompleto y el acto religioso defectuoso, en otras estos tres elementos van perdiendo fuerza y pueden lo mismo estar presentes o no estarlo, sin que ocurra algo especial en la celebración. En este caso dichos elementos están relativizados. Y según la religión establezca sus valores, así mismo los relativiza más o menos.

16. La carga espiritual y psicológica de lo "teofánico"

Toda experiencia religiosa suele ser, de una u otra forma, un contacto con la divinidad. Cuando el ser humano experimenta la presencia o aparición de la divinidad se le llama "teofanía" [del griego theós=Dios + faíno=aparecerse]. Y cuando se trata de una presencia o aparición de los sagrado, en general, se dice "ierofanía" [del griego ierós=sagrado + faíno=aparecerse].  Así lo siente el sujeto de la experiencia, aunque por otra parte la experiencia pruebe hasta la saciedad que la divinidad suele entrar en contacto con el ser humano a través de mediaciones. Este es el mejor camino para entender a un Dios que se ha comprometido, por creación, a respetar la libertad del ser humano. Pues bien, lo tremendo, lo misterioso y lo fascinante están siempre ligados a esta presencia de la divinidad que el sujeto de la experiencia cree sentir.

17. La carga espiritual y psicológica de lo "tremendo"

Lo tremendo. [Del latín "trémere" = temer con estremecimiento, o estremecerse por temor]. Con este término se trata de expresar el sentimiento de temor anonadado que experimenta el sujeto ante lo divino que cree palpar. Sentir la presencia de lo divino hace experimentar un estremecimiento profundo por lo desproporcionado del encuentro: el Creador con su creatura, lo santo con lo pecaminoso, lo ilimitado con lo limitado, lo inmortal con lo mortal. Es la desproporción que existe en el encuentro de dos calidades diferentes: la energía arrolladora de Dios y el sentimiento de fragilidad humana. 

18. La carga espiritual y psicológica de lo "fascinante"

Lo fascinante. A pesar del temor, el sujeto de la experiencia religiosa siente también frente a lo divino un sentimiento totalmente contrario: fascinación y atracción irresistible. Lo divino lo seduce, lo cautiva, y lo envuelve. Es el enamoramiento místico que permite la mayor confianza con la divinidad, que se vuelve "amado" para el alma que desea localmente su presencia y su unión mística. Aquí el amor agota su repertorio y sólo queda como valedero el éxtasis amoroso frente a lo más grande soñado: que la divinidad dialogue tú a tú, que le permita a su creatura amarlo y que él mismo ame a su creatura hasta lo más hondo.

19. La carga espiritual y psicológica de lo "misterioso"

Lo misterioso. "Misterio", en su raíz bíblica no sólo significa lo oculto o escondido, sino lo salvífico que por fin acontece, a pesar de haber estado oculto durante siglos. Lo que todos los siglos anteriores han visto lejano e inaccesible, acontece ahora y se hace cercano, tangible, para descargar y comunicar todo el peso de amor que tiene acumulado desde siempre. Este misterio es también sorpresa, ya que la Divinidad comunica su presencia y con ella su amor de forma totalmente gratuita. Es la Divinidad la que ha tomado la iniciativa y toda iniciativa viene cargada de misterio.

20. La carga espiritual y psicológica de lo "numinoso"

Lo numinoso. Númen es palabra de origen latino y significa divinidad, voluntad divina, estado de inspiración en el ser humano, que tiene su origen en una especie de posesión, presencia o actividad de la divinidad en el ser humano. En toda experiencia teofánica el ser humano experimenta un mensaje o voluntad de la divinidad que afecta su vida y trata de responderle a dicha divinidad inspiradoramente. Por lo mismo, lo numinoso es ese sentimiento no siempre definido y por ende "inspirado", que deja la presencia de la divinidad.

Tarea  Nº 11

Escoger una de estas dos propuestas:

Propuesta primera:

Escribir un ensayo o conferencia sobre la fenomenología de la religión. Trate, entre otros, los siguientes puntos:

a) Cómo suele entender el pueblo lo sagrado.

b) Cómo hay que entender lo sagrado correctamente.

c) Lo más sagrado de una religión son sus contenidos éticos.

d) Los elementos externos de la religión deben estar en conformidad con sus contenidos éticos.

Propuesta segunda:
a) Escriba las cosas que para usted, dentro de la religión que profesa, han sido sagradas y por qué.

b) Tome una posición crítica frente a ellas y diga con cuáles se queda, cuales desecha y por qué.

(Escribir de 6 a 8 páginas)

Unidad 12

LA ALIANZA - PARTE SEGUNDA

DIOS NO SOLO ES EL DIOS DE LA CONCIENCIA PERSONAL, 

SINO TAMBIEN 

EL DIOS DE LA CONCIENCIA COMUNITARIA

DEL DIOS OCULTO DE LA CONCIENCIA AL DIOS MANIFIESTO DE LA VIDA

OBJETIVOS DE ESTA UNIDAD

1.
Tratar de comprender el Dios que se le revela a Jacob no sólo como el Dios de la conciencia de una persona, sino también como el Dios de la conciencia comunitaria de Israel.

2.
Buscar una clave de lectura antropológica de las teofanías o apariciones de Dios.

3.
Leer desde la antropología la santidad de Dios.

4.
Tratar de comprender el concepto de Gloria de Dios.

5.
Ver críticamente los peligros que generó la alianza en Israel, por la comprensión de la misma.

1. LAS TEOFANIAS O APARICIONES DE DIOS

(La conciencia personal y comunitaria toma posición frente a la existencia de Dios)

1.1 Cómo se siente y se expresa el ser humano cuando experimenta la presencia de Dios en su vida


Al hablar de la fenomenología de la religión, señalamos cuatro fenómenos típicos de la misma: lo tremendo, lo fascinante, lo misterioso y lo numinoso. Esto mismo es leído por la Biblia como teofanía, santidad, gloria, ira etc. de Dios. Pero con la inmensa diferencia de que, al ligar estos fenómenos a la justicia de Dios, la fenomenología tradicional de la religión queda desbordada, adquiere otro ángulo de visión, otro referente. Lo tremendo, lo fascinante, lo misterioso y lo numinoso toman otra razón de ser: la del Dios que le pide al ser humano práctica de justicia y desde esta exigencia se siente anonadado, estremecido, exigido y cuestionado en lo más íntimo. Para expresar esta realidad la Biblia habla de manifestación de Dios, del Dios que puede y no puede ser visto, y del Dios lleno de santidad y de gloria. 

1.2. ¿Es Dios un ser "invisible"?

Aquí tocamos el problema general de las teofanías del Antiguo Testamento: la posibilidad e imposibilidad de ver a Dios. El verdadero problema, en el fondo, no es verlo o no verlo, sino percibirlo o no percibirlo.


1.2.1. En la teofanía Dios se hace perceptible

Definición: 

La palabra teofanía  significa "aparición de Dios". Pero en exégesis bíblica es usada para designar "una manifestación de Dios perceptible con los sentidos, sea en figura de hombre, sea en fenómenos grandiosos y terribles. La percepción de los sentidos es la expresión de la percepción de la conciencia, o mejor, son expresiones simbólicas de procesos de conciencia.

​
El problema:

El problema que tenemos que resolver en el conflicto que se plantea la mentalidad religiosa israelita para la cual es imposible ver a Dios sin morir, y la experiencia viva de su misma historia en la cual ellos han experimentado la presencia y las manifestaciones de Dios. En la unidad 1ª de este módulo nos planteamos lo más fundamental del ser humano: la presencia de Dios en su interior. Por lo mismo, lo importante y definitivo para el ser humano no es ver a Dios, sino sentir realmente su presencia. ¿No estaremos aquí frente al repetido tema de que es la conciencia -personal y colectiva- la que reviste de atributos a Dios?

1.3 El testimonio del Antiguo Testamento en general.


1.3.1 Dios no pudo ser visto sin causar las muerte. En el Antiguo Testamento en  general se cree y se confiesa que el hombre no puede ver a Dios sin morir. Véanse los siguientes textos:

- Gn 32,31; aparición a Jacob del ángel luchador;

- Ex 24;10-11: Moisés y los ancianos del pueblo;

- Ex 33,19-20: Moisés solo; 

- Jc 6, 22-23 Gedeón;

- Jc 13,22: Manué y su mujer.

- Is 6,4:Vocación de Isaías (cf. también Ex 3, 6; 20,19; Dt 4,33; 1 R 19,13).


 1.3.2 Dios es visto sin causar la muerte.  

Sin embargo la tradición del Antiguo Testamento ha conservado unas narraciones de manifestaciones visibles de Dios:

- Yahvéh en figura humana a Abraham: Gn 18 (?) ) (cf. Gn 12,7; 17,1);

- Yahvéh se le aparece a Isaac: Gn 26,2; -a Jacob: 32,25-31; 35,9;

- Aunque no se hable de "aparición", hay pasajes que pide la figura humana de Dios, vgr.: -Gn 6,13; 7,16: Dios se relaciona con Noé.

Como valoración de lo anterior, preguntémonos: ¿Qué quiere decirnos la religión cuando institucionaliza el temor del hombre de ver a Dios? ¿No hay siempre latente un temor de la conciencia?

1.4 Testimonio del Exodo en particular


1.4.1 Dios no puede ser visto sin causar la muerte. 

En  nuestros capítulos del Exodo este problema de la visión y no visión de Dios está más agudizado, pues en las narraciones de un mismo acontecimiento encontramos contradicciones. En efecto: Dios no puede ser visto.


1.4.2 Ni por Moisés 

Ex 33,19-23: Moisés no puede ver el rostro de Yahvéh porque no puede seguir viviendo si lo ve; por lo mismo, Yahvéh le cubre el rostro con su mano, mientras pasa su gloria, y Moisés sólo ve a Yahvéh por detrás: -Ex 3,11ss.: Moisés al parecer sólo ve la llama que arde sin consumirse la zarza, lo cual es llamado aparición del ángel de Yahvéh (v.2) (cf. 3,16 y 4,5); según Ex 3,6 Moisés se cubre el rostro cuando Dios le habla.

1.4.3 Tampoco el pueblo puede ver a Dios.  

Acerca del pueblo se insiste en:

- En el mandato de ser purificado (Ex 19,10; cf. Nm 11,18; Jos 3,5; 7,13);

- Que estén alejados del monte, so pena de muerte (Ex 19,12s. 21-24; 34,3);

- Cuando Dios habla del pueblo lo aterroriza hasta la muerte (Ex 20,19);

- Finalmente, cuando desciende Yahvéh sobre el monte (Ex 19,18), entre fuego, humo y terremoto, con truenos sonidos de trompetas y nubes (Ex 19,16; 20,18), entonces el pueblo sólo percibe los terroríficos acontecimientos naturales que acompañan la teofanía.


 1.4.4 Dios es visto sin causa la muerte.  

Dios es visto tanto por Moisés como por el pueblo. En efecto:

- Ex 24,9-11: Moisés, Aarón, Nadab, Abihú y los 70 ancianos ven a Dios sin ser castigados con la muerte...

- Ex 33,11 (cf. Nm 12,8); Moisés ve el rostro  de Yahvéh que le habla cara a cara como a migo...

- Al contrario de los profetas a los cuales habla sólo en visiones o sueños (Nm 12,5-8; Dt 34,10)...

- Ex 20,22 (Dt 4,12-15 5-4); atribuyen al pueblo una percepción directa de la palabra y de la presencia de Dios lo cual no es atribuida en la narración de los hechos que hace Ex 19,12-24; 20,19; 33,20-23 y 43,3...


- En conclusión.  Al lado de las narraciones que admiten, al menos la posibilidad de ver a Dios, podemos encontrar desde una época muy antigua, la creencia de que Dios no puede ser visto y que El escogió para manifestarse medios que respetan a la vez su trascendencia y su deseo de hacerse presente.


 - Principios de solución. Nos puede ser de gran ayuda para explicarnos estas aparentes contradicciones, el considerar estos principios que eran básicos para Israel, en su reflexión teológica de Dios:

- Dios es un ser de esencia espiritual y por consiguiente, considerado invisible.

- Sin embargo, es un ser perceptible a través de la conciencia y de las infinitas formas de proyectarse que ésta tiene.

- Dios es un ser presente, y esta presencia no es una realidad lejana, sino que se debe manifestar por la inhabitación de Dios en medio de pueblo.

- Dios es único; no hay más que un solo Dios y no hay nadie que pueda ser semejante.

- Estos principios no eran siempre fáciles de conciliar y más bien tenían tendencia de excluirse unos a otros.

- Sin embargo, lo mismo se habla de la invisibilidad de Dios, que de su proximidad. 

- Hay que recurrir a planteamientos de la conciencia que frente a la Divinidad es donde más demuestra sus contradicciones y ambigüedades.

- Hay que tener en cuenta los procesos simbólicos, propios del acumulado que deja toda experiencia espiritual.

- No podemos prescindir del papel que juega la religión que quiere, por medio de relatos, formar la conciencia de sus seguidores.

2. LA SANTIDAD DE DIOS

(La conciencia humana toma posición frente a su diferencia con la Divinidad)

2.1 La palabra y el concepto "santo"

2.1.1 Significado de la palabra "santidad" 

Santo en hebreo se dice "Kadosh" y santidad "Kodesh". Etimológicamente, los autores ordinariamente  la explican de dos modos: Unos hacen venir dicha palabra de la raíz "hadash": "ser nuevo" "ser puro", otros en cambio la hacen venir de la raíz "kadad": "cortar", que en sentido litúrgico significaría: ser separado o segregado de lo inmundo, de lo no-limpio, de lo profano... Estar dedicado al servicio de Dios, o pertenecer a la esfera de lo divino. ¿Quién pertenece fundamentalmente a esta esfera si no es el mismo Dios? Y después de Dios, ¿no son los maestros espirituales y la religión que prolonga sus experiencias, y todos las mediaciones que emplea la religión para institucionalizar dichas experiencias?

2.1.2 Contenido del concepto "santo"

La "cosa santa" tiene tres aspectos que ya desde el principio están contenidos en el concepto bíblico de "santidad".

 2.1.3 Primer aspecto: santidad en sentido absoluto

Es decir, una cualidad que exclusivamente es propia de Dios, de su increada sublimidad y majestad (en parte se multiplica con el concepto de "gloria de Dios" del cual hablaremos más adelante.

2.1.4 Segundo aspecto: santidad en sentido cúltico   

Es una cualidad de la creatura en general, en cuanto esta separado del uso profano y vienen ordenada a Dios.

2.1.5 Tercer aspecto: santidad como cualidad religioso-moral  

Está exclusivamente reservada a Dios, a los ángeles y a los hombres, ella se manifiesta como perfección moral y pureza en el pensamiento y en la acción.

2.1.6 El concepto de santidad en Dios

En general, cuando los tratadistas hablan de la santidad que Dios tiene, señalan esta propiedad como algo que objetivamente envuelve a Dios. Creemos que el camino que el mismo Dios nos señala es el de la historia. Por eso pensamos que con la santidad de Dios ocurre lo mismo que con todas las propiedades de Dios: el ser humano, a partir del espíritu de Dios que tiene dentro desata procesos de conciencia en los cuales percibe a Dios de mil formas, de acuerdo a su historia y cultura. La santidad de Dios, en estos procesos no es otra cosa que el sentir hondamente el contraste entre lo limitado y lo ilimitado, entre pecado y gracia, entre injusticia y justicia, entre creatura y creador... pero poniéndole carga no solo teológica, sino existencial y moral... 

En una palabra: la santidad se puede pensar como la realidad de justicia que encierra Dios y la posibilidad de que el ser humano la transparente en su historia. Jesús casi no hablará de santidad, pero sí de justicia de Dios y de la posibilidad del ser humano de transparentar esta justicia. A la hora de la verdad, la santidad, bien entendida, no es otra cosa que la capacidad utópica de la conciencia que desea desprenderse de sus ambigüedades y en este esfuerzo se conecta con la divinidad, como máxima utopía. 

Es obvio que este valor interior de la santidad o de la conciencia utópica, viene expresado y revestido en el exterior por la cultura y sus inmensos recursos para expresar el deseo y el hecho interior de parecerse a la divinidad.

La santidad en Dios no es lo mismo que la santidad en el ser humano. Mientras en éste es una participación en la vida de Dios y, por lo mismo, un proceso, en Dios no lo es, ya que Él no está sometido a cambios y procesos. Esto es algo propio del ser humano y de la naturaleza que están marcados por la evolución. 

2.2 Santidad de Dios en sentido pleno (el papel de la conciencia frente a Dios: la concienciase confronta con Dios y palpa su infinita diferencia)

A diferencia de otras religiones en las cuales "santo" es usado en sentido cúltico y raramente aplicado a la divinidad, en el Antiguo Testamento el predicado "santo", en sentido absoluto, se aplica exclusivamente a Dios.

Designa la increada e inaccesible majestad en fuerza de la cual todo ser creado se le contrapone como "el no santo": así en Ex 15,11 y 1 S. 2,2. la santidad de Dios sobre todo creatura.; en Is 6,3 al lado de otros aspectos de Dios, en primer lugar esta su gloria y su santidad.

Dios mismo se designa como santo porque su nombre (su persona) es santo (cf. Sal 99,3-8; Lv 11,44; 19,2; 20,26; 21,8; Is 40,25). Esta santidad es una propiedad tan exclusiva de Dios que solo El puede "santificarse", es decir, mostrarse como santo (forma reflexiva del verbo) (Is 5,16: Ez 20,41: 28, 22-25), y el se humano puede también ser santificado (igualmente es usada la forma reflexiva del verbo; si el ser humano es sujeto de santificar, lo cual es un caso raro, entonces viene usada la forma reflexiva intensiva del verbo). Por esto es Dios quien restaura la santidad de Israel (Ez 20,12,37,28), quien declara santo el sábado (Gn 2,3), y también quien santifica a los seres humanos.

En comparación con Dios nadie y nada es santo y puro, ni siquiera los astros o los ángeles (Jb 25,5); ningún ser humano puede pretender llamarse santo al lado de Dios.

2.2.1 Fuera de la literatura profética  

Aunque si consideramos el significado original de la raíz "Kadsh"ciertamente podemos constatar un evolución en el significado de la palabra,

sin embargo no se puede demostrar la opinión algo difundida que la voz "santo" ya obtenido su contenido moral- religioso solo a lo largo de la revelación. Es cierto que los profetas han acentuado y recalcado el elemento moral  sin embargo esta conciencia moral existía ya antes.

Aunque la palabra  "santo" se encuentra solamente una vez en el Gn 2,3, en realidad en el relato de Sodoma Dios se manifiesta como una potencia moral Santa (Gn 18,16-19,29). la aparición de Dios a Moisés es contemporáneamente  una revelación de su pureza moral respecto de la pecabilidad de Moisés (Ex 3,5). Con ocasión del decálogo la exigencia respecto del pueblo de ser santo, es una prueba de que la santidad moral era ya antes conocida (Ex 19, 5s).


2.2.2 En la predicación profética 

Este aspecto religioso moral de la santidad de Dios viene grandemente recalcado. Así Isaías (6,3-7) ve la absoluta santidad de Dios al mimo tiempo como una grandeza moral frente a la propia personal pecabilidad. Dios es para lo profetas la perfecta pureza, que resalta tanto más claro  cuanto más lo hombres pecan contra la santidad de Dios (Am 2, 7; Dt32,4). En posición a los dioses paganos, cuyo carácter expresamente es inmoral, está Yahvéh, que jura por su santidad (Sal 89,36; Lv 26,19; 1 S 6,20; 15,29), y está tan elevado sobre todo los pecaminosos que aborrece los pecados (Ab 1,13; Sal 5,5) y no puede ser incluido al pecado. Por lo mismo, el amor de Dios se dirige siempre a la virtud y a los justos.

2.3 Santidad del ser humano en sentido relativo (la posibilidad que tiene el ser humano de reflejar la esencia de Dios: su justicia) 

La santidad de Dios se convierte en el modelo y en la medida de la santidad del hombre (En este sentido se habla de la "comunicabilidad" de la santidad de Dios que está en orden a ser el modelo de la santidad del hombre);

- "Mostraos santos y sed santos porque Yo soy santo" (Lv 11,44; 19,2; 20,26).

- Puesto que Dios es celoso El exige la santidad (Jos 24,19);

- Impone, por lo mismo, grandes castigos por pequeñas culpas (1 S 6,20; 2 S 6);

- De tal modo que aquí la santidad de Dios coincide con su justicia punitiva (Is 5,16; cf. Sb 5,20);

- Ésta, sin embargo, no es la última ni más sublime forma como se manifiesta la santidad de Dios. En Isaías y Oseas la rigurosa justicia está sustituida por la misericordia -redención, la cual perdona los pecados (Is 41,14; 43,3-14; 45,18ss, 47,4), y por el amor de Dios "el santo que está en medio de ti; no vengo a ti en el furor de la ira"  (Os 11,9).

- Así, a pesar del pecado, la santidad se hace posible y exigible para Israel en la Alianza: "vosotros debéis ser para mí un reino de sacerdotes y un pueblo santo" (Ex 19,6). Esta exigencia de ser santo que viene manifestada sobre todo en la estipulación de la alianza, une en un santo vínculo a Yahvéh ya su pueblo. Así como los ángeles son llamados santos porque están cerca de Dios (Jb 5,1;15,15; Sb 5,5; Sal 89,6-8), así también el pueblo unido Yahvéh sea llamado "el santo de Israel" (29 veces en Is; 1,4-5; 19,24; Jr 50,29) y es también por esta causa que Israel debe ser pueblo santo, por que se ha convertido en la "propiedad de Yahvéh" (Lv 20,26; Dt 7,6; 26,19; Is 63,18; Jr 2,3).

- Esta santidad colectiva presupone la santidad individual, como resulta del hecho de que los hombres píos son llamadas santos según su propia vida personal (Sal 16,3; 34, 10-18) aún en la época Mesiánica  (Is 4,3; 6,13; Dn 7,18-27).

2.4 Santidad de Dios en sentido cultual (El papel de la religión frente a Dios: la institución religiosa eleva, a nivel de culto, para institucionalizarla, la experiencia que el ser humano ha adquirido en su confrontación con la divinidad).

2.4.1 Israel

- Es un medio para favorecer y proteger la santidad interna a la cual simboliza. De aquí que los israelitas deben vivir alejados de toda impureza:

- Sobre todo los sacerdotes, precisamente porque "Dios es santo" (Lv 11,44s.; 18,21; 20, 3-7; 22,32):

-Principalmente debe ser el Sumo Sacerdote que llevará escrito en su frente "Yahvéh es santo" (Ex 28,36);

- También debe ser santo el nazareno durante el tiempo de su voto de una manera especial (Nm 6,5-8);

2.4.2 Sitios cultuales

- Santo son también los lugares donde Dios se manifiesta o habita, vgr.- el cielo, (Sal 20,7);

- La zarza ardiente (Ex 3,5; cf. Jos 5,15);

- El país de Canaán, porque Yahvéh habita en medio de su pueblo (Za 2,17; Sal  78,54);

- La ciudad de Jerusalén (Sal 46,4; Is 48,2; 51,1);

- Sión (Is 27,13; Jr 31, 23);

- El tabernáculo (Ex 28,43; Lv 6,26);

- El templo (1 R 6,16; Sal 5,8);

. El atrio (Ex 29,31); y sobre todo el "santo" y "el santo de los santos" (Ex  26,33).

2.4.3 Tiempos cultuales

- Santos también: el sábado (Gn 2, 3; Ex 35, 2), 

- Otras fiestas (Lv 12, 16; 23, 4-7;  8, 21);


2.4.4 Utensilios cultuales

- El arca (2 Cro 35,3)


2.4.5 Cosas cultuales

- En general cosas que están dedicadas al culto (Nm 4,15; 18, 3);

- El sacrificio (Ex 28,38; 29,33; Lv 2,3);

- Los panes de la proposición (1 S 21,5);

- Los perfumes (Ex 30,35);

- El aceite (Ex 30,25-31);

- Los vestidos litúrgicos (Ex 28,2-4; 29,29: son santísimos)

- El altar de los holocaustos ( Ex 29,37);

- El altar del incienso (Ex 29,37).

Es decir todo aquello que está determinado por el culto sufre una "separación" (= "santificación") de su ser profano, precisamente porque está consagrado a Dios y porque Dios se manifiesta a través de él.

2.5 El peligro de la Santidad cultual


La santidad cultual del A.T., bien entendida, tiene carácter simbólico: es necesario leer continuamente la capacidad utópica de la conciencia que le pide confrontarse con la Utopía Mayor que es la divinidad. Aunque esta santidad física simboliza la santidad interior, en la economía de la salvación del Antiguo Testamento fue grandemente acentuada. De aquí la posibilidad de que esta santidad física externa tomara un carácter propio e independiente, con el cual se pudo perder su relación con la santidad interior. A este propósito los profetas y el Nuevo Testamento insisten  en que la santidad, pensada sólo como una realidad externa, en cuanto tenía un carácter puramente físico fuese sustituida por la santidad real espiritual.

2.6 La Santidad y los Tiempos Mesiánicos

- Así Is 4,3; Is 62,12; Dan 7,27.

- De aquí también que la cabeza o príncipe de esta nueva era deba ser "santo de Dios" Por excelencia. Cf. Lc 1,35; Mc 1,24; Lc 4,34; Jn 6.69.

- Además en el Nuevo Testamento: - el sentido absoluto de santidad, exclusivo de Dios en el A.T. es dado a Cristo, como fundamento y modelo que es de toda santidad humana (cf. Jn 2.20; 1 Pe 1,15s etc.);

- Los aspectos exclusivamente físicos de la santidad desaparecen casi exclusivamente , o cuando son mencionados presentan una más alta realidad personal (cf. Hb 8,5);

- El hombre esta obligado a la santidad (1 Pe 2,9) pero el fundamento de la santidad no es ya la antigua alianza, sino la unión con Cristo (Rm 15,12);

- La santidad típica de todo tiempo mesiánico está  atestiguada por la presencia del Espíritu Santo (Lc 1,35; Jn 14,26; Hch 2, 4).

3. LA GLORIA DE DIOS

(La conciencia humana toma posición de frente a la acción de Dios en la historia)

Siguiendo el mismo proceso de la "santidad de Dios" que acabamos de ver, daremos una visión panorámica de la Gloria de Dios en el Antiguo Testamento, aunque tomando por base los pasos referentes, del Exodo en cuyas citas nos fijaremos más especialmente.

3.1 Noción fundamental.   

Gloria en hebreo se dice "kabod". La noción fundamental manifestada por la raíz "Kabed" es la de "ser pesado", "ser grave". 


3.1.1 Consecuencias

- De aquí que signifique todo aquello que hace grave, importante, que se impone, que da consideración; vgr - la riqueza (Gn 31,1; Is 10,3; Sal 49,17); la magnificencia (Est 1, 4); - La potencia (Is 16,4); - el éxito (Gn 45, 13); - La belleza (Is 35,2).

- Pero tengamos muy presente que "Kabod" (gloria) no significa solamente la realidad objetiva que aparece, sino el sentimiento que se experimenta ante dicha realidad. Este doble aspecto es típico, sobre todo cuando se trata de la gloria de Dios. Reuniendo estos elementos y otros que trataremos de explicar, podríamos dar la siguiente definición bíblica de gloria de Dios.

3.1.2 Una posible definición de la gloria de Dios
La gloria de Dios podría ser definida como el sentimiento de la conciencia que, frente al Dios de la verdad y la justicia, se siente anonadada por su presencia majestuosa, la cual se manifiesta salvífica o vengadora, la siente resplandecer en las maravillas naturales, y la alaba y la reconoce como creatura.

3.1.3 Explicación de la definición anterior:

El sentimiento de la conciencia que se siente anonadada: cuando el ser humano le coloca a Dios el atributo de la gloria, es su conciencia la que está experimentando a Dios en una forma nueva, a saber, la del sentimiento de creaturidad que produce en él la presencia de lo increado. Experimentar a Dios como fuente del propio ser anonada.

Por la presencia majestuosa de Dios:  no es el hecho de que Dios hable o se comunique lo que es designado con el nombre de "gloria", sino el modo grandioso, potente, majestuoso en que viene revestida la presencia de Dios: Yahvéh es el rey de la gloria, es decir de los fuertes, de los héroes, de los gigantes de la batalla (Sal 24,8); la voz de la gloria del Señor es el trueno (Sal 29,3); La gloria es decir, la potencia y majestad de Dios, llena la tierra (Is 6,3; cf. 14,21; Is 40,5; 59,19; Sal 72,19).

Que se revela salvífica o vengadora...

Salvífica: la conciencia interpreta la historia y en ella trata de leer su fidelidad y la de su pueblo a la Gran Utopía que es Dios. Traslada a Dios lo que su conciencia siente como premio a su conducta

- La gloria de Dios es la salvación para los que le temen (Sal 85,10);

- Es la salvación de la nueva Jerusalén (Za 2,4-5);

- La gloria de Yahvéh es la que obra los hechos salvíficos del Exodo. vgr. las plagas (Ex 14,4-7), el maná (Ex 16,10)

Vengadora: La conciencia interpreta la historia y en ella trata de leer su infidelidad y la de su pueblo a la Gran Utopía que es Dios. Traslada a Dios lo que su conciencia siente como castigo de su conducta.

- La gloria de Dios es la que anuncia los castigos de aquellos que son rebeldes a la voluntad de Dios (Nm 16,19; Lv 10,1-3);

- En general la misma gloria de Dios que realiza las obras salvíficas del pueblo es la que castiga a los opresores del mismo (vgr. las plagas de Egipto);

- Los pueblos que desprecian a Yahvéh temerán su gloria o su nombre, cuando él aparezca para el juicio (Is 59,19; Sal 102,16s);

- La gloria de Dios castiga a su pueblo idólatra (Ez 9,3-7);

- A sus ministros indignos (Lv 10,1ss.)...


La siente resplandecer en las maravillas naturales: La conciencia humana proyecta fácilmente sus diferentes situaciones interiores en el medio ambiente que la rodea. Este medio ambiente, con sus diferentes expresiones, se hace eco de los estados de ánimo del ser humano. Relacionar conciencia y naturaleza no es difícil para quien sabe la capacidad que tiene una expresión simbólica natural como mediación religiosa.

- Como forma de manifestación la gloria de Yahvéh es un fenómeno luminosos, pues ella es destinada a ser vista. En efecto: resplandece como fuego en el Sinaí (Ex 24,15s; Dt 5,24);

- En el desierto aparece como una nube (Ex 16,7-10);

- El santo tabernáculo es el lugar donde habitualmente se manifiesta la gloria de Dios (Ex 29,43; 40,34s; Lv 9,6-23: Nm 14,10; 16,19; 17,17; 20,6):

- Así también en el templo (1 R 8,11; Ez 9,3; 10,18s; 43,2-5; 2 M 2,8);

- Si la gloria de Dios llena el templo  ninguno puede entrar (Ez 40,35; 1 R 8,11);

- La gloria de Dios se manifiesta en los milagros que él obra  en favor del pueblo (Ex 14,31; Is 40,5 cf. Sal 72,19);

- Se manifiesta  en fenómenos semejantes a una erupción volcánica (Ex 24,16ss.);

- En una tempestad (Nm 16,19-35);

- En el fuego devorador de las víctimas del sacrificio (Lv 9,23-24; cf. 1 R 18,38);

- O como fuego devorador en la cima de la montaña (Ex 29,43).

Y la alaba y la reconoce creatura: En el fondo, el anonadamiento humano frente a la divinidad a la que siente presente en su historia, no es ningún acto de falta humildad. es el sentimiento real de quien se siente sobrecogido, en su ser de creatura, por la fuerza increada de la divinidad.

- Yahvéh manifiesta su gloria, pero quiere que sus creaturas se la reconozcan (Sal 29,1-2; Jos 7,19; Is 42,8; 48,11).

3.1.4 La gloria de Dios y la escatología mesiánica 

- El sentido escatológico de la gloria de Yahvéh está ya subyacente en la visión de Is c. 6, donde el profeta contempla por adelantado lo que sucederá cuando el reino de Yahvéh sea realizado en perfección.

- En favor de este mismo sentido podemos invocar los pasajes siguientes: Is 40,5: "La gloria de Dios será revelada y toda carne la verá". Véanse también: Is 58,8; 59,19; 60,1-3; 62,1s; 66,18s; Ha 2,14; Nm 14,21; Sal 57,6-12; 72,19; Bar 4,24-37; 5,1-9).

4. LA ALIANZA EN PELIGRO: EL BECERRO DE ORO (EX 32)

(La gran intuición de Israel: haber clarificado, pese a sus fracasos, por dónde debía caminar la religión de Yahvéh)

4.1 Ubicación del relato


La gran experiencia espiritual del Dios liberador de Israel de la esclavitud de Egipto debía ser institucionalizada por la religión, a fin de que dicha experiencia no se perdiera en la historia. El problema de la institucionalización es ver con que mediaciones institucionaliza. Su deber es poner la mediaciones más aptas que revelen el contenido liberador de la experiencia original.


Los líderes religiosos tenían a su disposición las mediaciones que empleaba la religión cananea para institucionalizar sus propias experiencias religiosas. Esta mediaciones eran de fertilidad, las cuales respondían a su necesidad de bendición para obtener tanto la fertilidad de la tierra como la fertilidad de los vientres (animales y humanos).


La experiencia que la alianza quería institucionalizar era la de la liberación, en la que se jugaba algo más: el modelo de sociedad que debía orientar al pueblo. Por lo mismo, lo que está en juego en el relato del becerro de oro es el modelo de religión que se ha de implantar y que debía responder al modelo de sociedad: el de la liberación o el de la sumisión a la naturaleza. La fertilidad, necesaria para el ser humano se puede obtener dentro de uno de estos dos esquemas: dentro de una sociedad libre que garantice la vida, o dentro de una sociedad naturalista que se esclavice frente a los instintos. ¿Cuál de los dos esquemas preferirá Israel?

4.2 El pecado del becerro de oro y su problema.


- El pecado del becerro de oro se nos relata en estos términos: los israelitas persuadieron a Aarón, hermano de Moisés de que hiciera fundir una imagen de toro (el becerro de oro) para que ella fuese el símbolo religioso de toda la comunidad. Y Aarón hizo recoger los objetos de oro y estuvo a merced del pueblo. Después Aarón proclamó: "Mañana celebraremos una fiesta en honor de Yahvéh. A la mañana siguiente se levantaron, y sacrificaron holocaustos de comunión. El pueblo se sentó a comer y a beber" (Ex 32,1ss.).


- Esta narración del pecado nos plantea el siguiente problema: ¿Cuales son las fuerzas que determinan esta caída? ¿Fue después de todo una apostasía de Yahvéh? debemos  responder según el tenor del relato, que no le fue. En efecto, Aarón  pregona una fiesta de Yahvéh (Ex 32,5).


- Entonces, ¿por qué a pesar de esto, este hecho provocó la ira de Moisés, llegando éste hasta desplazar las tablas de la Ley y, más aún, hasta exterminar con la espada y el fuego el culto del toro? (Cf. Ex 32,20.25-28).


- La respuesta la obtendremos después de conocer algunos datos sobre el culto del toro y su significación:

4.3 El culto del toro.


4.3.1 Símbolo religioso en general.  La imagen cultual del toro joven se encuentra entre las diversas tribus semitas:

- Los acadios y arameos relacionan al toro especialmente con el Dios de la tempestad Hadad, lo mismo con el Dios de la luna.

- Los cananeos lo relacionan con Baal.

- Los árabes meridionales con el Dios de la luna Shahar...

Este hecho nos muestra originariamente la imagen del toro no estaba unida exclusivamente a ninguna divinidad sino era símbolo religioso en general que podría ir unido a cualquier divinidad.

4.3.2 Su significación

El toro era considerado como en la encarnación de la fuerza y de la fortaleza, como también de la capacidad procreadora de la cual Baal era considerado como el dador.

 
4.3.3 Su existencia en Israel antes del Sinaí

- Podemos suponer que este símbolo divino, común a todos los semitas, fue recibido también en el culto particular de las tribus israelitas en su estancia en Egipto. Allí el toro no era entendido como una verdadera y propia imagen de la divinidad, sino como un reclamo simbólico de su presencia.

- Entre los babilonios, arameos, hititas y cananeos se encuentran frecuentemente representaciones simbólicas que muestran la divinidad sobre un determinado toro sagrado.

- Puesto que en la religión israelita no se admitía ninguna imagen de Yahvéh, los israelitas al tomar al toro como el símbolo de la divinidad, dejaron vacío el puesto de la imagen divina y consideraron al toro al modo del arca santa, o mejor, a modo de pedestal. El toro era una especie de "trono divino vacío" que suponía la presencia de Yahvéh, que era venerado sin imagen.

 4.4 La reacción de Moisés

- Sin embargo Moisés no pudo tolerar que semejante símbolo fuera utilizado en la religión de Yahvéh, porque el toro, con las propiedades de sus naturaleza, atentaban contra la esencia de la religión israelita: alianza entre un Dios liberador y un pueblo oprimido, un pueblo que estaba urgido de crecer en justicia, en humanidad). En cambio el toro, como expresión simbólica, hacía un llamado directo a las fuerzas vitales de la naturaleza en cuanto a fertilidad se refería. Aunque la Biblia no esté en contra de esto (Yahvéh va ser bendición también para el campo y el ser humano estéril), el camino de la humanización y de la justicia no se iba a abrir campo a través de la ritualidad cananea del toro de la fecundidad, con sus ritos de fertilidad, que ciertamente atrajeron mucho a los israelitas.

- Es por esto que Moisés intervino con energía. Ayudado por su propia tribu, los levitas, extermino del pueblo todos aquellos que querían aún conservar el culto del becerro de oro. Con esta sanguinosa acción purificadora obrada en medio del pueblo, los levitas obtuvieron el puesto privilegiado en el culto israelita Cf. Ex 32,26ss; Nm 25,10ss.

- Así la inicial intervención de Moisés salva la idea de Dios, impidiendo que quedase reducida a las fuerzas vitales de la tierra y la naturaleza. Mientras el símbolo del toro hubiera reducido a Dios al plan caótico de los dioses del Antiguo Oriente, la ausencia de imagen lo levanta sobre todo el cosmos.

 4.5 El guía verdadero y el guía falso (a una religión no la define sólo su ética, sino también la calidad de sus guías)

- En el contraste entre Moisés y Aarón aparece además la diferencia que hay entre un guía verdadero y uno falso. Aarón sigue pasivamente los instintos de la masa y fabrica la imagen del becerro de oro, sin crítica a lo que el pueblo pide, sencillamente lo hace para darle gusto al pueblo que lo solicita.

- Moisés es diverso. Aunque ame ardientemente a sus connacionales y esté pronto a morir por ellos, sin embargo, como jefe, se opone a ellos cuando está en juego su esencia de pueblo del Dios de la justicia, cuando Israel está a punto de pervertir, de una manera definitiva (se trata de celebrar la alianza) la razón de ser del Dios de la Alianza, de la identidad del pueblo y del tipo de religión que lo define... Serle fiel al pueblo no significa alcahuetería.

(Léase el c.32 del Exodo y hágase las aplicaciones al respecto de todo lo dicho...)

5. PELIGROS DE LA ALIANZA

5.1 La peor corrupción es la corrupción de lo mejor


5.1.1 El peligro general de la alianza

- Sin duda alguna, la alianza, con sus exigencias de justicia, fue lo mejor que ética y religiosamente le pudo acaecer a Israel. Pero, como todas las cosas buenas, como todos los buenos proyectos, su bondad no está sólo en la calidad de su propuesta, sino en la calidad de los que animan o dirigen el proyecto desde la religión. Y ya sabemos que la religión, por su dinámica social, puede tener intereses que no corresponden a la esencia de su ética. Sus líderes pueden torcerlo todo, en el proceso de institucionalización de la religión, que es cuando se puede torcer la ética original de la experiencia religiosa.

- De la alianza nace cierta institucionalización estable, a saber: una institucionalización legal que se desarrolla entre dos polos: precepto y observancia.

Por una parte, esta institucionalización busca que la conciencia del pueblo israelita se desarrolla más y más. Per por otra parte el desarrollo legalista de su conciencia puede coger caminos incorrectos: por ejemplo, sentirse pueblo escogido, tratar de comprar a Dios por medio de la observancia de los preceptos, caer en el legalismo o en el ritualismo, en la exclusión de los otros, quedarse sólo en la parte externa de la alianza, sin sus contenidos de justicia, etc. De estos peligros ciertamente no se libró Israel.


5.1.2 Algunos peligros concretos de la alianza


- El exclusivismo o nacionalismo. Por el cual los demás pueblos eran considerados como excluidos de la alianza de Dios.


- La relación naturalista con Dios. Por la cual los israelitas se consideraban como "hijos de Dios por nacimiento", no por constitución divina.


- El legalismo en la relación con Dios.  Por el cual Dios era considerado como obligado respecto del hombre. La religión se convertiría por la alianza, como un contrato "do ut des" (doy para que me des).


- El institucionalismo.  Es decir, la opinión de que Dios, una vez realizada la alianza ya no tenía más que hacer.


EJEMPLOS:

- El mismo Antiguo Testamento se encargó de prevenir estos peligros de la alianza, Así para no hacernos interminables citaremos algunos textos:

- Contra el exclusivismo y nacionalismo: Is 42,6 en donde se recuerda la vocación universal de Israel; "... Yo te he formado y te he puesto por  alianza para mi pueblo y para luz de las gentes". " Cf. Is 49,6ª. Véanse también los oráculos universales; Is 2,2-4 "... y correrán a él todas las gentes, y vendrán muchedumbres de pueblos diciendo: venid, subamos al monte de Yahvéh a ala casa del Dios de Jacob".....; Cf. Is 56, 6-7; 6,1-18; Mi 4, 1-4; Za 2,14-15; 8,20-23; 14,9-16 etc.

- Contra la relación naturalista con Dios, contra el legalismo y el intitucionalismo: Am 5,14.18; "buscad el bien y no el mal para que viváis y así Yahvéh Sebaot será con vosotros como lo decís..... ¡Ay de aquellos que desean el día de Yahvéh! ¿Qué será de vosotros? El día de Yahvéh es el día de las tinieblas, y no de luz..."  Véase: Is 28,14; Mi 3,11; Jr 14,13; 23,17; Dt 7, 7- 9.12; 9, 4-6; 6,15.

Tarea  Nº 12

a) Describa alguna experiencia de su propia vida a la que Usted le pueda dar algún valor religioso de presencia de Dios.

b) Describa cómo le ha manifestado Dios, en dicha experiencia, lo siguiente: 


- Su presencia especial que se haya dejado sentir...


- Su voz que le haya dicho algo...


- Su voluntad que le haya mandado algo...


- Su santidad que lo haya anonadado en algo...


- Su gloria que le haya demostrado su potencia... etc.

(Escriba de 6 a 8 páginas)


