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GÉNEROS LITERARIOS DE LA BIBLIA

INTRODUCCIÓN

Los géneros literarios tienen una larga historia. Su primer teorizador fue Platón, quien distinguía entre poesía mimética o  dramática, poesía no mimética o lírica y poesía mixta  o épica. La Poética de Aristóteles divide los géneros literarios según los diversos géneros con que se realiza la mímesis (poesía ditirámbica por un lado, tragedia y comedia por otro), los diversos objetos de la mímesis (así distingue la tragedia de la comedia) y sus diversos modos (hay un modo narrativo y un modo dramático), poniendo en juego por tanto elementos relativos al contenido y elementos formales. La recepción en el s. XVI de las poéticas de Aristóteles y Horacio hizo nacer la clásica división triple entre poesía dramática, épica y lírica, consideradas desde entonces como géneros mayores al lado de otros menores. A partir de este momento y hasta el s. XVIII se enciende la polémica sobre los géneros literarios, principalmente a causa de la pugna entre los géneros antiguos, que para los clasicistas son los mejores y los únicos, y los modernos, que pueden ser variación de los ya conocidos e incluso creados totalmente. Partidarios del cambio y la novedad se mostrarán sobre todos los autores barrocos y, en gran parte, los románticos. 

Para los tratadistas contemporáneos, los elementos genéricos que fundamentan el género literario pertenecen tanto al dominio de la forma interna (visión especifica del mundo, tono, finalidad, etc.), como al de la forma externa (p. ej., caracteres estructurales y estilísticos). Por lo demás, la moderna teoría de los géneros es manifiestamente descriptiva, sin limitar su número, ni dictar reglas a los autores. Supone que los géneros tradicionales pueden “mezclarse” y producir un nuevo género (como la tragicomedia). 

Géneros literarios en la Biblia: El Concilio Vaticano dice: “Géneros literarios son los modos de hablar de que se sirven los escritores de una determinada época, para expresar sus pensamientos”. (DV 12).

Los diversos autores de la Biblia escribieron sus obras utilizando los mismos recursos de información y de expresión que cualquier otro autor del pasado o del presente. Además aquellos autores tuvieron cada cual su propia intención y su propio estilo. En este sentido se entiende por géneros literarios: aquellas formas y/o modos de expresión utilizados por autores de una época y lugar determinados para expresar su pensamiento.

Lo que el autor de un libro quiere decir con su obra está necesariamente vinculado al género literario que emplea. Una cosa es un relato histórico, otra una epopeya religiosa, otra una parábola, un himno, una acción de gracias, anécdota, oráculo, diatriba, etc. Para entender lo que un autor nos quiere decir, es necesario conocer el género literario en que nos habla. No es lo mismo un relato histórico que una parábola. Si yo leo una parábola y la interpreto como si fuera un relato histórico, estoy confundiendo el contenido y la intencionalidad del autor. Eso nos sucedería, por ejemplo, si leyéramos los primeros capítulos del Génesis como si fueran una historia o una biografía, entonces desconoceríamos el sentido profundo sapiencial y simbólico que estos capítulos contienen. Lo mismo podríamos decir del libro de Jonás y del libro de Job; no son relatos históricos, sino libros del género sapiencial. Por eso, cuando se va a estudiar un libro o un pasaje de la Biblia, es preciso determinar el género literario en que está escrito. 

El problema que se suele presentar en este punto está en que los autores de la Biblia nunca nos advierten qué género literario emplean en cada caso y somos nosotros quienes lo tenemos que descubrir. 

En este módulo ciertamente no obtendremos la información suficiente sobre el tema de los géneros literarios. ¡Nunca hay nada suficiente, siempre es posible y necesario complementar, indagar, sospechar, inclusive “apostatar” de que lo se recibe en orden a construir conocimiento!  Lo que se intenta aquí es simplemente hacer un recorrido por la historia de la conformación, la transmisión y la investigación del texto bíblico, asumiendo que aunque la Biblia es La Palabra de Dios, es también palabra humana y, como tal, tiene que ser vista; es decir, asumirla como una obra literaria expuesta a mil y una influencia del tiempo, del ambiente, de las circunstancias, capacidades y “discapacidades” de sus autores materiales. 

Trataremos pues de acercarnos primero que todo a la historia de la composición del texto, tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, veremos además cómo ese texto que fue surgiendo como fruto de la experiencia de la fe y la vida de un pueblo, se fue transmitiendo a través del tiempo y del espacio a más y más generaciones hasta nosotros. Esa prolongación en el tiempo y en el espacio ha hecho del texto algo realmente vivo, pero siempre necesitado de ser entendido y releído en nuevos contextos, lo cual exige un renovado y siempre continuo esfuerzo de investigación de las circunstancias vitales que lo rodearon en su nacimiento; eso es lo que intentamos estudiar en el tema de la historia de la investigación. 

En el proceso histórico de la investigación se han hecho muchos esfuerzos y se han probado muchas vías para desentrañar el mejor sentido posible del texto, que se convierta en verdadera luz para la generación que lo lee e intenta interpretarlo; esos esfuerzos los encontramos sintetizados en un documento que produjo la Pontificia Comisión bíblica en 1993, los cuales reproducimos aquí con dos intenciones básicas: la primera, informarnos de esos procesos y posibilidades haciéndonos cada vez más concientes de que el trabajo en este campo es arduo, complejo y serio; y en segundo lugar, salir al paso a ciertos escrúpulos que sienten algunas gentes –incluyendo agentes eclesiales (sacerdotes, religiosas, agentes pastorales...)–  respecto a la “validez” o “legalidad” de nuestro esfuerzo en el proceso de acompañamiento al pueblo en su inalienable derecho de poseer, leer e interpretar la palabra de su Dios. Esto para decir que no trabajamos al margen del magisterio y más importante aún, tampoco lo queremos hacer al margen de “lo que el Espíritu dice hoy a las iglesias”. 

Los dos temas finales (11 y 12) están dedicados completamente al estudio de los géneros y las formas literarias o subgéneros en el Antiguo y en el Nuevo Testamento. Corremos el riesgo de presentar un trabajo que podrá ser visto como un “ladrillo”; no importa. Lo que vale es el cariño y el empeño con que ponemos a disposición un instrumento que no busca otra cosa que ayudar a dar un nuevo paso en el proceso de hacer más inteligible y más vivencial la Palabra de Dios. 

Antes de meternos de lleno en la materia que nos ocupa, es bueno que también tengamos una noción, aunque sea simple, de otro elemento más del fenómeno literario y que no debemos confundir con el género, se trata del estilo literario. Veámoslo a nivel general: 

Estilo es el modo de escritura peculiar de un escritor, de un género literario o de una época. En latín stillus era el punzón que se usaba para escribir en las tabletas enceradas, y hoy la palabra estilo designa el conjunto de rasgos propios de un escritor, tanto sus medios expresivos como sus objetivos literarios, y que difieren de la gramática normativa, en tanto que ésta define las formas de una lengua y su corrección universal.

Desde la antigüedad, el conjunto de los procedimientos del estilo constituye el objeto de la retórica, que a su vez es el conjunto de normas de la expresión literaria y el instrumento que la crítica utiliza para valorar una obra. La teoría llamada de “los tres estilos” prescribe la utilización de cada uno de ellos en función del género literario usado: según el tipo de obra, el autor debe optar por un estilo sencillo (o bajo), un estilo temperado (o medio) o un estilo elevado (o sublime), cada uno de los cuales está definido por una sintaxis y un vocabulario específicos; también se establecen los diferentes tipos de situación, de personajes, o de ambientes o decorados posibles por cada género.

La teoría de los tres estilos se transmitió, en muchas ocasiones, de un modo dogmático desde la edad media hasta principios del siglo XIX. Así, la tragedia exigía un estilo elevado, y la poesía, un estilo medio. Pero, con la llegada del romanticismo, principalmente, se impuso la idea de que lengua y pensamiento forman una unidad y que la lengua es la expresión directa de una determinada situación, de un estado de ánimo, de una voluntad. Así pues, se acabó con la idea de un arte entendido como oficio que supone unas técnicas con las que realizar un trabajo y que a través del esfuerzo se consigue la maestría. Desde este punto de vista, el estilo no es nada más que un catálogo de formas universales anteriores y exteriores a la expresión concreta, pero que muestra el carácter de autenticidad y unidad de un mensaje, de la expresión de un genio individual: “El estilo es el hombre”. De todas maneras hubo que esperar hasta el siglo XX para que el estilo fuera considerado como objeto de estudio particular a través de la estilística que analiza la obra literaria atendiendo al proceso creador del autor, desde la elección del tema, su desarrollo y su escritura.

CLASES DE ESTILO 

Si el estilo es la manera peculiar de escritura de alguien, esto es algo tan amplio y vago que es imposible definir y especificar el estilo de cada autor. Por lo tanto, generalmente, se usan diferentes adjetivos para precisar o relacionar una obra con otro texto, autor, escuela o período; así, se puede decir que un texto es barroco cuando se quiere hacer mención a algo muy ornamentado y de gran complejidad formal o conceptual, haya sido escrito en el siglo XVII, cuando estuvo en su apogeo este estilo, o en momentos anteriores o posteriores. También se puede hablar de una novela cervantina, y con ello no se está afirmando que haya sido escrita por Miguel de Cervantes, sino que tiene rasgos de este autor. Por lo tanto, cualquier adjetivo, dentro de su contexto, puede emplearse para resumir un estilo, como popular, clásico, oscuro, realista, moderno, surrealista, cinematográfico, humorístico, urbano, panfletario, juvenil...

Sin embargo, cada texto tiene una estructura y ésta también se define estilística y formalmente. En estos casos se habla de estilo directo, cuando son los personajes los que hablan e intervienen por sí mismos y el autor permanece fuera de la obra. Es el caso de las obras teatrales y de los diálogos. El estilo indirecto, propio de la novela, ensayo o poesía, es cuando el autor cuenta en tercera persona algo. En el estilo indirecto libre se producen cambios desde el narrador en tercera persona al personaje. Lo normal es que el autor los combine a su conveniencia y que incluso utilice otros como el autobiográfico, en primera persona, el monólogo interior y otros muchos.

HISTORIA DEL TEXTO (Primera parte)
TEMA 1: COMIENZOS DE LA FORMACIÓN DE TEXTO

OBJETIVOS:

· Comprender la formación de la Biblia como una obra literaria conformada o escrita mediante un proceso literario largo y complejo enmarcado en un espacio y circunstancias específicas. 

· Asimilar la etapa de formación de unidades orales independientes de la Biblia como base de crecimiento de la misma. 

· Definir en qué consiste la “crítica de las formas”, como elemento necesario para comprender el recurso de los géneros literarios. 

· Recordar que en el proceso de composición de los libros bíblicos intervinieron muchos autores.

0. INTRODUCCIÓN AL TEMA 

La gran mayoría de los libros que hoy podemos leer fueron obras nacidas en períodos relativamente cortos. Es más, al final de la vida de la inmensa mayoría de los escritores se pueden contar en su haber varias obras, lo cual nos da idea de que entre libro y libro no transcurrió mucho tiempo.

En el caso de la Biblia la situación es muy distinta.  El ejemplar que hoy tenemos en nuestras manos, es el producto de un proceso literario largo y complejo que abarca unos 1.000 años para el Antiguo Testamento, y de ochenta a noventa años para el Nuevo Testamento. 

Los modernos métodos de estudio (especialmente el método histórico-crítico, cf. Tema 7) hacen cada vez más posible reconstruir el crecimiento de las lenguas bíblicas (el hebreo y el griego) en sus distintos ambientes y, por supuesto, en sus distintas épocas.  Obviamente que quedan todavía lagunas y dificultades respecto a las cuales los especialistas todavía mantienen discusiones, sin embargo con los aportes de las distintas ciencias y con los nuevos hallazgos, ya es posible hablar de la historia de la formación del texto con bastante certeza, mejorando así tanto la cantidad como la calidad de nuestro conocimiento respecto a la evolución literaria de la Biblia.

De lo dicho hasta aquí podemos concluir que la Biblia no se escribió en un período breve de tiempo, y del mismo modo podemos afirmar que no se trata de un solo autor.  En una palabra, debemos tener en cuenta que se trata de una obra que se fue formando por etapas.  Eso es lo que vamos a ver enseguida: las etapas a través de las cuales fue tomando forma el texto que hoy podemos leer nosotros.  

 1. ETAPAS EN LA  FORMACIÓN DE LA BIBLIA  
Vamos a considerar: 1) Una primera fase que tiene que ver con la formación de pequeñas unidades especialmente de carácter oral, las cuales son el sustrato  más antiguo de la Biblia (Tema 1).  2) En un segundo momento vamos a considerar la unificación de todos los escritos independientes que ya circulaban en Israel; es lo que podemos llamar formación final de la Biblia (Tema 2). 3) Un tercer momento, tan importante como los dos primeros, es la etapa de preservación y transmisión de la Biblia, tanto en su lengua original como en traducciones a distintas idiomas.  Esta etapa tiene dos fases importantes:
a) El período cuando la finalización del contenido de la Biblia aún estaba en proceso, 400 a.C. y 90 dC.

b) El período cuando la Biblia había alcanzado su forma definitiva, desde el 90 dC. hasta hoy (Temas 3 y 4).

Veamos, entonces, etapa por etapa.

1.1 Formación de unidades orales independientes

Israel no comenzó como pueblo orientado a los libros, ni su religión se basaba en un libro; eso se da sólo a finales del llamado período bíblico. Israel era primordialmente una entidad socio-histórica que fue construyendo una religión distintiva, que fue produciendo a través de los siglos una rica literatura extraída, en la mayoría de los casos, de situaciones (experiencias) de necesidad y orientada del mismo modo a nuevas situaciones de crisis comunitarias. De ahí la diversidad de escritos y la variedad de fines.  Es por eso que podemos afirmar con toda confianza que ninguna mente única (un solo autor) previó o diseñó la estructura o contenido de la Biblia; todo lo contrario, la Biblia creció como resultado de la combinación de unidades independientes que fueron progresivamente agrupadas y tratadas como literatura sagrada, bajo la presión de eventos y circunstancias particulares en Israel (pero más especialmente en Judá ya en el período post-exílico).  Los estudiosos ubican esta etapa más o menos entre el 1200 a.C. y el 100 dC.  Pero atención!, no nos confundamos.  No creamos que durante este período sólo se transmitió oralmente lo que después quedó escrito en la Biblia.  Probablemente par el año 1000 a.C. ya habían pequeños fragmentos escritos que seguramente se iban multiplicando, pero eran unidades o fragmentos “independientes”; es decir todavía no eran lo que hoy llamamos “La Biblia”
1.1.1 ¿Un solo autor o varios autores por libro?

Según algunos biblistas, sólo unos pocos libros en la Biblia pueden ser posiblemente unidades simples en el sentido que fueron compuestos por un solo escritor (tal podría ser el caso de Jonás y Cantar de los Cantares).  La gran mayoría de libros muestran abundantes señales de paternidad literaria múltiple.

Los libros bíblicos, pues, tuvieron largas trayectorias de crecimiento; por eso es necesario ver su formación no sólo en términos de etapas sucesivas de libros o conjuntos de tradición, sino también el desarrollo simultáneo de libros y tradiciones paralelas o coexistentes.  Por ejemplo, mientras se escribían las primeras fuentes anónimas de Génesis a Números conocidas como J y E, en los siglos X y IX también se plasmaban ciclos de narrativas orales del estado y del templo que a la postre formarían parte de los libros de Josué a Reyes.  

Así mismo cuando surgieron los primeros escritos proféticos en los siglos VIII y VII, ya se habían puesto por escrito colecciones de aforismos (sentencias o dichos) que llegarían a formar parte del libro de Proverbios.  Durante el período pre-exílico se componían salmos que a la postre serían incorporados a la colección post-exílica del libro de los Salmos.  Es obvio que muchas manos participaron en los múltiples procesos de formación literaria, los cuales estaban en íntima conexión con los vaivenes de las instituciones sociales, políticas y religiosas de Israel bíblico.

1.1.2 El texto actual de la Biblia es como un gran río 

Todos estos procesos que dieron como resultado final nuestro texto de la Biblia podría ser comparado con la figura de un gran río.  Éste recibe cantidad de afluentes, caños, riachuelos, torrentes, etc., los cuales convergen en el único cauce del inmenso río.  Cuando llega a su desembocadura nos sorprendemos del tamaño y su ímpetu, pero a veces no caemos en cuenta que aquella inmensa cantidad de agua es la suma de muchas aguas que se fueron agregando a lo largo de todo su recorrido.   De igual modo, la unidad final de la Biblia surge por medio de un largo proceso extendido a través del tiempo y del espacio.  Así como las aguas del río no tienen exactamente el mismo origen, tampoco las palabras de la Biblia proceden de una sola fuente o forma; esta vasta colección surge por escrito secundariamente, y sus tradiciones llegaron a expresarse en múltiples formas literarias.

1.1.3 La tradición oral en el proceso de composición

Para nosotros hoy es muy difícil caer en la cuenta de esta importantísima etapa de composición, puesto que ya enfrentamos el libro escrito propiamente, sin contar por otro lado los siglos  que nos separan de la redacción final del texto. Algunos estudiosos ubican esta etapa más o menos entre el 400 aC y el 90 dC.

En el proceso de determinar la paternidad literaria, fecha y fuente de los libros bíblicos, los biblistas comprendieron que mucha de esta literatura tenía raíces orales complejas y arraigadas en la antigüedad, y que estas raíces solamente podían ser localizadas y descritas ampliando cada vez más el horizonte y las posibilidades de los métodos histórico-críticos, hasta incluir también la crítica de las formas.  

1.1.4 ¿Qué es eso de crítica de las formas? 

La crítica de las formas, o sub-géneros, se basa en la simple observación de que en la cultura cotidiana de un pueblo existen formas relativamente fijas de comunicación oral, adaptadas para determinados contextos vivenciales.  Las formas orales pueden ser tan sencillas como las aceptadas fórmulas para intercambiar saludos o para dirigirse a la gente según su posición o papel en la sociedad.  Estas formas orales se ramifican en todas las esferas de la vida, especialmente entre los pueblos pre-literarios, tales como el antiguo Israel, donde el leer y escribir tienden a quedar restringidos a ciertos grupos y utilizados para fines limitados.  Entre las formas (sub-géneros) orales que subyacen en los textos bíblicos tenemos:

· Narrativas: que tratan de importantes antepasados o personajes religiosos en un estilo imaginativo repleto de prodigios, que trascienden la experiencia cotidiana, y que puede servir para explicar los orígenes de accidentes geográficos, instituciones o costumbres;

· Himnos y cánticos de acción de gracias:  que celebran una victoria en una guerra o la liberación de hambre, enfermedad u opresión, atribuyendo el cambio de suerte a la divinidad.

· Lamentaciones:  que plañen la muerte de importantes personas o deploran catástrofes públicas.

· Leyes:  que regulan el comportamiento del o de los grupos.
· Reglamentos sacerdotales o leyes cultuales:  que orientan las prácticas del culto;

· Oráculos proféticos:  que proclaman juicio o salvación para individuos (generalmente reyes) o naciones (generalmente enemigas de Israel);

· Aforismos o proverbios:  que destilan la sabiduría acumulada a partir de la experiencia de la cotidianidad.

1.1.5  El texto va naciendo como fruto de la experiencia cotidiana 

Estas formas orales poseían estructuras y fórmulas verbales características. Trataban una serie de temas propios de las costumbres y eran recitados o traídos a colación en contextos comunitarios específicos.  Es de suponer entonces que muchos de los primeros textos puestos por escrito habían sido compuestos y recitados oralmente con antelación.  Eso sucedió probablemente con muchas de las narraciones sobre antepasados de Gn 12-50; lo mismo se puede afirmar de composiciones poéticas como el cántico de Débora de Jueces 5.  Una forma oral pudo escribirse con el fin de “normalizar” su recitación, o podría darse el caso de poner por escrito tradiciones orales que estaban cayendo en desuso y el grupo quería rescatarlas antes de que desaparecieran completamente.

1.1.6  De la expresión oral a la expresión escrita 

La transición en la vida de Israel del período tribal a la monarquía, vio el surgimiento de una cultura literaria en la corte al lado de las antiguas formas orales de la vida tribal, ello ocasionó una repentina explosión de actividad literaria a medida que las formas orales anteriores fueron recogidas paulatinamente en escritos y  muchas veces dispuestas en composiciones mayores.

Las formas como formas, con sus convenciones de lenguaje y estructuras conceptuales ejercieron una poderosa influencia sobre los escritores que las imitaban y modificaban para motivos muy diferentes de sus usos orales.  Así por ejemplo, los profetas usaban lamentaciones para deplorar el estado religioso y moral de la nación, o para anticipar su destrucción colectiva, o para escarnecer y burlarse de los grandes y poderosos celebrando su muerte inminente.  De esta manera, en nuevos contextos literarios, las formas orales adquirieron nuevas situaciones vivenciales y, al mismo tiempo, cambiaron los detalles de forma y de contenido.

Mucho tiempo después que ciertas formas orales dejaron de ser utilizadas ampliamente en la vida cotidiana, o eran utilizadas en maneras alteradas o difusas, un profeta escritor como el Isaías del exilio podía utilizar una gran cantidad de oráculos de salvación, himnos, discursos de juicio y de disputa, además de otros géneros, para construir una obra de gran fuerza literaria que fue planeada para ser leída, probablemente en voz alta, a fin de inculcar actitudes religiosas entre los israelitas del exilio.  De igual modo, las narraciones a cerca de judíos que prestaban servicio a algún gobierno extranjero, utilizadas por el escritor de Daniel (hacia el s. II a.C.) siguieron estrechamente el modelo de antiguas sagas de liberación de antepasados y líderes piadosos.  Es probable, inclusive, que este autor recurriera a sagas orales de judíos fieles en exilio en Babilonia, elaborándolas con el fin de aconsejar paciencia en la persecución en su propia época helenista.

En resumen, para esbozar de manera adecuada la formación de la literatura bíblica, es necesario emprender dos procesos distintos, pero necesariamente relacionados en la práctica:

· Primer proceso o tarea:  discernir el género literario global de la composición de un escrito bíblico (con esto determinamos lo que lo mantiene unido).

· El segundo proceso o tarea es aislar los distintos sub-géneros que aportan unidad de estructura al texto final.

Al examinar los sub-géneros componentes de un libro o parte de un libro, se buscan no solamente ejemplos de unidades orales o escritas pre-existentes, incorporadas en la obra mayor, sino además una manera en que los géneros han funcionado como modelos para obras literarias nuevas.

1.1.7  El texto no cayó del cielo! Nació en y para una comunidad

No es difícil imaginar cómo a raíz de las preguntas de los niños y jóvenes, los mayoritarios del grupo traían a la memoria las historias con las que ellos a su tiempo fueron instruidos.  Es apenas obvio que las primeras preguntas de la generación joven giraran en torno a los antepasados. ¿A quién de nosotros no nos deleitaban las historias de nuestros abuelos, sus andanzas y aventuras?  ¿Quién de nosotros no fue instruido en su infancia y adolescencia con dichos como “dime con quien andas y te diré quien eres” o “ni ojo en carta ni mano en plata”, etc.?  ¿En cuál de nuestras regiones no hay historias de personajes míticos o leyendas sobre accidentes geográficos?

Pues bien las generaciones del antiguo Israel pasaron también por experiencias similares.  Tanto en el seno de las familias como en los encuentros comunitarios a propósito de las fiestas, la información y la formación de niños y jóvenes se hacía siempre de manera oral “perfeccionando” y refinando cada vez más las tradiciones heredadas.

Todo ese material que, como hemos visto, sirvió de base a nuestro actual texto, es el que los especialistas intentan descomponer dándole nombre a cada unidad o forma.  No vamos a detallar todavía aquí cada una de dichas unidades o formas (eso lo haremos en los temas 11 y 12), sólo vamos a enumerar algunos, tratando de enmarcarlos en sus posibles ambientes de origen, con el fin de que elaboremos al final de este apartado una sencilla tarea.

· Familia, reuniones formales e informales:  Mitos, leyendas de antepasados, sagas, cuentos novelas, fábulas, dichos, refranes, enigmas (adivinanzas), normas éticas, cánticos, himnos.

· Situaciones críticas: 

· Guerra: cánticos, epopeyas

· Victoria: Reportes, normas de reparto del botín (anatema)

· Derrota: Lamentaciones


· Enfermedad/ Calamidad nacional: lamentaciones

· Decadencia religiosa/moral: oráculos 

· Pasatiempos:  Himnos, enigmas, adivinanzas 

· Instrucción:  Aforismos o proverbios, leyes, normas 

· En el culto:  Normas religiosas y cúlticas, mandatos sacerdotales, calendarios de fiestas, peregrinaciones, cantos, sermones, oráculos, actos penitenciales, genealogías, experiencias religiosas, relatos de vocación, etc.

· Ante la muerte inminente de los mayores: bendiciones, testamento, discursos (de despedida), advertencias, maldiciones.

· Ante la necesidad de sobrevivir uniéndose a otros grupos: códigos de alianza.

En fin, en la cotidianidad de la vida hay muchas formas de expresión que van adquiriendo estereotipos de variada índole, los cuales van configurando una manera propia de comunicarse.

Actividad:

· En grupos: a través de una metáfora, ilustre el proceso de formación de la Biblia descrito hasta ahora. 

· Comente algún relato que recuerde y ubíquelo en ambiente en el que lo escuchó y la forma en que lo recibió.  

HISTORIA DEL TEXTO (Segunda parte)
TEMA 2: CUANDO LA TRADICIÓN ORAL CORRE EL RIESGO 

DE PERDERSE
OBJETIVOS

· Descubrir los riesgos que corren las tradiciones orales en el proceso de transmisión, y la necesidad de consignarlas por escrito. 

· Descubrir el proceso mediante el cual Israel sistematizó sus escritos formando con ellos tres bloques. 

Determinar el contenido de cada uno de los tres bloques que conforman la Biblia hebrea.
1. FORMACIÓN FINAL DEL ANTIGUO TESTAMENTO:  ETAPA ESCRITA

La formación final del Antiguo Testamento tiene dos momentos importantes: en primer lugar, la tarea de recoger y redactar de una manera pulida la forma final de cada una de las tres partes que configuran la Biblia Hebrea, y en segundo lugar, la investidura de estas colecciones con una autoridad definitiva como documentos fundamentales para la comunidad. En esta segunda etapa tiene entonces lugar la conformación del canon y, por ende, la canonización del texto (repasar el módulo de Inspiración, veracidad y canonicidad). 

Veamos cómo se dio el posible desarrollo del primer momento, recolectar y redactar y, al mismo tiempo, cuáles fueron en realidad las colecciones autorizadas. Recordemos que para los hebreos la Biblia se divide en tres partes: Ley, Profetas y Escritos.  

1.1 La Ley  (tora’)

La primera porción de la Biblia que alcanzó su forma final como colección definitiva fue la Ley (tora’), que va desde el Génesis hasta el Deuteronomio. Es probable que la demarcación de esta primera unidad fuera simultánea con la decisión de la comunidad judía (postexílica) de hacer de este documento el fundamento escrito para su estilo de fe y práctica religiosa, todavía en evolución. 

Con el surgimiento del imperio persa, el rey Ciro autoriza el retorno de los judíos  a Palestina (534 a.C.). Pero los que regresan se encuentran en dificultades. Como comunidad, ya no eran independientes políticamente, sino que funcionaban como unidad administrativa dentro del imperio persa. En asuntos culturales y religiosos tenían cierta libertad, y en cuanto a lo administrativo, la autoridad estaba dividida entre un sumo sacerdote judío y un gobernador “civil” responsable ante los persas. Ser judío ahora ya no era como antes. Ahora no hay una autonomía para manejar los asuntos internos y externos. Aun en el idioma había dificultades: los que regresaron en su mayoría no hablaban ya el hebreo, pues habían adoptado el idioma de sus antiguos amos: el arameo del imperio babilónico. Para poderse entender en la liturgia, alguien tenía que hacer la traducción del hebreo al arameo.  

1.1.1 Pero algo queda de donde aferrarse 

En medio, pues, de estas y otras dificultades, lo único que vinculaba a los judíos del postexilio con sus antepasados era su religión, la cual se había vuelto más fuerte en el exilio. Sólo quedaba solidificar la comunidad enfatizando su continuidad religiosa con Moisés, el legislador, con los patriarcas, jueces, reyes, sacerdotes y profetas del Israel pre-exílico y exílico. Esta reafirmación del pasado religioso se realizó institucionalmente a través de la reconstrucción del templo y el restablecimiento de sus cultos de oración y sacrificio, junto con las fiestas y los ritos que habían ayudado a preservar la identidad israelita durante el exilio. Este mismo vínculo con el pasado fue afirmado en forma literaria coleccionando y leyendo cuidadosamente los escritos antiguos que habían logrado sobrevivir al exilio. 

1.1.2 Muchos materiales, pero en “desorden”

Para el 450 a.C, estos escritos antiguos incluían dos bloques importantes de narrativas de la historia de Israel, aunque mucha parte de esa “historia” tenía la forma imaginativa de  sagas, leyendas y novelas. Además, había libros proféticos, salmos, colecciones de sabiduría y novelas independientes.  Estos dos grandes bloques eran: 

- Génesis a Números y 

- Deuteronomio a Reyes,

Los cuales eran el equivalente de “epopeyas nacionales”, puesto que relataban la historia de Israel hasta el exilio. 

Dentro de estas cadenas narrativas se encontraban normas a cerca del culto y del comportamiento cotidiano, preservadas en forma de leyes dadas por Moisés. Fue con base en estas leyes que la comunidad orientó su reconstrucción en sus dimensiones culturales y religiosas, incluso la restauración del culto en el templo. Tan central fue el papel prescriptivo de estas leyes que la colección completa de Génesis a Deuteronomio llegó a ser conocida como la Ley de Moisés.  Los demás escritos existentes presentaban temas de muy distinta índole entre sí. 

Así pues, al primer bloque, que constaba de cuatro rollos, se le añade el Deuteronomio,  conformando así el Pentateuco, con  el rango de Ley. Se trata ahora de un documento fundamental indiscutible que cada miembro de la comunidad judía restaurada tenía que observar para estar en plena comunión. 

Queda pues por organizar y pulir el bloque de narrativas de Josué hasta Reyes. Eso es lo que aparecerá como “nebiim” o profetas. 

1.2  Los Profetas (Nebiim)

En el primer bloque de escritos que configuran el fundamento de la fe judía, quedaron pues incluidos lo que nosotros llamamos Pentateuco, que para los judíos conforman la Ley. Pero esto no significó el abandono del restante material escrito. Dichos escritos existentes continuaron leyéndose y utilizándose en varios contextos de la vida pública o en la vida privada, incluso llega a crecer un poco más el volumen de los escritos mediante nuevas adiciones. 

Para esta época cuentan los judíos con una gran cantidad de escritos proféticos, en su mayoría del período pre-exílico. La tarea es cómo ordenarlos. Al parecer hay un criterio cronológico y de tamaño. En ese sentido, Isaías, Jeremías y Ezequiel, cuyos escritos son más extensos, llenan el segundo requisito. Los restantes, llamados “los doce”, son agrupados de acuerdo a un criterio cronológico aproximado, o quizás de acuerdo a ciertas palabras clave que les dan más o menos una cierta continuidad.    

1.2.1 Profetas anteriores y posteriores 

Sin embargo, la nueva colección llamada “profetas” no aparece a secas; está precedida del bloque narrativo compuesto por la corriente deuteronomista que contiene los libros de Josué hasta Reyes, el cual se ubica aquí como “profetas anteriores”, de manera que los propiamente llamados profetas, es decir de Isaías a Malaquías conforman el llamado grupo de “profetas posteriores”. 

Colocar a Josué hasta Reyes como prefacio a las obras explícitamente proféticas era lógico, ya que en  estos libros también hablan algunos profetas, aunque no hayan escrito libros: Natán, Ahías, Elías, Eliseo..., y además proporcionaban el contexto histórico para los profetas que sí habían escritos libros. 

1.2.2  ...Y quedan todavía muchos materiales!

Para esta época (entre el 400 y el 200 a.C.) también existía ya un tercer bloque narrativo independiente: Crónicas, Esdras, Nehemías, la cual dependía en parte de Samuel y Reyes, pero que llevaba la historia de Israel otros 150 años más allá de donde la dejó la obra deuteronomista, es decir hasta el ca. 400 a.C.. Sin embargo y a pesar de que esa obra encajaba hasta cierto punto bien en el bloque de “profetas anteriores”, los responsables de la redacción no quisieron ubicarla allí; ¿por qué? No tenemos ninguna noticia de ello. Una probable razón pudo ser la extensa repetición de partes de Samuel-Reyes en Crónicas. Pero esto es sólo especulación. Otra posible razón es el edicto de Ciro con el que termina 2Cró (36,22-23) el cual mantiene abierta la perspectiva, hasta hoy, del regreso “total” de los judíos a Jerusalén. 

1.3 Los Escritos (Ketubim) 

Las restantes obras que llegaron a formar parte del Antiguo Testamento hebreo fueron agrupadas en una colección miscelánea que se llama “Los Escritos” (ketubim). Esta colección estaba compuesta por: 

1) Los Salmos, que se convirtieron en el “cancionero” del templo restaurado; 

2) los escritos sapienciales de Job y Proverbios; 

3) cinco breves composiciones usadas en fiestas: las novelas cortas de Ester y Ruth, las endechas sobre la caída de Jerusalén en Lamentaciones, la poesía de amor de Cantar de los Cantares y el escéptico libro de Eclesiastés o Qohelet; 

4) el libro apocalíptico de Daniel; y 

5) los mencionados libros “históricos” de Crónicas, Esdras y Nehemías. 

No quiere decir lo anterior, que la producción bíblica haya terminado aquí. De hecho, entre el 180 a.C. en adelante hubo nuevas composiciones que aparecerán en el canon llamado de los LXX y de allí en el cristiano, pero que no llegaron a formar parte del canon hebreo. Tales obras son: I y II Macabeos considerados libros históricos; y otras de carácter sapiencial como Sabiduría, Eclesiástico, Tobías y Judit. (Lo demás es historia del canon, para lo cual remito al módulo de Inspiración, veracidad y canonicidad, unid. 5). 

Actividad:

· Haga una síntesis (máximo en 10 renglones) del proceso de formación de la Biblia hebrea. 

· Elabore un cuadro con los tres bloques de la Biblia hebrea y ubique en cada uno los libros que le corresponden. 

Qué importancia tiene para usted el estudio de la historia del texto según lo visto hasta aquí?
HISTORIA DEL TEXTO (Tercera parte)
TEMA 3: EL TEXTO SE MANTIENE VIVO

OBJETIVOS
· Examinar los procesos mediante los cuales el texto bíblico se fue preservando y a su vez transmitiendo. 

· Descubrir la manera como el texto escrito sólo en consonantes fue enriquecido con la introducción de las vocales y otros elementos.

1.  PRESERVACIÓN Y TRANSMISIÓN DEL TEXTO 

El proceso de transmisión de la  Biblia hebrea comenzó con la entrega a sucesivas generaciones de las unidades literarias independientes, con sus sub-unidades componentes, después que éstas aparecieron originalmente por escrito. Este proceso se extendió a través de todas las etapas de crecimiento y estabilización del texto. Continuó con el traspaso del texto estabilizado en manuscritos hechos a mano y publicado en ediciones impresas, hasta llegar a nuestros días. Ampliamente comprendida, la transmisión de la Biblia incluía traducciones a la lengua materna de judíos y cristianos que no conocían el hebreo en absoluto, o lo entendían imperfectamente, o preferían una versión de las Escrituras en su lengua hablada. 

1.1 ¿Sobreviven aún los manuscritos originales de la Biblia? 

Al día de hoy, todos los manuscritos originales de los escritos bíblicos individuales, como también sus fuentes desaparecieron con el tiempo. Es probable que el material utilizado para su escritura haya sido el papiro. A medida que esos escritos iban aumentando en importancia, eran re-copiados en cuero más duradero, si estaba hecho de pieles de alta calidad y preparados para desafiar el tiempo. Ese material era llamado pergamino o vitela.  Durante todo el período que estamos considerando, los manuscritos (ya fueran de papiro o de cuero) tenían la forma de rollos. La extensión máxima adecuada para un rollo era más o menos de 6,7 metros, longitud ideal para enrollar y desenrollar el escrito cómodamente. Un rollo de ese tamaño podía contener un libro grande, o dos pequeños si la escritura era fina.  

1.2 Lengua original de la Biblia 

La mayor parte de los documentos del Antiguo Testamento, si no de todos, fueron  escritos con las letras del antiguo hebreo o fenicio que los israelitas pre-exílicos habían compartido con los cananeos y fenicios. Después del exilio, la letra aramea influyó en la escritura del hebreo para formar la letra “cuadrada”, que tenía caracteres más cómodos para la formación de bloques o párrafos. A la postre esta letra cuadrada (también llamada aramea o asiria) se volvió la forma normativa, si bien durante la época de los Macabeos y las guerras contra Roma hubo arrebatos nacionalistas tan radicales que intentaron restablecer la escritura del antiguo hebreo (basada en el alfabeto fenicio). 

Antes de 1947, los ejemplares más antiguos que teníamos de manuscritos hebreos se limitaban casi exclusivamente a manuscritos medievales que no podían fecharse antes del siglo IX dC, junto con algunos fragmentos que se remontaban al siglo V dC.  

Con el hallazgo de los Rollos del Mar Muerto, hubo un cambio radical en las pruebas respecto a los manuscritos hebreos.  Además de un ejemplar prácticamente completo del libro de Isaías y otra copia parcial del mismo profeta, los rollos del Mar Muerto incluían fragmentos de todos los escritos bíblicos menos Ester, como también porciones de textos bíblicos en comentarios y 42 salmos apócrifos.  Algunos de estos fragmentos bíblicos pueden datarse hacia el siglo III a.C., posiblemente hasta el IV, y el rollo completo de Isaías puede tener una fecha tan antigua como 150 aC.

El texto normalizado oficial de la Biblia hebrea, que alcanzó la cumbre de su desarrollo en la escuela judía tiberiana de Palestina en la Edad Media, es denominado el Texto Masorético (texto tradicional o texto de los tradicionalistas).   Este texto, abreviado TM, constituye la base de todas las ediciones modernas impresas y de todas las traducciones de la Biblia hebrea.  

Al tomar medidas para consolidar la comunidad judía después de 70 dC, lo líderes rabínicos estabilizaron tanto el canon como la forma del texto.  La estabilización del texto no consistía en la preparación de una edición crítica de la Biblia hebrea, sino más bien la selección de uno de los tipos de texto existentes como el texto autorizado y oficial; casi sin duda ese texto oficial no tuvo la forma de un solo documento, ya que la técnica del códice o libro, que pudo contener toda la Biblia hebrea, probablemente no había sido adoptado todavía por los judíos.  Además, estabilizar el texto en esa época quería decir estabilizar un texto compuesto únicamente de consonantes.  El hebreo era un idioma escrito con 22 consonantes, pero sin vocales.  Los sonidos vocales apropiados (fuera de la indicación ocasional de una vocal larga por una señal consonantal) eran suministrados por el lector y, en un texto sagrado antiguo, una tradición de vocalización correcta, mantenida viva entre los copistas e interpretes, acompañaba el texto de una generación a otra.

1.3 El proceso de transmisión continúa  hasta la estabilización del texto vocálico, ca 1200  dC.

Una vez que se había adoptado oficialmente un texto consonantal, era la tarea de copistas eruditos ejercer el máximo cuidado en la transmisión del texto. Una prueba crítica de exactitud en la preservación del texto ocurría cada vez que se hacía una copia para reemplazar un rollo desgastado con uno nuevo.  Para el siglo IV o V dC, los judíos habían adoptado la forma del códice, salvo los rollos de la Ley y de Ester, destinados bajo mandato para lectura en las sinagogas.  La forma del códice facilitó enormemente la transmisión del texto, ya que era posible ahora incluir toda la Biblia hebrea en una sola encuadernación. Aunque fueron judíos palestinos los que dirigieron la reconsolidación del judaísmo después del 70 dC, los efectos de su reforma se difundieron entre comunidades judías en todas partes de modo que pronto los judíos de Babilonia, en particular, se empeñaron plenamente en la fiel preservación del texto consonantal oficial en la forma escogida por las autoridades rabínicas de Palestina.

1.4 Intentos de vocalización 

A medida que el  Talmud tomaba su forma final en el período 450-500 dC, copistas y estudiosos del texto comenzaron a experimentar con signos críticos en los manuscritos para indicar la vocalización correcta del texto. Esta estrategia debió surgir como medida para garantizar la pronunciación correcta, y así el sentido correcto del texto no se distorsionara. El hebreo sólo se conocía entonces como lengua literaria y litúrgica, y la forma correcta de leer un texto debía ser tanto más cuestionada y discutida cuanto más se prolongaba el período en que las vocales eran conservadas apenas en la tradición oral. Es probable que se ensayara varios sistemas gráficos para especificar las vocales colocando puntos y rayas encima o debajo de las consonantes; este proceso se llamó “puntuar el texto” y los símbolos se llamaban “puntos vocálicos”.  Los sistemas babilónico y palestino colocaban los puntos vocálicos encima de las consonantes, pero el posterior sistema tiberiense, que los reemplazó alrededor de 900 dC, colocaba todas las vocales menos una debajo de las consonantes.  Los puntos vocálicos eran acompañados de acentos que servían de puntuación y de guía para cantar los textos en el servicio de las sinagogas.

1.5 Además de las vocales, el texto fue enriquecido con nuevos elementos 

Además de la introducción de puntos vocálicos y acentos, copistas eruditos hicieron observaciones críticas de naturaleza gramatical y estadística, primero orales y luego escritas en los cuatro márgenes del texto y al final de los manuscritos. Estas notas se llamaban masora (“tradición”) y los estudiosos responsables eran dominados masoretas.  En efecto, las tres tareas básicas de la transmisión del texto fueron designadas con términos funcionales: soferim (“escribas/escritores”) escribían el texto consonantal, nakdanim (“puntuadores”) agregaban puntos vocálicos y acentos, y masoretas (“tradicionistas”) suministraban las notas marginales y al final.  

En la práctica, todas estas funciones eran con frecuencia realizadas por el mismo erudito.  Sin embargo, el primero y el tercero de estos términos eran empleados de manera más general.  Soferim, en la tradición judía, se refería a los eruditos copistas, guardianes e intérpretes de la Ley, quienes precedieron a los masoretas en una cadena ininterrumpida remontándose hasta Esdras. Masoretas llegó a referirse a todos los copistas-estudiosos que desarrollaron la puntuación vocálica y las notas masoréticas y, como guardianes del texto bíblico, eran comprendidos como sucesores y continuadores de los Soferim. 

1.6 Divisiones internas del Texto 

En cuanto a las divisiones internas del TM, se dejaron espacios para señalar párrafos, una práctica que se remontaba hasta algunos de los manuscritos bíblicos del Mar Muerto. En el período del Talmud, el texto quedó dividido en secciones para lectura de acuerdo con un ciclo de tres años en Palestina o un ciclo de un año en Babilonia.  Muchas veces, los versículos eran marcados, aunque todavía no enumerados. Las actuales divisiones enumeradas en capítulos se atribuyen a Esteban Langton, clérigo inglés, quien las insertó en la Vulgata latina en 1205 dC. Estas fueron introducidas en la Biblia hebrea cuando un rabino, 1330 dC, quiso facilitar referencias al texto en asuntos de controversia con los cristianos.  La enumeración de versículos dentro de los capítulos fue empleada por primera vez en una Biblia hebrea en 1571 dC.  

1.7 Obra cumbre de los masoretas 

La obra de los masoretas llegó a su cumbre en la escuela tiberiense de Palestina en siglo X dC, donde trabajaron activamente las familias masoréticas ben Aser y ben Neftalí.  Para esa época las distintas prácticas de puntuación vocálica y notación masorética estaban más o menos estandarizadas. El logro principal en este sentido se atribuye a la familia ben Aser, cuya obra está representada en un códice de los profetas del 895 dC (códice cairensis); un códice de la Biblia entera del 900-950 dC, del cual tres cuartos han sobrevivido (códice Aleppo); y un códice de la Biblia completa del 1008 dC (códice Leningradensis).  

Actividad:

· Elabore un cuadro sinóptico resaltando los aspectos más importantes del proceso de transmisión del texto. 

¿Cómo explicaría usted el título de este tema, “El texto se mantiene vivo”?

HISTORIA DEL TEXTO (Cuarta parte)
TEMA 4: SE ENSANCHAN LOS HORIZONTES DEL TEXTO

OBJETIVOS:

· Descubrir cómo una de las manifestaciones de la vida del texto se concreta en la necesidad de ser traducido a otras lenguas. 

· Conocer cuáles fueron las traducciones y versiones más antiguas del texto. 

Conocer cuáles son las traducciones y versiones modernas del texto.
 1. TRADUCCIONES DE LA BIBLIA HEBREA 

1.1 Traducciones antiguas 

1.1.1 La Septuaginta griega

La  primera y más importante de las antiguas traducciones de la Biblia hebrea fue al griego. Se conocía ampliamente como la Septuaginta (“setenta”) por una tradición en  la Carta de Aristeas en el sentido que setena (en realidad setenta y dos) estudiosos la tradujeron en Alejandría de Egipto, a invitación de Tolomeo II Filadelfo (285-246 aC).  Es probable que la Septuaginta, abreviada LXX, deba su origen menos a la iniciativa de estudiosos griegos y más a las necesidades de la población judía de habla griega en Egipto.  La Ley fue traducida el griego vernáculo, conocido como coiné, ca.

250 aC, y los Profetas y otros libros estaban completados ya para el año 75 aC.  Otros libros no formaron parte del canon judío en el 90 dC, pero fueron admitidos en el primitivo canon de los cristianos y luego incluidos entre los Apócrifos por los protestantes. Participaron muchos traductores, siendo la Ley más uniforme y literal en su traducción que el resto de los libros, los cuales con frecuencia fueron parafraseados.

La Biblia de los primeros cristianos fue generalmente la LXX.  Sus códices existentes son cristianos en origen.  Los judíos abandonaron esta versión durante la consolidación rabínica después del año 70 dC, porque se había adaptado demasiado a la cultura helenista y se había convertido en dominio de los cristianos. La mayor parte de las citas de las Escrituras que aparecen en el NT se basan en la versión griega en vez del hebreo original.  

1.1.2 Otras versiones griegas: la Hexapla

En los primeros siglos de la era cristiana aparecieron otras versiones griegas. Aquila hizo una, excesivamente literal, alrededor del 100 dC para tomar el lugar de la Septuaginta entre los judíos.  En el s. II, Teodoción y Símmaco hicieron traducciones griegas más libres, con mayor uso de modismos, pero todavía no es claro si estas versiones eran judías o cristianas.  Teodoción y Símmaco ahora están perdidas, salvo unos pocos fragmentos de la Hexapla (“seis columnas”) y una compilación crítica de traducciones al griego realizada por el estudioso cristiano Orígenes hacia el 230-240 dC.  Esta obra estaba dispuesta en columnas al lado del texto hebreo y acompañada de una transcripción griega del hebreo.  

1.1.3 Los Targumim arameos

Los judíos de Palestina, Babilonia y Siria hablaban arameo a partir del exilio.  Los libros sagrados de los hebreos eran leídos en los servicios de las sinagogas y, además, un intérprete daba una traducción o paráfrasis al arameo. Lo que recibe el nombre de Targum son las diversas formas escritas en las que fueron plasmadas estas rendiciones orales a principios de la era cristiana. Los targumim se caracterizan por ser interpretaciones libres que no vacilan en ampliar o alterar el hebreo original con el fin de exponer un mensaje. En el s. V dC, dos targumim de Babilonia fueron estandarizados y autorizados para uso general de los judíos: Targum Onkelos y Targum Jonatán a los profetas.

1.1.4 El Antiguo Siríaco, la Peshita  y el Siro-hexapla 

Las traducciones siríacas de la Biblia hebrea pudieron haber comenzado a principios del primer siglo dC, posiblemente realizadas por conversos judíos en territorio sirio o, un poco más tarde, por los cristianos que se esparcieron hasta el interior de Siria donde se habla siríaco. Las traducciones del antiguo siríaco dan muchos indicios de haber sido desarrolladas a partir de targumes arameos o influidas por ellos. Una revisión de estas traducciones fue la versión llamada Peshita (“versión simple”) que llegó a ser utilizado como la versión del Antiguo Testamento siríaco, pero no sin siglos de concurrencia con otras traducciones al siríaco. En el s. VII dC, un clérigo sirio preparó una traducción siríaca más literal, la cual también reproducía la columna de la Septuaginta que se encontraba en la Hexapla de Orígenes. Grandes partes de esta versión siro-hexaplar lograron sobrevivir y así preservan un testimonio del texto de la Septuaginta que Orígenes conoció, como también muestras de símbolos de crítica textual que Orígenes empleó en su ahora perdida hexapla. 

1.1.5 Antiguas latinas y Vulgata 

La mayor parte de los cristianos más antiguos eran de lengua griega. Con la expansión de la fe al occidente del Imperio Romano, el latín empezó a surgir como lengua eclesiástica. Desde el año 200 dC, aproximadamente, tenemos pruebas de las primeras traducciones de libros bíblicos al latín. 

Tan poco satisfactoria resultó la traducción al latín antiguo que, en el año 382 dC, el Papa Dámaso comisionó a San Jerónimo para emprender la tarea de traducir una versión oficial al latín. Jerónimo aprendió el hebreo y lo empleó para la traducción del Antiguo Testamento. La versión producida, conocida como la Vulgata (“versión común”), demoró siglos para reemplazar a sus predecesores del antiguo latín en algunas de las áreas más lejanas, tales como el norte de Europa. Pero al final adquirió su lugar firme en la liturgia de la Iglesia Católica. En reacción a la orientación bíblica de la reforma protestante, la Iglesia Católica afirmó la suficiencia única de la Vulgata. Todas las demás traducciones de la Biblia tuvieron que fundamentarse en ella hasta 1943! cuando al fin se permitió a los biblistas católicos trabajar a partir de los idiomas originales. 

1.2 Versiones y traducciones modernas 

Aun cuando a veces se puede usar los dos términos de manera intercambiable, existe una diferencia entre una versión y una traducción. Una “versión” es una traducción autorizada por algún cuerpo eclesiástico o gubernamental y normalmente implica una cantidad de traductores, mientras que una “traducción” es una interpretación no oficial que puede implicar muchos traductores, pero que es con mucha frecuencia la obra de una o dos personas. Sin embargo, existe una tendencia, aun a nivel erudito, de hablar de todas las traducciones antiguas como versiones, y esta convención tiende a perpetuarse a través de la historia de las traducciones modernas, aun cuando muchas de las primeras traducciones se ganaron la oposición explícita de la corona y de la iglesia. Por tanto se sigue esta convención al hablar de las traducciones más antiguas.  

Un edicto del rey Jaime de Aragón en 1233 prohibiendo la lectura de las Sagradas Escrituras en otras lenguas (que no fueran lenguas muertas) hace pensar que ya traducciones de la Biblia habían sido llevadas a España por los valdenses y otros grupos para fines del siglo XIII o principios del XIV.  Hay indicaciones de varios intentos antes y después de traducir la Biblia o partes de ella al español. El fuego de la Inquisición acabó con la primera Biblia impresa en España, una traducción catalana hecha del latín por Boonifaci Ferrer en 1478. Varias versiones del Antiguo Testamento fueron realizadas por judíos españoles después de su expulsión de España en 1492.  

La primera versión de la Biblia completa en castellano apareció en 1569 traducida por el erudito español Casiodoro de Reina. Fue revisada por Cipriano de Valera en 1602 y varias veces posteriormente (la última en 1960). La versión Reina-Valera aún circula ampliamente sobre todo entre grupos protestantes. Debido al rigor de la prohibición de la lectura bíblica en lenguas vulgares bajo la Inquisición española, pasaron más de doscientos años hasta la publicación, en 1793, de la primera traducción católica en lengua castellana, basada en la Vulgata. 

En 1893  el misionero H.B. Pratt de la Iglesia Presbiteriana de Colombia publicó una versión de la Biblia en español moderno, revisada en 1923.  La Nacar-Colunga, publicada en 1944, fue la primera traducción católica de la Biblia completa al español hecha directamente de los textos originales.  Otra versión católica apareció en España en 1947, obra de los sacerdotes Bover y Cantera.  Durante las siguientes décadas hubo otras traducciones al castellano, pero ninguna tuvo el impacto de la Biblia de Jerusalén, una versión crítica publicada primero en francés y posteriormente en inglés y castellano.  En los últimos años se han multiplicado las traducciones que circulan en el mundo de habla castellana.  La versión Popular Dios Habla Hoy, La Nueva Biblia Española de L. Alonso Shökel, y la Biblia Latinoamericana son versiones recientes que gozan de popularidad entre católicos y protestantes.

Las traducciones tienden a seguir una u otra de dos filosofías básicas, aunque con diversos grados de rigor y consistencia. Las traducciones de “correspondencia formal”, a veces llamadas engañosamente “literales”, expresan vocabulario técnico, estructura de oraciones e imágenes del original hebreo y griego en términos tan parecidos como sea posible, aun cuando el recitado no sea un español  natural.  Las traducciones de “equivalencia dinámica” expresan el sentido del texto original en idioma y modismos modernos a fin de producir el mejor castellano y el más natural posible.  A veces llamada “equivalencia de significado por significado”, esta clase de traducción suaviza las peculiaridades del lenguaje bíblico.  Es bueno que los lectores de la Biblia se familiaricen con ambos tipos de traducción.

Actividad: 

· Elabore un cuadro sinóptico con las diferentes traducciones y versiones antiguas y modernas de la Biblia hebrea. 

Discuta con sus compañeros los elementos que cada uno ha descubierto hasta ahora en este estudio de la historia del texto.

HISTORIA DE LA INVESTIGACIÓN DEL TEXTO (Primera parte)
TEMA 5: EL TEXTO DEL NUEVO TESTAMENTO

OBJETIVOS:

· Conocer cada una de las etapas de formación del Nuevo Testamento, en especial de los evangelios. 

Dar la debida importancia a cada una de dichas etapas para comprender que el texto del NT fue naciendo como fruto de la experiencia de fe y vida de una comunidad.

1. FORMACIÓN FINAL DEL NUEVO TESTAMENTO

Ninguno de los evangelios fue redactado en su forma definitiva en el país en que había vivido Jesús. Esos textos fueron elaborados bastante después de su muerte, en comunidades cristianas repartidas en torno al Mediterráneo. Nacieron en esas Iglesias y para ellas. 

La redacción de los evangelios y, en general, de todo el Nuevo Testamento, tiene una historia, a lo largo de la cual se encuentra siempre la importancia de las comunidades como medio vital del nacimiento de los textos. Desde hace más de cien años los especialistas estudian la forma en que nacieron los evangelios. Han expresado puntos de vista muy variados. El resultado es que no se puede precisar con certeza absoluta los detalles de este nacimiento. No obstante, la posición más común es que existen tres grandes etapas: 1) el tiempo de Jesús, 2) el tiempo de los apóstoles, 3) el tiempo de los evangelistas.  El concilio Vaticano II (1965)  respalda esta posición. 

1.1 En el punto de partida, Jesús 

En el punto de partida de todo estuvo Jesús, pero Jesús no escribió, no fue escritor. En la Palestina de esa época no había ni periodistas, ni grabadoras, ni cámaras de vídeo... pero había una comunidad en la que cada uno “registraba” a su manera, con su sensibilidad propia, lo que hacía y decía el Maestro. ¿Cuál fue esa comunidad y qué fue lo que se “imprimió” en ella de la persona de Jesús? En los evangelios encontramos algunos rasgos. 

En cuanto Jesús comenzó su vida pública, constituye muy pronto una primera comunidad. Se trata de la comunidad de “los discípulos”: varones, de entre los cuales formó un grupo de doce, y mujeres. Conocer el medio en que vivía esa comunidad permite descubrir los pasajes de los evangelios que se remontan a esa época. Esos discípulos eran galileos, vivían en un medio rural en el que se desarrollaban trabajos agrícolas, artesanías, pequeñas actividades comerciales. El eco de este ambiente lo podemos percibir especialmente en las parábolas: el sembrador, el pastor, las redes de pesca, la levadura, el constructor... 

Esta comunidad estaba marcada por una sociedad que vivía en una situación económica precaria, con una mayoría de pobres a merced de algunos ricos, como los labriegos a quienes un “rico propietario salió a contratar” (Mt 20,1-15). A esta división económica se añadía una separación debida a los tabúes de lo “puro” y lo “impuro”, que conducía a la marginación de determinadas personas: publicanos, prostitutas, leprosos, etc. Y para rematar, ese ambiente de división y de separación estaba reforzado especialmente por la presencia de dos sectas: los saduceos en torno a los sumos sacerdotes, representantes del poder del templo de Jerusalén, y los fariseos, teólogos moralistas que ejercían su poder desde las sinagogas, eran especialistas en “atar cargas pesadas para echarlas a las espaldas de la gente...” (Mt 23).  

1.1.1  El Mesías esperado 

Todos soportaban la humillación de la situación política: un país con tres provincias divididas, Galilea despreciada  por Judea, y Samaría despreciada por las dos anteriores. Por otra parte, el poder político ejercido por los sumos sacerdotes dependía de los ocupadores romanos.  El conjunto de la población esperaba la venida de un Mesías liberador en lo social, en lo político y en lo religioso. Para apresurar esa venida, las sectas proponían varios caminos. Los saduceos: la práctica del culto; los fariseos: la aplicación de la Ley; los esenios: la retirada del mundo.  Frente a ellos, Juan Bautista propone la conversión del corazón. La comunidad que se forma en torno a Jesús está compuesta por el “pueblo de la tierra”, los “pobres del Señor”, no preocupados por las prácticas de esas diferentes sectas. 

Los discípulos están impresionados por el modo de vivir de Jesús, sus posiciones y sus enseñanzas. En efecto, da pruebas de una libertad que va en contra de tabúes de todo tipo: come con pecadores, cura en sábado, toca a los enfermos, enseña con autoridad, no como los escribas... En tales circunstancias se imprimen en sus discípulos palabras aprendidas de memoria, según el estilo oral de la época. 

En definitiva, ante esta personalidad fascinante y misteriosa, los discípulos se plantean la pregunta: ¿“Quién es éste”? ¿Será el Mesías liberador esperado? Lo piensan, pero la muerte en cruz les hace sentir la derrota: “nosotros esperábamos que sería él el que iba a liberar a Israel...” (Lc 24,21). En cuanto a pensar que fuera el Hijo de Dios... es imposible imaginarlo, pues desde hacía más de mil años se les enseñaba que “a Dios nadie lo ha visto nunca”; por tanto, no puede tener forma humana. Es el acontecimiento Resurrección-Pentecostés el que da un vuelco a todo. Entonces comienza el tiempo de los apóstoles (30-70). 

1.2 El tiempo de los apóstoles 

En el relato de los Hechos de los apóstoles es donde encontramos las huellas del acontecimiento Resurrección-Pentecostés. ¿En qué se convierte en ese momento la comunidad? Para los discípulos que han seguido a Jesús, con la presencia particular del grupo de los doce apóstoles, el descubrimiento de que está vivo tiene el efecto de un “revelador”: todo aquello que había “impresionado” a la comunidad, se ilumina de una forma nueva. En adelante, todos los recuerdos que vienen a la mente, son vistos desde esta luz. Los discípulos se convierten en testigos, creyentes que anuncia su fe. El efecto que tienen estos testimonios es el de producir conversiones y aumentar el número de los miembros de la comunidad. Es entonces cuando los cristianos adoptan la costumbre de reunirse el “primer día de la semana”. Para responder al deseo de conocer mejor a Jesús y de saber cómo vivir en el mundo, se da una catequesis. La comunidad apostólica construye relatos dando forma a los recuerdos enriquecidos por la fe en Jesús resucitado. Por ejemplo, la multiplicación de los panes se transmite con palabras de la celebración eucarística: “levantando los ojos al cielo pronunció la bendición, partió los panes y los iba dando...” (Mc 6,41).

Posteriormente, en cada comunidad se han agrupado todos esos relatos por centros de interés. En nuestros evangelios se encuentran rasgos de tales agrupamientos: el más antiguo, sobre la pasión y la resurrección de Jesús; otros sobre las parábolas, las controversias, los milagros... Durante unos diez años se transmitieron oralmente esos relatos en las comunidades de Judea, de Samaría, de Galilea, del Líbano y hasta en Siria. Luego fueron organizados de acuerdo con una estructura más precisa. Al parecer, en la década de los años 50, circuló un “pre-evangelio” escrito: es el que los estudiosos llaman “Mateo arameo, que no se ha conservado, pero que tuvo que ser una de las fuentes de nuestros actuales evangelios. 

En aquellos años aparecen los escritos más antiguos del Nuevo Testamento: trece cartas de Pablo redactadas entre los años 51 y 63. Su historia es más simple que la de la formación de los evangelios: Pablo no escribe, sino dicta. Esas cartas, que son respuesta a las necesidades de las comunidades, ayudan a conocer el medio en el que se forman los evangelios. A diferencia de los otros apóstoles, Pablo no conoció a Jesús “según la carne” y, por tanto, no tiene recuerdos en los que apoyarse. La fuente de su mensaje proviene de “lo que ha recibido” y de su fe personal en el Resucitado. 

Hacia el año 70, prácticamente ya no quedan testigos vivos de la generación de los discípulos de Jesús. En aquella época las comunidades dispersas por la cuenca del Mediterráneo sienten la necesidad de afirmar su identidad frente a otras corrientes religiosas también influyentes. Por eso es importante para ellas poder referirse a textos que sean autoridad y que sean iguales para todos. El desarrollo de las vías romanas facilitaba la circulación de personas y de escritos y era el momento propicio para reunir lo que existía: este fue el trabajo de los evangelistas (70-100). 

1.3 El tiempo de los evangelistas  

Durante unos treinta años aparecen sucesivamente los cuatro evangelios: Marcos, Mateo, Lucas y Juan, sus autores pertenecían a una comunidad y escribieron para ella. A partir de diversas fuentes orales y escritas, cada uno redacta una obra que se e ajusta de un modo más preciso a las necesidades de su comunidad. Así, en los evangelios hay un fondo común, presentado con diferencias, pero también hay elementos propios de cada uno. 

La comunidad a la que escribe Marcos (hacia el año 70) está en Roma. Acaba de ser sacudida por la persecución de Nerón, que ha eliminado a Pedro y a Pablo; está compuesta por cristianos y por catecúmenos provenientes del mundo judío y del pagano. El autor les invita a descubrir un Jesús que se revela progresivamente como hijo de Dios y que desborda las fronteras de Galilea. La comunidad a la que se dirige Mateo (entre el 80 y el 85) está compuesta de judíos convertidos a Cristo. Habiendo huido de Jerusalén por resultar una ciudad peligrosa, se refugiaron en el Líbano o en el sur de Siria. A esos hombres con nostalgia del pasado, Mateo les presenta un Jesús que “cumple las Escrituras”; cita con frecuencia el Antiguo Testamento para demostrar que Jesús es el Mesías esperado, el nuevo Moisés, el rey de todos los tiempos. Lucas escribe para comunidades del mundo griego (hacia los años 80-85) que tienen necesidad de consolidarse y de aprender a expresar su fe en la cultura de ese mundo. 

El evangelio de Juan fue concluido muy tardíamente (al parecer hacia el año 95). Se dirige a comunidades de Asia Menor (actual Turquía) en un momento en que los judíos se enfrentan violentamente con los cristianos. Este evangelio pone de relieve con insistencia los conflictos de Jesús con los adversarios llamados “los judíos”. Frente a una nueva corriente que quiere reducir la fe a un sistema intelectual y que minimiza la realidad humana de Jesús, Juan insiste en la “encarnación del Verbo”. Su evangelio lleva también la marca de las preocupaciones sacramentales de su comunidad: catequesis bautismal, catequesis eucarística... 

No es este el lugar para adentrarnos en las teorías de formación de los evangelios. Ese será materia de un estudio detenido del Nuevo Testamento. Por ahora nos basta con saber que tanto el Antiguo como el Nuevo Testamento pasaron por períodos de formación, unos más largos que otros, pero al fin, tiempos necesarios para llegar a fraguarse lo que el pueblo y las comunidades consideraron necesario para regir sus vidas.  

Actividad: 

· Máximo en 15 líneas sintetice el proceso de formación del Nuevo Testamento

· Establezca en un cuadro las características propias de la comunidad de cada evangelista a la cual él escribe su evangelio. 

HISTORIA DE LA INVESTIGACIÓN DEL TEXTO (Segunda parte)
TEMA 6: EL TEXTO NO SE RESIGNA A MORIR
OBJETIVOS:

· Analizar los distintos períodos de la historia de la investigación del texto: logros y dificultades. 

· Valorar los esfuerzos de comprensión y estudio en orden a mantener la “actualidad” del texto en cada época. 

Resaltar los pasos que ha ido dando la Iglesia católica romana respecto a la necesidad de abordar el texto desde la óptica científica.

En esta unidad intentaremos reconstruir los pasos que a lo largo del tiempo se han ido dando orientados al estudio científico del texto, admitiendo que el texto como tal, aunque es Palabra de Dios, es también palabra humana, y por lo tanto está afectado por todos los condicionamientos normales que influyen en toda obra humana. En efecto el autor humano es hijo de su tiempo, condicionado por los elementos propios de cada cultura, los valores y desvalores, modos de ser de pensar y de relacionarse con otros, con el mundo y con Dios. 

Todos esos elementos tienen que influir necesariamente en cualquier creación humana. Vamos por pasos: 

1. PRIMERAS INQUIETUDES Y APROXIMACIONES

El desafío que nos presenta la Biblia para su estudio e interpretación o correcto entendimiento, no es ciertamente un problema tan moderno como a veces creemos. Ya en la misma época del Antiguo Testamento encontramos a Daniel intentando descifrar el sentido profundo de los oráculos de Jeremías (Dn 9,2), ello porque no todos los pasajes de la Escritura son claros y nítidos.  También el libro de los Hechos de los Apóstoles, en el Nuevo Testamento, nos muestra a un etíope necesitado de alguien que le interprete y explique el pasaje de Is 53,7-8 que va leyendo por el camino (Hch 8, 30-35).

Ahora bien, el oficio de interpretar, que requiere una gran dosis de dedicación y estudio, no puede hacerse de manera aislada del grupo creyente o en contra del sentir común de éste.  A este respecto, el autor de la segunda carta de Pedro afirma: “ninguna profecía de la Escritura puede ser interpretada por cuenta propia” (2Pe 1,20), y al mismo tiempo reconoce que una interpretación errada de la Escritura puede acarrear la propia perdición del falso intérprete (cfr 2Pe 3,16).

Ya en la época patrística hubo padres realmente interesados por indagar las raíces más profundas del texto concientes de que era necesaria una correcta interpretación; en este tiempo de los primeros siglos de la Iglesia sobresalen Orígenes, Jerónimo y Agustín de Hipona, entre otros. Como es obvio, ellos no contaban con los instrumentos que hoy nosotros podemos utilizar.  Tales herramientas son el fruto de siglos de maduración y perfeccionamiento.

Vamos a considerar sintéticamente tres momentos  en la historia de la investigación del texto, según nos propone Alain Marchadour: 1) época en la que las Escrituras son motivo de veneración; 2) época en que son motivo de discusión y 3) época en que son motivo de crítica.  

1.1 La Escritura como motivo de veneración  

Un inmenso período de la historia de la exégesis está caracterizado por la sacralización absoluta de la Escritura como fuente de toda verdad. “Dios es el autor de las Escrituras” repetirá la tradición en todos los documentos oficiales, fiel a la tradición bíblica, a los Padres de la Iglesia y a las proclamaciones oficiales de los grandes concilios hasta el Vaticano II. Si Dios es el autor de las Sagradas Escrituras, éstas no sólo son verdaderas, sino constituyen la referencia que juzga toda verdad posible. Por tanto leer las Escrituras es siempre volverse hacia la norma para verificar la correspondencia entre la posible novedad y la verdad eterna. A principios del s. V escribía Jerónimo a Agustín lo siguiente: “En este libro, cuando encuentro una afirmación que al parecer contradice la verdad, entonces no dudo que, el texto de mi ejemplar es defectuoso, o bien el traductor no ha vertido correctamente el texto original, o incluso que mi inteligencia es deficiente”. 

En este período de sacralización de la Escritura, los lectores no tienen acceso directamente al libro: éste es sagrado y, por consiguiente, reservado a unas personas también sagradas, que lo interpretan por el pueblo. Toda verdad nueva debe estar contenida ya en el libro, puesto que ha sido escrito por Dios. Por eso se puede decir que la lectura no puede ser nunca nueva. Si parece que contradice el libro, debe ser rechazada.  

1.2 La Escritura como motivo de discusión 

La discusión en torno a esta absolutización de la Escritura la inicia propiamente el agustino Martín Lutero (1483-1546). Fue Lutero quien dio una dimensión popular y pública a los conflictos de lectura, que la mayoría de las veces interesaban sólo a especialistas. Hasta entonces la Iglesia sostenía la “Escritura y la Tradición” como referentes de fe; ahora, Lutero proclama la sola Scriptura, la “Escritura sola”. En adelante estarán siempre en rivalidad las dos formas de lectura: la protestante y la católica. 

Con la posición de Lutero quedó abierta la brecha entre católicos y protestantes, quedando al mismo tiempo abierto un boquete en la monolítica y secular posición de la iglesia oficial. Sin embargo, hay un punto común entre católicos y protestantes: unos y otros continúan tratando las Escrituras como escritos directamente revelados y generadores de una verdad indiscutible. La cuestión crítica no se ha planteado todavía ni para Lutero y Calvino ni para los católicos del concilio de Trento (1545-63), pero no tardará en plantearse. 

1.3 La Escritura como motivo de crítica 

La época llamada de la exégesis crítica se puede definir también como el enfrentamiento entre la fe y la ciencia. Podríamos distinguir aquí tres momentos clave que dan idea del difícil alumbramiento de la ciencia bíblica: a) el tiempo de Galileo (1564-1642); b) la época de Baruch Spinoza (1632-1677), R. Simon y J-B Bousset (finales del s. XVII) y c) la crisis modernista (finales del s. XIX y principios del XX).  

a) Con el físico y astrónomo italiano Galileo la crítica fracasa de entrada. En una carta a un amigo establece una oposición entre los que “arrancan a costa de sus propios desvelos, estudios y sudores alguna verdad admirable y nueva” y los que “llevan una vida ociosa e inerte” y van “proclamando que no se puede añadir nada nuevo a lo que se ha encontrado”.  

El cardenal jesuita Roberto Belarmino (1542-1621), adversario de su compatriota Galileo, desarrolla una argumentación opuesta. En carta a un religioso escribe: “querer afirmar de un modo absoluto que el sol está en el centro del universo y gira sólo sobre su eje sin desplazarse del este al oeste es una actitud muy peligrosa, destinada no sólo a contrariar a los filósofos escolásticos y a los teólogos, sino también a causar perjuicio a la santa fe, al contradecir la Escritura. El que escribió ‘la tierra permanece para siempre; sale el sol y el sol se pone, corre a su lugar y allí vuelve a salir’ fue Salomón, que no sólo estaba inspirado por Dios y era el más sabio de los hombres, sino que era también entendido en todas las ciencias humanas y en el conocimiento de las cosas creadas. Puesto que había recibido su saber del propio Dios, es imposible pensar que habría hecho una declaración contraria a una verdad probada o capaz de serlo. En lo referente al cielo y a la tierra, un hombre de sentido no tiene necesidad de rectificar su juicio, sus ojos no le engañan en absoluto cuando le muestran que el sol, la luna y las estrellas se mueven”. 

Contra semejantes “autoridades” tuvo, pues, que enfrentarse Galileo. Al argumento anterior sostiene que es necesario encontrar el verdadero sentido del texto: “yo no pienso que se pueda poner en tela de juicio que el sentido de la Escritura es con frecuencia oscuro y muy diferente al sentido literal”. Condenado a la hoguera, tiene que retractarse a fin de salvar su vida. 

b) A finales del s. XVII la cuestión crítica, particularmente en torno al Pentateuco, se vincula a tres grandes nombres de la filosofía, de la exégesis y de la teología. El primero, Baruch Spinoza, es más conocido como filósofo que como exegeta. No obstante es él quien plantea la polémica al publicar en 1670 el Tractatus theologico-politicus, donde sostiene: “nadie está autorizado para decir que Moisés es el autor del Pentateuco, sino que por el contrario, la razón desmiente esta afirmación. Yo no puedo demostrar con evidencia quién lo escribió; con todo, supongo que fue Esdras”. Con afirmaciones como estas se está demostrando que al lado de la fe, la razón pretende tener un lugar e incluso arrebatarlo cuando surge el conflicto. 

Unos diez años más tarde, el segundo, Richard Simon (( 1712), oratoriano, publica la Historia del Antiguo Testamento, que hace frente a la visión hipercrítica de la religión de Spinoza, aunque de algún modo va por el mismo camino del filósofo judío. Si Galileo encontró, como vimos, oposición de parte de Belarmino, Simon la encuentra en Bousset, tercer personaje clave. Por supuesto que aquí la balanza se inclina más por el lado de la autoridad eclesiástica; Bousset es un cardenal, príncipe de la Iglesia, obligado a salvaguardar la fe; el cardenal teme que se haga “depender la religión y la tradición de la Iglesia de las lenguas que el autor (R. Simon) y sus amigos no dejan de alabar. La tradición de la Iglesia y de los santos Padres sirve a quienes la conocen para establecer perfectamente el fondo de la Religión. Quienes ponen todo su saber en revolver los libros de los rabinos, casi nunca dejan de alejarse mucho de la verdad”.  El libro de R. Simon (1.300 ejemplares) fue destruido por decisión de la autoridad real. 

c) La exégesis crítica alcanza su edad adulta a finales del s. XIX y comienzos del XX. Sucede con ocasión de un conflicto violento que opone a los partidarios de la crítica contra la autoridad de la Iglesia. En estos momentos se perfila un nombre que apropiadamente es considerado por muchos como el padre de la exégesis crítica moderna: el sacerdote dominico Marie-Joseph Lagrange (1855-1938). 

La crisis se estaba preparando desde hacía mucho tiempo, exacerbada por la agresividad racionalista y la pereza intelectual de muchos medios eclesiásticos, al tiempo que acontecimientos importantes y nuevos están a punto de modificar profundamente la mirada dirigida hasta entonces a la Biblia: en particular la publicación de los relatos acádicos, con semejanzas inquietantes con algunos textos del Antiguo Testamento, y la aparición en Londres en 1876 de una obra titulada Relación caldea del Génesis, que mostraba parecidos indiscutibles entre la tablilla 11 de la epopeya del Gilgamesh y el relato bíblico del diluvio. 

2. RECORRIDO DOLOROSO POR LOS SIGLOS  XIX Y XX

El padre Lagrange sintió la urgencia de una inteligencia sólida de la fe, informada, frente a todas las oleadas que asaltaban la tradición. En 1890, el papa León XIII le encarga fundar la Escuela Bíblica de Jerusalén. Este mismo papa publica la Encíclica Providentissimus Deus (Nov 18 de 1893), en donde se hace sensible a los problemas intelectuales de su tiempo y por lo tanto publica esta encíclica sobre los estudios relacionados con la Sagrada Escritura, con el fin de estimularlos y recomendarlos, pero también de orientarlos de manera que correspondieran a la necesidades de la época. La exégesis liberal alimentaba en gran medida la polémica, porque utilizaba todos los recursos de las ciencias, desde la crítica literaria, la historia de las religiones, la arqueología y otras disciplinas más.  Tales instrumentos no habían logrado todavía penetrar en el campo católico, por lo cual la Iglesia era duramente criticada. En vista de todo ello, la Encíclica exhorta a los exegetas católicos a adquirir una verdadera competencia científica, para que aventajen a sus adversarios en su mismo terreno. Sostiene que el primer medio de defensa se encuentra en el estudio de las lenguas orientales antiguas, así como en el ejercicio de la crítica científica. El avance de esta encíclica intentó demostrar que la Iglesia no teme a la crítica científica, pero que desconfía de las opiniones preconcebidas que pretenden fundarse en la ciencia, máxime cuando éstas hacen salirse subrepticiamente a la ciencia de su campo propio. 

En 1897, un congreso reúne a los católicos en Friburgo (Suiza), y Lagrange presenta en él una contribución notable sobre la atribución a Moisés de la redacción del Pentateuco. En 1904 pronuncia en Toulouse varias conferencias sobre el método histórico, que tendrán una gran resonancia. Con todas sus fuerzas intenta impedir la ruptura entre la crítica y la fe; pero la tormenta es muy violenta y los creyentes lúcidos como él poco numerosos para contener la borrasca que se avecina.  

Pero las cosas no mejoraron ni siquiera con la encíclica citada, máxime que se ha dado en la Iglesia un cambio de pontífice: ahora el papa es Pío X, una de cuyas acciones fue la persecución al liberalismo. Para esta época, se han dado pasos muy importantes en la investigación bíblica, y una de las figuras destacables es Alfred Loisy, gran intelectual de aquel tiempo, quien termina alejándose de la Iglesia. En 1903, el arzobispo de Paris condena su obra “L’Evangile et l’Église”; el Santo Oficio pone en el índice sus últimas obras. En un primer momento Loisy se somete. Pero los principales documentos aparecen a partir de 1907. Este año se publican el decreto Lamentabili y la encíclica Pascendi, que condenan brutalmente el movimiento “modernista”.  En 1908 Loisy es excomulgado. Al juzgar este período sombrío, varios años más tarde, el padre Lagrange, escribirá: “este gran papa [Pío X] actuó en algunos casos como los jefes que proclaman el estado de sitio o la ley marcial en circunstancias en que el peligro apremiante requiere medidas excepcionales [...]. Había peligro y el papa lo sabía. A él correspondía restablecer la seguridad general, aun cuando esto resultara penoso para algunos individuos [...]. Sin duda que no quiso que se pudiera decir que se había mostrado demasiado severo hacia unos y demasiado indulgente hacia otros”. 

Durante largos años será un tiempo difícil en la Iglesia católica para la investigación bíblica, hasta tal punto que un biblista ha podido hablar del “tiempo del odio amoroso de la Iglesia hacia sus exegetas”. Al final llegará la apertura, inaugurada particularmente por la encíclica Divino Afflante Spiritu (Pío XII, 1943 con ocasión del cincuentenario de la Providentissimus Deus). La problemática de fondo es distinta.  Si León XIII enfrenta la avalancha de críticas externas, la nueva realidad es que muchos católicos habían empezado a pronunciarse negativamente contra todo método de estudio bíblico que no fuera espiritual.  Se cuenta que en Italia circuló por mucho tiempo un pequeño folleto escrito y respaldado por católicos, que ponía en guardia contra lo que consideraban un grave peligro para la Iglesia y las almas: “el sistema crítico-científico en el estudio y la interpretación de la Segrada Escritura, sus desviaciones funestas y sus aberraciones”.

Con todo, Pío XII había podido observar los beneficios de una sana investigación científica, pues a su tiempo ya había un mejor conocimiento de las lenguas bíblicas y de muchas más cosas concernientes al oriente, gracias a lo cual un buen número de cuestiones planteadas en la época de León XIII contra la autenticidad, la antigüedad, la integridad y el valor histórico de los libros sagrados, ya se estaban aclarando y solucionando.  Así, pues, la Divino Afflante Spiritu no se muestra tan preocupada por combatir las posiciones de la exégesis racionalista.  Pero queda un asunto grave que debe enfrentar la encíclica, y es el de los opositores de la investigación científica, es decir aquellos defensores de la exégesis puramente espiritual o exégesis “mística”.  En la solución que presenta el Papa en su encíclica intenta reivindicar la íntima unión existente entre ambos procedimientos, indicando, por un lado, el “alcance teológico” del sentido literal, definido metódicamente; y por otro, afirmando que para que pueda ser reconocido como sentido de un texto bíblico, el sentido espiritual debe presentar garantías de autenticidad. La simple inspiración subjetiva no basta entonces.  Es preciso poder mostrar que se trataba de un sentido “querido por Dios mismo”, de un sentido espiritual “dado por Dios” al texto inspirado.  De este modo, la determinación del sentido espiritual entra también en le campo de la ciencia exegética; dicho de otra manera, no tiene por qué haber dicotomía entre la exégesis científica y la interpretación espiritual; ambas exigen el esfuerzo y la dedicación científica, y  ninguna de las dos pueden prescindir del presupuesto de la fe.

Finalmente es reconocida la exégesis con sus exigencias críticas y metodológicas, en el lugar que le corresponde.  El Concilio Vaticano II (1962-1965) prosigue felizmente la obra de reconciliación entre el libro revelado y el hombre crítico, entre lectura crítica y lectura creyente, particularmente con la afirmación explícita y clara de que es necesario buscar en la Biblia, no la norma de todas las verdades –incluidas las verdades profanas, como afirmaba todavía el anteproyecto del texto conciliar–, sino la verdad para la salvación de la humanidad.  

Al fin la constitución conciliar Dei Verbum sitúa claramente la verdad bíblica en su lugar. Entre razón y fe, entre Biblia y ciencia, no hay rivalidad.  En 1964, un documento importante sobre la verdad de los evangelios reconoce la legitimidad de la crítica, que, a juicio de algunos, debía ser condenada. 

A propósito de este largo y doloroso enfrentamiento entre crítica y revelación bíblica se pueden resaltar las siguientes reflexiones. En primer lugar, el libro no está todavía terminado y no es cierto que estemos condenados a la repetición. Somos hijos de nuestro tiempo, marcados por la modernidad. Nuestra época ha descubierto que leer no es un proceso que cae por su peso, sobre todo cuando se trata de un texto nacido en otro lugar, producido por y para personas alejadas de nosotros de mil maneras. ¿Es posible colmar esta laguna? ¿Es posible asumir el texto y traerlo hasta el siglo XXI, sin deshacerlo y sin renunciar a los valores de nuestra cultura? Más que en otras épocas, conocemos la medida de los riesgos y prestamos más atención a nuestro métodos de lectura, es decir, a los caminos tomados para ir de nosotros al texto y del texto a nosotros. Sin duda que esta conciencia de los métodos, de su relatividad y también de su necesidad, es una de las características de nuestra época. 

Eso nos obliga a una apertura: la exégesis nos enseña que la lectura de la Biblia es necesariamente plural, porque leer es siempre ir más allá del texto, prolongarlo, redactar ese quinto evangelio que, a partir del final de los escritos canónicos, se continúa escribiendo.  El libro está disponible, abierto a las interpretaciones.  La expresión “partir del texto” contiene dos ideas. La primera subraya el punto de partida en el que se enraíza la lectura: a partir del texto. La segunda pone de relieve el alejamiento, el término de la lectura: partir del texto. En parte este resultado es siempre imprevisible y propio de cada lector y de cada grupo de lectores, pues depende también de las inclinaciones, de la afectividad, del itinerario, de las cargas históricas de cada uno. 

Actividad: 

· Con sus propias palabras defina en qué consiste la etapa de veneración, la etapa de discusión y la etapa de crítica del texto. 

· ¿Qué personajes sobresalen en este primer período de la investigación? 

· Sintetice el recorrido por los siglos XIX y XX, resaltando los personajes más importantes. 

METODOS Y ACERCAMIENTOS DE INTERPRETACIÓN (Primera parte)
TEMA 7: EL METODO HISTORICO-CRITICO
OBJETIVOS:

· Conocer la posición oficial de la Iglesia respecto a los distintos métodos de investigación bíblica. 

· Definir qué es “método” y “acercamiento” según el documento de la Pontificia Comisión Bíblica de 1993. 

· Conocer en qué consiste el método histórico-crítico.  
0. INTRODUCCIÓN 

Con el correr del tiempo y gracias al impulso dado por la iglesia a los estudiosos, se han ido implementando nuevos métodos de investigación bíblica, todos orientados a una mejor comprensión del texto.  Afirma el documento de la Pontificia Comisión Bíblica que quienes van  adquiriendo una seria formación en el campo bíblico consideran ya imposible volver a un estado de interpretación pre-científico, que juzgan, no sin razón, insuficiente.

Vamos a conocer los distintos métodos y acercamientos considerados hasta ahora capaces de contribuir eficazmente a poner de relieve todas las riquezas contenidas en los textos bíblicos.  Para evitar  enredos de terminología y nombres,  intentemos dar una mirada de conjunto a lo que el documento de la Pontificia Comisión Bíblica propone como “métodos” y “acercamientos”: 


1. METODOS:  

1.1 EL METODO HISTÓRICO-CRÍTICO 

1.2 NUEVOS MÉTODOS DE ANÁLISIS LITERARIO: 

1.2.1 Análisis retórico

1.2.2 Análisis narrativo

1.2.3 Análisis semiótico

2. ACERCAMIENTOS 

2.1 ACERCAMIENTOS BASADOS EN LA TRADICIÓN 
      2.1.1 Acercamiento canónico 

      2.1.2 Recurso a las tradiciones judías de interpretación

      2.1.3 La historia de los efectos del texto

2.2 ACERCAMIENTO POR LAS CIENCIAS HUMANAS: 

       2.2.1 Acercamiento sociológico

       2.2.2 Acercamiento por la antropología cultural 

       2.2.3 Acercamiento psicológico y psicoanalítico 

2.3 ACERCAMIENTO CONTEXTUAL 

      2.3.1 Acercamiento liberacionista

      2.3.2 Acercamiento feminista 

3. LECTURA FUNDAMENTALISTA 

Cómo define la Comisión estas dos expresiones: Por  método científico se entiende un conjunto de procedimientos científicos puestos en acción para explicar cada texto.  El acercamiento supone una búsqueda orientada según un punto de vista particular.  

El valor siempre relativo de cada método

Ningún método científico para el estudio de la Biblia está en condiciones de corresponder a toda la riqueza de los textos bíblicos. Cualquiera que sea su validez, el método histórico-crítico no puede bastar. Deja forzosamente en la sombra numerosos aspectos de los escritos que estudia. No es de admirarse, pues, si actualmente se proponen otros métodos y acercamientos para profundizar tal o cual aspecto digno de atención.

1. EL METODO HISTORICO-CRITICO 

El método histórico crítico es el método indispensable para el estudio científico del sentido de los textos antiguos. Puesto que la Sagrada Escritura, en cuanto “Palabra de Dios en lenguaje humano”, ha sido compuesta por autores humanos en todas sus partes y todas sus fuentes, su justa comprensión no solamente admite como legítima, sino que requiere la utilización de este método.

1.1 Historia del método

Para apreciar correctamente este método en su estadio actual, conviene echar una mirada sobre su historia. Algunos elementos de este método de interpretación son muy antiguos. Han sido utilizados en la antigüedad por los comentaristas griegos de la literatura clásica, y más tarde, en el período patrístico, por autores como Orígenes, Jerónimo y Agustín. El método estaba entonces menos elaborado. 

Sus formas modernas son el resultado de perfeccionamientos, aportados sobre todo a partir de los humanistas del renacimiento y su recursus ad fontes. Mientras la crítica textual del Nuevo Testamento no pudo desarrollarse como disciplina científica sino a partir de 1800, después de producirse el distanciamiento del Textus receptus, los comienzos de la crítica literaria se remontan al siglo XVII, con la obra de Richard Simon, que llamó la atención sobre los duplicados, las divergencias en el contenido y las diferencias de estilo observables en el Pentateuco; constataciones difícilmente conciliables con la atribución de todo el texto a un autor único, Moisés. 

En el siglo XVIII, Jean Astruc se contentaba aún con la explicación de que Moisés se había servido de diferentes fuentes (sobre todo de dos fuentes principales) para componer el libro del Génesis. Después, la crítica rechazó cada vez más decididamente la atribución a Moisés de la composición del Pentateuco. La crítica literaria se identificó largo tiempo con el esfuerzo por discernir en los textos, fuentes diferentes. Se desarrolló así, en el siglo XIX, la hipótesis de los “documentos”, que procura explicar la redacción del Pentateuco. 

Cuatro documentos, en parte paralelos entre ellos, pero que provienen de épocas diferentes, se habrían fusionado: el yavista (Y), el elohista (E), el Deuteronomio (D) y el sacerdotal (P: del alemán “Priester”, “sacerdotes”). De éste último se habría servido el redactor final para estructurar el conjunto. 

De modo análogo, para explicar las convergencias y divergencias constatadas entre los tres evangelios sinópticos, se recurrió a la hipótesis de las “dos fuentes”, según la cual los evangelios de Mateo y Lucas habrían sido compuestos a partir de dos fuentes principales: el evangelio de Marcos, y una colección de palabras de Jesús (llamada Q, del alemán “Quelle”, “fuente”). En lo esencial, estas dos hipótesis tienen aún vigencia en la exégesis científica, aunque sean objeto de contestación.

En el deseo de establecer la cronología de los textos bíblicos, este género de crítica literaria se limitaba a un trabajo de distinción y estratificación para distinguir las diferentes fuentes, y no otorgaba suficiente atención a la estructura final del texto bíblico y al mensaje que expresa en su estadio actual (se mostraba así poca estima por las obras de los redactores). Por esto, la exégesis histórico-crítica podía aparecer como disolvente y destructiva, tanto más que algunos exégetas, bajo la influencia de la historia comparada de las religiones, tal como se practicaba entonces, o partiendo de concepciones filosóficas, emitían juicios negativos sobre la Biblia.

Hermann Gunkel liberó el método del ghetto de la critica literaria comprendida de este modo. Aunque continuaba considerando los libros del Pentateuco como compilaciones, dedicó su atención a la textura particular de las diferentes unidades. Procuró definir el género de cada una (por ejemplo, “leyenda” o “himno”) y su ambiente de origen o “Sitz im Leben” (por ejemplo, situación jurídica, litúrgica, etc.). Con esta investigación de los géneros literarios está emparentando el “estudio crítico de las formas”, inaugurado en la exégesis de los sinópticos por Martín Dibelius y Rudolph Bultmann. Este último integró en los estudios de la “crítica de las formas” una hermenéutica bíblica inspirada por la filosofía existencialista de Martín Heidegger. 

El resultado fue que la“crítica de las formas” suscitó frecuentemente serias reservas. Pero este método, en sí mismo, ha dado como resultado manifestar más claramente que la tradición neotestamentaria tiene su origen y ha tomado su forma en la primera comunidad cristiana, pasando de la predicación de Jesús mismo a la predicación que proclama que Jesús es el Cristo. 

A la “crítica de las formas” se ha añadido la “crítica de la redacción” o “estudio crítico de la redacción”. Éste procura poner en claro la contribución personal de cada evangelista, y las orientaciones teológicas que han guiado su trabajo de redacción. Con la utilización de este último método, la serie de diferentes etapas del método histórico-crítico ha quedado más completa: 

· de la crítica textual se pasa a una crítica literaria que descompone (búsqueda de las fuentes), luego a 

· un estudio crítico de las formas; por último a 

· un análisis de la redacción, atento al texto en su composición. 

Es así posible una comprensión más precisa de la intención de los autores y redactores de la Biblia, así como el mensaje que han dirigido a los primeros destinatarios. El método histórico-crítico ha adquirido de este modo una importancia de primer orden.

1.2  Principios

Los principios fundamentales del método histórico-crítico en su forma clásica son los siguientes:

Es un método histórico, no solamente porque se aplica a textos antiguos -en este caso los de la Biblia- y porque se estudia su alcance histórico, sino también y sobre todo, porque procura dilucidar los procesos históricos de producción del texto bíblico, procesos diacrónicos a veces complicados y de larga duración. En las diferentes etapas de su producción, los textos de la Biblia se dirigen a diferentes categorías de oyentes o de lectores, que se encontraban en situaciones espacio-temporales diferentes.

Es un método crítico, porque opera con la ayuda de criterios científicos tan objetivos como sea posible en cada uno de sus pasos (de la crítica textual al estudio crítico de la redacción), para hacer accesible al lector moderno el sentido de los textos bíblicos, con frecuencia difícil de captar.

Es un método analítico que estudia el texto bíblico del mismo modo que cualquier otro texto de la antigüedad, y lo comenta como lenguaje humano. Sin embargo, permite al exegeta, sobre todo en el estudio crítico de la redacción de los textos, captar mejor el contenido de la revelación divina.

1.3  Descripción

En el estadio actual de su desarrollo, el método histórico crítico recorre las etapas siguientes:

1) La crítica textual, practicada desde hace mucho tiempo, abre la serie de operaciones científicas. Apoyándose sobre el testimonio de los manuscritos más antiguos y mejores, así como sobre el de los papiros, el de las traducciones antiguas y el de la patrística, procura, según reglas determinadas, establecer un texto bíblico tan próximo al texto original como sea posible. 

2) Análisis lingüístico: el texto es sometido entonces a un análisis lingüístico (morfología y sintaxis) y semántico, que utiliza los conocimientos obtenidos gracias a los estudios de filología histórica. 

3) La crítica literaria se esfuerza luego por discernir el comienzo y el final de las unidades textuales (perícopas), grandes y pequeñas, y de verificar la coherencia interna de los textos. La existencia de duplicados, de divergencias irreconciliables y de otros indicios, manifiesta el carácter compuesto de algunos textos, que se dividen entonces en pequeñas unidades, de las cuales se estudia su posible pertenencia a fuentes diferentes. 

4) La crítica de los géneros (crítica de las formas) procura determinar los géneros literarios, su ambiente de origen, sus rasgos específicos y su evolución. 

5) La crítica de las tradiciones sitúa los textos en las corrientes de tradición, de las cuales procura precisar la evolución en el curso de la historia. 

6) La crítica de la redacción, finalmente, estudia las modificaciones que los textos han sufrido antes de quedar fijados en su estadio final y analiza ese estadio final, esforzándose por discernir las orientaciones que le son propias. 

Mientras las etapas precedentes han procurado explicar el texto por su génesis, en una perspectiva diacrónica, esta última etapa se concluye con un estudio sincrónico: se explica allí el texto en sí mismo, gracias a las relaciones mutuas de sus diversos elementos, considerándolos bajo su aspecto de mensaje comunicado por el autor a sus contemporáneos. La función pragmática del texto puede ser tomada entonces en consideración.

Cuando los textos pertenecen a un género literario histórico o están en relación con acontecimientos de la historia, la crítica histórica completa la crítica literaria, para precisar el alcance histórico, en el sentido moderno de la expresión, de los textos estudiados.

De este modo quedan en claro las diferentes etapas del concreto desarrollo de la revelación bíblica.

1.4 Valoración y límites del método histórico-crítico 

¿Qué valor se debe acordar al método histórico-crítico, en particular en el actual estadio de su evolución?

Es un método que, utilizado de modo objetivo, no implica de por sí ningún a priori. Si su uso se acompaña de tales a priori no es debido al método mismo, sino a opciones hermenéuticas que orientan la interpretación y pueden ser tendenciosas.

Orientado en sus orígenes en el sentido de la crítica de las fuentes y de la historia de las religiones, el método ha abierto un nuevo acceso a la Biblia, mostrando que es una colección de escritos, y que con frecuencia, en particular los del Antiguo Testamento, no son la creación de un autor único, sino que han tenido una larga prehistoria, indisolublemente ligada a la historia de Israel o a la historia de la Iglesia primitiva. Precedentemente la interpretación judía o cristiana de la Biblia no tenía una clara conciencia de las condiciones históricas concretas y diversas en las cuales la Palabra de Dios estaba enraizada, sino un conocimiento global y lejano. La confrontación de la exégesis tradicional con un acercamiento científico, que, en sus comienzos, conscientemente hacía abstracción de la fe y a veces se oponía a ella, fue ciertamente dolorosa. Pero se reveló, seguidamente, provechosa. Una vez que el método se liberó de prejuicios extrínsecos condujo a una comprensión más exacta de la verdad de la Sagrada Escritura (cf. Dei Verbum, 12). Según Divino Afflante Spíritu, la búsqueda del sentido literal de la Escritura es una tarea esencial de la exégesis, y para llevarla a término es necesario determinar el género histórico de los textos. Esto se realiza con la ayuda del método histórico-crítico.

Ciertamente, el uso clásico del método histórico-crítico manifiesta límites, porque se restringe a la búsqueda del sentido del texto bíblico en las circunstancias históricas de su producción, y no se interesa por las otras posibilidades de sentido que se manifiestan en el curso de las épocas posteriores de la revelación bíblica y de la historia de la Iglesia. Sin embargo, este método ha contribuido a producción de obras de exégesis y de teología bíblica de gran valor.

Desde hace mucho tiempo se ha renunciado a amalgamar el método con un sistema filosófico. Recientemente, una tendencia exegética ha inclinado el método en el sentido de una insistencia predominante sobre la forma del texto, con menor atención a su contenido. Pero esta tendencia ha sido corregida, gracias a la contribución de una semántica diferenciada (semántica de las palabras, de las frases, del texto) y al estudio del aspecto pragmático de los textos.

Se debe reconocer que la inclusión en el método de un análisis sincrónico de los textos es legítima, porque es el texto en su estadio final, y no una redacción anterior, el que es expresión de la Palabra de Dios. Pero el estudio diacrónico continúa siendo indispensable para captar el dinamismo histórico que anima la Sagrada Escritura, y para manifestar su rica complejidad: por ejemplo, el código de la Alianza (Ex 21-23) refleja un estadio político, social y religioso de la sociedad israelita diferente del que reflejan las otras legislaciones conservadas en el Deuteronomio (Dt 12-26) y en el Levítico (código de santidad, Lv 17-26). A la tendencia historicizante que se podría reprochar a la antigua exégesis histórico-crítica, no debería suceder el exceso inverso, el olvido de la historia, por parte de una exégesis exclusivamente sincrónica.

En definitiva, la finalidad del método histórico-crítico es dejar en claro, de modo sobre todo diacrónico, el sentido expresado por los autores y redactores. Con la ayuda de otros métodos y acercamientos, él ofrece al lector moderno el acceso a la significación de la Biblia, tal como la tenemos. 

Actividad: 
· Elabore una breve síntesis de la historia del método histórico-crítico. 

· ¿En qué consiste el método histórico-crítico?  ¿Cuáles son sus pasos? 

· ¿Cuáles son sus posibilidades y cuáles sus limitaciones? 
METODOS Y ACERCAMIENTOS DE INTERPRETACIÓN (Segunda parte)
TEMA 8: METODOS DE ANÁLISIS LITERARIO
OBJETIVOS:

· Conocer los distintos métodos de análisis literario a saber: el método de análisis retórico, su valoración y límites; el método de análisis narrativo, su valoración y límites; y el método de análisis semiótico, su valoración y límites.
1. EL MÉTODO DE ANÁLISIS RETÓRICO

En realidad, el análisis retórico no es en sí mismo un método nuevo. Nuevo es, sin embargo, por una parte, su uso sistemático para la interpretación de la Biblia, y por otra, el nacimiento y el desarrollo de una “nueva retórica”.

La retórica es el arte de componer un discurso persuasivo. Puesto que todos los textos bíblicos son en algún grado textos persuasivos, un cierto conocimiento de la retórica forma parte del instrumental normal del exegeta. El análisis retórico debe ser conducido de modo crítico, ya que la exégesis científica es una tarea que se somete necesariamente a las exigencias del espíritu crítico.

Muchos estudios bíblicos recientes han acordado una gran atención a la presencia de la retórica en la Escritura. Se pueden distinguir tres acercamientos diferentes: el primero se apoya sobre la retórica clásica greco-latina; el segundo se preocupa de los procedimientos semíticos de composición; el tercero se inspira en las investigaciones modernas llamadas “nueva retórica”.

1.1 Componentes de la retórica clásica 

Toda situación de discurso comporta la presencia de tres elementos: 

· el orador (o autor), 

· el discurso (o texto), y 

· el auditorio (o destinatario). 

La retórica clásica distingue, en consecuencia, tres factores de persuasión que contribuyen a la cualidad de un discurso: 

· la autoridad del orador,

· la argumentación del discurso y 

· las emociones que suscita en el auditorio.

La diversidad de situaciones y de auditorios influye grandemente sobre el modo de hablar. La retórica clásica desde Aristóteles, admite la distinción de tres géneros de elocuencia:  

· el género judicial (delante de los tribunales), 

· el deliberativo (en las asambleas políticas), y 

· el demostrativo (en las celebraciones).

Al observar la enorme influencia de la retórica en la cultura helenística, un número creciente de exegetas utiliza los rasgos de la retórica clásica para analizar mejor ciertos aspectos de los escritos bíblicos, sobre todo del Nuevo Testamento.

1.2 Procedimientos semíticos de composición

Otros concentran su atención sobre los rasgos específicos de la tradición literaria bíblica, enraizada en la cultura semítica; ésta manifiesta un gusto pronunciado por las composiciones simétricas, gracias a las cuales se establecen relaciones entre los diferentes elementos del texto. El estudio de múltiples formas de paralelismo y de otros procedimientos semíticos de composición debería permitir discernir mejor la estructura literaria de los textos y llegar así a una mejor comprensión de su mensaje.

1.3 La “nueva retórica”

Desde un punto de vista más general, la “nueva retórica” quiere ser algo más que un inventario de figuras de estilo, de artificios oratorios y de tipos de discurso. Ella investiga por qué tal uso específico del lenguaje es eficaz y llega a comunicar una convicción. Quiere ser “realista”, rehusando limitarse al simple análisis formal. Otorga a la situación del debate la debida atención. Estudia el estilo y la composición como medios de ejercitar una acción sobre el auditorio. Con esta finalidad, aprovecha las aportaciones recientes de disciplinas como la lingüística, la semiótica, la antropología y la sociología.

Aplicada a la Biblia, la “nueva retórica” quiere penetrar en el corazón del lenguaje de la revelación en cuanto lenguaje religioso persuasivo y medir su impacto en el contexto social de la comunicación.

1.4 Valoración 

Porque aportan un enriquecimiento al estudio crítico de los textos, los análisis retóricos merecen mucha estima, sobre todo sus recientes profundizaciones. Ellos reparan una negligencia que ha durado largo tiempo, y permiten descubrir o ponen más en claro perspectivas originales.

La “nueva retórica” tiene razón de llamar la atención sobre la capacidad persuasiva y convincente del lenguaje. La Biblia no es simplemente un enunciado de verdades. Es un mensaje dotado de una función de comunicación en un cierto contexto, un mensaje que comporta un dinamismo de argumentación y una estrategia retórica.

1.5 Limitantes del “análisis retórico” 

Los análisis retóricos tienen, sin embargo, sus límites. Cuando se contentan con ser descriptivos, sus resultados no tienen frecuentemente más que un interés estilístico. Fundamentalmente sincrónicos, no pueden pretender constituir un método independiente que se bastaría a sí mismo. Su aplicación a los textos bíblicos suscita más de una cuestión: ¿pertenecían los autores de estos textos a los medios más cultivados? ¿Hasta qué punto han seguido las reglas de la retórica para componer sus escritos? ¿Qué retórica es más pertinente para el análisis de tal escrito determinado: la greco-latina o la semítica? ¿No se corre el peligro de atribuir a ciertos textos bíblicos una estructura retórica demasiado elaborada? Estas preguntas -y otras- no deben disuadir de emplear este género de análisis. Ellas invitan solamente a no recurrir a él sin discernimiento.

2. EL MÉTODO DE ANÁLISIS NARRATIVO

La exégesis narrativa propone un método de comprensión y de comunicación del mensaje bíblico que corresponde a las formas de relato y de testimonio, modalidades fundamentales de la comunicación entre personas humanas, características también de la Sagrada Escritura. El Antiguo Testamento, en efecto, presenta una historia de salvación cuyo relato eficaz se convierte en sustancia de la profesión de fe, de la liturgia y de la catequesis (cf. Sal 78 3-4; Ex 12, 24-27; Dt 6, 20-25; 26, 5-11). Por su parte, la proclamación del kérigma cristiano comprende la secuencia narrativa de la vida, de la muerte y de la resurrección de Jesucristo, acontecimientos de los cuales los evangelios nos ofrecen el relato detallado. La catequesis se presenta también bajo forma narrativa (cf. 1Cor 11, 23-25).

2.1 Conviene distinguir método de análisis  y reflexión teológica

Numerosos métodos de análisis se proponen actualmente. Algunos parten del estudio de modelos narrativos antiguos. Otros se apoyan sobre tal o cual “narratología” actual, que puede tener puntos comunes con la semiótica. Particularmente atento a los elementos del texto que conciernen a la intriga, a los personajes y al punto de vista tomado por el narrador, el análisis narrativo estudia el modo como se cuenta una historia para implicar al lector en el “mundo del relato” y en su sistema de valores.

Varios métodos introducen una distinción entre “autor real” y “autor implícito”, “lector real y “lector implícito” 

· El “autor real” es la persona que ha compuesto el relato. 

· “Autor implícito” designa la imagen de autor (con su cultura, su temperamento, sus tendencias, su fe, etc.) que el texto engendra progresivamente en el curso de la lectura. 

Se llama 

· “lector real” toda persona que tiene acceso al texto, desde los primeros destinatarios que lo han leído o escuchado leer hasta los lectores o auditores de hoy; 

· Por “lector implícito” se entiende aquel que el texto presupone y produce, que es capaz de efectuar las operaciones mentales y afectivas requeridas para entrar en el mundo del relato, y de responder del modo pretendido por el autor real a través del autor implícito.

Un texto sigue ejerciendo su influencia en la medida en que los lectores reales (por ejemplo, nosotros mismos) pueden identificarse con el lector implícito. Una de las tareas mayores de la exégesis es facilitar esta identificación.

Con el análisis narrativo se relaciona una manera nueva de apreciar el alcance de los textos. Mientras el método histórico-crítico considera más bien el texto como una “ventana”, que permite entregarse a observaciones sobre tal o cual época (no solamente sobre los hechos narrados, sino también sobre la situación de la comunidad para la cual han sido narrados), el análisis narrativo subraya que el texto funciona igualmente como un “espejo”, en sentido de presentar una cierta imagen del mundo -el “mundo del relato”-, que ejerce su influjo sobre los modos de ver del lector y lo lleva a adoptar ciertos valores más bien que otros.

2.2 Necesidad de  asociarlo con la reflexión teológica 

A este género de estudio, típicamente literario, se asocia la reflexión teológica, que considera las consecuencias que comporta, para la adhesión a la fe, la naturaleza del relato -y por tanto de testimonio- de la Sagrada Escritura, y deduce de allí una hermenéutica práctica y pastoral. Se reacciona así contra la reducción del texto inspirado a una serie de tesis teológicas, frecuentemente formuladas según categorías y lenguaje no escriturísticos. 

2.3 Lo que se espera de la exégesis narrativa

Se pide a la exégesis narrativa rehabilitar, en contextos históricos nuevos, los modos de comunicación y de significación propios del relato bíblico, a fin de abrir mejor el camino a su eficacia para la salvación. Se insiste sobre la necesidad de “narrar la salvación” (aspecto “informativo” del relato) y de “narrar en vista de la salvación” (aspecto “performativo”). El relato bíblico, en efecto, contiene explícita o implícitamente, según los casos, una llamada existencial dirigida al lector.

2.4 Valoración al análisis narrativo 

Para la exégesis de la Biblia, el análisis narrativo presenta una utilidad evidente, porque corresponde a la naturaleza narrativa de un gran número de textos bíblicos. Puede contribuir a facilitar el paso, frecuentemente difícil, del sentido del texto en su contexto histórico -tal como el método histórico-crítico procura definirlo-, al alcance del texto para el lector de hoy. Como contrapartida, la distinción entre “autor real” y “autor implícito” aumenta la complejidad de los problemas de interpretación.

2.5 Limitantes del análisis narrativo 

Cuando se aplica a los textos de la Biblia, el análisis narrativo no puede contentarse con aplicar modelos preestablecidos. Más bien debe esforzarse por corresponder a su carácter específico. Su acercamiento sincrónico a los textos exige ser completado por estudios diacrónicos. El análisis narrativo debe cuidarse, por otra parte, de una posible tendencia a excluir toda elaboración doctrinal de los datos que contienen los relatos de la Biblia. Se encontraría en tal caso en desacuerdo con la tradición bíblica misma, que practica este género de elaboración, y con la tradición eclesial, que ha continuado por este camino. Conviene notar, finalmente, que no se puede considerar la eficacia existencial subjetiva de la Palabra de Dios trasmitida narrativamente como un criterio suficiente de la verdad de su comprensión.

 3. EL MÉTODO DE  ANÁLISIS SEMIÓTICO

El análisis semiótico comenzó su desarrollado  desde hace unos veinte años, y es notable en algunos ambientes. Llamado inicialmente con el término general de “estructuralismo”, este método puede reclamar como su fundador al lingüista suizo Ferdinand de Saussure, quien, al comienzo de este siglo, elaboró la teoría de que toda lengua es un sistema de relaciones, que obedece a reglas determinadas. Muchos lingüistas y literatos han tenido una señalada influencia en la evolución del método. La mayor parte de los biblistas que utilizan la semiótica para el estudio de la Biblia siguen a Algirdas J. Greimas y la escuela de París, de la cual es el fundador. Acercamientos o métodos análogos, fundados sobre la lingüística moderna, se desarrollan también en otras partes. Veamos brevemente el método de Greimas:  

3.1 La semiótica se apoya sobre tres principios o presupuestos principales

* Principio de inmanencia: cada texto forma un sistema de significación; el análisis considera todo el texto, pero solamente el texto. No recurre a datos “exteriores”, como el autor, los destinatarios, los acontecimientos narrados, la historia de la redacción.

* Principio de estructura del sentido: el sentido no existe sino por la relación y en la relación, especialmente la relación de diferencia. El análisis de un texto consiste, pues, en establecer el tejido de relaciones (de oposición, de homologación...) entre los elementos, a partir del cual se construye el sentido del texto.

* Principio de la gramática del texto: cada texto respeta una gramática, es decir un cierto número de reglas o estructuras; en un conjunto de frases llamado discurso, hay diferentes niveles, cada uno de los cuales tiene su gramática.

3.2 El contenido global de un texto puede ser analizado en tres niveles diferentes

* El nivel narrativo. Se estudian, en el relato, las transformaciones que permiten pasar del estado inicial al estado terminal. En el interior de un “itinerario narrativo”, el análisis procura descubrir las diversas fases, lógicamente ligadas entre ellas, que marcan la transformación de un estado en otro diferente. En cada una de estas fases, se precisan las relaciones entre los “papeles” asumidos por los “actantes” que determinan los estados y producen las transformaciones.

* El nivel discursivo. El análisis consiste en tres operaciones: (a) la identificación y la clasificación de las figuras, es decir, de los elementos de significación de un texto (actores, tiempos, y lugares); (b) el establecimiento de los itinerarios de cada figura en un texto para determinar el modo cómo el texto la utiliza; (c) la búsqueda de los valores temáticos de las figuras. Esta última operación consiste en determinar “en nombre de qué cosa” (= valor) las figuras, en un texto concreto, siguen tal itinerario.

* El nivel lógico-semántico. Es el nivel llamado profundo. Es también el más abstracto. Supone el postulado de que las formas lógicas y significativas subyacen a las organizaciones narrativas y discursivas de tal discurso. El análisis en este nivel consiste en precisar la lógica que preside las articulaciones fundamentales de los itinerarios narrativos y figurativos de un texto. Para lograrlo se emplea frecuentemente un instrumento llamado el “cuadrado semiótico”, figura que utiliza las relaciones entre dos términos “contrarios” y dos “contradictorios” ( p. ej., blanco y negro, blanco y no-blanco, negro y no-negro).

3.3 Valoración del análisis semiótico

Los teóricos del método semiótico no dejan de aportar nuevos desarrollos. Las investigaciones actuales se centran sobre la enunciación y sobre la intertextualidad. El método, aplicado inicialmente a los textos narrativos de la Escritura, que se prestan más fácilmente a tal análisis, se utiliza cada vez más para otros tipos de discurso bíblico.

La descripción de la semiótica presentada y sobre todo el enunciado de sus presupuestos, dejan ya entrever las aportaciones y los límites de este método. La semiótica contribuye a nuestra comprensión de la Escritura, Palabra de Dios expresada en lenguaje humano, haciéndonos más atentos a la coherencia de cada texto bíblico como un todo, que obedece a mecanismos lingüísticos precisos.

3.4 Limitantes del análisis semiótico

La semiótica no puede ser utilizada para el estudio de la Biblia si no se distingue este método de análisis de ciertos presupuestos desarrollados en la filosofía estructuralista, es decir, la negación de los sujetos y de la referencia extratextual. La Biblia es una Palabra sobre la realidad, que Dios pronunció en una historia y que nos dirige hoy por medio de autores humanos. El acercamiento semiótico debe estar abierto a la historia: la de los actores de los textos, primero, la de sus autores y sus lectores, después. Existe el grave riesgo, entre quienes utilizan el análisis semiótico, de quedarse en un estudio formal del contenido, y de no explicitar el mensaje de los textos.

Si el análisis semiótico no se pierde en los arcanos de un lenguaje complicado, sino que es enseñado en términos simples y en sus elementos principales, puede dar a los cristianos el gusto de estudiar el texto bíblico y de descubrir algunas de sus dimensiones de sentido, sin poseer todos los conocimientos históricos que se refieren a la producción del texto y a su mundo sociocultural. Puede también demostrarse útil en la pastoral misma, por medio de una cierta apropiación de la Escritura en medios no especializados.

Actividad: 

· Mediante un cuadro, trate de establecer las semejanzas y las diferencias entre los tres métodos estudiados en este tema (retórico, narrativo y semiótico).

· Discutir el trabajo en pequeños grupos. 

METODOS Y ACERCAMIENTOS DE INTERPRETACIÓN (Tercera parte)
TEMA 9:  “ACERCAMIENTOS” DE INTERPRETACIÓN

OBJETIVOS:

· Conocer los distintos acercamientos basados en la tradición a saber: el acercamiento canónico, su valoración y límites; el acercamiento por el recurso a las tradiciones judías de interpretación, su valoración y límites; y el acercamiento por la historia de los efectos del texto, su valoración y límites.

1. ACERCAMIENTOS BASADOS EN LA TRADICIÓN 

Aunque se diferencian del método histórico-crítico por una mayor atención a la unidad interna de los textos estudiados, los métodos literarios que acabamos de presentar permanecen insuficientes para la interpretación de la Biblia, porque consideran cada escrito aisladamente. Pero la Biblia no se presenta como una suma de textos desprovistos de relaciones entre ellos, sino como un conjunto de testimonios de una misma gran Tradición. Para corresponder plenamente al objeto de su estudio, la exégesis bíblica debe tener en cuenta este hecho. Tal es la perspectiva adoptada por varios acercamientos que se desarrollan actualmente.

1.1  Acercamiento canónico

Teniendo en cuenta que el método histórico-crítico experimenta a veces dificultades para alcanzar, en sus conclusiones, el nivel teológico, el acercamiento canónico, nacido en los Estados Unidos, hace unos veinte años, procura conducir a buen término una tarea teológica de interpretación, partiendo del cuadro explícito de la fe: la Biblia en su conjunto.

Para hacerlo, interpreta cada texto bíblico a la luz del Canon de las Escrituras, es decir, de la Biblia en cuanto recibida como norma de fe por una comunidad de creyentes. Procura situar cada texto en el interior del único designio divino, con la finalidad de llegar a una actualización de la Escritura para nuestro tiempo. No pretende sustituir al método histórico-crítico, sino que desea completarlo.

Se han propuesto dos puntos de vista diferentes:

Brevard S. Childs centra su interés sobre la forma canónica final del texto (libro o colección), forma aceptada por la comunidad como autoritativa para expresar su fe y dirigir su vida.

Más que sobre la forma final y estabilizada del texto, James A. Sanders pone su atención en el “proceso canónico” o desarrollo progresivo de las Escrituras, a las cuales la comunidad creyente ha reconocido una autoridad normativa. El estudio crítico de este proceso examina cómo las antiguas tradiciones han sido utilizadas en nuevos contextos, antes de constituir un todo a la vez estable y adaptable, coherente y unificante de datos diversos, del cual la comunidad de fe extrae su identidad. En el curso de este proceso se han puesto en acción procedimientos hermenéuticos, y ellos continúan actuando después de la fijación del canon. Frecuentemente son de género midráshico, que sirven para actualizar el texto bíblico. Favorecen una constante interacción entre la comunidad y sus Escrituras, recurriendo a una interpretación que procura hacer contemporánea la tradición.

El acercamiento canónico reacciona con razón contra la valorización exagerada de lo que se supone ser original y primitivo, como si ello fuera lo único auténtico. La Escritura inspirada es ciertamente la Escritura tal como la Iglesia la ha reconocido como regla de fe. A propósito de esto se puede insistir, sea sobre la forma final en la cual se encuentra actualmente cada uno de los libros, sea sobre el conjunto que ellos constituyen como Canon. Un libro no es bíblico sino a la luz de todo el Canon.

La comunidad creyente es efectivamente el contexto adecuado para la interpretación de los textos canónicos. La fe y el Espíritu Santo enriquecen su exégesis. La autoridad eclesial, que se ejerce al servicio de la comunidad, debe vigilar para que la interpretación sea siempre fiel a la gran Tradición que ha producido los textos (cf. Dei Verbum, 10).

1.1.2 Valoración y limitantes  del acercamiento canónico

El acercamiento canónico debe enfrentar más de un problema, sobre todo cuando procura definir el “proceso canónico”. ¿A partir de cuándo se puede decir que un texto es canónico? Parece admisible decirlo, desde que la comunidad atribuye a un texto una autoridad normativa, aún antes de la fijación definitiva de ese texto. Se puede hablar de una hermenéutica “canónica” mientras la repetición de las tradiciones, que se efectúa teniendo en cuenta los aspectos nuevos de la situación (religiosa, cultural, teológica), mantenga la identidad del mensaje. Pero se presenta una cuestión: ¿el proceso de interpretación que ha conducido a la formación del Canon debe ser reconocido como regla de interpretación de la Escritura hasta nuestros días?

Por otra parte, las relaciones complejas entre el Canon judío de las Escrituras y el Canon cristiano suscitan numerosos problemas de interpretación. La Iglesia cristiana ha recibido como “Antiguo Testamento” los escritos que tenían autoridad en la comunidad judeo-helenística, pero algunos de ellos están ausentes de la Biblia hebrea, o se presentan bajo una forma diferente. El corpus es pues diferente. Por ello, la interpretación canónica no puede ser idéntica, porque cada texto debe ser leído en relación con el conjunto del corpus. Pero, sobre todo, la Iglesia lee el Antiguo Testamento a la luz del acontecimiento pascual -la muerte y resurrección de Jesucristo-, que aporta una radical novedad y da, con una soberana autoridad, un sentido decisivo y definitivo a las Escrituras (cf. Dei Verbum, 4). Esta nueva determinación de sentido forma parte integrante de la fe cristiana. Ella no puede, sin embargo, quitar toda consistencia a la interpretación canónica anterior, la que ha precedido la Pascua cristiana, porque es necesario respetar cada etapa de la historia de salvación. Vaciar el Antiguo Testamento de su sustancia sería privar al Nuevo Testamento de su enraizamiento en la historia.

1.2  Acercamiento por el recurso a las tradiciones judías de interpretación

El Antiguo Testamento ha tomado su forma final en el judaísmo de los últimos cuatro o cinco siglos que han precedido la era cristiana. Este judaísmo ha sido también el medio de origen del Nuevo Testamento y de la Iglesia naciente. Numerosos estudios de historia judía antigua y especialmente las investigaciones suscitadas por los descubrimientos de Qumrán han puesto de relieve la complejidad del mundo judío, en la tierra de Israel y en la diáspora, durante todo este período.

En ese mundo comenzó la interpretación de la Escritura. Uno de los más antiguos testimonios de la interpretación judía de la Biblia es la traducción griega de los Setenta. Los Targumim arameos constituyen otro testimonio del mismo esfuerzo, que se ha proseguido hasta nuestros días, acumulando una prodigiosa cantidad de procedimientos técnicos para la conservación del texto del Antiguo Testamento y para la explicación del sentido de los textos bíblicos. Desde siempre los mejores exegetas cristianos, a partir de Orígenes y San Jerónimo, han procurado sacar provecho de la erudición bíblica judía, para una mejor comprensión de la Escritura. Numerosos exegetas modernos siguen este ejemplo.

Las tradiciones judías antiguas permiten, en particular, conocer mejor los Setenta, la Biblia judía que se convirtió seguidamente en la primera parte de la Biblia cristiana durante al menos los primeros cuatro siglos de la Iglesia, y en Oriente hasta nuestros días. La literatura judía extracanónica, llamada apócrifa o intertestamentaria, abundante y diversificada, es una fuente importante para la interpretación del Nuevo Testamento. Los variados procedimientos de exégesis practicados por el judaísmo de diferentes tendencias se encuentran en el mismo Antiguo Testamento, por ejemplo en las Crónicas en relación con los Libros de los Reyes, y en el Nuevo Testamento, por ejemplo en ciertos razonamientos escriturísticos de S. Pablo. La diversidad de las formas (parábolas, alegorías, antologías y colecciones, relecturas, pesher relaciones entre textos distintos, salmos e himnos, visiones, revelaciones y sueños, composiciones sapienciales) es común al Antiguo y al Nuevo Testamento así como a la literatura de todos los medios judíos antes y después del tiempo de Jesús. Los Targumim y los Midrasim representan la homilética y la interpretación bíblica de amplios sectores del judaísmo de los primeros siglos.

Numerosos exegetas del Antiguo Testamento buscan iluminación, además, en los comentadores, gramáticos y “lexicógrafos” judíos medievales y más recientes para comprender pasajes oscuros o palabras raras y únicas. Más frecuentemente que antes, aparecen hoy referencias a obras judías en la discusión exegética.

1.2.1 Valoración y límites  del recurso a las tradiciones judías de interpretación  

La riqueza de la erudición judía puesta al servicio de la Biblia, desde sus orígenes en la antigüedad hasta nuestros días, es una ayuda permanente de primer orden para la exégesis de ambos Testamentos, a condición, sin embargo, de emplearla correctamente. El judaísmo antiguo era muy diversificado. La forma farisea, que ha prevalecido después en el rabinismo, no era la única. Los textos judíos antiguos se escalonan a lo largo de varios siglos. Es importante, pues, situarlos cronológicamente antes de proceder a comparaciones. Sobre todo, el cuadro de conjunto de las comunidades judías y cristianas es fundamentalmente diferente: del lado judío, según formas muy variadas, se trata de una religión que define un pueblo y una práctica de vida a partir de un escrito revelado y de una tradición oral, mientras que del lado cristiano, es la fe en el Señor Jesús, muerto, resucitado y vivo para siempre, Mesías e Hijo de Dios, la que reúne una comunidad. Estos dos puntos de partida crean, para la interpretación de las Escrituras, dos contextos, que a pesar de muchos contactos y semejanzas, son radicalmente diferentes.

1.3 Acercamiento por la historia de los efectos del texto

Este acercamiento reposa sobre dos principios: 

a) un texto no se convierte en una obra literaria si no hay lectores que le dan vida, apropiándose de él; 

b) esta apropiación del texto, que puede efectuarse de modo individual o comunitario y toma forma en diferentes dominios (literario, artístico, teológico, ascético y místico), contribuye a hacer comprender mejor el texto mismo.

Sin ser completamente desconocido en la antigüedad, este acercamiento se ha desarrollado en los estudios literarios, entre 1960 y 1970, cuando la crítica se interesó en las relaciones entre el texto y sus lectores. La exégesis bíblica no podría sino sacar beneficio de esta investigación, tanto más que la hermenéutica filosófica afirma, por su parte, la necesaria distancia entre la obra y su autor, así como entre la obra y sus lectores. En esta perspectiva, se comenzó a introducir en el trabajo de interpretación la historia del efecto provocado por un libro o por un pasaje de la Escritura. Se trata de medir la evolución de la interpretación en el curso del tiempo en función de las preocupaciones de los lectores, y de evaluar la importancia del papel de la tradición para aclarar el sentido de los textos bíblicos.

La confrontación del texto con sus lectores suscita una dinámica, porque el texto ejerce un influjo y provoca reacciones, su llamada es escuchada por los lectores individualmente o en grupos. El lector no es, por lo demás, un sujeto aislado. Pertenece a un espacio social y se sitúa en una tradición. Viene al texto con sus preguntas, opera una selección, propone una interpretación y finalmente, puede crear otra obra o tomar iniciativas que se inspiran directamente de su lectura de la Escritura.

1.3.1 Valoración y limites de la historia de los efectos del texto

Los ejemplos de tal acercamiento son ya numerosos. La historia de la lectura del Cantar de los Cantares ofrece un excelente testimonio. Nos muestra cómo fue recibido este libro en la época de los Padres de la Iglesia, en el ambiente monástico latino de la Edad Media, y aún por un místico como S. Juan de la Cruz. Permite así descubrir mejor todas las dimensiones de sentido de este escrito. Del mismo modo, en el Nuevo Testamento, es posible y útil aclarar el sentido de una perícopa (por ejemplo la del joven rico en Mt 19, 16-26) mostrando su fecundidad en la historia de la Iglesia.

Pero la historia testimonia también la existencia de corrientes de interpretación tendenciosas y falsas, de efectos nefastos, que impulsan por ejemplo, al antisemitismo o a otras discriminaciones raciales, o crean ilusiones milenaristas. Es claro, por tanto, que este acercamiento no puede ser una disciplina autónoma. Un discernimiento es necesario. Se debe evitar el privilegiar tal o cual momento de la historia de los efectos de un texto para hacer de él la única regla de su interpretación.

Actividad: 

· Acabamos de estudiar tres acercamientos de interpretación basados en la tradición: el acercamiento canónico, el que recurre a las tradiciones judías de interpretación y el que estudia la historia de los efectos del texto. Trate de establecer los puntos de convergencia y los puntos en que se distancian. 
· Investigue la historia del efecto de Mc 14, 22-24 y confronte el efecto que ese mismo texto tiene hoy. 
METODOS Y ACERCAMIENTOS DE INTERPRETACIÓN (Cuarta parte)
TEMA 10: (Cont.) “ACERCAMIENTOS” DE INTERPRETACIÓN
OBJETIVOS: 

· Conocer los distintos acercamientos por las ciencias humanas a saber: acercamiento sociológico, su valoración y límites; el acercamiento por la antropología cultural, su valoración y límites; y el acercamiento psicológico y psicoanalítico, su valoración y límites. 

· Conocer los distintos acercamientos contextuales: el acercamiento liberacionista, su valoración y límites y el acercamiento feminista, su valoración y límites. 

· Conocer la posición oficial de la Iglesia católica romana sobre la lectura fundamentalista del texto y los riesgos que comporta.

1. ACERCAMIENTO POR LAS CIENCIAS HUMANAS 

Para comunicarse, la Palabra de Dios se enraíza en la vida de grupos humanos (cf. Sir 24,12), y se abre camino a través de condicionamientos psicológicos de las diversas personas que han compuesto los escritos bíblicos. Las ciencias humanas, por tanto, en particular la sociología, la antropología y la sicología, pueden contribuir a una mejor comprensión de algunos aspectos de los textos. Conviene notar, sin embargo, que existen muchas escuelas, con divergencias notables entre ellas, sobre la naturaleza misma de tales ciencias. No obstante ello, un buen número de exegetas ha sacado provecho recientemente de este tipo de investigaciones.

1.1  Acercamiento sociológico

Los textos religiosos están ligados con relaciones recíprocas a las sociedades en las cuales nacen. Esta constatación vale evidentemente para los textos bíblicos. En consecuencia, el estudio crítico de la Biblia necesita un conocimiento tan exacto como sea posible de los comportamientos sociales que caracterizan los diferentes medios en los cuales se formaron las tradiciones bíblicas. Este género de información socio-histórica debe ser completado por una explicación sociológica correcta, que interpreta científicamente, en cada caso, el alcance de las condiciones sociales de existencia.

En la historia de la exégesis, el punto de vista sociológico ha encontrado su lugar desde hace mucho tiempo. La atención que la crítica de las formas ha otorgado al medio de origen (“Sitz im Leben”) de los textos  es un testimonio de ello: se reconoce que las tradiciones bíblicas llevan la marca de los ambientes socioculturales que las han trasmitido. En el primer tercio del siglo XX, la escuela de Chicago estudió la situación socio-histórica de la cristiandad primitiva, dando así a la crítica histórica un impulso apreciable en esta dirección. En el curso de los últimos veinte años (1970-1990), el acercamiento sociológico a los textos bíblicos se ha vuelto parte integrante de la exégesis.

Numerosas son las cuestiones que se presentan en este campo a la exégesis del Antiguo Testamento. Se debe preguntar, por ejemplo, cuáles son las diversas formas de organización social y religiosa que Israel ha conocido en el curso de su historia. Para el período anterior a la formación de un estado ¿proporciona el modelo etnológico de una sociedad acéfala segmentaria un punto de partida satisfactorio? ¿Cómo se ha pasado de una liga de tribus, sin gran cohesión, a un estado organizado en monarquía, y de allí a una comunidad basada simplemente sobre lazos religiosos y genealógicos? ¿Qué transformaciones económicas, militares u otras, provocó en la estructura de la sociedad el movimiento de centralización política y religiosa que condujo a la monarquía? ¿Contribuye el estudio de las normas de comportamiento en el Antiguo Oriente y en Israel a la comprensión del Decálogo más eficazmente que los intentos puramente literarios de reconstrucción de un texto primitivo?

Para la exégesis del Nuevo Testamento, las cuestiones son evidentemente diferentes. Citemos algunas: para explicar el género de vida prepascual adoptado por Jesús y sus discípulos, ¿qué valor se puede conceder a la teoría de un movimiento de carismáticos itinerantes, que vivían sin domicilio, ni familia, ni bienes? ¿Hay una continuidad, basada sobre la llamada de Jesús a seguirlo, entre la actitud de desprendimiento radical, adoptada por Jesús, y la del movimiento cristiano postpascual, en los medios más diversos de la cristiandad primitiva? ¿Qué sabemos acerca de la estructura social de las comunidades paulinas, teniendo en cuenta en cada caso, la cultura urbana correspondiente?

1.1.1 Valoración y límites del acercamiento sociológico 

En general, el acercamiento sociológico da una gran apertura al trabajo exegético y comporta muchos aspectos positivos. El conocimiento de los datos sociológicos que contribuyen a hacer comprender el funcionamiento económico, cultural y religioso del mundo bíblico, es indispensable a la crítica histórica. La tarea que incumbe a la exégesis, de comprender bien el testimonio de fe de la Iglesia apostólica, no puede ser llevada a buen término de modo riguroso sin una investigación científica que estudie las estrechas relaciones de los textos del Nuevo Testamento con la vida social de la Iglesia primitiva. La utilización de los modelos proporcionados por la ciencia sociológica asegura a las investigaciones de los historiadores sobre las épocas bíblicas una notable capacidad de renovación, pero es necesario, naturalmente, que los modelos sean modificados en función de la realidad estudiada.

Es oportuno señalar algunos riesgos que el exegeta corre frente al acercamiento sociológico. En efecto, si el trabajo de la sociología consiste en estudiar sociedades vivientes, es necesario esperar dificultades cuando se quieren aplicar sus métodos a medios históricos que pertenecen a un lejano pasado. Los textos bíblicos y extrabíblicos no proporcionan necesariamente una documentación suficiente para dar una visión de conjunto de la sociedad de la época. Por lo demás, el método sociológico tiende a conceder a los aspectos económicos e institucionales de la existencia humana más atención que a las dimensiones personales y religiosas.

1.2  Acercamiento por la antropología cultural

El acercamiento a los textos bíblicos que utilizan las investigaciones de la antropología cultural está en relación estrecha con el acercamiento sociológico. La distinción de estos dos acercamientos se sitúa a la vez a nivel de la sensibilidad, a nivel del método, y al de los aspectos de la realidad que retienen la atención. Mientras el acercamiento sociológico -acabamos de decirlo- estudia sobre todo los aspectos económicos e institucionales, el acercamiento antropológico se interesa por un vasto conjunto de otros aspectos que se reflejan en el lenguaje, el arte, y la religión, pero también, en los vestidos, los ornamentos, las fiestas, las danzas, los mitos, las leyendas y todo lo que concierne a la etnografía.

En general, la antropología cultural procura definir las características de los diferentes tipos de personas en su medio social -como, por ejemplo, el hombre mediterráneo-, con todo lo que ello implica de estudio del medio rural o urbano y de atención a los valores reconocidos por la sociedad (honor y deshonor, secreto, fidelidad, tradición, género de educación y de escuelas); al modo como se ejerce el control social; a las ideas sobre la familia, la casa, la relación familiar, la situación de la mujer; a los binomios institucionales (patrón-cliente, propietario-arrendatario, benefactor-beneficiario, hombre libre-esclavo), sin olvidar el concepto de sagrado y profano, los tabúes, el ritual de pasaje de una situación a otra, la magia, el origen de los recursos, del poder, de la información, etc.

Sobre la base de los diferentes elementos, se constituyen tipologías y “modelos” comunes a varias culturas.

1.2.1 Valoración y limitantes del acercamiento por la antropología cultural 

Este género de estudio puede evidentemente ser útil para la interpretación de los textos bíblicos, y es efectivamente utilizado para el estudio de concepciones de parentesco en el Antiguo Testamento, la posición de la mujer en la sociedad israelita, el influjo de los ritos agrarios, etc. En los textos que presentan la enseñanza de Jesús, por ejemplo las parábolas, muchos detalles pueden ser clarificados gracias a este acercamiento. Lo mismo ocurre con concepciones fundamentales, como la del reino de Dios, o con el modo de concebir el tiempo en la historia de la salvación, así como los procesos de aglutinamiento de las comunidades primitivas. Este acercamiento permite distinguir mejor los elementos permanentes del mensaje bíblico que tienen su fundamento en la naturaleza humana, y las determinaciones contingentes, debidas a culturas particulares. Sin embargo, al igual que otros acercamientos particulares, este acercamiento no está en condiciones, por sí mismo, de dar cuenta de la contribución específica de la Revelación. Conviene ser consciente de ello en el momento de apreciar el alcance de sus resultados.

1.3 Acercamientos psicológicos y psicoanalíticos

Sicología y teología nunca han dejado de estar en diálogo una con la otra. La extensión moderna a de las investigaciones psicológicas para el estudio de las estructuras dinámicas del inconsciente ha suscitado nuevas tentativas de interpretación de los textos antiguos, y por tanto, también de la Biblia. Obras enteras han sido consagradas a la interpretación psicoanalítica de los textos bíblicos, seguidas de vivas discusiones: ¿en qué medida y en qué condiciones las investigaciones psicológicas y psicoanalíticas pueden contribuir a una comprensión más profunda de la Sagrada Escritura? Los estudios de sicología y psicoanálisis aportan a la exégesis bíblica un enriquecimiento, porque gracias a ellas, los textos de la Biblia pueden ser comprendidos mejor en cuanto experiencias de vida y reglas de comportamiento. La religión, como se sabe, está siempre en una situación de debate con el inconsciente. Ella participa, en una amplia medida, en la correcta orientación de las pulsiones humanas. Las etapas que la crítica histórica recorre metódicamente tienen necesidad de ser completadas por un estudio de los diferentes niveles de la realidad expresada en los textos. La sicología y el psicoanálisis se esfuerzan por progresar en esta dirección. Ellas abren el camino a una comprensión pluridimensional de la Escritura, y ayudan a decodificar el lenguaje humano de la Revelación.

La sicología y, de otro modo, el psicoanálisis han aportado, en particular, una nueva comprensión del símbolo. El lenguaje simbólico permite expresar zonas de experiencia religiosa no accesibles al razonamiento puramente conceptual, pero que tienen un valor para la cuestión de la verdad. Por eso, un estudio interdisciplinar, conducido en común por exegetas y psicólogos o psicoanalistas, presenta ventajas ciertas, fundadas objetivamente y confirmadas en la pastoral.

Se pueden citar numerosos ejemplos que muestran la necesidad de un esfuerzo común de exégetas y de psicólogos: para clarificar el sentido de los ritos del culto, de los sacrificios, de las prohibiciones, para explicar el lenguaje bíblico, rico en imágenes, el alcance metafórico de los relatos de milagros, los resortes dramáticos de las visiones y audiciones apocalípticas. No se trata simplemente de describir el lenguaje simbólico de la Biblia, sino de captar su función de revelación y de interpelación: la realidad “numinosa” de Dios entra allí en contacto con el hombre.

1.3.1 Valoración y límites del acercamiento psicológico y psicoanalítico 

El diálogo entre exégesis y sicología o psicoanálisis, en vista de una mejor comprensión de la Biblia, debe evidentemente ser crítico, y respetar las fronteras de cada disciplina. En todo caso, una psicología o un psicoanálisis ateo, serían incapaces de dar cuenta de los datos de la fe. La psicología y el psicoanálisis, aunque son útiles para precisar la extensión de la responsabilidad humana, no pueden eliminar la realidad del pecado y de la salvación. Se debe, por lo demás, evitar confundir religiosidad espontánea y revelación bíblica, o poner en duda el carácter histórico del mensaje de la Biblia, el cual le asegura su valor de acontecimiento único.

Notemos, además, que no se puede hablar de “exégesis psicoanalítica”, como si hubiera una sola. Existe, en realidad, una multitud de conocimientos, que provienen de diferentes dominios de la psicología o de diferentes escuelas, capaces de aportar iluminaciones útiles a la interpretación humana y teológica de la Biblia. Absolutizar tal o cual posición de una de las escuelas no favorece la fecundidad del esfuerzo común, sino que le es más bien dañoso.

Las ciencias humanas no se reducen a la sociología, a la antropología cultural y a la psicología. Otras disciplinas pueden también tener su utilidad para la interpretación de la Biblia. En todos estos campos, es necesario respetar las competencias y reconocer que es poco frecuente que una misma persona esté cualificada a la vez en exégesis y en una u otra de las ciencias humanas.

Actividad: 

Hemos visto tres “acercamientos” de interpretación que pueden realizarse desde las ciencias humanas: por la sociología, por la antropología cultural y por la psicología y el psicoanálisis. Elabore un cuadro comparativo de los tres acercamientos resaltando las semejanzas y las diferencias; sus posibilidades y sus limitaciones.

2. ACERCAMIENTO CONTEXTUAL

La interpretación de un texto depende siempre de la mentalidad y de las preocupaciones de sus lectores. Estos conceden una atención privilegiada a ciertos aspectos, y sin siquiera pensar en ello, descuidan otros. Es, pues, inevitable que los exégetas adopten en sus trabajos puntos de vista nuevos, correspondientes a las corrientes de pensamiento contemporáneo que no han obtenido hasta aquí un lugar suficiente. Conviene que lo hagan con discernimiento crítico. Actualmente, los movimientos de liberación y feminista retienen particularmente la atención.

2.1  Acercamiento liberacionista

La teología de la liberación es un fenómeno complejo que no se debe simplificar arbitrariamente. Como movimiento teológico se consolida al comienzo de los años '70. Su punto de partida, además de las circunstancias económicas, sociales y políticas de los países de América Latina, se encuentra en dos grandes acontecimientos eclesiales: 

· el Concilio Vaticano II, con su declarada voluntad de aggiornamento y la orientación del trabajo pastoral de la Iglesia hacia las necesidades del mundo actual, y 

· la 2ª Asamblea plenaria del CELAM (Consejo Episcopal Latinoamericano) en Medellín en 1968, que aplicó las enseñanzas del Concilio a las necesidades de América Latina. 

El movimiento se ha propagado también en otras partes del mundo (África, Asia, población negra de los Estados Unidos).

Es difícil discernir, si existe “una” teología de la liberación y definir su método. También es difícil determinar adecuadamente su modo de leer la Biblia, para indicar luego sus aportaciones y límites. Se puede decir que ella no adopta un método especial, sino que partiendo de puntos de vista socio-culturales y políticos propios, practica una lectura bíblica orientada en función de las necesidades del pueblo, que busca en la Biblia el alimento de su fe y de su vida.

En lugar de contentarse con una interpretación objetivante, que se concentra sobre lo que dice el texto situado en su contexto de origen, se busca una lectura que nace de la situación vivida por el pueblo. Si éste vive en circunstancias de opresión, es necesario recurrir a la Biblia para buscar allí el alimento capaz de sostenerlo en sus luchas y esperanzas. La realidad presente no debe ser ignorada, sino al contrario afrontada, para aclararla a la luz de la Palabra. De esta luz surgirá la praxis cristiana auténtica, que tiende a transformar la sociedad por medio de la justicia y del amor. En la fe, la Escritura se transforma en factor de dinamismo, de liberación integral.

2.1.1 Los principios son los siguientes

· Dios está en la historia de su pueblo para salvarlo. Es el Dios de los pobres, que no puede tolerar la opresión ni la injusticia.

· Por ello, la exégesis no puede ser neutra, sino que, siguiendo a Dios, debe tomar parte por los pobres y comprometerse en el combate por la liberación de los oprimidos. 

· La participación en este combate permite precisamente hacer aparecer los sentidos que no se descubren, sino cuando los textos bíblicos son leídos en un contexto de solidaridad efectiva con los oprimidos. 

· Puesto que la liberación de los oprimidos es un proceso colectivo, la comunidad de los pobres es el mejor destinatario para recibir la Biblia como palabra de liberación. Además, puesto que los textos bíblicos han sido escritos para las comunidades, es a estas comunidades a quienes es confiada en primer lugar la lectura de la Biblia. La Palabra de Dios es plenamente actual, gracias sobre todo a la capacidad que poseen los “acontecimientos fundadores” (la salida de Egipto, la pasión y la resurrección de Jesús) de suscitar nuevas realizaciones en el curso de la historia.

2.1.2 Valoración y límites del acercamiento liberacionista 

La teología de la liberación comprende elementos cuyo valor es indudable: 

· el sentido profundo de la presencia de Dios que salva; 

· la insistencia sobre la dimensión comunitaria de la fe;

· la urgencia de una praxis liberadora enraizada en la justicia y en el amor; 

· una relectura de la Biblia que busca hacer de la Palabra de Dios la luz y el alimento del pueblo de Dios, en medio de sus luchas y de sus esperanzas. Así subraya la plena actualidad del texto inspirado.

Pero una lectura tan comprometida de la Biblia comporta riesgos. Como está ligada un movimiento en plena evolución, las observaciones que siguen no pueden ser sino provisorias.

Esta lectura se concentra sobre textos narrativos y proféticos que ilustran situaciones de opresión y que inspiran una praxis que tiende a un cambio social. A veces puede ser parcial, no prestando igual atención a otros textos de la Biblia. Es verdad que la exégesis no puede ser neutra; pero también debe cuidarse de no ser unilateral. Por lo demás, el compromiso social y político no es la tarea directa de la exégesis.

Queriendo insertar el mensaje bíblico en el contexto socio-político, teólogos y exégetas se han visto conducidos a recurrir a instrumentos de análisis de la realidad social. En esta perspectiva algunas corrientes de la teología de la liberación han hecho un análisis inspirado en doctrinas materialistas, y en este marco han leído la Biblia, lo cual no ha dejado de suscitar problemas, particularmente en lo que concierne al principio marxista de la lucha de clases.

Bajo la presión de enormes problemas sociales, el acento ha sido puesto en particular sobre una escatología terrestre, a veces en detrimento de la dimensión escatológica trascendente de la Escritura.

Los cambios sociales y políticos conducen este acercamiento a presentar nuevas cuestiones y a buscar nuevas orientaciones. Para su desarrollo ulterior y su fecundidad en la Iglesia, un factor decisivo será poner en claro los presupuestos hermenéuticos, sus métodos y su coherencia con la fe y la tradición del conjunto de la Iglesia.

2.2. Acercamiento feminista

La hermenéutica bíblica feminista nació hacia fines del siglo XIX en los Estados Unidos, en el contexto socio-cultural de la lucha por los derechos de la mujer, con el comité de revisión de la Biblia. Éste produjo “The Woman's Bible” en dos volúmenes (New York 1885, 1898). Esta corriente se ha manifestado con nuevo vigor y ha tenido un enorme desarrollo a partir de los años '70, en unión con el movimiento de liberación de la mujer, sobre todo en América del Norte.

Para hablar precisamente, se deben distinguir varias hermenéuticas bíblicas feministas, porque los acercamientos utilizados son muy diversos. Su unidad proviene de su tema común, la mujer, y de la finalidad perseguida: la liberación de la mujer y la conquista de derechos iguales a los del varón.

Es oportuno mencionar aquí las tres formas principales de la hermenéutica bíblica feminista: la forma radical, la forma neo-ortodoxa, y la forma crítica.

2.1) La forma radical rechaza completamente la autoridad de la Biblia, diciendo que ha sido producida por varones para asegurar la dominación del varón sobre la mujer (androcentrismo).

2.2) La forma neo-ortodoxa acepta la Biblia como profética y capaz de servir, en la medida en que ella toma partido por los débiles, y por tanto también por la mujer. Esta orientación es adoptada como “canon dentro del canon”, para poner en claro todo lo que hay en la Biblia en favor de la liberación de la mujer, y de sus derechos.

2.3) La forma crítica utiliza una metodología sutil y procura redescubrir la posición y el papel de la mujer cristiana en el movimiento de Jesús y en las iglesias paulinas. En esta época se habría adoptado el igualitarismo. Pero esta situación habría sido disimulada en su mayor parte, en los escritos del Nuevo Testamento y más aún después, porque el patriarcalismo y el androcentrismo han prevalecido progresivamente .

La hermenéutica feminista no ha elaborado un método nuevo. Se sirve de los métodos corrientes en exégesis, especialmente del método histórico-crítico. Pero agrega dos criterios de investigación.

El primero es el criterio feminista, tomado del movimiento de liberación de la mujer, en la línea del movimiento más general de la teología de la liberación. Utiliza una hermenéutica de la sospecha: la historia ha sido escrita regularmente por los vencedores. Para llegar a la verdad es necesario no fiarse de los textos, sino buscar los indicios que revelan otra cosa distinta.

El segundo criterio es sociológico: se apoya sobre el estudio de las sociedades en los tiempos bíblicos, de su estratificación social, y de la posición que ocupa en ellas la mujer.

En lo que concierne a los escritos neotestamentarios, el objeto de estudio, en definitiva, no es la concepción de la mujer expresada en el Nuevo Testamento, sino la reconstrucción histórica de dos situaciones diferentes de la mujer en el siglo primero: la que era habitual en la sociedad judía y greco-latina, y la otra, innovadora, instituida en el movimiento de Jesús y de las iglesias paulinas, en las cuales se habría formado “una comunidad de discípulos de Jesús, todos iguales”. Uno de los apoyos invocados para fundamentar esta visión de las cosas es el texto de Ga 3,28. El objetivo es redescubrir para el presente la historia olvidada del papel de la mujer en la Iglesia de los orígenes.

2.2.1 Valoración y límites del acercamiento feminista 

Numerosas aportaciones positivas provienen de la exégesis feminista. Las mujeres han tomado así una parte activa en la investigación exegética. Con frecuencia han logrado percibir, mejor que los hombres, la presencia, la significación, y el papel de la mujer en la Biblia, en la historia de los orígenes cristianos y en la Iglesia. El horizonte cultural moderno, gracias a su mayor atención a la dignidad de la mujer y su papel en la sociedad y en la Iglesia, hace que se dirijan al texto bíblico preguntas nuevas, ocasiones de nuevos descubrimientos. La sensibilidad femenina lleva a entrever y corregir ciertas interpretaciones corrientes tendenciosas, que intentaban justificar la dominación del varón sobre la mujer.

En cuanto concierne al Antiguo Testamento, muchos estudios se han esforzado por llegar a una mejor comprensión de la imagen de Dios. El Dios de la Biblia no es la proyección de una mentalidad patriarcal. Es el Padre, pero también el Dios de la ternura y del amor maternal.

En la medida en que la exégesis feminista se apoya sobre una posición tomada, se expone a interpretar los textos bíblicos de modo tendencioso y por tanto discutible. Para probar sus tesis debe recurrir frecuentemente, a falta de otros mejores, al argumento ex silentio. Tales argumentos, se sabe, deben ser tratados cautelosamente. Jamás bastan para establecer sólidamente una conclusión. Por otra parte, el intento de reconstruir, gracias a indicios fugitivos encontrados en los textos, una situación histórica que estos mismos textos, se supone, querían ocultar, no corresponde ya a un trabajo de exégesis propiamente dicho, porque conduce a rechazar el contenido de los textos inspirados para anteponerles una construcción hipotética diferente.

La exégesis feminista suscita frecuentemente cuestiones de poder en la Iglesia, que son, como se sabe, objeto de discusión y aún de confrontación. En este campo, la exégesis feminista no podrá ser útil a la Iglesia sino en la medida en que no caiga en las trampas que denuncia, y no pierda de vista la enseñanza evangélica sobre el poder como servicio, enseñanza dirigida por Jesús a todos sus discípulos, hombres y mujeres. 

Actividad:

· Acabamos de ver dos nuevos acercamientos de interpretación desde lo contextual: el liberacionista y el feminista. Complemente lo estudiado aquí con una pequeña investigación sobre el tema de la teología de la liberación y la teología feminista.  

El orientador, podrá solicitar a cualquiera que exponga para todos su trabajo.
 LECTURA FUNDAMENTALISTA 

Para completar el cuadro de métodos y acercamientos conviene también que sepamos que aún se mantiene en ciertos ambientes, católicos y no católicos, una tendencia fuerte a la interpretación literalista de la Biblia, es lo que llamamos lectura fundamentalista.  ¿Qué orientación nos da de la Iglesia sobre ello?

1. ¿Qué es la lectura fundamentalista?

La lectura fundamentalista parte del principio de que, siendo la Biblia Palabra de Dios inspirada y exenta de error, debe ser leída e interpretada literalmente en todos sus detalles. Por “interpretación literal” se entiende una interpretación primaria, literalista, es decir, que excluye todo esfuerzo de comprensión de la Biblia que tenga en cuenta su crecimiento histórico y su desarrollo. Se opone, pues, al empleo del método histórico-crítico, así como de todo otro método científico para la interpretación de la Escritura.

La lectura fundamentalista tuvo su origen en la época de la Reforma, en una preocupación de fidelidad al sentido literal de la Escritura. Después del Siglo de las Luces, se presentaba, en el protestantismo, como una protección contra la exégesis liberal. El término “fundamentalista” se relaciona directamente con el Congreso Bíblico Americano tenido en Niágara, en el estado de New York, en 1895. Los exegetas protestantes conservadores definieron allí “cinco puntos de fundamentalismo”: 

· la inerrancia verbal de la Escritura, 

· la divinidad de Cristo, 

· su nacimiento virginal, 

· la doctrina de la expiación vicaria, y 

· la resurrección corporal en la segunda venida de Cristo. 

Cuando la lectura fundamentalista de la Biblia se propagó en otras partes del mundo, dio origen a otros tipos de lecturas igualmente “literales”, en Europa, Asia, África, y América del Sur. Este género de lectura encuentra cada vez más adeptos, a finales del siglo XX, en grupos religiosos y sectas, pero también entre católicos.

2. Valoración de la lectura fundamentalista

Aunque el fundamentalismo tenga razón de insistir sobre la inspiración divina de la Biblia, la inerrancia de la Palabra de Dios, y las otras verdades bíblicas incluidas en los cinco puntos fundamentales, su modo de presentar estas verdades se enraíza en una ideología que no es bíblica, a pesar de cuanto digan sus representantes. Ella exige una adhesión incondicionada a actitudes doctrinarias rígidas e impone, como fuente única de enseñanza sobre la vida cristiana y la salvación, una lectura de la Biblia que rehúsa todo cuestionamiento y toda investigación crítica.

3. Riesgos que comporta la lectura fundamentalista 

El problema de base de esta lectura fundamentalista es que, 

- rechazando tener en cuenta el carácter histórico de la revelación bíblica, se vuelve incapaz de aceptar plenamente la verdad de la Encarnación misma. 

- El fundamentalismo rehuye la relación estrecha de lo divino y de lo humano en las relaciones con Dios. 

- Rechaza admitir que la Palabra de Dios inspirada se ha expresado en lenguaje humano y que ha sido escrita, bajo la inspiración divina, por autores humanos, cuyas capacidades y posibilidades eran limitadas. 

- Por esto, tiende a tratar el texto bíblico como si hubiera sido dictado palabra por palabra por el Espíritu, y no llega a reconocer que la Palabra de Dios ha sido formulada en un lenguaje y en una fraseología condicionados, por tal o cual época. 

- No concede ninguna atención a las formas literarias, y a los modos humanos de pensar presentes en los textos bíblicos, muchos de los cuales son el fruto de una elaboración que se ha extendido por largos períodos de tiempo, y llevan la marca de situaciones históricas bastante diversas.

- El fundamentalismo insiste también, de un modo indebido, sobre la inerrancia de los detalles en los textos bíblicos; especialmente en materia de hechos históricos o de pretendidas verdades científicas. - Frecuentemente considera como histórico lo que no tenía pretensión se historicidad, porque incluye en tal categoría cuanto es referido o narrado con verbos en pretérito, sin la atención necesaria a la posibilidad de un sentido simbólico o figurativo.

- El fundamentalismo tiene frecuentemente la tendencia a ignorar o negar los problemas que el texto bíblico presenta en la formulación hebrea, aramea o griega. Está frecuentemente ligado a una traducción determinada, antigua o moderna. 

- Omite igualmente considerar las “relecturas” de ciertos pasajes en el interior mismo de la Biblia

En lo que concierne a los evangelios, el fundamentalismo 

- no tiene en cuenta el crecimiento de la tradición evangélica, sino que confunde ingenuamente el estadio final de esta tradición (lo que los evangelistas han escrito) con el estadio inicial (las acciones y las palabras del Jesús de la historia). 

- Descuida por eso mismo un dato importante: el modo como las primeras comunidades cristianas han comprendido el impacto producido por Jesús de Nazaret y su mensaje. Ahora bien, éste es un testimonio del origen apostólico de la fe cristiana y su expresión directa. 

- El fundamentalismo desnaturaliza así la llamada lanzada por el evangelio mismo.

- El fundamentalismo tiene tendencia también a una gran estrechez de puntos de vista, porque considera conforme a la realidad una cosmología antigua superada, solamente porque se encuentra expresada en la Biblia. Esto impide el diálogo con una concepción más amplia de las relaciones entre la cultura y la fe. Se apoya sobre una lectura no crítica de algunos textos de la Biblia para confirmar ideas políticas y actitudes sociales marcadas por prejuicios, racistas, por ejemplo, y completamente contrarias al evangelio cristiano.

- Finalmente, en su fijación sobre el principio de “sola Scriptura” el fundamentalismo separa la interpretación de la Biblia de la Tradición guiada por el Espíritu, que se desarrolla auténticamente en conexión con la Escritura en el seno de la comunidad de fe. Le falta reconocer que el Nuevo Testamento ha tomado forma en el interior de la Iglesia cristiana, y que es Sagrada Escritura de esta Iglesia, cuya existencia ha precedido a la composición de sus textos. 

- El fundamentalismo, por ello, es frecuentemente antieclesial: desprecia los credos, los dogmas y las prácticas litúrgicas que se han vuelto parte de la tradición eclesiástica, así como la función de enseñanza de la misma Iglesia. 

- Se presenta como una forma de interpretación privada, que no reconoce que la Iglesia ha sido fundada sobre la Biblia, y nutre su vida y su inspiración en las Escrituras.

- El acercamiento fundamentalista es peligroso, porque seduce a las personas que buscan respuestas bíblicas a sus problemas vitales. Puede engañarlas, ofreciéndoles interpretaciones piadosas pero ilusorias, en lugar de decirles que la Biblia no contiene necesariamente una respuesta inmediata a cada uno de sus problemas. 

- El fundamentalismo invita tácitamente a una forma de suicidio del pensamiento. Ofrece una certeza falsa, porque confunde inconscientemente las limitaciones humanas del mensaje bíblico con su sustancia divina.

Actividad:

Discutir en grupo la doctrina de la Iglesia sobre la lectura fundamentalista: ¿Es apropiada y justa? ¿Vale la pena hacerla conocer a otros? ¿Cree usted que hay católicos que realizan todavía este tipo de lectura? ¿Qué les diría usted?

GENEROS LITERARIOS EN LA BIBLIA (Primera parte)
TEMA 11:  GENEROS LITERARIOS EN EL ANTIGUO TESTAMENTO
OBJETIVOS:

· Definir qué es género literario y qué es forma literaria o subgénero.

· Establecer los grandes géneros literarios del Antiguo Testamento

· Establecer las diferentes formas literarias o subgéneros presentes en los grandes géneros literarios del Antiguo Testamento.
1. INTRODUCCIÓN 

Un género literario puede describirse como un procedimiento de expresión propio de los hombres de una determinada época y un determinado país o entorno cultural para sus pensamientos y sentimientos. De suyo, estos procedimientos pueden ser orales y escritos aunque se hable de géneros “literarios”. Y en realidad muchos de los géneros literarios conocidos han nacido y se han desarrollado primero como formas de expresión oral. Así ha sucedido, por ejemplo, con la épica clásica y con la parábola bíbli​ca. 

1.1 Descripción

Para L. Alonso Schökel, un género literario puede describirse desde varias perspectivas:

- Desde el punto de vista del autor:  se trata de la creación de un autor concreto que después es aceptada por otros como forma de expresión concreta de un pensamiento. Así Homero sería el creador del género épico; Sófocles, el creador del género trágico; Cervantes, el creador de la novela moderna.

- Desde la perspectiva del lector: el género literario se define por ser una forma de expresión reconocida enseguida por él y que le ayuda a situarse ante esa obra. Así, un relato que empieza con la conocida frase “érase una vez” y narra una historia fantástica nos sitúa claramente ante un cuento, y el lector sabe que no debe atribuir a lo que lee o escucha una verdad de carácter puramente histórico, aunque se encierren otros muchos valores en ese relato. Algo parecido sucede con escritos o discursos orales que empiezan con las fórmulas “queridos hermanos” o “muy señor mío”: en el primer caso estamos, sin duda, ante una homilía, en el segundo ante una carta.

- Desde la óptica del crítico: el reconocimiento de un determinado género literario le permite una orientación precisa sobre el significado del texto. Así, el reconocimiento de que Gn 1 es un poema sapiencial, creado en un momento determinado tras el destierro de Babilonia por la tradición o escuela sacerdotal, le permite valorar los contenidos de ese texto sin excesivas preocupaciones de carácter cosmológico científico.

1.2 Características

L. Alonso Schökel, siguiendo a Gunkel, establece cuatro carac​terísticas o rasgos para detectar un género literario:

* un tema peculiar, como el reino de Dios para una parábola;

* una estructura o forma interna peculiar, como la compara​ción mediante una narración corta; 

* un repertorio de procedimientos frecuentes o dominantes; 

* un factor externo, que es el Sitz im Leben o contexto social, como el rabino, ante los discípulos o las gentes palestinas.

1.3 Terminología y criterios de clasificación

No está clara la terminología sobre los géneros literarios en ninguna lengua. Los mismos tratadistas son eclécticos a la hora de utilizar los sustantivos “género” y “forma” o “sub-género”. Aceptando la terminología de H. Zimmermann, distinguimos entre:  

· género, la forma literaria más extensa y abarcadora; 

· forma, unidad literaria ya fijada oralmente o por escrito y de menor extensión;

· fórmula, giro o manera de hablar breve y expresiva.

Así, por ejemplo, consideramos como género literario la poesía popular, la prosa legal, el salmo; sería una forma literaria el cántico de trabajo o el cántico del pozo, una norma de ley apodícti​ca, un himno de acción de gracias; fórmulas serían expresiones fijas más o menos estereotipadas, como “paz a ustedes” (saludo hebreo), “ellos serán mi pueblo, yo seré su Dios” (fórmula de alianza), entre otras muchas.

2. Géneros literarios en  el Antiguo Testamento

No hay tampoco un criterio uniforme para clasificar los géneros literarios en el AT ni en el NT, sobre todo porque la frontera entre un género y otro es siempre difícil de establecer. Por eso, y aun a pesar del carácter frecuentemente ecléctico de las grandes composiciones literarias bíblicas, partimos de la clasificación que los judíos hacen de la Biblia hebrea en tres grandes grupos: Ley, Profetas y Escritos. Trataremos de describir lo que se pueden llamar grandes géneros literarios a partir de esta triple división, especificando luego las formas literarias más primitivas que en ellos se dan y ejemplifican​do algunas de las fórmulas allí encontradas.

2.1 Ley (Torá).

Como sabemos, el conjunto de los cinco primeros libros bíblicos del Pentateuco es denominado “Torá” por los judíos, y “libros históricos” por la tradición cristiana. Esta doble nomenclatura refleja una realidad más profunda: que no se trata de puros textos legales, ni tampoco de un mero relato narrativo histórico. El tema central que condi​ciona todo este conjunto es la alianza, que comprende la historia del pacto ofrecido por Dios a su pueblo y, a la vez, la respuesta de ese pueblo, contenida fundamentalmente en el compromiso de cumplir una ley. De este modo, el género “Torá” abarca dos gran​des géneros literarios específicos: la narrativa histórica y la prosa legal.

La narrativa histórica, aunque encierra muy diversas formas literarias, es un relato en prosa, que intenta reflejar a base de recuerdos y antiquísimas tradiciones la historia del pueblo de Israel y de sus relaciones con Dios. Su valor histórico, tal y como entendemos este adjetivo hoy, debe ser sometido constantemente a controles críticos, los cuales descubren el predominio de las tradiciones populares con su contenido religioso y de la posterior refle​xión religiosa llevada a cabo sobre ellas. Siguiendo la hipótesis de las principales tradiciones literarias del Pentateuco, podríamos distinguir cuatro grandes tipos de narrativa histórica, que a su vez son casi tratados teológicos:

* El relato Yahvista (J): con una brillante narración, este relato presenta la historia del pueblo elegido desde los orígenes de la humanidad como una historia guiada por el designio salvador de Dios, que supera la maldición del pecado de origen en la bendición otorgada a Abrahán y a su pueblo, y en él a todos los pueblo de la tierra. Entre otras cosas se caracteriza por expresar de manera inmediata la presencia y acción de Dios en la vida del hombre mediante claros antropomorfismos. Se escribe en Judá a partir del s. X aC.

* El relato Elohista (E): se caracteriza por ser obra de un hábil narrador popular y manifestar una mayor finura teológica, tanto por lo que se refiere a los antropomorfismos, que son más depura​dos, como por una intuición de Dios más evolucionada, una moral más exigente y una clara influencia de los profetas del reino del norte. Nace en este reino entre los siglos IX y VIII aC.

* El relato Deuteronomista (D): con estilo parenético y tono de predicación, este relato, cuyos orígenes hay que poner en el reino del norte, si bien se desarrolla durante el destierro y tiene clara influencia de profetas como Jeremías, elabora una perspectiva  histórica propia, movida por el intento teológico de explicar el desastre de los dos reinos de Israel y Judá. Israel es el pueblo del Señor, su propiedad, su elegido. Esta elección exige una respuesta de amor por parte del pueblo, que se concreta en el cumplimiento de la Ley, condición indispensable para que se mantengan las condiciones de la alianza establecida por Dios con su pueblo. Dará origen a una escuela deuteronomista, que re-escribirá la historia de Israel tras el destierro.

* El relato Sacerdotal (P): es un intento de recontar la historia de Israel desde los comienzos del mundo. Su lenguaje, de tono más sapiencial y con una clara teología de la trascendencia divina, es menos vivo que el del relato Yahvista. La santidad de Dios, que exige a su vez santidad en el pueblo, y la gran valoración concedida al culto sacrificial, como superación de la tensión entre el hombre y la presencia de Dios, son algunas de sus más relevantes caracte​rísticas. Se escribe tras el destierro, probablemente entre los siglos VI-V aC., y da origen también a un nuevo estilo de contar la historia del pueblo.

Junto a la narrativa histórica, la Torá encierra también una gran cantidad de códigos legislativos que pertenecen propiamente al género de la prosa legal. Los más característicos son: el decálogo ético (Ex 20,2-21; Dt 5,6-l8), donde encontramos las leyes formula​das de manera apodíctica y directa, inmersas en un claro contexto de alianza o pacto desigual entre Dios y el pueblo; el código de la alianza (Ex 20,22-23,19), antiquísimo código legal, que refleja una sociedad todavía no plenamente organizada; el decálogo cultual (Ex 34,11-26), antigua organización legal de preceptos rituales, especialmente sacrificios y fiestas; el código deuteronómico (Dt 12-26), que refleja una sociedad ya estructurada y centralizada; y el código de santidad (Lv 17-26), quizá el cuerpo legal más reciente, claramente de época postexílica. La mayor parte de las normas legales de estos códigos toman la forma de normas casuísticas, redactadas al estilo de otros códigos orientales de regiones circun​dantes.

2.2 Profetas

Recordemos que con la denomi​nación de “Profetas” los judíos designan tanto el conjunto de libros formado por Jos, Jue, 1-2 Sm, 1-2 Re (profetas “anteriores”), como los escritos de los profetas, salvo Dn (profetas “posteriores”). El primer grupo pertenece en su conjunto al género narrativo históri​co, si bien deberá precisarse más; el segundo puede denominarse género profético. No obstante, en la concepción judía que otorgó esos nombres a tales conjuntos de libros ni la narrativa histórica está ausente en este caso de profecía (para la opinión tradicional eran libros escritos por profetas), ni los escritos proféticos son ajenos a la historia. Y este dato, que explica el nombre del grupo en que están encuadrados, ofrece también un dato más, para no des​cribir demasiado simplemente un género literario.

La historiografía bíblica antigua (así podríamos denominar al gé​nero literario contenido bajo el nombre de profetas anteriores) es un género muy complejo, en el que se emplean a su vez otros sub-géneros y formas literarias muy variados. En su conjunto, podemos definirla como un género narrativo en prosa que emplea tradi​ciones antiguas, anales, anécdotas, crónicas, etc., para describir la formación del pueblo de Israel desde su entrada en la tierra prome​tida hasta el destierro de Judá. Tiene una finalidad fundamental​mente religiosa, que se lleva a cabo mediante la perspectiva teológica de la escuela deuteronomista y que expresa a lo largo de toda la narrativa, aunque en algunos momentos aparece formulada de modo pleno, como en Jue 2,11-23. Su contexto social es el intento de justificar después del destierro el aparente abandono del pueblo por YHWH, a pesar de haber hecho éste alianza con ellos. Su valor histórico depende en cada caso de las fuentes y las formas literarias usadas y debe ser establecido con ayuda de la crítica literaria.
El género profético es también resultado de complejas trans​formaciones. Al parecer la mayoría de los profetas no escribieron gran cosa, sino que ejercitaron su función oralmente mediante oráculos poéticos o narraciones en prosa. Los actuales libros profé​ticos son el resultado de coleccionar esas intervenciones proféticas y modificarlas adaptándolas a nuevas circunstancias y añadir nue​vos oráculos de profetas de otros tiempos, pertenecientes quizá a la misma escuela del profeta primero. Estamos casi ante un estilo antológico, en el que sin embargo se notan determinados procedi​mientos frecuentes, como la llamada “fórmula justificadora del mensajero” (“Así habla YHWH”, “Así ha hablado YHWH”), el co​mienzo de muchos oráculos con la fórmula “Oráculo de YHWH”, la acumulación de preguntas e imperativos, el llamado perfecto pro​fético, etc. El tema general es siempre la defensa de la alianza de Dios con el pueblo (para los que apelan a las grandes tradiciones antiguas) y la llamada a cumplir sus exigencias, pues de ello de​pende en gran medida la orientación presente y futura de la historia del pueblo. El contexto social en que nacen estos libros es el de los discípulos que recogen las palabras del profeta, escuchadas oralmente, con las modificaciones ya mencionadas.

2.3 Escritos  

Si ya los dos grupos anteriores se presentan como conjuntos literarios de una gran complejidad, este tercero es simplemente un titulo genérico que encierra diversos escritos, que no son ni Torá ni Profetas. No se puede hablar por tanto de un género literario llamado “escritos”, sino de una sección bíblica en la que se agru​pan libros que usan géneros literarios muy diversos.

Así, todo el conjunto de la literatura sapiencial, en la que se ha plasmado el cultivo de la sabiduría (hokmah), extendido por todo el Oriente y adoptado por Israel con peculiaridades propias, pode​mos considerarlo como género sapiencial. Desde el punto de vista del contenido se caracteriza este género, al menos por lo que se refiere a Prov, Ecl y Job, los más antiguos libros sapienciales, por su escasa atención al culto oficial, su carencia de espíritu naciona​lista y su orientación más hacia el individuo, la naturaleza del mundo y el modo de vivir satisfactoriamente que hacia el conjunto del pueblo, la historia de Israel y las relaciones personales entre el creyente y Dios. Por el contrario, en los libros más recientes (Eclo y Sab) el elemento religioso específicamente israelita o, más bien, judío es netamente manifiesto, hasta el punto de identificar la sabiduría con la palabra de Dios o con la Ley, además de manife​star mucho más interés por el pasado histórico-religioso de Israel (cf. Eclo 44-49; Sab 15-19).
Desde el punto de vista de la forma, Job utiliza la narración en prosa, interrumpida por un largo diálogo en verso, mientras que los otros cuatro (diálogos) son como el resumen de las lecciones recibidas por el maestro y tienen la finalidad de describir lo observado a lo largo de una vida experimentada, dando consejos y advertencias para enseñar a vivir satisfactoriamente, a la vez que se ensalza y alaba a la misma sabiduría. Para ello se utilizan una serie de formas literarias, la más característica de las cuales es el proverbio o masal. Pero de ellas hablaremos después. El contexto social más común de este género es la escuela de escribas, generalmente en la corte, donde se iniciaba a los futuros funcionarios, elegidos entre los hijos de las clases nobles. Formas sapienciales y elementos de esta literatura se encuentran también en otros libros del AT.

El libro de los Salmos no conforma propiamente un género literario, aunque podríamos hablar de él como del cantoral de Israel, lo cual nos ayudaría a compararlo con otros cantorales y libros de plegarias litúrgicos antiguos y modernos. Su contenido es la colección de cánticos para el culto. Sus formas literarias son muy variadas, aunque podríamos hablar del género cántico y, más en concreto, al menos por lo que se refiere al libro de los Salmos en su redacción final, de cánticos cultuales. El contexto social, de nuevo por lo que toca a la colección, sería el culto oficial del templo de Jerusalén. De las variadísimas formas literarias de los salmos hablaremos más adelante.

Desde el punto de vista de la narrativa, tendríamos que mencio​nar al menos la historiografía cronista (Esd, Neh 1-2 Cr) con sus características propias, la historiografía patética helenista (2 Mac), la historia edificante de 1 Mac, la novela ejemplar histórica (Rut, Job, Jud, Est), la apoca​líptica (Dn y otros pasajes del AT). 

3. Formas literarias más simples del Antiguo Testamento

Tampoco es fácil hacer una clasificación lógica de las formas literarias o subgéneros  usados en los diversos libros bíblicos. Muchas de esas formas son utilizadas dentro de géneros literarios más amplios y, por supuesto, en distintos libros. 

3.1 Narrativa

La narrativa en la Biblia nos ofrece varios ejemplos de formas literarias, muchas de ellas adoptadas de la literatura cananea circundante.

El mito es un relato en el que los protagonistas son principal​mente dioses. Por ello no existen relatos de este tipo en la Biblia, fuertemente monoteísta. Pero sí quedan detalles de narraciones míticas, tomadas siempre de culturas circundantes. Pueden ras​trearse en algunos relatos de la creación y, sobre todo, en pasajes poéticos como Sal 104, 6-9; Job 38,10-11; Is 14,12-l5; Ez 28,1-19. 

La saga es un relato, oral en su origen, cuyo autor es anónimo, que se transmite entre el pueblo, e intenta explicar algún hecho extraordinario. Las hay que explican el nombre y origen de un lugar (p. ej., la destrucción de Sodoma, Gn 19; el origen de los ziggurat o torres sagradas de Babilonia (Gn 11,1-9). Con frecuencia tienen una orientación etiológica, es decir, intentan explicar las causas de algún hecho desconocido, y abundan las sagas etimológi​cas, que explican el significado de un nombre. Pero las más impor​tantes en Israel son las sagas tribales, donde se presenta el origen de un grupo étnico (incluso de todo Israel) a partir de una serie de personajes epónimos y relevantes. En Gn 12-36 se encuentran magníficos ejemplos de este tipo de saga, en el que la narrativa bíblica sobresale por su capacidad creadora.

La leyenda es parecida a la saga, pero su tema es religioso y su mundo son sobre todo los hombres y los lugares santos en los que se manifiesta lo divino, proponiendo a la vez lo que se ha de imitar. Leyendas cultuales son, por ejemplo, Gn 22, que invita entre otras cosas a confiar en Dios y a no realizar sacrificios humanos; Gn 28, 10-22, que narra el origen de Betel; las leyendas relativas al origen de la circuncisión como Gn 17; Ex 4,24-26; Jos 5,2-9; etc. Pueden considerarse también como pertenecientes a la forma leyenda, si bien con una orientación personal y no local, los relatos acerca de Elías y Eliseo en 2 Re 1-9.

Como novela histórica ejemplar puede considerarse otro tipo de relatos con fundamento histórico, pero centrados más en las vicisi​tudes dramáticas de un personaje y orientados sobre todo a incul​car una actitud determinada de tipo religioso y humano. Tal seria el caso de escritos como la vida de José (Gn  37-50), Rut, Jdt, Est y quizá Jonás.

Otras formas literarias utilizadas por la narrativa histórica son la fábula, casi siempre en verso (cf. Jue 9,8-l5; 2 Re 14,9), los relatos de sueños y visiones, como los contenidos en la historia dc José, en la de Gedeón (Jue 7,13-14) o en el comienzo del reinado de Salomón (1 Re 3,4-15).

Dentro de la compleja historiografía bíblica deberíamos regis​trar toda una serie de formas narrativas que algunas veces se han calificado de “prosa oficial”. Tales son los anales, escritos oficiales en los que se recogen los hechos más importantes de cada reinado (cf. 1 Re 11,41; 16,8-22); las crónicas, en las que se recoge detallada​mente algún acontecimiento del reino (p. ej., la crónica de la sucesión de David en 2 Sm 9-20; 1 Re 1-2); las memorias, en las que se rinde cuentas a Dios o al soberano de la actividad encomendada, como sucede en Neh 1,1-7,5.

Y, aunque no pueden considerarse como formas narrativas en sentido estricto, también pertenecen a la prosa oficial formas literarias como las listas, tan abundantes en toda la Biblia, las cuales pueden contener ciudades, objetos dc culto, personajes, genealo​gías, etc; las cartas, abundantes en Esd y 1 Mac; la instrucción sacerdotal al pueblo o “torá” sacerdotal, que encontramos en Lv 7,22-27 y que se usa también en salmos como el 15 y el 24 o en textos proféticos como Ag 2,12-14.

Pertenecen también a la prosa oficial todas las clases de contra​tos, que pueden ser privados u oficiales (cf. Gn 21,22-32; 23,17-20; 26,26-31; 1 Re 5,16-26; 1 Mac 8,22-32). No se conserva completo en la Biblia ningún formulario de alianza entre Dios y el pueblo, hechos según todas las probabilidades según el patrón de los pac​tos entre reyes dominadores y reyes vasallos. Pero sí existen mu​chos elementos provenientes sin duda de este tipo de formulario, como puede verse en Ex 19-24; 34; Dt 27 y 28; Jos 24,1-28.

Los discursos forman un capítulo completo entre las formas narrativas que se usan con profusión, como corresponde a la im​portancia que el discurso tenía en  el mundo semita. Este discurso no tiene normalmente el estilo del occidental, que intenta conven​cer al auditorio con argumentos, para lo que requiere cierta dosis de lógica y abstracción. Más que convencer mediante razonamien​to, el discurso hebreo se impone por la fuerza que contiene y que se logra mediante imágenes vivas y plásticas, no siempre pertinentes para un occidental. En realidad, el hebreo piensa que la verdad se impone por sí misma y no necesita tanto de razonamientos cuanto de fuerza de convicción. 

Hay discursos políticos, como Jue 9,7-20; 1Sm 22,6ss; arengas militares, como en 2Cr 20,20 y con frecuencia en 1Mac (cf. 3,18-22; 9,44-46); y sermones u homilías, en los que predomina el tono parenético o exhortativo, como en gran parte de Dt, en Jr 7,lss. Un apartado específico lo forman los discursos de despedida o de adiós, en los cuales una personalidad, antes de morir, se despide de los suyos y les entrega lo que puede llamarse su testamento espiritual; así Josué (Jos 24,2-l5), Samuel (1Sm 12), David (1Re 2,1-9; 1Cr 28,2-10; 29,1-5), Matatías (1Mac 2,49-68). En cierto modo, también la plegaria, que es una forma literaria específica, participa de algunas de las cualidades del dis​curso, como en Gn 32,9-12; 1 Re 3,6-9; 8,23-52.

3.2 Literatura profética

Aparte lo dicho acerca de algunas peculiaridades de estilo ma​nifiestas en el género profético, los escritos de esta clase utilizan algunas formas que les son propias y otras tomadas de diversos campos literarios. Entre las primeras se encuentran: el oráculo de amenaza, que pueden ser de diversos tipos, pero en general es introducido con fórmulas tales como  “en aquel día”, “sucederá en aquel día” (Is 7,18-25); el oráculo de salvación, en el que se usan fórmulas como “vendrán días”, “al fin de los tiempos” (Is 11; Jr 31,1-22); el relato vocacional (cf. Is 6; Ez 1-2; Jr 1); la acción simbólica, mediante la cual, aclarada con palabras, comunican los profetas la voluntad de Dios (p. ej., Is 8; Jr 13; Ez 4-5); ayes o predicciones de desgracia, como en Is 5,8-24. Entre las formas tomadas de otros lugares pueden señalarse visiones ex​táticas, como las de Ez 1,8-11: discursos forenses o pleitos de Dios contra su pueblo, como en Is 3,13-17; Jr 2; Os 4; 12,3: escatologías, en las cuales se presenta con imágenes el juicio definitivo y final en el que Dios hará justicia a Israel (cf. Is 24-27; Ez 38-39; Jl 3-4; Zac 14). Con esto no agotamos todas las formas literarias que se usan en los libros proféticos, pero sí es posible hacerse una idea de la riqueza literaria y la complejidad de este género en la Biblia.

Por su conexión con el género profético, conviene citar aquí el género apocalíptico, que en el AT se halla representado sólo por el libro de Daniel, pero que tendrá una larga e influyente literatura intertestamentaria.
3.3 Cánticos

En cuanto a los poemas, abundan en mu​chos libros del AT, y su clasificación es siempre difícil, sobre todo porque no es posible atenerse a criterios de la poesía occidental. En general suelen distinguirse cánticos populares y cánticos cultuales. La palabra “cántico” ha de entenderse aquí como equivalente a poema que se canta o, al menos, se recita con cierta cadencia.

Entre los cánticos o poemas populares, cuyos temas suelen pertenecer a la vida ordinaria (aunque no es fácil saber hasta qué punto estaban en relación con prácticas religiosas), podemos dis​tinguir cánticos de trabajo, como el de los que cavan el pozo en Nm 21,17-18, los cantos de albañiles que se suponen en Neh 4,10, y las canciones de cosecha (cf. Is 16,9-l0; Jr 25,30; Jue 9,27; Is 9,2). Otros tipos de cánticos populares son los cantos de burla, como el dirigido contra Moab en Nm 21,27-30, la sátira (cf. Is 14,4-23; 23,15-16, donde la prostituta vieja es Tiro), y los cantos de banquetes (cf. Is 22,13 y el parecido de 1Cor 15,32; Is 5,11-13; 56,12; Am 6,4-6; Cant 5,1). No siempre populares son la elegía (2 Sm 1,19-27) y los cantos de victoria, como Ex 15,1-18.21 y Jue 15,16. Finalmente, capítulo especial merecen los cantos de bodas y amor o epitalamios, entre los cuales el más insigne es el conjunto formado por Cantar de los Cantares, aunque se puede dudar de si se trataba de puros cánticos profanos de amor, ya que la realidad del matri​monio estaba fuertemente influida por concepciones religiosas.

De los cantos cultuales, la colección más amplia se encuentra en el libro de los Salmos, si bien los hay repartidos por toda la Biblia. La clasificación y descripción de las formas literarias existentes en Salmos es de por sí una tarea compleja, que acometió magistralmente H. Gunkel y en la que no todos los autores coinciden. Tal como se encuentran en los Salmos, las composiciones allí reunidas tienen una finalidad cultual. Pero no siempre su origen lo es, y desde luego hay salmos que son adaptación o imitación de otras formas paralelas existentes en la literatura ambiental, como Sal 29, cuyo anteceden​te parece cananeo. Teniendo en cuenta las formas literarias más relevantes y aceptadas, señalamos algunas específicas, acompaña​das de algún ejemplo seleccionado: súplicas a Dios; que podían ser individuales: expresan el clamor de los pobres, los enfermos, los perseguidos y los oprimidos por el sufrimiento (Sal 3-6; 9-10; 22; 42-43; 51; 54-57; 69-71); o colectivas: reflejan la nación o comunidad israelita (Sal 12; 44; 74; 79; 80; 83; Lm 5,1-22); himnos, que son cantos de alabanzas también muy frecuentes, hasta el punto de que casi todos los salmos tienen algún himno (Sal 8; 103; 104; 117; 147; 148; 150); acciones de gracias, que suelen reflejar en su misma estructura elementos del sacrificio de acción de gracias (Sal 18; 21; 32; 107; 116; l18); salmos reales, composiciones que tienen su origen en el ritual de la entronización del rey (Sal 2; 21; 45; 110) y que quizá deban distin​guirse de los salmos del reino, en los que el rey simbólicamente entronizado es YHWH (Sal 24; 29; 47); salmos graduales y cánticos de peregrinación, que reflejan no sólo el camino de los peregrinos israelitas a Jerusalén y al templo, sino también algunas de las actividades litúrgicas allí realizadas (sobre todo la serie de 120 a 134).  Otras clasificaciones y tipos de formas sálmicas pueden estudiarse en alguna introducción especial o comentario a los salmos. 

3.4 Literatura sapiencial

Concluimos esta exposición con una breve información sobre algunas de las formas literarias simples del género sapiencial, que se expresa normalmente por medio del masal,  palabra de difícil traducción a nuestra lengua por lo variado de sus significados, pero que aquí podríamos traducir aproximadamente por sentencia, en su acepción de máxima o dicho grave y sucinto que encierra doctri​na y moralidad. 

Entre las formas literarias simples encontramos el refrán (cf. 1Sm 24,14; 1 Re 20,11; Ecl 9,4); el proverbio, más complejo que el refrán y de una estructura literaria más elaborada (cf. la serie de Prov 10-22); el enigma o adivinanza, que suele comenzar con una pregunta (cf. Jue 14,13-18; quizá Eclo 10,19; cf. 1 Re 10,1); la sentencia numérica, que parece ser de origen cananeo (cf. la serie de Prov 30,15-31; Eclo 25,1-9); el poema didáctico sapiencial, nacido de la yuxtaposición de sentencias, pero que logra una forma armónica y cuidada en no pocos casos, como en Prov 8 y 9 ó en Ecl 3,1-9, y que aparece también en algunos salmos, como el 1 y el 34.

3.5 Fórmulas estereotipadas

Como puede suponerse, son muy numerosas y se encuentran en casi todos los géneros literarios. A modo de ejemplo, señalemos, dentro del lenguaje jurídico, las fórmulas de acusación (Jue 8,1-3) y la apelación del acusador (Jr 26,8.11); dentro del género de la alianza institucional, las fórmulas de alianza, como la de su acep​tación (Ex 24,3.7; Jos 24,16-24) o la clásica fórmula sintética de alianza “Yo soy su Dios, ustedes serán mi pueblo”. 

Determinadas fórmulas características del lenguaje profético pueden ser: así dice el Señor; oráculo del señor... etc.;  las fórmulas de saludo “la paz contigo”, “vete en paz”. Fórmula de fe, concretamente mesiánica y perteneciente a la literatura deuteronómica, es la descripción de Israel como “tierra que mana lecha y miel”. Fórmula de bendición, Finalmente, un ejem​plo de fórmula cultual lo encontramos en la expresión “el Señor es clemente y misericordioso, lento a la cólera y rico en piedad”.

(Una lista muy detallada de los géneros y las formas literarias en el A T, se puede ver en Gottwald, Norman: La Biblia hebrea, una introducción socio-literaria. Fortress Press, Filadelfia, EU., pp. 74-76.)  

Actividad:

· Defina qué es género literario y qué es forma literaria o subgénero. 

En grupos, tratar de elaborar un cuadro con los grandes géneros literarios y las formas literarias más comunes en el AT.
GÉNEROS LITERARIOS EN LA BIBLIA (Segunda parte)
TEMA 12:  GÉNEROS LITERARIOS EN EL NUEVO TESTAMENTO
OBJETIVOS:

· Determinar los grandes géneros literarios presentes en el Nuevo Testamento. 

· Establecer las diferentes formas literarias o subgéneros presentes dentro del género evangelio.

· Establecer las diferentes formas literarias o subgéneros presentes en el resto de géneros del Nuevo testamento.
1. GÉNEROS LITERARIOS EN EL NUEVO TESTAMENTO 

Al igual que hemos hecho con los grandes bloques del AT, podemos señalar como grandes géneros literarios del NT:  el evange​lio, el género hechos, las cartas y el apocalipsis. Daremos una breve descripción de cada uno para presentar después algunas de las formas literarias simples más importantes.

1.1 Evangelio

La palabra griega euangelion significa en el NT sobre todo el anuncio oral de la buena noticia de la salvación predicada y hecha presente por Jesús, de tal manera que Jesucristo o Dios son el contenido y el autor del evangelio (cf. Rom 1,1; 15,16; 1Cor 9,12; 2Cor 2,12; etc.). Marcos es quien parece haber introducido esta palabra en la tradición sinóptica con un significado muy próximo al paulino, identificando igualmente a Jesús con el autor y el contenido del evangelio, si bien en Mc 1,1 podría ya significar el libro mismo que contiene por escrito esa buena noticia. Por lo demás Lucas aplica el término a la predicación apostólica (Hch 15,7; 20,24). Será sin embargo en el s. II cuando se comenzará a usar la palabra evangelio para designar este género literario pecu​liar.

Así pues, evangelio es el mensaje de salvación puesto por escri​to, cuyo tema y contenido es Jesucristo. No se trata por tanto del género literario “biografía”, ni de una colección de historias, ni de un retrato literario de alguien, ni tampoco de una pura historia, aunque su contenido sea básicamente histórico. Tal como describe el Vaticano II los evangelios, se trata de síntesis de la tradición apostólica, adaptadas a las necesidades de las Iglesias para las que se escriben y con un estilo propio de la proclamación. La estructura básica del evangelio viene dada por un esquema tradicional, probablemente influido por el kerigma pri​mitivo, que se inicia en el bautismo de Jesús por Juan, se continúa con la narración de la actividad de Jesús, que comprende su predi​cación y los milagros por él realizados, concluyendo con la narra​ción de su pasión, muerte y resurrección. Todos los evangelios tienen una serie de recursos formales semejantes, si bien hay gran diferencia en ello entre los sinópticos y Jn. Su contexto es la predicación de la buena noticia en las comunidades cristianas primitivas y la necesidad de ponerla por escrito para determinadas comunidades.

Más problemas crea el determinar el género literario del evan​gelio de Juan. Aun admitiendo que básicamente se trata del mismo género evangelio, la gran diversidad de estilo, de vocabulario y, al menos en parte, de organización parecen exigir alguna diferencia de matiz con el mismo género tal como se aplica a los sinópticos. Apoyándose tanto en el vocabulario, como en la estructura y en numerosos episodios y conclusiones parciales del mismo evangelista, se ha propuesto designar el género literario de Jn como un “testimonio actualizante” (E. Cothenet) o como una confesión de fe (homología) de la comunidad, escrita en forma narrativa (J. O. Tuñí).

1.2 Hechos

Sólo Hechos pertenece a este género, que no debe identificarse con los “hechos” biográficos conocidos del mundo helenista. Hch es continuación de Lc y, como tal, participa más del carácter del género literario evangelio que de la biografía. Podría describirse como una historia religiosa, al estilo de las historias bíblicas del AT, en la que se muestra el avance del evangelio hasta los confines de la tierra. Este es el tema básico, mientras que la estructura literaria se percibe en la progresión geográfica de los relatos, la presencia predominante de algún personaje según el momento de la narración, especialmente de Pedro y Pablo, y los discursos que jalonan toda la acción misionera narrada. El contexto social pare​ce ser el mismo que el de Lc, pero reflejando con claridad un momento concreto de las comunidades cristianas en el que la polémica judaizante estaba ya básicamente superada. 

1.3 Cartas

Las cartas del NT no son todas literariamente uniformes. Por lo que respecta a las cartas paulinas, puede decirse que pertenecen al género epistolar, bien conocido en el mundo helenista, y que son verdaderas cartas de carácter circunstancial, dirigidas a destinata​rios concretos y conocidos. Se adaptan al formulario clásico: remitente, destinatario, fórmula de saludo, corpus de la carta, saludos finales. Pero Pablo no se atiene con rigidez al esquema sino que lo amplía y personaliza según su estilo peculiar cristianizando mu​chas fórmulas comunes. Entre ellas hay ciertas diferencias: desde el billete (nota) de recomendación (Flm), pasando por la carta polémica (Gál) y aquella en la que responde a consultas concretas (1Cor), hasta la carta abierta (Ef) y la carta doctrinalmente bien construi​da (Rom).  Algo distintas son, sin embargo, las cartas pastorales (1 y 2 Tim, Tit), que participan del género epistolar y, en cierto modo, del género sapiencial.

Problemas diferentes plantea Heb, cuyo comienzo pertenece al género oratorio, mientras que el final es característico del género carta. Generalmente se está de acuerdo en que esta carta no es tal, sino que pertenece más bien al género sermón, un sermón predica​do oralmente, que después se pone por escrito, añadiéndole un billete de destinación que quedó como final del texto, dándole su carácter epistolar.

Tampoco parece una carta Sant, que pertenecería más bien al género parenético. Más discutible es el caso de 1 Pe, sobre la cual se discute si se trata de una verdadera carta o de una homilía, si bien la crítica se inclina por lo primero, pero aceptando que en ella se usan muchos elementos tradicionales catequéticos y litúrgicos. Jds refleja más bien el género homilético  judeohelenista. Algo parecido sucede con 2Pe, que más que carta parece una homilía hagádica o un testamento espiritual, al estilo de los discursos de despedida. Asimismo, es muy difícil encuadrar 1Jn en el género carta: no pocos autores la consideran como predicación de tipo homilético, cosa que no sucede con 2 y 3 Jn, que son verdaderas cartas, concre​tamente simples billetes de circunstancias.

1.4 Apocalipsis

El último libro de la Biblia, cuyo nombre significa “revela​ción”, es decir, desvelamiento de algo oculto, pertenece al género literario apocalíptico, que floreció entre los siglos cercanos a la era cristiana. La apocalíptica es hija de la profecía, de la que toma y desarrolla algunos elementos, como la visión, la apertura hacia el futuro, la comunicación de los misterios de Dios y, en parte, la simbología. Nace en momentos de crisis, concretamente de perse​cuciones, cuando es necesario sostener a las comunidades y ani​marlas a resistir. El lenguaje simbólico, lleno de imágenes para nosotros extrañas, no debía sin embargo ser tan misterioso para aquellos medios a los que esta literatura iba destinada. Descripciones fantásticas, colores, números, todo tiene una traducción intelectual una clave de interpretación, que abre el camino a la comprensión y la voluntad a la resistencia.

Estos cuatro bloques tienen, pues, la misma finalidad: anunciar la buena nueva de la salvación. Ese es el factor común que los unifica y que justifica su  título común: el Nuevo Testamento. Ahora bien, si todos anuncian el mismo hecho, cada uno lo hace de manera distinta, teniendo en cuenta los recursos propios del género literario respectivo. Es importante saber que, dentro de cada uno de los bloques mencionados, son utilizadas distintas formas (sub-géneros) de transmisión del mensaje cristiano. Y esto es muy importante, porque la recta comprensión de cada una de ellas exige tener en cuenta las leyes que las rigen. Encuadraremos esas formas  en dos grandes apartados: 1) Las formas que encontramos dentro de los evangelios y 2) Las formas que encontramos en el resto de Nuevo Testamento. 

2. FORMAS LITERARIAS MÁS SIMPLES DEL NUEVO TESTAMENTO
2.1 Dentro de los evangelios  

Para que todo nos vaya quedando claro, vamos a distinguir dentro de los evangelios 

2.1.1 aquellas formas que tienen que ver con las palabras de Jesús, y en 

2.1.2 las que tienen que ver con los hechos de Jesús: 

2.1.1 Palabras de Jesús. 

Entendemos por ellas frases, sentencias, unidades literarias breves, perícopas o relatos de Jesús que originariamente circulaban independientemente unas de otras. En general, los responsables del contexto histórico-cronológico en el que hoy las encontramos son los evangelistas. Por razón de su estructura y contenido, y siguiendo una clasificación que casi todos los especialistas aceptan,  vamos a distinguir en este primer bloque del material evangélico seis grupos: 

1) Las sentencias o logia propiamente dichas. Es un modo de enseñanza existente ya en el judaísmo y prácticamente también en toda la literatura popular que recurre al proverbio o a la sabiduría proverbial para expresar sus pensamientos. Jesús lo utilizó con frecuencia, de tal modo que buena parte de su predicación le presenta como “maestro de sabiduría”. Estas sentencias o logia son de distintas clases: 

· frases hechas y consagradas, como “bástale a cada día su afán” (Mt 6,34); “donde haya un cadáver, allí se reúnen los buitres” (Mt 24,28); “el trabajador merece su salario” (Lc 10,7); 

· palabras de amonestación en forma imperativa, como “médico, cúrate a ti mismo” (Lc 4,23, donde el mismo Jesús lo califica de proverbio); 

· frases en forma interrogativa: “¿puede un ciego guiar a otro ciego?, ¿no caerán ambos en el hoyo?” (Lc 6,39); 

· palabras sapienciales, en las que son recogidas máximas o proverbios populares, sencillos y fácilmente comprensibles, ya que son fruto de la experiencia popular (Mt 6,25ss).

Estas sentencias o logia se encuentran frecuentemente unidas en pequeñas colecciones (Mt 5,39b-42.44-48 y par.). Al tratarse de una forma tradicional, cuyo sentido es conocido, es frecuente encontrar paralelos con esta forma de enseñanza de Jesús fuera de los evangelios.

2) Palabras proféticas y apocalípticas. En las primeras, siguiendo el ejemplo de los antiguos profetas, Jesús anuncia la venida del reino, la hora de la salvación, como en Mc 1,15: “el reino de Dios está cerca; conviértanse y crean en el evangelio”; aquí encajan las bienaventuranzas o macarismos (Mt 5,3-11; 11,6; Lc 6,20-23); amenaza a los que no aceptan la oferta de Jesús (los “ayes” de Lc 6,24ss); amonestación a la vigilancia (Mc 13,33-37). A las segundas (palabras apocalípticas) pertenecen las predicciones apocalípticas: “no quedará piedra sobre piedra” (Mc 13,2); “yo destruiré este templo...” (Mc 14,58); “el reino de Dios no vendrá espectacularmente” (Lc 17,20s).

También en este segundo grupo las frases o sentencias aisladas pueden aparecer en colecciones más o menos sistematizadas. Esta forma, utilizada en los evangelios, presenta a Jesús como “profeta y apocalíptico”. Naturalmente que en estas colecciones se ha llevado a cabo una profunda elaboración cristiana sobre la base del material tradicional; por ejemplo, en el discurso apocalíptico de Marcos (13,5-27).

3) Sentencias “legales” y reglas de la comunidad. Las primeras se refieren a las manifestaciones de Jesús sobre distintos aspectos de la Ley y de la piedad judía: “¿es lícito en sábado hacer el bien o el mal, salvar una vida o perderla?” (Mc 3,4); “nada hay fuera del hombre que, entrando en él, le pueda contaminar” (Mc 7,15). Sentencias o frases que comienzan de forma condicional y terminan con una exigencia en forma de determinación legal: “el que repudia a su mujer...” (Mc 10,3-9); en la misma línea están las antítesis de Mateo (5,21s.27s): “ustedes han oído que se dijo a los antiguos...”. También pertenecen a este grupo determinadas frases y sentencias que apelan a la Escritura para justificar o fundamentar el nuevo orden de cosas, que comienza con Jesús, frente a lo antiguo ya caduco, y aparece frecuentemente en el contexto de las discusiones de Jesús con sus adversarios: “muy bien profetizó Isaías de ustedes, hipócritas, según está escrito, este pueblo me honra con sus labios, pero su corazón está lejos de mí...” (Mc 7, 6-8); la cuestión del divorcio (Mc 10,3-9); lo relativo al primer mandamiento (Mc 12,29-33).

En las reglas de la comunidad o preceptos sobre la conducta dentro de la misma (Mt 16,18s: “tú eres Pedro...”); lo relativo al proceso de la corrección fraterna (Mt 18,15ss); “ustedes no se hagan llamar rabí...” (Mt 23,8-10); normas a tener en cuenta para la misión (Mc 6,8-11). Este grupo de frases o sentencias presenta a Jesús como “rabino o maestro”, que interpreta el verdadero sentido de la Ley en cuanto expresión de la voluntad de Dios para el individuo y para la comunidad.

4) Palabras autorreveladoras, en las que habla Jesús en primera persona y en las que manifiesta su conciencia mesiánica y sus pretensiones: 

· Se manifiesta sobre su venida: “no he venido a llamar a los justos, sino a los pecadores a penitencia” (Mc 2,17); “... vino el Hijo del hombre, que come y bebe...” (Mt 11,18s), o 
· sobre su persona: a propósito de la revelación concedida a los “pequeños” (Mt 11,25-30 y par.); sentencias o frases sobre el “seguimiento”, como “si alguno viene a mí...; el que no toma su cruz...” (Lc 14, 26s); palabras del Resucitado, como “me ha sido dado todo poder...” (Mt 28,18-20).

En general, estas palabras reflejan un estadio muy antiguo, arameo en su mayoría; a veces son palabras directas e inmediatas de Jesús, y otras han sido fruto de la elaboración por parte de la primitiva comunidad cristiana sobre la base de palabras y enseñanzas de Jesús.

5) Enseñanza en parábolas. Fue el recurso más utilizado por Jesús. Las parábolas en sentido estricto son narraciones desarrolladas a partir de una comparación o de una imagen. El elemento característico es que utilizan como punto de apoyo algo típico y real; por ejemplo, los acontecimientos tal como nos son presentados en las parábolas de la drama o de la oveja perdidas (Lc 15,4ss),en las de la construcción de una torre o la salida a la guerra para enfrentarse con un enemigo más poderoso (Lc 14,28ss), o en las de la mostaza y el fermento (Lc 13,18ss). De ellas se distinguen las  narraciones parabólicas, en las que no se aprecian dos contenidos –el  del símbolo y el de la realidad simbolizada–, sino que la imagen misma se transforma en parábola. El elemento característico es que no utilizan como punto de apoyo algo típico y real, sino que describen un caso singular interesante; por ejemplo, la narración parabólica del hijo pródigo (Lc 15,11ss), la del juez inicuo (Lc 19,1-8), la del administrador infiel (Lc 16,1-10).

En cuanto a la estructura literaria de las parábolas, los elementos principales son los siguientes: 

· una introducción; por ejemplo, “¿qué les parece...?” (Mt 18,12; 21,28), “¿con qué comparar el reino de Dios?” (Lc 13,20) u otras frases que comienzan estableciendo una comparación: “como”, “es semejante a...”. En dicha introducción se presenta el centro de interés de la parábola; sigue la

·  narración de la parábola, y al final se invita a los lectores u oyentes a que deduzcan ellos mismos la 
· aplicación (Mc 4,3-9.26-29) o se hace ésta desde el punto comparativo de la parábola: “así será...” (Lc 12,21). 

Las tres parábolas de la misericordia (Lc 15) fueron expuestas como respuestas de Jesús a los que le acusaban de frecuentar malas compañías. Al final no hay conclusión, pero ésta es muy clara: ¿los escandaliza mi conducta? pues miren, Dios se comporta de la misma manera... 

A veces tenemos un final que no fue el original y que ha sido colocado como final de una parábola por una aplicación que le venía bien al evangelista (Mt 22,14: “porque muchos son los llamados y pocos los escogidos”); en la aplicación de Mateo, el final se halla justificado porque en los “muchos llamados” ve él al antiguo Israel, y en “pocos los escogidos” se refiere a los pocos que del antiguo Israel aceptaron la llamada; este final, con absoluta falta de lógica en el lugar en que lo ha colocado Mateo (si solamente uno es expulsado de la sala, la conclusión lógica sería “y muchos los escogidos”), es un logion que probablemente Jesús pronunció más de una vez, y Mateo lo aplica a la parábola como un elemento más de su alegorización. 

Para la recta interpretación de las parábolas, por nuestra parte, debemos tener en cuenta lo siguiente: nos han sido transmitidas sin datos concretos de dónde y cuándo fueron pronunciadas; el primer criterio de interpretación consiste en buscar el centro de interés o de gravedad de las mismas,  teniendo en cuenta que pretenden iluminar una única verdad; rara vez encontraremos una parábola químicamente pura, es decir, en el estado en que nosotros las encontramos se hallan cargadas con la teología y finalidad propias de cada evangelista; un criterio de interpretación o al menos una orientación lo encontraremos descubriendo la finalidad de la parábola: ¿pretende advertir, amonestar, aconsejar, juzgar...? 

Junto a las parábolas clásicas hay que mencionar toda una gama de matices del lenguaje figurado: palabras o sentencias simbólicas como “no necesitan de médico los sanos, sino los enfermos. Yo no he venido...” (Mc 2,17); metáforas o comparaciones abreviadas, sin partícula comparativa, en las que la misma imagen refleja el contenido: “la puerta estrecha y el camino angosto” (Mt 7,14); “la mano puesta en el arado y la mirada hacia atrás” (Lc 9,62); comparaciones, en las que la imagen sale de sí misma y busca el contenido de la misma mediante una partícula comparativa: “como el relámpago que sale del oriente... así será la venida del Hijo del hombre” (Mt 24,27: nótense los subrayados “como” y “así”); narración de ejemplos, en la que no se establece la correspondencia entre la imagen y su contenido, sino que ambos se hallan en el mismo nivel, el nivel del contenido, para aclarar en cuál se aduce el ejemplo. A esta clase pertenecen cuatro parábolas: la del buen samaritano (Lc 10,29ss), la del rico insensato (Lc 12,16-20), la del epulón y el pobre Lázaro (Lc 16,19ss) y la del fariseo y el publicano (Lc 18,9ss).

Destaca, finalmente, la alegoría o narración desarrollada a partir de una o varias metáforas. Por eso es definida como una metáfora continuada. Esto significa que todos sus rasgos singulares tienen un sentido simbólico. Ofrecen, por tanto, una enseñanza múltiple (a diferencia de la parábola, que está centrada en una única enseñanza). Como ilustración concreta recordemos las alegorías del pastor y el rebaño (Jn 10) y la de la vid y los sarmientos (Jn 15). Dentro de la tradición sinóptica existen alegorías en la explicación de la parábola del sembrador (Mc 4,13-20; se trata de una interpretación alegórica posterior a la parábola); lo mismo ocurre con la explicación totalmente alegórica de la parábola sobre la cizaña entre el trigo (Mt 13,32-43). La parábola de los invitados a la boda ha sido fuertemente alegorizada, como lo pone de manifiesto la comparación con la paralela de Lucas (14,15-24). La parábola de los viñadores homicidas (Mc 12,1-11) fue concebida desde el principio de forma alegorizante.

6) Enseñanza en discursos. De hecho este nombre no es el más indicado, ya que según algunos estudiosos, Jesús no pronunció discursos. Jesús no fue un orador parlamentario. Si aceptamos la clasificación es porque hay mucha enseñanza de Jesús que la tenemos en nuestros evangelios en forma de discursos pronunciados por él. Estos discursos puestos en sus labios han sido construidos por los evangelistas sobre la base de dichos, sentencias, enseñanza... de Jesús, y son los mismos evangelistas los que las han puesto en su boca en forma de discurso. Tenemos un buen ejemplo en el sermón de la montaña (Mt 5-7: estamos ante la enseñanza de Jesús recopilada por el evangelista en forma de un discurso). Pero no resulta difícil distinguir distintos temas unidos de forma muy artificiosa e impropia de un discurso con lógica en el desarrollo del tema. Otro buen ejemplo nos lo ofrece el discurso escatológico o apocalíptico (Mc 13).

Después de mencionar esta variedad de formas utilizadas por Jesús y continuadas en la tradición evangélica, resulta inevitable la pregunta siguiente: ¿cómo pudo surgir una unidad –lo que hoy llamamos “evangelios” en el sentido de obra literaria– de tanta pluralidad? Según lo que hoy sabemos, fue Marcos el creador del género literario llamado “evangelio” y el primer autor de un evangelio escrito (debe contarse, naturalmente, con la existencia de mucho material evangélico existente ya de forma escrita y que Marcos utiliza). Antes de Marcos habían surgido ya colecciones que recogían los dichos y hechos de Jesús. La más célebre de ellas es la comúnmente conocida como la hipotética fuente Q. 

Formas mixtas. Se llaman así porque se hallan en el término medio entre las “palabras de Jesús”      –todo lo expuesto en el apartado anterior– y los hechos y leyendas, que trataremos a continuación. Las formas mixtas participan de las características de unas y otros. Son “palabras de Jesús”, pero enmarcadas dentro del relato de un hecho, de una historia o de una anécdota. De ahí que sean llamadas palabras enmarcadas. Fue Dibelius quien patentó este género, llamándolo paradigma, por considerar que eran historias ejemplares orientadas y subordinadas a la predicación. La misma realidad fue bautizada por Bultmann con el nombre de apotegma por considerarlas más próximas a las palabras de Jesús que a los hechos o historias, ya que el encuadramiento histórico no es fijo, sino fluctuante. Ambos coinciden, sin embargo, en la determinación de las características esenciales del género: lo verdaderamente importante, lo único importante, son las palabras de Jesús. El hecho o historia en cuyo contexto se hallan formuladas constituye únicamente el marco de las mismas. Las palabras de Jesús son el centro del cuadro; el resto es el marco, más o menos bello y artístico, pero es el marco. Las características literarias de este género son la brevedad, su autonomía o independencia (tienen sentido en sí mismas, aunque se prescinda del contexto), su sobriedad en la descripción y el estilo edificante. Se distinguen tres grupos o clases: 

1)  Apotegmas conflictivos. Reflejan la situación de confrontación y consiguiente discusión de Jesús con sus adversarios sobre distintas cuestiones. La discusión se halla provocada por una acción de Jesús o de sus discípulos: una curación (Mc 2,1-12), arrancar espigas en sábado (Mc 2,23-28). Sus adversarios se lo echan en cara en tono de acusación. Jesús resuelve la cuestión de distintas maneras: mediante una contrapregunta, con un ejemplo o con una cita de la Escritura. Esta clase de apotegmas conflictivos no admite el turno de réplica. Incluso se da el caso en el que los adversarios ni siquiera llegan a formular la pregunta-reproche, porque se halla previamente rebatida por las palabras de Jesús. Esto es lo que hace que algunos diálogos de este tipo sean llevados sólo por una parte (Mc 3,lss). Otros ejemplos pueden verse en Mc 2,15-17 y en Lc 14,1-6.

2)  Apotegmas instructivos o doctrinales. Los protagonistas en esta clase de apotegmas o ya son discípulos de Jesús, a los que se pretende enseñar o aclarar alguna cuestión, por ejemplo, que ellos no tienen la exclusiva dentro del reino (Mc 9,38-40), que no deben imaginarlo como un reino temporal ni, por tanto, aspirar a ocupar las carteras de los ministerios más importantes (Mc 10,35ss), o son gente de buena voluntad, que plantea sus problemas a Jesús, por ejemplo, sobre cuál es el mandamiento más importante (Mc 12,28-34), sobre la petición que alguien le hace para que intervenga ante su hermano para el reparto de la herencia (Lc 12,13s), sobre una cuestión discutida como era la de los galileos a los que Pilato había mandado matar (Lc 13,1-5). La estructura literaria de esta clase de apotegmas coincide con la anterior.

3) Apotegmas biográficos. También aquí se trata de diálogos, cuyo centro de interés es la palabra de Jesús, pero la atención recae sobre la persona de Jesús y sobre la conducta adecuada frente a él. Sin embargo, lo verdaderamente importante no es el interés biográfico como tal, sino la acentuación de una verdad que se deduce del relato y que trasciende los límites del mismo: la llamada de Jesús y la respuesta del hombre (Mc 1,16-20; 2,13-15; Lc 9,57-62); la reacción de sus familiares ante Jesús (Mc 3,31-35); la valoración que la gente sencilla hacía de él (Lc 11,27s); el escándalo provocado por Jesús con sus acciones y enseñanza, siendo como era el hijo del carpintero, cuya familia era bien conocida (Mc 6,1-6)...

2.1.2 Hechos de Jesús. 

Nos referimos a las curaciones y milagros en general. En la terminología de la historia de las formas no todos los milagros son considerados como tales (Bultmann habla de “historias de milagros”, calificadas por Dibelius como “novelas”). 

1) Historias de milagros en sentido estricto son aquellas en las que el centro de interés lo constituye el milagro en cuanto tal; por ejemplo, la curación del sordomudo (Mc 7,32ss). Hay otras narraciones en las que se nos cuenta un milagro no por sí mismo, sino para provocar o una discusión o un diálogo o simplemente unas palabras de Jesús; por ejemplo, la curación, en sábado, del hombre que tenía una mano seca (Mc 3,lss). Esta segunda clase de milagros se aproxima mucho al género de los apotegmas.

En su conjunto, las historias de milagros y las colecciones de los mismos podrían ser consideradas como aretalogías (Reitzenstein) (arete puede designar el milagro o el poder divino de un Theios anér). Nuestros relatos tienen bastante parecido con las aretalogías griegas y romanas. No obstante dicho parentesco, nuestros relatos no encajan de lleno dentro de las aretalogías, ya que éstas constituyen un género literario más amplio que el comprendido por los hechos solos; ellas incluyen himnos, cartas, sátiras, fórmulas de consagración... Con todo,  puede admitirse que nuestros relatos de milagros contienen elementos y motivos aretalógicos.

Los relatos milagrosos han sido transmitidos teniendo en cuenta reglas fijas, utilizadas, tanto en el mundo judío como en el pagano, para describir las obras extraordinarias de un taumaturgo. El esquema es el siguiente: 

· Constatación de la necesidad en que alguien se encuentra; Lc 13, 11a

· duración de la enfermedad o situación desesperada; Mc 5,25; Lc 13,11b

· inutilidad de los recursos para superarla, médicos...; Mc 5,26

· palabras, y a veces algún gesto del taumaturgo para remediarla Mc 7,34; 5,4; 

· éxito obtenido por las palabras o por el gesto del taumaturgo, Mc 7,34  

· confirmación de que la necesidad ha sido remediada, Mc 7,35 al constatar el 

· asombro de la gente, que prorrumpe en una alabanza, porque Dios ha concedido tal poder a los hombres: Mc 7,37; Lc 13,17

Para valorar estos hechos milagrosos es preciso tener en cuenta los puntos siguientes: constituyen un tipo distinto de la predicación de Jesús en relación con los dichos. Este tipo de predicación es tan antiguo como el de los dichos, ya que antes de escribir Marcos existían pequeñas colecciones o florilegios de milagros. No puede ponerse en duda que Jesús demostró tener un poder absoluto sobre las fuerzas del mal, en particular sobre los “posesos”. Un poder que, según la mentalidad de la época, era milagroso.

Parece igualmente cierto que se atribuyeron a Jesús las obras extraordinarias que se contaban de otros taumaturgos famosos, tanto del mundo judío como sobre todo del mundo helenista. La razón de esta atribución –y esto es lo que importa– fue presentar a Jesús como aquel que puede socorrer al necesitado: quien busque ayuda, puede encontrarla en Jesús.
El NT ha utilizado, sin criticarlas, representaciones populares fantásticas, carentes de toda realidad objetiva; pensemos en los dos mil cerdos en los que se refugia la legión de demonios (Mc 5,1-20). También utiliza elementos mágicos en las descripciones de milagros de curación (Mc 5,28ss; 8,22ss). Con estas descripciones pretenden los evangelistas hacer comprender lo incomprensible, y mediante ello, obtener una epifanía del taumaturgo. El centro de interés en estos relatos no está en la curación del enfermo, sino en el mensaje que implica, y que puede descubrirse, particularmente, en la reacción de los testigos del hecho. El tema dominante de los relatos milagrosos es una cristología en la que aparece Jesús como el Theios anér, en cuyas acciones Dios manifiesta su poder salvífico. Los relatos milagrosos son narraciones en las que lo divino se manifiesta en Jesús; son epifanías de la divinidad. Esto es lo verdaderamente constitutivo de esta clase de relatos. Lo demás es secundario y en muchos casos puede cuestionarse no sólo el modo o forma de lo ocurrido, sino también la historicidad fáctica de lo narrado.

Estos relatos milagrosos deben encuadrarse dentro del anuncio de Cristo. Es decir, pretenden presentar a Jesús volviéndose misericordiosa y piadosamente hacia los necesitados. Notemos que de los diecisiete milagros narrados por Marcos, trece pertenecen al género de exorcismos. Se pretende presentar a Jesús como el santo de Dios (Mc 1,24), como el Hijo de Dios (Mc 3,11), como el más fuerte (Mc 3,27; el “fuerte” es Satanás) y no simplemente glorificarlo como un taumaturgo famoso. Aquí tenemos una de las diferencias más importantes en relación con lo atribuido a otros taumaturgos, cuyos milagros les sirve de podio para su exaltación.

En los relatos milagrosos de los evangelios es importante descubrir la perspectiva u horizonte histórico-salvifico (Mc 7,37  “todo lo ha hecho bien...”) y el ambiente de la fe: tu fe te ha salvado. La dimensión histórico-salvífica se pone de relieve en la correspondencia existente entre lo anunciado en el Antiguo Testamento: en los días del Mesías “se abrirán los ojos de los ciegos, el oído de los sordos, el cojo saltará...” (Is 35,5s), y naturalmente lo hecho por Jesús, que tiene que corresponder a lo anunciado (Mt 11,4-6).

A través de las historias narradas se pretende llegar a la verdadera historia, la historia de Jesús captada desde la fe.

2) Leyendas. Aquí se hace necesario precisar. Al considerar como leyendas determinado material evangélico, debe tenerse en cuenta que la palabra no es utilizada en el sentido en que habitualmente lo hacemos nosotros: relato que es producto de la imaginación y fundamentalmente opuesto a la historia. Si en los evangelios se habla de leyendas, estas se refieren a hechos históricos (naturalmente

con la historicidad “evangélica”). 

Nadie puede poner en duda el nacimiento de Jesús, su bautismo, la última cena con sus discípulos, la crucifixión... La cuestión es saber la finalidad y la forma con que son contados estos hechos. Porque el interés de dichos relatos no fue primariamente historiográfico, sino teológico. Se intentaba destacar la dimensión salvífica de los mismos, la santidad, la entrega y la ejemplaridad no sólo de Jesús, sino también de otros personajes que intervienen en los relatos evangélicos; por ejemplo, en el evangelio de la infancia, Zacarías e Isabel, María y José, Simeón, Ana... 

Nada tiene de particular que, desde estos centros de interés, algunos hechos –pensemos en las tentaciones de Jesús, la transfiguración, algunos detalles en los relatos de la pasión...– hayan sido adornados con rasgos de tipo legendario. No olvidemos que al narrar posteriormente estos hechos era inevitable la influencia de la fe en Jesús como Señor.

En cualquier caso, es importante recordar que la terminología procede de la historia de las formas. Los padres de la misma (Bultmann y Dibelius) no están de acuerdo en cuanto a la terminología misma. Bultmann enmarca dentro de la leyenda todo el material narrativo de los evangelios que no puede ser catalogado como narración histórica, es decir, prácticamente todo, aunque no niega que pueda haber un cierto núcleo histórico. Dibelius considera la leyenda prácticamente desde el punto de vista del significado etimológico de la palabra. (Leyenda, del latín legenda, o aquello que debía ser leído con motivo de la festividad de algún santo sobre su vida y milagros. Es un género literario ampliamente difundido en el entorno del Nuevo Testamento y en la hagiografía posterior. Tiene un carácter “edificante” y pertenece a lo que comúnmente llamamos historias “piadosas”). Dibelius distingue entre leyendas personales, como serían los relatos de la infancia (Lc 1-2), la vocación de Pedro (Lc 5,lss), el pollino preparado y dispuesto ya en el camino para que pueda ser utilizado por Jesús (Mc 11,lss), la preparación de la sala para celebrar la última cena, y leyendas cultuales etiológicas, como serían la institución de la eucaristía y de modo general los relatos de la pasión.

A las leyendas añade Dibelius los mitos, cuyo interés está en presentar a Jesús como un ser divino. El centro de interés de este material se encontraría únicamente en el himno cristológico de Filipenses (2,6-11) y en el evangelio de Juan, en el que aparece unido a los relatos de la vida de Jesús. Dibelius considera como mito aquellas narraciones que relatan un acontecimiento mítico, una acción relacional entre personas “míticas”, no humanas. Desde esta definición, y dentro de la tradición sinóptica, Dibelius considera como mitos el bautismo de Jesús, las tentaciones y la transfiguración ...

3) Los relatos de la pasión. Entre los relatos evangélicos merece ser destacado el de la pasión. Es el más continuado y el que denota mayor unidad. A diferencia de los otros, éste no ha sido compuesto a base de pequeñas unidades originariamente independientes (aunque también hay algo semejante). Aquí tenemos una narración temática y continuada, existente ya en los mismos orígenes del cristianismo, transmitida con fidelidad por los testigos de primera mano y que por lo mismo destaca entre todos los relatos evangélicos por un mayor nivel de historicidad.

Es conveniente tener en cuenta que la totalidad de la historia de la pasión tampoco es una historia estrictamente dicha. Son muchos los motivos que han sido añadidos al relato histórico como tal: motivos dogmáticos, apologéticos, parenéticos, litúrgicos... Se nota muy claramente que ha habido un proceso de crecimiento en los relatos. 

Es imprescindible admitir que nuestros cuatro evangelios dependen, en su información, de un relato anterior de la pasión, que surgió muy pronto en la Iglesia de Jerusalén. Otras informaciones procedentes de la tradición oral hicieron que aquel relato corto se ampliase. No resulta difícil descubrir la mano de los redactores en la utilización del relato primitivo del que dependen. También es fácil caer en la cuenta de las ampliaciones hechas por los evangelistas. A modo de ejemplo, pensemos en el texto de Marcos que dio origen a la sesión nocturna del Sanedrín: Condujeron a Jesús al pontífice (aquí y así terminaba el informe original, que, por otra parte, coincidiría con la noticia que nos ofrece el evangelio de Juan, 18,19-24, que nos habla de un “careo” personal de Anás con Jesús). El evangelista Marcos ha añadido “y se juntaron todos los príncipes de los sumos sacerdotes, los ancianos y los escribas”. Esta adición de Marcos es la que dio origen a la sesión nocturna del Sanedrín (que históricamente hablando es irreal, no existió). Mateo sigue a Marcos y nos da la misma noticia. Lucas, por el contrario, desconoce dichas palabras y la correspondiente sesión nocturna.

2.2 Fuera de los evangelios (en el resto del Nuevo Testamento)
Los primeros anuncios de la fe cristiana no los encontramos precisamente en los evangelios. Cuando éstos fueron puestos por escrito, los cristianos de la primera generación ya habían ensayado diversas formas de presentar la buena nueva. A continuación intentamos descubrirlas y describirlas.

1) Fórmulas de fe o confesiones cristianas. La predicación cristiana original nació de la convicción profunda del señorío único de Cristo a partir de la resurrección de entre los muertos: “Tenga, pues, por cierto, toda la casa de Israel, que Dios ha constituido en Señor y Cristo a este Jesús a quien ustedes crucificaron” (Hch 2,36). Esta es la convicción fundamental originante de las múltiples formas de la confesión cristiana de la fe, que encontramos dispersas a lo largo del Nuevo Testamento. En ellas, el creyente sale de sí mismo para entrar en relación con Cristo, a quien reconoce como el Señor de su vida: “Si confiesas con tu boca que Jesús es el Señor y crees con tu corazón que Dios lo ha resucitado de entre los muertos serás salvo, porque la fe del corazón consigue la Justicia y la confesión de la boca la salvación” (Rom 10,9s).

Se trasladaba a Jesús la convicción inquebrantable de la antigua fe israelita, que veía en YHWH al único Dios y Señor. Comienzan a surgir las primeras fórmulas de fe o auténticos credos abreviados del pueblo de Dios. En ellas son recogidos, de forma general, los dos artículos determinantes de la nueva fe: Cristo murió por nuestros pecados, fue resucitado por Dios y constituido en Señor. Estas fórmulas de fe exigían una profundización y explicación de su contenido. Y así comenzaron a surgir diversas posibilidades en la presentación e interpretación del hecho cristiano. La repetición mecánica de lo ocurrido no significaba fidelidad al acontecimiento original. Era precisamente la fidelidad la que exigía profundizar el misterio de Jesús desde las nuevas posibilidades y categorías existentes. Este Jesús descendía de David teniendo en cuenta el árbol genealógico humano, pero la filiación davídica sería insuficiente para describir todo el misterio. Se hacía necesario explicitar la filiación divina que, a partir de la resurrección, constituyó a Jesús en Hijo de Dios en toda su dimensión humano-divina.

Como criterios de la antigüedad de dichas confesiones de fe deben tenerse en cuenta los siguientes: a veces se dice expresamente que se trata de una verdad perteneciente a la “tradición”, que así la “han recibido” y así la “transmiten” (son los términos técnicos con que es descrita la auténtica “Tradición”); suelen aparecer en la introducción los términos “creer” y “confesar” (Rom 10,9; 1Jn 2,23; 4,2s); otro criterio es el paralelismo de los miembros (Rom 4,25), etc. 
En esta presentación general hemos englobado dos temas que, originariamente, fueron distintos: la fórmula de fe y la confesión u  homología. Creemos conveniente establecer ahora la distinción entre ambas.

2) Las fórmulas de fe afirman el hecho salvífico centrado en Cristo y presentan el acontecimiento como ocurrido en el pasado. Pueden distinguirse tres clases: 

· unas mencionan únicamente la resurrección. El ejemplo más claro sería éste: “creemos que Dios resucitó a Jesús de entre los muertos” (Rom 10,9). El sujeto de la frase es Dios; el verbo (en aoristo), caracteriza el hecho salvífico como un acontecimiento del pasado; el “objeto” es Jesús, designado con su mismo nombre o con el correspondiente pronombre sustitutivo. 

Evidentemente, en la frase se ofrece una síntesis muy apretada de toda la fe cristiana. El centro de interés está en lo que Dios hizo, de tal manera que Dios es presentado como “el resucitador”, “el que resucitó a Jesús de entre los muertos” (Rom 8,11; 2Cor 4,14; Gal 1,1); “creemos en el que resucitó a Jesús de entre los muertos” (Rom 4,24); ustedes creen en Dios, que “lo resucitó de entre los muertos” (1Pe 1,21); “creemos en el poder de Dios, que le resucitó de entre los muertos” (Col 2,12). 

La fórmula presentaba, pues, el contenido esencial de la fe. Al afirmar que Dios había resucitado a Jesús, la fe se centraba en Dios, que había resucitado a Jesús. La fórmula se limita a constatar el hecho, prescinde de su explicación o interpretación. Teniendo en cuenta la mentalidad judía, según la cual la resurrección de los muertos era el acontecimiento final, el acontecimiento escatológico por excelencia, la resurrección de Jesús debía entenderse como el comienzo de la resurrección futura, como las “primicias”. Por supuesto que en ella se acentuaba el triunfo y la exaltación de Jesús.

· Otras fórmulas mencionan únicamente la muerte, que, por supuesto, designa el acontecimiento salvador y el contenido de la fe. Existe una gran variedad entre ellas. Sin embargo, todas ofrecen una interpretación positiva de la muerte mediante la preposición hypér (= por, o a favor de) u otras de significado semejante. El ejemplo clásico nos lo ofrece Rom 5,8: Cristo murió “por” nosotros. Tenemos otros ejemplos en Rom 14,9; 1 Cor 8,11; 1Tes 5,9-10; Gal 2,21. En esta clase de fórmulas, el sujeto es Cristo; el verbo es utilizado en su forma de pasado; el objeto siempre es personal: “por nosotros”.

· La fórmula de entrega –en la misma línea de la “muerte por nosotros”– interpreta la muerte de Jesús como expiación “vicaria” o sustitutiva de aquellos por los que se entrega. También hace referencia al acontecimiento como pasado. Pone más de relieve el aspecto de entrega voluntaria y el de la estrecha relación del Hijo con el Padre. Aparece el tema del amor como motivo del acontecimiento salvífico. Pensemos en Juan 3,16: “tanto amó Dios al mundo, que le entregó...”; en 1Jn 3,16; 1 Tim 2,6...

3)  fórmulas mixtas combinan los dos motivos mencionados en las dos anteriores: la resurrección y la muerte. El ejemplo clásico lo tenemos en 1Cor 15,3-5, en la que, de los cuatro hechos mencionados, la fórmula misma destaca los dos verdaderamente importantes. Son aquellos que han ocurrido “según las Escrituras”: la muerte y la resurrección; al mencionar la sepultura y las apariciones no se añade la frase “según las Escrituras”. Otras fórmulas similares nos ofrecen 2Cor 5,15; 1Tes 4,14; Rom 4,25.

De las tres fórmulas mencionadas, la más antigua es la primera. Se remonta, sin duda, a la comunidad palestinense. La fe cristiana surgió de las experiencias con el Resucitado y se formuló mediante la afirmación lógica: “Dios resucitó a Jesús de entre los muertos.” Desde esta convicción surgió la necesidad de interpretar la muerte de Jesús de forma positiva. La combinación de los dos motivos era lógica y apareció muy pronto, pero sin reemplazar a las dos fórmulas anteriores.

La homología o confesión de fe es llamada así porque esta clase de fórmulas comienza con el verbo “confesar” (= homologein) o son presentadas como “confesión” (homologia). Caracteriza a estas “confesiones” la publicidad o manifestación pública (no sólo en el corazón), la vinculación u obligatoriedad que implican, su contundencia y el carácter de interpelación. A diferencia de las fórmulas de fe, que se refieren esencialmente al pasado, éstas acentúan el aspecto y significado presente de la persona de Jesús. 

Estas homologías pueden tener el aspecto de aclamación, que se centra en el reconocimiento de Jesús como Kyrios (Rom 10,9), como el Señor Jesucristo (Flp 2,11). La frase consta de título y nombre, por el orden mencionado. El título o sujeto es Kyrios; el nombre, Jesús, es el predicado; no se emplea el verbo. La frase es como una “aclamación” de la comunidad ante una pregunta: “¿Quién es el Señor?” La confesión cristiana responde: “El Señor es Jesús.” En estas homologías tenemos algo así como la correspondencia de los “yo soy” del cuarto evangelio. Probablemente su origen o procedencia habría que buscarla en el culto. La antigüedad de dichas aclamaciones nos consta porque ya se encuentra en el himno prepaulino de Flp 2,6-11.

Otro aspecto de las confesiones de fe es la fórmula de identificación (también comienza con homologein o es presentada como homologia). Los ejemplos más claros los tenemos en la carta a los Hebreos (3,1; 4,14; 10,23). En ella Jesús es presentado como Hijo de Dios. A diferencia de la aclamación, que contestaba a la pregunta sobre “¿quién es el Señor?”, la fórmula de identificación contesta a la pregunta “¿quién es Jesús?”. El ambiente vital de esta clase de confesiones parece haber sido la celebración del bautismo. Se preguntaba al bautizado: “¿Quién es Jesús?”, y él respondía: “Jesús es el Hijo de Dios.”

4) Himnos primitivos. Otra de las formas importantes del evangelio original es lo que llamamos himnos primitivos. Los llamamos así porque surgieron en una época bastante anterior a nuestros evangelios escritos e incluso antes de las cartas del apóstol Pablo. El Apóstol ya los utiliza, aunque dejando en ellos su huella personal. A semejanza de los Salmos, que también utilizan la forma hímnica, estos himnos primitivos están centrados en lo esencial del acontecimiento cristiano. Celebran a Cristo como el Señor; pero a diferencia de las fórmulas de fe mencionadas anteriormente, no lo hacen de forma tan escueta. Estos himnos estarían, más bien, en la línea de una ampliación, aunque sencilla, de las fórmulas esquemáticas de la fe. Con el recurso a las estrofas y al ritmo, describen el acontecimiento original cristiano siguiendo distintos patrones o modelos. El lugar adecuado en el que eran cantados o recitados era la celebración litúrgica.

Algunos de los textos del Nuevo Testamento nos dan la impresión de que hubiese una especie de competencia en la composición y recitación de himnos, particularmente destinados a ser cantados o leídos en las celebraciones litúrgicas: “La palabra de Cristo habite en ustedes abundantemente, enseñándose y amonestándose unos a otros con toda sabiduría, con salmos, himnos y cánticos espirituales, cantando y dando gracias a Dios en sus corazones” (Col 3,16); “hablando entre ustedes con salmos, himnos y cánticos espirituales...” (Ef 5,19). Se presupone la existencia de colecciones de himnos, salmos..., a semejanza del antiguo Salterio (1Cor 14,26). Hasta nosotros ha llegado un himnario o libro de himnos procedente de una comunidad cristiana gnóstica del siglo II llamado Odas de Salomón. Dentro del Nuevo Testamento, los himnos que han llegado hasta nosotros son restos sueltos de verdaderas colecciones que debieron de existir.

En el evangelio de Lucas “aterrizaron” dos de estos himnos extraordinariamente bellos y de gran densidad teológica: el Magníficat (Lc 1,46-55) y el Benedictus (Lc 1,68-79), auténticos himnos escatológicos cuyo autor, muy probablemente, haya que buscarlo entre los discípulos del Bautista que posteriormente se adhirieron al discipulado de Jesús. También debe figurar en este apartado el nunc dimittis (Lc 2,29-32), bien proceda de la tradición judía precristiana, bien sea una composición del evangelista.

Es clásico en este género el himno cristológico de Filipenses (2, 6-11). Pablo se sirvió de este himno, que él encontró ya formulado y utilizado en las comunidades cristianas, para describir el camino de Cristo desde su preexistencia eterna hasta la humillación más profunda y, siguiendo desde aquí, hasta la más gloriosa exaltación, en la que a Jesús le es concedido el título de Señor: el nombre sobre todo nombre.

Las diversas acentuaciones de estos himnos están condicionadas y determinadas, en gran medida, por el entorno cultual en el que eran utilizados. Se pretendía, al mismo tiempo, que el himno no sólo recogiese la alabanza, sino que conservase la dimensión de predicación. Tenemos un buen ejemplo en el himno con el que se abre la carta a los Colosenses (1,15-20). El himno tiene un claro cuño litúrgico y ha sido glosado por el autor de la carta: es clara la adición de “de la Iglesia” (v. 18a); es probable la adición de “por la sangre de su cruz” (v. 20), así como lo relativo a “las cosas del cielo y de la tierra, las visibles y las invisibles, los tronos, las dominaciones, los principados, las potestades” (v. 16), que fue añadido teniendo en cuenta y yendo en contra de la herejía difundida en Colosas.

En este himno se pretende acentuar el señorío único de Cristo en un contexto cultural dominado por la creencia en multitud de seres intermedios entre Dios y el hombre. Seres intermedios que se presentaban con la pretensión de ser “señores”. En un ambiente dominado por ideas gnósticas era natural que los seres intermedios entre Dios y el hombre como “los tronos, dominaciones, principados y potestades” y demás seres invisibles (Ef 6,12), pudiesen entrar en competencia con Cristo, disputándole su señorío único. Pablo, al utilizar el himno mencionado, no entra en cuestión sobre los otros “señores”, sobre su existencia y naturaleza. Únicamente afirma, utilizando el correspondiente himno cristiano ya existente, el señorío único de Cristo, que está muy por encima de todos los demás señores. Cristo es el único Señor, tanto de la creación como de la re-creación o de la reconciliación. Son los dos aspectos acentuados por el citado himno.

Tal vez el himno más característico de todo el Nuevo Testamento lo tengamos en 1 Tm 3,16: 

“Y sin duda que es grande el misterio de la piedad:

manifestado en la carne, justificado por el Espíritu; 

mostrado a los ángeles, predicado a las naciones; 

creído en el mundo, ensalzado en la gloria.”

En él se expresa, por contraposición, el misterio de la doble realidad existente en Cristo: “manifestado en la carne” (la carne, mundo de abajo, el mundo humano); “justificado por el Espíritu” (el Espíritu es el mundo de arriba, el mundo de Dios); “mostrado a los ángeles” (los ángeles son el mundo de arriba, el mundo de Dios, que fue mencionado en la línea anterior en segundo lugar, y por eso ahora es mencionado en primer lugar); “predicado a las naciones” (las naciones son el mundo de abajo, el mundo humano); “creído en el mundo” (el mundo es nuestro mundo, el mundo de abajo); “manifestado en la gloria” (la gloria es el mundo de arriba, el mundo de Dios).

En consecuencia, el himno constaba de tres frases de dos partes cada una; en cada una de las frases aparecen, en clara contraposición, el mundo celeste y el terrestre. Las tres frases de dos partes cada una corresponden al ritual egipcio de entronización o subida al trono; es un esquema literario constatable en el tiempo helenista. Constaba de tres partes: concesión de la vida divina, presentación y establecimiento en el trono como señor. Al utilizar este esquema, el autor de la carta nos describe la entronización de Cristo.

Al género hímnico pertenece también 1Pe 3,18-22, que describe –mediante expresiones muy próximas a Flp 2,6-11 y a 1 Tim 3,16– el camino de Cristo en la sucesión cronológica de sus estaciones, desde la muerte hasta la ascensión al cielo; 1Pe pone el acento en la exaltación y en el señorío único de Cristo sobre todos los poderes “angélicos” malos.

Otro himno, estructurado en cuatro líneas, tenemos en la carta a los Hebreos (1,3). En él se acentúan los pensamientos de la preexistencia (irradiación de la gloria de Dios y la impronta de su ser) y el poder de su palabra. Los otros dos pensamientos: la purificación de los pecados y su sesión a la derecha de la majestad en los cielos no parecen continuación de los anteriores, y muy probablemente sean debidos al autor de la carta.

A este género hímnico pertenece también el prólogo del evangelio de Juan (1,1-18). No es difícil distinguir en él poesía y prosa. Las estrofas poéticas describen al Logos o Palabra en su camino hasta nuestro mundo. La prosa es utilizada para describir al Bautista, que es presentado como el testigo de la verdadera luz... El himno primitivo no contenía estos versos relativos al Bautista (1, 6-8.15). La lectura del prólogo prescindiendo de dichos versos es la mejor demostración de lo que estamos diciendo.

En la misma línea hímnica, aunque no pueda saberse si proceden de la tradición o son creación de los autores respectivos que los utilizan, figuran los textos siguientes: Rom 11,33-36; Ef 1,3-14; 2,9s.14-18; Col 2,9-15; Heb 5,5-10; 7,1-3.26-28, así como los que encontramos en el Apocalipsis (5,9.12.13; 12,10-12; 19,1.2.6).

5) Textos litúrgicos. Como fácilmente puede comprenderse, dentro de esta catalogación general existe una gran variedad justificada desde las distintas formas existentes en la liturgia en orden a la manifestación y confesión de la fe cristiana. Comenzamos este apartado destacando: 

· Una fórmula personal que suena así: “Acerca de su Hijo, nacido de la descendencia de David según la carne, constituido Hijo de Dios, poderoso según el Espíritu de santidad a partir de la resurrección de entre los muertos, Jesucristo nuestro Señor” (Rom 1,3s). Desde los rasgos distintivos, que señalamos anteriormente, no puede ser catalogada ni como fórmula de fe, ni como homología, ni como himno. La fórmula es una presentación de la persona de Jesús –por eso lo hemos llamado “fórmula personal”– en la que se destaca, en la primera parte, su origen davídico, y en la segunda, su constitución en Hijo de Dios a partir de la resurrección. La fórmula no hace referencia al pasado (al pasado “personal”), sino al señorío actual de Jesús. El lugar adecuado para su proclamación era la liturgia. 

· Vendría en segundo lugar la aclamación del Único. Frente al politeísmo circundante, Israel reconoció al único Dios. Es su dogma principal, el monoteísmo estricto. Frente al paganismo, que admitía multitud de “señores”, dioses en definitiva, el cristianismo proclamó a Cristo como el Señor único. Este contexto, judío y pagano, es el que provoca en el cristianismo primitivo la aclamación del Único. La aclamación del Único, procedente del judaísmo, se cristianiza con la aclamación del único Señor.

La aclamación del Único aparece, o bien en forma bipartita: “no hay más que un Dios Padre” / “no hay más que un Señor, Jesucristo” (1Cor 8,6), o bien en forma tripartita: un cuerpo, un Señor, un Dios (Ef 4,4-6). Esta forma tripartita es como una ampliación de la anterior, elaborada por el autor de la carta para destacar la necesidad de mantener la unidad. Así aparece al repetir los tres elementos, aunque de forma distinta: “un Señor, una fe, un bautismo”. 

Se ve clara la intención de acentuar la unidad de la Iglesia. Dentro de esta clase de aclamaciones llama la atención 1Tim 2,5s: “un Dios y un mediador entre Dios y los hombres”. Mediante esta fórmula, la comunidad intentaba excluir a otros posibles “mediadores” para proclamar a Jesús como el único mediador entre Dios y los hombres.

Otras formas de aclamación: las tenemos en otra serie de palabras que han llegado hasta nosotros en su forma original, simplemente transcritas, no traducidas: 

· el amen, con el que la comunidad manifestaba su adhesión al relato de las gestas divinas y a la proclamación de las mismas dentro de la celebración litúrgica; 

· el aleluya, con el que manifestaba su alabanza a Dios por las obras realizadas a favor de su pueblo; 

· el hosanna, con el que expresaba su convicción de la ayuda de su Dios que le proporcionará la victoria, era exclamación Jubilosa de alegría y de victoria; 

· el abba, con el que la comunidad celebraba la manifestación de Jesús, que presentaba a Dios como Padre; 

· el maran atha (1Cor 16,22), aclamación que puede ser entendida como un indicativo, en cuyo caso debería traducirse nuestro Señor ha venido, o como una forma imperativa, en cuyo caso significaría ven, Señor Jesús. A su vez, esta forma imperativa podría hacer referencia, o bien a la última venida, la parusía, o bien a la venida del Señor a la comunidad, particularmente en la celebración eucarística; 

· “eres digno”, “es digno”: forma de aclamación propia del Apocalipsis. Aclama la dignidad aplicada al Señor o al Cordero (4,11; 5,9s.l2). Normalmente aparece unida a las doxologías o a elementos hímnicos; 
· la doxología, es un grito de alabanza que surge espontáneamente ante la contemplación de las obras de Dios. Se puede subrayar dos clases de doxología o aclamación: 

· la primera: comienza la alabanza con la mención genérica del destinatario de la misma: “a él..., al que..., a ti..., para ti..., sea la gloria por los siglos (amén)”. Estos son los elementos esenciales que comprende, pero puede ser ampliada notablemente (Rom 16,25-27; Jds 24s). Generalmente se encuentra como frase conclusiva al final de una sección o de un desarrollo que tiene sentido en sí mismo (Rom 11,36; Gal 1,5; Ef 3,21; 2Tim 4,18...); puede ser utilizada para poner punto final a una carta (Rom 16,25-27; Jds 24s). A excepción de 2 Tim 4,18, estas doxologías se refieren siempre a Dios. 

· El segundo tipo menciona la bendición o la alabanza al principio: “bendito (= eulogetós), o que es bendito por los siglos (amén)” (Rom 1,25). Por esta razón, este tipo de doxología es llamado eulogía (= bendición). También se dirige siempre a Dios. En el Apocalipsis a veces se encuentran los dos tipos entremezclados (Ap 5,13). Los dos tipos son de procedencia judía (eulogetós corresponde al baruk hebreo). Las doxologías alaban y bendicen el ser eterno de Dios en sí mismo y en su acción experimentada por el pueblo.

· Las oraciones figuran, por derecho propio, dentro de los textos litúrgicos. Naturalmente que es necesario contar con las oraciones personales, pero las que han llegado a nosotros tienen carácter litúrgico. La más importante es el Padrenuestro, que ha llegado a nosotros en una versión corta (Lc 11,2-4) y en otra larga (Mt 6,9-13). Evidentemente, el Padrenuestro era rezado comunitariamente en las reuniones litúrgicas. Conocemos otras oraciones por la Didajé y por la primera carta de Clemente, que al final nos ofrece una larga oración comunitaria, sin duda alguna recitada en la liturgia. Y un ejemplo de la composición de oraciones para ser recitadas comunitariamente nos lo ofrece Hch 4,24-30. 

· Las palabras eucarísticas, consecratorias del pan y del vino, se hallan impregnadas por el tinte litúrgico. Las más antiguas son la de Marcos (14,22-27, de la que depende Mt 26,26-28) y la de Pablo (1Cor 11,23-26, de donde depende Lc 22,15-20). Los dos textos representan concepciones literariamente independientes de la misma tradición. Pablo afirma haberlas recibido de la tradición. Esta parádosis de Pablo es más antigua que la de Marcos. En ella tenemos vestigios claros de una forma más antigua de celebración: la comida del pan y la bebida del cáliz estaban separadas por la cena (1Cor 11,25: “después de la cena”). Esto explica que las palabras interpretativas del pan (v. 24b) y del cáliz (v. 25b) no estén formuladas de forma paralela. Estos son los vestigios de la más antigua celebración. Cuando Pablo escribe, esta vieja tradición había sido sustituida por otra forma de celebración: la comida y la bebida eucarísticas se hallan unidas y tenían lugar al final de la cena (vv. 20ss). 

· Los textos bautismales, los cuales aparecieron muy pronto; son pasajes adoptados para la celebración del bautismo. Sin embargo, no tenemos textos tan específicos como los relativos a la eucaristía. Entre los textos bautismales destacan Col 1,12-20: expresiones como “liberación de las tinieblas”, “traslación al reino de su Hijo querido”, “participación en la herencia de los santos en la luz” hacen referencia al significado del bautismo y se explican desde la celebración del mismo. Muy probablemente pertenece a este contexto bautismal Ef 5,14: “despierta, tú que duermes, / y levántate de entre los muertos / y te iluminará Cristo”; la terminología simbólica: despertar del sueño, resucitar de entre los muertos y el simbolismo de la luz, hace referencia al bautismo. 

· El ritual de la ordenación parece estar recordado en 1Tim 6, 11-16. Así lo aconseja el contexto, y aunque el v. 12: “combate los buenos combates de la fe, asegúrate la vida eterna por la cual fuiste llamado y de la cual hiciste hermosa confesión delante de muchos testigos”, podría ser una homología bautismal, también podría referirse al rito de la ordenación.

6) Formas o fórmulas parenéticas. El título se refiere a las diversas formas utilizadas por los anunciadores del evangelio teniendo en cuenta los distintos destinatarios del mismo. Un esquema o sumario de cómo era predicado el evangelio a los gentiles tenemos en 1Tes 1,9b-10: “cómo os convertisteis de los ídolos a Dios, para servir al Dios vivo y verdadero y esperar del cielo a Jesús, su Hijo, a quien resucitó de entre los muertos, quien nos libró de la ira venidera”. El texto acentúa los temas o puntos fundamentales de la misión a los gentiles: la conversión al único Dios, Jesús y su resurrección, la escatología. El punto primero y el último se hallan en estrecha relación y de ellos se deduce que el aspecto escatológico era considerado esencial en la predicación del evangelio. El tema segundo, el cristológico, se halla expuesto mediante una fórmula de fe. En esta presentación falta la acentuación e interpretación de la muerte de Jesús y la referencia a los episodios de su vida.

La forma de presentar el evangelio a los judíos la tendríamos en los célebres discursos del libro de los Hechos (2,14-39; 3,12-26; 4,9-12; 5,29-32; 10,34-43). Todos ellos han sido construidos sobre un antiguo esquema de predicación que comprendía los puntos siguientes: el kerigma, con una referencia sumarial a los episodios de la vida de Jesús; la prueba de la Escritura y una exhortación final a la conversión. Aunque haya que contar con una fuerte elaboración teológica llevada a cabo por la pluma de Lucas, los tres puntos mencionados debieron de pertenecer, de alguna manera, al esquema que se seguía cuando se anunciaba el evangelio a los judíos.

El esquema “cronológico” de la revelación. Se recurrió a él para poner de relieve la relación de la revelación divina con el mundo, con los destinatarios de la misma. Dicha relación comprende dos fases claramente diferenciadas: el plan salvífico de Dios había estado oculto hasta ahora. A partir de ahora se ha dado a conocer. Al desarrollar este esquema se hace referencia, como es lógico, a los destinatarios de la revelación divina y al significado salvífico de la misma (véase a modo de ejemplo Col 1,26ss y Ef 3,lss).

Dentro de este esquema general se pone de relieve la interpelación exigente que la palabra de Dios tiene para aquellos a los que va dirigida la revelación y de la que ya son conocedores. A nivel individual, existe una diferencia entre el entonces, antes de la conversión, antes de haber sido colocados en relación con el principio de la salvación: “ustedes estaban muertos por sus delitos y pecados, en los que en otro tiempo...”, y el ahora: “pero Dios, que es rico en misericordia, nos dio vida por Cristo...” (Ef 2,lss). Se establece una contraposición entre la conducta condenable del pasado y la nueva vida en Cristo (Col 1,21ss). Este esquema “cronológico” se halla, de esta forma, sincronizado con la vida de los hombres: el “entonces” y el “ahora” se realizan en la vida del hombre en la medida en que se desentiende del plan divino de salud o se esfuerza en convertirlo en principio de su vida y de su conducta.

formas parenéticas. De los esquemas mencionados en el número anterior, “entonces-ahora”, “indicativo-imperativo”, se deduce la conciencia clara que tenían aquellos primeros cristianos acerca de las exigencias morales que el hecho cristiano entraña. Baste recordar la reacción del auditorio que escuchaba uno de los discursos de Pedro. Probablemente el discurso más representativo del kerigma cristiano: “Al oírlo, se compungieron de corazón y dijeron a Pedro y a los demás apóstoles: ¿que hemos de hacer, hermanos?” (Hch 2,37).

Una buena parte del material del Nuevo Testamento está justificado desde la necesidad de una conducta moral adecuada exigida por la fe en Cristo. La reacción anteriormente mencionada ante el discurso de Pedro lo dice con toda claridad: la exposición del mensaje cristiano (el discurso de Pedro) llevaba consigo unas exigencias morales que los oyentes están dispuestos a cumplir. Este aspecto exigido por el hecho cristiano es el que llamamos parénesis: exhortación imperativa, exigencias morales, que aparecen en todos los escritos del Nuevo Testamento, bien en forma aislada o bien más o menos sistematizada. El apóstol Pablo establece como principio moral universal la vida misma ofrecida como una liturgia viva al Señor. Es importante que nos fijemos en el lugar en el que coloca este principio: después de desarrollado el indicativo o la parte dogmática o la exposición del hecho cristiano, comienza la parenética con el principio general mencionado: “Les ruego, pues, hermanos, por la misericordia de Dios, que ofrezcan sus cuerpos como hostia viva, santa, agradable a Dios; éste ha de ser el culto espiritual de ustedes. No se acomoden a este siglo, sino transfórmense con la renovación de la mente, para que puedan conocer cuál es la voluntad de Dios, cuál es lo bueno, lo que le agrada, lo perfecto” (Rom 12, 1s). Dentro de las formas parenéticas es preciso distinguir: 

· La ética proverbial, que sigue el patrón o modelo judío de los Proverbios o del libro del Eclesiástico. Tenemos buenos ejemplos de esta forma parenética en la segunda parte, parenética-exhortativa, de la carta a los Efesios y en la carta de Santiago.

· En relación con esta ética proverbial es necesario tener en cuenta lo siguiente: cada uno de los proverbios es independiente y así debe ser interpretado; cada proverbio contiene un pensamiento único que pretende convencer e imponerse por sí mismo, sin otras apoyaturas o argumentos; esto quiere decir que no debe hacerse ninguna clase de esfuerzo por ordenarlos lógicamente, Más aún, incluso cuando aparecen juntos una serie de ellos, no se deduce que haya una secuencia lógica del pensamiento en ellos. 
· Catalogo de virtudes y de vicios. Es frecuente encontrar en el Nuevo Testamento catálogos de virtudes que deben ser practicadas y de vicios que deben ser evitados. Los autores del Nuevo Testamento se sirven de estos clisés, existentes en el entorno cultural del cristianismo naciente, en las filosofías y religiones diversas con las que tiene contacto, para inculcar la recta conducta moral. Encontramos estos catálogos en el judaísmo helenista, aunque probablemente son de origen estoico. Tenemos unos buenos ejemplos, dentro del Nuevo Testamento, en Rom 1,24-32, catálogo casi completo de vicios; Gal 5,16-23, en el que aparece, junto al catálogo de los vicios, el de las virtudes; Col 3,5-14,

Como hemos dicho, estamos ante clisés prefabricados. Esto quiere decir que no deben ser entendidos al pie de la letra: no todas las virtudes o vicios mencionados existían en una determinada comunidad o en una determinada ciudad. Por tanto, estos catálogos deben ser interpretados, de una manera general, en relación con la doctrina moral: la virtud debe ser practicada y el vicio evitado. De ahí que tampoco deban hacerse especulaciones sobre el significado de cada uno de los vicios condenados o condenables mencionados en los catálogos: ¿qué diferencia existe entre “discordias, divisiones, disensiones, rencillas”? (Gal 5,20). Dichos catálogos no consideran estos vicios como pecados específicamente distintos.

· Recomendaciones domésticas (moral doméstica) destinadas a inculcar la forma concreta de actuación en los distintos estados en que el hombre vive y en los distintos oficios o profesiones que desempeña. Estas recomendaciones domésticas proceden también del mundo helenista. Sin embargo, encontramos en ellas elementos específicamente cristianos, ya que en el orden doméstico va implicado también el orden y organización de la comunidad cristiana y la misma conducta del cristiano como tal. Un buen ejemplo tenemos en Col 3,18ss; 1Pe 2-3, etc. 

La gran lección de estas diversas formas de parénesis es la siguiente: el cristianismo original supo “cristianizar” todo lo bueno que había en su entorno, bien procediendo del mundo judío, de la tradición sinagogal judía, o bien del mundo helenista. El cristianismo original aceptó el principio siguiente: el hombre y la mujer deben hacer lo que es bueno. Los valores morales reconocidos y aprobados por Pablo en Fil 4,8 no son virtudes específicamente cristianas, sino principios de conducta moral aceptados universalmente como válidos. Lo verdaderamente nuevo era la fundamentación auténticamente cristiana. Esto se pone de manifiesto en los esquemas anteriormente mencionados sobre el “entonces-ahora” y el “indicativo-imperativo”.

Otra novedad consiste en lo siguiente: la ética no es el presupuesto de la salvación, sino la consecuencia y exigencia de la misma. El caso de Zaqueo (Lc 19) es bien iluminador: Jesús no exige que se convierta y actúe éticamente para que él pueda o “se digne” ir a su casa; la exigencia viene, y así lo vio Zaqueo, después de haber entrado Jesús en la casa. La conversión no es anterior a la gracia, sino fruto de la misma. 

Actividad:

En grupos, tratar de elaborar un cuadro con los grandes géneros literarios y las formas literarias más comunes en el NT.
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