Alfonso Rincin Gonzdlez Origen de la imagen
cristiana de Iios

El ateismo, en sus diversas manifestaciones, es una caracteristica
de nuestro tiempo y se presenta no sélo como un fenémeno individual
sino también como colectivo. El hombre moderno, por un proceso que
todos conocemos, consciente cada vez mis de la autonomia temporal
y del dominio que €l viene ejerciendo sobre la naturaleza, ha buscado
una liberacién de lo religioso porque lo ha visto, a menudo, como alie-
nacién. Dios ha llegado a tomar la figura de rival del hombre, de
obsticulo a su libertad, de cémplice de un mundo injusto.

América Latina no es excepcién. En ella, con sus peculiares formas,
el fenémeno existe, aunque a veces se diga, con una ingenuidad que
raya en conformismo, que el continente es catélico.

En esta imagen de Dios del hombre moderno tiene mucho que
ver la forma como se le ha presentado a través de la ensefianza y de
la predicacién, como también el signo que la Iglesia ha dado con sus
actitudes. En el problema de Dios hay una dimensién eclesial y pastoral
muy de fondo.

En esta reflexién me limitaré a ofrecer algunos elementos de la
imagen de Dios en el Antiguo Testamento, siguiendo, en lo posible,
la evolucién religiosa del pensamiento biblico en las tradiciones an-
cestrales, la reflexién profética y la crisis extraordinariamente rica de
la época exilica y post-exilica descubriendo, al mismo tiempo, su
proyeccién hacia el Nuevo Testamento.

Mi propésito en este trabajo sera, entonces, mostrar, cémo se fue
desarrollando la idea de Dios en el Antiguo Testamento, no como mero
ahondamiento especulativo, sino, sobre todo y en primer lugar, como
“experiencia” paulatina de un encuentro de Dios con el hombre, expre-
sado en los acontecimientos y discernido por la palabra profética y
por los autores inspirados.

En la presente contribucién trataré de mostrar la forma como
procedieron los tedlogos hebreos en su reflexién sobre Dios, teniendo
siempre en cuenta, como punto de partida, la realidad histérica como
acicate que provocaba un ahondamiento y una maés profunda reflexién.
En el Antiguo Testamento, lo mismo que en el Nuevo Testamento,
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existen diversas “teologias” es decir diversos esfuerzos por descubrir
la significacién del Dios viviente. La reflexién y la sistematizacién que
las diversas tradiciones del Pentateuco realizan, los aportes que los
profetas ofrecen a su lectura de la historia y a la presencia de Dios
en ella, las inquietudes reflejadas por los movimientos de sabiduria
y por los escritos del judaismo, reflejan en forma muy definida di-
versos enfoques en el esfuerzo por penetrar en el misterio del Dios que
se ha revelado. Sobre todo en ellos aparece un *“método” para llegar
al descubrimiento de Dios: el método histérico, evolutivo y dialéctico.

Una de las claves fundamentales para entender la Biblia es, sin
duda alguna, el reconocimiento de la revelacién progresiva de Dios
en ella. El Antiguo Testamento, en si mismo, debe leerse dentro de
esta perspectiva. Por esta razdn, trataré de analizar la imagen de Dios
dentro de un enfoque histdrico, en su evolucién y en su paulatina
maduracién. Por la amplitud del tema, me limitaré a algunas considera-
ciones en torno a la imagen de Dios en el Antiguo Testamento, sefia-
lando a modo de conclusién la apertura que ofrece a la revelacién
cristiana.

1. Del Politeismo al Monoteismo.

a) Aportes de la historia comparada de las religiones.

En general, se puede afirmar hoy que es muy dificil sefialar con
exactitud el desarrollo histérico de la idea de Dios desde sus origenes,
en particular en aquello que se refiere a las relaciones entre el po-
liteismo y el monoteismo. Es teoria muy comin en la actualidad
aquella que afirma la irreligiosidad del hombre en sus origenes y la
formacién de la idea de Dios como consecuencia de la presién de ciertos
factores de orden social y econdmico. Para sostener esta tesis se dis-
tinguen, dentro de un esquema excesivamente riguroso, varias etapas, a
saber: animismo, totemismo, politeismo y monoteismo.

Frente a esta tecria, algunos autores, entre ellos Wilhelm Schmidt
y el gran historiador de las religiones Mircea Eliade, apoyan la tesis
del monoteismo primitivo y, éste tltimo autor, rechazando toda teoria
evolucionista, llega a afirmar la creencia, desde los origenes, en un
ser supremo que posee los atributos del Dios creador 1.

*ELIADE MIRcEA. Treité d’Histoire des Religions. Payot. Paris, 1959. Tra-
duccién espafiola. Ed. Cristiandad, 1974. Ver ademis Bleeker C. J. WIENGREN G.
Historia Religionum. 2 vol. Cristiandad. Madrid, 1973.
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Al acercarnos a investigar este punto descubrimos que la expe-
riencia de la divinidad ha revestido formas muy diversas, hasta el
punto de que no es ficil deslindar de manera muy rigurosa las etapas
de esta bisqueda. Lo cierto es que, en la antigiiedad, las relaciones entre
politeismo y monoteismo no se planteaban en los mismos términos
con que nos las planteamos en la actualidad. Observando las religiones
primitivas podemos darnos cuenta que la existencia de un ser primero
y supremo, sefior de la vida y de la muerte, creador del universo, no
estd necesariamente en contradiccién con la existencia de una multipli-
cidad de dioses que participan, en una u otra forma, de los privilegios
de la divinidad 2.

En la religién mesopotimica, por ejemplo, podemos descubrir una
realidad soberana y misteriosa que domina a los hombres: es lo “divino”,
en lo cual confluyen de algin modo las pluralidades de los dioses. En
la religién egipcia encontramos una multiplicidad de dioses, pero tam-
bién hallamos, ya desde el Antiguo Imperio, la creencia en la unidad
de Dios, expresada en formas extrafias, pero también asombrosamente
puras y elevadas. Ejemplos de ello tenemos en el muy conocido himno
a Amoén ~~prototipo del salmo 104— y en el himno del papiro de
Leyde, el cual posee un valor espiritual y teolégico conmsiderable, En
la religién griega el concepto de la divinidad es politeista, y esto es
comprensible. Puesto que el mundo estd lleno de lo *“divino”, hay una
multiplicidad de dioses. Sin embargo, este conjunto de dioses no excluye
la idea de un ser supremo, padre de los dioses y de los hombres.

b) Una dificil marcha hacia el MoNoTEfsMoO.

- Aunque en todas las épocas, principalmente en Egipto y en Me-
sopotamia, hubo almas profundamente religiosas que se despertaron a
la nocién de una divinidad Gnica, es imposible no reconocer que una
de las caracteristicas de todo el mundo antiguo fue un politeismo cons-
tante, generalizado y, 2 menudo, exuberante. Los mismos hebreos, cuya
teologia trataré de presentar, no se sintieron nunca mis inclinados que
los demids pueblos a la dificil religién de un solo Dios. La inclinacién
de su corazén, como lo podemos ver en numerosos textos de la Biblia,
les llevaban en sentido contrario. La misma historia de Israel, en par-
ticular el testimonio de los profetas, demuestra la gran aficién que

SVARIOS. Le Naissance du monde, Sources On’;ntalu. Du Seuil. Paris, 1959.
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tenia a entregarse a otros dioses, sin renegar, por lo demis, de Yavs,
concediéndole incluso un puesto privilegiado o aparte entre los demis
dioses.

Al estudiar el monoteismo en la Biblia, serd preciso recordar, una
vez mis, que la manifestacion de Dios en la revelacién biblica no se
concibe, primaria ni exclusivamente, como un descubrimiento de ver-
dades de naturaleza teérica y especulativa. Solo a lo largo del desarrollo
lento pero continuado de la reflexiéon y de la historia, se ird viendo que,
en el fondo de la visién de Dios, reside realmente un monoteismo
absoluto. Este mismo presupuesto nos impide hablar de las propiedades
de Dios en un sentido estitico; las iremos descubriendo en el proceso
mismo de la revelaciéon en la historia del pueblo de Israel. 3

2. El Dios de los Padres.
a) MonNoTEisMo “prictico” y “afectivo”.

En la historia de los patriarcas no encontramos ningin testimonio
de un monoteismo explicito. En general, se puede afirmar que el
“Dios de los patriarcas” se distingue plenamente de los dioses locales
de Canaan, pero no se habla de que no existan éstos. Por tanto, la
afirmacién del dios de los padres no implica necesariamente la negacién
de los otros dioses. Sin embargo, si podemos descubrir un monoteismo
de la “accién y de la vida”, y ver en ello la principal intencién de
la iniciativa del Dios de la revelacién. Los patriarcas han creido en un
solo Dios, aun cuando no-se hayan planteado el caricter universalista
del mismo. Su planteamiento era éste: puesto que su Dios era el tunico
vilido y eficaz para ellos, los otros dioses no eran *“‘pricticamente” na-
da, no existian. Mas tarde los profetas harin este mismo raciocinio:
un dios que no hace nada no existe. Este monoteismo de experiencia
personal —“mi”” dios me ha socorrido, me ha acompaiado— aparece
como un “monoteismo afectivo” segin la feliz expresién de 1. Engnell.
Este monoteismo se distingue, por_tanto, de un monoteismo critico,
tedrico y filos6fico; tiene en mente la aceptacién de un dios considerado
de facto como el tnico dios. Esta es la situacién primordial del mo-
noteismo hebreo.

*DEissLer A. Propiedades y formas de ls actuacién de Dios, a ls luz de la
historia de la salvacion. Mysterium Salutis. Crutmmlcl Madrid, 1969, Vol. II
Tomo 1, pig. 257-311. . . .
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Este dios de los padres es el protector del clan pastoril, se preocupa
de todos los acontecimientos de la vida de Ia tribu. Es un dios “eficaz”;
de ahi que sea denominado “escudo de Abraham”, “fuerte de Jacob”,
“roca de Israel”.

b) El Dios peregrino.

El conjunto del mundo semitico utilizd, para designar a Dios, a
un dios, a los dioses, o a lo divino, el término general de El Pero en
ese mundo politeista, El no fue propiamente el nombre de “un” dios,
de tal o cual dios, o por lo menos no lo fue siempre. Las divinidades
tenian su propio nombre, con sus caracteristicas y su significacién par-
ticular 'y, por lo tanto, con su valor y funcién propia a los ojos de
los fieles. Sabemos que los antepasados de Abraham tenian varios
dioses (Jos. 24, 2) . Es posible que hayan sido preparados para el culto
de un solo dios por -medio de la eleccién, mis o menos exclusiva, de
una divinidad familiar o tribal; quizds también por medio del descu-
brimiento y conviccién de que “su” dios no estaba ya vinculado con
un lugar, como se consideraba en aquel entonces, sino con un grupo,
“peregrino” y “‘caminante” con ellos. Albrecht Alt, * cuyo estudio sobre
el dios de los padres sigue teniendo un profundo valor, considera que
los clanes del futuro Israel, todavia sin entrar en Palestina, veneraban
una divinidad ligada a la familia y unida al nombre de uno de los
antepasados. No era todavia Yavé el Dios del pueblo.

Es muy posible, entonces, que los padres sélo hayan encontrado
a El —de quien los textos ugariticos nos han proporcionado claras
noticias— ° con ocasién de su llegada a Canain. Sea lo que sea, lo
cierto es que la revelacién hecha a Abraham era la revelacién de un
dios Unico, para él y para los suyos.

¢) El Dios de Abrabam, de Isaac y de Jacob.

El relato de Génesis 12, 6-7, dice que Abraham recibe, en Siquem,
del dios del lugar, la seguridad de que el pais que le rodea seri para
él y para sus hijos. El relato de Génesis 15, 7 ss, que ha sido insertado
en un contexto posterior e interpretado a la luz del Exodo, dice que

*AvLt, A. The God of the fathers. En Essays on old testament and religion.
Basil-Blackwell . - Oxford, 1966.

S ALT, A. Op. cit.
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el dios del lugar le asegura que él y su descendencia poseerin la
tierra. En este caso, la promesa de la tierra estaria ligada a los antiguos
santuarios cananeos. Cuil pueda ser la relacidn entre los dioses del lugar
con la divinidad anterior de los patriarcas es algo que es muy incierto
y acerca de lo cual no se puede afirmar nada con un minimo de
garantia.

Algunos autores suponen que los patriarcas habrian adorado, con
nombres diversos y en distintos santuarios de Canain, al mismo dios
que traian del desierto. En este caso, la promesa de la tierra seria un
dato originalmente “no cananeo”, y entonces el dios que iba con ellos
en su vida semindémada les habria dado, al llegar a Canain, la tierra
que pisaban, hablindoles en los lugares que tradicionalmente se con-
sideraban como santos. Lo que parece cierto es que el Dios de Abraham
asumira las notas y el culto de las demis divinidades. De aqui en ade-
lante, se dari un largo proceso en el cual desaparecerin muchos ca-
racteres de la antigua religién, sobre todo aquellos que poseen matices
politeistas. Al término de este proceso, Yavé aparecerd como el unico
dador de la promesa.

Finalmente, podemos decir que el dios del némada se volvié, por
revelacidn e intervencién especial, el Dios de Abraham, de Isaac y de
Jacob, es decir, el Dios de la “asistencia” y de la “promesa”. En este
logro estuvieron presentes los teélogos mis profundos de la tradicién
israelita. Veamos su trabajo.

3. Los tedlogos reflexionan sobre su pasado.

Destaquemos algunos de los textos que se refieren al Dios de
Abraham, teniendo en cuenta la lectura que han hecho de los acon-
tecimientos los autores yavistas y elohistas.

Génesis 12, 1-3 pertenece a la tradicién Yavista. Todos sabemos
que la obra del yavista se puede considerar como la primera tentativa
de realizar una historia universal, con opciones y perspectivas univer-
salistas en sus objetivos futuros (descendencia de Noé, promesa de
Abraham). Este tedlogo genial se esfuerza por establecer un estrecho
vinculo entre los diversos episodios de la vida del pueblo: patriarcas,
salida de Egipto, Sinai, marcha del hombre hacia la tierra prometida,
con una historia del origen del mundo, y de los pueblos. El Dios de
Israel, cuya presencia ha descubierto en todo el material de las antiguas
tradiciones, es aquél mismo Dios que cre6 la humanidad y que, desde
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entonces, rige sus destinos. Toda la historia de la humanidad culmina
en la historia de la salvaciéon de Israel, la cual, a su vez, a partir de
Abraham, deberd extenderse hasta llegar a convertirse en una historia
de salvacién para toda la humanidad.

El yavista es el primero en descubrir, en una forma unitaria, y
continua, la historia de Isracl dentro del gran contexto de la historia
universal, y la ve como historia de salvacién. Es precisamente en este
texto del génesis, en donde el yavista muestra que la historia de Israel
es la prehistoria de la historia de la salvacién de toda Ia humanidad.
Esa unién la realiza por medio de la compilacién de materiales antiguos
y por la inclusién de textos redaccionales que dan un poderoso valor
teolégico y unitario al todo. Es evidente que el yavista no creé los
telatos de los patriarcas; éstos. ya eran patrimonio de la tradicién an-
terior de Israel. Sin embargo, el yavista ofrece una perspectiva muy
profunda. Ve e interpreta la salida de Abraham de su pais natal
arameo como una decisién planeada bajo la direccién divina. Para él, Ia
marcha del arameo Abraham hacia Canain se ha convertido en una
peregrinacién bajo la guia de Yavé, e incluso la considera como ordena-
da por él. Con las palabras: “Vete de tu tierra... a la tierra...”,
Dios pone en marcha la historia de la salvacién. El tedlogo yavista
nos muestra cémo la génesis del pueblo se opera mediante una *se-
paracién”, una “ruptura” y un “éxodo”. De hecho, el yavista interpreta
la figura de Abraham y su obra a la luz de las tradiciones que hablan
de la salida de Egipto. El patriarca que viene de su tierra lejana es
un anuncio y un simbolo de Israel que sale de Egipto®. Ambos se
dirigen hacia la tierra de la promesa. Ambos se convierten en dos
momentos del unico origen, divino y humano, del pueblo. En esta
forma, el autor yavista interpreta la actual posesién de la tierra en
la época de la monarquia, posiblemente en tiempos de Salomén, a la
luz de la vieja promesa de Dios: lo que ahora es el pueblo es lo
que ha sido prometido desde antiguo.

El Dios de Abraham es visto, en este momento, por el yavista como
un Dios universal que busca la liberacién del hombre. Yavé, el creador,
ha puesto en la eleccién de Abraham un nuevo principio de salvacién,
que ha hallado su expresién palpable en el don de una hermosa y es-
paciosa tierra, prometida a Abraham y hecha realidad con David. La
salvacién de Dios debia difundirse, a través de Israel, a todos los
linajes de la tierra.

*GELIN A. Hommes et femmes de ls Bible. Abraham, pig. 23-32. Ligd.
Paris, 1962.
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De este modo, el yavista interpreta y explica a Israel, unificado
bajo el imperio de David, el éxodo, la historia de los patriarcas -y la
de la humanidad entera, como historia de la salvacién. Tiene la audacia
de decir que una miniscula tribu némada emigrante seria el origen
de un cambio tan trascendental, que todos los pueblos de la tierra se
referirian a la persona de Abraham. El elohista destacari el tema de la
descendencia y dirdi que la primera semilla del pueblo que se ha de
crear es Abraham.

De estas reflexiones surgen unas conclusiones en lo que se refiere
a la imagen que se va perfilando de Dios. Es un Dios “personal” que
entra en relacién, que llama, que “esti presente”, que “camina-con”,
que *“promete”. El Dios: de Abraham, de Isaac y de Jacob, es el Dios
de la PROMESA, del “futuro”. Igualmente, el Dios de Abraham, de
Isaac y de Jacob, es el Dios de la ALIANZA. Este tltimo aspecto serd
desarrollado particularmente por la tradicién del elohista.

‘Las anteriores consideraciones nos llevan ahora a descubrir la
significacién del nombre de Yavé en la tradicién biblica.

4. Dios no se define, se “Da”, se “Experimenta”.
a) Dos elementos fundamentales.

El famoso texto de Exodo 3, 14-15 nos presenta la mejor visién
que el Antiguo Testamento puede ofrecernos de Dios. En él descu-
brimos dos elementos fundamentales, en lo que se refiere a la con-
ciencia que Israel va tomando de Dios: A) La conciencia de Dios no
es inculcada desde fuera, como mera teoria; la inica manera de recibirla
es- la “experiencia”. Dios se experimenta en la propia vida y en la
historia; por ese motivo, Dios es una realidad que siempre es actual.
Esto explica por qué la relacién con Dios siempre seri percibida e
interpretada en términos de YO y TU. B) En Israel no se da lo que
se podria {lamar una idea de Dios, es decir, una definicién que procure
descubrir qué o quién es Dios. En el Antiguo Testamento, uno nunca
se distancia de Dios para tenerlo frente a si como un objeto de co-
nocimiento. Para Israel, el problema no es el de “‘reflexionar” sobre
Dios, sino de “vivir” con €], o de “apartarse” de él. Sélo a lo largo
de esa vivencia *“‘con”, se irdn iluminando y descubriendo, uno a uno,
los diversos aspectos de la realidad divina.

La idea de “causa primera” o de “absoluto”, despojado de vida o
de libertad son problemas que se plantea la metafisica, pero que no
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reflejan ni la preocupacién ni el alma de Israel. A ellos lo que les ha
significado, los ha atormentado, los ha interpelado, no es una “causa”
muerta, sino un “Dios Viviente”’, el Dios Viviente. Israel ha descubierto
a un Dios que ha salido en su busca, un Dios con el cual se establece
una alianza, un Dios “gratuito, pero no superfluo”, como dice acer-
tadamente J. M. Gonzilez Ruiz, 7 un dios al cual se le pueden con-
fesar los pecados, un Dios que ama y que no es extrafio o ajeno a la
busqueda que de él podemos hacer, un “padre” y no un absoluto. En
el plano especulativo se puede ciertamente pensar a Dios partiendo del
misterio absoluto de Dios, pero en el plano “religioso”, el tnico en el
cual se ha colocado Israel, el punto de partida es otro: la revelacién y la
entrega de Dios; la respuesta, por tanto, es otra: la fe, el asombro,
la alabanza.

b) Dios en busca del hombre.

Cuando nos acercamos a estudiar las teorias acerca de la religion,
nos damos cuenta que, en la mayoria de los casos, se elaboran a partir
de una definicién de la situacién religiosa en cuanto busqueda que hace
el hombre de Dios. Para ellas, Dios es “mudo”, estd escondido y ajeno
a las preocupaciones del hombre. En cambio, al acercarnos a la Biblia
descubrimos, como dato primero y mis evidente, que Dios “habla” y
se “acerca”. En la Biblia no solo hallamos la bisqueda que el hombre
hace de Dios, sino, ante todo, la bisqueda que Dios hace del hombre:
“estoy agotado, pero como un leén me persigues” (Job. 10, 16), texto
éste que recuerda el hermoso poema de Francis Thompson, “El Lebrel
del Cielo” . Toda la historia serd descrita por la Biblia en una frase:
Dios esti en busca del hombre. De ahi que la fe en Dios sea, al
mismo tiempo, una respuesta 2 su llamada. En esta forma, segiin la
expresion del profesor hebreo Abraham Heschel, ® “el camino hacia la
fe es el camino de la fe. El camino hacia Dios es un camino de Dios™.
Si Dios no plantea la llamada, todas nuestras bisquedas, segin la Biblia,
son vanas.

"GonzaLez Rumz J. M. Dios es gratwito pero mo superfluo. Marova, Madrid,
1971.

® TrHompsoN Francis. The hound of Hesven, en The Oxford Book of
english mystical verse. Oxford, 1949, pig. 409-415.

°HescHEL ABRAHAM. Dien en quéte de I’homme. Philosophie du judaisme.
Du Seuil, Paris 1968.
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c) Dios se revela en la bistoria.

Israel piensa el problema de Dios en términos de “revelacién”, y
ésta consiste esencialmente en la intervencién de Dios en favor de un
pueblo que ha escogido para si entre todos los demais. Por tanto, Dios
no escribe un libro, ni los hombres escriben un tratado sobre Dios.
Dios escribe una historia y los hombres la viven, la experimentan y de-
sentrafian toda su significacién. La fe judia, a la cual se vincula la fe
cristiana, reconoce la presencia de Dios en los acontecimientos de la
historia. Estamos lejos de la postura de Bultman: él rechaza una histo-
ria de salvacién que se realiza en el mundo mediante hechos diversos,
como aparece en el Antiguo Testamento, y por tanto, afirma que la
accién salvifica no puede comprenderse como una serie progresiva de
intervenciones de Dios en la historia. Para nosotros, en cambio, “cuando
Dios baja un poco de su trascendencia, para intervenir en la historia,
manifiesta su presencia y su accién. Si repite las intervenciones, hasta
crear una continuidad de accién, entonces las revelaciones particulares,
que eran como puntos, se unen en una linea, y la linea dibuja una
figura. La figura de una continuidad y de una constancia: Dios se
revela en sus constantes de obrar, y el hombre le puede conocer como
una persona amiga y exigente, clarividente y protectora. Dios se re-
vela en la historia” 19,

Esta constante se descubre en Israel y, por ello, la revelacién es
Ia misma historia de Israel, la historia de un “encuentro”; en ella se
hallan las palabras de Dios al hombre, pero también la expresién ‘de
las basquedas y de las preocupaciones del hombre. En ella encontramos
lar evelacién de Dios y también la intuicidn del hombre, pero esta
ultima provocada y sugerida por el encuentro de Dios.

5. El misterio del “nombre”.

Las anteriores afirmaciones resultan del anilisis del relato que
conserva el libro del Exodo sobre el “nombre” de Dios, y de la pro-
yeccidn que él y las circunstancias concomitantes tuvieron a lo
largo de la experiencia de Israel.

1 AroNso ScHOEKEL L. La palabra inspirada. Herder, Barcelona; 1966, pig. 28.
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1) Un Texto Clave 11,

Analicemos un poco el texto. En el relato de la Zarza, Moisés dice
a Dios: “Si ellos (los hijos de Israel) preguntan cuil es tu nombre,
qué les responderé?. Dios dice entonces a Moisés: ‘Yo soy el que soy’
(cheye asher eheye). Mais adelante ‘yo soy’ (chye) se convierte en
sujeto: ‘tu les dirds’ *Yo soy’ me ha enviado a vosotros” (Ex. 3, 13-15).

Todos sabemos que hablar del nombre en la Biblia equivale a
hablar de la presencia y de la accién del ser nombrado. En el presente
texto, por tanto, el nombre que Dios da de si mismo, “YO SOY”,
expresa una presencia y una actividad. YHWH significa “el que estd
interviniendo”. El verbo “ser”, en la mentalidad y en la lengua hebreas,
no posee el sentido absoluto que la filosofia le puede atribuir. Por tanto,
no se trata de ver en este texto una especulacién metafisica sobre
la esencia divina. Para los hebreos, “Dios es” quiere decir: “Dios actiia”:
creé el cielo y la tierra, hizo al hombre, liber a los hebreos de Egipto,
los condujo a la tierra prometida, los recompensa y los castiga con
amor, con compasién y con justicia. En la concepcién biblica hay
solamente una cosa que cuenta, es decir, que Dios “es”, en el sentido
indicado arriba. Poca importancia se otorgari a la especulacién acerca
de la naturaleza y de la esencia de Dios. Cuando mais tarde, en la época
exilica y post-exilica, entre en crisis Dios, no sera sobre su esencia la
disputa sino sobre su “obrar”.

b) La Paradoja de Dios.

El texto que analizamos ha suscitado numerosas interpretaciones,
entre otras la interpretacién ontolégica 12. Sin rechazar de plano y
totalmente la posibilidad de una tal interpretacion, ya que la tra-
duccién del nombre de Yavé que hizo el libro de Ia Sabiduria en
contacto con el pensamiento griego da cabida a ella, es fundamental
sefialar que el sentido mds obvio es el de insistir en la presencia activa
de Dios. Por esta razdn, aqui no se trata de una definicién de Dios.
El misterio de Dios queda intacto. El es el “incfable”. Si bien es cierto
que es el Dios préximo y cercano, nunca dejara de ser la libertad

1 Avzou G. De ls servidumbre ol servicio. Fax, Madrid, 1969, pig. 109-126.

12 Sobre la oposicion emtre la interpretacion existencialista de S. Agustin y
la interpretacion esencialists de Santo Tomds wver las observaciones de Gilson.
Le Thomisme. V. Ch. IV. Pig. 122 ss.
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suprema y la trascendencia inaccesible. Mas tarde, este aspecto serd
enfatizado, en forma casi exclusiva, por el profeta Isaias al hablar de
la “santidad” de Dios.

Si bien es cierto que Dios no se definid, sin embargo se dio un
nombre “para” los suyos. Por esta razdén, “su nombre” es un “don”,
una gracia, una revelacién para su pueblo. A través de él pretende
hacer sensible y constante la relacién entre él y su pueblo. Este ultimo
confesari ese nombre, mafiana y tarde, en la condensacién de la fe
israelita que encabeza Deuteronomio 6, 4-9 y que se llamari el
“Shema” .

c) La Presencia Liberadora.

La misteriosa férmula de este pasaje, nos referimos al Exodo,
implica la afirmacién de una existencia soberanamente presente en la
historia: Yavé significa la presencia actuante, la intervencién salvifica,
la proximidad concreta de Dios. Por tanto, cuando los israelitas pro-
nuncien dicho nombre, no seri primordial la idea de eternidad, sino
mids bien la de presencia. Decir que Dios “es” equivale a afirmar que
estd “con” alguien. La existencia es, como todos los demds conceptos
israelitas, un concepto de relacién, es decir, que ésta no es real sino
en relacién con otra existencia. :

Dios “es” significa, entonces, Dios interviene. De la naturaleza
de esa intervencién brota un nuevo aspecto: Dios es “liberador”. Por
este motivo, la revelacion del nombre de Yavé a Moisés esti vin-
culada con la liberacién de los israelitas por obra de Dios. Para Israel,
por tanto, un equivalente de la definicién de Yavé seri seguramente
aquella frase que la Biblia repite tantas veces: “Yavé que os ha sacado
de la tierra de Egipto, de la casa de servidumbre”. Pronunciar el nom-
bre de Yavé seri, para el hebreo, un acto de fe y de gratitud. Igual-
mente serd un acto de esperanza en el Dios que esti “ante nosotros”
y “hacia adelante”, en aquél que hizo “las cosas pasadas, las presentes
y las venideras” (Judit. 9, §).

El caricter liberador de Yavé aparece con gran realce en el texto
de Exodo 6, 2-8, perteneciente a la tradicién sacerdotal. Esta tra-
dicion emplea, por primera vez, y en forma programaitica, la fé6rmula
“Yo soy Yavé”, que seriz hilo conductor a través de todas las ma-
ravillas del Exodo y a través de toda la legislacién hebrea, hasta el
sacerdote-profeta Ezequiel y hasta el Deuteroisaias.
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“Diles a los israelitas: Yo soy Yavé y por tanto

os libertaré de la opresién de los egipcios y

os libraré de su esclavitud, os rescataré con

-brazo tendido y grandes justicias, y os fomaré

por pueblo y seré vuestro Dios, y conoceréis

que yo soy Yavé vuestro Dios, el que os liberta

de la opresidn de los egipcios’. (Ex. 6, 6-7).

En la tradicién sacerdotal, a menudo, la férmula “Yo soy Yavé”,
como también la forma “conoceréis que yo soy Yavé”, suele indicar
una intervencién salvifica de Dios. Su nombre esté siempre en relacién
con el ejercicio de la justicia (Lev. 25, 17; Ez. 34, 27; Os. 13, 4;
Is. 45, 21; 41, 17; 41, 20; 45, 24; 46, 12-13; 43, 14; Sal. 140, 13, etc.).
La vinculacién del nombre de Yavé con el tema de la liberacién, en
sus multiples aspectos, serd una constante en el Antiguo Testamento.
En la época del exilio, los profetas unirin la experiencia del éxodo
de Egipto con la salida de Babilonia:

“Por eso, mirad que llegan dias -oriculo de Yavé-

en que ya no se dird ‘vive Yavé que liberté a los
israelitas de Egipto’, sino ‘vive Yavé que libert$

a la raza de Israel del pais del norte y de las

tierras a donde los habia arrojado, y los trajo a

habitar en su propio suelo’ ”. (Jer. 23, 7-8). cfr. Ez.
34, 27.

También la tradicién yavista, aun cuando no cambia de nombre
a Yavé en el momento en que interviene para liberar a los esclavos,
expresa la presencia liberadora de Dios, quien escucha el clamor del
pueblo.

En esta experiencia histérica inicial de una victoria imprevisible e
inesperada de un pequefio grupo, débil, contra un imperio poderoso,
tenémos un primer ejemplo del método constante del Dios de Israel: su
método de “demostracién”. En los tiempos de la cautividad de Ba-
bilonia, un tedlogo hebreo desconocido compondra un salmo, que se
encuentra actualmente en el libro del Deuteronomio y en boca de
Moisés, en el cual expondri épicamente el caricter liberador de Yavé.

d) La actualidad de Dios.

Estos textos nos muestran, en forma general pero precisa, una
verdad fundamental de la Biblia: Yavé es el Dios que estaba ayer con
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los padres, que estd boy con su pueblo, que estard mariana con él, hasta
el cumplimiento de la promesa (cfr. Heb. 1, 1 ss).

Dios no da una respuesta sobre su ser intimo, sino que se pre-
senta como una persona activa que quiere tener a Israel como “‘socio”.
Con el marchar de la historia, Israel ird descubriendo, en forma mais
clara, quien es Yavé, Comprenderd, como lo sefialaremos més adelante,
que por ser en primer lugar el Dios de la historia de salvacién, es
también el autor de la naturaleza. Historia y creacién se complemen-
taran mutuamente. Dios se da a conocer actuando en la historia de
Israel y demostrando que él es realmente el que actia. Dios se da a
conocer por su creacion, no solo creando todo lo que existe, sino creando
a Israel como germen de una humanidad nueva. Dios no dira a Israel:
“cree en mi existencia”, como lo podemos exigir en nuestro ambiente
occidental al hacer un “acto de fe”. Dios le dird constantemente, en
cambio: he aqui mis obras, el mundo, obra de mis manos, y he aqui
todo Io que hago en la historia que es tu historia. Mira, reflexiona y
juzga, y di si es posible que pueda explicarse sin mi presencia. (cfr.
Dt. 4, 32-34) .

e) La bistoria: lugar privilegiado del encuentro con Dios.

La significacién y el alcance del nombre de Dios quedari expresado
en la introduccién al Decilogo. En ella encontramos, en forma muy
clara, la afirmacién de un encuentro salvador, de una personalidad que
interpela a otra, de alguien que no puede ser poseido por nadie, pero
que se da a si mismo.

El acontecer histérico adquiere en Israel un sentido exclusivo: es
el lugar del encuentro con Dios. En la revelacién de Dios habri *“mo-
mentos” decisivos: éxodo, Sinai, exilio. Y sélo esos momentos permi-
tirin descubrir quién es Dios. La ensefianza sobre Dios, en la Biblia,
no se separard jamis de lo concreto, de la situacién histérica. No es
ni abstracta ni intemporal; se refiere siempre a una situacién real. Lo
general se da a través de lo particular y la verificacién de lo abstracto
se hace mediante lo concreto (Dt. 4, 32-34). El pensamiento hebreo
trata de colocarse en un nivel de la realidad, en el cual los hechos
son las manifestaciones de Dios y de las normas divinas, en un plano
en el que la historia es comprendida como realizacién de la verdad.

Yavé, el liberador, el Dios de la Alianza, el Viviente, exige que
su pueblo no tenga dioses ajenos delante de él (cfr. Ex. 20, 3). Esto
quiere decir que el pueblo adquiere un compromiso real y exclusivo
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con respecto a un Dios inico y, por tanto, se suprime “pricticamente”,
esto es lo mds importante, la posibilidad de existencia de otros dioses.
Es indudable que aqui se trata de una afirmacién, no solo de mo-
nolatria sino de radical monoteismo. Claro esti que esta idea de mo-
noteismo se ird clarificando progresivamente en los profetas, en el
Deuteronomio y en los Salmos, y ya en ¢l Deuteroisaias el monoteismo
absoluto se convertirid en credo himnico de Dios (41, 28; 43, 10; 45,
21; cfr. Dt. 6, 4; 32, 39).

f) El Dios de Israel: una novedad sin precedentes.

De estas primeras reflexiones podemos llegar a algunas conclusiones
en lo que se refiere al Dios del Antiguo Testamento.

El Dios de los padres, de Abraham, de Isaac y de Jacob, es el
Dios de la “PROMESA”, del “futuro”, de la Tierra; el Dios de
Moisés, en continuidad con el de los Padres, es el Dios del “EXODO”,
de la liberacién, de la “ALIANZA”, de la “presencia” y de la “accién”
constantes. El comin denominador de esta revelacién es la “HISTO-
RIA”. Del anilisis de estas realidades, podemos descubrir lo que se llama
“propiedades” de Dios: es un ser personal, que se concibe como un
“Tu”, y con el cual se dan relaciones de amor. No es el mero
“absoluto” de la razén filoséfica, para la cual repugna concebir a Dios
como un “Tu” y, por lo tanto, como un ser personal capaz de llamar
y de amar a otros; y prefiere identificarlo con la idea de Bien supremo,
como lo hace Platén; y de Motor inmévil, como lo hace Aristételes;
o del Uno, como lo seiiala Plotino; o del “non-aliud” de Nicolis de
Cusa. Tampoco es el dios de la mistica natural que tiene como término
a un Dios concebido como “neutro”, mis bien que como un “Tu”.
Es el Dios de la “alianza” y, por lo tanto, de la relacién. La alianza
es el momento en que la humanidad entra en relacién de didlogo per-
sonal con Dios, que se entablari entre dos libertades: la de Dios,
que se denomina gracia, y la del hombre. Dios es un ser que “ama”,
que “habla”, cuya palabra es reguladora y es palabra de gracia y de
juicio, con poder sobre la historia; es un ser “misericordioso” que exige
pero perdona, es “frascendente” sobre el tiempo y sobre el espacio vy,
sin embargo, es el Dios cercano hasta llegar a la intimidad; es e! Dios
“viviente” y la fuente originaria de toda vida (cfr. Gen. 2, 7; Num.
27, 16; Sal. 16, 11; 36, 8).

Al analizar a los profetas veremos hasta dénde ha llegado la
manifestacién que Dios ha hecho de si mismo.



190 ALFONsSO RINcON GONZALEZ

Con lo sefialado arriba no queremos establecer una oposicién ra-
dical entre el Dios de Abraham y el de los Filésofos 13, de manera
que no sea posible vincular, en cierto modo, el Dios de Israel (cfr.
Dt. 7, 7; 12, 6) con el Ser absoluto, trascendente e inmanente, que
concibe el pensamiento filosofico. Sin embargo es preciso afirmar que
el Dios de la ““fe”, el Dios cuya imagen se ha “revelado” en la historia
de Israel, sélo lo podemos “conocer” en la medida en que se ha “aproxi-
mado” al hombre y se ha manifestado. No es simplemente un Dios
fuera del hombre, un Dios del cielo, un Dios objeto del entendimiento
que busca su confirmacion, el Dios de las pruebas ontolégicas. Es un
Dios lejano y cercanc al mismo tiempo, un Dios de la bistoria.

La simple contemplacién de la naturaleza puede descubrir, en el
mejor de los casos, una esencia metafisica absoluta. Eso es algo cierta-
mente. Pero para descubrir al Dios Viviente, surge una nueva situacién
sobre la mera naturaleza, una nueva forma de hecho: Dios mismo se
revela. Se abre un nuevo espacio en el que se encuentra Dios: el campo
de los hechos, de la palabra revelada. Esta es la absoluta novedad de
Israel: Dios ha buscado al hombre y ha intervenido en la Historia.
Sélo la aceptacién de esta realidad nos va a permitir aceptar, como
“histérico” y no como “mitico”, el *““acontecimiento” que es Jesucris-
to; y por lo mismo ver la profunda relacién que se da entre el Dios
de Abraham, de Isaac y de Jacob, y el Dios de Jesucristo.

g) Teologia encarnada en lo real.

De esta manera, hemos visto cémo las propiedades de Dios, de
las cuales puede hablar una teologia sistematica, no se hallan expresa-
das en la Biblia conceptualmente, al estilo de las escuelas filoséficas
tributarias de Grecia, sino mas bien de un modo implicito pero claro,
en el conjunto de los hechos y de las tradiciones de los escritos ins-
pirados. Las propiedades de Dios no se hallan pues, aisladas como en
un tratado de Deo uno, sino bajo las especies de lo real, de lo sensible,
de la historia y de la tradicién de un pueblo que lleva una Palabra.
No obstante, a través de esos textos y de esa historia podemos des-
cubrir y explicitar los elementos necesarios para constituir una “teolo-
gia”, sin cometer el error, frecuente en la evangelizacién y en la

3% Acerca del pensamiento de Pascal vale la pena leer el libro de Romano
Guardini ‘Pascal o el drama de 12 conciencia cristiana’. Emecé, Buenos Aires, 1955 .
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ensefianza de la fe, de quedarnos en las conclusiones conceptuales
desvinculadas de su raiz original, de su matriz irreemplazable.

6. El Dios de los profetas.

~ Con una gran precisién, el profesor judio André Néher afirma:
“La profecia es una respuesta a la nostalgia de un conocimiento, no
del maiana, sino de Dios” 4.

Al adentrarnos en el estudio de Dios en los profetas, es preciso
destacar varios puntos: a) desde el ingulo de la historia de las
religiones, la originalidad del profetismo hebreo, en contraste con
el de otros pueblos, reside en la larga serie de personalidades extra-
ordinarias, con perspectivas y origenes diversos, que, 2 través de varios
siglos, conservan una constante en lo que se refiere a la visién de
Dios: El monoteismo absoluto. Este es el comin denominador en la
profecia hebrea, de Natin a Jesis; b) a través de ellos podemos en-
contrar 2 Dios como ser personal mis alli del misterio, de lo numinoso.
Gracias a su mensaje y a su experiencia, el Inefable se ha vuelto “voz”
que ruge, que ama, que promete, que amenaza, que perdona. Han
revelado que Dios no es un ser distante y alejado, como lo creian los
antiguos; que no es un mero “‘énigma”, sino trasparencia, misericordia
y justicia. El no es el ““desconocido”, sino el pastor, el esposo, el padre,
el Dios de Abraham; c¢) el Dios de los profetas, como el de los padres
y el de Moisés, estd vinculado con los acontecimientos. Su revelacién
es histérica y, por tanto, la respuesta lo es también. De ahi que la
fe en él no sea mera comprensién de principios abstractos, sino fi-
delidad profunda a acontecimientos sagrados en los cuales se descubre
su huella,

‘a) Un eslabén indispensable.

Moisés, el gran baluarte del monoteismo hebreo, cuyos pasos hemos
seguido, es llamado por la Biblia “profeta”, en la tradicién deutero-
némica. Otro gran hombre de Dios, Samuel, también es considerado
como tal, mis aun, se le atribuyen las prerrogativas de Moisés (I Sam.
7, 8; 10, 25; 13, 7). Los relatos de Samuel y del Arca, conservados
por las tradiciones elohistas con algunos retoques deuteronomistas, 1

M NEHER ANDRE. L’Essence du prophétisme. Paris, 1964 .

¥ Avzou G. Le Donza ente el Arce. Fax. Madrid, 1971.
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a pesar de sus divergencias, sitven de vinculo o de eslabén para unir
a Moisés con David, para establecer una continuidad entre el orden
nuevo, instaurado por David en Jerusalén, y el antiguo orden de Moisés
y del Sinai. Las tradiciones y el espiritu de la Alianza del Sinai so-
brevivirin al desastre de Silo. Por la mediacién de Samuel, quien ungiri
a los dos primeros reyes de Israel y establecerid en Judi el Arca, las
tradiciones antiguas pasarin de Moisés a David, y del Sinai a Jerusalén,
y con ellas, por tanto, el monoteismo. De este modo, el Dios de David
es el mismo de Moisés y, en consecuencia, el Dios de Abraham, de Isaac
y de Jacob.

b) La “Kulturkemph” israelita.

Los relatos que constituyen la epopeya de Elias nos lo presentan
como el gigante de la causa de Yavé. Su nombre: “Eliyahu”, mi Dios
es Yavé (Yahu), indica un programa, una tarea y una confesién de fe
monoteista. A través de su palabra y de su accién, la fe antigua de
Israel, enraizada en la mas profunda tradicién mosaica, se rebela contra
la religién sincretista de los Omridas. En un momento en que el yavismo
se ha “deshidratado”, el profeta recorre las aldeas predicando la fe de
los antepasados y la exclusividad de Yavé.

Su palabra se dirigird contra el rey y contra los adoradores de los
idolos. Su audacia y su celo provocaran el comienzo de la desacralizacién
y desmitologizacién radical de 1a realeza. Con él la profecia hebrea
empezard a tener repercusiones politicas y se tornaré profundamente
critica.

Los relatos del ciclo de Elias, en particular el que se refiere al
episodio de la vifia de Nabot, nos muestran que el monoteismo de Israel
posee necesariamente una profunda dimensién “ética”. El crimen con-
tra el hombre es un sacrilegio con relacién a Dios. Con Elias se expresa
en forma muy clara lo que constituye la principal preocupacién de
los profetas: la justicia, y se muestra que el Dios de Israel, el que ha
llamado de la esclavitud a la libertad, no puede aceptar la injusticia
ni la opresion del hombre.

Finalmente, en lo que se refiere al problema de Dios, podemos
decir que la importancia de Elias en esa coyuntura de la historia re-
ligiosa de Israel es tal que, como lo afirma el profesor Rowley, si bien
es cierto que “sin Moisés la religién monoteista no habria jamis nacido,
sin Elias habria muerto”.
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c) El pastor de Tequoa.

Amés, como los demis profetas, es encontrado por Dios y llamado
2 anunciar su palabra (Am. 7, 15; cfr. s. 1, 2; Jer. 1, 1 ss; Ez.
1, 1-3, 11).

El conoce la historia y las tradiciones de su pueblo. En sus oriculos
evoca la fraternidad de Edom y de Israel (1, 11; cfr. Gen. 25, 19-24),
recuerda la destruccién de los amorreos con ocasién de la conquista
palestina (2, 9), la salida de Egipto (2, 10), los cuarenta dias de marcha
por el desierto (3, 2) y en todos estos acontecimientos descubre Ia
presencia de Yavé. Su Dios es el Seiior de la historia. Es el Dios de
los hebreos, pero —y aqui reside uno de sus aportes— es también el
Dios de todos los pueblos. Amés resalta el caricter universal de Dios
en la historia.

Yavé es un Dios personal, de relacién, que se compromete y ha
hablado. Es el Dios de la Alianza. Su presencia se descubre en el
pasado de Israel y en los hechos contemporineos.

El Dios de la historia lo es también del Cosmos. Reina sobre las
constelaciones, manda la lluvia, provoca la fecundidad de la tierra. Las
propiedades atribuidas por otros pueblos a los dioses naturistas, Amés
las refiere a Yavé.

Yavé es un Dios moral, a quien nadie puede honrar sin observar
la ley moral, 1a carta magna de los hombres libres: el Decilogo. Aqui
encontramos €l monoteismo ético que predicaba Elias y que serd un
mensaje constante en todos los profetas, durante todas las épocas de
la historia de Israel. Buscar a Yavé y buscar el bien y la justicia equi-
vale a lo mismo. De esta nocién de Dios brota un profundo sentido
de la religién: religién personal, interior, de compromiso.

Yavé es un Dios exigente que castiga la infidelidad de su pueblo.
Pero al mismo tiempo que serid implacable, serd el Dios de la “promesa”,
que deja entrever en el futuro la perspectiva de una Gltima palabra
que es una palabra de salvacién.

d) Dios ama a Israel!

“Yo enseiié a andar a Efrain.

Le llevé en brazos. . .

Fui para él como quien alza una criatura

hasta tocar sus mejillas,

Y me bajaba hasta él para darle de comer” (Os. 11, 1 ss).

REV. U. N. — 18
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En Oseas, por primera vez en el Antiguo Testamento, el “amor”
es puesto como clave de la eleccién de Israel. “Dios ama a Israel”:
esta es la auténtica significacién de la alianza concertada entre Yavé
y el pueblo del Exodo. Este tema se volverd corriente en la tradicién
del Deuteronomio (Dt. 4, 37; 7, 8; 10, 15; 23, 6), de modo que po-
demos establecer un vinculo de Oseas con dicha tradicién.

Partiendo de su propia experiencia conyugal, Oseas interpreta la
alianza entre Dios y su pueblo en los términos de un drama conyugal,
como una verdadera paribola en accién (Os. 2, 4-25). Dios es un
esposo que “ama’ a su esposa, la “quiere” la “seduce”, le “habla al
corazén”, la “comprende”. Ella lo “abandona”, lo “olvida”, se “prosti-
tuye”. A pesar de todo Yavé ama todavia a la esposa adtltera, que se
halla en poder de otro dios; la rescata y la toma de nuevo (Os. 2). La
significacién del simbolo es evidente: el amor de Dios se revela como
amor redentor, sin limites y sin precedentes, ya que segin el derecho
y las costumbres de la época, ningiin marido hubiera hecho tal cosa.
Sin embargo, asi es como Dios ha actuado y continuari actuando. Ha-
biendo quedado rota la alianza por los adulterios de Israel (2, 4) Dios
persigue con su amor a la esposa infiel; pasada una experiencia des-
dichada que le obligara a recordar las tradiciones del desierto (Os. 2,
9b) €l la seducira, la conducird al desierto y le hablard al corazén
(Os. 2, 18); todo acabari en un nuevo desposorio, en una renovacién
de la eleccién y en una nueva introduccién en la tierra que mana
leche y miel, con una alianza extendida a las bestias salvajes. La evo-
cacidén del tiempo de los “amorios” en el desierto no significa un retorno
a la vida némada, sino un recomienzo de la historia de Yavé con
Israel, una renovacién escatolégica del pueblo. De este modo, Yavé
no es sblo el Dios del “pasado” sino el del “futuro”, no es el Dios
de la ““nostalgia” del pasado sinc de la novedad.

Yavé “ba conocido” a Israel, le ha amado: “cuando Israel era
nifio, yo lo amé y de Egipto Illamé a mi hijo” (Os. 11, 1), palabras
estas que nos remiten a los textos del Exodo en donde Israel es Ha-
mado hijo primogénito de Yavé (cfr. Ex. 4, 22). Conocer es experi-
mentar, encontrar, acoger, unirse. Es también la actitud que el pueblo
debe tener para con Yavé. Conocer a Dios, expresién muy caracteristi-
ca de Oseas (2, 22; 4, 2-6; 5, 4; 6, 3-6; 8, 2; 13, 14), es para Israel
aceptar de modo vital, comprometiéndose, el llamamiento de la alianza.
Es entrar en “comunién” con Dios. En esta forma reaparece de ma-
nera muy clara el Dios personal, el de la eleccién y la alianza, del
diilogo .
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“Conocer” a Yavé implica asumir una actitud de fe. Fe como
acto de toda la persona, del espiritu, de la voluntad y del corazén;
fe como sensibilidad, comprensién, entrega y relacién.

El Dios que nos presenta Oseas esti en continuidad con las gran-
des tradiciones de Israel, pero las imigenes que nos ofrece lo muestran,
y ahi estd su novedad, como una sintesis de fernura y de santidad, de
amor y de misericordia, esta ultima revelada incluso en el castigo
(cfr. Os. 10, 1 ss; 7, 13-14; 6, 4; 11, 8, 9). Yavé es ademiés el Dios
de la “justicia” y de la fidelidad.

El profeta Oseas se convierte en punto de partida para compren-
der una verdad que debe ser presentada machaconamente en nuestro
mundo actual y en la ensefianza del tratado de Dios: la dialéctica de
la amistad y del amor es la clave de la interpretacién de la total de-
pendencia de Dios. La relacién con El no se agota en la dialéctica del
amo y del esclavo; si asi lo fuera, Dios seria alienante. Para el profeta
no es la existencia de Dios y su accién la que produce la alienacién,
sino por el contrario su ausencia: si Israel mata a Dios no podra so-
brevivirle, si en cambio se acoge a €l encontrari la vida.

“En su angustia me buscarin... (5, 1%)

Yo seré propicio. .. (2, 21-22)

seré tu esposo para siempre,

y te desposaré conmigo en justicia,

en juicio, misericordia y piedades,

y yo seré tu esposo en fidelidad,

y th reconocerds a Yavé (2, 19-20)

Yo seré como rocio para Israel,

que floreceri como lirio

y extendera sus raices como 4lamo” (cfr. 14, 6-9).

e) Trascendencia y proximidad de Dios.

Al echar una ojeada a la historia universal y confrontarla con la
de Israel, descubrimos que los profetas han desarrollado su misién en
la época de los grandes imperialismos de la antigiiedad. Egipto, Asi-
ria, Babilonia, Persia, Grecia y Roma son el escenario de su actividad
profética. Frente a la idea que cada imperio tenia de una hegemonia
mundial, los profetas han ofrecido y ahondado la perspectiva de un
monoteismo universal. En el logro de esta tarea han tenido que asumir
un fuerte combate entre el Espiritu y la espada, entre la fe y la su-
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misién, entre Yavé y los idolos. Su batalla se ha planteado en dos
frentes, uno interior y otro exteriot: resistir en el interior del pueblo de
Israel a las engafiosas tentaciones de una pretensién al poder militar
y politico a expensas de la fe en Yavé, y forjar el alma de Israel para
realizar una constante resistencia ante las seducciones de los poderes
extranjeros, con frecuencia mucho maés evolucionados desde el punto
de vista material.

En esta encrucijada y dentro de este combate ejerce su ministerio
el profeta Isaias. Con vehemencia y firmeza ofrece un doble mensaje
con dos contenidos intimamente relacionados entre si: a) Yavé es el
“totalmente otro”, el Deus Absconditus, el “Santo”, férmula esta
creada por él (Is. 1, 4; 10, 17; 30, 11 ss; 31, 1) y que se halla fuera
de su libro tan sélo una vez, en un salmo; b) Yavé es también el
“Emmanuel”, Dios-con-nosotros.

En él hallamos lo que los tedlogos y los filésofos llamarin la
“coincidentia oppositorum”, es decir, la coexistencia o relacidn entre
la trascendencia de Dios, por una parte, y por la otra, la profunda
experiencia de un encuentro con él. Sin duda alguna, esta dialéctica
entre la trascendencia y la proximidad de Dios, que hoy nos parece tan
familiar en la teologia, representa una novedad en la ensefianza pro-
fética y esboza, de cierta manera, el misterio de la Encarnacién.

Ante la revelacién del “Santo” de Israel, el hombre debe responder
con la fe. Creer, en esta perspectiva, es consolidarse en él; aceptar
solo su palabra, con todos los riesgos que ella puede provocar, sabiendo
que ella libera de la angustia y de la oscura fatalidad al creyente, y
lo introduce en la claridad de un plan de Dios, de un sentido de la
historia. Esa fe puede parecer paraddjica, pero no absurda; cuando
se posee, se estd construyendo sobre la roca (Is. 28, 16) como lo dira,
en el Nuevo Testamento, Jesucristo.

7. El Dios del Universo.

Israel, como lo hemos visto antetiormente, ha conocido, primero,
la fuerza salvadora y liberadora de Yavé y, luego, lo ha concebido
como creador. Primero, es el éxodo, la alianza, Ia promesa. Después,
Israel ha comprendido que su Dios es el que rige los destinos de este
mundo, que los imperios se apoyan en sus manos, que el hombre y las
estrellas han brotado de sus manos. Todo es obra de Yavé.
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a) La “Madre Naturaleza”.

Para los griegos, la idea de creacion es totalmente ajena a su
filosofia. Ellos tenian como sagrados los poderes clementales de la
naturaleza. La luz, la lluvia son realidades “sagradas”; asi las llama,
en Edipo Rey v en Electra, Séfocles. El gran escritor Shakespeare,
interpretando con fidelidad la concepcién clisica de la naturaleza, pon-
dri en boca de Edmundo, personaje del “Rey Lear”, la siguiente frase:
“Naturaleza, td eres mi diosa, 2 tu ley estan ligados mis servicios™ .

Las religiones mesopotimicas, egipcias, cananeas y babilénicas,
también sacralizaron la naturaleza y sus manifestaciones.

Los Judios corrieron igualmente este mismo riesgo y con fre-
cuencia sucumbieron. Algunos de ellos, aun en tiempo del Exilio, vol-
vian sus ojos hacia e] oriente y rendian culto al sol (cfr. Ez. 8, 16 2 R.
17, 16; 21, 3), a pesar de las palabras de Deuteronomio, que decian:
“Cuando levantes los ojos hacia el cielo y alli veas el sol, la luna, las
estrellas y todo el ejército celestial, guardate de prosternarte ante ellos
y servirlos”. (Dt. 4, 19).

b) La originalidad de Isracl.

La nocidn de creacion aparece, histéricamente, como algo original
y caracteristico del pensamiento biblico. Esta supone que el mundo
sensible, la naturaleza, no cs lo absoluto, no es Dios, ni parte de
Dios, sino que depende, de manera radical, de Dios. Yavé no es un
dinamismo c6smico, ni estd sometido al devenir del tiempo y del es-
pacio. El es €l creador, distinto del mundo, y el mundo ha sido obra
suya:

“Cuando contemplo el cielo, obra de tus dedos;
la luna y las estrellas que has creado...” (Sal. 8).

Esta nocién de creacidén esti intimamente ligada a una teologia
del Dios Vivo, el que se ha manifestado en la historia. Sélo donde
se da esta teologia— y ella es patrimonio de Israel— puede concebirse
y entenderse semejante nocidn; sélo donde Dios ha sido conocido como
trascendente y personal, se le ha dejado de identificar con el mundo
0 con parte de él.

Israel realiza una desacralizacién teérica del mundo y de la na-
turaleza, a la cual no le atribuye ningun potencial misterioso; pero
ademas promueve una desdivinizacién prictica del mundo mediante el
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rechazo de las practicas culturales ligadas a las concepciones idolatricas
del mundo y del hombre. El mundo es “creacién”. Tan solo da tes-
timonio de la sabiduria y de la bondad del creador. Ni la belleza de
la naturaleza, ni su grandeza, ni las cosas del espacio son dignas de
nuestra adoracién, de nuestro amor, del don de nosotros mismos.

¢) Y vio Dios que era bueno.

El mundo no es lo dltimo, puesto que ha sido creado por Dios.
No se trata de poner en tela de juicio la realidad o la bondad del
universo; no se trata ni de idealismo ni de maniqueismo. Por el con-
trario, el mundo no es una apariencia, ni una simple representacién;
es una realidad. Tampoco es considerado como malo; por el contrario,
se le ve muy bueno y hermoso. Lo que se afirma es que, a2 pesar de
su grandeza y hermosura, el universo no es nada en comparacién con

el Creador:

“El cielo es mi trono
y la tierra el escabel de mis pies” (Is. 66, 1).

Los profetas y los salmistas no honran ni adoran la tierra cuando
evocan su grandeza y su fecundidad; agradecen y alaban a aquel que
la ha creado. El unico fundamento del mundo es Dios (Is. 40, 22-24) .
El mundo no es una necesidad ontolégica y, por ello, el cielo y la tierra
pueden desaparecer (Sal. 102, 26-28) .

d) Los cielos cantan la glovia de Dios.

En su sentido tltimo, ¢l mundo debe ser comprendido en funcién
de Dios. Para el hombre de la Biblia, la belleza del mundo provienc
de la grandeza de Dios, cuya majestad domina el misterio del universo.
La naturaleza lleva a Dios. El hombre no alaba simplemente la belleza
del mundo, sino que invita al mundo a alabar a Dios (Sal. 97, 1; 148,
3-4 y 7-10) .

Las palabras “al comienzo creé Dios el cielo y la tierra” muestran
con una gran claridad la contingencia del mundo y la dependencia
absoluta de Dios de toda la realidad.

En la perspectiva biblica de la creacién, “‘el mundo es una puerta,
no es un muro”, como lo dice el profesor Heschel.
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e) Y lo hizo a su imagen y semejanza.

Dios es el creador del hombre. El hombre es su imagen (cfr. Gen.
1, 27) . ¢Qué significa esto?. “Significa en primer lugar: el hombre
es una criatura de Dios, como lo son también todas las demais cria-
turas. Estas son criaturas al igual que él y junto con él. El no es
dios de ellas y, viceversa, ni la ‘madre naturaleza’, ni el “padre
estado’ son dios de ¢él. Entre Dios y la nada existe el hombre junto
con todos los demis seres, como creacién del beneplicito divino. Una
solidaridad lo abarca a él junto con la naturaleza. Esta fe de la creacién
posee una fuerza critico-liberadora, si se la toma en serio. Los dioses y
daimones desaparecen del mundo, al cual se lo asume como creacién
del Dios trascendente. De este modo se priva también de base a la
auto-divinizacién del hombre, a la politica cesariana, al nacionalismo y
al fetichismo armamentista. El hombre divino no existe. El hombre
humano no es ni ‘dios para el hombre’, ni lobo para el hombre; sino
que se sabe criatura del Dios libre a una con las demis criaturas. Al
igual que ellas, é1 ha sido llamado también de la nada a la existencia
finita. .. La fe en la creacién considera a todo como creacidn divina,
pero al hombre como imagen de Dios... El mundo es la creacién
buena de Dios, pero no su imagen. En su destino para imagen de
Dios, el hombre no puede dejarse sustituir por ninguna otra cosa. ..
Con la puesta en prictica de esta distincién entre Dios y mundo,
desaparccieron del mundo todos los seres semi-trascendentes que hacian

de mediadores” 1%,

f) “Escucha Isracl: Yaré es el Unico”.

Es la certeza de que solo Dios es el Unico y el absoluto lo que
provoca la critica de la idolatria. Este es uno de los mis significativos
y agresivos aportes de la visién biblica de Dios. La prohibicién de las
imagenes o idolos, desde el principio (cfr. Ex. 34, 17), fue considerada,
al parecer, como una ampliacidn del primer mandamiento. Esta verdad
tiene sus profundas consecuencias: Dios, como valor y como fin, no
es un hombre, el estado, una institucién, la naturaleza, el poder, la
propiedad, la capacidad sexual. Estas cosas, erigidas en absolutos, se
convierten en “idolos” que empobrecen y alienan al hombre. Cuanto

*MoLTMANN J. El Hombre. Antropologia cristiana en los conflictos del
presente. Sigueme, Salamanca, 1973, pig. 147-149.
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mas ricos son sus idolos tanto mas pobre es el hombre. El idolo es
“la forma alienada de la experiencia de si mismo que tiene el hombre”,
segin Erich Fromm 7. El idolo es algo a lo cual el hombre puede
someterse, pero con lo cual no puede relacionarse (Is. 44, 12-19); por
esta misma razén, la idolatria, por su naturaleza misma, exige sumi-
sién; la adoracién de Dios, en cambio, exige libertad. Las primeras
palabras del Capitulo 6 del Deuteronomio se convierten, entonces, en la
critica radical de los idolos, exigen el desenmascaramiento de ellos, asi
lleven nombres muy honorables, y posibilitan la realizacién de una
auténtica fe en el Dios Vivo.

Por otra parte, a consecuencia de esta clara postura ante la ido-
latria y ante la doctrina del hombre como ‘imagen de Dios”, en el
sentido sefialado anteriormente, se ha desarrollado en Israel una cierta
idea del hombre y de la justicia, un humanismo enraizado en el mo-
noteismo ético, que ha encontrado en la Torah y en los profetas de
Israel su matriz y sus defensores, como lo ha mostrado con una gran
claridad, en todas sus obras C. Tresmontant 18,

g) Todo lo hizo El

Finalmente, mis que ningin otro libro sapiencial, el libro de Ia
Sabiduria presenta ya un cuerpo de doctrina organizado acerca de Dios
creador y de sus relaciones con el mundo, y se convierte en un preludio
del prélogo del evangelio de S. Juan.

8. La crisis de Dios.

a) Un fracaso politico y un éxito teoldgico.

Se ha dicho que las tradiciones recogidas en el Pentateuco, y en
particular la yavista, presentan la “epopeya” de Israel, en tanto que los
profetas nos muestran su “tragedia”. Y es cierto. A pesar de sus pa-
labras, Amés no habia podido sacudir el reino de Norte. Sus oriculos
son recogidos en un gran poema que simboliza la derrota de Israel en
732, y el final de su libro hace alusién a la cautividad de Israel. Oseas
no ha tenido mas éxito que Améds, Isaias, Miqueas. Con Jeremias y la

“FroMM E. Y seréis como dioses. Paidos. Bs. As. 1967, pig. 44.

¥ TrREsMONTANT C. Sobre este particular leer: ‘La doctrina moral de los pro-
fetas de Israel” y ‘Ensayo sobre ¢l pensamiento hebreo’.
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destruccién de Jerusalén se vuelve una pagina de la historia de Israel.
La accién politica de los profetas no kabia tenido ningun provecho
para el pais. Sin embargo, frente al fracaso de la monarquia, ellos dejan
un grupo de gentes que recogen sus oriculos y que serin reconocidos
como “‘palabra” divina. Mas atin, las grandes colecciones legislativas del
Pentateuco aparecerin mis y mds como eco de la palabra profética.
Con la predicacion profética se da un doble fenémeno: un fracaso po-
litico y un éxito teoldgico 1?.

b) El destino del pucblo y la crisis de Dios.

Con mucha frecuencia, la atencion de los lectores de la Biblia
se dirige hacia los libros que nos refieren a las tradiciones de Abraham,
Moisés, David y los profetas anteriores al Exilio, y se pasa demasiado
ripido sobre el periodo que quizis fue el mis importante de toda la
historia de Israel, el periodo del Exilio. Es en esa época, y a partir
de ella, cuando la Biblia adquiere su forma definitiva, cuando los libros
de los Reyes, cuyos autores pertenecen al medio deuteronomista, pa-
recen haber recibido su forma definitiva dentro de una interpretacién
teolégica de la historia de Israel y de su castigo; cuando el Cronista,
situado en la linea sacerdotal, ofrecec una teologia que se apoya en la
historia; cuando los oraculos de Jeremias, de Ezequiel y del Deuteroisaias
son recogidos; cuando la mayoria de los salmos son compuestos. Ade-
mais, y esto es muy importante para nuestro propdsito, es con el Exilio
cuando entra en crisis Israel, su teologia, sus seguridades. Israel, el
escogido, el pueblo de Yavé de los ejércitos, cae y su caida se concreta
como triunfo de los pueblos enemigos, como exilio y muerte. Su his-
toria, que habia sido el lugar del encuentro con Dios, parece con-
vertirse ahora en el lugar de la Ausencia de Dios.

“Nuestra heredad ha pasado a manos extranas (la tierra).
Somos como huérfanos sin padre (la alianza)
cay6 de nuestras cabezas la corona...” (la realeza).

Israel y Juda, como pueblos independientes, han terminado. El
Exilio va a permitir que los hebreos descubran la “incondicionalidad™
de Yavé. El hace nacer, ciertamente, las instituciones, pero no se deja
encerrar en ellas. Dios es el Incondicional que suscita el Culto, el arca,

"™ Cazerres H. Bible ¢t politique. Rch. Sc. R. 1971. Tome 59, pag. $12.
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el templo, los sacrificios, la realeza, el sacerdocio, el profetismo, pero
es el que invita a superarlos constantemente. Por su Palabra y por su
Espiritu, Yavé se mantiene siempre como el Dios de la iniciativa ab-
soluta.

Yavé se descubre en el Exilio no sélo como el Dios de la “Tradi-
cién”, sino también y principalmente como el Dios de “lo nuevo”,
de la “ruptura”. La tradicién no es todo, no es el absoluto. Yavé es
“libre”. No puede ser “poseido” por nadie. No es hipoteca de un
pueblo, ni meramente un Dios nacional.

Jeremias se convierte en el profeta por excelencia de esta “in-
condicionalidad” de Dios y en el critico radical de todas las institucio-
nes de Israel. Sacude los falsos valores, las falsas garantias, las falsas
seguridades. El pueblo de Dios no se puede reducir a sus estructuras,
por utiles y antiguas que sean.

El templo, en donde el pueblo consideraba “poseer” la presencia
divina como garantia incondicional, serd destruido (Jer. 7, 2-4, 12-15).

El culto, esplendor de Israel, con sus formalismos que lo ase-
mejaban al culto cananeo, no tiene sentido (Jer. 7, 21-23) . Lo funda-
mental de la religién es conocer a Yavé, e Israel carece de ese co-
nocimiento.

La circuncisién, orgullo del pueblo, sefal de la alianza, no es
suficiente; mas aun, puede ser superflua, lo que importa es la cir-
cuncision del corazén (Jr. 4, 4) .

El estado teocratico mismo (Jr. 19, 1-2. 10-11) no subsistird.

¢) Interrogantes y respuestas.

¢Qué ha pasado? ¢Dios abandona ahora a su pueblo? ;Aqui termina
la historia de la promesa y de la fidelidad de Dios? ¢Tiene sentido
todavia sostenerse en Yavé y en su palabra, en los hechos salvadores
de la antigua epopeya biblica y en la alianza?

Ha llegado el momento de la “confrontacién” y de replantearse
muchas posiciones. Y serd la historia misma la criba y el cedazo de
la teologia. Ha llegado el momento de la reflexién, de la superacién
del triunfalismo. Pero, en esta oportunidad, el pensamiento ird precedido
por el sufrimiento. El problema de Dios surgird en lo mis profundo
de Israel a partir del dolor y del desamparo.

Los teblogos inician el replanteamiento de su historia. La ca-
tastrofe ha tenido ciertamente causas humanas. Pero ellas solamente no
la explican. Segun ellos, Ia mano de Dios cargd sobre Israel cuando fue
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alcanzada la medida del pecado nacional. Ahora ofrece la ocasién de
un profundo “renacimiento”. Este se hara teniendo en cuenta una
doble direccion: el pasado y el porvenir.

Los escribas de los circulos deuteronomistas recordarin hasta la
saciedad las lecciones del pasado. Se buscari articular los grandes hechos
de la antigua historia dentro de una nueva perspectiva. Y en ellos
se descubrira la respuesta imperfecta que el pueblo dio a las iniciativas
de Dios. Una 6ptica para ver la historia sera la dialéctica entre gracia
y pecado, cuya solucién se hallari en el arrepentimiento y la con-
version. Se tratari de comenzar de nuevo.

Los circulos proféticos, el Deuteroisaias, los cantores y salmistas
se volveran hacia el porvemir. El futuro ofrecerd una absoluta novedad,
y en esto vemos el esbozo de la figura y de la accién de Jesucristo,
que no es la mera prolongacion de la tradicion. Habri un “nuevo
David”, una “nueva alianza” (Jer. 31), un “nuevo culto” (Ez. 40-48),
una reunién de todos los pueblos.

Yavé, como “pastor”’, hard salir a su pueblo de los diversos paises
en donde estaba disperso. La vuelta del destierro seri asemejada a un
nuevo éxodo. Pero, en esta oportunidad, la nueva migracién del pueblo
se realizard bajo la direccién de Yavé que en persona seri el pastor
del rebafio-Israel. Ocupari el lugar de los antiguos pastores, desposeidos
de sus antiguas funciones que habian desempefiado tan lamentablemen-
te (Ez. 34, 2-10) .

Israel, a través de los profetas, estd dispuesto a renacer de nuevo.
Ese renacimiento se dard en la medida en que adquiera un *‘nuevo
corazén” (Ez. 18, 30-32) . Pero esto es posible solo por una iniciativa
divina. Solo ella podri crear en cada hombre la posibilidad de ser un
miembro de la Nueva Alianza. Serd preciso un perdén inicial y luego
el don de un “espiritu”. (Ez. 36, 23-28) .

En esta misma direccién va el mensaje del Deuteroisaias. En el
libro de la Consolacién presenta a Yavé como el Dios que “salva”.
Esta salvacién se notard de nuevo por signos bien tangibles: reconstruc-
cién de la Ciudad Santa (Is. 49, 17 y ss), seguridad y paz, pero ahora
esos bienes estardn en conexién con valores espirituales. Dios sera el
nuevo “rey” de Israel (Is. 43, 14-15). Pero su poder y su accién
superard las fronteras nacionales. Es el Sefior universal de todos los
pueblos. El aliento misionero que se percibe en los oriculos de este
profeta nos permite apreciar un concepto muy rico de Dios. Esto nos
lleva a afirmar que con Jeremias, el Deuteroisaias, Esequiel, Joel, Za-
carias, el apocalipsis de Isaias (24-27), pasamos 2 una escatologia de
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las naciones. Las tensiones y la paradoja de esta tendencia universalista
frente a la eleccion de Israel son evidentes. Es en medio del pueblo mas
fuertemente anclado en su vocacién propia, en donde aparece, gracias
a los profetas, el paso a una religién abierta a todas las naciones. Sélo
el cristianismo, sin embargo, ha sabido realizar este paso, no sin pro-
fundas sacudidas (cfr. Rom. 11).

La concepcién profética de la historia, con su dimension escatoldgi-
ca y misionera, se vincula a un desarrollo de la idea monoteista. Si
no hay sino un Dios, él es el Sefior Absoluto y unico, y la historia
afecta 2 todos los tiempos, los espacios y los pueblos.

Todo este largo proceso nos lleva a descubrir que la teologia
biblica, como ha sido elaborada en Israel, es una teologia de las “obras
de Dios”, que engloba no sélo la historia particular de Israel, sino que,
trascendiéndola, abarca la creacion, la historia y la escatologia.

d) El Destino del Hombre y la Crisis de Dios.

La crisis de Dios producida en el Exilio y después de él, no solo
ha afectado la vida de la colectividad, sino que ha afectado la visién
del individuo. En las diferentes corrientes sapienciales entra en escena
el problema del hombre “individual”, el problema del “sentido™ de la
vida, de la muerte, de la trascendencia. Ya Ezequiel, y antes Je-
remias, habian sefialado la importancia de este problema. La crisis
religiosa, producida por la crisis politica, se manifiesta de varias for-
mas. Surgen nuevas preguntas, se buscan nuevas soluciones. La nocién
y la realidad de Dios es puesta a prueba. ;Cuil es el sentido de la
muerte, dentro de la visién profundamente “vitalista” que ha tenido
Israel? El Israel que en toda su “epopeya” se habia orientado tanto
hacia Ia vida, como pueblo, se encuentra ahora ante el drama de la
muerte, el abandono de Dios, la soledad en el mundo. Pareceria que
la vieja confianza de Israel para con el Dios de la promesa, de la
alianza y del mar rojo, se deshiciera por completo.

Numerosos salmos reflejan, con expresiones profundamente an-
gustiosas, el sentimiento de lejania, de abandono y de duda. ;Yavé se
ha convertido en un espejismo?. ;Donde esti su justicia?

El Dios del corazén que, desde Sade a los surrealistas, pasando
por los romanticos, fue puesto a prueba, es denunciado.

Job, como Camus, levanta una requisitoria contra una creacién
en la cual los inocentes sufren y mueren. La “peste” es denunciada.
La crisis de Dios toma este sesgo. ¢Por qué el mundo no ofrece una
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justicia? ¢Por qué no hay proporcidn entre pecado y sufrimiento? El
pueblo hallaba antes una esperanza: su pasado, sus triunfos, su alianza,
sus glorias, su estado. Hoy nada existe. ¢Por qué? Job representa la
postura del hombre que busca una respuesta (Sal. 43, 2; 89, 47).

e) La crisis de la teologia tradicional.

Job no pone en duda la existencia de Dios. Pero no puede con-
formarse con la imagen que los “sabios” le han brindado. Los amigos
de Job tratan de responder con palabras edificantes; cada uno 2 su
manera le da una clase de teologia tradicional: “Dios es el justo, que
recompensa y castiga. Si Job sufre, es porque ha pecado. La desgracia
y el sufrimiento es un castigo de Dios”. Asi todo quiere ser explicado
y aclarado. Job no acepta esas explicaciones. Afirma que la ensefianza
religiosa de la Torah no da respuesta al misterio del hombre justo e
integro, herido por el sufrimiento. Denuncia las palabras al viento
que pronuncian los ‘“‘anciancs” que pretenden ser los defensores de
Dios. Niega que la teologia moral de la época posea el secreto de la
accién divina.

Job acusa a Dios, pero reconoce que sdlo él le puede ofrecer una
respuesta. Lo acusa de tirano (9, 3.5-8.10), de injusto, de indife-
rente (9, 23-24). Dios sblo es fuerza y poder. Es frialdad. A Job
no le interesa saber si Dios “existe”, sino si es bueno; por eso pregunta,
lucha hasta el final, no elude el problema, da la cara (13, 3.15). Su
desesperacidn es su camino hacia Dios, hacia un Dios diferente del dios
de los sabios y de los justos, hacia el Dios de Jesucristo que vagamente
se presiente.

Job insiste en su requisitoria y en su busqueda porque intuye que
en el misterio de Dios hay justicia. No se conforma con aceptar que
el mal y la desdicha sean la dltima palabra. Esti seguro de que
Dios es distinto, de que en €]l hay un Sefior que “salva”. Finalmente
Dios interviene. ¢Va a responder?. No. No responde. Considera equi-
vocados a los que han tratado de imponer su “solucién” y han querido
interpretar el problema llevindolo a la mera aplicacién de una ley
teoldgica. No reprocha a Job su queja, la prefiere a los engafios de
sus apologistas. Es ahora Dios quien formula las preguntas. La acu-
sacién da lugar al silencio y el drama termina en el descubrimiento
del misterio insondable de Dios y en una actitud de confianza en él.
Una cosa si queda clara: Dios no es un tirano que se despreocupa de
la justicia, o de los pobres. Esa imagen es una mentira. Job descubre
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y sabe que Dios lo ama y lo comprende. ¢Pero, dénde estari la res-
puesta total? Solo en Jesucristo en quien Dios nos revela su presencia,
no de poder sino de amor. Como lo dice hermosamente J. Moltmann,
“la historia de la pasién del mundo ha sido asumida en la ‘historia de
Dios’ a través de la historia de la pasién de Cristo. En este sentido,
Dios es el gran compaiiero, el que sufre en confraternidad, el que

comprende” 20,

£y “Vanidad de Vanidades” - apertura a la Trascendencia.

Otro testigo de la crisis de la sabiduria de Israel es el Qohelet y
su escepticismo. ¢Es posible conocer el misterio de Dios?; mas alin, ges
posible el conocimiento humano? ¢Qué aporta la sabiduria tradicional,
que creia poseer el camino de la vida, a la realidad de la muerte? ¢Es
posible comprender la actividad de Dios? A través de su reflexién
el Qohelet descubrird que la actividad de Dios puede ser captada en
lo contingente, pero no puede ser comprendida en su relacién total.

Que Dios existe y actia es verdad absoluta, sin embargo la ina-
sibilidad de su misterio es total. Ante él la actitud debe ser la del
“temor” (5, 6) en su sentido original: estar abierto a Dios, el libre,
el viviente, el absoluto. El hombre que analiza el Qohelet es alguien
que aspira 2 obtener resultados duraderos, pero todo lo que consigue es
pasajero; nada de lo que ¢s limitado le sacia. La vanidad consiste en
la desproporcién entre la pequefiez, la mezquindad de los resultados y
la amplitud infinita de los deseos. La fe tradicional siempre conté con
que Dios satisfaria los deseos de sus servidores; pero durante mucho
tiempo no pudo medir exactamente la amplitud de esos deseos. Ins-
tintivamente reducia la idea que de ellos se formaba, a la dimensién
de las tnicas satisfacciones conocidas: la tierra, la vida, el culto.
Qohelet hace reventar esas limitaciones terrestres cuando muestra que
aun la saciedad de los bienes terrestres prometidos por la Torah no
contentaria al corazén humano. Hay algo que la tierra no puede dar.
Esta comprobacién a partir de la experiencia, pone en tela de juicio
una cierta imagen de Dios y abre el camino 2 la doctrina de la re-
tribucién mas alla de la historia. En esa misma linea irin numerosos
salmos .

® MorT™MANN J. El Dios crycificado. Concilium, n. 76, pig. 347. Vale la
pena leer también los articulps de Merz J. B. y de N. SCHIFFERS en esta misma
revista.
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Finalmente, la corriente apocaliptica sefiala el fin del Antiguo
Testamento y viene a convertirse en “la conclusién mds 16gica de la
profecia”. Todo tiene que nacer de nuevo. Dios vendri a dar su
juicio al mundo. La muerte serd destruida. El nuevo reino seri un
dominio eterno de Dios. El creador del mundo se manifestard como
el origen de una nueva creacion. Seri el juez que salva a quienes
han cumplido su palabra y que condena a quienes se han apartado

de ella.

9. A modo de conclusion.

Las anteriores reflexiones nos han permitido descubrir la revela-
ci6n progresiva de Dios y de su misterio. Esa revelacion no nos ofrece
una imagen esfdtica; por esta razdn no es sistematica. “Dios no surge
como un ‘ente’, como una esencia divina con propiedades divinas, sino
como ‘dominador ¢n funciones’. .. La automanifestacion de Dios tiene
lugar, acontece en acciones y palabras, las cuales se sostienen y explican
reciprocamente, a la vez que conectan esa misma autorrevelacidon de

Dios con una gran linea histdrica...” 2,

En esa revelacién nos hemos encontrado con la Historia y alli
hemos descubierto a Dios. En el punto de partida, el dios del némada
se volvi6 el Dios de la promesa, el Dios de Abraham, Isaac y Jacob.
Con la experiencia liberadora de las tribus del Exodo, ese Dios de
Abraham, de Isaac y de Jacob, se hace el Dios de Israel, el Dios de
los Ejércitos. De Elias al Deuteroisaias, el profetismo se encargara
de desplegar y explicitar todas las consecuencias del monoteismo, vi-
vido como una experiencia del Dios Vivo, celoso de su santidad y de
su gloria, esposo de Israel, pastor y rey. Yavé se presenta como el
Sefior de la historia: es el sefior de lo pasado (tradiciones acerca de
la promesa, del éxodo), es sefior del presente (la alianza y la pascua
adquiere un sentido de “presencia actual” de Yavé como liberador, y
se convierte en signo del amor que redime), es sefior del futuro, ga-
rantiza que todo no termina con la muerte. Es YAVE,

Al ahondar el Antiguo Testamento no nos movemos dentro de un

conjunto de verdades. Lo que en ¢l descubrimos es la presencia de
Dios que viene acercdndose a los hombres. Al término de €l lo que

* A. DrissLer. El Dios del Antigno Testamento. En el libro ‘Dios como pro-
blema’. J. RaTziNGer. Cristiandad. Madrid. 1973, Pig. 80.
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podemos descubrir, con una absoluta certeza, es un sentido del hombre
y un sentido de Dios, dentro de una relacién inquebrantable, mis alla
de las circunstancias histéricas y sin embargo gracias a ellas descubrimos
que el gran logro del Antiguo Testamento ha sido ofrecer una imagen
de Dios y una imagen del hombre, que se descubriri de manera per-
fecta en Jesucristo.

El largo camino del Antiguo Testamento nos conduce a intuir
la gran novedad del Nuevo Testamento: el futuro absoluto del hombre
es Dios. En esta gran aventura, en medio de los escombros de la
historia, han salido vencedores: Dios el absoluto y el hombre “su
imagen” .
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