Claretianos - Palabra Misión

Tomo VI:

Sapienciales y Salmos: Ríos de vida
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Introducción a la lectura de los Salmos.

Introducción a los libros Sapienciales.

Claret: Misión Profética y Sabiduría.

a-1 Jesús maestro, Sabiduría de Dios.

a-2 Jesús orante nos enseña a orar.

Tema 1.

Proverbios: Camino de vida, la equidad

Tema 2.

Job: ¿Por qué el dolor, Dios mío?

Tema 3.

Qohelet (Eclesiastés) ¿No valdrá el hombre más que esta su vida?

Tema 4.

Libro de Jesús, hijo de Sira (Eclesiástico)

Tema 5.

Libro de la Sabiduría. La Sabiduría, compañera en tiempos de crisis

Tema 6.

Libro de Rut. Siembra común, cosecha de Dios

Tema 7.

Cantar de los Cantares. El amor, fuego divino.

Tema 8.

Salmos 1 - 41. Cuando el pobre grita, Dios le ayuda.

Tema 9.

Sal 73-89; Lm 1-5. Hasta cuándo, Señor, olvidarás a tu Pueblo

Tema 10.

Salmos 107-150. Que todo viviente alabe al Señor.

Tema 11.

Salmos 42-72; 90-105. Cantad al Señor un cántico nuevo.

Celebración

"Tu Palabra, Río de vida" ¡Gracias!

INTRODUCCIÓN A LA LECTURA DE LOS SALMOS
La vida entre el dolor y la alegría 

Dichas y quebranto 

los dos materiales que forman mi canto 

Con las palabras citadas, la canción popular menciona los dos componentes que acompañan a toda vida humana desde la cuna. La vida de hombres y mujeres está entretejida de dolores y de alegrías. Y cada uno de estos sentimientos, por su dinámica natural, tienden a ser verbalizados conforme al estado en que, en cada momento de su existencia, se encuentra el ser humano. Y, si éste es un hombre religioso, colocará inevitablemente esos estados en relación con Dios, sentido último de su existencia. Los salmos no pueden ser excepción en este caminar humano. De allí que las expresiones de dolor y de alegría, propias de toda vida humana, aparecen a cada paso en ellos. 

Dolor y alegría en la Pascua de Jesús 

Pero Dios mismo descendiendo a los abismos 

la esperanza de los pobres de la muerte rescató 

Ambas dimensiones de la existencia están también presentes en la vida de Jesús y, sobre todo, en su Pascua. En la cruz Jesús hace suya la situación de un orante anónimo de siglos anteriores. Su oración se articula con las palabras iniciales del Salmo 22: "Dios mío, Dios mío, por qué me has abandonado?". Y el "Tengo sed" que pronuncia según el testimonio de Jn 19,28 parece remitirse al v.16 del mismo salmo. 

Esta oración asumida por Jesús para interpretar su relación con Dios en el momento culminante de su vida se convierte para la primera comunidad en clave privilegiada para la interpretación de lo sucedido. De ahí la multiplicación de las citas y las alusiones, ciertas o probables, de este salmo en la Historia de la Pasión. 

"Todos los que me ven de mí se mofan, tuercen los labios, menean la cabeza"(v.8), "repártense entre sí mis vestiduras y se sortean mi túnica"(v.19) aparecen en los relatos de la Pasión y hay claras alusiones a: "Y yo, gusano, que no hombre, vergüenza del vulgo, asco del pueblo" (v.7), "Está seco mi paladar como una teja y mi lengua pegada a mi garganta"(v.16ab), "Como para prender mis manos y mis pies" (v.17 c), "Mas cuando le invocaba le escuchó" (v.25c). 

Pero también, y con sentimientos muy diferentes, la comunidad cristiana recurre al v.23 del mismo salmo en Hb 2,12, para explicar el sentido de la muerte de Jesús y sus consecuencias en la vida del creyente: "Anunciaré tu nombre a mis hermanos; en medio de la asamblea te cantaré himnos". 

El camino del dolor al canto 

Porque de nada valen la alegría y el canto 

si hay un niño perdido vagando por las calles 

Dolor y gozo son parte constitutiva de la vida de todo hombre y de la del pueblo. Ante el vaivén de su sucesión, estamos tentados a renunciar a descubrir en ella la existencia de una dirección y de un sentido. 

No debe extrañarnos, por tanto, que los salmos adolezcan de ese mismo desorden aparente, que parece trasladarse al momento en que brotan del corazón y de la boca de los miembros de una comunidad después de la primera lectura de la Celebración Eucarística y en la oración de la Liturgia de las Horas. 

Pareciera que, como en la vida del pueblo, los Salmos están amasados con un sucederse desordenado de dolor y de gozo y ello hace que, a primera vista, parezca imposible encontrar criterios que hagan posible descubrir un orden de sucesión de las distintas unidades. Los temas, títulos y época probable de composición de los distintos salmos se yuxtaponen a lo largo de todo el Salterio. Esto lleva a preguntarse si existe en los salmos una dirección en medio de ese vaivén de alegrías y tristezas y, en este caso, cómo es posible realizar el mismo camino de la comunidad cristiana primitiva que, recogiendo las palabras angustiosas de Jesús en la cruz, sabe leerlas a la luz de su resurrección. 

Según las palabras de la canción, citadas al comienzo de este apartado, no hay espacio para la alegría y la fiesta en este mundo marcado tan profundamente por el dolor padecido por el niño de la calle que se ha convertido en paradigma de todos aquellos seres débiles, arrojados a la intemperie por las injusticias de sus hermanos que expulsan del hogar de este mundo a capas cada vez más extensas de la población. 

Acercarse al lugar del sufrimiento de aquellos desterrados, es instalar su dolor en el centro mismo de las preocupaciones de la propia vida y acción. Y, sin embargo, en ningún otro lugar se escucha tan fuertemente la voz de la alegría como en ese mundo de dolor y sufrimiento. Su sonido resuena de tal forma, que su eco en la vida de sus hermanos ha llevado a éstos a reencontrar, gracias a él, la alegría de vivir. 

Con su oración la comunidad religiosa busca compartir los dolores y gozos del pueblo y situarlos en el marco de la relación con un Dios cuyo rostro paterno se ha manifestado plenamente en los rasgos, proyecto y estilo de vida de Jesús de Nazaret, el Cristo. 

En el camino del seguimiento de Jesús, el cristiano se dirige a Él con la petición "enséñanos a orar" (Lc 11,1); de Él ha aprendido a dirigirse a Dios con la oración de los Salmos, en Él quiere encontrar la clave que sitúe dolores y gozos en el proyecto del Dios de la vida y, de esa forma, reinvidicar su verdadero rostro frente a los ídolos y proyecciones creadas por los egoísmos de los hombres. 

Este recorrido aparece ya delineado en el Salterio. En la primera parte del libro aparecen con mucha más fuerza los aspectos amenazantes de la existencia que buscan ser conjurados con el recurso a la súplica angustiada y al frecuente empleo de los términos que tienen relación con el "ayudar" (salvar). 

Por el contrario, la segunda parte se coloca bajo el signo de una espontánea y alegre invitación a la alabanza, en la que se hacen más frecuentes los cantos de alegría y se multiplica el uso del vocabulario asociado a la bendición. Frecuentemente aparece el "alabar" ("te cantaré himnos" de Hebreos), sobre todo en la formula de "alabad a Yahveh" (aleluya) y el término "feliz", que siempre dice algo respecto a un hombre de quien se proclama que se ha situado en una nueva relación con Dios. Con el "alabar", y en todos los casos en que el hombre bendice a Dios, se declara el reconocimiento, respeto, solidaridad. Con el "feliz", y en todos los casos en que Dios bendice al hombre, se afirma la creación de una zona de salvación para éste. 

De esta forma se subraya progresivamente que Dios es el Dios de la vida: "en Él todos viven"(Lc 20,38). Como en el camino de Emaús, se explica a los discípulos, con ayuda de los salmos, el sentido de todo lo que constituye la existencia de Cristo y de cada uno de los hombres, incluso del sufrimiento y de la muerte. 

Se puede descubrir así, más allá de toda razón humana, el porqué se sigue cantando al Dios de la vida en esas situaciones de muerte. Y se puede encontrar la clave que transforma la pregunta "¿Cómo cantar un canto de Yahveh en una tierra extraña?" (Sal 137,4) en una gozosa certeza, que, en medio de la oscuridad y de la duda, señala cómo cantar un canto de Yahveh en esas circunstancias. 

1. NIVEL LITERARIO 

1.1. Las dos numeraciones 

En el Salterio, salvo algunos salmos del comienzo y del final que reciben el mismo número, los salmos tienen dos numeraciones. Entre ambas, generalmente, hay una diferencia de una unidad y, a veces, de dos. 

Esta diferencia de numeración se debe a que, a partir del salmo 10, las unidades reciben en las traducciones griegas y latinas un distinto número del que tienen en las copias hebreas. Los números conforme al hebreo se han impuesto en las traducciones recientes de la Biblia y serán los que usaremos habitualmente. A las copias griegas sigue la numeración adoptada por "La liturgia de las horas". Ella se consigna en algunas Biblias con un número dentro de un paréntesis que acompaña a la otra numeración. Las equivalencias entre ambas numeraciones son las siguientes: 

	Hebreo
	Común
	Griego

	
	1-8
	

	9
	
	9,1-21

	10
	
	9,22-39

	11-113
	
	10-112

	114
	
	113,1-8

	115
	
	113,9-26

	116
	
	114-115

	117-146
	
	116-145

	147
	
	146-147

	
	148-150
	


1.2. Los salmos, obra de arte 

La transmisión de los sentimientos y vivencias más elementales de la existencia, como dolor y gozo, requiere una forma original. No basta la palabra que informa, es necesaria una palabra que se dirija al corazón del hombre y que comprometa al destinatario. De ahí, que las distintas unidades del Salterio asuman la forma de la obra de arte, que todas ellas puedan entrar en la categoría de los poemas, y que requieran ser verbalizadas en símbolos, formas y géneros poéticos y acompañadas muchas veces con títulos que señalan indicaciones referidas al modo de su ejecución musical. 

1.2.1. Símbolos 

Para la expresión de dichos sentimientos y de su ubicación dentro de lo más íntimo de la existencia, que es la relación con Dios, el creyente recurre al símbolo. En él encuentra un lenguaje no totalmente delimitado y , por lo mismo, abierto a una significación múltiple. Sólo gracias a los símbolos es posible dar forma a lo inexpresable. Realidades físicas como la corporeidad y la ubicación en un espacio adquieren una dimensión que trascienden la naturaleza propia de esas realidades como cuando el orante se dirige a Dios invocándolo "como quien realza mi cabeza"(Sal 3,4) o que "inclinó los cielos y bajó" (Sal 18,10). 

Toda la realidad humana sirve para expresar la relación religiosa: el curso de los días con su alternarse de día y noche, de sueño y de vigilia; la sucesión de estaciones y vicisitudes de la existencia: cosecha y siembra, guerra y paz. 

Dios es captado también desde la experiencia histórica de Israel, y la misma configuración social del pueblo suministra elementos para su comprensión: "su trono está en los cielos" (11,4). Incluso la religiosidad cananea previa, en un nuevo marco, lleva a afirmar que "el monte Sión, confín del Norte, ciudad es del Gran Rey" (Sal 48,3):o que Yahveh "es auriga de las nubes" (Sal 68,5). 

1.2.2. Formas poéticas 

La unidad menor de cada composición es el verso, que, en hebreo, no toma en cuenta el número de sílabas sino el de acentos. Los versos frecuentemente se equilibran, y por ello tienen como característica más notable de su relación el paralelismo, que yuxtapone versos con dos imágenes semejantes o contrapuestas, o con una imagen que desarrolla una inmediatamente anterior. 

- Un ejemplo del primer caso es el comienzo del Salmo 5: 

Escucha mis palabras, oh Yahveh 

repara en mi lamento 

El "escucha" expresa una idea semejante al "repara", e igual sucede con "mis palabras" y "mi lamento". Se trata por tanto, en este caso, de un paralelismo sinónimo. 

- Por el contrario, en el segundo caso, llamado paralelismo antitético, los elementos se oponen: 

Toma el impío prestado y no devuelve 

mas el justo es compasivo y da (Sal 37,21) 

- La última posibilidad mencionada, o paralelismo sintético, aparece en el Sal 96,1: 

Cantad a Yahveh un canto nuevo, 
cantad a Yahveh, toda la tierra. 

Por su parte, los estribillos, presentes en algunos salmos (42-43; 46; 49 etc.), sirven para agrupar en una estrofa un conjunto de versos. La misma función puede haber desempeñado la palabra selah (Pausa). 

Finalmente, otros salmos se estructuran a partir del orden que ocupa en el alfabeto hebreo cada una de las letras iniciales de los versos o de las estrofas: "acrósticos". 

1.2.3. Géneros literarios 

Ciertos rasgos comunes, constatables en los distintos salmos, permiten agrupar, al menos, tres grandes tipos de composiciones: 

1. Las súplicas 

Bajo esta categoría, la más numerosa del salterio, colocamos aquellos salmos en que la presencia del dolor está vivo en el horizonte del orante. Según el modo de la relación entre el individuo y el dolor, la súplica puede ser lamento o acción de gracias u oración de confianza: 

· El lamento comienza, generalmente, con un grito de ayuda en que, con un tono angustioso se recurre a Dios, invocándolo frecuentemente con el nombre de Yahveh. Se exponen, luego, los motivos que justifican ese recurso y, para ello, se describen las aflicciones del orante (lamento individual: sal 5-7; 13; 17; 22; 25; 26; 28; 31; 35; 36; 38; 39; 42; 43; 51; 54-57; 59; 61; 63; 64; 69-71; 86, 88; 102; 109; 120; 130; 140-143) o del pueblo (lamento colectivo: 12; 44; 58; 60; 74; 79; 80; 83; 85; 90; 94; 108; 123; 137) que pueden ser de orden físico, psicológico, o socio-político. Luego, se presenta una petición con términos genéricos, en la que pueden estar presentes acusaciones contra los enemigos o deseos de cambio de la situación propia o de la de los adversarios. Finalmente se concluye con un principio general derivado de los elementos anteriores o de una promesa, en la que se confía. 

· La acción de gracias individual ( 9; 10; 30; 32; 34; 40,2-12; 41; 92; 116; 138) o colectiva (66; 67; 118; 124) presenta la salvación como ya realizada y se caracteriza por su llamado a dar gracias a Dios en tono de alegría y de agradecimiento; luego se relata la aflicción pasada y se hace una declaración en que se afirma que Yahveh liberó al sufriente. Frecuentemente estos elementos se acompañan con alusiones a anuncios de sacrificios, cumplimientos de votos, bendiciones y elementos de alabanza. 

La frontera entre acción de gracias y súplica no siempre es muy clara. Ello se debe a que la súplica consigna, a veces, un agradecimiento pronunciado anticipadamente, al paso que la acción de gracias, como vimos, contiene normalmente un relato sobre un infortunio pasado. A pesar de esta dificultad de distinción entre ambos géneros es posible, en teoría, trazar una línea divisoria según su recitación tenga lugar antes (súplicas) o después (acciones de gracias) de la intervención divina. 

· Los salmos de confianza (3; 4; 11; 16; 23; 27; 62; 121;131), como las súplicas, se sitúan antes de la intervención salvífica de Dios, pero la certeza de ser oído, que en ellos se manifiesta y por la que se declara la salvación anticipada, hace pasar a segundo plano la exposición de las dificultades. Dicha confianza los emparienta con la acción de gracias, y que, gracias a la convicción del orante, la futura intervención de Dios se experimenta como ya realizada en el presente. 

· Las "alabanzas" 

Frecuentemente, la alegría presente en la asamblea cultual se hace oración en composiciones dónde la vida se expresa como bendición de Dios. En estos salmos, la parte central, que es la más extensa, desarrolla las motivaciones que conducen a la alabanza, fundamentadas en el ser y actuar de Dios. Separadas por esta parte central, el comienzo y el final consignan generalmente una invitación a la alabanza. 

· Los himnos al Dios de la alianza son numerosos (8; 19,1-7; 33; 100; 103; 104; 111; 113; 114; 117; 135; 136; 145-150) aunque sólo el salmo 145 recibe ese título. En ellos se canta la fe en Dios, Señor del mundo y de la historia y sus acciones en favor de Israel. Los hechos de la naturaleza y de la historia son señales, "milagros" de esa acción divina. 

· Temáticas particulares como la Realeza de Yahveh, Sión o el Ungido permiten delimitar otros subgrupos dentro de la categoría de alabanzas. Los cantos de Yahveh Rey (93; 96-99) celebran a Dios entronizado como Rey y juez de Israel y Señor de los pueblos. Los cánticos de Sión (46; 48; 76; 84; 87; 122) celebran a la capital como lugar de la presencia de Dios. Los salmos reales (2; 18; 20; 21; 45; 72; 89; 101; 110; 132; 144) finalmente, celebran al rey israelita como hijo adoptivo de Dios y Ungido para su función por el mismo Dios. 

· Salmos didácticos 

En torno a la preocupación fundamental de la instrucción se pueden agrupar salmos que se remiten a distintas realidades con idéntico fin. Entre esas realidades debemos, por su importancia mencionar las siguientes: 

· La historia del pueblo que, en los salmos históricos (78; 105; 106), organiza los puntos principales de las acciones de Dios en favor de su pueblo: época patriarcal, Éxodo Desierto y entrada a la Tierra. 

· Las condiciones exigidas al creyente para la participación cultual recordadas en las liturgias(15; 24; 134). 

· Los rasgos de la auténtica piedad señalados en los salmos proféticos (14; 50; 52; 53; 75; 81). 

· Elementos de la sabiduría israelita y de la Ley que consignan preocupaciones sobre el sentido de la vida y sus problemas en los llamados salmos "sapienciales" 1; 19, 8-14; 37; 49; 73; 112; 119; 127; 133). 

1.2.3. Los títulos 

El título pone frecuentemente en relación la composición con una persona determinada. Sin embargo, el sentido de la preposición que establece este ligamen no es clara ya que puede hacer referencia a un autor o aludir a un ciclo o a un héroe del poema, como en los textos de Ugarit. 

Otros títulos indican el carácter de la composición: oración, canto de amor o canto (shir), instrucción (mashkil) o confesión (shiggayyon). 

Una tercer tipo de indicaciones se refiere a la ejecución musical: instrumentos musicales de cuerda (mizmor), flautas, cítaras; o a la melodía que acompaña a los cantos: cierva de la aurora, lirios, no destruyas. 

Finalmente se encuentra mencionada la asociación de la composición a ciertos actos litúrgicos: Dedicación de la Casa, Día del Sábado, Memorial, Subidas para los que peregrinan a Jerusalén. 

1.3. El Salterio como colección 

La existencia de una colección puede determinarse a partir de cuatro finales que sirven para encadenar los distintos bloques de salmos, al reproducir, más o menos, las mismas palabras. Colocadas éstas en paralelo tenemos, al final de los salmos 41, 72, 89 y 106, lo siguiente: 

	¡Bendito 

sea Yahveh,
	¡Bendito 

sea Yahveh,
	¡Bendito 

sea Yahveh,
	¡Bendito 

sea Yahveh,

	Dios de Israel!
	Dios de Israel,
	
	Dios de Israel,

	
	el único que hace maravillas! 

¡Bendito sea su Nombre glorioso
	
	

	desde siempre y
	
	
	desde siempre y

	para siempre!
	para siempre,
	para siempre!
	para siempre!

	
	toda la tierra se llene 

de su gloria!
	
	

	
	
	
	Y todo el pueblo diga

	¡Amén! ¡Amén!
	¡Amén! ¡Amén!
	¡Amén! ¡Amén!
	¡Amén! ¡Amén!

	41,14
	72,18-19
	89,52b
	106,48


Por tanto, se nos presentan cuatro bloques perfectamente delimitados por su final, a saber: I: 1-41; II: 42-72; III: 73-89; IV: 89-106. 

No encontramos ninguna conclusión semejante para el último bloque, el quinto, que comienza con el salmo 107 y se desarrolla hasta el final del libro. Hay razones, sin embargo, para pensar que el salmo 150 cumple esa función conclusiva. Ésta se realiza, mediante, la frecuente utilización, por parte de ese salmo, del verbo alabar, que aparece al comienzo y al final en la fórmula del Aleluya ("alaben a Yahveh") y es mencionado, al menos, una vez y, a veces, dos en cada uno de sus versículos. 

En efecto, "alabar" y sus derivados está, frecuentemente, en paralelismo con "bendecir". En 34,2 leemos: Bendeciré al Señor en todo tiempo, su alabanza estará siempre en mis labios (cf también 66,8; 113,2; 145,1-2.21. A estos textos se podrían agregar 115,18 y 135,21 donde el bendecir aparece en paralelo con el Aleluya). 

En segundo lugar, el "bendito", con que el orante se dirige a Yahveh establece una relación entre ambos, en la que el hombre da gracias por una actitud solidaria de Dios (o del rey que lo representa), y que puede traducirse también por alabado, digno de alabanza. 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. Historia propia y original de cada salmo 

Se hace sumamente difícil reconstruir la historia de la composición del libro de los salmos ya que la composición de muchos salmos tiene una historia particular que se extiende, a veces, durante muchos siglos. Podemos encontrarnos, entre otros, los siguientes casos: 

1. Un texto base recibió ampliaciones mayores o pequeños retoques en una época posterior. Por ejemplo, en el 19,2-7 tenemos un texto base constituido por un himno que existía probablemente antes del comienzo de la monarquía israelita. A ese texto base, en un período posterior de la historia de Israel se añaden los vv. 8-15 que reflejan las preocupaciones de este último período. Igualmente 68, 16-36 no pertenecía al texto del salmo tal como se presentaba en una primera época. Esto parece deducirse por el cambio de escenario respecto al lugar: la Transjordania ocupa el lugar del monte Umbrío, cercano a Siquem, escenario de una de las primeras batallas de las tribus contra los cananeos, a la que se evoca en la primera parte. 

2. En otros salmos hay desarrollos, a veces menores, que hacen crecer un texto base: probablemente 61,7-8 y 63,12 son añadiduras al texto base de cada uno de esos salmos. 

3. Finalmente otros salmos como el 18 recibieron múltiples correcciones a lo largo de la historia o se fueron acrecentando durante varias épocas. 

2.2. Pequeñas colecciones 

Incluso antes de adquirir su forma definitiva, algunos salmos tendieron a agruparse con otros. En tiempos relativamente tempranos surgieron pequeñas colecciones integradas por varios salmos según parece reflejarse en grupos como el de las súplicas de 25-28; 54-57 y 140-143; o de los himnos de 96-100 y 145-150. El mismo caso acontece en las series de varias súplicas acompañadas de un salmo de confianza en 3-7 y 61-64. 

2.3. Las grandes colecciones 

2.3.1. Las "oraciones" de David 

Es posible, sin embargo, la delimitación de una primera colección más amplia que las series de salmos mencionadas precedentemente, gracias al carácter conclusivo de las palabras que aparecen en el Sal 72,20: "Fin de las oraciones de David, hijo de Jesé". 

Estas palabras, pasando por alto el salmo 72 (titulado "de Salomón"), hacen referencia al texto base de las unidades pertenecientes al bloque de los salmos 51-70, que, a excepción de los salmos 66 y 67, reciben el título "de David", pero muy probablemente también al bloque que se extiende desde el salmo 3 al 41, al que pertenecen salmos que, como los anteriormente mencionados, tienen casi todos el mismo "de David". 

En efecto, la pertenencia de este último bloque de salmos a una colección terminada por 72,20 parece imponerse si atendemos al carácter de los salmos 14 y 40,14-18 que vuelven a repetirse respectivamente en los salmos 53 y 70 con ligeras modificaciones. Los dos primeros tienen una forma de texto con rasgos que indican una época de composición más antigua a la de estos últimos. 

Por el contrario, el salmo 71 también puede haber formado parte de ella ya que presenta algunas de las características que más aparecen en la colección y puede haber perdido el título "de David" al ser introducido posteriormente el salmo 70. 

Tenemos, por tanto, una primera colección formada por los salmos 3-9; 11-32; 34-41; 50-52; 54-65; 68-69 y muy probablemente también por los salmos 10 y 71. 

Podemos afirmar que esta "colección davídica" era fundamentalmente, según consigna su final (72,20), un conjunto de "oraciones" (súplicas, lamentos, peticiones) en un momento de angustia y de padecimiento de un individuo (del mismo orante o de otra persona) y, a veces, del pueblo. 

Como oraciones, la colección estaba centrada en la petición de ayuda y en ella hay un notorio predominio (dos terceras partes del total de sus salmos) del yo individual que suplica, da gracias y confía. 

Las noticias sobre David se refieren sobre todo a momentos difíciles en su vida: en esas ocasiones y en otros casos se celebra la justicia salvadora de Dios respecto al prototipo del jefe de la comunidad. 

En un mundo dominado por la injusticia en los tribunales y de empobrecimiento global de grandes estratos de la población, se invoca esa justicia, se confía en ella, se da gracias cuando los mecanismos de opresión no logran su objetivo. 

A pesar de que los salmos se centran preferentemente en las preocupaciones de individuos, no se puede negar su relación con el culto, en un tiempo del Templo en que no se hace hincapié en la institución monárquica (el rey se menciona escasamente). Como tiempo probable de esas características, quizás haya que pensar a la época posterior a la misión de Zorobabel y Josué. 

Dicha misión tenía el objetivo de reconstruir el Templo. Sin embargo, cuando la reconstrucción es terminada, Zorobabel no es mencionado. Podemos afirmar que, por uno u otro motivo, posiblemente por desconfianza de los jefes del imperio persa, se produce el fracaso de las expectativas mesiánicas surgidas en torno a ese personaje, lo que explicaría la existencia de una colección en la que casi está ausente la figura real. 

Esta época, situada entre la misión de Josué y Zorobabel y la de Nehemías, está marcada por serios conflictos entre los que retornan del exilio y los que habían permanecido en Palestina. Pero los textos (especialmente Isaías y Malaquías) señalan, sobre todo, la presencia de abusos en la administración política y de desigualdades sociales. 

En este marco histórico, el recurso a antiguos salmos de súplica individual nos habla de la desprotección de los individuos pertenecientes a las clases económicamente inferiores dentro de la estructura social. Los salmos individuales de confianza y acción de gracias, por su parte, indican que la justicia, cuando es alcanzada en dicha sociedad, sólo puede ser atribuida a una intervención directa de Yahveh. 

De esta forma, la utilización de esos tipos de salmos tendía a sensibilizar la conciencia de los miembros del pueblo en orden a colocar la búsqueda de la justicia como centro de las preocupaciones para reconstruir la vida de Israel. 

2.3.2. El salterio "elohísta" y una nueva colección 

En un momento posterior, la colección de los "salmos davídicos" se acrecienta con nuevo material. Para determinar su extensión debemos considerar un cambio, que se puede constatar a partir del salmo 42: el nombre de Yahveh, usado frecuentemente hasta ese momento, deja lugar a una mayor utilización del nombre de "Elohim" (Dios), lo que ha llevado a hablar de un salterio elohísta. 

Este "salterio elohísta" se prolonga, al menos, hasta el salmo 84 y, quizá, hasta el salmo 89 si consideramos, junto con "Elohim", otros nombres divinos como "El"(Dios) y "Adonay" (Señor), usados también con bastante frecuencia por ese autor. 

Por consiguiente, el material incorporado comprendería, en primer lugar, las colecciones de "los hijos de Coré" 42-49; 84-88 y de "Asaf" 50; 73-83. La coincidencia de cierto vocabulario hace pensar también en la probabilidad que integren esta colección los salmos 2; 72 y 89 y los salmos 53 y 70, duplicados de los salmos 14 y 40,14-18. 

La incorporación del nuevo material se hace con la separación en dos partes de la colección de los salmos davídicos. La primera parte queda constituida por los salmos 3-41 de la anterior colección. Las incorporaciones afectan, sobre todo, a la segunda parte donde existen claros indicios respecto al añadido intencionado de Elohim (cf. 43,4; 45,8; 48,15; 50,7; 59,6; 84,8) y se integran en ella según la forma siguiente: 

	De los hijos de Coré 
	De Asaf
	De David (y Salomón)
	De Asaf
	De los hijos de Coré

	42-49
	50
	51-65; 68-72
	73-83
	84-88


La incorporación a la colección del salmo 53 acentúa la temática profética, reproduciendo el único salmo de este tipo entre los anteriores (Sal 14), y busca conseguir un cierto equilibrio entre las dos partes. Con la misma intención se coloca, casi al final de la segunda parte de la colección davídica (Sal 70), un fragmento de uno de los últimos salmos de la primera parte (40,14-18). 

Los salmos reales son colocados en posiciones importantes: al inicio, en la conclusión de la segunda serie de la colección davídica y al final de toda la colección. Sobre todo el primero y el último sirven para hacer un balance de la actuación del rey dentro el marco de la identidad de Israel, refiriéndose, respectivamente, a la monarquía en su esplendor y en su humillación. 

Como características del vocabulario de este material podemos señalar la frecuencia con que aparecen palabras como "pueblo" (referido a Israel), "nación", "rey" (referido a un hombre) y, en menor medida, "Mesías" y "cetro". Todas ellas se consignan en este grupo casi el doble de veces, por lo menos, de lo que aparecen en los salmos davídicos. 

Todo ello lleva a individuar mejor las intenciones del autor de esta segunda colección: la preocupación fundamental parece situarse en el ámbito de definir la identidad del pueblo frente a los otros pueblos en un momento de crisis. De ahí brota su interés por la suerte de la capital y la del rey, en cuanto el destino de ambos está íntimamente ligado a la suerte del pueblo. 

La mención del sitiador en Sal 53,6b nos lleva probablemente al tiempo de la misión de Nehemías, en que el Templo ya había sido reconstruido. Pero, a pesar de ello, la ciudad, aún escasamente poblada, estaba en peligro frente a un grupo de enemigos que, comandado por Sanlabat de Samaria, comprendía a los azotitas, a los amonitas de Tobías y a los árabes de Gesem. El recurso a los himnos de Sión habría servido de ayuda en esa época para animar a repoblar y fortificar la ciudad. 

Estos acontecimientos explicarían también las preocupaciones respecto a la búsqueda de una perspectiva dónde situarse para comprender el ser nacional. Quizás esto explique porqué en este bloque se menciona con una frecuencia mayor de la habitual a individuos que se alían "a una" o "conjuntamente". Con estos vocablos se hace referencia a enemigos y esos enemigos a veces son jefes (2,2) o reyes (48,5). La recuperación del recuerdo de una serie de pueblos enemigos de la historia de Israel en el Sal 83,6-9, por ejemplo, adquiriría un mayor sentido desde las dificultades de esa época histórica. 

Por otro lado, la reforma política de Nehemías tendía a aligerar las condiciones de empobrecimiento de la mayoría de la población. Dicho empobrecimiento creciente era causado por los intereses de los propietarios de la tierra y por un incipiente comercio facilitado por el comienzo de la circulación monetaria. 

Desde esta perspectiva se puede explicar la presencia en la selección de abundante material emparentado con los oráculos proféticos. La recuperación de este material en la colección se hacía en orden a urgir la conversión, a la que se invita al pueblo en general y, sobre todo, a una clase dirigente comprometida en alianzas con el extranjero, debido a intereses comerciales. 

2.3.3. La colección final 

El "alabar" coloca a todo el libro, en su redacción final, en el ámbito de la alegría. En la alabanza la comunidad de los creyentes encuentra el sentido de la vida en su relación con Yahveh. A diferencia del autor del libro de las Crónicas que inscribe el alabar en el ámbito de un culto institucionalizado, los Salmos se limitan a invitar a la alabanza, y nada dicen del cómo se debe realizar. Esto habla de un culto entendido como forma de integración que brota de un sentimiento espontáneo de alegría y no de una obligación. La misma característica se da respecto a la consideración de la Ley. Todo ello nos lleva a propugnar la primera época de la dominación griega como tiempo de nacimiento de la última colección. 

La irrupción de Alejandro Magno en el Oriente Medio produce un agravamiento de las condiciones de dominación soportadas por el pueblo de Israel. Con el conquistador irrumpen nuevas formas culturales y de pensamiento intelectual. Estas nuevas formas producen en Israel una crisis creciente que va a determinar su historia posterior. El conflicto cultural conducía inevitablemente a conflictos políticos con los gobernantes imperiales y con la clase social judía que con él colaboraba. 

Los Tolomeos realizan la unión de la teoría egipcia que atribuía al rey rasgos divinos con un rígido sistema tributario, en que al sistema clásico de Egipto se añadía el sistema griego de tributo. Hay un crecimiento de la presión económica apoyada incluso con el uso de la fuerza por parte de ciertos terratenientes y, en esta época, se constata el crecimiento de la emigración de la población judía. Ella es causada por el empobrecimiento creciente facilitado por el latifundio agrícola y el aumento de la población, por un lado, y la dureza de la represión tolemaica que respondía con la deportación a los intentos de lograr la independencia, por el otro. 

El núcleo de la respuesta se sitúa en el ámbito del conflicto cultural. La relevancia que se da a los Salmos sapienciales hace que se busque aglutinar al pueblo en torno de su identidad cultural. De allí nace el aprecio de sus instituciones propias, sobre todo de su culto y de la Ley como forma de organización fraterna en conflicto con la organización social helénica. 

Este aprecio no es sentido como una obligación sino que se comprende desde la alegría de la pertenencia al Pueblo de Dios, único camino para encontrar la felicidad, significada en el acto concreto de peregrinar al Templo. 

La dureza de las condiciones establecidas por el gobierno imperial hace encontrar los valores propios y su descubrimiento hace estallar en himnos y salmos comunitarios de confianza y acción de gracias. El contenido de las colecciones anteriores, unido a la recuperación de la historia del pueblo que hacen los salmos históricos, sirve para fortalecer la propia identidad y dar fuerzas para continuar la resistencia frente a los imperios. 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

3.1. El Salterio, obra de la Sabiduría 

El salmo 1 es colocado al comienzo con el fin de delinear un orden y un ambiente. Es indudable su parentesco con 19,7-14; 36; 37; 49; 73; 91; 94; 112; 119; 127 y 139 que han sido denominados "salmos de sabiduría" (y "de la Ley"), ya que todos ellos tienen un fuerte contenido de enseñanza y un vocabulario que procura determinar el vivir recto, con una temática afín al de los libros sapienciales. 

Colocando un salmo de este tipo al comienzo y distribuyendo equilibradamente los restantes a lo largo del libro, el redactor final ha intentado colocar la sabiduría (y la Ley) como la clave que da el sentido con el que se debe entender el libro. 

3.2. La oración 

Por otra parte, con su primera palabra "Feliz", que vuelve a aparecer al final del salmo 2, el libro enmarca la función que ocupa la oración dentro de este recto vivir. El término o el verbo correspondiente "hacer feliz" está presente en el salmo final de cada uno de los cuatro primeros bloques (en la conclusión del primer bloque aparecen ambos) y, más allá de los casos mencionados anteriormente y otros empleos esporádicos, multiplica sus apariciones en el quinto bloque de salmos. 

Este significado de "feliz" era conectado, en las últimas épocas del Antiguo Testamento, con un verbo "ir" que tiene las mismas consonantes. De esa forma se situaba la búsqueda de felicidad del creyente en conexión con la participación en la Liturgia del Templo. Se trata de una gozosa exigencia para el creyente de afirmar su pertenencia a la comunidad por medio de ciertos actos. 

Enmarcada en este contexto, la oración de los salmos es una tarea sapiencial, la única que puede abrir al verdadero sentido de la ardua tarea de la existencia, imposible de captar con el pensamiento racional (cf Sal 73,16-17). 

3.3. Un esquema interpretativo 

3.3.1. La actuación del impío 

La inmediatez de la relación religiosa entre el orante y Dios, aparece en los salmos oscurecida por la presencia, junto a ambos, de los "impíos" mencionados en la mayoría de ellos. 

Su actuación determina de tal modo un primer momento de la existencia que puede definirse como una dañosa superioridad frente al orante. Esta agresividad es la característica que el texto subraya más en ellos. 

Por otra parte, esta agresividad también puede ser considerada bajo el término de desconocimiento de Dios. Este desconocimiento de Dios por parte del impío debe entenderse no como negación teórica de su existencia, sino como una seguridad y confianza en sí mismo que ha desencadenado la agresividad contra el orante. La "impiedad" se describe más como una falta dirigida contra el semejante que como una falta contra Dios. 

Sus acciones buscan hacer desaparecer la confianza del creyente en la justicia divina y poner en crisis el núcleo más íntimo de la relación religiosa. Por ello son calificados como los "burlones" y denominados frecuente e indistintamente como enemigos de Dios y "mis enemigos". 

Los impíos son caracterizados por su superioridad respecto al justo, ya sea por su número, ya por sus fuerzas o bienes o por ocupar una posición más elevada: p.ej., a veces aparecen como aguas inferiores que salen de su lugar propio e inundan la tierra en que está el orante. 

3.3.2. Las acciones de Dios y del orante 

Un segundo momento en la lógica del Salterio describe las actuaciones del orante y de Dios frente a dichos enemigos: la del primero puede ser expresada como incompatibilidad con la persona misma del impío o, al menos, con su estilo de vida. Este último caso, que se consigna con mucho menor frecuencia, es el de la primera parte del v.15 en el sal 51 "Enseñaré a los pecadores tus caminos". 

Paralelamente, la actuación de Dios asume una forma doble como la del orante. Es suplicada o celebrada como aniquilamiento futuro o ya acontecido del impío. En ambos casos se trata de la desaparición del impío en cuanto tal por su destrucción o, más raramente, por su conversión como aparece en la segunda parte del Sal 51,15: "los pecadores volverán a tí". 

Ambas acciones tienen como objetivo crear las condiciones óptimas para la relación religiosa que será explicitada como programa de la existencia creyente en un tercer momento. 

3.3.3. El momento final 

En el mundo del momento final, donde no hay enemigos, puede desarrollarse plenamente, por un lado, la alabanza y el canto gozoso del orante a su Dios y , por otro, experimentarse el amor de Éste verificado en la propia vida. Este programa de existencia se resume en el inicio del último salmo del tercer libro, que ocupa el centro de la colección: "El amor de Yahveh por siempre cantaré" (Sal 89,2a). 

La existencia humana es colocada así bajo el signo del alabar, término que, con su espontánea alegría, aparece en los Salmos más que en el resto de la Biblia Hebrea, frecuencia que crece hasta más del doble si tomamos en cuenta la fórmula, propia del salterio, de "alabad a Yahveh" (aleluya). Salvo raras excepciones (10,3; 49,7; 52,3; 78,63; 97,7; 106,5), este verbo indica una acción que se dirige a Yahveh. También el sustantivo de la misma raíz encuentra en este libro su lugar preferido. Por otra parte, un plural anómalo del sustantivo aparece por única vez en el título de este libro. 

Por otra parte, el objeto de este alabar reside en el amor (piedad) de Yahveh. Este término, que también ocupa un lugar destacado en el salterio, indica una superioridad benéfica propia y exclusiva de Dios: "Tuyo Señor, el amor" (62,13). 

3.4. Relecturas 

3.4.1. Veterotestamentarias 

Ya la traducción griega de los LXX añade un salmo a los ya existentes y esa tendencia se continúa en otros escritos fuera de la Biblia, como puede verse en otras composiciones que se atribuyen a Salomón (El Apócrifo de los Salmos de Salomón) o a Adán (Apócrifo construido a partir de Gn 2, 20b-24) y por los Hodajjot, Himnos encontrados en Qumram. 

Y aunque la vida religiosa del individuo y de la nación israelita se ha expresado eminentemente en oración en los Salmos, otras composiciones de la misma Biblia son también reflejo de la misma expresión. Algunas de ellas son anteriores, como muchos poemas que se intercalan en el largo relato de Génesis a Jueces; otras composiciones, en cambio, son más tardías y se encuentran en otros libros como en Judit, Daniel, Crónicas, Baruc, etc. 

Este proceso hace que palabras de un salmo y hasta la totalidad de uno de ellos aparezcan en boca de algunos personajes (cf 2Sam 22//Sal 18) o que se cite a un texto de algún salmo como cumplimiento de una profecía (Sal 79,2-3 en 1Mac 7,17). 

3.4.2. Cristianas 

La comunidad cristiana, por su parte, emplea el mismo procedimiento cuando coloca en boca de sus personajes la palabra de los salmos y explica los salmos desde la perspectiva del cumplimiento. 

Y también se inscribe en la inmensa corriente tradicional, en la cual el repertorio antiguo de los salmos se acrecienta un con nuevo repertorio como atestiguan St 5,3 y 1 Cor 14,15. Los cantos del evangelio de Lucas, del Apocalipsis y del epistolario neotestamentario son un producto eminente de este nuevo repertorio. 

3.5. Hacia nuevos salmos 

Este proceso continúa después de la fijación del canon y sólo detiene su crecimiento debido al peligro de heterodoxia que lleva al Concilio de Laodicea, en el año 360, a determinar que no se debían recitar salmos privados o particulares en la Iglesia. 

A pesar de esta prohibición, la entrada de nuevos cantos y oraciones en la oración sigue viviente en la vida eclesial. Ella es índice claro de la vitalidad de una comunidad que, aunque sabe remitirse a la oración de los Salmos, sabe también situarlos en un nuevo contexto y se siente obligada a expresar con nuevas composiciones la inefable experiencia del Dios viviente. 

4. PRESENTACIÓN DEL MATERIAL 

La polaridad dolor-alegría, en cuanto fuente de los sentimientos religiosos del salmista, constituye uno de los elementos estructurantes en la presentación de los cuatro encuentros que dedicamos a los salmos. 

Un primer encuentro se centra en las súplicas del "individuo"que se lamenta, pero que también da gracias y confía. Su objeto de lectura comprende el primer libro del Salterio o primera colección davídica (salmos 1-41). 

Un segundo encuentro estudia de modo preferente las súplicas del pueblo que se lamenta y da gracias. Comprende el tercer libro del orden actual (salmos 73-89) y, junto con él, por su afinidad temática, el libro de las Lamentaciones. 

Un tercer encuentro, dirige preferentemente la atención al material que hemos denominado precedentemente himnos o alabanzas del Dios de la Alianza. Su consideración tiene como fundamento la lectura de los salmos 107-150 que constituyen el último libro de la colección. 

Finalmente se consideran los restantes libros (segundo y cuarto) de la colección: 42-72 y 90-105 en los que se atiende a ciertos himnos y alabanzas peculiares como son: los cantos de Yahveh-rey, los salmos reales y los de Sión. 

INTRODUCCIÓN A LOS LIBROS SAPIENCIALES
1. UBICACIÓN DEL TEMA DE LA SABIDURÍA 

1.1. La sabiduría, don universal 

La sabiduría de Israel, antes que definirla como un género literario propio de las Sagradas Escrituras o como unos escritos canónicamente reconocidos por el judaísmo y más tarde asumidos por el Cristianismo, hay que definirla como la expresión de una actitud humana de percepción de los valores y desvalores de la vida, actitud conectada a la capacidad espiritual que tienen las mujeres y los hombres, israelitas o no. Esta capacidad espiritual, raíz de toda sabiduría, pone de manifiesto en los seres humanos la inhabitación de la divinidad desde la creación, logrando de esta forma encontrarle sentido a la vida por difícil, complicada o sucia que ella parezca. 

Lo que pretende el sabio y la sabiduría es dar respuesta a los grandes desafíos que presenta la historia y a sus ambigüedades. Ser sabio no consiste en saber cantidad de cosas, sino en tener un profundo conocimiento del ser humano, de la vida, y también -desde luego- de Dios. La sabiduría es un lente por medio del cual el sabio bíblico valora la cotidianidad de la vida y descubre en ella un camino propicio de acceso a Dios y un lugar privilegiado para el acontecer divino. 

1.2. La sabiduría hija del esquema social vigente 

Como todos los caminos de Dios, la sabiduría está enmarcada en el contexto social en que se encuentra quien reflexiona. Según sea la situación social del sabio y según sea la visión que él tenga de la historia, así será su reflexión. Por eso no se pueden desligar estos conceptos: reflexión sapiencial, situación social y esquema mental simbólico del sabio y de su sociedad. El sabio es hijo de su sociedad y precisamente por serlo tiene estas dos actitudes: o le paga tributo a la misma o se vuelve contra ella y la critica. Todo depende de la combinación de estos elementos que acabamos de señalar. 

1.3. ¿La sabiduría, punto de partida o de llegada? 

No podemos pensar la sabiduría en el ser humano como un punto de partida. Ella es más bien el resultado de un largo camino. En ella confluyen varias realidades: el esquema social que se hereda, la libre actitud que se tenga frente al mismo, sea de crítica sea de aceptación, y la apertura que se tenga frente a las ofertas de amor que Dios va haciendo en la historia. La articulación de todos esos elementos es lo que nos hace sabios o necios. La actitud que tomemos frente al esquema social dominante va a definir nuestro tipo de sabiduría. 

1.4. Las contradicciones o ambigüedades de la sabiduría 

Todo lo anterior nos lleva necesariamente a admitir desniveles en la sabiduría. Todo sabio, según su proceso personal y comunitario, podrá tener ambigüedades en determinados temas, según el nivel de conciencia y de justicia que haya logrado en su proceso. La literatura sagrada recoge todos estos niveles de conciencia porque ellos nacen de la historia del ser humano. Y para que el lector no se equivoque frente a ellos, nos deja una clave hermenéutica, que es siempre la justicia. Si confrontamos con ella los conceptos que van apareciendo no hay posibilidad de equivocación, pues cada uno de ellos tendrá su propia valoración. Esto hace parte del ejercicio de la sabiduría, que compromete también al lector, al hermeneuta y al exegeta. Estos también deben ser sabios. 

1.5. La sabiduría que proviene de Dios y la que el ser humano es capaz de asimilar 

Los sapienciales no dudan en calificar a la sabiduría como una verdadera hija de Dios, creada desde la eternidad y haciendo parte del proyecto creador que diseña y ejecuta las grandes obras de la creación (Pr 8,22ss). El ser humano está invitado a participar de ella como de un banquete (Pr 9,1-6). Pero hay que contar con la inexperiencia e insensatez del ser humano (Pr 9,4), que no siempre le van a permitir asimilar a fondo este manjar divino (Pr 9,5). Por eso, en la práctica, no debemos confundir la sabiduría en cuanto cualidad divina suprema abierta al ser humano, y la sabiduría ya asimilada por éste, pero según las limitaciones de sus propios procesos y esfuerzos. Aquí la sabiduría queda reducida a lo que el ser humano le permita ser; la inexperiencia e insensatez saldrán a relucir hasta tal punto que pueden opacar la sabiduría original y reducirla a necedad. Todo esto nos indica que la sabiduría es un proceso que va llenando de luz al ser humano, como cuando un camino que se va llenando de claridad a medida que pasan las horas a partir del amanecer (Pr 4,18). 

1.6. La sabiduría refleja la lucha por la vida 

La vida, como donación del creador, se coloca en el centro de la reflexión sapiencial. Por lo tanto, la sabiduría tiene como tarea principal crear vida, alimentarla y protegerla. Esta opción por la vida que asume la sabiduría desemboca irremediablemente en la realidad de la muerte, a la que nadie puede escapar por más conocimiento que se tenga de la historia. 

El pueblo de Israel a lo largo de la historia comprendió, como lo hizo Egipto y Babilonia, que la muerte no era la única realidad que ponía en peligro la existencia humana, sino que fue descubriendo que, en la historia, también hay fuerzas externas -estructuras de poder- que ponen en jaque la vida de hombres y mujeres, generando sobre ellos todo tipo de opresión, marginación, exclusión y deshumanización. 

Para la literatura sapiencial, como para toda la Biblia, la defensa de la vida como proyecto del Dios creador-liberador es una opción fundamental. Por ser la lucha por la vida una tarea primordial del Pueblo de Dios, tenemos que confesar que la literatura sapiencial y toda la sabiduría que hay en sus páginas dejan ver la acción de justicia y de misericordia de Dios con el pueblo escogido. 

1.7. La sabiduría y la resistencia del pueblo 

Entrar en la literatura sapiencial o estudiar la sabiduría en la Biblia puede hacer pensar que nos vamos a encontrar con una literatura piadosa, espiritualista y alejada de la realidad que vivió el pueblo de Israel a lo largo de su historia, que, por lo general, fue una historia de marginación. También se nos puede venir a la cabeza la idea de que esta literatura carece de contenidos de justicia y que está desconectada del resto de los escritos veterotestamentarios, o que carece de importancia frente al Pentateuco y la lucha por el territorio, o frente a la Historia Deuteronomista y su opción fundamental por la justicia, o frente a los profetas de Israel, conciencia y voz ética del pueblo. 

Estas ideas que tenemos de lo sapiencial en la Biblia son producto del desconocimiento profundo de esta literatura que nació de las vivencias profundas de Israel y de su entorno, logrando de esta forma conectar la historia, con todas sus ambigüedades, al corazón del mismo Dios. De este modo permite comprender que la resistencia frente a la adversidad y a la injusticia es voluntad de Dios, de ese Dios Padre creador, que había liberado al pueblo de la esclavitud en Egipto. 

1.8. La sabiduría y la recuperación de la memoria histórica 

A lo largo de la historia los pueblos han desarrollado la sabiduría y con ella han logrado recuperar la memoria histórica de los mismos. Israel, como pueblo que le tocó vivir en carne propia la marginación y la dominación extranjera a lo largo de seiscientos años, también fue acuñando los preceptos de la sabiduría popular para hacer memoria histórica de todo lo que les pasó a ellos como pueblo y de todo lo que fueron descubriendo a su alrededor. La sabiduría no es un cúmulo de enseñanzas que conducen a los hombres y mujeres al conformismo. La sabiduría, como resultado global, consiste en plasmar en refranes, versos, poesía etc. los presupuestos éticos que orientan a un grupo y que llegan a convertirse en medio de liberación u opresión según el tipo de interpretación que se le aplique a esa observación y reflexión del mundo, de la historia y de los seres humanos. 

2. CONTEXTO HISTÓRICO DE LOS LIBROS SAPIENCIALES 

2.1. Origen de la sabiduría (Antiguo Próximo Oriente) 

Es común a todos los pueblos antiguos que su sabiduría se origine en la misma vida del pueblo. Israel no se escapó de este principio básico, antes, por el contrario, el recurso de transmisión oral ayudó a Israel a la conformación de una sabiduría popular producto de la reflexión dada en la familia, el clan o la tribu, elaborando de esta forma máximas, sentencias y refranes populares que formaban, desde la cotidianidad, la conciencia de los Israelitas. 

Es de notar que, para la Biblia, los sabios por excelencia no son los israelitas, sino los pueblos circundantes de Israel. Entre los pueblos del Oriente que Israel admiraba por su sabiduría tenemos a Egipto y a Mesopotamia, tanto así que cuando la Biblia desea alabar a Salomón en su sabiduría, le busca comparación con los sabios vecinos: "La sabiduría de Salomón era mayor que la de todos los hijos del Oriente y que toda la sabiduría de Egipto" (1 R 5,10). 

Para los pueblos del Antiguo Próximo Oriente la sabiduría se consideraba como un bien cultural. Esta realidad llevó a los reyes a cultivarla y valorarla como un bien preciado a la que había que rendir tributo, ya que ella era la madre de las grandes maravillas y de las más hermosas bondades de la creación. El hecho de que en el libro de los proverbios se cite varias veces a Salomón como su autor, nos permite deducir que la monarquía mantuvo este principio de cultivar la sabiduría (cf. Pr 1,1; 10,1). 

2.2. Proceso histórico de la literatura sapiencial 

2.2.1. Trasfondo popular 

La sabiduría en Israel surge en espacios y ambientes netamente campesinos. El campesinado israelita produce una antigua y genuina sabiduría. Es en el agro, en el clan, en la tribu, en las relaciones de familia, en las actividades económicas, en el acontecer político, en la vida religiosa, en una sola palabra, en la vida diaria, donde se gesta la experiencia sapiencial del Israel bíblico. Esta primitiva sabiduría será preservada por el pueblo, será mejorada y enriquecida por la tradición oral, y será recogida y reelaborada posteriormente por las escuelas y círculos sapienciales que le darán forma literaria. 

No podemos olvidar que la elaboración de los contenidos sapienciales de Israel está ligada a su propia historia de opresión y de liberación. Es la historia del mismo pueblo la que ayuda a los sabios a descubrir un acceso a los valores sublimes de la vida y a descubrir un camino oportuno y maravilloso para construir la historia de forma diferente, de forma alternativa, asimilando la cotidianidad, como un espacio vital para afirmarse como pueblo en el concierto internacional del Antiguo Próximo Oriente. 

2.2.2. El tiempo de la monarquía unida 

El proceso de reflexión que el pueblo vivió durante su historia, sólo se empieza a poner por escrito en el tiempo de Salomón. Sólo con este rey se abre en Israel la experiencia de recoger el material sapiencial existente y ponerlo por escrito. El motivo histórico eran los diálogos sapienciales que solían tener todas las cortes. 

La época del rey Salomón, es una de las épocas más brillantes de recolección y de redacción de un buen número de escritos veterotestamentarios. Fue precisamente en tiempos de este rey, cuando en Israel se inauguraron escuelas de escribas al estilo de las de Egipto y Mesopotamia. Eran escuelas en que se formaban miembros de la familia real, junto con los jóvenes destinados a asumir cargos políticos y aquellos que se encargaban de los archivos de la corte y de la administración pública. Por toda esta nueva realidad de las escuelas de escribas y de administradores, la tradición posterior le va a dar a Salomón el título de "rey sabio", destacando el impulso que dio a la sabiduría cortesana (cf. 1 R 5,12-14), y atribuyéndole todos los libros sapienciales, como a Moisés se le atribuyeron los libros del Pentateuco. 

Los escribas cortesanos tuvieron que beber en las fuentes de la sabiduría popular para poder eternizar la sabiduría. Fue en este momento histórico donde los escribas colocaron ciertas normas básicas, para, de esta manera, poder transmitir y guiar a los demás con una enseñanza adecuada y práctica. 

2.2.3. El peligro de una sabiduría vana 

Por el origen pagano de los esquemas sapienciales tenemos que afirmar que el periodo comprendido entre la monarquía y el exilio, es un tiempo de bastante dificultad para la asimilación por parte del pueblo de la literatura sapiencial. Muchos adoptan una actitud de desconfianza abierta: Isaías desconfía de los que son sabios a sus propios ojos (Is 5,21) y llega a firmar que la sabiduría de los sabios está destinada a perecer (Is 29,14). Es el profeta Jeremías quien realiza la critica más fuerte a los sabios de Israel. "Los sabios pasarán vergüenza, serán abatidos y presos. He aquí que han desechado la palabra de Yahveh, y su sabiduría ¿de qué les sirve? (Jr 8,9). "¿Quién es el sabio?, pues que entienda esto; ¿a quién ha hablado la boca de Yahveh?, pues que lo diga; ¿por qué el país se ha perdido, incendiado como el desierto donde no pasa nadie?" (Jr 9,11). Esta desconfianza y crítica de lo sapiencial antes del Destierro a Babilonia es la actitud más coherente del pueblo de Israel, quienes en su conciencia habían asimilado la sabiduría como capacidad única de su eterno enemigo Egipto. 

2.3. El Post-Exilio y la canonización de la literatura sapiencial 

2.3.1. El destierro experiencia amarga de Israel 

La experiencia del destierro es, sin duda alguna, un momento muy amargo para el pueblo de Israel. El fracaso de la monarquía, la dominación extranjera y la destrucción de las instituciones israelitas, entre ellas el Templo arraigado en el corazón y en la conciencia del pueblo, llevó a Israel a preguntarse hondamente sobre su razón de ser en la historia y a interrogarse sobre el origen del mal y de la injusticia en el mundo. 

2.3.2. El destierro y sus consecuencias literarias 

El fracaso trajo una principal consecuencia literaria, fue la redacción de una interpretación de la historia que hacía el esfuerzo por unificar las dos lecturas o tradiciones teológicas existentes de la historia de Israel: la J (del Sur) y la E (del Norte). Los especialistas llaman a esta posible fundición de tradiciones, RJE (tradición que funde al Yahvista y al Elohísta). 

2.3.3. La crítica profética al poder centralizador de la monarquía 

Frente a la corrupción del poder central en el Reino del Sur, poder que se había alejado de Dios, los profetas de la corte de Jerusalén, hablaban de su propia ciudad como de "refugio de asesinos" (Is 1,21). Según él, la desenfrenada corte de Jerusalén debía ser arrasada (Is 6,13). El profeta Miqueas era más radical en su crítica: la misma existencia de Jerusalén era pecado (Mi 1,5); los jefes devoraban al pueblo (Mi 3,1-4), eran unos ladrones (Mi 3,9-12); Jerusalén estaba construida con sangre (Mi 3,10); Jerusalén debía ser destruida (Mi 3,12). 

2.3.4. Una invasión extranjera que marcaría la conciencia israelita 

Frente a toda esa realidad desgarradora que vivía el reino del sur, era inminente la invasión extranjera y el destierro. Invasión extranjera que marcaría para siempre la conciencia de Israel y al mismo pueblo, le haría cambiar de rumbo y lo pondría a pensar más universalmente, más allá de la corrupta Jerusalén. Gracias a la experiencia dura y deshumanizadora del destierro, se hizo posible que en Israel se produjera un cambio trascendental en las conciencias de los individuos y del mismo pueblo. 

2.3.5. El cambio de una idea colectivista de la retribución a una individualista 

De la concepción colectivista, comunitaria y solidaria, se pasa a una asimilación e interpretación individualista y personal de la retribución. Este cambio trascendental llevó al pueblo a insistir en la responsabilidad personal y a una preocupación prioritaria por el destino del individuo. Este problema fundamental hizo surgir en Israel planteamientos más personales frente a las grandes preguntas existenciales que se hacían los israelitas en el destierro. Este campo existencial será el espacio privilegiado de la literatura sapiencial. 

2.3.6. La aprobación definitiva de la literatura sapiencial 

Por eso podemos decir que la experiencia del destierro y la reflexión del post-exilio sobre la historia, el mundo, y Dios, es lo que hace que la literatura sapiencial quede canonizada en la vida del pueblo en este momento. 

3. ASPECTOS LITERARIOS DE LOS LIBROS SAPIENCIALES 

3.1. La literatura sapiencial 

3.1.1. Su nombre 

El adjetivo "sapiencial", que utilizamos para designar el bloque de los ketubim de la Biblia hebrea y al que pertenecen otros escritos en la versión de los LXX, como el Eclesiástico y la Sabiduría, procede del sustantivo, ya en desuso, sapiencia, que, a su vez, procede de las palabras latinas sapientia (sabiduría) y sapere (saber). Este término "literatura sapiencial" recoge el sentir de muchos libros bíblicos que tienen un carácter eminentemente práctico. Lo más importante en esta literatura es la forma como los diferentes escritos quieren enseñarle a vivir al israelita de Jerusalén y al de la diáspora, a comportarse como es debido en las diferentes circunstancias de la vida y a desempeñar de manera correcta los diferentes oficios que le corresponden a cada uno dentro de la comunidad. Así como el artesano posee la sabiduría manual que le permite trabajar la madera, forjar los metales, engastar piedras preciosas y tejer bellas telas (cf. Ex 35,31-35), así también el sabio tiene la habilidad, la agudeza y las cualidades necesarias para afrontar con éxito todas las adversidades y las bondades de la vida y de la historia y enseñarle a la comunidad a hacer lo mismo con altura. 

3.1.2. Su presencia en la Biblia 

En la Biblia, la literatura sapiencial es un campo sumamente amplio. Podríamos decir que toda la Biblia tiene, de alguna forma, presencia sapiencial, ya que desde muy antiguo el pueblo fue elaborando su sabiduría y fue formando escuelas populares de observación y de reflexión para tener una noción clara del mundo en que se vive. 

3.1.3. El Corpus sapiencial 

El Corpus sapiencial, lo componen una colección de libros tanto de origen hebreo como griego. En la Biblia hebrea encontramos los escritos o Ketubim después de la ley y los profetas. Dentro del bloque de estos escritos, encontramos obras de diferentes géneros literarios: hay libros narrativos e históricos (Rut, 1 y 2 Crónicas, Esdras, Nehemías, Ester), y hay obras poéticas como Cantar de los cantares, Lamentaciones, Job, Proverbios Eclesiastés, Salmos. 

3.1.4. El canon 

En la versión de los LXX el canon nos presenta unos libros con las características sapienciales, pero escritos por judíos de la diáspora y en lengua griega. Estos libros son la Sabiduría y el Eclesiástico. La inclusión definitiva en el canon bíblico de los escritos sapienciales hay que ubicarla en el periodo del post-exilio, momento crucial para la literatura veterotestamentaria. 

3.2. Características de la literatura sapiencial (vocabulario utilizado por la sabiduría) 

3.2.1. Sabiduría y experiencia 

Los sabios de Israel se presentan al pueblo como maestros de sabiduría, como conocedores de las realidades cotidianas y como aquellos seres que descubren a Dios a través de lo ordinario de la vida, a diferencia de los profetas que, en la vida del pueblo de Israel, son los portavoces de Dios y descubren en Él la fuente de su predicación y de su juicio ético sobre las estructuras sociales que corrompen el proyecto original del Éxodo. La experiencia siempre ha sido el fundamento más fuerte que tienen los sabios para desarrollar su sabiduría. Por eso la sabiduría bíblica y extra-bíblica tiene su arraigo fundamental en la vida, pero en una vida experimentada y vivida en plenitud. 

3.2.2. Sabiduría y tradición 

En la sabiduría también juega un papel fundamental la tradición. Esta tradición tiene su origen en la misma vida del pueblo, a partir de las esferas más sencillas del cuerpo social como son la familia, el clan y la tribu. Estos espacios comunitarios hacen posible que se geste una tradición que determina el comportamiento humano y social de los israelitas y de Israel respectivamente. Esta tradición, que se fue acuñando a través de un proceso histórico y que se fue transmitiendo por vía oral, fue tomando forma hasta convertirse en una literatura que, aun teniendo muchas cosas en común, mantiene una línea de pensamiento propia. Dicha línea de pensamiento, aunque es conducida por la misma opción bíblica: la justicia, se diferencia grandemente del resto de la literatura del Antiguo Testamento por el giro que da Israel después del destierro en Babilonia, al centrarse no ya en la elección sino en la universalidad, como un horizonte nuevo de inclusión social. 

3.2.3. El vocabulario sapiencial 

Una de las realidades de la literatura sapiencial a la que hay que poner mucha atención es el vocabulario utilizado por la misma para expresar la sabiduría histórica de Israel: 

Valores fundamentales de la sabiduría: 

· Dios: No es solo la realidad espiritual que domina la historia, sino la que está presente e invade todos los ámbitos de la vida, hasta los más secretos. 

· Temor de Dios: Es el reconocimiento de su existencia y de su actuar en la historia y en la vida del pueblo que lleva a un respeto amoroso de Dios. 

· Sabiduría: Se entiende en la literatura sapiencial como una cualidad y un principio de vida. Es también una cualidad práctica y es utilizada en esta literatura como el arte del buen vivir o como señal de buena educación (Pr 1,2a-7b). 

· Justicia: Es un tema-valor que la sabiduría adorna con su belleza y por el cual se conecta con toda la producción literaria bíblica (Pr 1,3b). La justicia se convierte en una realidad que lo penetra todo: el comportamiento, el pensamiento y el discurso o palabra. 

· Habilidad: Es un término que se utiliza dentro de la sabiduría y se aplica a dos formas distantes entre sí. Los seres humanos podemos tener habilidad para realizar buenas acciones, pero también podemos tener habilidad para realizar malas acciones o propósitos (Pr 1,4; 8,12). 

· Doctrina: La sabiduría sabe que de alguna manera lo sapiencial se convierte en una doctrina de la vida, de la historia, del ser humano y de Dios (Pr 1,5a). Toda la sabiduría se transforma en una verdadera enseñanza o en un verdadero aprendizaje de los valores fundamentales que dan sentido a la vida humana. 

· Rectitud: Es una palabra muy cercana a la justicia. Es una actitud que manifiesta el equilibrio de la creación. Es una palabra que invita a actuar como Dios para que la creación llegue a su plenitud (Pr 1,3b). 

· Muerte: Resultado de no practicar la sabiduría y realidad coherente con el abandono de los preceptos de Yahveh. 

· Vida: Resultado de acoger la sabiduría y practicar el respeto a Yahveh y a su proyecto. La vida es una realidad lógica para aquellos que se configuran al proyecto de justicia que anima el Dios creador de la literatura sapiencial. 

Acciones básicas de la sabiduría: 

· Ver-Mirar: Para poder entender algo de la vida o de la historia es necesario ver o mirar, pero mirar con detención, con profundidad. Este mirar no equivale a ver solo con los ojos, sino a entender con profundidad, a apropiarse de las cosas, equivale al ya entiendo, al ya lo asumí, ya lo domino, que nosotros utilizamos en lo cotidiano. 

· Corregir: es una actitud a la que está invitado todo ser humano para ir mejorando su propia vida y para ir construyendo una historia humana más digna y más universal al estilo de las exigencias sapienciales (Pr 1,2a.3a.7b). 

· Entender-Conocer: Es un término ligado a la ciencia, a la capacidad racional del ser humano, o a su capacidad espiritual, fruto de la inhabitación de la divinidad. El sabio debe conocer su entorno y, a partir de ahí, revelar la capacidad de reflexión que internamente posee (cf Pr 1,4b-7). 

Calificativos en la sabiduría: 

· Sabio: es la persona que posee destreza en cualquier espacio o ámbito de la realidad humana. Es principalmente el maestro popular en el antiguo Israel, como también, con la aparición de la monarquía, el maestro de la corte, encargado de formar al rey y a los funcionarios reales. El sabio es, para Israel, aquel que ha cimentado su vida en el respeto profundo a Yahveh (Pr 3,7). 

· Necio: Es la persona que no se ha adiestrado en el conocimiento profundo de la vida y de la historia humana. El necio, por lo general, carece de sentido común, pero fundamentalmente es el que desprecia la sabiduría (Pr 1,7b) y no guarda respeto a Yahveh (Pr 1,7a). 

· Insensato/estúpido: Éste es igual que el necio: odia la ciencia y la sabiduría (Pr 1,22b). 

· Arrogante/insolente: Éste se fía de si mismo, sin abrirse a la experiencia comunitaria. Se parece al necio. No se es necio por defecto intelectual, sino por no tener un comportamiento adecuado. Es aquel que se extravía del camino recto, aquel que le huye de la verdad y la justicia (Pr 1,22). 

La edad y el género en la sabiduría: 

· Padre-madre: No sólo son vistos como progenitores naturales de la familia, sino también como los ancianos o depositarios de la sabiduría y de la autoridad de la comunidad, verdaderos padres de todo el pueblo, a quienes se debía respeto y veneración en cuanto transmisores de cultura (cf. Pr 1,8). 

· Muchacho/Joven/Hijo: Es un término muy común en el Antiguo Testamento. En la sabiduría tiene el sentido de aprendiz o alumno. Por eso también muchas veces se expresa con el sinónimo de hijo, en cuanto discípulo de un sabio (Pr 1,4b.8a). 

· Mujer: En los sapienciales aparece, en general, como un ser contradictorio. Frente a textos recelosos y negativos (Si 42,9-14; 9,2; 25,24.26), hay textos inmensamente positivos sobre ella (Pr 18,22; 19,14; 31,10-31). En el fondo, la conclusión acerca de esta contradicción es que al Israel del Antiguo Testamento le quedó por cumplir una gran tarea: dignificar más a la mujer para así llegar a conocerla mejor. 

3.3. Complejidad de la literatura sapiencial 

3.3.1. Presencia de lo sapiencial en toda la Biblia 

La literatura sapiencial es un tema bastante amplio en la Biblia y desborda el mismo corpus sapiencial. Lo sapiencial en la Biblia no se agota con lo que se ha venido considerando como literatura sapiencial. Más que de un bloque literario, se trata de una corriente o escuela que marcó a Israel durante un largo proceso histórico y que influyó en cada uno de los bloques literarios que conforman la Biblia. Lo sapiencial está presente en toda la Biblia: en el Pentateuco, en la Escuela Deuteronomista y en los profetas. 

3.3.2. Fuerte presencia sapiencial en algunos textos bíblicos 

En el Pentateuco encontramos rasgos fuertemente sapienciales: en Génesis 2-3, conocido comúnmente como "el drama del Paraíso"; en Éxodo 7,8-10,29, en el relato de las plagas de Egipto. 

La Escuela Deuteronomista nos presenta también un problema sapiencial profundo en los relatos de la sucesión al trono de David (2 S 9-20, especialmente el cap. 14). También hay un marcado predominio de lo sapiencial en los relatos de la Historia de Salomón (1 R 3-11). 

Los Profetas de Israel también atestiguan la presencia de la escuela sapiencial que influye en los juicios proféticos contra las estructuras de poder que deshumanizaban al pueblo. Oráculos de Amós, de Isaías y Jeremías están revestidos de un tinte sapiencial. Tampoco nos podemos olvidar del uso que la apocalíptica, como escuela, hace de lo sapiencial, para llenar de hermosura sus relatos-juicios más duros contra la estructura pecaminosa que ha violentado, corrompido y degenerado la creación de Dios. 

El Nuevo Testamento, también nos presenta la sabiduría atravesando todos los géneros literarios del mismo. Así como Yahveh en el Antiguo Testamento, Cristo se convierte en la fuente de la sabiduría en el Nuevo. 

Como podemos ver, la sabiduría o lo sapiencial es un tema complejo que toca toda la Biblia. Por lo tanto, tenemos que definir la sabiduría bíblica como la escuela que, manteniéndose a través de un proceso histórico largo, supo llenar la historia de Israel de la belleza que fue descubriendo a lo largo de su paso por cada momento que vivió el pueblo. 

3.3.3. Formas literarias diversas en la literatura sapiencial 

Los sabios tienen diferentes formas de expresar todo el caudal de sabiduría que se ha ido elaborando con el correr de la historia y desde la misma historia del pueblo. El problema de las diversas formas literarias en el bloque sapiencial de la Biblia lo trataremos desde investigaciones ya realizadas que ayudan a entender las múltiples formas de expresión que tiene la sabiduría bíblica para ser narrada (v. V. Morla Asencio, Libros sapienciales y otros escritos, 1994). 

· Proverbio: El masal o proverbio es la forma básica de la literatura sapiencial. Existen varios tipos de masal casi todos representados en proverbios: proverbio popular, instrucción, exhortación, proverbio numérico y la comparación o símil. 

· Comparación: Este género literario es muy común en la literatura sapiencial. Los términos más comunes del género comparación son: como... así ("Como barniz aplicado a vasija de barro, así son los labios dulces con corazón perverso") (Pr 26,23). Las formas negativas son: no... ni ("No es bueno comer miel en exceso, ni empacharse de palabras elogiosas") (Pr 25,27). Otra comparación utilizada en los proverbios es: mejor... que ("Mejor es vivir en rincón de desván que en amplia casa con mujer pendenciera") (Pr 21,9). 

· Enigma: Del hebreo hidah. El caso más conocido de enigma en el Antiguo Testamento, es la adivinanza propuesta por Sansón a los filisteos: "Del que come salió comida, y del fuerte salió dulzura". En la literatura sapiencial encontramos testimonios de este género: Pr 26,4-5; 30,20. Si 26,12. 

· Fábula y alegoría: La fábula se caracteriza por presentar como personajes realidades del mundo vegetal y animal. La misión de la fábula es entretener y educar. La fábula intenta poner al descubierto, en medio de sátiras, realidades no interiorizadas de la vida cotidiana. Un espacio donde era muy común la fábula era la política. La fábula puede ser transformada en una alegoría. Un ejemplo vivo de la transformación de fábula en alegoría lo encontramos en el profeta Ezequiel 17,1-10: el águila y el cedro. 

· Discurso sapiencial: Se trata de una llamada pública de la propia sabiduría personificada. Su estilo es propiamente didáctico y autodescriptivo. El capítulo 8 del libro de los Proverbios es un ejemplo claro y perfecto de esta forma de expresión sapiencial. 

· Himno: Cántico de honor a la divinidad. Dentro de la literatura sapiencial el himno ocupa un lugar supremamente especial e importante. Himnos como los que aparecen en el libro de Job 5,9-16; 9,5-12; 12,13-25; Si 23,19-20; Sab 11,21-26. Estos himnos sapienciales tienen cierta similitud con los himnos del salterio, por eso se les ubica dentro del género himno. 

· Poema didáctico: Este género se caracteriza principalmente por el tinte educativo y por el dominio de lo expositivo. Tiene mucha afinidad con el himno, pero, a diferencia de este último, es más intimista y educativo. Dentro de los poemas didácticos podemos encontrar: Si 1,1-10; 1,11-20; 39,16-35. Estos textos son bastante difíciles de comparar con los himnos. 

· Diálogo: Este género aparece, dentro de la literatura sapiencial bíblica, en el libro de Job. En este libro, aunque contiene otros géneros que lo enriquecen, lo que predomina es el diálogo. 

· Poema autobiográfico: En Egipto aparecen las primeras muestras de este tipo de género. Aquí son hombres de la Corte los encargados de transmitir los legados de experiencia a sus hijos o sucesores. En la Biblia encontramos poemas autobiográficos: Pr 4,3-9; 24,30-34; Si 33,16-18. El poema autobiográfico puede ser presentado con las palabras "he visto" o "sé". Ésta es la forma como la Biblia presenta este género literario. 

· Literatura onomástica: La sabiduría trata de ordinario sobre múltiples temas de la vida diaria y de la historia cotidiana. También Israel, en la elaboración sapiencial, trata de los temas más comunes de la vida y de la historia del pueblo. Por eso podemos decir que la sabiduría en Israel contiene también riqueza onomástica, es decir, listas de nombres a los cuales fueron capaces los sabios de dar interpretaciones profundas a partir de todo aquello que ellos conocieron en su entorno. Textos como Job 28; 36,27-37,13; Si 43,1-26; Sb 7,17-20 pertenecen al grupo literario que contiene la riqueza onomástica de la que goza la sabiduría bíblica. 

3.3.4. Unidad de la literatura sapiencial (temas comunes) 

Los temas más comunes de la sabiduría hacen de esta literatura bíblica una realidad especial que afecta profundamente la teología bíblica. Son temas que ponen de manifiesto como Israel fue asumiendo su historia y su realidad popular y social de forma diferente, alternativa. Analizaremos los temas más comunes de dicha literatura: 

· La fe: gracia-responsabilidad. La literatura sapiencial pretende por todos los medios afianzar la fe del pueblo, para que éste no dude aun frente al aparente silencio de Dios en la historia. Este tema tan importante de la sabiduría pone al descubierto que la responsabilidad humana es fundamental para el desarrollo histórico. Por lo tanto, hombres y mujeres deben ser conocedores de la vida para poder descubrir en el espacio histórico y vital al Dios que se revela siempre a través de la libertad y de la responsabilidad de los individuos. 

· La razón: mediación para descubrir la obra creadora. La razón es, para el sabio, no un impedimento para la fe sino un medio oportuno y necesario para poder descubrir la realidad histórica con objetividad y para poder luego releer los acontecimientos desde lo trascendente, desde lo espiritual. La sabiduría percibe los límites del ser humano y previene contra el gran peligro de dejarse conducir sólo por la inteligencia. Frente a esta realidad, el sabio se vale de la razón siempre acompañada de la fe para experimentar la belleza de la sabiduría. 

· Lo cotidiano: espacio de revelación de la divinidad. La revelación, para los sabios y para la sabiduría, no es un problema supraterrenal, sino que se convierte en un acontecimiento histórico. Por lo tanto, todos los libros sapienciales de la Biblia descubren en lo cotidiano, en lo ordinario y en la misma historia, por más oscura que ella se presente, el lugar preciso para el acontecer de Dios y el espacio oportuno de producción sapiencial. Por eso los libros que componen el corpus sapiencial tienen la misma vida del pueblo como trasfondo literario. 

· La cultura: vehículo de sabiduría. El sabio y la sabiduría se sienten llamados a dar una respuesta a los grandes interrogantes sobre el hombre, sobre la vida, sobre la historia y sobre todo aquello que es de vital importancia para los individuos y para las colectividades. Estas grandes cuestiones fueron también interrogantes de Israel que, en medio de la adversidad histórica, sintió que era urgente y oportuno descubrir en la cultura un medio accesible para experimentar a Dios, origen y Señor de la sabiduría. 

· La universalidad: nuevo horizonte de la teología israelita. Con la sabiduría, Israel descubre una nueva faceta en su reflexión teológica y en su producción literaria. En los libros sapienciales el punto central de reflexión no es Israel sino todo el mundo. Con la sabiduría Israel comienza a descubrir que en la historia humana es necesario siempre ponerse en contacto con los otros y en disponibilidad frente a ellos. Éste es un nuevo tema que, gracias al impulso sapiencial, tomará fuerza y será potenciado después del gran fracaso de la monarquía en el Destierro de Babilonia. 

4. CONTENIDOS TEOLÓGICOS DE LA LITERATURA SAPIENCIAL 

4.1. Naturaleza de la sabiduría y sus límites 
4.1.1. La cotidianidad y sus expresiones en la vida ordinaria 
Viendo el proceso histórico-literario por el cual tuvo que pasar la sabiduría israelita, podemos afirmar que dicha sabiduría se sitúa tanto en el horizonte del ser humano en general como en el del mismo israelita. Israel se preocupó de la cotidianidad, de todo aquello que hace parte de la vida, de las cuestiones normales como son el éxito y el fracaso, de lo positivo y de lo negativo de la existencia, de las cuestiones que todo el mundo vive pero sobre las que apenas se reflexiona. 

El sabio de Israel se convierte en el observador de lo más cotidiano, pone atención a lo mínimo, y de allí saca máximas para el buen desarrollo de la historia. En la agudeza de su visón, el sabio aporta sus descubrimientos sobre la historia humana y entrega la sabiduría como medio para que todos puedan alcanzar una misión/vocación humana en esta vida, por difícil y absurda que ella misma parezca. 

4.1.2. La cotidianidad y las catástrofes históricas 

Para entender la sabiduría y, más que la sabiduría lo sapiencial como cuerpo en la Biblia, tenemos que releer con criterio hermenéutico las grandes catástrofes de la historia, tanto naturales como estructurales que vivió el pueblo de Israel. Son estas catástrofes las que, superando a los hombres y mujeres israelitas de cada época, llevaron a Israel a sacar las grandes lecciones que luego se convertirían en doctrina sapiencial para reforzar su esencia de pueblo y para rescatar lo fundamental de su ética grupal. 

4.1.3. La cotidianidad y sus ambigüedades 
Pero la sabiduría, como toda la literatura bíblica, acusa las ambigüedades que le impregna la conciencia del ser humano y que la hace muchas veces bastante confusa. Para comprender la ambigüedad de la literatura sapiencial hay que saber leer cada uno de los libros con una clave de lectura que tenga en cuenta el proceso socio-histórico en que surge. Por eso, tanto el estudio de cada libro en particular como el de todo el cuerpo sapiencial en general, debe partir de una lectura del texto dentro de la sociedad en que fue escrito y recopilado. Ningún texto sapiencial, como ningún libro bíblico, es neutro, pues tiene su propia intención, que es indispensable descubrir para poder saborear los deleites del mismo. 

4.1.4. ¿Cómo enfrentar las ambigüedades de lo sapiencial? 

Es necesario sospechar del mensaje que resulta del primer encuentro con esta literatura. Por eso creemos que la clave de lectura histórica, literaria y teológica que le aplicaremos a cada uno de los libros que vamos a estudiar en este volumen, nos ayudará a comprender cuáles son las circunstancias que dan origen a cada uno de los escritos sapienciales, y qué valores pretende afianzar de la historia y de la ética israelita. Por lo mismo, para comprender la sabiduría en la Biblia se hace necesario ubicar cada texto en su contexto socio-político, económico y religioso y, de esta forma, entender que las ambivalencias o ambigüedades de la sabiduría bíblica no solamente son obvias, sino que enriquecen el texto, ya que lo llenan de las limitaciones propias del ser humano. La ambigüedad que encontramos en el texto sagrado nos ofrece la prueba de que se trata una historia realmente humana, y nos permite ubicar el mismo texto y ayudarnos así a poder relativizarlo, criticarlo y buscar nuevos caminos. La esencia de lo sapiencial no es el dogma, sino dejar una puerta abierta al diálogo, a la discusión, a los nuevos aportes, a partir de una afirmación. 

4.2. La sabiduría y la fe de Israel 

4.2.1. La fe como confianza o amor respetuoso 

La sabiduría en Israel está ligada a la fe profunda que el pueblo tenía en Yahveh. Como hemos dicho anteriormente, la sabiduría no consiste en saber una multitud de cosas. La sabiduría implica un problema de confianza, y no en cualquier individuo o institución sino en el mismo Dios. Por lo tanto, podemos definir que la sabiduría, en Israel, está relacionada con la fe. La sabiduría hunde sus raíces más profundas en el amor respetuoso a Yahveh (Pr 1,7; 9,10; Si 1,11-21;19,20; Job 28,28). 

4.2.2. La fe como apoyo del conocimiento 

La fe hace parte de la esencia de Israel como pueblo y lo distingue del resto de los pueblos del Antiguo Próximo Oriente. El Dios que se les revela es el Dios que los ha creado y que los ha liberado del poder imperial y tributario egipcio. Esa fe profunda, según las palabras de Gerhard Von Rad, "no es un obstáculo para conocer. Al contrario, la fe libera al conocimiento de todas sus construcciones y le permite llegar exactamente a su pleno cometido. El conocimiento se siente a gusto si tiene a la fe como vecina". 

4.2.3. La sabiduría como sinónimo de fe 

La relación del ser humano con Dios es, para el israelita, el principio de la sabiduría. Esto la convierte en una verdadera ética reguladora de la vida y de las relaciones de los seres humanos con el cosmos y con su Creador. Tenemos que entender que la sabiduría en Israel está animada por el espíritu religioso, de suerte que coinciden sabiduría y virtud, sabiduría y piedad, sabiduría y justicia. Las palabras "sabio, justo y piadoso" significan aproximadamente lo mismo, como sus contrarias "necio, inicuo e impío" designan también una misma cosa. El sabio hace lo que agrada a Yahveh y evita lo que le desagrada (Pr 6,16; 8,7.13;11,20;12,22; Si 1,27; Sb 4,10.14;7,14.28) y, como afirman los libros sapienciales posteriores, cumple la ley (Si 6,37;9,15). Este carácter religioso y moral de la sabiduría está ya atestiguado en las sentencias más antiguas, nacidas fuera del sector profético aunque bajo el influjo de la predicación de los profetas, que, sobre todo después del destierro, penetró en los sectores dirigentes. 

4.2.4. La fe descubridora de belleza sapiencial 

Como podemos ver, la fe de Israel y la sabiduría están unidas fuertemente, hasta el punto de que la sabiduría, en Israel, no podría existir sin la fe en el Dios Yahveh, principio único de la sabiduría del pueblo. Es la fe el medio por el cual el sabio de Israel descubre la belleza de la creación, y es esa misma fe la que lo lleva a asimilar en lo cotidiano de la vida las razones más hondas para experimentar, desde su propia limitación, el encanto de la creación como obra maravillosa de Dios. Allí el ser humano descubre el camino para llevar a su plenitud el germen que Dios dejó en ellos, imágenes del Creador. 

4.3. La sabiduría como relectura teológica de la historia 

4.3.1. El Dios de los libros sapienciales sigue siendo el Dios de la liberación 

Partamos de un principio fundamental o de una clave para entender toda la riqueza bíblica. La Biblia es Palabra de Dios porque es una interpretación religiosa que de su propia historia hizo Israel partiendo de su fe en Yahveh. Es una relectura o interpretación que tomó las expresiones y los contenidos propios de cada época, que fue siendo asimilada por Israel a lo largo de su historia, una historia permeada por la lucha entre la justicia y la injusticia, entre la liberación y la opresión. Insistimos en que la Biblia es una interpretación religiosa de la historia porque la relectura que hace de la misma tiene como punto de partida su fe, no en un Dios indefinido sino en un Dios bien definido desde el principio como el Dios de los oprimidos. Es precisamente la fe en este Dios la que debe orientar nuestra lectura de los textos sapienciales, principalmente de los textos ambiguos, para relativizarlos como se debe. 

4.3.2. La Biblia no perdió la conciencia original de liberación 

El mismo Israel explica en las páginas bíblicas el porqué de su fe en este Dios: en el momento en que estaba esclavizado, en que asesinaban a sus niños y le negaban los derechos más elementales (Ex 1-2), en ese momento de opresión, Dios se le reveló como el liberador (Ex 3). Yahveh no se avergonzó de ser el Dios de unos campesinos empobrecidos por el sistema económico egipcio. Este acontecimiento marcó a Israel para toda su vida. Por eso, tanto la sabiduría más antigua del pueblo como la más reciente hunden sus raíces en ese Dios que tomó partido por ellos y los liberó con mano fuerte. 

4.3.3. Formar conciencia implica largos procesos 

Israel duró muchos años elaborando esta conciencia de pobreza y de limitación que está en la base de su historia. Por eso fue dejando, a lo largo de un milenio, relatos orales y páginas y libros escritos que van reflejando esta conciencia. Fue a base de interpretar su historia como Israel fue forjando su misma fe en Dios. Ni la fe ni la sabiduría de Israel no nacen a partir de una posesión plena de la verdad, sino del deseo y la fuerza -aquí está precisamente la presencia de Yahveh- de irla descubriendo, poco a poco. 

4.3.4. Construir sabiduría a la luz del Dios original 

Tenemos que afirmar que la sabiduría bíblica no solo se interesó en hablar de Dios como una realidad bella, trascendente y hermosa, sino que se colocó en el horizonte de la historia humana para comprender el actuar humano y para juzgar ese actuar desde el corazón mismo de Dios. Este juicio, que la sabiduría va a hacer, del comportamiento humano y de los procesos históricos, se convierte en una verdadera relectura teológica de los acontecimientos y de las realidades más vulgares o cotidianas de la vida. Por eso, todo lo que le sucede al ser humano lo analizará el sabio, lo releerá a la luz de la fe, lo llenará de los contenidos teológicos propios del momento y de allí sacará una norma o una regulación para la comunidad. Todo lo que le sucedía al hombre y al pueblo era visto como una bendición o como un rechazo de la divinidad. 

4.3.5. Fidelidad a la genuina vocación de sabio 

Son muchos los textos sapienciales que colocan al ser humano construyendo la historia al lado de Dios: "el hombre planea su camino, el Señor dirige sus pasos" (Pr 16,9). El israelita descubre que todo en la vida está en las manos de Dios, por eso su historia, buena o mala, debe ser leída desde Él. Todo lo que hemos dicho en este apartado nos lleva a afirmar que, en ese acompañamiento especial de Dios a la reflexión o interpretación que Israel hacía de su historia, podemos entender por qué cada relato, cada página o cada libro sapiencial puede servir de guía para generaciones posteriores. Sí, por la gracia de Dios, hubo fe y honradez en los sabios de Israel cuando interpretaron la historia en su momento. Por la altura con que la sabiduría lo hizo, podemos decir que dichas interpretaciones iluminaron a las generaciones venideras. Así lo vivió Israel, así lo hizo Jesús, la sabiduría del Padre hecha carne, y así lo practicó la Iglesia Primitiva. 

4.3.6. Nuestra tarea como interpretes de la sabiduría 
Frente a toda esta riqueza de la sabiduría como interpretación religiosa de la historia, nos queda una tarea fundamental: 

1. Hay que saber interpretar la situación original de opresión o de liberación en la que surge el texto. 

2. Hay que conocer la situación actual en la que queremos aplicar dicho texto. 

Si no se hace este trabajo, la sabiduría bíblica puede ser tergiversada. 

4.4. Temas teológicos más comunes 

Analizaremos los temas más comunes de la literatura sapiencial como realidad teológica o como reflexión práctica que hizo Israel de acontecimientos que daban sentido a su identidad como pueblo y que, por lo tanto, se convertirían en reguladores de su vida. 

4.4.1. Temor (respeto amoroso) a Yahveh 

· El temor que no es miedo sino respeto. El temor (respeto amoroso) a Yahveh, es un tema fundamental de la literatura sapiencial, y, al mismo tiempo, es uno de los temas más deficientemente explicados de la fe de nuestro pueblo, que ha asimilado este temor como miedo. El temor a Yahveh que propone la literatura sapiencial está más en la dinámica del respeto al Dios que hizo opción por ellos en el momento más desastroso de su historia. 

· Respetar a Yahveh es acatar su proyecto. El temor (respeto amoroso) a Yahveh se presenta como el principio de la ciencia (cf Pr 1,7a). Es decir, Yahveh es el fundamento de la sabiduría (cf Si 1,1.14) y también su punto de llegada (cf Si 1,16ss). Guardar respeto a Yahveh es, en la sabiduría, el camino perfecto de llegarle a conocer, y es el medio por el cual el ser humano puede ahondar en la revelación divina. Sólo en el respeto profundo a su Dios el Israelita puede asumir los mandamientos como acatamiento de su voluntad. Por lo tanto, este respeto se convierte en regulador de relaciones justas entre los hermanos y en el fundamento mismo del equilibrio que debe guardar la creación. 

· Temer a Yahveh pide compromiso con el prójimo. No podemos ubicar el temor (respeto amoroso) a Yahveh, fuera del horizonte histórico. Este principio de la sabiduría de Israel no solo está presente en la literatura sapiencial, sino que atraviesa toda la teología bíblica, tratando de penetrar la conciencia israelita, para que dicho respeto se traduzca en actitudes coherentes con el hermano y con la creación, obras de Dios. 

4.4.2. Sabio-Necio 

· Ser sabio o ser necio es algo fundamental para la creación. El sabio y el necio se convierten en dos términos teológicos de la literatura sapiencial que expresan dos realidades del ser humano determinantes en el buen o mal desarrollo de la obra creadora. 

· Ser sabio es estar en sintonía con Dios. Sabio no es solamente el que posee la maestría necesaria para adelantar cualquier oficio, ni el entendido en alguna materia que se debe enseñar a otro. Para la teología sapiencial, el sabio es aquel que guarda respeto a Yahveh y cuya reflexión y acción están en sintonía con los mandamientos de Dios. El sabio es capaz de mantenerse fiel al proyecto del Dios creador y liberador, tratando de humanizar la historia y llenando de contenidos de salvación su vida y la de su comunidad (cf Pr 3,7). 

· Ser necio es desatender a Yahveh y su proyecto de vida. El necio no solo es, para la sabiduría, el torpe, el ignorante o el que está sin instrucción. Tenemos que partir de la reflexión teológica que define al necio como aquel que desprecia el valor trascendental de la sabiduría, y que, por lo tanto, no teme a Dios. Es el que con su propia actitud de vida no respeta a Yahveh. Es el que por su necedad no asume los mandamientos de Yahveh, ni vive de acuerdo al proyecto creador y liberador de Dios. Esta actitud lo vuelve insensato y estúpido a los ojos de Dios y de los hombres (cf Pr 1,7b; 1,22b). El necio es el hombre que no le colabora a Dios en la terminación de su obra creadora y que, por lo tanto, llena la creación de mentira y de insensatez, desequilibrando la historia con su egoísmo, con su soberbia y con su lejanía del Dios paternal y bondadoso. 

4.4.3. Ley-Libertad 

· Dos referentes para construir la historia. La ley y la libertad hacen parte del fundamento teológico que asume la sabiduría de Israel para orientar al pueblo y para mostrarle el designio del Dios liberador y creador. 

· La sabiduría como Ley. La ley es uno de los temas que conecta a esta literatura con todo el cuerpo del Antiguo Testamento. En los sapienciales, la sabiduría también es asimilada como la ley de Yahveh (cf. Si 24,23; 39,1). Esta ley tiene que ser aceptada como la misma Torah. Para el israelita la ley es la voluntad de Dios hecha palabra y proyecto, comunicados para ordenar la vida de un pueblo nuevo. La ley, de esta forma, es asimilada por el pueblo de Israel como la "Constitución Divina". La sabiduría es vista como el deseo de Dios (ley) hecho palabra, que quiere corregir, orientar y guiar al pueblo en los momentos más difíciles de su vida. Esta asimilación que los sabios hicieron de la sabiduría como expresión del sentir de Yahveh, es lo que hizo que Israel valorara esta literatura y la asumiera a conciencia para la recreación individual y social. 

· La sabiduría como libertad: Respuesta libre al proyecto de vida de Dios. La libertad se convierte en otro problema teológico de los sapienciales. A la hora de la verdad, el respeto a Yahveh, el asimilar la sabiduría y el vivir de acuerdo a la ley es un problema de pura libertad: es aprender a comportarse humanamente, sabiendo dar respuesta en cada momento de la historia a las grandes preguntas existenciales de los seres humanos, pero, ante todo, sabiendo escoger el camino que conduce a la felicidad. Desde el momento en que el ser humano sabe descubrir a Dios en lo más cotidiano de su historia y aprende a vivir libre de su propio instinto egoísta, se confronta con la libertad, la cual es la que le lleva a asimilar de forma diferente lo más normal y cotidiano de la creación, dándole valores trascendentales. Este ejercicio, que parece tan sencillo, es un acto puro de libertad que solo lo hace un hombre y una mujer cuando depositan su confianza en el amor insondable de Dios. Es una actitud que asumieron profundamente todos los sabios de Israel. 

4.4.4. Vida-Muerte 

· Sabiduría es comprender la vida y enfrentar la muerte. La vida y la muerte han sido dos temas que, a lo largo de la historia, han preocupado a los hombres y a las mujeres de todos los tiempos, pueblos y culturas. El ser humano ha tenido que recurrir a la experiencia religiosa para poder descifrar el misterio insondable de la vida y para poder entender el problema de la muerte como amenaza de la vida. 

· La vida oprimida y liberada desafía a la sabiduría. El problema de la vida ocupa un lugar fundamental en la reflexión sapiencial. Hay que partir de que, para toda la literatura sapiencial, la vida está en las manos de Dios como su creador y su sustentador. Llegar a descubrir la vida con toda su ambigüedad ha sido tarea profunda de los sabios de todos los tiempos y lugares y, por supuesto, será una tarea primordial de los sabios de Israel. ¿Por qué la vida unas veces está bajo la opresión, y otras tantas en experiencia de liberación? ¿Por qué la vida es el espacio de la revelación de Dios, y muchas veces ese espacio se encuentra en situación degradante? Eran estas las preguntas que estaban en el fondo de la conciencia de los sabios de Israel. Frente a estos interrogantes, fueron agudizando la observación de la vida y de la historia y fueron reflexionando sobre el acontecer humano desde lo más sencillo hasta lo mas profundo. En este contexto la literatura sapiencial, como toda la literatura bíblica, hace una opción fundamental por la vida, allí donde ella se encuentra amenazada y desprotegida. 

· La muerte se convierte en tema fundamental para la sabiduría. La muerte, por ser un tema inaccesible, pone al ser humano frente a la sabiduría divina para pedir respuesta sobre el interrogante ¿por qué morimos? Aunque toda la sabiduría tiene como finalidad la vida y se define por el arte de bien vivir, la muerte se convierte en tema de reflexión profunda, porque el sabio descubre que frente a ella todo ser humano tiene que comparecer. Este tema que ha preocupado a hombres de todos los tiempos, va a preocupar también a los Israelitas quienes, con el correr del tiempo y con el descubrimiento de una ética mayor, transformaron su reflexión sobre la muerte y descubrieron otras realidades que amenazaban la vida tanto como la muerte. Estas realidades eran: la falta de respeto a Yahveh, el olvido de sus mandamientos, la injusticia, la mentira, la violencia, la opresión, etc. A partir de estos descubrimientos Israel irá transformando su reflexión sobre la muerte hasta introducir la idea de la resurrección, que se convirtió en la respuesta de Dios al acontecimiento de la muerte humana y a la preservación de los contenidos éticos mayores que debían ser eternizados. 

4.4.5. Fe-Dios 

· Fe y Dios siempre han caminado juntos en la historia. Fe y Dios van también unidos en la literatura sapiencial. Aunque Dios desborde todas las conciencias, sin embargo, mientras se hable del Dios que la conciencia tiene introyectado, no se puede separar la existencia concreta de Dios del acto por el cual la conciencia lo reviste de atributo y le da su adhesión. Esta es la razón por la que fe y Dios caminan juntos. Y es por eso también que solo transformando y mejorando la conciencia, la imagen de Dios también mejora. El verdadero sabio conoce esta interdependencia entre fe y Dios: si la conciencia tiene la capacidad de afectar la imagen que hereda de Dios, también las obras de Dios en la historia, tienen la fuerza de transformar la conciencia. 

· Fe es saber cooperar con Dios en la transformación de la historia. La fe es, para el sabio, principio de sabiduría. Es por la fe que el israelita deposita su confianza en el Dios creador para vivir, construyendo la historia de forma diferente. La fe de Israel, en la literatura sapiencial, está ligada a la teología de la creación, una teología que amplía el horizonte de la gracia al plano universal, superando los límites que le ponía una concepción basada en la elección. Tener fe en el Dios creador es cooperar con Él en la humanización de la historia y llegar a conocer y a dominar todas las realidades creadas por Él para poder servirnos racionalmente de las bondades salidas de su amor. 

· La fe en Dios enriquece, capacita y delimita la conciencia. Para la literatura sapiencial, Dios es la fuente de la sabiduría, es el origen del conocimiento (Pr 20,27); por eso, todo conocimiento que se cimente en el verdadero Dios, adquiere capacidad y criterios divinos y capacita a la conciencia para hacer un juicio tanto del propio actuar como del caminar de la historia. Pero también la sabiduría nos presenta a Dios como el límite del conocimiento (Pr 21,30). Dios es tema de reflexión profunda para el sabio y se convierte, para los que entran por los caminos de la sabiduría, en el guía y en el que regula el comportamiento humano (cf. Pr 16,9). El juicio y la sentencia son competencia suya, y es visto como el creador de toda la belleza existente y como garante de un mundo ordenado y equilibrado. 

4.5. Relectura cristiana de los sapienciales 

4.5.1. El Nuevo Testamento reivindica la verdadera sabiduría 

Para poder entender la relectura que hizo el Nuevo Testamento de la sabiduría de Israel, es necesario partir de Jesús y del grupo de sus seguidores. De este modo, podremos valorar la forma como ellos asumieron en su conciencia y practicaron en sus vidas la riqueza sapiencial del Antiguo Testamento. Jesús, a través de su praxis liberadora, descubre que la sabiduría heredada del pasado, había sido adulterada por los intereses mezquinos de los lideres religiosos y políticos de su tiempo. Dichos intereses habían falseado la experiencia que había adquirido Israel para descubrir lo fundamental de su historia a través de la observación aguda y sabia de los acontecimientos históricos, buenos o malos. 

4.5.2. El peligro de una sabiduría ahistórica 
Los "sabios" y la "sabiduría", en el tiempo de Jesús, se habían limitado al conocimiento de las cosas externas y pasajeras, se habían embelesado con los acontecimientos fantásticos de la naturaleza, y en esa dinámica de contemplación ahistórica, descuidaron y olvidaron la razón de ser de la sabiduría, que es observar y reflexionar, desde Dios y desde la justicia, la vida y la historia como lugares únicos de revelación de Dios y como espacio de humanización para los hombres y las mujeres, creaturas de Dios. 

4.5.3. Sabio es el que logra leer el tiempo que vive 

En las parábolas, que son las expresiones más hondas de la sabiduría de Jesús, podemos encontrar la gran crítica que él hizo de la sabiduría de su tiempo y un ejemplo claro de esta critica nos la presenta el Evangelio de Lucas 12,54-56 "Decía también a la gente: Cuando veis una nube que se levanta en el occidente, al momento decís: 'Va a llover', y así sucede. Y cuando sopla el sur, decís: 'Viene bochorno', y así sucede. ¡Hipócritas! Sabéis explorar el aspecto de la tierra y del cielo, ¿cómo no exploráis, pues, este tiempo?". Jesús pone de manifiesto que la sabiduría en su tiempo había perdido lo original, lo fundamental y que, por lo tanto, no tenía arraigo en la tradición sapiencial veterotestamentaria. La falsa sabiduría que él fue desenmascarando era una sabiduría que se centraba en lo relativo y olvidaba lo absoluto. Era una sabiduría que había terminado "relativizando lo absoluto y absolutizando lo relativo" (palabras éstas de Kierkegaard con las que él define el adulterio bíblico). 

4.5.4. El tiempo de la genuina sabiduría 

La experiencia histórica le había enseñado a Israel a distinguir sabiamente dos clases de tiempo: el tiempo cuantitativo, en griego Kronos, y el tiempo cualitativo, en griego Kairós. El tiempo cronológico apuntaba al análisis de los acontecimientos desde lo externo. Todo quedaba enmarcado dentro de lo puramente cronológico. El tiempo cualitativo, por el contrario, miraba a la profundidad de los sucesos, de modo que todo asumía una nueva dimensión. Toda la historia puede ser mirada y reflexionada desde la perspectiva de la opresión y de la liberación. 

4.5.5. La necedad de Israel 

En la parábola citada de Lucas (12,54-56), Jesús desenmascara a Israel y a la falsa sabiduría que ha asumido. Podríamos decir que Israel había caído en la necedad, porque no era capaz de descubrir lo trascendental de los procesos de la historia y, por eso, ya no podía reconocer el tiempo de Dios, el Kairós definitivo. Israel se había vuelto perito en el conocimiento de los acontecimientos cronológicos pero había perdido la capacidad de ver el hondo significado de las cosas y de los procesos históricos. El entretenimiento en los acontecimientos cuantitativos había alejado a Israel de la percepción del tiempo de salvación y liberación que significaba la presencia de Jesús. El Israel oficial se había vuelto necio. La sensibilidad espiritual, eso que le daba al pueblo su verdadera sabiduría, Israel la tenía pisoteada por el legalismo que imperaba en las conciencias de los individuos y en las instituciones judías. 

4.5.6. El peligro de que la Iglesia se vuelva necia 

La Iglesia también está llamada a mantener viva la sabiduría como medio por el que se puede analizar hondamente los acontecimientos históricos a la luz de Dios y a la luz de la ética de la justicia, principio básico de todo texto bíblico y, por supuesto, de la literatura sapiencial y de Jesús y el primer grupo de sus seguidores. Cuando la Iglesia se aleja de esta historia humana, fascinada por una tradición acrítica y apoyada por leyes de sabiduría humana, invalida o anula o enturbia la verdadera sabiduría que, desde el principio, está orientada a hacer más justos a los seres humanos (Pr 1,3), (y por lo mismo, a la Iglesia) y no a hacerlos más poderosos. Todo poder le merma sabiduría genuina a las personas e instituciones y las convierte en necias. 

5. DELIMITACIÓN Y EXPLICACIÓN DEL ESTUDIO DE LA LITERATURA SAPIENCIAL EN «PALABRA-MISIÓN» 

En este itinerario por la literatura sapiencial, que proponemos en Palabra-Misión, estudiaremos todos los libros que oficialmente componen esta literatura en la Biblia: Proverbios, Job, Qohelet (Eclesiastés), Ben Sira (Eclesiástico), Sabiduría, Cantar de los Cantares. Sin embargo, anotemos dos cosas: 

· Los salmos van tratados como oración, lo cual no los aleja del tema de la sabiduría, ya que saber confrontar la propia vida con el proyecto original de Dios (y esto es la oración) es la sabiduría más grande que pueda existir. 

· El libro de Rut ha sido incluido dentro del corpus sapiencial. Hemos partido del hecho de que Rut, por no encajar en los formatos clásicos de la literatura bíblica, corría peligro de quedar fuera de nuestros comentarios. Ello hubiera sido lastimoso, ya que Rut es un relato verdaderamente sapiencial: le enseñó a Israel cómo abrirse camino en el momento más crítico de su derrota. Rut seguirá siendo la mejor y más sabia respuesta para recordarle al pobre cómo debe reconstruir su historia. 

CLARET: MISIÓN PROFÉTICA Y SABIDURÍA
I. LO SAPIENCIAL EN CLARET 

Es sabido que toda la Biblia ha sido objeto de constante revisitación por parte del P. Claret. Con su propio ritmo de lectio continua la recorría en su totalidad, ordenadamente y con dedicación de tiempos puntuales diarios. No se puede desconocer, con todo, que algunas páginas o libros de la Escritura le han sido mayormente significativos a la vez que configuradores de su personalidad. Se ha hablado, por ejemplo, de los profetas, de los evangelios de Mateo y Lucas, de las Cartas a los Corintios 

En cualquier caso, la tradición espiritual y ministerial de la Congregación ha entendido que el arraigo bíblico del Fundador tiene que ver sobre todo con los profetas y los apóstoles, unos y otros percibidos como prototipos del servicio de la Palabra ordenado a la conversión y al cambio y, por lo mismo, inspiradores del camino vocacional de Claret. En los años posconciliares, ya desde el Capítulo Especial (1967), esto ha ido explicitándose más y más entre nosotros, hasta llegar al documento capitular En misión profética (1997). 

Nada más natural que, a partir de este énfasis en lo profético, nos surja un interrogante sobre el lugar que cabe a lo sapiencial en el ministerio del Fundador y de nuestra Congregación. A ello nos inducen algunas páginas del Antiguo Testamento que muestran no sólo una diversidad de colocación histórica y de alma en estas formas de servicio de la Palabra, sino también un cierto talante crítico y hasta antagónico entre profetas y sabios. Rastros significativos de esto se pueden encontrar en Is 29,14, y Jer 8.8-9 y 18,18. Como si al prestigio que acompañaba en otros ámbitos a la 'sabiduría' hiciera contrapeso la sospecha con que era mirada por la 'profecía'. 

Para destrabarnos de esta contraposición tenemos que salirnos del Antiguo Testamento y adecuarnos al lenguaje y a los contenidos del Nuevo, donde los balbuceos no afinados del tiempo antiguo convergen en el hablar nítido y total de Jesús, reconocido por una parte como el Profeta (cf Hech 3,22) y proclamado, por otra, como Sabiduría de Dios (cf 1Cor 1,20-25). Para Claret y para nosotros el paradigma del 'ministerium verbi' es, por sobre los profetas y los apóstoles, Jesús mismo. El anuncio profético de la Buena Noticia en la boca de Jesús es expresión de inesperada sabiduría (cf Mt 13,54), superior a la de los sabios de su tiempo (escribas) según la apreciación de quienes le escuchaban (cf ib 7,28-29). 

No tiene que sorprender, por tanto, el hecho de que, entre los escritos del misionero Claret, ocupe un lugar relevante una serie de libros y opúsculos que pueden muy bien definirse como literatura sapiencial. Esta producción, iniciada muy pronto en los años de su predicación en Cataluña, se continuará, tal vez con acentos algo diversos, en la última parte de su vida, durante su permanencia en Madrid. Variante que, hablando en general, puede relacionarse con el hecho de que la etapa de Madrid resultaría menos multitudinaria, más concentrada en brindar ayudas para el crecimiento espiritual, junto con elementos de formación a personas con inquietudes de perfección cristiana y apostolado. 

Cuando hablamos de unos escritos sapienciales de Claret nos estamos manejando con un concepto de 'sabiduría' consolidado desde el Antiguo Testamento: no se refiere al saber hacer cosas sino principalmente al saber vivir, a la conducta personal y social del justo, a las responsabilidades del gobernante. Es la sabiduría que, en el sueño de Gabaón, Salomón pide para sí, según 1Re 3,9. En este panorama, el sabio no se retrae de abordar los temas más arduos y decisivos del hombre: la felicidad, el dolor, la muerte, el malY, en el transmitir su mensaje, el escritor sapiencial asume por lo mismo el talante del educador, del consejero, del jefe de familia, empleando para ello el lenguaje y los recursos literarios y pedagógicos más apropiados a esta condición. 

Unos escritos sapienciales 
No son pocos los escritos de Claret que podemos denominar sapienciales. Algunos de ellos fueron publicados por él como "Avisos" a diversas categorías de personas. Tal vez el más antiguo entre éstos sea el titulado Avisos saludables a las doncellas, que se editó por primera vez en Vic, en 1844, y que se presenta como una "carta espiritual escrita a una hermana suya". El año siguiente aparecerían en Barcelona, en catalán y en castellano, los Avisos muy útiles para los padres de familia y, en Vic, las Máximas de la moral más pura que -se dice allí- el autor enseñaba a su hermano más pequeño. De ahí pasará, en 1846, a los Avisos saludables para los niños, que serán seguidos el mismo año por los Avisos saludables a las casadas, carta espiritual dirigida a una hermana suya, y por La canasta de Moisés entre las siete bocas del Nilo, que contiene avisos a los jóvenes. En 1848 llegarán los Avisos muy útiles a las viudas. De todos estos escritos se irán haciendo reediciones catalanas y castellanas en años sucesivos, aun después de la muerte del autor. 

En un periodo posterior, siendo ya arzobispo, publicará otros escritos con parecido perfil: así, Instrucción que debe tener la mujer (1854), La misión de la mujer (1859), El colegial o seminarista teórica y prácticamente instruido, sobre todo en su primer volumen (1860), La colegiala instruida (1863), La vocación de los niños: cómo se han de educar e instruir (1864). Sin contar lo que el instinto pedagógico de Claret irá mostrando en otras publicaciones de todo tipo. Ejemplos de esto pueden ser, entre muchos, el Devocionario de los párvulos (1859), que incluye al final un rico apartado sobre los "Deberes de las madres de familia", y la Carta ascética (1862), donde se tratan varios temas típicamente sapienciales. 

En este panorama no se puede menos de señalar ya una característica de lo sapiencial, cual es esa especie de acompañamiento a las personas en sus diversos estados de vida y en las principales encrucijadas que progresivamente se proponen a cada uno. Es una aproximación al hombre en situación, una profesión de interés por lo humano desde la urgencia del Evangelio, que va más allá de lo que siglos antes pudo ser el ánimo crítico de Baltasar Gracián o de otros senequistas hispanos de cara a las edades del hombre. En Claret resulta una expresión más de su índole apostólica. 

Hay que notar también que la mayor parte de los escritos recordados son breves opúsculos, dedicados a la gente sencilla del pueblo. Hacen excepción El Colegial instruido y La Colegiala, que, además de perseguir un objetivo pedagógico más específico, tienen mucho de compilación de materiales. Con esta brevedad y sencillez tiene que ver el que Claret rehuya un tipo de análisis erudito que, por ejemplo, resulta tan apropiado en el célebre tratado sobre La perfecta casada, de Fray Luis de León, texto sapiencial como pocos, concebido precisamente como glosa al poema alfabético que cierra el libro de los Proverbios (31,10-31). 

El hecho de que el P. Claret sea considerado un escritor sapiencial no significa que, ni en el bloque de estos sus escritos ni en el conjunto de su producción, se dé una presencia particularmente abultada de referencias a los libros sapienciales de la Biblia. Naturalmente, no faltan las citas, o textuales o implícitas, de algunos pasajes. Pero es sobre todo la temática humana y el talante con que se la aborda lo que permite dar esta caracterización al servicio de la palabra que estos escritos se proponen. 

Estilo sapiencial 

Se ha hecho notar que la 'sabiduría' bíblica escrita nos ha llegado con el cuño del lenguaje oral con el que se da la primordial comunicación educativa. Es que esa sabiduría ha surgido en la familia o en el clan como expresión de la más íntima riqueza de éstos, en el comunicar cercano de las personas y en la proximidad del acontecer cotidiano y del entorno de las cosas. Su matriz es la experiencia. Sabio es el hombre o la mujer con experiencia y con capacidad de verbalizarla, de transmitirla. 

Característica del estilo sapiencial, al menos en su forma más antigua, es el comunicar a través de sentencias muy sintéticas ("mashal"), que pueden ser refranes, proverbios, máximas, enigmas, breves fábulas, etc. La frase sentenciosa parece tener, en efecto, una importante fuerza de impacto y de arraigo en la memoria, con el consiguiente valor práctico y educativo. 

El P. Claret se ha hecho apreciar, sea en su predicación, sea en sus escritos, por su observación de la naturaleza, tanto en sus leyes físicas como en el mundo animal (cf Aut 664-673), y por su lenguaje imaginativo y plástico a la vez que por su preocupación práctica, dentro de los objetivos de su misión, nada proclive a desarrollos meramente doctrinales. Y, hay que decirlo también, por esa vía ha expresado su caridad teologal y su cariño a los hermanos (cf Avisos saludables para los niños, Dedicatoria). 

En el vocabulario de los géneros sapienciales de Claret hay que señalar en primer término los avisos. Una forma sintética y bien perfilada de transmitir una orientación práctica no sólo para prevenir riesgos sino también, y positivamente, para ir realizando el ideal de sabiduría y santificación (cf Avisos muy útiles a las casadas, Dedicatoria). Traduce la actitud del 'consejero', vinculada desde antiguo al sabio. Y, por otro lado, es una palabra que sugiere ya la importante carga ascética con que Claret suele proponer la espiritualidad. 

Otro género recurrente son las máximas. Presentes en otros escritos suyos, Claret las emplea sobre todo en los Avisos saludables para los niños. Las cinco partes de este opúsculo son comentarios a cinco máximas cristianas que miran a formar las bases de la conciencia del niño. La brevedad de su formulación (v.gr. 'amar a Dios sobre todas las cosas') pretende facilitar la memorización y consolidar las convicciones. 

En el empleo de refranes, adagios o dichos Claret echa mano de fuentes bíblicas, de clásicos espirituales o de su propia invención. Así, por ejemplo: "las buenas palabras valen más que la dádiva" (cita de Si 18,16, en Carta ascética 4); sobre el silencio dirá, citando a Ecli 3,7, que "hay tiempo de callar y tiempo de hablar" y añadirá, con San Francisco de Sales, que hay quien calla por genio, por estupidez, por ignorancia o por soberbia (ib 7); de su cosecha hablará de que "las rosas de la oración no se crían sino en las espinas de la mortificación" (ib 6); refiriéndose al matrimonio, enseñará que "quien vendimia las uvas antes de que estén maduras hará vino agrio" (Avisos muy útiles para los padres de familia 1) y, sobre lo mismo, recordará un duro adagio popular de su tiempo: "casados separados, cuéntalos condenados" (ib 2). Hablando a las madres sobre la educación de sus hijos les recordará que "la lana conserva siempre el primer tinte que se le dio" (cf Deberes de las madres de familia, en 'Devocionario de los párvulos'). 

Con frecuencia, para corroborar la propia enseñanza, Claret transmite la experiencia de otros, especialmente de santos, en cuya lectura fue siempre asiduo, lo mismo que la propia experiencia ministerial. Y lo hace sea a través de enseñanzas ascéticas que los santos formularon de manera concisa y fácilmente asimilable, sea por medio de breves relatos de hechos de vida, o bien, de sucesos prodigiosos, portadores de bendición o de castigo: como se sabe, un recurso empleado con cierta frecuencia en la oratoria de aquellos años. 

Junto a estos ejemplos abundan también los símiles o comparaciones, a las que, en todos sus escritos, nos tiene acostumbrados el P. Claret, hombre observador y familiarizado con el lenguaje expresivo de cosas, animales, conductas humanas, experiencias, etc., con el cual nos es permitido aproximarnos al misterio del hombre, objeto que mantiene en permanente vigilia a la genuina 'sabiduría'. "El estilo que me propuse desde el principio ​dice Claret en la Autobiografía, 297- fue el del santo Evangelio: sencillez y claridad. Para esto me valía de comparaciones, semejanzas, ejemplos históricos y verdaderos; los más eran tomados de la santa Escritura. Había observado que una de las cosas que llamaba más la atención de todos, sabios e ignorantes, creyentes o incrédulos, eran las comparaciones de cosas naturales". Y, en la Carta al misionero Teófilo, c.IV, le dirá que "tal vez convencerás más con una comparación que con una autoridad, aunque sea de la santa Escritura. El hombre siente más placer en los emblemas, alegorías y comparaciones de cosas sensibles que en la verdad desnuda, porque ésta es rígida y aquellas risueñas. No hubiera agradado Esopo a sus lectores por espacio de veinticinco siglos si, en lugar de fábulas, hubiera escrito verdades austeras. Ni nuestro divino Salvador hubiera instruido al pueblo con discursos tan eficazmente como con sus parábolas". 

Por lo general, cabe decir que estos recursos literarios siguen siendo manejables hoy. Moviéndose entre experiencia y fantasía, entre ideales y hechos, entre el humor y el rigor, este hablar tiene actualidad en nuestro mundo cultural y continúa sirviendo como vehículo adecuado para abordar realidades trascendentes y para transmitirlas de forma pedagógica. Podemos decir esto del material claretiano al que nos estamos refiriendo, por más que, a todas luces, haya allí contenidos que han sufrido un cierto desfasa, sea en cuanto a las costumbres del tiempo, sea también en la lectura teológica que se hace. 

Algunos contenidos sapienciales 

Sería ilusorio demandar de los textos sapienciales una propuesta orgánica de pensamiento. No responde a su índole práctica y a su referencia a concretos planteamientos de vida, ni condice con el estilo que se venía comentando. Lo cual no significa que no haya núcleos importantes de pensamiento, ideas dominantes que transmiten un mensaje preciso. Con mayor razón que los elementos de estilo arriba apuntados, es este contenido el que ha configurado una tradición sapiencial en la que se pueden colocar muy bien estos escritos de Claret. Hay, en efecto, en estos escritos una serie de temas que vale la pena registrar. 

a) Temor de Dios, amor de Dios 

Claret tiene muy presente la afirmación del libro de los Proverbios 1,7: "el temor del Señor es el comienzo de la sabiduría". Lo propone como primer tema en su Carta ascética. También va en primer lugar cuando propone el camino que ha de seguir la formación del niño con gérmenes de vocación (cf La vocación de los niños, ed 1864, p 59-62). Y lo corroborará con citas de Si 12,13; 25,16; Job 24,24. Dirá que, yendo adelante, el niño irá pasando del temor servil, que es natural, instintivo, al temor filial que es sabiduría. Sabiduría que podemos interpretar como una forma de respeto debido y de armonía con Dios, por la que somos llevados a una activa responsabilidad en todas las cosas de nuestra vida. 

Y, naturalmente, el tema no puede menos de completarse con el del amor de Dios. En realidad, Claret dirá al sacerdote: "el primero de los avisos que voy a darte es que ames a Dios, ya porque es infinitamente amable, ya porque Él primero te ha amado" (Avisos a un sacerdote, n 1). En la Carta ascética, n 2, enseñará que si este amor es, por una parte, precepto de la Ley, debe, por otra, resultar de experiencia de vida, del verificar con la mente y el corazón agradecido los signos de bendición con que Dios nos acompaña. Y Claret enseñará que, además de alma de nuestras obras, este amor ha de ser principio de paz interior. "No os aconsejo que aumentéis el número de cosas que ya estáis haciendo por Dios Dios lo que quiere de vos es que hagáis bien lo mismo que estáis haciendo, con paz interior, creciendo cada día en la pureza y rectitud de intención de parte del corazón" (ib). A su vez, será esta voluntad de agradar a Dios lo que inspirará y sostendrá el amor y las "demostraciones de benevolencia y cariño" al prójimo, más allá de las molestias o disgustos que pueda acarrearnos. 

La clave sapiencial actúa aquí poniendo en el centro de la existencia la relación personal, el encuentro con -que es a la vez salida hacia- el universo de Dios y del hombre, desde el cual quedan redefinidas todas las otras relaciones. Desde esta cumbre todo se ve distinto. Eso distinto es la sabiduría. 

b) La vida, la muerte, el tiempo 

Desde su vocación humanista la sabiduría bíblica y cristiana se atiene siempre a estos parámetros, con todo lo que tienen de horizonte abierto y de prisión. 

Refiriéndose a los hijos que reciben en su seno, Claret dirá a las madres que la vida es fruto de bendición, obsequio del cielo que corresponde aceptar con íntima participación y cuidado. A las madres toca desarrollar actitudes que serán decisivas para esta vida. A ellas atribuye la parte más importante, no sólo del crecimiento físico del hijo, sino también del desarrollo de su personalidad. Por eso les dice que "sean madres de grandes deseos" ya desde el tiempo de la gestación (cf Deberes de las madres de familia; también La vocación de los niños, pp 5-7). 

Este modo de entender la vida no le impide decir luego al cristiano que "en este valle de lágrimas eres un desterrado; y he aquí por qué la paciencia te es tan esencial como el pan de que te alimentas" (Imitación de Cristo paciente, en EE p 192). Más aún, afirmará que "todos los que quieren vivir pía y santamente en este mundo perverso y corrompido han de padecer persecuciones y calumnias" (El consuelo de un alma calumniada, en EE p 207). 

Por otra parte, refiriéndose especialmente a las mujeres, les recomendará utilizar bien el tiempo, evitar la ociosidad que, a la manera del agua encharcada que se llena de insectos y se corrompe, tiene también consecuencias deplorables en lo espiritual (cf Avisos saludables a las doncellas). Casi al final de su vida (1868), volverá a tratar este tema en un opúsculo de 30 páginas titulado Aprecio del tiempo y modo de ocuparlo bien. A la vez que hace el elogio del trabajo, con el cual el hombre participa en el destino y ritmo de la naturaleza, por razón de la misma naturaleza Claret afirma la necesidad del descanso semanal y, por eso, el último apartado del opúsculo Los viajeros del ferrocarril llevará este título: "La nobleza y dignidad del hombre exigen la santificación de los días festivos" (cf Col.op., III p 367). Según un axioma de la cultura andina, el hombre tiene que integrarse con la naturaleza y no simplemente utilizarla. 

Hablando del tiempo como 'época' -su época-, el pensamiento del P. Claret se tiñe, en buena parte de sus escritos, de los tonos pesimistas del Qohelet. Verifica en su tiempo, junto con el alejamiento de Dios, la rebelión respecto de la autoridad y la degradación de las costumbres. Así, por ejemplo, en su opúsculo de 1857 titulado La época presente. Además, como dice el subtítulo, esta época "es considerada como probablemente la última del mundo" (cf ibid, p 281 ss). Sin embargo, se hace siempre presente en Claret una lectura providencialista de la propia y de otras épocas: Dios envía el remedio apropiado a cada una (cf El egoísmo vencido, en EE pp 406-412; Ejercicios Espirituales a los Misioneros, en CCTT p 602). 

Aunque pueda llamar la atención, Claret no tendrá empacho en hablar de la muerte a los niños. Con la sabiduría cristiana afirmará ante todo la inmortalidad del alma, como para afianzar la estima de la propia dignidad (Avisos muy útiles a los niños, Segunda máxima). Y luego los invitará a pensar en la muerte y en la eternidad (cf Ibid. Quinta máxima) no por puro sentido trágico sino para dar cimientos a una vida arreglada según Dios. Con la misma intención moralizadora, dirigiéndose a las doncellas, evocará las palabras de Gen 1,26-27 para decirles que, a la hora de la muerte, el juicio será formulado con esta pregunta: ¿de quién eres imagen? Es una expresión que hace venir a la memoria lo que Jorge Luis Borges, ya anciano y de cara a la muerte, diría mucho después en su Elogio de la sombra: "Llego a mi centro, a mi álgebra y mi clave, a mi espejo. Pronto sabré quién soy". Desde su propósito pastoral, el P. Claret dirá todavía, en el breve opúsculo Reflexiones a todos los cristianos: "¿Quieres no pecar? Hay para esto un remedio infalible: acuérdate de la muerte" (cf Col.op. II p 151). 

c) El bien, el dolor, el mal, la corrección 

La tarea educativa de los padres respecto de sus hijos se sintetiza en enseñarles lo bueno y en apartarlos de lo malo, guiándolos con el buen ejemplo (cf Avisos muy útiles a las casadas, 3), instruyéndolos y corrigiéndolos (cf Avisos muy útiles para los padres de familia, 4). 

En Viladrau Claret se ocupó del bien físico de las personas, realizando curaciones (cf Aut 170-182). De este bien se ocupa también en algunos escritos (por ejemplo en Los viajeros del ferrocarril, Col. op. III pp 353-4, 369). Pero es claro que su preocupación más constante es el bien espiritual: es lo que da sentido más pleno a su vocación y orienta su actividad misionera, también en su perfil educativo. 

Y ¿qué decir de los bienes materiales? El discernimiento que Claret hace en la Autobiografía, nn 357-359, trascendental para la orientación de su vida en pobreza y de su ministerio, aunque no lo cite, parece fundarse en los radicales juicios del Qohelet, 2,4-11. Con su propia vida y con su palabra irá denunciando la falacia y perversidad que se implanta con el poder del dinero. La pobreza que él abraza, y que es la de Cristo, la entiende como libertad respecto de este poder. Y, porque no se inspira en maniqueísmo, esta libertad le permitirá poner a servicio de la justicia esos mismos bienes materiales. 

Se puede decir también que, más que el dolor físico, es el dolor moral o espiritual (persecución, incomprensiones, calumnias, etc.) lo que él mismo ha experimentado y lo que entiende no faltará a quien quiera seguir el camino de la justicia. A esto ha dedicado algunos textos ya mencionados más arriba. 

Asimismo, el mal del que mayormente se ocupa es el mal moral. "El pecado es el único mal espantoso, digno de ser temido y aborrecido por todos", dice en los Avisos a los niños (Cuarta máxima). Este mal queda 'personalizado' en el demonio, el 'maligno', el tentador, de cuya acción hay que tomar conciencia mediante la vigilancia, para salvaguarda del bien propio y de los seres que amamos (cf Avisos muy útiles para los padres de familia, 4). En los Ejercicios de la fundación dirá a los Misioneros, citando Prov 14,16, que "el sabio teme el mal y se aparta de él" y, con Si 1,27, que "el temor del Señor aleja el pecado" (cf CCTT, pp 573 y 577). 

A un tema tan íntimamente vinculado con esto como es la corrección ha dedicado el P. Claret una hermosa página en la Carta ascética (n 3, en EE pp 119-120). Dice allí que "la reprensión, considerada su naturaleza, es amarga; pero, confitada con dulzura y cocida en el fuego de la caridad, es cordial, amable y deliciosa". Y, a renglón seguido, propone 'cuatro gradas' para alcanzar la cima de esta dulzura: no manifestar al prójimo el propio disgusto; cambiar la pena interior en conciencia del regalo que se recibe al poder compartir el cáliz del Señor; alegrarse de poder ejercitar la paciencia; crecer en deseos de que no nos falten ocasiones de este ejercicio. 

d) Estados de vida 

Los diversos opúsculos dedicados a los componentes de la familia muestran que para Claret una meta decisiva de la acción educadora que en la misma familia se ha de ir dando es la de tomar estado. Allí se juega la sabiduría cristiana, actuando como instancia de discernimiento a partir de los valores más consistentes. 

De hecho se ocupa del 'estado del matrimonio' y del 'estado de virginidad y continencia'. Afirmando que éste es más perfecto, dice también que es un error condenado por la Iglesia creer que el matrimonio es malo. El matrimonio es santo y pueden ser perfectos y santos los que viven en él con verdadero temor y amor de Dios, como lo confirma la historia (cf Avisos muy útiles para los padres de familia, 1). Por eso se detendrá a explicar los 'bienes' peculiares del matrimonio. 

Hablando a los padres de su 'obligación' de dar estado a los hijos, Claret les ofrece unas instrucciones para acompañarlos en esto, siempre sobre la base de la mutua confianza con ellos a partir del proceso educativo realizado. A la vez afirmará que "la libertad de los hijos en punto de tanta trascendencia es cosa indiscutible": son ellos los que han de hacer elección (cf ib, 4). "Los padres se han de conducir con mucha prudencia, pues son los directores que han de aconsejar a sus hijos, pero no pueden obligarlos a que sigan una carrera o estado que no sea conforme a su vocación o a lo que se sientan llamados por Dios" (La vocación de los niños, p 32). 

Refiriéndose al 'estado sacerdotal' (cf Avisos a un sacerdote, n 2), el P. Claret propone por lo general su enseñanza a partir de la dignidad del sacerdocio (cf ibid.; también El Colegial instruido, en EE p 269 ss). Y alude a sus 'poderes', 'facultades', 'funciones', 'ministerio', 'servicio'. En La vocación de los niños (l.c.) echa mano de lo que para él pareciera ser sinónimo de estado cuando dice que se pueden dividir "en tres todas las 'carreras' que hay en la sociedad, que son la eclesiástica, la militar y la carrera de algún arte u oficio que cada uno tomará según su vocación" Es claro, en todo caso, que el eclesiástico es un modo de vida y un espíritu que cualifica íntegramente a la persona. Por eso, en El colegial dedicará muchas páginas a esto. 

En El egoísmo vencido (ver en EE p 415) hablará de la vida religiosa como estado y, glosando a Santo Tomás, dirá que tiene como fin la perfección cristiana. Y, a partir de esta finalidad, se referirá a los medios que el religioso ha de emplear y a las obligaciones correspondientes. 

Muy interesante es el hecho de que Claret hable más de una vez del 'estado de misionero', refiriéndose concretamente a los Hijos del Corazón de María. Así, por ejemplo, en el Apéndice a las Constituciones, escrito en 1862 (ver en CCTT p 287), y en carta al P. Domingo Ramonet (ver en Cartas selectas, pp 347-348). A más de señalar su excelencia o dignidad, propone con fuerza lo que este estado significa como forma de vida evangélica y de actividad apostólica. 

e) La sabiduría de la cruz de Cristo 

A todo anunciador del Evangelio le llega un momento, una encrucijada como la que hubo de abordar San Pablo (cf 1Cor 1-2), en que el propio kerygma tiene que carearse con las categorías de la sabiduría tanto bíblica como extra-bíblica, antigua o moderna. Su mensaje -así es como hay que entenderlo- es la Buena Noticia, que para San Pablo se resumía en el 'Cristo muerto y resucitado': es decir, con 'la locura de la cruz' dentro. En relación con el equilibrado humanismo de la sabiduría del Antiguo Testamento, el Nuevo propone, por lo mismo, la exageración desequilibrante de la cruz de Cristo. ¿Qué quedará, entonces, de aquella laboriosa armonía conquistada por la sabiduría de los antiguos? 

Ciñéndonos a Claret e intentando una interpretación de su obra sapiencial, tal vez se puede decir que toda ella es propedéutica. Una especie de explicación -con vistas a una toma de conciencia- del lenguaje y de las categorías más íntimas que dan razonabilidad al mundo que somos, maravilloso a la vez que circunscrito. Todo lo que viene después, es decir, el mensaje de la Buena Noticia, que es lo que realmente ocupa a Claret, es otra maravilla, superior y definitiva, que queda fuera de esa circunscripción, tiene otro eje. Se podrá seguir hablando de sabiduría y de humanismo, pero el paradigma de éstos será el hombre Jesús, el Hijo amado de Dios, que con su historia y su trascendencia da otros contenidos a aquel lenguaje y a aquellas categorías. Ahora, el temor y el amor, la vida y la muerte, el bien y el mal, las diversas opciones de vida, etc., dicen otra cosa, se entienden dentro de otro horizonte de sabiduría. 

Buen indicador de este fijar en Cristo la clave de la nueva sabiduría es el hecho de que, sobre todo en algunos escritos, Claret se refiera frecuentemente a Jesús con el nombre de divino Maestro. Así, por ejemplo, en los Avisos a un sacerdote. En El colegial instruido (ver en EE p 297) dirá que Jesús, "además de ser Redentor, es también nuestro Maestro, dado por el eterno Padre diciéndonos: 'ipsum audite': oídle; haced lo que os diga y enseñe. 'Magister vester unus est, Christus': Jesucristo es vuestro único maestro". Es un nombre que, ya en el oído de la gente que en su tiempo escuchaba a Jesús, tenía una íntima relación con la tradición sapiencial de Israel. 

Con parecido valor hay que tomar el frecuente recurso que Claret, con experiencia de artista plástico, hace a la imitación para marcar la peculiaridad de nuestra relación con Jesús. La propone ya para la iniciación espiritual de los niños con señales de vocación sacerdotal (cf La vocación de los niños, pp 67 ss). Le dedica un largo capítulo de diez artículos en la última sección de El colegial (ver en EE pp 297-315), sin duda el más rico y sugestivo en cuanto a la espiritualidad del sacerdote, titulado "De las virtudes de Jesús que el sacerdote debe estudiar y practicar". Y hay que marcar, sobre todo, el hecho de que ésta era su propia clave vocacional de acercamiento a Cristo, si estamos al testimonio que nos ha dejado en una serie de capítulos de la Autobiografía (nn 340-437) y que nos ha propuesto también a los miembros de la Congregación en los capítulos de la primitiva segunda parte de las Constituciones. 

Y, finalmente, accediendo a la clave decisiva de la sabiduría del Nuevo Testamento, Claret llegará a escribir, con resonancias paulinas, que "vivo en la cruz y en la cruz quiero morir; y espero bajar de la cruz no por mis manos, sino por las ajenas, después de haber consumado mi sacrificio"; y añadirá con el Apóstol: "a mí líbreme Dios de gloriarme sino en la cruz de nuestro Señor Jesucristo, por quien el mundo está muerto y crucificado para mí, como yo lo estoy para el mundo (Ga 6,14)" (Autob, n 658). 

Un patrimonio sapiencial 

Puede sernos útil, luego de habernos acercado a este perfil testimonial y ministerial de Claret, recoger en unos pocos puntos algo de lo que este Misionero Apostólico, en su ocuparse del universo sapiencial, nos deja a quienes siguiendo su huella nos proponemos ser, en el nuevo milenio, servidores de la Palabra en misión profética. Más que afirmaciones conclusivas, los puntos que siguen quieren ser un simple esbozo que provoque la ulterior elaboración, por parte de personas y comunidades, de cosas que parecen ser claves significativas para el diálogo evangelio-mundo y para nuestra misma espiritualidad. 

1. En primer lugar, corresponde registrar, en este servidor de la Palabra que fue Claret, una particular cercanía a lo humano: se puede decir que a todo lo humano, como lo demostraría la gran 'curiosidad' con que Claret siguió los asuntos de la ciencia y la técnica de su tiempo (cosa a la que no hemos podido dedicar atención aquí). Cercanía, en especial, a lo humano más decisivo para el destino del hombre; a lo trascendente, sin olvidar lo contingente; a lo personal y a lo social; a lo local y a lo universal; a lo presente y a lo futuro; al dolor y al gozo, a la vida y a la muerte, al bien y al mal Se trata de una cercanía cordial, que lo hace 'experto en humanidad'. Es una actitud que se contagia de la Biblia en general, aunque se muestre con perfiles más vigorosos en los que llamamos 'escritos sapienciales'. Bebida en esta fuente, la reflexión sapiencial, junto con las grandes cuestiones sobre el hombre, no puede menos de abordar también sus relaciones con lo divino. 

Sobre la urdimbre de estas realidades que lo tocan profundamente, gracias a la herramienta de sus variadas experiencias, el hombre está siempre en condiciones de ir elaborando su cultura: diversas culturas según comunidades y pueblos, con la diversa conjugación de valores, debilidades y hasta desviaciones. El evangelizador Claret de nada de esto ha hecho abstracción. En concreto, se ha interesado sobre todo de la cultura sustancialmente cristiana de su pueblo, de la gente sencilla, con la cual ha entablado un diálogo de lenguaje diáfano, comprensivo a la vez que interpelante, necesario para hacer pasar el mensaje de la fe, de una fe viva. Ahí la propuesta de un diálogo que hay que reelaborar cuando, por desplazamientos históricos o geográficos, nos toca abordar culturas diferentes, nuevas o antiguas. 

Es probablemente esta cercanía a lo humano lo que lleva a Claret a interesarse (implicando también en ello a la Congregación) por lo relacionado con la educación, que es tanto como decir regeneración y hasta creación de cultura con contenido humanístico y cristiano. Aunque históricamente nos han tenido un poco trabados respecto de la escuela algunos aspectos comunitarios u organizativos de la misión, no se puede menos de reconocer en esta indispensable cercanía a lo humano la fuente nutricia de opciones históricas que nos comprometen con el servicio educativo, que ciertamente algo tiene que ver con la manifestación de Dios a través del hombre Cristo Jesús. 

2. Hay otro perfil sapiencial de nuestro servicio de la Palabra que arraiga también en la tradición ministerial claretiana. Se lo puede definir como servicio de discernimiento, de acompañamiento espiritual o consejería de personas y de grupos. Algo muy significativo en nuestro Fundador, sea que miremos a sus escritos, sea que tomemos en cuenta su actividad directa. A su colocación eclesial se unían la caridad pastoral y la experiencia de Dios que lo llevaban a brindarse a todo tipo de personas que pudieran enfrentar encrucijadas de cambio de vida y procesos de crecimiento espiritual. Llama la atención, en lo visto en páginas anteriores, su interés por los diversos estados de vida, entendidos como camino cristiano diversificado y, por lo mismo, necesitado de propias señales. Su palabra escrita se dirige a sacerdotes, a consagrados y a seglares de diversas edades y categorías. Como es sabido, con esa misma amplitud de horizonte, actuó en las varias etapas de su ministerio. Y se lo puede ver allí también como orientador y animador de congregaciones y agrupaciones de sacerdotes, religiosos y seglares, por lo general muy representativas del momento eclesial. 

Esto parece pedirnos que desempolvemos el maestro de espíritu que el Claretiano habría de ser. Muchos lo han sido en estos ciento cincuenta años de Congregación. Dejando de lado el más o el menos, hay que decir que las encrucijadas de nuestro tiempo plantean una especial demanda en este sentido, que al parecer no queda cubierta con la psicología y sus derivados. También es cierto, en cualquier caso, que no podemos renunciar al benéfico aporte que estas ciencias del hombre están llamadas a prestarnos en este ejercicio de íntima caridad y simpatía con personas y grupos que persiguen un crecimiento humano y evangélico. 

3. La capacidad sapiencial de discernimiento se ha formulado también desde antiguo con el clásico "distingue tempora". Es sabio, por ejemplo, percibir los cambios que se han verificado desde los tiempos de nuestro Fundador. Ya Teilhard de Chardin dijo que, en los últimos doscientos años, el mundo ha cambiado más rápidamente que en todos sus milenios precedentes. Y habría que añadir que, más que en esos doscientos años, ha cambiado en las últimas cuatro o cinco décadas. 

No basta decir que ha cambiado el mundo. Cambia también, aceleradamente, el hombre, es decir, su cultura, sus costumbres, su vivir social, su universo simbólico, su lenguaje religioso Y, como en la parábola de la cizaña (cf Mt 13, 24-30.36-43), no todo lo que está creciendo es dañino. Frente a esta realidad en transformación una actitud que se espera del 'sabio' es la de mantener una fundamental proximidad y simpatía con lo humano. Aunque pueda haber sufrido determinadas limitaciones, se hace notar en el P. Claret, iniciado en los secretos de la industria, su apertura a formas de modernidad que su tiempo iba expresando. 

De ahí que, lejos de significar renuncia al patrimonio sapiencial del sentido común, el empleo responsable de los nuevos instrumentos de conocimiento tendrá que ser asumido hoy por el servidor de la Palabra como genuina herramienta de sabiduría. Por ejemplo, aprendiendo del P. Claret su vital adhesión a la Biblia, hoy hemos de sentir la necesidad de acercarnos a ella con unos instrumentos de ciencia bíblica que en aquellos años él no pudo tener a su disposición. 

Asimismo, dados los cambios culturales a los que se aludía arriba, no podemos sorprendernos de que el lenguaje y las categorías que sirven de pórtico para la propuesta de la fe y de la misma moral cristiana (una suerte de 'teología fundamental') estén pidiendo seria revisión de parte de quienes somos anunciadores del Evangelio de Jesús en el mundo actual: es en realidad la revisión postulada por el Vaticano II y por su cambio de actitud frente al mundo y a la modernidad. En este sentido, el ministerio sapiencial con que Claret abordó las realidades humanas de su tiempo podría enriquecerse de nuevos tonos positivos, sin perder mordiente de interpelación y profecía. Así, la sabiduría iría mostrando más y más aquello que siempre ha sido: compañera cercana del hombre en sus búsquedas, sobre todo en la búsqueda de Dios. 

II. LOS SALMOS Y LA VIDA APOSTÓLICA 

A primera vista se tiene la impresión de que el Salterio no figura entre los textos bíblicos de mayor significación en el conjunto de la espiritualidad profética y apostólica que nos propone el P. Claret, si pensamos que las páginas de mayor incidencia en su proceso vocacional y ministerial están en otras partes de la Biblia. Con todo, puede ser útil percibir, a través de unos pocos rasgos, el modo con que los salmos se incorporan en la experiencia de este Santo que, además de misionero de acción incansable, ha sido hombre de oración continua y de fuerte referencia a la palabra de Dios. 

La oración sálmica del hombre apostólico 

Partamos de que la piedad de Claret es fuertemente deudora a la devoción popular y a las escuelas de espiritualidad de mayor vigencia en su tiempo. Sus acentos personales se cargan sobre la centralidad de Jesús, sobre la abundante oración vocal que le sirve de anclaje en Dios y sobre una meditación-contemplación que le empeña la imaginación, los afectos, el pensamiento, con vistas a la práctica. 

Según la enseñanza de Claret, la oración litúrgica (y, concretamente, la oración del 'Breviario'), a la que él personalmente ha sido siempre fidelísimo, se propone como plataforma material de despegue, generadora de un estado de ánimo favorable a la mencionada actividad contemplativa que busca su centro en Cristo, sin grandes diferencias respecto de las otras prácticas de oración vocal (cf El colegial, II, pp 185-6, ed 1861). Salvo unas rápidas líneas en El colegial instruido, no contamos con una tematización de la oración con los salmos por parte de Claret. Sobre el valor y mensaje específico de los textos sálmicos prevalece por lo general la actitud devocional que eleva el espíritu a Dios. De hecho, dirá que "el Breviario es el devocionario de los clérigos" (ib, pp 183 y 285). Nos encontramos, es verdad, en tiempos todavía lejanos al florecimiento de la piedad bíblica y litúrgica, pero, de todos modos, esta enseñanza da de lleno en el sentido cristológico de la oración de la Iglesia. Además, no se puede menos de subrayar en la enseñanza de Claret su empeño por introducir a los jóvenes clérigos en la correcta y fervorosa recitación de las Horas litúrgicas, con todos los elementos que contienen para hacerles consolidar también sus vínculos de pertenencia eclesial y su conciencia ministerial (cf ib, pp 183 y 189). Y en la misma dirección van las detalladas disposiciones sobre la materia dejadas a sus Misioneros en las Constituciones de 1865 (2ª parte, n 48). 

Exhortando a recitar 'con atención' la salmodia, Claret recordará a san Agustín que dice "que recemos el salmo según el salmo, de manera que si el salmo ora, oremos; si llora, lloremos; si espera, esperemos; si teme, temamos; si se alegra, alegrémonos" (El colegial, II, p 189). Invitará, asimismo, a hacer esta oración 'con devoción', que, según explica allí, significa humildad, dolor de haber pecado, fe, esperanza y caridad, a la vez que comunión con los ángeles y santos del cielo. 

Más interesante resulta, sin embargo, la experiencia personal de Claret. En ella cabe constatar que los salmos acompañan muchos momentos de su oración, en las más diversas situaciones que aborda a lo largo de la propia vida y misión. En tal sentido son ilustrativas las secciones de Propósitos y de Notas espirituales contenidas en el volumen de los Escritos autobiográficos, ed BAC, 1981, pp 520-627. 

Así (estando siempre a la numeración de la Vulgata que es la que el Santo emplea), podemos verificar, por ejemplo, que el salmo 50 (vv 12 y 19) le sirve para expresar su anhelo de estar con pureza de vida ante el Dios que habita en su corazón (pp 604-5). En su trabajo espiritual sobre la humildad, que consideraba fundamental para el hombre apostólico y que le ocupó tantos años, el salmo 118,71 ("qué bueno que me humillaste") inspira su oración frente a las calumnias (p 613), mientras el 113,1 ("no a nosotros, Señor, sino a tu nombre da la gloria") y el 83,3 ("mi corazón y mi carne exultan por el Dios viviente") lo ayudan a rectificar la intención en medio de sus muchas actividades y de eventuales elogios, actualizando su constante búsqueda de la gloria de Dios (pp 525, 549 y 613). Frente a la ardua obra de misión que ha de realizar en Cuba reafirmará su confianza en Dios con el salmo 26,1: "el Señor es mi luz y mi salvación ¿a quién temeré?" (p 543). Para renovar su disponibilidad en el servicio misionero suplicará con el salmo 142,10: "enséñame a hacer tu voluntad, porque tú eres mi Dios" (p 584); y dirá con el 115,7: "yo, Señor, soy tu servidor: tu servidor, lo mismo que mi madre" (p 550). Y este mismo salmo, en su versículo 3, le ayudará a vivirlo todo con acción de gracias: "¿Con qué pagaré al Señor todo el bien que me hizo?" (p 601). Además, hablando en general, los salmos, en su letra o en su espíritu, se hacen presentes de continuo en las súplicas que Claret dirige a Dios por sí mismo y por la gente, muchas veces con fórmulas o jaculatorias recogidas de diversos maestros y escuelas espirituales (ver, por ejemplo, Aut, nn 655-663; también EA pp 572-574). 

En todo este orar con los salmos Claret se aproxima a la oración de Jesús, que para él era escuela, como lo sugerirá también a todos los sacerdotes en El colegial (cf EE pp 312-313). Le impresiona la plegaria de Jesús que busca hacer la voluntad de su Padre, su orar en todas las situaciones, su orar desde la condición humana, desde la humillación ("soy un gusano, no un hombre", salmo 21,7, allí recordado). A partir de ahí exhortará "a amar la oración, a hacer oración; y a hacerla como Jesús la hacía, esto es, siempre, con humildad, fervor, constancia y perseverancia". 

Tal vez tenga que ver con la frecuentación de los salmos esa forma de orar que encontramos en los escritos personales de Claret y que podría definirse como oración a partir de los acontecimientos. De ella podemos hallar diversas expresiones sobre todo al final de muchos capítulos de la Autobiografía. Con el espíritu de los salmos, van surgiendo allí elevaciones espirituales que, según los hechos de vida que se van narrando, se expresan con palabras de arrepentimiento, de deseos, de súplica, de oración apostólica, de reconocimiento de la providencia de Dios, de alabanza, de acción de gracias Como los salmos, arraigan en la historia personal y del mundo en que se mueve el misionero. Y, por eso, bien se puede afirmar que estas elevaciones explicitan el perfil de 'contemplativo en la misión' con que reconocemos a nuestro Fundador. 

Una lectura vocacional 

Hay otro aspecto que vale la pena subrayar en la experiencia espiritual de Claret: los salmos, junto con muchos otros pasajes bíblicos, le ayudan a interpretar y a orientar su propio camino vocacional, que será también el de la Congregación de Misioneros. De alguna manera esto se podía ya percibir en los textos claretianos que acabamos de recordar. Y podemos descubrirlo también en muchos otros, diseminados acá y allá en diversos escritos testimoniales. 

La conciencia de lo que comporta la elección de que ha sido objeto le hace volver con llamativa frecuencia al salmo 72,26 para decir: "Dios es mi herencia para siempre" (ver EA, pp 568, 572, 574, 577, 584, 605). Experimentando la propia nada, puede afirmar sin embargo que "Dios me ama y me ha amado más que a los otros" y, en referencia a su posición en la Iglesia, dirá con el salmo 112,7 que el Señor "levanta del polvo al desvalido y alza de su miseria al pobre para hacerlo sentar con los nobles, con los nobles de su pueblo" (p 601) y se apropiará lo que afirma el salmo 147,20: "no trató así a ningún otro pueblo" ('u hombre', añade él) (ib). Preparándose para la responsabilidad eclesial que comportará su consagración episcopal, transcribirá las palabras del salmo 65,12 (traducción de la Vulgata): "pusiste hombres sobre nuestras cabezas" (p 534). 

En la misma línea vemos colocarse muchas lecciones espirituales que nuestro Fundador ha dejado a sus Misioneros. En los Ejercicios predicados a la Congregación en 1865, al hablar de la "Gracia de la vocación 

a Misionero" tomará como punto de partida el texto del salmo 112,7, que acabamos de mencionar (cf CCTT, p 583). El honor de esta vocación, allí mencionado, se entiende en el sentido del "lejos de mí gloriarme sino en la cruz de Jesucristo" (Ga 6,14), al que Claret se había referido en la plática inicial de los Ejercicios de la fundación, tomando pie del salmo 22,4: "tu vara y tu cayado me infunden confianza". En realidad, como recordará en la Autobiografía (n 490) y se deduce de su apunte de aquella plática, todo el salmo fue glosado aquel 16 de julio en relación con el camino de cruz del misionero y con la fuerza que éste debe encontrar en la gracia de Dios por la intercesión de María (cf CCTT, p 563). Por eso también la exhortación, recogida del salmo 16,7 e incluida en las Constituciones de 1865 (parte 2ª n 2), a no confiar en las propias fuerzas sino en Aquel "que salva a los que esperan en El" (cf ib, p 471). En el mismo espíritu y refiriéndose a la pobreza, sugerirá a los Misioneros poner su corazón y, más aún, su opción radical, en Dios y en su servicio, proponiéndoles aquello que a él mismo lo había inspirado en el salmo 15,5 ("el Señor es la parte de mi herencia") y en el ya citado 72,26 ("Dios es mi herencia para siempre") (cf ib, p 597). 

Para los Claretianos de hoy 

Dos claves principales parece dejarnos nuestro Fundador para nuestro vivir y orar con los salmos. Por una parte, ellos pueden ser cauce expresivo de nuestro diálogo con Dios desde nuestra vida en misión en medio del mundo. Por otra, pueden ayudarnos, por el contacto diario con su mensaje, a ir actualizando de continuo la comprensión de nuestra vocación, sobre todo en sus contenidos de espiritualidad misionera. 

A la vez, es muy claro que, respecto del Fundador y de la Congregación primitiva, nosotros hemos sido favorecidos con el beneficio de la piedad bíblica y litúrgica desarrollada en el siglo que termina. Actuando con prontitud las pautas del Vaticano II, la Congregación modificó radicalmente sus expresiones comunitarias de piedad, que de lo devocional privado pasaron a poner en su centro la celebración litúrgica de las Horas, contando con la ventaja adicional de la lengua vernácula. Con ello se venía a dar cuerpo a la tendencia del Fundador al rezo comunitario de algunas partes del oficio divino, cosa que practicó siempre que pudo en sus tiempos de Cataluña y de Cuba (cf J.M.Lozano, Misión y espíritu del Claretiano en la Iglesia, pp 398-9). 

En la actualidad, pues, la oración con los salmos ha adquirido un nuevo espacio en la jornada del Claretiano y de su comunidad y, por lo mismo, nos brinda mayores posibilidades de expresar y de compartir en fraternidad la experiencia que Claret nos ha dejado como en esbozo. Enriquecido como celebración, nuestro orar comunitario adquiere nueva densidad eclesial y ministerial. Disponemos de mejores instrumentos que nuestro Fundador para acceder a la Palabra de Dios, fuente nutricia de oración y de discernimiento. Contamos, además, con innumerables recursos para la celebración, la reflexión personal y comunitaria, la transmisión de esta Palabra -que es nuestro tesoro vocacional- a la vida. 

Nos queda, por lo mismo, la urgencia de desarrollar, en fidelidad al Fundador, este carisma del que somos responsables en la actual coyuntura de la Iglesia y del mundo, también en nuestras formas de oración. 

TEMA AUXILIAR 1: JESÚS MAESTRO, SABIDURÍA DE DIOS
1. EL HECHO LITERARIO 

Ninguna de las obras que componen el Nuevo Testamento es, estrictamente hablando, de tipo sapiencial; no nos ofrece, por ejemplo, una colección de sentencias semejante al libro de los Proverbios, de la Sabiduría, etc. Y sin embargo la iglesia primitiva nace en el judaísmo y convive durante un cierto tiempo con él, un medio en el que la sabiduría popular y sus métodos de transmisión estaban muy vivos. 

1.1. Formas de lo sapiencial en el Nuevo Testamento 

Mientras que las obras sapienciales veterotestamentarias eran predominantemente fruto de la reflexión ético-antropológica, secundariamente fecundadas por el mensaje religioso de la Ley y los Profetas, en el Nuevo Testamento el fenómeno es más bien inverso: dentro de la reflexión estrictamente religiosa, sobre Jesús y la salvación acontecida en él, aparecen elementos sapienciales como ilustración más bien secundaria. De todos modos, no se trata de un fenómeno esporádico: en la práctica totalidad de los escritos neotestamentarios hay elementos sapienciales. 

En los evangelios aparecen abundantes refranes en boca de Jesús, así como parábolas, comparaciones de sabor típicamente popular, máximas de "filosofía de la vida", etc. En el libro de los Hechos se da a entender que Pablo echa mano de la herencia sapiencial de Jesús, v.gr. con la máxima recordada en Hch 20,35: "hay más felicidad en dar que en recibir". Pablo mismo recordará a los corintios que "un poco de levadura hace fermentar toda una masa" (1Cor 5,6), o que "las malas compañías corrompen las buenas costumbres" (1Cor 15,33, citando un proverbio griego); en relación con la colecta para Jerusalén les recuerda que "quien siembra tacañamente, tacañamente cosecha" (2Cor 9,6). 

En algunos sectores del epistolario neotestamentario se encuentran amplios desarrollos de lo sapiencial; es el caso de Santiago en lo referente al uso de la lengua (Sant 1,19ss; 3,1-12). Incluso se nos ofrece una amplia reflexión sobre el valor relativo de la sabiduría humana (1Cor 1,19-2,16). 

1.2. Lo sapiencial en la tradición evangélica. 

1.2.1. Los "logia" de Jesús 

De acuerdo con Jr 18,18 ("no faltará del sacerdote la ley, ni del sabio el consejo, ni del profeta el oráculo"), los dichos de Jesús que nos han llegado por la tradición sinóptica se suelen clasificar en tres grupos: dichos legales-comunitarios, dichos sapienciales o logia, y dichos proféticos y apocalípticos; por su forma peculiar, suelen estudiarse aparte las parábolas y el restante material plástico y los dichos en primera persona (v.gr. "no he venido a...sino a...), pero, por su contenido, son fácilmente reducibles a algunos de los tres grupos mencionados. Como es obvio, en este momento nos interesa el grupo de los logia o dichos 

sapienciales. 

En boca de Jesús este material tiene formas muy variadas. A veces se trata de expresiones meramente descriptivas de la vida humana: donde esté la carroña allí se reúnen los buitres (Lc 17,37). En otras ocasiones Jesús enuncia principios éticos: digno es el obrero de su salario (Lc 10,7), o recuerda algunos que circulan en forma imperativa: médico, cúrate a ti mismo (Lc 4,23). Por tratarse frecuentemente de un material de dominio común, le es apropiada la forma interrogativa retórica: ¿puede un ciego guiar a otro ciego?¿no caerán los dos al hoyo? (Lc 6,39). 

En la exhortación a confiar en la providencia, colecciona el primer evangelio una serie de proverbios, sencillos y fácilmente comprensibles, fruto de la experiencia popular: nadie puede servir a dos señores; la vida vale más que el alimento y el cuerpo más que el vestido; ¿quién a fuerza de preocupación puede añadir un codo a su estatura?; a cada día le basta con su afán; etc (Mt 6,24ss). Algo parecido hace el tercer evangelista en referencia a la honestidad y al desprendimiento de los bienes materiales: fidelidad en lo poco y en lo mucho... (Lc 16,10-13). Frecuentemente la redacción de los evangelios ha echado mano de refranes para concluir parábolas, intentando ilustrar así el sentido de las mismas: el que se enaltece será humillado, el que se humilla será enaltecido (Lc 14,11; cf 18,14); muchos últimos serán primeros y primeros serán últimos (Mt 19,30; 20,16); muchos son llamados pero pocos escogidos (22,14). 

1.2.2. Predicación en parábolas e imágenes. 

Según la tradición sinóptica, la parábola es la forma característica de la enseñanza de Jesús; se llega incluso a afirmar que "no enseñaba nada sin parábolas" (Mc 4,34). Es, en cambio, llamativo el hecho de que en el cuarto evangelio no se haya conservado una sola parábola (sí, en cambio, dos o tres alegorías: el pastor, la puerta, la vid), hecho que está en consonancia con el carácter popular de los sinópticos y la forma más elevada y culta del evangelio joánico. 

No es fácil delimitar el género parábola, o al menos encerrar las parábolas dentro de un patrón único. El gran especialista en este género, Joachim Jeremias, encuentra en los evangelios un total de 40 parábolas. Las hay que se reducen a un versículo (v.gr. Mc 13,28) y las hay que constituyen una amplia narración (Lc 15,11-32: el hijo pródigo; Lc 16,19-31: el rico epulón). Las hay que describen hechos de la vida cotidiana (el pastoreo, la siembra, las tareas domésticas; cf Lc 15,1-10; Mc 4,1-8.26-29), al lado de otras que se refieren a acontecimientos del todo extraordinarios (investidura de un rey: Lc 19,12-27; actuación de un juez inicuo: Lc 18,2-5). 

En algunos casos no hay verdadera narración, sino sólo una ilustración visual: la mano en el arado (Lc 9,62), el relámpago que sale del oriente (Mt 24,7), la construcción de una torre (Lc 14,28). En general se trata de un material muy claro, muy ilustrativo y de fácil aplicación al mensaje evangélico profundo. Igualmente hay que subrayar su frecuente fuerza expresiva y belleza poética. Tras estas expresiones está el sabio, gran maestro del lenguaje y profundo observador de la realidad humana. 

1.2.3. Jesús autodenominado "sabiduría de Dios" 

En el cuarto evangelio insiste Jesús en que las obras que él realiza son las que dan testimonio de él, pero son pocos los que aceptan tal testimonio. En la tradición Q (utilizada por Mt y Lc) encontramos algún texto emparentado, pero referido explícitamente a la sabiduría. Jesús, después de enviar respuesta al Bautista acerca de su identidad mesiánica a partir de los signos que realiza (Mt 11,4s; Lc 7,22s) y de declarar al Bautista como su inconfundible precursor, condena a su generación por no recibir las llamadas de Dios -a través del Bautista y del mismo Jesús- y reconoce que, a pesar de todo, hay algunas honrosas excepciones, o que la autoridad de Jesús tiene una fuerza incontenible: 

· Mt 11,19: "...pero la sabiduría quedó justificada por sus obras" 

· Lc 7,35: "pero la sabiduría quedó justificada por todos sus hijos". 

Ya no es fácil recuperar la forma que tuvo el dicho de Jesús en Q. El contexto lucano es misional; tras haber constatado que la mayor parte del judaísmo, comenzando por sus dirigentes (7,30), no aceptó el designio de Dios ofrecido por el Bautista y por Jesús, reconoce que, no obstante, un resto -el pueblo y los recaudadores- sí que hizo justicia a Dios (7,30); este resto son los "hijos de la sabiduría". Lucas establece un parentesco entre hacer justicia a Dios (7,29), hacérsela a la sabiduría (7,35) y aceptar el "designio de Dios" (7,30). A ese designio, aceptado por el pueblo pecador y rechazado por los justos dirigentes, Dios le ha dado forma en la actuación del Bautista y de Jesús, y, de algún modo, en sus mismas personas. Lucas invita a adherirse a la sabiduría que se manifestó en Jesús, a hacerse "hijo de la sabiduría". 

En Mateo el contexto es diverso. Él no establece oposición alguna entre quienes rechazan y aceptan el mensaje (no tiene paralelo de Lc 7,28-29). Su punto de partida es el rechazo general de Jesús por el judaísmo. En relación con el Bautista y con Jesús sólo ha habido consideraciones de evasiva, irresponsables (Mt 11,18s). A pesar de todo, Jesús es el Mesías inconfundible, sus obras lo demuestran (Mt 11,19c); pero, en el texto, Jesús es llamado sencillamente "la sabiduría". La crítica científica reconoce el texto de Lc como más antiguo y cercano al original de Q; parece que el Jesús que según Q es el enviado de la sabiduría se convierte en Mt en la personificación de la misma. 

Tras Mt y Lc en su uso de Q se descubren dos temas joaneos de gran importancia. Como en Lc 7,29-30.35, distingue Jn 1,11-12 entre quienes recibieron o no recibieron a la Palabra; como en Mt 11,19, se afirma repetidas veces en el cuarto evangelio (Jn 5,36; 10,25.38 y 14,11) que las obras dan testimonio de Jesús. 

En otro texto sinóptico, procedente igualmente de Q, vuelve a aparecer la sabiduría como autodenominación de Jesús. Ahora la diferencia entre Mt y Lc es mayor: 

· Lc 11,49: "por eso dijo la sabiduría de Dios: les enviaré profetas y apóstoles, y de entre ellos matarán y perseguirán..."; 

· Mt 23,34: "por eso, mirad, yo os envío profetas, sabios y escribas, y de entre ellos mataréis y crucificaréis...". 

Está claro que en el texto lucano Jesús no cita ningún libro sapiencial, sino su propia enseñanza a los discípulos; poco antes, con motivo de los dos envíos, los ha puesto en guardia contra quienes no los recibirán (Lc 9,5; 10,10ss), y, en el capítulo siguiente (12, 4.8s.32), los exhorta a la confianza cuando les toque sufrir persecución. Además, en 11,31, mencionando la sabiduría de Salomón, se ha situado a sí mismo por encima. Pero presenta su enseñanza como enseñanza de la sabiduría, y a sí mismo en una especialísima relación con ella. 

La redacción de Mateo ha aclarado el texto impreciso de Q; para Mt está claro que la sabiduría es Jesús mismo; por ello sus enviados son "sabios" y están destinados a padecer su mismo género de muerte. Podemos concluir que existe en Q una repetida y vaga identificación entre la enseñanza de Jesús y la de la sabiduría. Mateo ha llevado los textos a la afirmación de la plena identidad entre la sabiduría y Jesús. 

1.2.4. Jesús, maestro "en la cátedra" rodeado de oyentes 

La tradición evangélica ha conservado el recuerdo de la frecuente interpelación a Jesús por sus contemporáneos con el apelativo de "Maestro". Aparece 6 veces en vocativo y 4 como designación en Mt; 10 en vocativo y 2 como designación en Mc; 12 veces en vocativo y 2 como designación en Lc. Jesús es sujeto del verbo "enseñar" 9 veces en Mt, 15 en Mc y 15 en Lc. Mt 26,25.49 y Mc 14,45 recuerdan que Judas, al preguntar a Jesús quién le iba a traicionar y al acercársele para darle el beso, le llamó "rabbéi"; según Mc 10,51 se lo llamó también el ciego de Jericó; y Pedro, tanto en la narración de la transfiguración como en la de la higuera seca (Mc 9,5 y 11,21) le llamó igualmente "rabbeí". Por su parte el cuarto evangelista ha conservado hasta nueve veces el vocativo rabbeí o sus variantes arameas rabbí y rabbuneí. 

Desde hace mucho tiempo se viene hablando del Jesús mateano como el nuevo Moisés; en el primer evangelio parecen encontrarse cinco grandes discursos de Jesús (además de otros discursos menores), que serían el contrapunto de los cinco libros de Moisés. Y es interesante que, al introducir un discurso del maestro, el evangelista se preocupa por describir el escenario: Jesús, generalmente sentado, está rodeado por los discípulos o por otros oyentes; el caso más claro es el de los tres discursos impares: 

· Mt 5,1: "habiéndose sentado, se le acercaron los discípulos..." 

· Mt 13,1-3: "se sentó junto al mar y se le reunieron en torno...subió a la barca y se sentó; y toda la multitud se quedó de pie en el muelle, y les habló..." 

· Mt 24,3: "estando él sentado frente al monte de los Olivos, se le acercaron los discípulos...". 

Escenas parecidas encontramos en Mt 10,1.5 y 18,1 (los discursos pares) y como introducción a piezas menores (Mt 15,29.32). El inicio del sermón del monte es el ejemplo más emblemático; Jesús está sentado sobre el monte como sobre un trono, con el aire de catedrático soberano; los discípulos que se le acercan y le rodean son su auditorio. Como resumen de su actividad afirma el Jesús mateano que "cada día estaba sentado en el templo enseñando" (26,55). 

Aunque en menor medida, la imagen del Jesús "catedrático" está también presente en Marcos y Lucas. Éste hace observar ya en la introducción a su Evangelio que Jesús está "sentado en el templo en medio de los doctores" (2,46). Marcos suele utilizar una escenografía semejante para introducir una declaración solemne: "habiendo tomado asiento, llamó a los Doce y les dijo" (Mc 9,35). 

1.2.5. "Una doctrina nueva y con autoridad" (Mc 1,27) 

Nos son bien conocidas las repetidas expresiones de Pablo en torno a la novedad cristiana: "ni circuncisión ni prepucio valen nada; lo que importa es ser criatura nueva" (Gal 6,15); "si uno está en Cristo es una criatura nueva; pasó lo viejo, apareció lo nuevo" (2Cor 5,17); "transformaos por la renovación de la mente" (Rm 12,2). No cabe duda de que Pablo contaba con un trasfondo de predicación cristiana de novedad, tal como decenios más tarde cristalizó en los evangelios. Son numerosas las parábolas en que Jesús habla de la novedad que está irrumpiendo sobre el mundo y de la necesidad de caer en la cuenta; así las hojas y yemas de la higuera (Mc 13,28), la inminente comparecencia ante el juez (Lc 12,11-12), la necesidad de odres nuevos y la inutilidad de los meros remiendos nuevos en traje viejo (Mc 2,21s). 

La reinterpretación de la Escritura por parte de Jesús tiene sus aires de "revolución exegética": ya no está tan claro que la legislación mosaica sobre el repudio sea la voluntad de Dios (Mt 19,8), que el Mesías haya de ser hijo de David (Mt 22,43), que una desgracia física sea un castigo por una culpa personal (Jn 9,3)... 

Hay un verbo relativamente frecuente en relación con la enseñanza de Jesús que merece atención a este respecto: "extrañarse" o "asombrarse" (gr. ekpléssesthai). En contraposición a la "admiración" (que suele expresarse mediante el verbo thaumazein y que hace referencia preferentemente a las acciones de Jesús (excepto en Mt 22,22//Lc 20,26), ekpléssesthai está casi siempre en relación con "su enseñanza"; así aparece en Mt al final del sermón del monte (7,28), al final del discurso en parábolas e inicio de su enseñanza en Nazaret (13,54), con motivo de la descalificación de la riqueza (19,25), y cuando combate a los saduceos su increencia en la otra vida (22,33). Marcos subraya esa extrañeza ya con motivo de la primera predicación de Jesús (1,27), haciendo de ella un preludio de lo que será toda su enseñanza posterior; vuelve sobre ella en 11,18: "todo el pueblo estaba asombrado de su enseñanza"; y en un caso concreto llega a decir que sus palabras "causan estremecimiento" (gr. thambeîsthai) a los discípulos (Mc 10,24). 

Tras estas expresiones de admiración es imposible no ver al sabio venerable de Israel, ante el cual la multitud enmudece, atiende y reflexiona; Job, el sabio que pone en crisis la sabiduría convencional, recordando sus buenos tiempos, afirma: "cuando yo tomaba asiento en la plaza, se retiraban los jóvenes al verme, los viejos se levantaban y quedaban en pie, los notables suspendían sus palabras y ponían su mano en la boca" (cf Jb 29,7-9); previamente ha dicho a sus necios amigos que, si él habla, ellos pondrán su mano en la boca (21,5). Mateo recuerda expresamente la reacción negativa de los fariseos cuando supieron que Jesús "había reducido al silencio a los saduceos" (Mt 22,34). La razón está en que "la sabiduría da al sabio una fuerza mayor que la de diez gobernadores" (Qo 7,19). Jesús es el sabio que causa extrañeza y admiración, incluso estremecimiento, con su enseñanza; y no se le puede combatir, pues está dotado de autoridad, de "mayor fuerza que cien gobernadores". 

1.3. El recurso sapiencial en la reflexión neotestamentaria 

1.3.1. Una herencia asumida por Pablo y cultivada en su escuela (1Cor 1-3; Col 1,15-20) 

En un momento de fuerte tensión con la difícil comunidad de Corinto, Pablo acepta que su discurso no sea brillante; lo que no tolera es que se le considere privado de perspicacia (cf 2Cor 11,6). Eso sí, su comprensión profunda de las cosas es nueva, diversa, no accesible a cualquiera: "enseñamos una sabiduría divina, misteriosa, oculta, que Dios destinó para nuestra gloria antes de crear el mundo y que no fue entendida por los gobernantes de este mundo" (1Cor 2,7s). En esta demostración, Pablo parece echar mano de una homilía judeohelenística ya en circulación acerca de la sabiduría divina y la humana, estructurada en torno a tres textos veterotestamentarios: "destruiré la sabiduría de los sabios..." (Is 29,14; 1Cor 1,19), "lo que ni el ojo vio ni el oído oyó..." (Is 64,3; 1Cor 2,9), "¿quién conoció la mente del Señor..." (Is 40,13; 1Cor 2,16). 

Lo nuevo en el razonamiento de Pablo es que esa sabiduría de Dios se identifica con Cristo crucificado (cf 1Cor 1,24), incomprensible para el no creyente, pero fuerza salvífica para quien le acepte en fe. La acción salvífica de Dios, culminación de su sabiduría, ha adoptado esa forma extraña, capaz de desconcertar a los sabios de este mundo. Cristo crucificado, necedad para los griegos y escándalo para los judíos (1Cor 1,23), "ha llegado a ser para nosotros, por obra de Dios, sabiduría, justicia, santificación y redención" (1Cor 1,30). 

Dentro de la herencia teológica paulina, en una composición hímnica (Col 1,15-20), vuelve a hablarse de Jesús desde el trasfondo de la sabiduría veterostestamentaria. Ante todo, la afirmación de que "el es imagen (gr.eikón) del Dios invisible" remite a Sb 7,25-27, donde la sabiduría es vista como efluvio del poder de Dios, efusión de su gloria, "imagen" (gr.eikón) de su perfección. En cuanto "primogénito de toda la creación", Jesús es igualmente el sucesor, o la plenitud de la sabiduría, que "antes que todo fue creada, desde la eternidad" (Si 1,4; cf 24,9), y existía "antes de que el Señor comenzara a crearlo todo, constituida desde la eternidad, desde el comienzo, antes del origen de la tierra" (Pr 8,22s). El papel de Cristo en la creación ("todo fue creado en él") remite igualmente a la acción de la sabiduría junto al Creador: "cuando estableció los cielos, allí estaba yo...Yo estaba a su lado como arquitecto" (Pr 8,27-30). El hecho de que por medio de Cristo todo se haya reconciliado con Dios (Col 1,20) remite igualmente a la capacidad que tiene la sabiduría para hacer amigos de Dios: "los que la poseen se atraen la amistad de Dios" (Sb 7,14). 

Todavía dentro del ámbito de influjo paulino, aunque en una zona más periférica, tenemos la carta a los Hebreos. Pues bien, en su pequeño prólogo se habla del Hijo como aquel "por cuyo medio (Dios) creó los siglos, el cual, siendo resplandor de su gloria e impronta de su substancia, sustenta todo con su palabra de poder" (Hb 1,2s). Reaparece así el carácter de imagen de Dios propio de la sabiduría, su mediación en la creación, y su función -ya presente en Col 1,17- de dar consistencia al universo, función que en Sb 1,7 y en Sr 43,26 es atribuida respectivamente al "espíritu" y la "palabra" de Dios, realidades, por el contexto, muy próximas a la sabiduría. 

1.3.2. Trasfondo de la Cristología joanea 

Los distintos autores del Nuevo Testamento, según las raíces veterotestamentarias de que más se nutren, ponen distintos acentos en sus cristologías. Dentro de esta variedad, siempre se ha observado cómo en el prólogo del cuarto evangelio, y en general en todo este evangelio, tras la reflexión sobre Jesús prexistente, encarnado y manifestador de la gloria del Padre, está presente, en gran medida, el pensamiento sapiencial. 

La Palabra o Logos que desde el comienzo está junto al Padre (Jn 1,1), o vuelta hacia su pecho (1,18), recuerda inmediatamente las expresiones de la sabiduría en su relación con Dios: "desde la eternidad fui constituida, desde el comienzo, antes de los siglos ... era cada día sus delicias recreándome todo el tiempo en su presencia" (Pr 8,23.30). La mediación de la Palabra en la creación y salvación (Jn 1,3) remite igualmente a la sabiduría "arquitecto" (cf Pr 8,30 y demás referencias a la creación mencionadas más arriba). 

Pero hay otra característica de la sabiduría veterotestamentaria que sólo en el Logos joánico tiene su correspondiente: "El creador de todas las cosas fijó el lugar de mi habitación y me dijo: 'pon tu tienda en Jacob, y en Israel ten tu heredad'... En la ciudad amada establecí mi residencia, y en Jerusalén tuve la sede de mi imperio" (Sir 24,8-10). Casualmente el cuarto evangelista ha utilizado, como explicación de "hacerse carne", el verbo "poner la tienda" (gr. skenôun), que hace resonar la misma raíz utilizada dos veces en Si 24,8 (el sustantivo skéne y el verbo kataskenôun; donde además se da una semejanza fonética con la shekinah o "presencia" de que habla la tradición hebrea y que llegó a ser designación de Dios). 

La sabiduría es comparada con la luz: "resplandor de la luz eterna" (Sb 7,26); y del Logos joánico se dice que "era la luz verdadera" (Jn 1,9). La semejanza se prolonga cuando, aun con vocabulario diverso, observamos que, así como "a la sabiduría no la puede ningún mal" (Sb 7,30), así "las tinieblas no pudieron" con el Logos (Jn 1,5). 

En la Palabra hecha carne los creyentes han visto "la gloria", el atributo típico de Dios; pero ya la sabiduría era "efusión de la gloria del todopoderoso" (Sb 7,25). Así como la sabiduría tiene sus seguidores, que la proclaman (Sb 6,22s), que se alimentan de sus frutos (Si 24,19) y se van identificando con ella (Sb 7,7), así también los que acogieron la Palabra adquirieron su misma dignidad de hijos de Dios (Jn 1,12) y ahora la proclaman y se gozan en participar de su plenitud (Jn 1,15s). 

La sabiduría era en el Antiguo Testamento el camino para conocer a Dios, por ser ella su resplandor, imagen, etc. El prólogo del cuarto evangelio concluye con la afirmación solemne de que el Hijo Unigénito, que está vuelto hacia el pecho del Padre, ha sido el único capaz de darlo a conocer (Jn 1,18). Pero el evangelista usa un giro gramatical no corriente: menciona dos veces el sujeto ("el Hijo Unigénito", "él") y omite todo objeto directo. La traducción correcta sería: "él en persona fue la revelación (de Dios)". 

2. LA HISTORIA RASTREABLE 

No solamente las cartas del Nuevo Testamento y los pasajes estrictamente redaccionales de los evangelios (como puede serlo un prólogo) son fruto de la reflexión eclesial. Las mismas acciones atribuidas a Jesús y las palabras que se nos transmiten como suyas han pasado también por el tamiz de la vida de la iglesia. Se ha dicho certeramente que un evangelio es la suma de al menos cuatro componentes: lo que Jesús hizo y dijo, el Antiguo Testamento como fuente de comprensión de lo dicho y hecho por Jesús, los avatares de vida de la iglesia en que aquello se transmite, y la inclinación teológica personal del evangelista redactor. 

Ello implica que los evangelios no nos proporcionan sin más historia de Jesús, sino historia interpretada y reflexionada; debajo del texto actual es preciso buscar la historia acontecida. Pero al mismo tiempo los evangelios nos ofrecen, quizá sin quererlo, un plus de historia: la de la iglesia en que ha crecido hasta llegar a su forma redaccional definitiva. 

2.1. Jesús Maestro 

2.1.1. Jesús se formó en un medio y con un método sapiencial 

Jesús vivió en un ambiente sapiencial y predominante y paradójicamente ágrafo: se trata de transmitir, ante todo, un libro y su interpretación, pero oralmente. Los cauces tradicionales de transmisión del saber son la casa, la escuela, la sinagoga y las "escuelas superiores". Respecto de Jesús no tenemos muchos datos concretos en relación con estas instituciones. Es de suponer que en su casa se siguió la norma general de que hasta los tres años la educadora era la madre y a partir de entonces es el padre el que transmite oralmente los conocimientos, que son casi exclusivamente religiosos. En esta época está viva la tradición del Deuteronomio 11,18: "enseñad estas palabras a vuestros hijos y repetídselas sin cesar: lo mismo cuando estáis sentados en casa que cuando vayáis de viaje...". De un pariente cercano de Jesús, Santiago, sabemos que tenía buena formación religiosa, dado el papel directivo que pudo desempeñar en la iglesia de Jerusalén; es incluso posible que sea el autor de la carta que el Nuevo Testamento nos ofrece a su nombre, carta especialmente familiarizada con la literatura sapiencial. 

La liturgia pascual era una liturgia doméstica, en la cual el padre explicaba a la familia la historia del éxodo. En el culto sinagogal tomaba parte toda familia piadosa; allí tenía lugar la lectura bíblica y también la creación de toda una tradición interpretativa (que en el futuro cristalizará en textos escritos: los targumim, la mishná y los midrashim); todo ello favorecía hábitos de escucha, repetición y memorización. Allí tenía especial importancia la figura del maestro o doctor o rabino, que, si era especialmente competente, podía crear escuela. 

La escolarización en el antiguo Israel fue un fenómeno muy raro; sólo familias muy pudientes encomendaban sus hijos a un maestro; pero a partir de la época helenista se generalizó un poco más (eso sí, sólo para varones). Frecuentemente la "escuela" era la casa misma del maestro, pero en la época de Jesús había dependencias sinagogales destinadas a la educación de niños y jóvenes. Por supuesto, nunca se anuló la actividad paterna en la alfabetización de sus hijos. 

En Jerusalén y en algunas grandes ciudades de diáspora tuvo el judaísmo lo que hoy llamaríamos "escuelas superiores", para el aprendizaje de la Escritura y las correspondientes técnicas de interpretación, en las que destacaron grandes rabinos cuyos dichos en parte se perpetuaron. Pablo de Tarso, contemporáneo de Jesús, parece haber frecuentado alguna de estas escuelas (cf Hch 22,3). 

Por lo que a Jesús respecta, podemos estar seguros de que fue asiduo a la sinagoga, de que sabía leer y hasta tenía cierta familiaridad con el Antiguo Testamento para seleccionar y citar pasajes, pero no es nada probable que tuviera formación bíblica superior. El hecho de que le llamen "rabí" no prueba nada, pues tal título, en aquella época, no estaba aún reservado a los rabinos ordenados. Merece fiabilidad, en cambio, el texto de Jn 7,15 : "¿cómo sabe tanto sin haber hecho estudios?" Probablemente la admiración sinagogal ante un Jesús "que hablaba con autoridad y no como los escribas" (Mc 1,22//Mt 7,29) apunta en la misma dirección: su profundidad y conciencia de autoridad suplen la falta de erudición o la capacidad de remitirse a una buena lista de maestros. 

"Jesús no recibió una formación escriturística superior. Pero su casa paterna, enraizada en una tradición davídica y sacerdotal, el frecuentar las sinagogas de Nazaret y alrededores, y sus peregrinaciones regulares a Jerusalén pudieron proporcionarle un gran acervo de conocimientos sobre todo bíblicos" (R.Riesner). 

El fenómeno del discipulado, en que un grupo de seguidores rodean a un maestro de prestigio para recibir su sabiduría, no tiene nada de extraño en el mundo de Jesús. Ciertamente el rabinismo de la época de Jesús nos es poco conocido, pero a juzgar por lo que encontramos a partir de la segunda mitad del siglo primero, podemos hacernos una idea de lo que ya era realidad en la época inmediatamente anterior. Aunque la figura del Bautista tiene mucho más de profética que de rabínica, no se le puede privar de una "actividad educativa" para con sus discípulos, entre los cuales, por algún tiempo se contaba Jesús (Jn 3,26). Esta fue para él otra fuente de contenidos, de espíritu crítico y de "metodología". 

El seguimiento-discipulado de Jesús es un dato histórico que resiste a toda crítica; la tradición evangélica habla del Jesús que llama con autoridad soberana; pero evidentemente esto no basta. La observación de su genialidad es la que permite a los discípulos la perseverancia junto al maestro en el día a día, y sobre todo cuando las perspectivas de futuro se van haciendo más sombrías. 

2.1.2. Contenidos heredados, originales, crítico-polémicos 

La autenticidad de los dichos sapienciales y semejantes que los evangelios nos presentan en boca de Jesús ha sido muy discutida por la crítica. Bultmann decía, de entrada con una cierta verosimilitud, que "difícilmente la tradición habría conservado un refrán pronunciado aisladamente por Jesús". Es claro que, tratándose de materiales ya existentes y del dominio de todos, poco podían llamar la atención. Pero conviene tener en cuenta que un refrán admite ser recreado por la nueva situación en que se pronuncia -que puede modificar su sentido- o por la autoridad de quien echa mano de él. No hay que olvidar, por otro lado, que lo sapiencial es lo menos cristologizable o eclesializable de toda la tradición evangélica, lo menos expuesto a la "creatividad" eclesial. Y no es probable que todo o la mayor parte de lo sapiencial que encontramos en boca de Jesús existiese con antelación. 

Hay ciertamente una serie de refranes en boca de Jesús que le acercan al rabinismo: el ciego que guía a otro ciego (Lc 6,39), la fidelidad en lo poco y en lo mucho (Lc 16,10), no se puede servir a dos señores (Lc 16,13), con la medida con que midáis os medirán (Lc 6,38),... Incluso un dicho que suena tan "cristiano" como la llamada a imitar la misericordia del Padre (Lc 6,36) se sabe que existía ya en el judaísmo. Jesús, encarnado en un contexto cultural, tenía necesariamente que conectar con él. 

Otras veces, en cambio, parece que los dichos de Jesús gozan de una gran originalidad, especialmente muchas de sus parábolas. La alabanza al mayordomo astuto e infiel (Lc 16,1-8) tiene en Jesús un final del todo inesperado. La orientación profético-escatológica de la parábola de la higuera (Mc 13,28) supone igualmente una gran novedad. En general, parece que Jesús creó bastante material de apariencia sapiencial, y, en ese sentido, muy en consonancia con su tiempo, pero con una tonalidad profética que le imprimía una fuerte originalidad. 

Finalmente, en relación con los usos legales o la mentalidad de su tiempo, Jesús crea o recrea dichos sapienciales especialmente críticos. Así el referente a lo que mancha o no mancha al hombre (Mc 7,15), que los muertos entierren a sus muertos (Lc 9,60), no perder la cabeza pensando en el futuro (Mt 6,34), dónde atesorar y dónde no (Lc 12,34), la luz que se ha ocultado bajo el celemín (Lc 11,33), etc. Es evidente que el uso de material sapiencial por Jesús no fue siempre una caricia para sus contemporáneos. Así como sabios de otro tiempo desconcertaron a sus oyentes o lectores (Qohelet, Job), así el nuevo maestro, especialmente crítico y perspicaz, tuvo que resultar bastante incómodo. "Nadie crucificaría a un maestro que cuenta historias amenas para corroborar una moralidad prudente" (C.W.F. Smith). 

2.1.3. Maestro con palabras y hechos: sabio testimoniante 

Más arriba hemos hablado del apelativo "Maestro", "Rabbí", o "Rabbuní" que la tradición ha conservado en labios de quienes se dirigen a Jesús. Es probable que, como parece haber sucedido con otros títulos, la tradición eclesial haya ampliado éste a lugares en que originariamente no figuraba. Pero en cuanto a su origen, lo prudente es contar con su autenticidad histórica, ya que no está al nivel de las confesiones de fe de la iglesia; ésta entenderá a Jesús como Mesías, como Hijo de Dios, quizá en algunos círculos como Profeta; pero no como simple maestro. Es significativo el hecho de que en Lc el vocativo didáskale (maestro) referido a Jesús sólo se encuentra en boca de extraños, nunca de los discípulos; y a Jesús sólo le designan como didáskalos cuando hablan con algún extraño (cf Lc 22,11). Es un buen indicio de cómo se piensa en su iglesia. 

Una constante en la tradición sinóptica -algo menos en la joánica- es el hecho de que alguien se acerque a Jesús a plantearle problemas doctrinales. Pasajes como el del rico que busca la perfección tienen todas las características de autenticidad histórica, pues la iglesia no habría creado la corrección que Jesús hace al apelativo "maestro bueno" (Mc 10,18). No se daría este frecuente recurso a Jesús si no se le conociera como alguien religiosamente inquieto y dispuesto a ofrecer orientaciones. 

Siguiendo el estilo de enseñanza de la época, muy probablemente Jesús utilizó procedimientos mnemotécnicos con su círculo más estrecho de discípulos. La retrotraducción al arameo detecta en bastantes dichos de Jesús, especialmente sapienciales, elementos de ritmo, asonancia, aliteración, etc; nuestras traducciones permiten todavía captar paronomasias (v.gr. Mc 9,31: "el Hijo del Hombre es entregado en manos de los hijos del hombre"), y sobre todo numerosos paralelismos, predominantemente antitéticos: "Nadie más grande que Juan el Bautista, pero el más pequeño en el reino es más grande que él" (Mt 11,11); "si le pide un pez, ¿le dará una serpiente?; si le pide un huevo, ¿le dará un escorpión?" (Lc 11,11), etc. La plasticidad de las imágenes parece ser otra característica de la "didáctica" de Jesús. Por supuesto, también la primitiva predicación eclesial puede haber dado forma mnemotécnica a materiales que originariamente no la tenían, pero el hecho de que esos recursos abunden mucho más en el material discursivo que en el narrativo orienta más bien hacia Jesús. 

Una preocupación especial por la buena memorización debe de haberla tenido Jesús a la hora de enviar a los discípulos en misión (Mc 6, Mt 10), pues no podía exponer el mensaje a la "creatividad" de gentes rudas. Preocupación por la buena retención puede encontrarse en la llamada "meteos bien estas palabras en vuestros oídos" (Lc 9,44). 

En cuanto a lugares de enseñanza, Jesús aparece sobre todo como un itinerante, pero no hay que descartar la existencia de alguna casa-escuela. "Parece como si el círculo más estrecho en torno a Jesús viviese junto con él en una determinada casa en Cafarnaúm" (B.Gerhardson). "En cualquier caso, la imagen de Jesús como predicador itinerante debe ser matizada, en cuanto que en él se dio también, al menos temporalmente, stabilitas loci (residencia permanente en un lugar)" (R.Riesner). 

No menos llamativos que los dichos de Jesús son sus hechos; el conocido refrán de que son los enfermos los que necesitan médico (Mc 2,17) queda corroborado por su gesto: ponerse a la mesa con publicanos y pecadores. Sus lecciones sobre la providencia del Padre (cf Mt 6,25ss) reciben forma plástica en su forma de vida, libre y desarraigada. La elección de Doce seguidores es un mensaje callado y elocuente de que el pueblo de Dios va a ser restablecido en su totalidad; la admisión de mujeres en su séquito (cf Lc 8,1-3) es la demostración de que también ellas son miembros de pleno derecho en la nueva comunidad de los salvados; el colocar en medio de los discípulos a un niño (Mc 9,36; cf 10,14) es otro modo de subrayar la pequeñez necesaria para entrar en el Reino. Se trata de acciones simbólicas, ya presentes en la vieja tradición profética; el Jesús profeta ("profeta poderoso en obras y palabras", según Lc 24,19) corrobora la enseñanza del Jesús maestro de Israel. "Ningún grupo judío de la época neotestamentaria consideraba los roles de profeta y de maestro como mutuamente excluyentes" (R.Riesner). Se le puede llamar maestro-profeta. 

2.1.4. El desafío de un innovador 

a) Jesús y los "sabios y entendidos" 

La misión de Jesús no fue tan exclusivista como a veces se ha dicho. Se mueve rodeado de humildes pescadores de Galilea, pero tiene también auditorios mucho más amplios. Un pequeño grupo de trece hombres que acuden a Jerusalén con motivo de la pascua no habría inquietado a nadie. Un grupúsculo de gente insignificante no habría despertado temores en el sumo sacerdote de que pudieran intervenir los romanos (Jn 11,48). Es evidente que Jesús tuvo trato con otros grupos religiosos, especialmente con fariseos, clase socialmente baja pero religiosamente inquieta y cultivada. Algo parecido habría que decir del Discípulo Amado y el grupo que -es de suponer- le acompaña. Sin embargo, no puede negarse que Jesús tuvo más éxito y predilección entre los humildes y no instruidos; un eco de historicidad debe de encontrarse en la afirmación atribuida a los fariseos de que el séquito de Jesús son "unos malditos que no entienden nada de la ley" (Jn 7,49). 

Seguramente encontramos palabras auténticas de Jesús en dos importantes referencias a la acción reveladora del Padre (a través de Jesús mismo). A los seguidores más cercanos de Jesús (¿los Doce y algunos otros?) se les ha revelado el misterio del Reino de Dios a través de las acciones y palabras del maestro, pero a los de fuera todo les resulta enigmático (Mc 4,11); Jesús ora agradecido al Padre porque los pequeños y sencillos han entendido el mensaje, mientras que a los sabios y entendidos les ha resultado impenetrable (Lc 10,21). Sin duda Jesús conocía la enseñanza de los sabios de Israel de que Yahveh "se deja hallar por los que no lo tientan, se manifiesta a los que no desconfían; pero los pensamientos retorcidos alejan de Dios" (Sb 1,2s). La doctrina tradicional quedó corroborada para Jesús por su propia experiencia de acogida y rechazo. 

b) "A vino nuevo.." 
Jesús buscó un gran cambio en la marcha religiosa de su pueblo, que, en su opinión, había rutinizado e incluso pervertido la religión de Moisés y de los Profetas. Pero se encontró con unos dirigentes religiosos acomodados (saduceos) o enzarzados en discusiones de casuística moral (fariseos) con escasa posibilidad de renovación. A unos tuvo que reprochar su inmovilismo; a otros, el olvido de lo importante por atender a la minucia. Quizá en más de un caso comprobó disposición a modificar algunos detalles de pensamiento y vida; pero eso para él era insuficiente. Así como el sabio-antisabio Job dio vuelta a todo el supuesto saber tradicional, así Jesús invitaba a su pueblo a una renovación radical; el episodio de Nicodemo es paradigmático: hace falta nacer de nuevo. Un par de refranes tradicionales sobre vestido-remiendo y vino-odres (Mc 2,21s) sintetizan la inquietud renovadora de Jesús. 

c) "¿De dónde le viene esta sabiduría?" (Mc 6,2) 

Gran parte de la tradición de Jesús nos ha llegado en una forma que los especialistas llaman "apotegma"; se trata de un dicho de Jesús enmarcado en una pequeña narración o anécdota. Entre los apotegmas son frecuentes los de diálogo-disputa: los adversarios plantean a Jesús alguna objeción respecto de su enseñanza o comportamiento y él responde con un argumento irrefutable. Unas veces lo saca de la Escritura (cf Mc 7,6; 12,26); otras, de su propia intuición o autoridad (cf Mc 2,27: "no el hombre para el sábado sino el sábado para el hombre). 

Esta brillantez granjea a Jesús probablemente un prestigio y admiración donde no es conocido (cf Mc 1,22: Cafarnaúm), una situación de extrañeza entre sus vecinos, conocedores de su origen humilde (Mc 6,1-5: Nazaret), y una hostilidad entre las autoridades religiosas a las que en algún momento "ha tapado la boca" (Mt 22,34), y que en adelante examinarán escrupulosamente si su enseñanza se ajusta a lo que ellos consideran tradición vinculante (de donde debería proceder toda nueva sabiduría). Lo contrario exigiría algún tipo de legitimación institucionalmente aceptable, pero parece que en Jesús no se da. Así el final del nuevo maestro-profeta de Israel será como el de los profetas de antaño. 

2.2. La Iglesia naciente y su uso de lo sapiencial 

El primer crecimiento eclesial se da dentro de la sinagoga y de las estructuras judías. Los creyentes en Jesús utilizan los medios de "propaganda" en uso: hay que contar con un nuevo factor en la educación religiosa doméstica (un profeta y sabio que añadir a los antiguos), con la lectura bíblica sinagogal, la explicación y aplicación de la misma, la oración desde ella, y con la misión itinerante-profética a semejanza de la de Jesús. 

2.2.1. Difusión del cristianismo en ambientes populares 

Probablemente la afirmación joanea de que ninguno de los dirigentes ni de los fariseos ha creído en Jesús (cf Jn 7,48) -inexacta en lo que a fariseos se refiere (cf Hch 15,5; Ga 2,4)- responde al hecho de que la fe cristiana dentro del judaísmo se propaga inicialmente sobre todo entre clases humildes; las autoridades judías se extrañan de que Pedro y Juan, los primeros predicadores cristianos conocidos, son gente ruda y sin estudios (Hch 4,13). 

La necesidad de una "formación permanente" debió de experimentarse en la iglesia desde los primeros días; el sumario lucano sobre la asiduidad a la enseñanza de los apóstoles (Hch 2,42) puede ser ciertamente un reflejo de la praxis eclesial a finales del siglo primero, pero no por ello se excluye que guarde un recuerdo de los orígenes, cuando la iglesia estaba menos hecha y más necesitada de esa didakhé. En Jerusalén aparece muy pronto Esteban discutiendo con algunas sinagogas a propósito de Jesús y su crítica a las instituciones judías; se nos dice que "hablaba con sabiduría" (Hch 6,10). Posteriormente Felipe en Samaría habla a multitudes, entre las que abundan enfermos y marginados (Hch 8,5-8). 

En Antioquía, el segundo foco cristiano en importancia, surgirá el grupo de los "maestros" (Hch 13,1), entre los que destaca Bernabé, y que quizá dará forma a los primeros desarrollos doctrinales de envergadura sobre Jesús y su obra. Poco sabemos acerca de sus métodos, pero Pablo, gran heredero de la vitalidad inicial antioquena, utilizará los verbos "recibir" y "transmitir" (cf 1Cor 11,23; 15,3), verbos característicos de la transmisión de enseñanzas rabínicas. Parece incluso que, por lo que se refiere a las palabras de la institución de la Cena (1Cor 11,23), Pablo, mediante la preposición apó (de, desde), insinúa que conoce toda la cadena de transmisión desde Jesús. 

2.2.2. La transmisión de materiales jesuanos 

La pura confesión de fe en Jesús Mesías no habría sido suficiente base de sustentación para la subsistencia del grupo cristiano dentro de la sinagoga. Le es indispensable el recuerdo y transmisión de los dichos y hechos del maestro ajusticiado y ahora Mesías glorioso. Así se crea una amplia tradición peculiar, cuyos contenidos, variados en Jesús (hechos, dichos sapienciales, legales, comunitarios, automanifestativos), van a asumir forma predominantemente de escuela. 

En la comunidad estable lo de Jesús es doctrina, recuerdo, memorización. Bastantes materiales discursivos pueden traer ya una forma mnemotécnica dada por el mismo Jesús (que, desde luego, variará al traducirse al griego); otros la reciben por primera vez en la enseñanza y predicación de los nuevos maestros de la iglesia. Lo narrativo comienza ahora a recibir una forma fija, ateniéndose a esquemas repetitivos y de fácil retención (las narraciones de vocación o de milagro de curación responden a un esquema notablemente rígido). Aun con la elemental libertad de explicar lo transmitido y de acomodarlo a nuevas situaciones, los transmisores son conscientes de que manejan una herencia sagrada, incluso más que en el momento en que surgió, ya que lo que originariamente eran palabras y hechos de un "maestro original e interesante" ahora se sabe que son del Mesías e Hijo de Dios. De ahí que, en bastantes casos, nos topemos con malas traducciones del arameo al griego, que denotan tanta o más preocupación por conservar y transmitir que por comprender. A través de los maestros cristianos, el Señor sigue siendo el único maestro de su iglesia (cf Mt 23,10), y hasta puede verse con naturalidad que sus palabras tengan algo de misterioso o incomprensible. 

Desde muy pronto parecen existir en la comunidad cristiana carismáticos itinerantes, que llevan por pueblos y aldeas el mensaje, los recuerdos y las palabras de Jesús (cf Mt 10,41). Su vida tiene más de "profética" que de "rabínica", pero les son imprescindibles algunos métodos de formulación, transmisión y memorización. Muy probablemente, a la base de la llamada fuente Q (utilizada por Mt y Lc), en que se coleccionan numerosos dichos de Jesús, está la actividad de estos carismáticos por pueblos de Galilea y Siria. La comunidad Q entiende a Jesús como mensajero de la Sabiduría (cf Mt 11,19; Lc 7,35), al que, naturalmente, hay que ser fiel. 

Existe también entre los investigadores la convicción creciente de que existieron verdaderas escuelas cristianas, semejantes a las rabínicas, en las que la herencia de Jesús se reformula, actualiza e ilumina desde el trasfondo veterotestamentario. Suele contarse con una "escuela rabínica cristiana" a la base del evangelio de Mateo (cf Mt 13,52: "todo escriba adoctrinado acerca del reino de los cielos"). En Hch 18,7 y 19,9 se nos transmite el recuerdo de que Pablo tenía lugares de enseñanza, donde podían reunirse grupos a escucharle. Tal vez las repetidas referencias de los sinópticos a Jesús "en casa" rodeado de discípulos sean igualmente el indicio de prácticas eclesiales. 

2.2.3. Los sapienciales como instrumento de reflexión cristológica 

El Antiguo Testamento y su explicación sinagogal son el principal, casi único, libro de teología de que dispone la iglesia naciente; de allí debe extraer los conceptos que le permitan formular su fe. En otras épocas se concedió también un papel notable a las religiones helenistas de los pueblos por donde el cristianismo se iba expandiendo; pero los elementos que parecían típicamente helenistas se explican hoy sin dificultad desde categorías veterotestamentarias y desde el judaísmo, ya palestinense, ya de la diáspora. 

Para comprender lo que fue la acción histórica de Jesús resultaba muy útil el recurso a personajes como Moisés -legislador y creador del pueblo-, Elías -el gran profeta crítico y perseguido-, Eliseo -de quien la Biblia narra abundantes milagros-, el misterioso Siervo de Yahveh -cuya muerte tenía valor expiatorio-, etc. Pero las actitudes y modo de vida de Jesús obligaban igualmente a reflexionar sobre su ser, su persona, su relación con Yahveh,... 

A partir de la resurrección, los creyentes ven en Jesús al indiscutible Mesías de Israel y al que vive en la misma esfera de Dios; le dan el título de Kyrios, que en la traducción bíblica LXX es el equivalente de Yahveh. Desde ahí se ilumina lo que fueron sus actitudes históricas, su autoridad, su perspicacia, su trato familiar con Dios hasta llamarle Abbá. 

Su igualdad actual con el Padre hace reflexionar sobre su existencia eterna, su relación con la creación y el misterio de su encarnación y existencia temporal en medio de Israel. Y para hablar de todo esto las reflexiones judías sobre la Sabiduría (cf supra, 1.3) son el modelo óptimo. La Sabiduría aparece en algunos textos veterotestamentarios como un ser intermedio entre eterno y creado. Se la ve en dependencia de Yahveh, pero no como una criatura más, sino como anterior a todas las demás (Pr 8,22ss) y como eterna en relación al futuro: "existiré eternamente" (Si 24,6). Con leves matizaciones, designará a Jesús existiendo desde siempre junto al Padre: "yo era cada día sus delicias, recreándome todo el tiempo en su presencia" (Pr 8,30); se la llama incluso "engendrada" por Yahveh (Pr 8,25). Así también la Palabra, según Jn 1,1 "en el principio ya existía", según Jn 1,13 "nació de Dios", y según Jn 1,18 está "vuelta hacia el seno del Padre". No sería extraño que el origen de la designación de Jesús como Logos (Jn 1,1.14) no deba buscarse en Filón de Alejandría, ni menos aún en filosofías paganas, sino con mucha más probabilidad en la Sabiduría que habla en Si 24,3: "yo salí de la boca del Altísimo". 

Para una descripción de la cooperación de Jesús en la creación se prestaba igualmente Pr 8, donde la Sabiduría se llama incluso "arquitecto" (8,30a), y, desde luego, aparece como testigo que contempla la acción creadora del Todopoderoso (8,27). 

La semejanza entre Jesús y el Padre encuentra buen paralelo en la Sabiduría, ya que ella es "efluvio del poder de Dios, efusión pura de la gloria del Todopoderoso, resplandor de la luz eterna, espejo inmaculado de la actividad de Dios e imagen de su perfección" (Sb 7,25ss). Hemos visto a Jesús en Col 1,15 como la "imagen de Dios invisible"; y en Hb 1,3 como "resplandor de su gloria e impronta de su ser"; según Jn 1,14 en Jesús se ha percibido la gloria, el atributo típicamente divino. 

Para la encarnación de un ser eterno, por disposición de Dios, en nuestra historia y en el pueblo de Israel, Si 24,8 es modelo insuperable: "el creador del universo me ordenó: pon tu tienda en Jacob, en Israel ten tu heredad". 

Según el prólogo del Sirácida, la Ley y los Profetas hacen a Israel admirable por su sabiduría, y, más recientemente, los sabios, sobre los cuales la Sabiduría se ha derramado con especial abundancia, han ayudado a comprender mejor ese tesoro tradicional y a vivir más de acuerdo con la Ley. Ahora bien, la comunidad cristiana ha visto en Jesús un instructor superior a los sabios de antaño, y, en su enseñanza, la plenitud de la Ley; no es extraño que la comunidad Q le reconozca como el gran enviado de la Sabiduría. 

3. LA APORTACIÓN TEOLÓGICA 

En realidad, poco nos queda por añadir a lo dicho en los apartados literario e histórico. El análisis de una serie de textos en los que Jesús aparece como Sabiduría (usando esa expresión u otras equivalentes) nos ha hablado del pensamiento de los correspondientes autores. La presencia de un estilo sapiencial en Jesús y en vetas del cristianismo primitivo, y el recurso de éste a las descripciones veterotestamentarias de la Sabiduría para hablar de Jesús, denuncian igualmente una teología al menos implícita de Jesús como nueva y suprema manifestación de la Sabiduría de Dios. Por ello ahora nos ceñiremos al análisis de algunas expresiones o constataciones neotestamentarias más llamativas en este punto. 

3.1. Jesús "crecía en sabiduría". Un experto en humanización y vida 

Lucas no tiene una teología sobre el Logos preexistente, igual en todo al Padre. Pero no por eso priva a Jesús de la majestad dominadora de cuanto le rodea. Ante todo deja constancia de que los oyentes de Jesús se quedan pasmados ante su enseñanza (Lc 4,31s) y de que conoce los pensamientos de los corazones y no se le escapa lo que se oculta en el interior del hombre (Lc 5,22; cf 4,23; 6,8 y 9,47). Jesús es para el evangelista el único que, por don del Padre ("todo me ha sido dado por el Padre"), conoce a Éste en plenitud (Lc 10,22). 

Este evangelista evita cuanto pudiera implicar ignorancia o equivocación en Jesús. Así el desconocimiento de la fecha de la parusía no es de Jesús (Lc omite el texto de Mc 13,32: "no lo sabe ni siquiera el Hijo"), sino de los apóstoles (cf Hch 1,7). El texto referente a la venida aparatosa del Reino de Dios en vida de contemporáneos de Jesús (Mc 9,1) recibe en el tercer evangelista (Lc 9,27) las modificaciones literarias que permitan, o al menos no impidan, afirmar que la palabra de Jesús ha tenido cumplimiento. 

Esta omnisciencia del Jesús adulto, y sobre todo del Cristo glorioso presente en su comunidad, es retroproyectada por el evangelista al Jesús todavía infante. Con dos términos distintos, penetración (gr.synesis: Lc 2,47) y sabiduría (gr.sophía: 2,40.52), hace del niño objeto de la admiración de los doctores jerosolimitanos, de todo el pueblo y de Dios mismo. Pero, no obstante la admiración que este niño despierta en torno a sí, el evangelista no se recata de decir que "crece". 

En Lucas no aparece una reflexión explícita sobre la kénosis que deja al Verbo encarnado como privado de sus atributos divinos, y en especial de la plenitud del saber. Pero él reconoce que el Jesús concebido por el poder del Espíritu Santo (Lc 1,35) necesita todavía una nueva efusión del Espíritu (3,22) para estar en plenitud de sus poderes mesiánicos (4,18). "Por tanto, una dogmática fiel al dato bíblico no podrá atenerse ya a la apologética patrística antiarriana, según la cual aquí se trataría solamente de la manifestación -de acuerdo con la edad- de un saber siempre presente en Cristo (¡el Logos divino!)" (R.Haubst). 

Ese Jesús, ahora Señor y Maestro de la comunidad, se caracteriza por saber cómo se pierde o se logra el ser humano (Lc 12,4-7), por enseñar a relativizar el valor de lo terreno (12,20), y por inculcar la "astucia" que permita percibir el momento en que se vive y adoptar las actitudes más acertadas (12,54-59; 16,1-8; 21,34-36). Característico del Jesús de Lucas es que ese su saber superior lo comparte con sus seguidores, que reciben el nombre de "hijos de la Sabiduría" (Lc 7,35). 

Detrás de este Jesús perspicaz es imposible no percibir la presencia de la Sabiduría veterotestamentaria, que es "un espíritu inteligente, sutil, ágil, penetrante, diáfano, todo lo vigila, y penetra en todos los espíritus inteligentes" (Sb 7,22s), que se da en alimento a quienes la buscan y sacia de sus frutos a cuantos se le acercan (cf Si 24,19-21). 

3.2. La contraposición evangélica: "sencillos" - "instruidos" 

La Sabiduría de que se habla en los libros sapienciales y en sus composiciones cercanas del NT no es una reflexión intelectual abstracta, sino una sabiduría de la vida. Los sabios y Jesús están más cercanos a la "razón práctica" que a la "razón pura". 

Jesús en su ministerio se encontró con algunas interpretaciones esclerotizadas del AT, con un fárrago de casuística y de intelectualización o pseudo-intelectualización que ya no permitían ver en la Palabra de Dios una fuente de vida. De algún modo tuvo que hacer suya la afirmación del sabio de que a Dios hay que buscarle "con sencillez de corazón, porque se deja hallar por los que no le tientan y se manifiesta a los que de él no desconfían. Los pensamientos retorcidos alejan de Dios" (Sb 1,1s). 

En repetidas ocasiones Jesús constata que los sencillos han tenido acceso al misterio del Reino (cf Mc 4,11), que ha sido justamente en ellos en quienes el Padre ha tenido complacencia y les ha abierto la mente a la revelación (Lc 10,21), a la percepción de la presencia del Reino en el decir y hacer de Jesús; en cambio a los sabios y entendidos, porque "están fuera", lo de Jesús les resulta enigmático (este es el sentido de en parábolas en Mc 4,11). Redaccionalmente, Lc 7,29 constata que el "pueblo y los recaudadores hicieron justicia a Dios, mientras que los fariseos y los legistas despreciaron su designio". 

En labios de Jesús la revelación de Dios y su Reino adquiere un peculiar frescor liberado de la hojarasca hermenéutica anquilosada que ya no aclara sino que ensombrece. A los "dueños" de las interpretaciones placenteras les molesta la recuperación de lo originario; pero los privados de erudición nada tienen que perder, mientras que sí experimentan el gozo de una oferta salvífica limpia y lozana. El dicho de Lc 10,21 "se inserta cómodamente en todo el ministerio de Jesús con su predilección por los pequeños y sencillos. Esta expresión podría haber surgido cuando Jesús comenzó a experimentar un rechazo creciente y a ceñirse al círculo restringido de discípulos. En tal caso, con la expresión "los pequeños" son designados ante todo los discípulos" (R.Riesner). 

En la comunidad lucana se sabe que Jesús habla a las mentes y a los corazones, y que su palabra se capta no principalmente con ayuda de erudición, sino con un corazón dócil, receptivo. 

3.3. Jesús, plenitud y personificación de la sabiduría 

En las comunidades cristianas del NT, aun en aquellas que proceden predominantemente del paganismo, el Antiguo Testamento es la Palabra de Dios que preparó la venida de Jesús, que sirve para una comprensión adecuada de su mensaje y su persona, y cuya autoridad tiene necesariamente que confrontarse con la suya. Si en otro tiempo Israel, por poseer la Ley y los Profetas, era alabado por su instrucción y sabiduría (cf el prólogo del libro de Be Sira), ahora el nuevo Israel tiene mayor motivo para ello, por haber recibido la Palabra que supera a la Ley y los Profetas. 

Los acentos de los diversos autores neotestamentarios son variables, pero todos establecen alguna relación entre lo de Jesús y la revelación previa. Según Mt 5,17 Jesús empalma con la antigua revelación y la lleva a su culminación; según Lc 16,16 el Reino de Dios que llega con Jesús supera-sustituye a la Ley y los Profetas; según Hb 1,1 en Jesús ha llegado la manifestación suprema de la voz de Dios que ya venía hablando de diversos modos. Para el cuarto evangelista, ningún mensajero anterior pudo hablar de las cosas de Dios con auténtica autoridad, pues nadie le vio jamás; en cambio ahora el Hijo Unigénito ha podido hacerlo ya que ha estado siempre en su presencia (Jn 1,18); por eso algún testigo de Jesús podrá afirmar que "jamás ha hablado nadie como este hombre" (Jn 7,46). 

Los sabios del pasado pusieron sus libros a nombre de Salomón, considerado el sabio por antonomasia en la tradición de Israel. Pero en un dicho seguramente auténtico de Jesús, lleno de semitismos y, en su tenor originario, menos cristologizado de lo que dan las traducciones, la comunidad cristiana escucha de sus labios que "aquí hay algo que es más que Salomón" (Mt 12,42; Lc 11,31). 

A través de la Ley, los Profetas y los sabios de Israel cultivó Yahveh a su pueblo en el pasado. Jesús repetidas veces reinterpretará la Ley (que el judaísmo tardía identifica con la sabiduría, cf Si 24,23ss), actualizará la predicación profética y se pondrá a sí mismo por encima de los maestros de su tiempo. La acción de Yahveh, en otro tiempo dispersa, se ha concentrado finalmente en la persona y el acontecimiento de Jesús, sobre todo en su cruz, donde Dios desarrolló una "sabiduría alternativa" (1Cor 1,22-25); "en Cristo están encerrados todos los tesoros de la sabiduría y del conocimiento" (Col 2,3), de modo que se le puede designar directamente como sabiduría personalizada, procedente de Dios y ofrecida a los creyentes (1Cor 1,30). 

3.4. Relectura de los libros sapienciales en clave cristológica 

Orígenes llamó a Cristo "mutación de las Escrituras". Con la predicación de Jesús y con su ministerio redentor, el Antiguo Testamento recibió una nueva clave de comprensión, su sentido definitivo, de modo que, cuando un judío se convierte a Cristo, desaparece el velo que hasta entonces estaba impidiendo el acceso al verdadero sentido de la Escritura (cf 2Cor 3,13-16). 

La larga sucesión de figuras y acontecimientos salvíficos del Antiguo Testamento tiene en Jesús su culminación, de modo que él se convierte en primer analogado de los actos reveladores y salvíficos de Dios. En él ve la iglesia primitiva un nuevo Moisés, Samuel, David, Eliseo; Jesús paciente es el justo sufriente de los salmos, el Siervo de Yahveh que no abrió la boca; su pasión, muerte y resurrección constituyen un nuevo éxodo (cf Lc 9,31) por el que los suyos pasan de la esclavitud a la libertad. 

Esto aplicado a los libros sapienciales implica ante todo que el que allí enseña no es otro que Jesús. Si en él "están encerrados todos los tesoros de la sabiduría" (Col 3,2), la iglesia no puede entender que un sabio de Israel haya instruido al pueblo sino bajo la guía del verdadero sabio, Jesús, la Palabra que salió de la boca del Padre (cf Jn 1,1; Si 24,2). Existirán dificultades de detalle para poder colocar en labios de Jesús ciertas sentencias imperfectas de los sabios de Israel, habrá que buscarles sentidos nuevos; pero no se dudará de la clave hermenéutica. Si al Jesús que recorre ciudades y aldeas de Palestina enseñando los auténticos senderos de la vida se le reconoce como el enviado de la Sabiduría (Lc 7,35), o como la Sabiduría misma (Mt 11,19), no es posible percibir una voz y autoridad distinta tras las sentencias y orientaciones presentes en los libros sapienciales, cuyos autores se confiesan, a veces explícitamente, guiados por la Sabiduría (cf Sb 7,7ss). 

Por otra parte, en los libros sapienciales hay, a veces, amplios desarrollos sobre la naturaleza de la Sabiduría, su origen, acción y cualidades. Es el caso, especialmente, de Pr 8; Sb 6,22 - 9,18; Si 24; Jb 28 y algunos salmos. Estos textos, donde la Sabiduría aparece a veces personificada y donde se insiste sobre todo en su estrecha relación con Dios, en su superioridad y señorío sobre todo cuanto existe, y en su presencia especialmente perceptible en algunos seres humanos, no pudieron ser leídos por los primeros cristianos sino como preludios y manifestaciones de Cristo mismo, del preexistente, el histórico maestro de Israel y el glorioso Señor sobre el universo. Se dio en la iglesia primitiva flujo y reflujo de la Sabiduría a Jesús y de él a ella; las primeras confesiones de fe cristiana iluminan el contenido de los pasajes sapienciales mencionados, y la lectura de dichos pasajes enriquece nuevamente la formulación de lo ya poseído e inspira densas composiciones cristológicas. 

Con la aparición de la fe cristiana, los textos veterotestamentarios son situados en un contexto literario más amplio (se les juntará el Nuevo Testamento) y en un contexto humano religiosamente más desarrollado y perfecto que aquel en que vieron por primera vez la luz. Muchos de ellos habían sufrido ya repetidas reelaboraciones literarias y avances teológicos; con el hecho cristiano experimentan un auténtico salto cualitativo en la línea de crecimiento en que ya se encontraban; quedan iluminados por la luz insuperable que es Cristo. 

TEMA AUXILIAR 2: JESÚS ORANTE NOS ENSEÑA A ORAR
1. EL HECHO LITERARIO 

Toda la Biblia es libro religioso, manifestación del proyecto de Dios para con la humanidad y testimonio de la relación de un pueblo con ese Dios que le busca. La gran expresión bíblica de la búsqueda de Dios es la oración, en la que se explicita la fe y se le da una formulación menos objetivante y más personalizada que en la pura reflexión teológica. El libro de los Salmos es el gran testimonio de la vida de oración de Israel, manifestación de las actitudes del creyente (individual o colectivo) ante Dios y su llamada; hay también algunos Salmos, de corte sapiencial, que no son oración propiamente dicha, ya que no interpelan a un Tú, sino reflexión ética, pero una ética siempre relacionada con la fe; por ello estos salmos, si no son oración, ciertamente conducen a ella. No sólo hay Salmos (piezas oracionales) en el libro llamado Salterio; existe una serie de piezas oracionales dispersas por los distintos libros del Antiguo Testamento. 

Dado que los motivos de la oración israelita son los grandes artículos de la fe, se ha escrito que el Salterio es una Biblia en miniatura. El Nuevo Testamento, heredero de la fe y de la praxis religiosa del Antiguo en tantas cosas, tampoco desconocerá este género. 

1.1. Uso del salterio en el Nuevo Testamento 

El libro de los Salmos es, junto con el de Isaías, la composición veterotestamentaria más citada en el Nuevo Testamento. Unas veces se trata de cita literal, otras de alusión; eventualmente se desarrolla algún comentario. De los 150 Salmos, al menos 105 están citados en el NT. En algunos casos es llamativo el número de citas de un Salmo; así el 110 ("Oráculo del Señor...") se encuentra citado o aludido en el NT 25 veces; 18 veces el Salmo 2 ("¿Por qué se amotinan las naciones..."); 24 veces el Salmo 22 ("Dios mío, Dios mío..."). 

Es importante, además, subrayar que el Salterio no es patrimonio de un filón de la primitiva reflexión cristiana, sino que se extiende a todas las líneas de pensamiento. Se le encuentra citado en los sinópticos, en Pablo, en Jn, en Hb. El Salterio ofrece, junto con Génesis, Éxodo, Deuteronomio, Isaías y Jeremías una serie de textos que, puesto que son utilizados por todos los pensadores neotestamentarios, quizá constituyeron un florilegio inicial para la predicación cristiana itinerante o la controversia, una pequeña antología bíblica, en una época en que las dimensiones de los escritos hacían difícil transportar de un lugar para otro todo el Antiguo Testamento (C.H.Dodd). 

Si el Salterio formó parte de la selección, esto es el signo de la riqueza que la comunidad cristiana descubrió en él, de su especial aptitud para describir o celebrar el hecho cristiano (tenemos un ejemplo en Hch 4,25s, donde se reza el Sal 2 aplicado a la actual situación) y quizá también de la conservación de un recuerdo: su uso por Jesús. 

1.2. Jesús orando con los salmos y reinterpretándolos 

1.2.1. Los evangelios presentan a Jesús en oración 

Una característica del Jesús de los evangelios es su frecuente oración al Padre. El evangelio en que más destaca este rasgo es el de Lucas (cf Lc 3,21; 5,16; 6,12; 9,18.28.29; 11,1; 22,41.44), pero no está en absoluto ausente en los demás. Mc 1,35 nos presenta a Jesús, ya al inicio de su actividad, retirado a un lugar desierto a hacer oración, quizá tomándose un respiro tras una jornada agotadora en Cafarnaúm. Igualmente después de la primera multiplicación de los panes, Jesús despide a la multitud y se va al monte a orar en soledad (Mc 6,46). Después de la última cena, junto con los discípulos, cantó los himnos rituales (Mc 14,26). En Getsemaní tendrá una larga y atormentada oración (Mc 14,35-39); y finalmente, desde la cruz exhalará una sentida queja a Dios su Padre (Mc 15,34), quizá completada con un ulterior grito inarticulado (Mc 15,37). 

El primer evangelio parece sugerir, además, una oración que Jesús realiza sobre los niños acompañando la imposición de manos (Mt 19,13). El tercer evangelio generaliza la práctica de la oración por Jesús, que ora inmediatamente después de ser bautizado (Lc 3,21), inmediatamente antes de elegir a los Doce (6,12), y antes de predecirles la pasión (9,18) y de transfigurarse (9,29). La fuente Q nos ha conservado en boca de Jesús una bella oración de alabanza al Padre o más exactamente de confesión (Lc 10,21//Mt 11,25). Y los tres sinópticos recuerdan la oración de bendición (Mc 6,41; Mt 14,19; Lc 9,16) y acción de gracias (Mc 8,6. Mt 15,36) con motivo de las comidas milagrosas. 

Frecuentemente no se nos indica el contenido de la oración de Jesús. Pero está claro en las mencionadas confesiones, bendiciones y acciones de gracias, en la súplica angustiosa de Getsemaní -elaborada por él mismo con palabras propias-, y en la pronunciada desde la cruz, que según Mc 15,34 y Mt 27,46 es Sal 22,1: "Dios mío, Dios mío ¿por qué me has abandonado?", y según Lc 23,46 es Sal 31,5: "a tus manos encomiendo mi espíritu". Lc 23,34 recoge además (aunque sin plena certeza textual) una oración de Jesús por los enemigos al ser crucificado, y en 22,32 alude a haber orado en favor de Pedro. 

Es llamativa la ausencia de referencias a la oración de Jesús en la mayor parte del cuarto evangelio, en el que no existe el verbo proseúkhesthai. Solo una pequeña acción de gracias -con alusión a una petición previa- con motivo de la resurrección de Lázaro (Jn 11,41), posteriormente el equivalente de la sinóptica oración del huerto, aunque más bien en forma de soliloquio (Jn 12,27s), y, finalmente, la conocida y extensa "oración sacerdotal" (Jn 17). En este evangelio la relación de Jesús con el Padre queda suficientemente acentuada por otra serie de expresiones, sobre todo por la pregunta dirigida a Felipe "¿no crees que yo estoy en el Padre y el Padre está en mí?" (Jn 14,10). 

1.2.2. Salmos en boca de Jesús 

Además del uso oracional de los salmos, en Jesús los encontramos algunas veces como textos argumentativos frente a sus interlocutores; así la referencia al Salmo 110 con motivo de la naturaleza del Mesías, o la alusión general al salterio en el camino de Emaús para interpretar la propia pasión y muerte. Igualmente, como otros pasajes del AT, en algún caso tienen función de promesa cuyo cumplimiento se percibe ahora en algunas acciones de Jesús o en sucesos relacionados con él. 

Se han enumerado 16 citas de salmos por Jesús (M.Gourgues), pero es difícil dar con el número exacto, ya que el concepto de cita o alusión es elástico. Pueden organizarse en los siguientes contextos: 

1. Frente al fracaso y la oposición. En Mt 21,16s Jesús cita el salmo 8 para interpretar el clamor de los niños a su entrada en Jerusalén. En Mc 12,10-11 y par., como conclusión de la parábola de los viñadores homicidas, está la cita de Sal 118,22 referente a la piedra desechada. Igualmente en Mc 12,36 y par. coinciden los tres sinópticos en la cita de Sal 110,1 y su discusión referente al origen del Mesías. En contexto también cercano a la pasión nos ofrece Mt 23,27//Lc 13,35 la expresión "bendito el que viene en nombre del Señor" que procede de Sal 118,26. 

2. Frente a la traición, prueba y condena. En Mc 14,18, en el momento de dar el bocado a Judas, parece aludirse a Sal 41,10: "el que compartía mi pan...". La cita se ha hecho del todo explícita en Jn 13,18. Jn 15,25 cita la expresión de Sal 35,19 o 69,5 "me odiaron sin motivo". Algunos ven en la expresión en el huerto "me muero de tristeza" (Mc 14,34) una leve alusión a Sal 42,5. Ante el Sanedrín, en la respuesta de Jesús al sumo sacerdote (Mc 14,62 par.), el "sentarse a la derecha del poder" hace resonar nuevamente Sal 110,1: "siéntate a mi derecha". 

3. En la cruz. La cita sálmica más conocida en esta situación es el lamento del Sal 22,1: "Dios mío, ¿por qué me has abandonado?" Algunos ven también en la palabra joanea "tengo sed" (Jn 19,28) una alusión a Sal 22,16: "mi garganta está seca...", y en la hiel y vinagre a Sal 69,22: "veneno me han dado por comida; en mi sed me han abrevado con vinagre". 

1.3. Lírica de corte veterotestamentario en Lc 1-2 

Con motivo de la alabanza de Isabel a María, ésta prorrumpe en un canto de gozo ante Yahveh (Magnificat: Lc 1,46-55); y tras la circuncisión del Bautista y la recuperación del habla por su padre, también éste entona su himno de bendición (Benedictus: 1,68-79). Pero no se ciñe la inspiración a personas tan cercanas a lo que acontece; el anciano Simeón tiene su canto a la plenitud de los años por haber contemplado el cumplimiento de las promesas (Nunc dimittis: 2,29-32). Incluso de boca de los ángeles escuchamos una breve pieza lírica (Gloria: 2,14). 

Estas composiciones, muy distintas entre sí, tienen en común el subrayar la continuidad entre la fe judía y la cristiana; apenas hay en ellas un detalle que no quepa holgadamente en el salterio; incluso la referencia al Bautista en "a ti, niño..." no se distancia mucho de las referencias a David u otros príncipes en los salmos reales. 

La investigación lingüística de estas composiciones descubre tras el texto griego actual un muy probable original hebreo, desde el que se explican incoherencias en tiempos verbales ("engrandece mi alma...y se alegró mi espíritu", en Lc 1,46s), ambigüedades gramaticales ("¿los hombres que tienen buena voluntad" o "que son objeto de buena voluntad?", en Lc 2,14), y otros fenómenos. La mentalidad semita deja su impronta sobre todo en los abundantes paralelismos, que aparecen en su forma de: 

· sinonímicos: 

"mi alma engrandece al Señor, 

mi espíritu se alegra en Dios mi salvador", 

· antitéticos: 

"abajó a los poderosos, 

elevó a los humildes", 

"a hambrientos llenó de bienes, 

a los ricos los despidió vacíos". 

Tras el Magníficat se percibe sobre todo el canto de Ana, madre de Samuel (1S 2,1-10). En realidad estos cánticos no hacen ninguna referencia explícita al motivo concreto en función del cual están en el contexto actual; fuera de él serían genéricos salmos de alabanza o acción de gracias. 

A pesar de este enraizamiento en el Antiguo Testamento, no puede ignorarse la teología lucana presente en ellos. El gozo es una característica del tercer evangelio; y en la doble misión de Jesús, según Simeón ("luz para los gentiles y gloria para Israel", Lc 1,32), está condensada toda la soteriología y misionología del tercer evangelio y de los Hechos. 

1.4. Poemas, fórmulas y prosas rítmicas en Pablo y su escuela 

En las cartas paulinas encontramos frecuentemente composiciones poéticamente atildadas y que no siempre es posible decidir si son obra de Pablo o herencia eclesial. En el pensamiento paulino cabe perfectamente el paralelismo rítmico y rimado: 

"fue entregado a causa de nuestros pecados, 

y fue resucitado a causa de nuestra justificación" (Rm 4,25); 

pero quizá no tan fácilmente la confesión cristológica adopcionista 

"procedente de la estirpe de David según la carne, 

constituido hijo de Dios según el Espíritu 

por su resurrección de entre los muertos" (Rm 1,2s). 

Se discute si tenemos una pieza paulina o prepaulina en 1Cor 8,6: 

"para nosotros hay un solo Dios, el Padre, 

de quien todo procede y a quien pertenecemos; 

y un solo Señor, Jesucristo, 

por el que todo existe y por quien existimos nosotros". 

Pudiera tratarse de una confesión de fe bautismal, formada en alguna comunidad paulina o prepaulina (muchos apuntan hacia Antioquía, donde Pablo tuvo largo contacto con el cristianismo más primitivo; cf Hch 11,26), y luego rescatada por Pablo mismo; su unión con el contexto de 1Cor 8 es laxa, supera su temática, y su forma rítmica es indiscutible. Tiene notable parentesco con las expresiones de Rm 11,35 ("todo procede de él, existe por medio de él y está orientado hacia él"), pero con la novedad de que en 1Cor 8,6 se transfieren a Cristo una serie de atributos que en Rm 11,35 son solamente del Padre. Aparece el Cristo mediador en la creación, que tanto se destacará en Col 1,15ss. 

También parece prepaulino y acogido por el apóstol el conocido himno de Flp 2,6-11, en el que el misterio de Cristo, expresado en forma dual descenso-ascenso, probablemente no tenía en su origen aplicación soteriológica (se le ha añadido en la alusión a la cruz, que rompe el presumible ritmo estrófico primitivo). De hecho Pablo no explota la riqueza cristológica de esta composición, sino sólo la ejemplaridad moral. 

En la escuela paulina abundan las composiciones poéticas, seguramente patrimonio litúrgico de iglesias que van dando forma cada vez más fija a su celebración y su confesión de fe. Probablemente tenemos un cántico bautismal en Ef 5,14s: 

"despierta tú que duermes, 

levántate de entre los muertos, 

y resplandecerá Cristo para ti". 

Curiosamente, Clemente Alejandrino nos ha conservado una estrofa más de este cántico: 

"el sol de la resurrección, 

el nacido antes de la aurora, 

el que da la vida con su propia irradiación". (Protrépticon 9,84) 

Se discute si esta segunda estrofa fue omitida por el autor de Efesios o es posterior creación de Clemente o de su iglesia de Alejandría. 

1Tm 3,16 nos ha conservado una bellísima composición cristológica que el autor parece considerar el núcleo de su fe, "el misterio de la piedad"; está deficientemente integrada en el actual contexto y se compone de tres estrofas en dípticos antitéticos: 

"se manifestó en la carne, (a) 

fue justificado en el espíritu; (b) 

se apareció a los ángeles, (b') 

fue anunciado a los paganos; (a') 

fue creído en el mundo, (a") 

fue exaltado en la gloria. (b") 

Un himno originariamente no cristiano, sino pagano-gnóstico, pero cambiado de cosmológico en histórico-cristológico, pudiéramos tener en Ef 2,14ss; su presumible forma originaria sería: 

"él es nuestra paz, 

el que hizo de las dos cosas una, 

y derribó el muro de separación, 

destruyendo la enemistad en su carne, 

para crear en sí mismo un hombre nuevo, 

haciendo paz, 

matando la enemistad en sí mismo; 

y vino a anunciar la paz 

a los de lejos y a los de cerca". 

Si esta hipótesis se sostiene, tendremos un bello ejemplo de inculturación de la fe cristiana, que acoge una pieza filosófico-poética ambiental y, con leves modificaciones, la aplica a Cristo y la incorpora a su patrimonio oracional; ahora lo que se reconcilia no son dos cosas, sino dos pueblos, y el muro de separación se interpreta como la ley judía. 

Pero la composición cristológica más amplia y equilibrada o simétrica la encontramos en Col 1,15-20. Se compone de una primera parte referente a la creación y una segunda a la redención, ambas unidas por una especie de frase gozne en la que se hermanan el "todo" (creación) y el Cuerpo de Cristo (iglesia): 

	Col 1,15-20
A. El cual es la imagen de Dios invisible, 

B. Primogénito de toda criatura, 

C. porque en él todo fue creado, 

en los cielos y en la tierra, 

las cosas visibles e invisibles, 

tronos, dominaciones, principados, potestades: 

D. todo está creado por él (di'autôu) y para él (eis autón) 

él es anterior a todo y todo se mantiene en él, 

------------------------------------------------------------------------------------ 

y él es la cabeza del Cuerpo: de la Iglesia 

A'. El cual es el comienzo, 

B'. Primogénito de entre los muertos, 

para ser él el primero en todo; 

C'. porque en él quiso que habitase toda la plenitud, 

D. y reconciliar todo por él (di'autôu) y para él (eis autón), 

haciendo la paz por la sangre de su cruz, 

a los que están en la tierra y a los que están en el cielo.


Dentro del campo de irradiación paulina está indiscutiblemente 1Pe. Este escrito tiene dos temas principales: el nuevo nacimiento o incorporación a Cristo y a su Iglesia, que es el templo o nuevo pueblo de Dios, y la paciencia en la persecución. Los estudiosos descubren dentro del escrito varias piezas poético-oracionales relacionadas con ambos temas; algunas de ellas están dispersas y comentadas, como la que fácilmente puede rescatarse de 1Pe 1,20; 3.18b.22; 4,6: 

1,20 "Predestinado desde la creación del mundo, 

manifestado en los últimos tiempos por amor a vosotros, 

3,18b muerto en la carne, pero vivificado en el espíritu; 

3,22 ascendido al cielo, 

tiene sometidos ángeles, principados y potestades. 

4,6 Pues por esto se dio la buena noticia a los muertos, 

para que, juzgados en la carne como todo hombre, 

vivan en el espíritu según Dios". 

Este himno, de indudable parentesco con el de 1Tim 3,16, puede haber pertenecido a una liturgia bautismal. En contexto bautismal (renuncia a Satán y conversión a Dios) debe enmarcarse igualmente el que se detecta en 1Pe 5,6-9, quizá mejor conservado en St 4,6-10: 

"Dios resiste a los soberbios 

y da su gracia a los humildes. 

Someteos, pues, a Dios, 

resistid al diablo y él huirá de vosotros. 

Acercaos a Dios, y él se os acercará. 

Que vuestra risa se cambie en llanto, 

y vuestra alegría en tristeza. 

Humillaos ante el Señor, 

y él os ensalzará". 

Un himno a Cristo paciente, inspirado en Is 53 y recogido por la actual Liturgia de la Horas, se encuentra en 1Pe 2,21-24. 

1.5. Las liturgias celestes del Apocalipsis 

El Apocalipsis es el libro más celebrativo del Nuevo Testamento. El autor es trasladado en visión al cielo y contempla a los bienaventurados en una liturgia eterna: incienso, perfumes, cánticos, postraciones y otros signos de culto. El ambiente de adoración es tal que, allí donde aparece alguna presencia de la potencia o gloria divina, el vidente se siente inclinado a adorar (cf Ap 19,10; 22,8s). 

La temática de estos cánticos es variada, como lo era la de los salmos del Antiguo Testamento. Unas veces se celebra sencillamente la grandeza y majestad del Dios creador y Señor del Universo; así en Ap 4,11; 7,12; 15,3s. En otros casos se da culto a Cristo muerto y glorioso ("cordero degollado" pero "en pie") y se ensalza su señorío compartido con el Padre (cf Ap 5,9-13). 

Pero los cánticos del Apocalipsis celebran, sobre todo, lo que es el argumento característico del libro: la victoria final de Dios y de su Cristo sobre todas las potencias adversas, sobre el mal, el pecado y la muerte. Esta se explicita especialmente en 11,17s; 18,10.14.16-20; 19,1-8. En esa gran victoria de Dios participan los mártires que han permanecido fieles a Jesús y no se han contaminado con la idolatría del imperio (cf 12,10-12), para los cuales también hay himnos de alabanza. 

A pesar de su inspiración en el salterio, estas composiciones tienen contacto con otros muchos lugares veterotestamentarios (probablemente el Apocalipsis sea el libro del Nuevo Testamento que tiene más alusiones o citas del Antiguo). Hay múltiples referencias a Ex, Is, Ez, Dn, Zac,...; pero el autor ha dado a estos textos un cuño personalísimo, inconfundible. 

2. LA HISTORIA RASTREABLE 

2.1. Jesús inserto en la religiosidad de Israel 

El pueblo de Israel en la época de Jesús tenía una larga tradición y un rico patrimonio oracional. La existencia del Salterio y otros muchos textos oracionales del Antiguo Testamento lo dejan bien de manifiesto; e igualmente las referencias históricas a personas orantes y prácticas de oración. Conocemos además bastantes piezas oracionales judías que no están en la Biblia. Y el templo y la sinagoga como lugares de culto tenían ya una larga historia en Israel. Conservamos, así mismo, una serie de dichos de Jesús sobre la oración judía mal hecha (cf Mt 6,6-8; Lc 18,11s) o sobre culto y rezos inaceptables (cf Mt 5,23; 15,5-9). 

2.1.1. En liturgias domésticas, sinagogales, del templo... 

En la época de Jesús, "al amanecer y al atardecer los jóvenes y los varones del pueblo de Israel recitaban el shemáh o "escucha" (Dt 6,4-9; 11,13-21; Nm 15,41). A continuación, por lo menos en los círculos farisaicos, se recitaba la plegaria llamada tephilláh, la oración por excelencia, que era un himno compuesto de bendiciones (...). Antes de comer se recitaba la alabanza: "alabado seas, oh Señor, Dios nuestro, rey del mundo, que haces que brote de la tierra el pan". Después de comer se recitaba una acción de gracias en tres partes: a la gratitud por el alimento y el país se unía la petición de misericordia para Israel. Eran especialmente solemnes las oraciones de la mesa en el día de sábado, y, sobre todo, en la noche pascual. A todo esto se unían las oraciones de alabanza o de lamento que durante el transcurso del día acompañaban a todo acontecimiento gozoso o doloroso sucedido en la familia o en la nación; conocemos esta clase de exclamaciones, v.g. por las bendiciones que leemos en las cartas de Pablo" (J.Jeremias). 

Si Jesús vive en una familia piadosa, hay que contar con que practicó estas devociones domésticas y privadas. Su costumbre de bendecir la mesa o dar gracias por el alimento queda atestiguada en las narraciones evangélicas de comidas con los discípulos, la última cena, el encuentro con los de Emaús. La tradición evangélica es unánime en presentarle familiarizado con las prácticas sinagogales, (sabe que los hipócritas rezan de pie en las sinagogas, cf Mt 6,5), en las que parece moverse con gran soltura (cf Lc 4,17ss; Mc 6,2). Pues bien, en el culto sabático sinagogal, tras la lectura de la Toráh y los Profetas, se recitaba un "Mizmor" o salmo elegido en consonancia con el tema de las lecturas. Esto habrá proporcionado a Jesús un primer contacto con el salterio. 

Sobre la familiaridad de Jesús con el culto del templo, también tenemos bastantes datos. Además de la noticia sobre su asistencia a la pascua a los doce años (Lc 2,42), la tradición evangélica conserva el recuerdo de sus desplazamientos posteriores de Galilea a Judea con motivo de las fiestas religiosas. Los sinópticos, con un esquema simplificado, le presentan asistiendo a una única pascua (cf Mc 10,1; 14,1s.12 y par.), la de su proceso y muerte; pero el cuarto evangelio cuenta con que Jesús asistió a tres o cuatro fiestas religiosas en la ciudad santa (cf Jn 2,13; 5,1; 7,10; 12,12;); y en este punto se concede a Juan mayor fiabilidad histórica que a los sinópticos. De hecho los sinópticos saben que Jesús tenía conocidos en Jerusalén, como José de Arimatea (Mc 15,43), que repetidamente había intentado reunir a los jerosolimitanos en el nuevo pueblo de Dios (Lc 13,34), que predicaba en las sinagogas de Judea (Lc 4,44, según los manuscritos más fiables), que se hospedaba en casa de Marta y María (Lc 10,38ss). En el proceso Jesús responderá al Sumo Sacerdote que siempre ha enseñado en público, en la sinagoga y en el templo (Jn 18,20; cf Mt 26,55). 

2.1.2. Jesús recita salmos, otras oraciones judías y plegarias espontáneas 

a) No son muchos los ejemplos que nos ofrecen los evangelios de recitación de salmos por Jesús, pero quizá suficientes para mostrar que estaba familiarizado con el salterio. Ya su simple asistencia habitual a la sinagoga (y, más eventualmente, al templo) tiene que haberle dado esta familiaridad. 

La tradición evangélica en su conjunto pone en boca de Jesús 75 citas del Antiguo Testamento, entre las cuales figuran 21 del salterio. Dado lo elástico del criterio de afinidad (cita, alusión, vaga coincidencia), algunos las reducen todavía a 16 (M.Gourgues), y, si se utiliza el criterio histórico del testimonio múltiple (que el uso de tal o cual salmo por Jesús esté atestiguado por más de un evangelio), el número de citas descendería a 7 y los salmos citados no pasarían de 5: Sal 22,2; 41,10; 42,6; 110,1a; 110,1b; 118,22s; 118,26. Hay que tener en cuenta, además, que no todas las citas aparecen en boca de Jesús bajo forma de oración; por ejemplo, la alusión a la piedra angular (Mc 12,10 y par.; cf Sal 118) sirve de conclusión a una parábola, y la alusión al Hijo del Hombre "sentado a la derecha del poder" (Mc 14,62 y par.; cf Sal 110) es utilizada para responder al sumo sacerdote. 

Propiamente en forma de oración encontramos la cita del Sal 22,2 ("Dios mío, Dios mío, por qué me has abandonado", Mc 15,34 par.), la del Sal 31,5 ("a tus manos encomiendo mi espíritu", Lc 23,46), quizá del Sal 22,16 y 69,22 ("tengo sed", Jn 19,28), y del Sal 42,6 ("me muero de tristeza", Mc 14,34). La crítica histórica descarta como auténtico el texto de Lc 23,46 por ser el "sustitutivo dulce" de Mc 15,34 y muy del gusto de Lucas, que lo vuelve a utilizar en Hch 7,59 (muerte de Esteban). No parece, en cambio, que la cita de Sal 22,2 en boca de Jesús pueda ser obra de la comunidad cristiana, ya que no le dignifica en absoluto. Algo parecido hay que decir de la tristeza de muerte en Getsemaní (Mc 14,34, sobre Sal 42,6), de la que, además, tenemos una versión paralela en Jn 12,27 ("ahora mi alma está turbada..."), y una alusión más lejana en Hb 5,7. La referencia de Jn 19,28 al salterio resulta más dudosa literariamente y pertenece a los tópicos del justo sufriente. 

Hay que contar también con la recitación por Jesús de los salmos aleluyáticos (113-118) al final del banquete pascual ("habiendo cantado los salmos, salieron...", Mc 14,26), y, muy probablemente, también con los salmos de la subida o de peregrinación (120-134) que todo judío solía rezar al iniciar el camino hacia Jerusalén para celebrar una fiesta. Por tanto, respecto del uso de los Samos por Jesús, es mucho más lo que se nos dice implícitamente que lo que podemos saber por citas explícitas. 

b) Más arriba hemos hablado de otras oraciones del judaísmo que estaban en uso en tiempo de Jesús, con las que el creyente piadoso santificaba la jornada y la semana. De ellas la más común era la Tephillá, seguramente bien conocida y utilizada por Jesús, en cuyos labios encontraremos algunas resonancia. Se compone de 18 bendiciones, cuyo texto nos ha llegado con numerosas variantes; la primera bendición parece que decía: 

"Bendito seas, oh Señor, Dios nuestro y de nuestros Padres, 

Dios de Abrahán, Dios de Isaac, Dios de Jacob, 

Dios grande, Señor del cielo y de la tierra, 

fuerte y terrible, Dios altísimo, 

que recompensas con gracias abundantes y creas cada cosa; 

que recuerdas las gracias concedidas a los Padres 

y envías al Redentor para los hijos de sus hijos 

en gracia de tu nombre con amor. Rey que ayudas, salvas y proteges; 

escudo nuestro y escudo de nuestros Padres, 

bendito seas tú, oh Señor, escudo de Abrahán". 

La tercera de las bendiciones pudiera resonar en el Padre Nuestro: 

"Tú eres santo y tu nombre es santo, 

y santos ángeles te alaban todos los días; 

bendito seas tú, oh Señor, Dios santo". 

Pero especialmente cercana al Padre Nuestro es la oración judía llamada Kaddish, oración que se rezaba en la sinagoga tras las lecturas bíblicas: 

"Glorificado y santificado sea su gran nombre, 

en el mundo creado por él según su voluntad. 

Haga él reinar su señorío por el tiempo de vuestra vida y vuestros días, 

y durante la vida de toda la casa de Israel, enseguida y pronto. 

Alabado sea su gran nombre, de eternidad en eternidad. 

Y decid a esto: ¡Amén!". 

Estas y otras piezas oracionales, que con el paso de los siglos se habrán perdido, son las que ofrecieron a Jesús las primeras falsillas para expresar su excepcional experiencia religiosa. Indudablemente su singular genialidad le hizo superar y perfeccionar los contenidos, pero su condición de encarnado en el pueblo de la alianza le situó en este marco religioso inicial. 

c) Aunque no tuviéramos testimonios concretos de ello, sería obligado admitir que Jesús en su oración no utilizó solamente las fórmulas bíblicas o litúrgicas preestablecidas. Vista su creatividad en lenguaje antropológico-religioso -del que las parábolas son un buen ejemplo-, hay que admitir que también para orar tuvo su originalidad. 

Tenemos, además, el testimonio de que él no estaba de acuerdo con el barroquismo en uso, y que criticaba la palabrería y aconsejaba la simplicidad (cf Mt 6,7). 

La fuente Q (Mt 11,25s//Lc 7,21) nos ha conservado una oración espontánea, muy sencilla y expresiva, en terminología y fraseología muy semita, con muy buenos indicios de autenticidad histórica: 

"te confieso, Padre, Señor del cielo y de la tierra, 

porque has ocultado estas cosas a los sabios y entendidos 

y las has revelado a los pequeños; 

sí, Padre, pues ese ha sido tu beneplácito". 

La tradición de Marcos, por su parte, nos ha transmitido la oración de Getsemaní (Mc 14,36 par.), en la que se conserva la expresión aramea Abbá, y cuyo contenido y contexto no aconsejan pensar en la mano creadora de la iglesia: 

"Abbá, Padre, todo te es posible; 

aleja de mí este cáliz; 

pero no (mires) qué quiero yo, sino qué (quieres) tú". 

La oración del Padre Nuestro no es testimonio directo del modo de orar Jesús; él la enseña a sus discípulos para que la recen en grupo, pero muy probablemente sin incluirse él; al menos no se conoce ningún otro caso en que Jesús y los suyos en relación con el Padre formen un "nosotros" homogéneo; Jesús dice siempre "mi Padre" y "vuestro Padre", nunca "nuestro Padre", lo que puede ser un buen indicio de su autoconciencia. En todo caso es de suponer que Jesús inculcaría a los suyos lo que son sus propias actitudes ante el Padre: confianza, disponibilidad, deseo de la venida del Reino. 

Los contenidos de estas plegarias permiten vislumbrar de qué iba la oración prolongada de Jesús en sus tiempos de soledad buscada. Este dato, ciertamente generalizado por el tercer evangelista, forma ya parte de núcleos de tradición muy antigua (cf Mc 1,35; 6,46; Jn 6,15). 

Los textos oracionales del cuarto evangelio, sobre todo Jn 17, están muy elaborados desde la experiencia y lenguaje de la comunidad joanea, de modo que difícilmente puede ya decantarse en ellos un estrato original. 

2.1.3. Eventual "reinterpretación" de salmos por Jesús 

La reinterpretación por Jesús de textos veterotestamentarios, o el deseo de hacerlos crecer de acuerdo con los nuevos tiempos que él inaugura, está suficientemente atestiguada, particularmente en lo que atañe a preceptos éticos. Por lo que se refiere a los Salmos, tenemos un ejemplo interesante en Mc 12,35-37 par. a propósito de Sal 110,1. Aquí parece que Jesús confronta dos textos del Antiguo Testamento como difícilmente armonizables: Sal 110,1 y 2S 7; pone de relieve que los maestros de su tiempo interpretan la Escritura sin hacerse cargo de todos los datos. El texto como tal no ofrece ningún indicio de que Jesús se lo aplique a sí mismo (la comunidad cristiana sí que lo hará, cf 1Cor 15; Hch 2); transmite simplemente una discusión objetiva, nada cristologizada, lo cual obra en favor de su autenticidad jesuana. Nada nos obliga a pensar que éste sea el único caso en que Jesús haya afrontado este tipo de problemas; pero la tradición nos ha llegado muy seleccionada. 

Más interés tiene para nosotros el problema de si Jesús reinterpretó aplicándoselos a sí mismo alguno de los salmos que utilizó en la pasión, concretamente el Sal 22,2, o el 42,6 o 69,22. Aquí el juicio histórico tiene que ser muy matizado. Ante todo hay que tener en cuenta que estos salmos, como otros muchos pasajes veterotestamentarios, eran para el pueblo judío textos abiertos, susceptibles de muchas interpretaciones o adaptaciones (obsérvese cómo el Sal 79,3 fue actualizado por 1M 7,17) y no agotados por la personalidad de quien los compuso; cualquier judío sufriente se los podría haber aplicado a sí mismo. De hecho Jesús reconoce justos sufrientes en Abel y en Zacarías el hijo de Baraquías (Mt 23,35), y, por supuesto, en Juan el Bautista (cf Mt 11,12-14; 17,12//Mc 9,13). 

Por otra parte, hay que contar con la extraordinaria conciencia de autoridad, y de cercanía y fidelidad a Dios que, indiscutiblemente, se dio en Jesús. Esto le capacitaba para intuir que él era un justo sufriente en grado superior a muchos que le habían precedido y a los cuales quizá el pueblo había aplicado ya salmos de este género. La investigación estrictamente histórica tal vez no pueda afirmar más; pero esto no es poco: todo está a favor de que Jesús se haya visto a sí mismo como justo sufriente; y queda ya la puerta abierta para la ulterior labor intrepretativa de la iglesia naciente tan pronto como reconozca en Jesús al inconfundible Mesías de Israel y se vea a sí misma ante la difícil tarea de explicar cómo un Mesías puede haber terminado en el patíbulo: estaba previsto en los Salmos, era el inabarcable designio de Yahveh. 

2.2. Creatividad lírico-oracional de la Iglesia naciente 

El hecho cristiano es esencialmente un hecho religioso nacido dentro del judaísmo. Los cristianos de primera hora, siempre dentro de la sinagoga, son conscientes de que su camino de fidelidad a Yahveh ha quedado modificado por la enseñanza y la praxis de Jesús, en el que ha tenido lugar el cumplimiento de las esperanzas de Israel; tienen, por tanto, algo muy específico que celebrar. 

Las informaciones del libro de los Hechos tan pronto nos atestiguan la participación de los cristianos en la vida religiosa judía como la celebración cristiana de un culto específico: "acudían al templo todos los días con perseverancia y con un mismo espíritu, partían el pan en las casas y tomaban el alimento con alegría y sencillez de corazón" (Hch 2,46). El hecho de que "muchos sacerdotes abrazaban la fe" (Hch 6,7) y que se hiciesen creyentes muchos fariseos (cf Hch 15,5) subraya la profunda integración del primer embrión cristiano en el mundo religioso judío. Pero la presentación inicial de los Once con algunas mujeres y los parientes de Jesús reunidos en el cenáculo (Hch 1,14) apunta hacia el culto cristiano separado. La oración aramea Maranà thá tiene que haber surgido en las reuniones litúrgicas de la comunidad en esta primera época, en la que se espera la pronta vuelta gloriosa de Jesús. Tanto en el culto conjunto de los cristianos con el resto del judaísmo, como en las celebraciones específicas de la iglesia, es normal que se siga utilizando el patrimonio oracional de siempre; pero la fe cristiana tiene necesariamente que haber ido seleccionando poco a poco el tesoro tradicional y modificando su sentido. 

2.2.1. Más teocéntrica en ambiente palestinense (Lc 1-2) 

El Benedictus, el Magnificat, el Nunc Dimittis y el Gloria in Excelsis son preciosos testimonios de la creatividad litúrgica de la iglesia palestinense. La crítica literaria descubre en ellos como muy probable un original en lengua hebrea (cf supra, 1.3) previo a la redacción del evangelio lucano de la infancia; algunos piensan incluso en "un evangelio precristiano de la infancia del Bautista", acomodado luego a la infancia de Jesús. En cualquier caso, estas piezas han quedado perfectamente integradas en el contexto actual. 

El Benedictus y el Magnificat tienen un profundo parentesco con salmos y cánticos veterotestamentarios de acción de gracias y de alabanza; especialmente el Magnificat tiene un precedente muy cercano en el cántico de Ana (1S 2,1-10), estéril y madre de Samuel por obra de Dios; quizá fue esa semejanza la que condujo a algunos copistas de manuscritos antiguos a tribuir el Magnificat a Isabel, la estéril madre de Juan el Bautista. 

Estos himnos son rigurosamente yahvistas y judíos. El Magnificat celebra una salvación individual reflejo de la fidelidad de Dios a la alianza con su pueblo ("me felicitarán...auxilia a Israel su siervo...como lo había prometido"); el Benedictus tiene desde el principio un sentido colectivo ("ha visitado y redimido a su pueblo"), pero destaca la figura individual de Juan ("a ti, niño"), semejante a un príncipe o profeta del Antiguo Testamento, que anunciará a su pueblo la salvación. La referencia concreta a "su esclava" y "al niño Juan" impide considerar estos himnos como simplemente precristianos. "El marcado carácter antológico de su composición, casi literalmente y de modo exclusivo calcada en expresiones del AT, sugiere su procedencia de un autor judío-cristiano con talante midrásico y acostumbrado a las técnicas del derás, que escribió seguramente en hebreo un salmo en todo conforme a la índole parasintáctica de las lenguas semitas y a la preceptiva tradicional de la literatura sálmica veterotestamentaria" (S. Muñoz Iglesias). 

Estos himnos del evangelio lucano de la infancia son para nosotros un buen testimonio de la espiritualidad de los judeocristianos, espiritualidad centrada en el Dios de la alianza ("recordando su santa alianza", "como había prometido a nuestros padres") y en el gozo de contemplar las promesas realizadas en Jesús. No es plausible atribuir el Benedictus y el Magnificat directamente a Zacarías y María, pues ninguna de ambas piezas tiene las trazas de una oración espontánea, sino más bien de composición de gabinete; por otra parte apenas es imaginable la recepción y transmisión fiel de algo pronunciado en la intimidad de dos personas. Lo que sí testimonian estas oraciones son las actitudes de una comunidad salvada que reflexiona sobre lo que tuvo que ser la vivencia espiritual de los primeros testigos de esa salvación, Zacarías, Simeón y María. 

2.2.2. Más cristocéntrica en ambiente helenista: escuelas paulina y joanea 

La confesión de Jesús como Hijo de Dios, con reconocimiento de su plena divinidad, probablemente no es un dato poseído por la iglesia desde sus primeros días, sino fruto de una lenta reflexión sobre Cristo glorioso a partir de su resurrección de entre los muertos. Es posible que elementos religioso-culturales del mundo helenista hayan cooperado a la elaboración de estas nuevas formulaciones de la fe que llegaba de Palestina. De hecho es en las obras de Juan y Pablo (que se elaboran fuera de Palestina) donde la cristología va a adquirir más altura. 

A diferencia de la espiritualidad cristiana palestinense que intuimos tras los himnos lucanos, donde Jesús y su obra son sobre todo el nuevo y gran motivo para glorificar a Yahveh, en el mundo paulino y joaneo nos encontramos con que Cristo es directamente objeto de culto, oración, adoración, alabanza. 

a) Al inicio de la carta a los gálatas (Ga 1,5) se nos ofrece una doxología (a él la gloria por los siglos, amén) cuyo destinatario no se sabe claramente si es Jesucristo o el Padre; pero en Rm 9,5 apenas hay espacio para la duda: Cristo es el que está por encima de todos, Dios bendito por los siglos, amén. "Ese Mesías según la carne ya no es según su naturaleza el Mesías terreno, sino el que está sobre todos, sobre judíos y sobre paganos, Dios, y no simplemente un instrumento humano de Dios. Y ahora, con el nombre Dios llega Pablo a la fórmula judía de bendición y con ella ensalza a aquel que es causa de escándalo para Israel, el que es theós, pero no ho Theós. El amén con que se cierra la sección corresponde al estilo de oración y doxología" (H.Schlier). 

Los saludos de las cartas paulinas colocan a Cristo sistemáticamente al nivel del Padre, capaz de proporcionar junto con él "gracia y paz" a los creyentes. En los finales de diversas cartas se perciben ecos de liturgias cristocéntricas; así el "Maranà Thá" y la obligada profesión de amor al Señor en 1Cor 16,22, o en "la gracia de nuestro Señor Jesucristo sea con vuestro espíritu", fórmula con la que concluyen 1Cor, Ga, Flp, 1-2Ts, Flm; en el final de 2Cor la fórmula se ha enriquecido hasta la explicitación total de la fe trinitaria. 

La carta a los romanos se inicia con una amplia confesión de fe, indudablemente tradicional, cuyo objeto es Jesús el Hijo de Dios (Rm 1,2-4). La confesión de fe en Jesús viene a prolongar necesariamente la confesión de Yahveh como único Dios; Pablo no sabe hablar de la categoría del Padre sin adosarle inmediatamente la de Jesús como único y necesario intermediario. El ya mencionado texto de 1Cor 8,6 es suficientemente ilustrativo: 

"para nosotros hay un solo Dios, el Padre, 

de quien todo procede y a quien pertenecemos; 

y un solo Señor, Jesucristo, 

por el que todo existe y por quien existimos nosotros". 

Así como, según la fe de Israel, no había otro camino de salvación que el reconocimiento y adoración de Yahveh, así para Pablo es indispensable la confesión cristológica; en forma de dístico nos enseña en Rm 10,9: 

"Si confiesas con tu boca que Jesús es Señor 

y crees en tu corazón que Dios le resucitó de entre los muertos, eres salvo". 

Aun cuando Cristo glorioso haya llegado a ser en Pablo y las iglesias de herencia paulina objeto inmediato de culto, de modo que se le dedican a él las más bellas y amplias composiciones eucológico-poéticas, como más arriba hemos visto, no ha perdido por ello su papel palestinense de nuevo motivo por el cual glorificar a Dios Padre; ésta es la función que desempeña en la amplia "bendición" de 2Cor 1,3-5 y en la rica doxología -muy probablemente postpaulina- que se nos ofrece como final actual de la carta a los romanos (Rm 16,25-27). 

b) Respecto de Jesús como objeto de oración-contemplación en las comunidades joánicas, hemos de comenzar por la observación del lenguaje y temática del cuarto evangelio. Allí Jesús no predica tanto al Padre y su Reino cuanto a sí mismo y su propia gloria; la comunidad entiende que los signos que Jesús realiza y las Escrituras judías tienen la función de manifestar la gloria de Jesús mismo; él poseía gloria eterna junto al Padre, y ahora el Padre le glorifica en su vida encarnada y especialmente en su "hora" (Jn 12,28; 17,1). 

El autor no consigue disimular que, a través de las palabras del evangelio, hace hablar al Cristo glorioso que ya ha dejado este mundo y vive con el Padre ("cuando yo estaba con ellos, los cuidaba en tu nombre": Jn 17,12). A este Cristo majestuoso, ante el cual ve postrados incluso a sus perseguidores (cf Jn 18,6), la comunidad joanea le canta como el preexistente, la vida, la luz... la Palabra eterna salida de la boca del Padre (Prólogo). El objeto de fe de la iglesia es Jesús ("sus discípulos creyeron en él": Jn 2,11) y el objeto de contemplación es su gloria (Ib.). 

Dentro del mundo joaneo, aunque en zona más tangencial, el vidente de Patmos, al describir las liturgias celestes, nos proporciona una idea de lo que en su comunidad se celebra. El habla de candelabros, de incienso y perfumes, de túnicas blancas, de postraciones, etc, siempre en torno al que está sentado en el trono y al Cordero; éste queda definitivamente englobado en la gloria de su Padre, y junto con él es alabado y glorificado. A ellos se les dirigen también algunas súplicas angustiosas en medio de la tribulación por la que pasa la comunidad: ¿"hasta cuándo no vengarás nuestra sangre..."? (Ap 6,10). 

En esta comunidad debió de tener especial importancia el canto litúrgico, expresión del misterio cristiano y, por tanto, no inteligible para los extraños; por ello la vida gloriosa se representa como "cantar un cántico nuevo ante el trono... que sólo pueden aprender los 144.000 sellados" (Ap 14,3). De los contenidos de estos cánticos nos pueden dar una idea igualmente las numerosas composiciones litúrgicas que encontramos en el mismo libro y a que más arriba (1.5.) hemos hecho referencia. Momento relevante de la liturgia de Patmos debió de ser la escucha de la palabra presente y amonestadora de Jesús (¿por medio de profetas?, ¿de predicadores?, ¿o quizá leyendo ya algunas composiciones evangélicas?); Cristo glorioso habla al vidente (1,18) y le manda escribir palabras interpeladoras a las siete iglesias (1,19). 

2.3. Lectura "cristiana" de todo el Antiguo Testamento, especialmente de los salmos 

El acontecimiento Cristo desveló a sus seguidores el sentido profundo de muchos textos religiosos que hasta entonces adolecían de ambigüedad. La pequeña disquisición paulina sobre el velo que oculta a los judíos el verdadero sentido de las Escrituras (2Cor 3,15) nos indica la convicción cristiana de que sólo desde la fe en Cristo se puede interpretar adecuadamente el Antiguo Testamento. 

En esta línea entiende Pablo que la piedra de Meribá era figura de Cristo (1Cor 10,4), que las promesas propiamente fueron hechas a Cristo, el auténtico descendiente de Abrahán (Ga 3,16), que las dos antiguas alianzas, centradas en los hermanos Esaú y Jacob, eran el preludio de la existencia de un falso y un verdadero pueblo de Dios (Ga 4,24), etc. 

Con la convicción de que Cristo es la última e insuperable palabra de Dios y de que lo sucedido en torno a él es el primer analogado en la serie de acciones salvíficas de Yahveh, la iglesia primitiva tiene una nueva clave de lectura de las Escrituras. En la redacción de la escena de Emaús Lucas manifiesta la fe de su iglesia en que Moisés y los Profetas se referían principalmente a Jesús (Lc 24,27); igualmente en la predicación de Felipe al eunuco etíope nos asegura que el Siervo de Yahveh es Jesús (Hch 8,35). Aun cuando la iglesia primitiva no nos haya dejado un manual de lectura de los Salmos en clave cristológica, sus abundantes ejemplos de reinterpretación de los mismos son indicación suficiente del cambio de comprensión. 

Mt 2,11, a propósito de los dones que los magos ofrecen a Jesús, nos indica que él es el príncipe con que soñaba el Salmo 72. La oración de la iglesia primitiva por los apóstoles presos (Hch 4,24s) deja clara la convicción de que el ungido de Yahveh contra el que se amotinan los poderosos de este mundo (Sal 2,1s) no es otro que Jesús. Pablo sabe que el llamado a derrotar a todos sus enemigos y ponerlos por pavimento de su trono (Sal 110,1) no era ningún rey de Israel, sino que es Cristo glorioso, y que los enemigos en cuestión no son simplemente seres de carne y hueso, sino potencias hostiles al plan de Dios, la mayor de las cuales es la muerte (1Cor 15,25-27). 

La carta a los Hebreos ve en Cristo el verdadero sacerdote según el orden de Melquisedec (cf glosa de Sal 110,4 en Hb 7); y Pedro, en su primer discurso tras la recepción del Espíritu en Pentecostés, afirma que sólo en Jesús se cumplió la promesa, aparentemente dirigida a David, de no permitirle experimentar la corrupción (Hch 2,27.31 sobre Sal 16,10). Igualmente la tradicional prerrogativa regia "tú eres mi hijo, yo te he engendrado hoy" (Sal 2,7) es entendida en Hch 13,33 como un anuncio de la resurrección de Cristo, y en Hb 1,5 y 5,5 como la gran afirmación de su dignidad de Hijo de Dios. 

3. LA APORTACIÓN TEOLÓGICA 

3.1. Jesús, el gran orante 

En la mentalidad de la iglesia primitiva a este respecto influye un recuerdo histórico y una reflexión teológica. La conservación en las iglesias paulinas de la invocación Abbá (Rm 8,15; Ga 4,6) es indicio de conexión con una tradición palestinense que se remonta a Jesús. Y las frecuentes menciones en los evangelios de que Jesús se retira a orar, inculca la oración, condena algunos modos de hacerla y enseña a otros es el indicio de que en él ven los creyentes a un gran orante y permanente maestro de oración. Por otra parte, la fe en Cristo glorioso, Hijo de Dios y eterno como él, no puede evitar hacer referencia a la relación íntima existente entre ambos. Con gran originalidad la carta a los Hebreos presenta a Jesús como un sumo sacerdote oficiando en el santuario celestial en favor de sus hermanos. 

3.1.1. El Hijo "vuelto hacia el Padre": contemplación, escucha, ... 

El prólogo del cuarto evangelio entiende que el Jesús preexistente estuvo siempre mirando al Padre y "moviéndose" hacia él, y el Jesús encarnado vivía "vuelto hacia el seno del Padre" (Jn 1,1.18). Es significativo que, en estos dos textos, no se trate de una situación estática, sino que el evangelista emplee expresamente una preposición que indica dirección y movimiento. 

En este evangelio Jesús da constantemente al Padre un nombre característico: "el que me ha enviado". Se entiende a sí mismo como mensajero, con la peculiaridad que este oficio tenía en el derecho de los antiguos: una palabra equivalente y una dignidad equivalente. Jesús dirá que su enseñanza no es suya, sino del que le ha enviado (Jn 7,16) Lo que ha manifestado a los suyos es lo que escuchó del Padre (Jn 15,15); y no solamente escucha él al Padre, sino que el Padre le escucha también a él: "Te doy gracias, Padre, porque me has escuchado" (Jn 11,41). La iglesia joanea sabe que cuanto Jesús pida al Padre será concedido (Jn 11,22); por eso cuenta con la permanencia en la unidad (Jn 17) a pesar de las amenazas a la misma que van emergiendo. 

El Jesús de Juan no sólo ora al Padre o le escucha, sino que le contempla y le imita. El refrán oriental del hijo aprendiz es aplicado ahora literalmente a Jesús: "nada puede hacer el Hijo por sí mismo, sino lo que ve que hace su Padre" (Jn 5,19); "mi Padre trabaja y yo trabajo" (5,17). 

3.1.2. Oración en las situaciones más corrientes de la vida 

Una de las características de la oración de Jesús, especialmente tal como la presenta Lucas, es su "normalidad"; no se trata de nada extraordinario, ni va acompañada de revelaciones, arrobamientos, éxtasis o cosas por el estilo. Jesús ora tras ser bautizado (Lc 3,21), antes de comer (Lc 9,16), antes de elegir a los discípulos (Lc 6,12), o sencillamente sin ningún motivo especial (Lc 11,1). Busca la soledad tras una jornada misionera agotadora (Lc 4,42). Participa en el culto del templo (Lc 2,41) y en el sinagogal (Lc 4,16.31). Le gusta orar en lugares desiertos (Lc 5,16), especialmente en los montes (6,12; 9,28), pero sabe que el Padre en todo momento y lugar puede hacerse encontradizo. La paz del silencio nocturno parece resultarle especialmente propicia (Lc 6,12). Ora frecuentemente en soledad, pero enseña a los discípulos a orar juntos y en plural (Lc 11,2). Ora por Pedro para que pueda cumplir debidamente su ministerio (Lc 22,32), ora por el futuro testimonio de unidad de los discípulos (Jn 17). 

Según la enseñanza de Jesús, la característica de la oración del discípulo es la confianza filial (Lc 11,9), y la sencillez de corazón (Lc 18,13). Debe hacer oración en todo momento y sin desfallecer. Y de la oración nunca puede hacerse una ostentación (Lc 18,11; Mt 6,5). Indudablemente estas orientaciones para el discípulo orante son vistas por los evangelistas como características de la oración de Jesús. 

3.1.3. Oración en las situaciones límite. La Pasión (Salmo 22) 

Ciertamente Jesús no pone a Dios en el límite, sino en el centro de su vida; no reserva el recurso a él para momentos en que experimenta la impotencia inherente a su condición encarnada. Pero hay situaciones en las que el misterio de lo humano se hace más palpable y la apertura a Dios resulta más obligada. 

En este sentido llama la atención cómo los evangelistas ven a Jesús orando en Getsemaní. Los dos primeros hablan de un Jesús lleno de terror y angustia, de tristeza mortal; en esa situación ora con el rostro en la tierra (Mc 14,35; Mt 26,39; quizá Hb 5,7, con su mención del "gran clamor y lágrimas", haga referencia a la misma escena). Lc 22,39-44 hace del episodio de Getsemaní un pequeño tratado de oración, que Jesús recomienda como antídoto de la tentación; él la realiza de rodillas, con total disponibilidad al designio del Padre, y más intensamente cuando la situación se vuelve más angustiosa: "entrando en agonía oraba más intensamente". Jn 12,27 tiene una versión propia del momento; aunque se menciona la turbación, Jesús no pide al Padre que le evite "la hora", sino que le glorifique ayudándole a pasar sano y salvo a través de ella. 

Según Marcos y Mateo, Jesús en la cruz ora con el Sal 22,1; en situación de desolación total, se presenta ante el Padre con los sentimientos del justo paciente; la experiencia del cáliz no le aleja de Dios, sino que le inspira la oración adecuada al momento. Lc 23,46, quizá consciente de que el Sal 22 termina con expresiones de confianza y alabanza al Dios que salva, destaca en Jesús una actitud de confianza total expresada mediante Sal 31,6: "a tus manos encomiendo mi espíritu". El cuarto evangelista ve al crucificado realizando un oración de ofrecimiento, entregando al Padre la obra plenamente realizada: "todo está concluido" (Jn 19,30). Así la oración de Jesús en su situación límite es la íntima presentación al Padre de todos sus sentimientos: lamento, confianza, entrega. 

3.2. Celebración del hecho cristiano como cumplimiento de promesas y esperanzas 

Tanto los himnos del evangelio de la infancia (Lc 1-2) como las numerosas composiciones poético-oracionales de las iglesias paulinas y joaneas son el testimonio de una iglesia que celebra la fidelidad de Dios. Lc 1,54-55 habla de un Dios que se ha acordado de su pueblo Israel y ha hecho realidad la misericordia que le tenía prometida; Lc 1,68-73 celebra que Dios se ha atenido a su alianza santa, ha cumplido sus juramentos y promesas, ha llevado a cabo cuanto había anunciado por sus profetas. 

Los himnos de escuela paulina destacan que Dios ha realizado sus promesas salvíficas a través de Jesucristo: "en él tenemos la redención, el perdón de los pecados" (Ef 1,7; Col 1,14.20), gracias a su "obediencia hasta la muerte y muerte de cruz" (Flp 2,8). Por ello la iglesia celebra a Jesús como el gran regalo de Dios a sus fieles y se alegra de su exaltación por encima de todo lo imaginable: "contemplado por los ángeles, anunciado a los paganos, creído en el mundo, exaltado a la gloria" (1Tim 3,16). Su sola mención hace prorrumpir a Pablo en una bendición: de los judíos procede Cristo, "que está por encima de todo, Dios bendito por los siglos, amén" (Rm 9,5). 

La obra de Dios a través de él ha sido tan portentosa, tan inefable, que se le considera la personificación de la inabarcable sabiduría divina: "Dios le hizo para nosotros sabiduría, justificación, santificación y redención" (1Cor 1,30), de modo que los antiguos motivos de alabanza de Dios se quedan cortos ante el nuevo; ese despliegue de su poder en Cristo (Ef 1,19-20) ha sido la manifestación suprema del designio divino escondido, por lo cual ahora se da "al Dios, el único sabio, por medio de Jesucristo la gloria por los siglos. Amén" (Rm 16,27). 

Probablemente la expresión "todo se hizo por medio de él", que encontramos en el prólogo del cuarto evangelio (Jn 1,3), se refiere no sólo a la creación, sino también y sobre todo a la redención. Pero este tema lo desarrollarán especialmente los himnos del Apocalipsis. Allí el Dios creador (4,11), el del éxodo y las plagas, ha adquirido ya, por medio del Cordero, su pueblo definitivo, pueblo de reyes y sacerdotes (5,10); el Cordero "ha comprado con su sangre" un pueblo santo para Dios su Padre (5,9); por ello se le declara digno de todos los honores (5,12), se celebran sus desposorios con su iglesia (19,7-9) y se le goza anticipadamente apacentando a los suyos en la morada celeste y enjugando toda lágrima de sus ojos (7,17). 

3.3. Cristología de los himnos del Nuevo Testamento: de dos o tres estadios 

El objeto inmediato de la celebración cristiana es Cristo mismo, a través del cual se da gloria a su Padre, que es Padre también de los creyentes. Las fórmulas litúrgicas, entonces como ahora, eran grandes condensados de fe, y declaraciones doctrinales que desencadenaban nuevas reflexiones. No todos los himnos cristológicos del Nuevo Testamento están al mismo nivel doctrinal; es el signo de una construcción de fe que está en marcha, aún no concluida. 

Parece que las más antiguas cristologías se limitan a aplicar a Jesús esquemas mesiánicos de tipo predominantemente funcional; se le considera como el justo paciente, como el siervo de Yahveh que con su sufrimiento justifica a muchos, como el autorizado profeta que supera en autoridad a cuantos le han precedido, como el plenipotenciario de Dios para realizar un juicio sobre la historia. Una serie de textos evangélicos (Mc 9,12: "el Hijo del hombre tiene que sufrir mucho y ser despreciado"; Lc 22,27: "estoy en medio de vosotros como el que sirve"; Mt 5,21: "se dijo... pero yo os digo"; Lc 3,16: "bautizará con Espíritu Santo y fuego"; Jn 1,29: "el cordero de Dios que quita el pecado del mundo"; etc) son el testimonio de las más antiguas confesiones de fe cristológica, a veces retroproyectada a la época misma de Jesús, y en otras ocasiones expresada con frases que surgieron entonces pero a las que la iglesia confiere una densidad superior. 

Pronto, sin embargo, comienza una reflexión directamente sobre la persona misma (no sólo la función) de Jesús. El credo transmitido por Pablo Rm 1,3s manifiesta ya esta tendencia: Jesús, por su origen humano descendiente de David, ha llegado a ser hijo de Dios por el poder del Espíritu tras su resurrección. Con ello se distinguen dos fases en la existencia personal de Jesús: la terrena y la supraterrena. Como fuente indiscutible de estos esquemas hay que contar con los salmos 2 ("tú eres mi hijo, yo te he engendrado hoy") y 110 ("siéntate a mi derecha"), en los que el rey-mesías de Israel, en principio un ser terreno, es elevado a la gloria del trono de Dios. El discurso de Pedro en Hch 2,34 y el de Pablo en Hch 13,33, donde encontramos citados y aplicados a la resurrección de Jesús los dos salmos referidos, pueden ser el testimonio de su uso temprano para expresar el nuevo estado de Jesús tras la pascua. 

Pero, a su vez, la contemplación del Cristo glorioso al lado del Padre hace pensar en su preexistencia y, por tanto, en el abajamiento que supuso la encarnación. Así el himno de Flp 2,6-11 cuenta con un Cristo preexistente que, temporalmente, "se despoja de su rango" para volver a recuperalo por obra del Padre. De modo semejante, en 1Tim 3,16 encontramos a Cristo (preexistente) "manifestándose en la carne" y nuevamente "exaltado a la gloria". No siempre las piezas están completas, sino que alguno de los estadios se sobreentiende; es el caso de 1Pe 3,18-22, donde sólo se habla del estado de abajamiento (murió por los pecadores) y de la ulterior exaltación (está a la derecha de Dios y todo le está sometido); o de 1Pe 1,20, donde se menciona al "predestinado desde antes de la creación del mundo, pero manifestado al final de los tiempos en atención a nosotros". 

No cabe duda de que, entonces como ahora, se daba identificación entre la lex orandi y la lex credendi, y de que la primera era el mejor condensado de la segunda, liberada de la pura frialdad doctrinal y aliñada con la belleza y el calor de lo poético-oracional. 

3.4. El culto cristiano: memorial y prefiguración 

El más antiguo testimonio lo tenemos quizá en 1Cor 11,26, donde Pablo define la eucaristía como anuncio de la muerte del Señor en espera de su vuelta. Por las comunidades paulinas debe de haberse extendido pronto la fórmula litúrgica de origen palestinense Maraná thá (cf 1Cor 16,22), que probablemente tuvo la función de abrir la celebración. En la Didakhé la encontramos en forma más completa: "que venga el Señor y que pase este mundo". 

El sacramento del bautismo fue originariamente no de iniciación, sino de conclusión; Jesús no fue un bautista, pero su iglesia de los primeros días, al sentirse en una situación apocalíptica semejante a la de Juan el Bautista, adoptó su bautismo -enriqueciéndolo, naturalmente, con la referencia al Jesús glorioso cuya venida inmediata se esperaba-. El convertido se sometía al rito para ingresar en la comunidad de los últimos tiempos. Así bautismo y eucaristía mantenían a los creyentes en la situación bisagra entre la pasada obra de Jesús y su futura plenificación. 

En los primeros escritos paulinos Cristo es ante todo el resucitado, cuya venida como juez se espera para pronto, y que librará a los suyos en la catástrofe final (1Ts 1,10). Ellos se saben destinados no a la cólera, sino a la adquisición de la salvación que les llega por medio de él (1Ts 5,9). Pablo sabe que en sus comunidades la celebración admite que uno lleve un salmo, otro una enseñanza, otro una revelación, otro don de lenguas" (1Cor 14,26); todo este material no puede ser sino expresión de lo que se está celebrando: el pasado y el futuro. Los "gemidos inenarrables" que el Espíritu produce en algunos creyentes (Rm 8,26) suponen la experiencia anticipada de la gloria futura en el creyente, para la cual él no posee vocablos adecuados. Los cantos al Cristo glorioso (cf 1Tim 3,16) y la propia experiencia de salvados (cf Ef 2,6) hacen del culto cristiano un cielo provisional. No es extraño que el autor del apocalipsis entre decididamente en la descripción anticipada e imaginaria de la vida futura como una liturgia interminable, celebrada en una ciudad infinita que se identifica con el templo universal proyectado por Dios desde siempre (cf Ap 21,9-22,5). 

3.5. "Elevación teológica" del salterio: cristologización y eclesiologización generalizada 

En la iglesia naciente, a la luz de Cristo como verdadero Mesías, hijo de Yahveh y rey del nuevo Israel que es la iglesia misma, todo el Antiguo Testamento recibe una nueva coloración. Unas promesas oscuras, unos símbolos hasta entonces vagos, quedan por completo desvelados; ya se sabe hacia dónde conducía Dios la historia. 

Esta visión del conjunto influyó inmediatamente en la comprensión de los salmos. Los creyentes no sólo componen nuevas piezas oracionales para celebrar lo acontecido en Cristo, sino que "recrean" el patrimonio eucológico tradicional a la luz de los últimos acontecimientos. Por supuesto, no se trata de un procedimiento completamente nuevo; ya el pueblo de Israel había "releído" repetidas veces piezas antiguas en consonancia con el avance de la revelación; así recibieron nuevo sentido muchos salmos reales cuando ya no existía monarquía ni, quizá, esperanza de su restauración. 

Pero ahora el salto puede llamarse cualitativo; la obra de Dios en Cristo ha tenido más de sorprendente que de reflejada en las viejas profecías y esperanzas. En lo referente a los salmos, el Nuevo Testamento ofrece abundantes testimonios de esta revisión a fondo. El que se sienta a la derecha de Yahveh (Sal 110,1) no es un antiguo rey de Israel, sino Cristo glorioso (Hch 2,34; 1Cor 15,25); y no se le someten unos enemigos históricos, sino las fuerzas del mal, la muerte misma (1Cor 15,26). Las naciones y los reyes que se conjuran contra Dios y su ungido (Sal 2,1) no son Asiria, Babilonia o Egipto, sino Herodes y Pilatos en Jerusalén (Hch 4,27); y ya no se le prometen en herencia las naciones (Sal 2,8), sino que se le ha dado todo poder en el cielo y en la tierra (Mt 28,18). El hombre hecho (temporalmente) poco inferior a los ángeles y luego coronado de gloria y dignidad (Sal 8,5-7) no es otro que Jesús encarnado y glorificado (Hb 2,7s). Y, en cuanto a la identificación del justo sufriente, tras el viernes santo ya no hay duda. 

La victoria concedida al rey es la resurrección de Jesús ("vencedor y para vencer", "Rey de Reyes y Señor de Señores": Ap 6,2; 17,14); y el sacerdote eterno no es Melquisedec (Sal 110,4), sino Jesús que existe desde toda la eternidad (Hb 7). 

Dios tiene un nuevo pueblo, que es la iglesia (1Pe 2,9), los hijos de la nueva Jerusalén (Ga 4,26), la nueva casa de Dios o templo (1Cor 3,17); son los que han vivido el verdadero éxodo y han bebido del agua milagrosa del bautismo (1Cor 12,13) y comido del verdadero pan del cielo (Jn 6), a las órdenes del nuevo Moisés que es Cristo (cf Mt 2,20//Ex 4,19). 

La iglesia primitiva hizo una nueva y sistemática aplicación de los temas veterotestamentarios a Cristo y a sí misma, "reescribió" el Antiguo Testamento; plenamente consciente de ello, escribía Pablo: "todo esto sucedió para ejemplo nuestro (...) les sucedió a ellos con valor de símbolo, pero fue escrito para enseñanza nuestra" (1Cor 10,6.11). 

La antigua teoría hermenéutica defendía la existencia de un sentido literal y un sentido pleno en muchos textos bíblicos; ambos sentidos estarían contenidos en las palabras, pero el sentido pleno de un determinado texto no habría sido intentado por el autor humano, sino únicamente por el divino, y sólo podría reconocerse mediante una revelación ulterior. Sin duda había allí una intuición sana, aunque deficientemente expresada. En un salmo real, el compositor celebra directamente la coronación, victoria, etc, de un rey de Israel, ya presente, ya esperado; pero la iglesia primitiva entendió que allí se hablaba de Cristo (cf Jn 19,37: "yo para eso nací y para eso vine al mundo"). 

Ahora bien, a estos cambios se llegó mediante un proceso gradual, que afectó en realidad a toda la Biblia hasta llegar a su sentido definitivo en manos de los cristianos. Desde los conocimientos actuales acerca del largo proceso de composición de la Biblia, cabe una nueva y menos arbitraria concepción del sentido pleno (que algunos preferirían llamar "sentido cristiano integral"). Podemos definirlo como el enriquecimiento de contenido que experimentan los textos al ser tratados por autores sucesivos, incorporados a contextos literarios más amplios, y leídos en épocas más avanzadas de la historia de la revelación. En concreto, la generación cristiana que completó la Biblia fue la que creó el contexto literario definitivo y dotó a los textos antiguos del sentido al que siempre habían tendido. Los salmos, como todo el Antiguo Testamento, quedaron iluminados por el mensaje evangélico. Y esta iluminación es vinculante para nuestra comprensión del texto; atenernos al primer sentido histórico sería sustituir el texto por sus fuentes; pero una cosa es estudiar historia de Israel y otra muy diferente hacer oración cristiana. 

TEMA 1: CAMINO DE VIDA, LA EQUIDAD
Texto: Proverbios 

Texto para el encuentro comunitario: 14,26-35 

CLAVE BÍBLICA
INTRODUCCIÓN 

En el libro de los Proverbios, nos encontramos ante una obra bíblica original, pero no extraña ni abstracta. Con frecuencia utilizamos proverbios, refranes o sentencias. Los hay en todas las leguas y culturas. El libro que nos ocupa lleva como título: «Proverbios de Salomón, hijo de David, rey de Israel». Se hablará del rey y del humilde (16,12-15; 29,23), del rico y del pobre (11,24; 22,2), y de la prostituta o la adúltera (Pr 2,16-19; 5,3-14; 6,24-35). Las sentencias de Proverbios tienen unas características propias, que los distinguen del acerbo cultural de otros pueblos. No olvidemos que estamos ante un libro que nos transmite, envuelta en palabra humana, la palabra de Dios. 

1. NIVEL LITERARIO 

El redactor del libro nos transmite la tradición anterior, que, tal vez, él mismo retocó. Así hizo también otro sabio, Qohelet (cf Qo 11,9-10). Centrémonos en Proverbios y separemos las capas que envuelven su núcleo. 

1.1. Estructura del libro 

He aquí un hecho raro: después de encontrar el título «Proverbios de Salomón...» en 1,1; encontramos de nuevo en 10,1 «Proverbios de Salomón»; en 22,17 se nos avisa que comienzan las «Palabras de los sabios», y en 24,23: «También esto pertenece a los sabios», y aún en 25,1, en 30,1 y en 31,1-9. El libro es, pues, una antología de colecciones dispares, cada una de las cuales tiene detrás de sí una larga historia independiente de creadores de proverbios, así como de transmisores y colectores de los ya creados. 

Las colecciones más antiguas constituyen el núcleo del libro y reúnen proverbios aislados. Los más tardíos desarrollan un tema con amplitud y constituyen ya pequeños tratados sapienciales o poemas. Generalmente, este último tipo lo encontramos al principio y al final del libro (capítulos 1-9 y 31), como si se tratase de un marco para la parte central. Se lo atribuimos al redactor, que seleccionó las mejores colecciones antiguas de proverbios, compuso el libro tal como lo tenemos hoy y lo editó, encabezándolo con el título y con un prólogo, que propone su intención: «Para aprender sabiduría... Que atienda el sabio y crecerá en doctrina...» (1,2-5). Así pues, distinguiremos en lo sucesivo el núcleo antiguo y el marco. 

1.1.1. Núcleo antiguo 

Tal núcleo se compone de seis colecciones, que presentamos por orden de antigüedad y de importancia en la formación del libro: 

· Las dos colecciones salomónicas (10,1 - 22,16 + capítulos 25-29), que son los polos de atracción de las demás colecciones. Ellas abrazan en su interior: 

· Las dos colecciones «de los sabios» (22,17 - 24,34), 

· Otras dos colecciones: la de Agur (30,1-33, que incluye una serie de proverbios numéricos), y la de Lemuel (31,1-9). 

1.1.2. El marco 

Son instrucciones que consideramos obra del redactor: 

· Poemas de recomendación de la sabiduría (cap. 1-9), 

· Poema alfabético sobre la mujer perfecta (31,10-31), que cierra la obra como un epílogo. 

La obra, escrita en hebreo, queda anónima. En el título nos encontramos ante un caso de atribución fingida del libro a Salomón (pseudonimia). 

Aunque las colecciones salomónicas sean preexílicas, hay que señalar el postexilio como fecha de redacción-edición del libro, sea en el siglo V o, todavía mejor, en el siglo III. En todo caso es anterior a Eclesiástico (compuesto hacia 180), pues éste, en 47,17 parece tener presente Pr 1,6: «Para descifrar proverbios y enigmas»... 

1.2. Géneros literarios 

Antes de estudiar las formas concretas del libro de los Proverbios, veamos su rango o estatuto entre los conocimientos humanos. 

1.2.1. Estatuto epistemológico 

En la tradición sapiencial, y en particular en Proverbios, se persigue un objetivo: adquirir la sabiduría, que puede definirse como «la actitud y el método conducentes a la autorrealización del hombre, tanto en la esfera humana cuanto en la profesional». En esta tarea, se da gran importancia al conocimiento de experiencia y, más aún, al conocimiento que viene de Dios. 

a) Sabiduría de experiencia (y práctica) 

El libro de los Proverbios es «una oferta de sensatez, cordura, buen sentido». Se enseña al hombre el modo más racional de superar los escollos de la vida para llegar a una armonía interior y a una integración social sin traumas. Con frecuencia, un proverbio bíblico enuncia un hecho o una verdad como resultado de la experiencia social colectiva -«siempre fue así»- y se basa sobre la relación interna entre una acción y su resultado: entre el trabajo y la abundancia o entre la holgazanería y el hambre. Como consecuencia, parece neutro o aséptico, sin imperativos ni valoraciones morales, como una reflexión simplemente humana y atemporal. Su primer mensaje podría enunciarse: «así sucede, cuenta con ello». He aquí un ejemplo: «Quien cultiva su tierra se hartará de pan; quien persigue naderías es un insensato» (12,11). 

¿Se trata, pues, de un simple pragmatismo? Algunos proverbios parecen nacer de la simple utilidad humana, como si la pregunta «¿qué es bueno para el hombre?» recibiera respuestas ajenas a las exigencias de la ética y cercanas al propio interés: «El mal se busca quien avala al desconocido, quien no es amigo de chocar la mano está seguro» (11,15); «el obsequio (soborno) es un talismán para quien lo da; dondequiera que vaya tiene éxito» (17,8). 

b) Contenido religioso-moral 

Sin embargo, la finalidad de esta tradición es fundamentalmente didáctica; pretende la educación religiosa y moral del hombre, el cual se hace artesano de la propia vida. Algunos de los proverbios transcritos más arriba, y bastantes más, contienen una valoración de la conducta, que aparece ya en el hecho de calificar a unos de «sabio» y a otros de «necio», como el mencionado de 12,11 o el siguiente: «El necio da rienda suelta a sus impulsos; pero el sabio, al reprimirlos, los calma» (29,11). 

En el fondo de la «oferta de sensatez» de Proverbios hay una exigencia. La propuesta tiene color y fuerza moral y religiosa, la misma que aparece en los libros de la Ley, en los proféticos y en los Salmos. Si no da reglas, salvo en raros casos, expone los principios de la Alianza bajo una forma nueva de valoración y, por tanto, con fuerza de imperativo social. 

Dejando para después el importante tema de la justicia, se pueden buscar las raíces de algunos proverbios en varios campos de la vida social: 

· El comercio: «La balanza falsa es abominación para el Señor; pero el peso justo gana su favor» (11,1), que recoge fielmente la prescripción de Dt 25,13: «No tendrás en tu bolsa pesa y pesa, una grande y otra pequeña», como la recogió el profeta Miqueas (Miq 6,9-10). 

· La familia: «Al que maldice a su padre y a su madre, se le apagará la lámpara en plena oscuridad» (20,20), que recoge Lv 20,9: «Quien maldiga a su padre... será reo de muerte;... su sangre caerá sobre él» (cf 10,1). 

· Magnanimidad con el pobre: «El que da a los pobres no conocerá la indigencia, el que se tapa los ojos será muy maldecido» (28,27; cf. 11,24). 

· La sabiduría: «El sensato de corazón acepta los mandatos (mishwôt); el hombre charlatán corre a su ruina» (10,8); «La enseñanza (torah) del sabio es fuente de vida, para evitar las trampas de la muerte» (13,14). Estas dos palabras subrayadas indican de ordinario en el Antiguo Testamento los obligaciones que se derivan de la Alianza. 

Como puede apreciarse, la antropología de Proverbios no es meramente individual, sino comunitaria. Por eso la alteridad constituye la mayoría de las veces una dimensión intrínseca de esta sabiduría, hasta el punto de que la conducta antisocial es duramente fustigada. La vida del hombre será sensata si es justa, honrada y cabal. Como consecuencia, será feliz, llena de sentido. Los aspectos sapienciales y las dimensiones éticas están implicados mutuamente. Esta es la verdadera mentalidad y el tono de los autores de Proverbios. 

c) Motivación religiosa explícita 

El fondo religioso-moral de Proverbios alcanza su cima en una serie de sentencias, quizá proporcionalmente no muy numerosas, que dan una motivación o una valoración de la conducta relacionada con la Alianza, los mandamientos o directamente con Dios. 

Se pueden recordar 20,20; 23,11 -sobre los padres (cf Lv 20,9)- y otros que expresan una fe serena en Yahveh, al que normalmente se venera como el gran juez: «El hombre envidioso atiza las pendencias; el que confía en Yahveh prosperará» (28,25); «si tu enemigo tiene hambre, dale de comer; si tiene sed, dale de beber; así se sonrojará y el Señor te lo pagará» (25,21-22), una cima de los sapienciales próxima al evangelio y citada por san Pablo en Rm 12,10. 

Este tipo de proverbios, exponentes de la religiosidad y de la moral yahvista, es el punto culminante, que indica el sentido más hondo el mensaje del libro. 

d) Sabiduría teológica 

Es el último paso en la evolución de la teoría del conocimiento en los sapienciales. ¿Qué alcance tiene? Los sabios han llegado a la convicción de que sin la dimensión religiosa de la piedad o del respeto amoroso de Dios es imposible alcanzar la sabiduría. Esta teología aparece ya en algunos proverbios aislados de las colecciones salomónicas y, sobre todo, en la elaboración del tema del «respeto de Yahveh» y de la sabiduría personificada. Veamos aquí solamente la sentencia de 28,5, dejando para el nivel teológico la exposición de estos dos temas: «Los malvados no comprenden el derecho, los que buscan a Yahveh lo comprenden todo». 

En conclusión, podemos afirmar que el hombre está en el centro de las preocupaciones de los sabios. Éstos son humanistas yahvistas. Procuran la realización integral del hombre, la valoración de sus aptitudes naturales y su perfeccionamiento moral y religioso. Veneran a Yahveh, Dios creador y juez, y llegan a identificar la piedad o el respeto de Yahveh y la sabiduría. 

1.2.2. Formas literarias 

a) El mashal 

En Proverbios, la forma «reina» que engloba todas es el mashal. El vocablo hebreo mashal ha sido explicado como «semejanza» o «palabra poderosa». Tiene algo de ello. Originariamente se aplicaba a los dichos populares breves que fijaban observaciones y experiencias con valor universal (proverbios o refranes). Posteriormente se aplica también a la sentencia culta o poética de varios tipos. En Proverbios encontramos ejemplos de todos ellos. Sus dos formas básicas son la sentencia breve y la instrucción. 

b) La sentencia breve 

Su origen es el proverbio popular; pero, tal como la encontramos en Proverbios, se trata ya de una sentencia culta o artística. Su estilo es conciso y está elaborada con recursos poéticos como la rima y el ritmo. Habitualmente consta de un solo verso, con sus dos mitades o hemistiquios en paralelismo, que puede ser sinonímico («Adquirir sabiduría es mejor que el oro, adequirir inteligencia es preferible a la plata»: 16,16), antitético («La mujer sabia edifica su casa, la necia con sus manos la destruye»: 14,1) o bien sintético o progresivo, si desarrolla o prolonga el pensamiento (16,7). 

c) Proverbio valorativo 

Es una variante estilística de la comparación, y se presenta bajo las fórmulas: 

· «mejor... que» o «más vale... que» (cf 15,17, contra el rencor; 21,9 y 25,24, contra la mujer pendenciera) 

· en forma de comparación: «cuanto más» o «cuanto menos» (cf 21,27: sacrificio de malvados) 

· en forma negativa, «ni... ni» (26,1: «Ni lluvia en el verano ni honor al necio»). 

A la forma elemental del proverbio aislado, vienen a sumarse otras más complejas: 

d) Proverbio numérico 

Hemos aludido ya al gusto por clasificar juntos varios fenómenos o personas que, bajo cierto ángulo de visión, coinciden. En Proverbios hay dos series de este tipo: 6,16-19 y 30,15-33. Esta última muestra un interés particular por las maravillas de la naturaleza y las costumbres de los animales. Tales enumeraciones ponen de relieve las características de las relaciones humanas o sociales a través de la analogía con los fenómenos enumerados; por ejemplo, el misterioso comportamiento del hombre con la doncella por comparación con el del águila, la serpiente y el navío (30,18-19). 

e) Discurso instructivo 

El género instrucción discursiva es el habitual en los capítulos 1 a 9, y reaparecerá al final del libro (cc. 30-31). Los temas son objeto de un desarrollo más amplio. En ella aparece una de las figuras claves: el sabio o maestro que, mediante continuas instrucciones y exhortaciones, invita a la escucha y a la aceptación de sus enseñanzas. Un bello ejemplo de tal discurso lo encontramos en 1,8-19. La instrucción de 3,1-12, con su insistencia en la relación educativa padre-hijo («Escuchad, hijos... También yo fui hijo para mi padre...»), recuerda que la sabiduría israelita tenía una sede natural en la familia y, además, que la tradición jugaba un papel muy importante. Un bloque importante de este material del redactor puede clasificarse como «graves advertencias del maestro al discípulo», centradas principalmente en el peligro mortal que encierra el adulterio: 2,16-19; 5; 6,20-35; 7. Como se aprecia en los ejemplos anteriores, el imperativo y la partícula causal son su forma distintiva, aunque en varias instrucciones de Pr 1-9 faltan los imperativos, que han sido sustituidos por las condicionales, pero el valor exhortativo es el mismo. En estos casos se confía más en el valor de la exposición y en la autoridad moral del maestro («padre») que en el imperativo propiamente dicho. Quizá por eso contenga una pedagogía más depurada (cf. 2,16-19, sobre la mujer extraña). 

Un recurso o variante es el relato autobiográfico, por el que el maestro de sabiduría pretende comunicar una enseñanza presentando un hecho de vida que supuestamente él ha experimentado. El mejor ejemplo es Pr 7,6-23: la ramera (o adúltera) y el joven necio, o 24,30-34. 

f) Poema didáctico 

Se encuentran poemas de varios tipos. La mayor parte son poemas de elogio de la sabiduría. Merecen destacarse, desde el punto de vista formal, las llamadas o invitaciones de la propia Sabiduría personificada: 1,20-33; 8,1-11.12-21; 9,1-6. La reflexión de los sabios alcanza en estos himnos las cimas más altas de la teología especulativa y se transforma en contemplación mística. El estilo es netamente didáctico y autodescriptivo, y guardan gran semejanza con los poemas de la literatura egipcia sobre la Maat (justicia, orden). 

g) Poema alfabético (acróstico) 

En 31,10-31 encontramos el famoso poema de la «mujer fuerte», o mejor, de la mujer sabia. El poema tiene tantos versos como letras del alfabeto hebreo. La primera letra de la primera palabra de cada verso comienza con la letra del alfabeto correspondiente. 

h) Estilo antológico 

En los cc. 1-9 utiliza a la perfección el procedimiento literario de composición llamado estilo antológico, que consiste en emplear, literalmente o de forma equivalente, las palabras o fórmulas de Escrituras anteriores. El redactor de 1-9 se refiere precisamente a tres fuentes: Deuteronomio, Jeremías e Isaías (sobre todo Is 56-66). De esta forma, la tradición sapiencial asume la tradición del Pentateuco y de los Profetas y constituye una relectura de la misma. 

1.3. Vocabulario 

La frecuencia de ciertos vocablos en una u otra sección de Proverbios puede orientarnos sobre los centros de interés del libro. 

1.3.1. En el núcleo 

a) Vocabulario de los bienes 

Riqueza, rico, ser rico aparecen 36 veces (10,4.15.22; 11,4...); indigente: 10 veces; perezoso: 13 veces (10,26; 13,4...). 

b) Vocabulario de la astucia/sabiduría 

Necio: 45 veces (10,1.18.23...); necedad: 20 veces (12,23; 13,16...); sabio: 40 veces (10,1.8.14.15.20...); ser sabio: 9 veces (13,20; 19,20...). 

c) Vocabulario de la conducta 

Impío (sing.,): 33 veces (10,16.24.25...); abominación de: 15 veces (11,1.20...); obrar pérfidamente: 8 veces (11,3.6...); ser tortuoso (sustant. y verbo): 7 veces (10,9; 11,20...); justo (adj.): 5 veces (11,1; 16,11.13...); justicia: 19 veces (10,2; 11,4.5.6.18.19...); recto (hombre): 21 veces (11,3.5.6.11...); maldad: 6 veces (11,5; 12,3...). El vocabulario del camino cuenta con 47 referencias. 

De esta visión superficial puede apreciarse ya que los autores de las colecciones antiguas centran su reflexión sobre los temas de carácter ético y social, concretamente sobre los polos siguientes: sabio - necio; justicia/rectitud - impiedad/maldad; riqueza - pobreza. 

1.3.2. En el marco 

a) Vocabulario de los bienes 

Riqueza: 2 veces (3,16; 8,18); pobre (sust.): 2 veces (3,34; 31,20). 

b) Vocabulario de la astucia/sabiduría 

Necio (sust.): 18 veces ( 1,22...); tonto/simple: 4 veces (1,22.32; 3,35; 8,5); sabiduría/ maestría: 19 veces (1,2.7.20...); enseñanza: 13 veces (1,2.3.7.8...); inteligencia: 10 veces (1,2; 2,3; 3,5...); inteligencia/destreza: 8 veces (2,2.3.6.11...); temor/respeto: 6 veces (1,7.29; 2,5...); reflexión: 5 (1,4; 2,11...). 

c) Vocabulario de la conducta 

Justicia: 4 veces (1,3; 2,9...); juicio (justo): 3 veces (1,3; 2,9; 8,20...); (hombres) rectos: 6 veces (2,7.13.21...); malvado (subst.): 7 veces (2,22; 3,25.33...), etc. 

d) Vocabulario del camino 

Camino: 29 veces (1,15; 2,8,12.13.20...); senda: 17 veces (1,15.19; 2,8.13.15.19.20...). 

Es clara la insistencia del autor del marco sobre los sustantivos abstractos: sabiduría y sus sinónimos. Siguen apareciendo en puesto importante algunos vocablos de calificación ético-religiosa conocidos en el núcleo, sobre todo los negativos (malvado/maldad, perverso/perversidad) y toma un gran relieve el vocabulario del «camino», que tiene un tono deuteronomista. 

2. NIVEL HISTÓRICO 

En esta sección, queremos situarnos, en la medida de lo posible, en el tiempo del redactor y exponer someramente las circunstancias de esta época y el papel jugado por aquél. 

2.1. Época de redacción 

Se puede datar la redacción final del libro, en el postexilio, entre los siglos V y mitad del III. La obra del redactor se encuentra, pues, a caballo de los imperios persa y griego. Es una encrucijada en la fe de Israel, en la qué éste entró con la gran decepción del exilio. Son tiempos duros. El regreso trajo problemas con las autoridades samaritanas y con los judíos que habían quedado en la Palestina (propiedades...). Pero el judaísmo se ha purificado y organizado definitivamente como comunidad de la Ley bajo Nehemías y Esdras. 

2.1.1. Un flash sobre la política 

La política persa era «de guante blanco». En el siglo IV, con los últimos reyes persas, Judá era semi-autónomo bajo el gobierno de sus sumos sacerdotes, pero los tributos eran pesados. Probablemente tuvieron lugar disturbios entre los judíos. Josefo y Eusebio mencionan una deportación de judíos a Hircania y Babilonia. Bajo el imperio griego de los reyes Tolomeos, de Egipto, entre 223 y el 190 a.C., los judíos sufren a causa de las guerras entre aquéllos y los Seléucidas, hasta la victoria de estos últimos. 

2.1.2. Cambio cultural 

El suceso de más alcance en la nueva situación bajo el imperio griego fue la expansión e impacto de la cultura helénica sobre todos los pueblos del Oriente asiático. La helenización había comenzado ya durante el imperio persa a través del intenso movimiento migratorio y comercial; pero con Alejandro Magno se hace sistemática y rápida, como vehiculo de cohesión del imperio. Llega a su cima en el siglo III, bajo Tolomeo II Filadelfo. Se fundaron por doquier colonias griegas -también en Palestina- que eran focos de irradiación del helenismo. El pensamiento griego flotaba en el aire y se hacía inevitable su impacto sobre los pensadores judíos, en particular sobre los de la diáspora. En el plano de las costumbres, se acepta la moda griega de vestir, los deportes en el gimnasio, sus dioses protectores, etc. 

La traducción de la Escritura al griego abría nuevos canales de comunicación entre judíos y gentiles y preparaba un fuerte impacto de la cultura griega en la mentalidad judía. 

La invasión de la nueva cultura tuvo consecuencias graves sobre la vivencia religiosa judaica. 1M 1,11-17 se hace eco de la situación de la que hablamos. Un dilema se planteaba al pueblo y a cada judío: ¿ser un cuerpo extraño en el mundo oriental unificado y helenizado o gozar de las ventajas humanas de la nueva civilización por la asimilación? Comienza un cisma en la comunidad que, en el siglo segundo, puso al pueblo judío en la situación crítica más peligrosa de su historia desde la catástrofe del 587. 

2.2. La tarea del redactor 

Frente a la invasión helenizante que amenazaba gravemente la religión y la identidad israelita (o judaica), el redactor de Proverbios reacciona como sabio y emprende una tarea ardua. 

2.2.1. Afirmar la identidad nacional y cultural 

En un momento de semejante crisis o encrucijada, el pueblo necesita afirmar su identidad, centrada en la Alianza. Esto es lo que el padre del libro ofrece a sus discípulos como formador del nuevo israelita. Su voz es la voz calmada del padre y del maestro, unas veces, y la apremiante del profeta, otras; una voz que analiza y discierne la nueva situación y los comportamientos sociales para clarificar las situaciones ambiguas y mostrar el camino de la auténtica realización personal y, con ello, de la realización del pueblo judío en situación de opresión política y cultural. Él despierta y estimula la conciencia nacional antes de llegar a situaciones extremas. He aquí el tenor de su voz: «Hijo mío, si los pecadores te quieren seducir, no vayas... no te pongas en común con ellos... tu pié detén ante su senda... (que) le quitará la vida a su propio dueño...» (1,10.19). 

2.2.2. ¿Cómo lo hace? 

Para realizar su tarea hace valer la tradición sapiencial y, en ella, la tradición yahvista legal y profética. 

a) La tradición sapiencial valorizada 

Así nos explicamos su interés por transmitir las colecciones antiguas de proverbios. En una época de cultura helenista brillante, había que recoger el fruto de la tradición de los sabios. Si los sabios del tiempo de la realeza eran artesanos de la propia vida y de la vida del pueblo, de su mano quiere él realizar la misma tarea de reconstruir la identidad nacional. Él mismo reinterpreta o reformula la tradición (cc. 1-9; 31,10-31), acomodándola al nuevo contexto. 

b) Relectura de la tradición legal y profética 

Tomemos como ejemplo el primer discurso, transcrito en parte más arriba (1,8-19), que propone al joven el camino de los mandamientos como un camino precioso, y es, a la vez, un ejemplo de relectura de la profecía de Is 59. Las palabras textuales de Is 59,7 son recogidas en Pr 1,16: «Porque sus pies corren hacia el mal y a derramar sangre se apresuran», y de nuevo, en Pr 6,18. Así, el comportamiento o «camino» de los malos, que es objeto de la denuncia del profeta, es también objeto de la exhortación y denuncia del redactor de Proverbios. El autor de Pr 1 actualiza o relee Is 59 para aplicarlo a la nueva sociedad. 

2.3. Carácter transcultural de la sabiduría 

Como se ha expuesto ya en la introducción, la sabiduría tenía predominantemente un carácter público: estaba ligada a la corte y a las escuelas públicas, y se transmitía de unos pueblos a otros; era internacional. Por ejemplo, la sabiduría de Egipto fue admirada por los escritores griegos y ejerció un influjo sobre ellos. 

2.3.1. Influjo extranjero en Israel 

Israel nace entre culturas muy desarrolladas, que le sirven de cuna. Egipto, Mesopotamia, Siria, Palestina y otros pueblos desarrollaron grandes civilizaciones e influyen sobre él. Israel sabe asimilar tales influjos sin perder los rasgos esenciales de su identidad, a pesar de las crisis. 1R 5,9-14 muestra este influjo, al ponderar la sabiduría de Salomón sin ocultar la admiración por Egipto. 

Este influjo aparece con claridad en Proverbios. Podemos citar la semejanza de los "Treinta capítulos", de Amenemope; con Pr 22,17 - 24,22. Algunas colecciones son, incluso, atribuidas a autores extranjeros. El material de las colecciones proveniente de fuera de Israel es incorporado por el redactor deliberadamente. Ha podido seleccionar «la flor y nata» de la literatura sapiencial conocida en el cercano Oriente, enriqueciéndola y reformulándola a partir de la fe yahvista. 

La historia confirma el influjo que aparece en los textos. La corte de Salomón estaba organizada según el modelo de la corte egipcia, con secretario y cronista, posiblemente rodeados de otros escribas (2Sm 8,15-18; 1R 4,1-6). Ellos podían ser un canal de trasvase de la cultura. 

2.3.2. Intercambio comercial y cultural 

Tal intercambio es un hecho sociológico. Hemos visto el inmenso influjo de Grecia sobre los pueblos de Oriente a partir del comercio y la migración y, más tarde, por la conquista y colonización. Se transmiten o intercambian utensilios y vajilla, el arte, las costumbres y la lengua y, con ella, la cultura, la visión del mundo, la tradición sapiencial, la filosofía y la religión... En Palestina, pasillo entre Oriente y Egipto, se encuentran todas estas influencias. 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

3.1. Teología de la identidad 

Israel imponía su sello nacional a la cultura y a la sabiduría: las nacionalizaba. Su historia única, vivida en diálogo con su Dios, Yahveh, transformaba todo influjo extranjero. Acepta el arameo y el griego como lenguas propias, y en ellas expresa y desarrolla su fe en medio de la cultura dominante. En los santuarios que los patriarcas adoptaron Israel dio culto a Yahveh, libertador de la opresión de Egipto. Transformó las fiestas agrícolas de Canaán en fiestas en honor de Yahveh y en memoriales de la liberación de Egipto (cf Jc 9,27; Ex 23,14-17; 34,18-23; Lv 23). 

De forma semejante, el redactor de Proverbios afirma los pilares de la identidad nacional en el postexilio: la alianza y su expresión, la Ley. Y, si toma en préstamo colecciones extranjeras, como la de Amenemope, les imprime el sello yahvista desde el principio; por ejemplo, en la motivación: «para que esté en Yahveh tu confianza» (22,19), «porque Yahveh defenderá su causa (del débil)...» (22,22-23). 

El autor de Proverbios actualiza los textos fundadores de Israel y algunos textos proféticos. En 1,23-25 reinterpreta la predicación de Isaías (65,1-12; 66,3-4), de Jeremías (7,13.24-28; 31,33ss) y de Ezequiel (36,25-27). Veamos un ejemplo: 

Pr 1,23-25: 
«Convertíos... Voy a derramar mi espíritu para vosotros, 

os voy a comunicar mis palabras; 

Ya que os he llamado y no habéis querido, 

he tendido mi mano y nadie ha prestado atención; 

habéis despreciado todos mis consejos...» 

En este pasaje se pueden distinguir dos campos: a) la llamada a la conversión y a la renovación de la alianza en conocimiento y escucha de Dios y b) la falta de escucha por parte de Israel. Algunos contactos literales entre los textos comparados están señalados con el mismo tipo de subrayado: 

a) Llamada a la conversión y a la renovación de la alianza. 

Ez 36,25-27: 

«Os rociaré con agua pura... Os daré un corazón nuevo... 

Infundiré mi espíritu en vosotros 

y haré que os conduzcáis según mis preceptos...» 

b) La falta de escucha y de conocimiento de Yahveh. 

Is 65,1-2.12: 

«Me he dejado encontrar de quienes no preguntaban por mí; 

me he dejado hallar de quienes no me buscaban. 

Dije: «Aquí estoy...», a gente que no invocaba mi nombre. 

Alargué mis manos todo el día hacia un pueblo rebelde..... 

Porque os llamé y no respondísteis... 

sino que hicisteis lo que os agrada...». 

Jr 7,13.24-28: 

«Por más que os hablé asiduamente, 

aunque no me oísteis, 

y os hablé, mas no respondísteis»... 

Entre los autores bíblicos, aludir o citar una unidad menor de un texto es aludir o citar todo el texto (capítulo). De los contactos señalados se puede concluir que el autor llama a sus contemporáneos a renovar la alianza con Yahveh por la escucha de su palabra y la guarda de sus mandatos. Precisamente la actitud conforme a la alianza será la base y la corona de la sabiduría, como dirá en su lema (1,7: «El respeto de Yahveh...»). He ahí el nombre de Yahveh en el lema; ésta es la clave para interpretar todo el libro. 

En síntesis, el redactor propone un modelo de comunidad judaica fiel al yahvismo en sus dimensiones profundas, que se encuentran descritas en los libros de la Ley, en los Profetas y escritos reconocidos, como los Salmos. 

3.2. Definición de la sabiduría 

El sustantivo hebreo hokmah (sabiduría) es más que la inteligencia teórica, más que el saber y el conocer, y más que el comprender. Hokma/sabiduría tiene algo de muchos otros sustantivos que aparecen en Pr 1,1ss, sobre todo, inteligencia, en su sentido más amplio: capacidad, aptitud, perspicacia y eficacia. En un primer momento, quizás resumirlo en sensatez, dejando para más tarde el examen de otros aspectos. 

3.2.1. Don de Dios 

La sabiduría, sensatez bienhechora del hombre y de la sociedad, es un don de Dios; ella se define mejor como carisma que como capacidad. Es una cualidad o energía divina, uno de los atributos exclusivos del Todo-Poderoso. Sólo él la posee en plenitud y la despliega en la creación (3,19). Por ello trasciende al hombre, como Dios mismo. Aparecerá incluso como nacida de Dios (8,22-26; cf Si 1,1-9; 24,9). Ahora bien, Dios no la guarda celosamente para sí, sino que la pone a disposición del hombre religioso como un don: «Porque el Señor concede la sabiduría, y de su boca brotan saber y prudencia» (2,6). 

Antes de cualquier esfuerzo humano por conseguirla, en la elección del camino hacia ella aparece con nitidez y fuerza una disposición interior: la dimensión religiosa. Para Ben Sirá, el sabio combinará la súplica con la actividad humana (Si 39,1-11), lo que nos introduce en el apartado siguiente. 

3.2.2. Adquisición humana 

La sabiduría, en cuanto cualidad que Dios comparte con el hombre, es como un objeto de valor incomparable. Por ello Proverbios invita al hombre a dar todo lo que tiene para adquirirla: «Si la buscas como la plata y como un tesoro la rebuscas, entonces entenderás el respeto de Yahveh, y la ciencia de Dios encontrarás...» (2,4-5). 

Para adquirirla, es necesario el estudio asiduo y la escucha de la instrucción. Este esfuerzo se expresa de forma particular en la práctica de las virtudes: piedad y lealtad (3,3), prudencia y reflexión (3,21), magnanimidad y misericordia (3,27s), justicia y buen obrar, que evita la perversidad y la violencia (3,29-31), etc. En cuanto a la piedad y la lealtad, el contexto inmediato nos orienta a entenderlas como dirigidas hacia Dios y hacia el hombre: «Así hallarás buena acogida a los ojos de Dios y de los hombres». Pero hay algunos contactos literarios interesantes con Dt 6,4-9: 

Pr 3,3-5: «La piedad y la lealtad no te abandonen, átalas a tu cuello, escríbelas en la tablilla de tu corazón... Confía en Yahveh de todo corazón..., reconócelo en todos tus caminos». 

Dt 6,4-9 «Escucha, Israel...: Amarás a Yahveh tu Dios con todo tu corazón. Estas palabras... las atarás a tu mano como una señal, como un recordatorio... y las escribirás en las jambas de tu casa...». 

El autor de Pr 3 está pidiendo a los judíos de su tiempo el cumplimiento del mandamiento principal de la alianza, insistiendo en la autenticidad: tablillas del corazón, en vez de tablillas de madera. Parece claro que ha hecho una relectura del «Escucha, Israel», sintetizando el texto en las virtudes «piedad y lealtad». 

3.2.3. Los polos de la sabiduría: respeto y confianza hacia Dios. 

«Principio de la sabiduría es el respeto de Yahveh» 

Estas actitudes del hombre religioso -confianza, escucha, amor fiel, obediencia- son formuladas también como «respeto de Dios», y son los polos de la adquisición de la sabiduría. Aparecen en el lema o principio fundamental: «Principio de la sabiduría es el respeto de Yahveh» (1,7; cf. 10,27; 14,26; 15,33; 16,6). Lo nuevo del lema es que enuncia un principio de la teoría del conocimiento: la adquisición del saber no depende sola ni principalmente de la predisposición natural ni del esfuerza humano, sino de esa actitud religiosa hacia Yahveh. El espíritu religioso no es accesorio a la sabiduría, sino una componente esencial, su fuente, método y culminación, como muestra el paralelismo entre «respeto de Dios»//»ciencia de Dios» en Pr 2,5. Sin él se habría comenzado a caminar por un camino falso. Con él se da la iluminación: «Entenderás la justicia, la equidad y la rectitud, todos los senderos del bien» (2,9). 

3.2.4. Los dos caminos y los dos tipos de hombre 

El esquema deuteronómico de la elección del camino de la vida o de la muerte está presente en Pr 1-9 (cf Dt 11,26-28; 30,15-20). El camino es una imagen natural para indicar la vida y, sobre todo, la forma de vivir. Dos caminos se presentan delante del hombre/discípulo: el ya conocido de la piedad o del respeto amoroso de Dios; y el mal camino: de la impiedad, injusticia o falta de espíritu religioso. En último término, los dos caminos se definen en relación con la alianza y los mandamientos; pero desde la perspectiva sapiencial, son considerados como el camino de la sabiduría y de la necedad. 

En consecuencia, la elección de un camino o del otro da lugar a dos tipos de hombre, el sabio y el necio, que corresponden al justo y al malvado, con sus sinónimos, como el humilde y el orgulloso, el trabajador y el perezoso, etc. 

3.3. Puntos claves 

Hay algunos aspectos que parecen únicos de la sabiduría israelita, al menos en la formulación tan atrevida que toman en Proverbios. 

3.3.1. El débil 

El débil se convierte en categoría teológica. En el débil está Dios; él es una presencia privilegiada de Yahveh; y mi propia suerte ante Dios se juega en el tipo de relación que yo adopte ante aquél. Probablemente Pr 14,31 es la mejor muestra de esta teología, que se remonta a la tradición profética (cf Is 1,10-17; 58,1-12; Am 8,4-8) y, en última instancia, a los textos del Pentateuco. El proverbio dice: «Quien oprime al débil, ultraja a su Hacedor, mas el que se apiada del pobre le da gloria» (14,31; cf 22,22-23). 

Tales afirmaciones parecen la desembocadura o desarrollo de la gran tradición yahvista da la Alianza. Lo encontramos repetidamente: «Justificar al malvado y condenar al justo; ambas cosas abomina Yahveh» (17,15) recoge una norma del Código de la Alianza (Ex 20,22 - 23,19), en que se trata de la causa del débil y justo en el tribunal: «No tuerzas el derecho de tu pobre en su pleito, no quites la vida al inocente y justo,y no absuelvas al malvado» (Ex 23,6-7). «No despojes al débil, porque es débil y no aplastes al desdichado en la puerta de la ciudad; porque Yahveh defenderá su causa y despojará de la vida a los despojadores» (22,22-23) se refiere a Ex 22,22-26, en que el trío «forastero, viuda y huérfano» son la encarnación del débil (pobre): «No maltratarás al forastero, ni le oprimirás... pues forasteros fuisteis vosotros en Egipto... Si le vejas y clama a mí, no dejaré de oír su clamor...». Así pues, podríamos decir que el débil es el lugar de la presencia de Dios y la encarnación de Israel, siguiendo la teología del Éxodo. 

3.3.2. Acción de Dios y libertad del hombre 

En el capítulo 16, hay una serie de proverbios que contienen el nombre de Yahveh y articulan su temática en torno a Dios y sus relaciones con el hombre y con el mundo. Algo común a todos ellos es que Yahveh tiene un papel no sólo activo sino incluso decisivo en el éxito de los proyectos del hombre. Por ello se aconseja «encomendarlos a Yahveh» (16,3). Pero ¿no hemos superado ya la época pansacral? ¿No es ya el hombre responsable de sus actos y verdadero protagonista de la historia? Consideremos la situación de la persona que ha optado por la vía del «respeto amoroso del Señor» (cf 16,6). El Señor dará éxito a sus proyectos (obras). El sabio será premiado por Dios con la paz, incluso con la paz respecto a sus enemigos (16,7). 

En 2S 15, mientras David escapa de su hijo, encomienda al Señor su situación, al mismo tiempo que renuncia a llevar consigo el arca de la alianza. En lugar de la relación sacral o mágica, elige la relación de confianza en Yahveh: «Si he hallado gracia a los ojos de Yahveh, me hará volver... que me haga lo que mejor le parezca» (2S 15,25s). Y después: «Acaso Yahveh mire mi aflicción y me devuelva Yahveh bien por las aflicciones de este día» (2 S 16,11s.). En ese momento de plegaria confiada, el lector tiene la certeza de que Yahveh, fiel a su alianza, va a escuchar la súplica de David y de que la historia va a cambiar. David ha realizado lo que recomienda Pr 16,3: «Encomienda tus obras al Señor» y, efectivamente, sus proyectos se llevarán a cabo. Naturalmente, él pone en acción la estrategia más razonable y el consejo sabio, como verdadero protagonista de la historia, pero se entiende bien que todo depende, finalmente, de Yahveh. 

Proverbios formula esta teología como sigue: «El hombre planea su camino; el Señor dirige sus pasos» (16,9), que es el equivalente de nuestro «El hombre propone; Dios dispone» y semejante a Pr 16,1 y 20,24. En el campo de la conciencia, encontramos también Pr 16,2: «Al hombre le parecen puros todos sus caminos, pero Yahveh pondera los espíritus». 

Si Dios es un límite e impone un límite a la sabiduría humana, la solución para el hombre es la vía de la confianza o del respeto de Dios. Si la sabiduría es un don de Dios, Dios la da a los que ponen la confianza en Él. 

3.4. Fundamentos de la propuesta 

Si los sabios que han compuesto Proverbios hacen su propuesta de vida para la sensatez, es en virtud de algunos presupuestos. 

3.4.1. Fe y confianza en Dios creador 

El fundamento de la moral de los sabios es la fe en la creación. El sabio considera que el mundo que él habita es creación de Dios, el supremamente sabio, y que, por ello, es un mundo en orden y armonía. El Dios creador ha dispuesto y mantiene el orden cósmico y social. Él es su garante en beneficio del hombre. El sabio es su intérprete y trabaja para que se realice, recaba información sobre ese orden y lo expresa en sentencias agudas. De este modo, el hombre va encontrando el camino de acercamiento a ese orden y de integración en él. Los autores de Proverbios, como los de Gn 1, han optado por la confianza. También sostienen que esa norma racional se puede conocer. Esta confianza hace razonable la búsqueda del momento oportuno para integrarse en dicho orden. Es lo que pretenden en su búsqueda y expresan en su propuesta: conocerlo y entrar en él. 

3.4.2. Dios guía y sanciona la conducta 

Todo lo que el hombre realiza lo realiza ante el Señor, que aprueba y guía al éxito o «abomina el corazón altivo» (Pr 16,5), pues se ha instalado contra su voluntad/Ley. El proverbio expresa un juicio de moralidad negativo, y, además, abre una puerta a la acción punitiva, en la cual se prolonga la «abominación»: «de cierto, no quedará impune» (16,5b). 

Las raíces de este pensamiento se encuentran en textos como Ex 20,5 -«Yo, Yahveh, soy un Dios celoso...»- o en la norma del Código de santidad: «Sed santos como yo soy santo...» (Lv 19,2ss). La Historia de la sucesión de David presenta ya esta teología en forma germinal (cf 2S 11,27 -«desagradó a Yahveh»-, y 12,19: «el niño murió»). Los autores de la escuela deuteronomista han desarrollado esta tesis: La palabra de Yahveh se cumple en la historia necesariamente. 

También para los autores de Proverbios Dios guía por su palabra, expresada en la instrucción del maestro. Una palabra que es espada profética cortante, pues lleva incorporada una promesa de vida o de muerte. A la vez, otorgan la debida importancia a la acción realizada según la guía o racionalidad humana, proveniente del mismo y único Dios creador. Así aparece en Pr 15,22: «Se frustran los planes donde no hay consejo, pero se logran por el consejo de muchos». 

3.4.3. Una solución limitada: la retribución 

La teología del premio o castigo de Dios sobre las acciones buenas o malas llegó a encasillarse en un molde estrecho, rígido e ingenuo, el paradigma moral llamado habitualmente «teoría de la retribución», que relacionaba una acción con un resultado determinado en esta vida. Una acción honesta (el bien) procuraba aquí abajo seguridad, bienestar y larga vida. Al contrario, una acción injusta (el mal) desencadenaba fracasos y sufrimientos. Esta relación entre acción y resultado tenía su origen en Dios: Dios recompensa a los buenos ya en este mundo. 

Baste recordar dos ejemplos: «Cuando Yahveh se complace en la conducta de un hombre, hasta con sus enemigos le hace estar en paz» (16,7), y «Por el fruto de su boca se harta de bien el hombre; cada cual recibe el salario de sus obras» (12,14). 

De esta forma, el mundo se convertía en una entidad moral con la siguiente lectura: a bienes materiales corresponde la bondad moral; a males, la maldad. La ingenuidad de la teoría era palmaria: la acción de Dios quedaba sometida al paradigma humano. El riesgo de comercializar la religión era patente: se podría servir a Dios a causa de los bienes recibidos o para recibirlos (cf Jb 1,9-11). Los libros del Qohelet y de Job se encargarán de criticar y o demoler esta mentalidad precisamente a partir de la experiencia, que era tradicionalmente un vehículo de adquisición de conocimiento (sabiduría). 

3.5. Personificación de la sabiduría 

Poco a poco la sabiduría se objetiva y se imagina como una realidad autónoma, de la cual participan los sabios; por ejemplo, en 14,1: «La Sabiduría edifica su casa; la necedad con sus manos la destruye». Hay también una serie de himnos en que la sabiduría, cualidad del Dios creador, se personifica y teologiza, hasta aparecer como una persona divina. La podemos llamar Doña Sabiduría. 

3.5.1. Personificación profética 

En 1,20-33 y en 8,1-11, la Sabiduría aparece personificada con rasgos de profetisa que pregona por las calles y plazas e invita a aceptar su enseñanza o su llamada a la conversión y a la Alianza: «¿Hasta cuándo, simples...? Convertíos por mis reprensiones...». Lo hace con una autoridad profética, pues su discurso tiene la fuerza de la palabra de Dios y la forma de la predicación de Isaías o Jeremías, como ya hemos comprobado, tanto en la oferta como en las amenazas. Más aún, tiene una autoridad prácticamente divina, pues la vida plena o el fracaso del hombre dependen de su seguimiento: «Su propio descarrío matará a los simples... pero el que me escucha vivirá seguro...» (1,22-33). 

3.5.2. Existencia junto a Dios 

Algunos textos nos muestran a la Sabiduría como una criatura celeste que tiene su origen en Dios mismo y una existencia junto a Él, anterior a la de ninguna otra criatura. 

Nos interesa especialmente 8,22-31. Ya el contexto anterior (8,12-14) deja escuchar una auto-proclamación sorprendente: «Yo, la Sabiduría, habito con la prudencia; yo he inventado la ciencia de la reflexión...», que es tanto como decir: «yo soy beneficiaria de las cualidades de Dios». Y efectivamente, en el fragmento principal, ella proclama: 

«Yahveh me creó, primicia de su camino, 

antes que sus obras más antiguas. 

Desde la eternidad fui constituida, antes de los orígenes de la tierra. 

Cuando no existían los abismos fui engendrada...» (8,22-26). 

Es decir, la Sabiduría no es Dios ni una divinidad de su corte, pero participa de las cualidades de Dios. Se pueden verificar aún sus pretensiones divinas al apropiarse de atributos propios de Yahveh, lo que implica una identificación con él: 

«Verdad es el susurro de mi boca... 

justos son todos los dichos de mi boca» (8,7-8). 

«El que me halla ha hallado la vida...» (8,35-36). 

En contraposición al mundo creado, ella ha sido «engendrada» o «nacida» de Dios -mejor traducción que «creada», a partir del contexto-. Solo la Sabiduría es la hija de Dios. Esta hija es la primera de las intervenciones por las que Él manifiesta su vitalidad, el Origen de sus realizaciones antiguas. El adjetivo «primera» expresa su primacía tanto en fecha como en valor, como la del hijo primogénito, primicias del vigor paterno (cf. Gn 49,3; Dt 21,17). El sustantivo «Origen» indica que ella es como el oriente del mundo, el alba que precede a todo y que ilumina todo. Es decir, su personalidad va a marcar a todos los seres que seguirán. 

3.5.3. Papel activo en la creación 

Esta hija primogénita de Dios le está cercana y activamente presente en su obra creadora -la traducción habitual puede mejorarse así-: 

«En el asentar los cielos, allí estaba yo... 

yo estaba en contacto con El, el Arquitecto...» (8,27-30). 

El sentido de la presencia -«Yo estaba allí»- no es el de la simple espectadora, presente en un lugar, sino el de quien está presente en el desarrollo de la acción creadora, participando en la misma como mediadora del Creador. Ella es no sólo testigo sino también la norma o el prototipo. Sus cualidades -equilibrio, finalidad, armonía- se encuentran en todo lo creado. Dios, que hace todo, no hace nada sin ella. Todos los seres del universo están marcados con el sello de la Sabiduría, Principio o Arquetipo del universo (cf 3,19-20; también: Sal 104,24; Si 1,9b; Sb 14,5). 

Al lado del Maestro, ella actúa como un instrumento elegido; mejor, como una jovencita a quien Dios quiere hacer su ayudante y que le da inspiración. Quizás, en polémica con la mitología egipcia, la Sabiduría acompaña por doquier al Señor, el único indispensable, el que consolida el mundo. La Sabiduría no es una diosa esposa, sino su hija, dentro de un perfecto monoteísmo. No es el Creador quien está fascinado por ella -como traducen los LXX- sino ella por el Creador. 

3.5.4. La Sabiduría y la humanidad 

En las relaciones de la Sabiduría con la creación, los hombres ocupan un rango especialmente destacado y familiar. Ellos son los beneficiarios directos de su intervención creadora. El versículo 8,31 termina el himno, y habría que traducirlo respetando el puesto central de Yahveh en el conjunto del mismo: «Y a mis delicias yo asocio a los hijos de los hombres». No son los hombres los que constituyen las delicias de la Sabiduría. Es ella la que quiere hacer participar a los hombres en las delicias que experimenta ante la prodigiosa actividad de Dios, de la misma forma como en el v. 32 y siguientes ella les invita a recibir su instrucción: «Ahora, pues, hijos, escuchadme...». Como fruto de dicha instrucción, la Sabiduría les ofrece los dones de la vida divina (8,35-36; 9,6). Todo ello se sitúa en una perspectiva universalista: la Sabiduría se interesa por todos los hijos de Adán. También en 8,3.4, la Sabiduría quiere ser amiga de todos los seres humanos. 

Conclusión 

La Sabiduría se presenta como el alter-ego de Dios (cf Si 4,14; Pr 3,35), quien la asocia no solamente a su vida, sino también a su creación, a su providencia y a su revelación. En el terreno práctico, tal personaje aseguraba su autoridad con un curriculum de méritos inigualable. 

CLAVE CLARETIANA
EL TEMOR Y EL AMOR DE DIOS
No cabe duda que el P. Claret llevaba profundamente grabada en su mente y en su corazón una palabra que expresa uno de los valores nucleares de la cultura en que nació y en la que se educó: el "seny". Se trata de una palabra catalana que expresa el sentido común, la ponderación, el saber situarse donde a uno le corresponde, un trato amable con los demás pero nunca exento de justicia, en una palabra, la justa medida de las cosas. Los contenidos de los diversos libros y opúsculos que nos dejó Claret, sobre todo aquellos que titula "Avisos" para distintas clases de personas revelan siempre esa categoría y ese espíritu. Incluso en su hablar sobre la humildad aflora lo que le inculcaron de pequeño. La cultura nos marca indeleblemente. 

Esta riqueza cultural se encontró dentro de su corazón con el Evangelio, fue fecundada por la Palabra. En ese proceso se refuerza lo bueno y positivo de la herencia cultural. Nace una nueva sabiduría que no niega lo que Dios mismo había ya manifestado a través de las mediaciones humanas y culturales que nos ayudaron a crecer. El "seny" encontró un nuevo punto de referencia: Dios y su proyecto de vida y salvación. 

Eje nuclear de esa nueva sabiduría es el "temor de Dios" ("respeto", nos dicen que es la mejor traducción). Un temor que no puede menos de completarse con el amor de Dios, como hace el P. Claret en su "Carta ascética" (EE pag. 115-119). En la plática sobre la humildad, el día séptimo de los ejercicios de la Fundación, cita Pr 14,16 invitando a fundamentar sólidamente la vida misionera en esa roca. 

Será importante que leamos el libro de los Proverbios preguntándonos sobre los criterios que guían nuestra vida misionera y que veamos cómo la Palabra ha fecundado la sabiduría que recibimos de nuestras familias y culturas. Nos ayudará también a encontrar verdaderos caminos pastorales. 

CLAVE SITUACIONAL
1. Llamada universal a la sensatez 

Los refranes del libro de los Proverbios son tan universales y sensatos como los que se han elaborado a lo largo de la historia. Son fruto del sentido común de todos los pueblos. Examina estos y compara: 

· "Cuando el jefe manda bien, huelgan las preguntas" (alemán). 

· "La adulación es como la sombra; no os hace más grandes ni más pequeños" (danés). 

· "Cuando se reúnen los aduladores, el demonio sale a comer" (inglés). 

· "Luego que has soltado la palabra ésta te domina. Pero mientras no la has soltado, eres su dominador" (árabe). 

· "El victorioso tiene muchos amigos, el vencido buenos amigos" (mongol). 

· "Se coge al toro por los cuernos, al hombre por la palabra y a la mujer por los elogios" (latino). 

· "Un hombre tiene la edad de la mujer a la que ama" (chino). 

· "Donde la pobreza entra por la puerta, el amor sale por la ventana" (rumano). 

· "Saber demasiado es envejecer prematuramente" (ruso). 

· "De la boca que come sin darte, tú no oirás su grito de dolor" (africano). 

· "El pobre puede morir; lo que no puede es estar enfermo" (finlandés). 

· "Las lágrimas derramadas son amargas, pero más amargas son las que no se derraman" (irlandés). 

· "Una vez terminado el juego, el rey y el peón vuelven a la misma caja" (italiano). 

· "El caballo conoce por la brida al que lo conduce" (turco). 

· "La vida es la novia de la muerte" (indonesio). 

· "Los años son escobas, que nos van barriendo hacia la fosa" (español). 

· "Aquel que reconoce la verdad del cuerpo puede entonces conocer la verdad del universo" (hindú). 

2. La secularización y su carga universalista 

Con frecuencia se escuchan críticas a la secularización, pero se ignora un aspecto importante que afecta a la religiosidad y es el componente universalista que respira y del que habría que realimentarse para salir de los ambientes exclusivistas y autosuficientes que a veces se respiran en la sociedad cristiana. Desaparecen los signos externos de religiosidad, lo religioso pierde relevancia en la vida cotidiana, el calendario va dejando de ser religioso, cada vez se prodiga más el cristiano neoliberal con su elegante laicismo, se está perdiendo el talante cristiano que empapaba en otro tiempo la cultura, las liturgias y celebraciones sociales se van desplazando a lugares distintos de la iglesias. Todo esto nos hace preguntarnos si se está perdiendo la fe o lo que se está perdiendo es la credulidad. Si se camina hacia la pérdida de identidad cristiana o se está ampliando un espacio donde caben más actitudes cristianas en un espacio religioso cada vez menos reducido. 

3. Recuperar los derechos humanos 

Podríamos decir también: recuperar los valores profanos. Si Dios inspiró proverbios de talante profano suponemos que sigue presente en lo profano como obra suya. Dios habla en lo profano. Todo el humanismo, toda la asunción de la cultura de los pueblos conocidos por Israel se refleja en los Proverbios. Acentuar las virtudes humanas es abrir una autopista a Dios para que se inserte en el mundo, en la vida del hombre. Lo cual nos lleva a pensar que Dios es palpable por el hombre en lo más humano. La defensa a ultranza de la ortodoxia, la demonización de lo profano puede llevarnos a perder la posibilidad del encuentro con Dios. La defensa de los derechos humanos en cualquiera de sus formas y manifestaciones siempre será un camino seguro para adentrarnos en la obra de Dios, en el camino de la vida. 

4. La sabiduría popular ¿camino hacia la fe? 

A veces se quiere incluir en el concepto de sabiduría popular la religiosidad popular, pero es un error. La sabiduría popular y la religiosidad popular caminan muchas veces por sendas paralelas. La religiosidad popular no explicita un aspecto de la sabiduría popular sino que, con frecuencia, camina por otros derroteros. No es extraño escuchar que una cosa es la vida y otra la religión. De hecho se da esta disociación tanto en los alejados de la fe como en los de talante religioso fundamentalista. Si el creer ayuda al bien vivir, si la religión ofrece al hombre un buen menú para el disfrute se puede asegurar la aceptación de la fe. En caso contrario surge la dicotomía. Pero siempre se pueden simultanear. De ahí que sea tan importante ser críticos con la religiosidad popular para situarla en su puesto, como sujeto de evangelización. La ventaja es que donde hay sabiduría, aunque la llamemos "popular", hay un terreno bien abonado para el encuentro con Dios. ¿De qué sirve la religión si no produce felicidad? La cuestión es si la fe es el camino de la sabiduría o es la sabiduría el camino de la fe. 

CLAVE EXISTENCIAL
1. A la hora de plantearse actividades de evangelización popular, ¿se estudian con sumo cuidado los fundamentos de la religiosidad del pueblo? 

2. ¿Cómo cotizamos los productos del hombre de hoy? 

3. ¿Se respeta en nuestro ambiente la identidad de los pueblos y de sus diferentes culturas? 

4. La transmisión de la sabiduría congregacional también se ve afectada por la pluralidad de razas y culturas. ¿Qué es lo que se podría conservar y qué es lo que se debería superar ante esta nueva situación? 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Pr 14,26-35 

3. Diálogo sobre el TEMA I en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

TEMA 2:

¿POR QUÉ EL DOLOR, DIOS MÍO?
 

Texto: El libro de Job  entero
Texto para el encuentro comunitario: 9,1-24
 


CLAVE BÍBLICA
 

1. NIVEL LITERARIO
 

1.1. Vocabulario
El libro de Job es una obra poética genial, descollante dentro de toda la poesía bíblica y universal. Muchas de sus palabras salen rara vez en la Biblia y son por eso difíciles de traducir. El texto tampoco está siempre bien conservado y las traducciones antiguas con frecuencia no ayudan. Pero hay en él un rico mundo simbólico y teológico, sapiencial y antropológico, que vamos a tratar de señalar entre tanta riqueza poética.

1.1.1. Nombres de Dios 
Job emplea, sobre todo, 5 nombres para designar a Dios. Dos de ellos ,"Yahveh" y "Elohim", en el prólogo y epílogo narrativos (cc 1-2 y final del 42). Los otros tres, "El", "Eloah" y "Shadday", sólo a lo largo de los diálogos poéticos que ocupan los capítulos 3 al 42. Es decir, se trata del Dios revelado a Moisés y por su medio a todo Israel, como nos recuerda el marco narrativo nombrándolo "Yahveh" 32 veces. Junto a ese nombre, emplea 17 veces "Elohim", que es el segundo nombre de Dios en todo el AT . "Yahveh" sale casi 7.000 veces y "Elohim" más de 2.500 en al AT. 

A la vez es el Dios de todos los hombres y todos los pueblos, tal como un israelita lo conoce por sus patriarcas. "El" se llama el dios supremo del panteón cananeo, y la Biblia lo emplea sobre todo en los Salmos como paralelo poético de Dios. "Shadday" parece que es un título arcaico, patriarcal, de significado original dudoso; pero aquí parece arcaizante. De las 48 veces que se usa, 31 son de Job. El singular "Eloah"(sacado del plural mayestático "Elohim") es reciente, casi seguramente postexílico; ya que, además de los 41 usos de Job,  sólo lo usan 17 veces el libro de Daniel, la obra del Cronista y pocos más.

De Dios se van predicando una serie de calificativos. Es el "Hacedor" del mundo y del hombre (4,17 y 35,10) o el "Extendedor" del cielo y del espacio (9,8 y 26,7). Los amigos lo ven como el justo Juez, que premia a los justos y castiga a los malvados. Job lo ve como un Ojo vigilante y un Espía policíaco (7,8.20); como su acusador y hasta Enemigo cruel (30,21) que lo maltrata y además no da la "Cara" cuando lo emplaza. En definitiva, como un Dios "injusto", frente a su propia "inocencia". Todo ello dentro de la "metáfora forense" o judicial, que es una de las claves del libro. Así es el Dios sólo conocido "de oídas" (42,5). Se puede decir que más de la mitad del libro está hablando de Dios, se le habla a Dios o habla Dios mismo; es, pues, un escrito eminentemente teologal.

1.1.2. El hombre y la tierra
El segundo tema del libro es la creación de Dios, con el ser humano en su centro de atención. El hombre es llamado adam, ish, geber, enosh, que se traducen bien por ser humano, hombre y varón o sus equivalentes los tres primeros. El último nombre, que supone 18 de las 42 veces en Job, subraya su fragilidad y puede traducirse mejor por "mortal". Salen los hijos bastantes veces, también en sentido metafórico; pero el padre apenas figura, como tampoco la madre.

La mujer apenas aparece, y casi la mitad es para hablar del hombre "nacido de mujer"; lo mismo pasa con las hijas, a pesar de la importancia que cobran éstas en la conclusión. Ni siquiera la madre, que en dos de las tres veces que sale se refiere a la tierra sepulcral. Es un libro escrito en clave patriarcal y nada feminista, como casi toda la Biblia; pero no aparece apenas la misoginia, a menos que se satanice a la esposa que le invita a blasfemar.

En realidad, más que el ser humano, lo que le importa es su "justicia", su integridad moral, afirmadas desde el principio y con orgullo por el mismo Dios de su "siervo" Job, que es "recto" y "religioso"(que equivale a decir: "respetuoso de Dios"). A ello se va a atener Job en todo momento, aunque desconoce ese dato inicial adelantado al lector-oyente del relato. Se aferra a su justicia, incluso hasta el punto de acusar a Dios. Sus amigos van a sospechar de su inocencia y, finalmente, a acusarlo, para salvar la "justicia" de Dios. Pero Dios mismo la vuelve a reconocer, precisamente al final del largo proceso que Job ha estado tratando de entablar con Él. La "metáfora forense" sigue actuando.

No usa tanto los nombres para designar la tierra y el mundo, cuanto las realidades a las que se refieren. La mayor parte de los discursos de Dios  y otros pasajes son un canto a la creación, con sus elementos cósmicos ("cielo, sol, luna, estrellas, abismo, "sheol", mares, ríos, nubes y tormentas, etc), y con su mundo animal cercano y maravilloso. La flora no abunda; pero, aun así, el "árbol" es uno de los símbolos mayores de la vida que se renueva, y no resulta tan radicalmente mortal como la humana (14,7-22). Sólo sale una flor, para comparar su fragilidad con la del hombre.

Una de las críticas más duras que Job le hace a Dios es precisamente que este mundo, más que un "cosmos" ordenado y bello, parece un "caos" sin sentido y cruel. La palabra "cosmos" se estaba gestando por esos lustros en el mundo griego; pero la palabra "caos" se encontraba bien representada por el "tohu" bíblico que precedió a la creación, según el relato sacerdotal, y que en Job está presente ahora.

Por eso a Job le parece un mundo invertido o incluso pervertido, donde la "luz" es trastocada en "tinieblas"; y la "muerte" y el "sheol" son preferibles a la vida tal como se le presenta a Job, porque está llena de desgracias y sobre todo de esa "injusticia" de Dios, que la priva de todo sentido. La "maldición" de la vida es el primero y primordial grito de Job, que casi se mantiene hasta el final. Su gran sufrimiento inmerecido le hacen ver el mundo como carente de orden y sentido, y al mismo Dios como descuidado de la justicia, si no propiciador del mismo caos e injusticia reinantes en el mundo. 

1.1.3. Experiencia y reflexión
Como todo escrito sapiencial, Job parte de la experiencia humana común, sin apelar a ninguna revelación histórica. Junto a la experiencia, los sabios utilizan también su capacidad racional, su reflexión personal  y la gran tradición sapiencial que representan. Si hay una tradición sapiencial dominante en el tema del mal y del dolor, ésta sería la "teoría de la retribución", o de la suerte distinta de buenos y malos en función de su conducta. Unido a ello, el tema de la teodicea o "justificación de Dios", dada la existencia de tanto mal e injusticia en el mundo.

Entre los términos más usados en el libro están sustantivos como los "ojos" y el "corazón", la "boca" y el "oído" (46, 29,36 y 13); y verbos como "ver", "oír" y similares (51 y 39 veces).También los verbos "saber" y "conocer" (69 y 36), así como los términos sapienciales "sabiduría, ciencia, inteligencia, consejo" y otros. Los primeros se refieren al campo de la experiencia, a lo visto y oído; mientras los segundos apuntan a la reflexión ulterior sobre dicha experiencia. A estos dos campos conviene añadir un lenguaje muy típico de los sapienciales, y especialmente de Job: el simbolismo de la "luz" y las "tinieblas" (32 y 26 de las 120 y 80 veces que aparecen en la Biblia hebrea), con sus concomitantes, "brillo, iluminar, oscuridad, sombras,...". El sufrimiento, y sobre todo la el dolor injusto, llenan de tiniebla la luz de la vida humana y la creación entera. 

Como el tema central es una cuestión de "justicia/justo" y "juicio/derecho", las palabras de raíz "sdq" y "shpt" ocupan un lugar destacado (35 y 29 veces al menos); así como los  términos contrarios de injusticia o "culpable" (más de 40 veces). La reflexión se vuelve "juicio", y otra vez nos estamos moviendo en esa "metáfora forense" que permea casi todo el libro. Sin embargo, ésta no es ni la primera ni la última palabra. La primera es la existencia y la generación de hombres y animales, apuntando a la creación; y , la última la larga vida de Job -hasta ver cuatro generaciones- que muere "harto de años" (1,1ss; 42,16s). La última y decisiva es la palabra del hombre y de Dios, en diálogo interminable, sin juicio definitivo, en encuentro y "visión" que supera todo lo "escuchado" hasta entonces (42,1-6).


 

1.2. Género literario
1.2.1. Precursores
El libro de Job es una obra única, genial; pero eso no quiere decir que carezca de antecedentes. El tema del sufrimiento humano ha preocupado a los hombres de las culturas adyacentes al mundo bíblico. Obras como la "Disputa de un desesperado con su alma" o las "Quejas del campesino elocuente" egipcios adelantan el tema del sentido de la vida. Más próximos resultan aún el Job sumerio o babilónico de obras como "Un hombre y su dios" o "Alabaré al Señor de la sabiduría"; ambas obras tienen un esquema de "lamentación", similar al de Job: relato de las experiencias de dolor inmerecido + presentación de las quejas a la divinidad + escucha y liberación por obra de esa deidad. 

Este esquema estaría ya en el "cuento popular" que nuestro autor emplea como marco. Además es la parte más "israelita", ya que emplea los nombres tradicionales del Dios revelado. Pero precisamente faltan las quejas, a pesar del arranque que le plantea la mujer a Job. ¿Era tan ingenuo el cuento popular? Tal vez nuestro autor ha suprimido esa rebeldía en el marco, para darle toda su fuerza y densidad en el amplísimo debate que le sigue. Eso mismo apunta a una lectura unitaria de la obra, sea cual fuere el origen de las partes. Sin un mínimo de narración no se explican los diálogos que siguen.

1.2.2. Epopeya, tragedia, debate sapiencial, disputa judicial
Si se lee la obra tal como está, no cabe duda de que se presenta como una narración de una gesta divino-humana, con su planteamiento, su desarrollo con complicaciones y falsas salidas, y su  resolución final. Es verdad que, en esta "epopeya", el discurso y el diálogo ocupan la mayor parte del relato; ya en los relatos bíblicos tradicionales aparece siempre algún discurso o diálogo con una función decisiva en la narración. Por eso hay quien prefiere ver el libro de Job como una narración épica bíblica. 

Los que separan el "marco" narrativo de los discursos centrales, no pueden negar que esos discursos exigen un mínimo de narración precedente, que dé razón de su mismo surgimiento. Pero el predominio de la parte dialogal lleva a comparar mejor nuestro libro con el teatro, más específicamente con la "tragedia" clásica griega, que siempre incluye un conflicto divino-humano. Sin embargo, la tragedia acontece por alguna culpa del hombre, que le lleva al fracaso inevitable, mientras Job es declarado inocente por Dios mismo y acaba felizmente.

Los que centran su atención en la parte dialogal, discuten si se trata más bien de un "debate judicial", o de una "disputa sapiencial". El estilo de los predecesores del Medio Oriente apunta más bien a una suerte de "disputa sapiencial", en la que un grupo de sabios, basándose en casos de experiencia y argumentos racionales, intentan dar solución a un problema grave planteado. Éste parece el tono general del libro, que no en vano ha sido considerado siempre más sapiencial que profético. Incluye elementos hímnicos y sálmicos de lamentación. Pero, sobre todo, el vigor del debate lo acerca mucho más a un caso de vida o muerte, que a una disputa académica aséptica y neutral.

Es decisivo el valor que se dé a lo legal o a la "metáfora forense", por todos reconocida, pero diversamente valorada. Quien la ve como clave central, entiende la obra como un gran "juicio" de estilo profético, con la salvedad que, esta vez, no es una voz de Dios que condena a los hombres "pecadores", sino la voz de un hombre "íntegro" que se atreve a emplazar a juicio a Dios. En ese juicio, si Job es el "inocente", su contraparte no puede menos de resultar "culpable". Por eso muchos comentadores prefieren ver la obra como un gran "debate judicial", enmarcado en un drama humano-divino. Tal vez exageran el tono forense, y olvidan que Dios y el autor no lo plantean así.

Decir que es una obra inclasificable, un género mixto o "sui generis" puede ser correcto, dada su genialidad; pero los esfuerzos por enmarcar la obra en un género literario conocido ayudan a precisar mejor su riqueza y sus matices.

 

1.3. Estructura y función de las partes
1.3.1. El marco narrativo (1-2 y 42,7-17)
El marco narrativo, presenta a los personajes, la situación planteada por la relación entre ellos y su solución. Se compone de un prólogo y un epílogo. El primero lo podemos subdividir en seis pequeñas escenas, repartidas entre el cielo y la tierra:

·        1,1-5: Escena preliminar: presentación de Job, el personaje principal. La perspectiva es de un narrador "omnisciente", que conoce hasta los planes de Dios. Esta perspectiva omnisciente se mantiene en todo el "marco".

·        1,6-12: Escena celeste 1ª: "apuesta" de Dios sobre Job, frente a la "sospecha" del Satán, uno de los personajes inferiores de su corte.

·        1,13-22: Escena terrestre 1ª: desgracias naturales y sociales sobre el entorno económico y familiar de Job. Job supera la "prueba".

·        2,1-6: Escena celeste 2ª : se repite la apuesta; pero ahora tocándole en la propia carne a Job, como pide Satán, para que quede claro.

·        2,7-10: Escena terrestre 2ª: cuando la plaga alcanza a Job, aparece su mujer incitándole a rebelarse contra Dios; pero Job rechaza tal postura.

·        2,11-13: Escena final: enterados de la desgracia de Job, vienen tres amigos a compadecerlo y consolarlo, durante siete días de silencio. 

El epílogo ocupa apenas once versículos; es mucho más sencillo, y se concentra  en el personaje principal. Lo podemos  subdividir en dos partes:

·        42,7-9: Dios aprueba a Job y condena a sus amigos, que eran sus supuestos defensores. Los perdona cuando Job intercede por ellos.

·        42,10-17: Dios restaura a Job de todas las desgracias, multiplica sus bienes y muere tras una vida larga y feliz, bendecida por todos. 

Incoherencias y utilización: hay algunas pequeñas incoherencias entre las dos partes. Ni  Satán ni la mujer vuelven a aparecer en el epílogo, ni el número de hijos viene multiplicado. La  aprobación de Dios suena muy distinta, leída a continuación del prólogo o después de los diálogos insertos. No cabría condenar a unos amigos que se solidarizan con Job en el dolor y no dicen ni palabra en siete días. Sólo sus discursos explican la condena.

Todo esto nos muestra que Satán es sólo un personaje secundario, quizá metido para no atribuir directamente a Dios las pruebas de Job y menos la sospecha de su "religión interesada". Que la mujer, lo mismo que Satán, están anticipando la alternativa de un Job "maldiciente" de Dios, tal como aparecerá muchas veces en sus discursos.

Es a este Job rebelde y casi blasfemo al que el autor final aprueba por boca de Dios mismo, y no a un "paciente Job" resignado ante cualquier  acontecimiento porque viene de Dios. Quizás tan lógico o incoherente es afirmar que los bienes y los males vienen de Dios, como el alabarlo y quejarse amargamente a Él según vayan las cosas!

1.3.2. El discurso poético y sus partes: 
Dentro del inmenso material discursivo, las partes mayores están generalmente bien definidas, con excepción de la tercera ronda de Job con sus amigos. Es preferible arrancar con Job, y entender los discursos de los amigos como respuestas, aunque nos de a veces la impresión de que es un diálogo de sordos. En realidad se citan y usan una ironía fina o un crudo sarcasmo algunas veces. 

 

· 1.     Iª parte: Job y los tres amigos (3-27). Es lo que más se aproxima a una "disputa sapiencial" del tipo conocido como "teodicea babilónica". Se ocupan del problema del sufrimiento y su sentido, así como de la postura del hombre y de Dios ante el mismo. Los amigos de Job van endureciendo su postura crítica, hasta volverse acusadores, y Job les responde cada vez más sarcásticamente. 

·       3-11: Job maldice su nacimiento y rechaza a un Dios-Espía. Sus amigos tratan de aconsejarlo, recordando la suerte distinta del justo y del malvado.

·       12-20 : Job expresa su extraña esperanza de lograr justicia ante Dios. Los amigos endurecen la "teoría de la retribución" y empiezan a acusar a Job. 

·       21-17 : Job rechaza esa doctrina o la revierte contra Dios. Sus acusadores le recuerdan cual es el destino de los "malvados" y le invitan a convertirse.

 

1. 2.    Intermedio sapiencial (28). El redactor final de la obra introduce esta pausa reflexiva sobre la dificultad de alcanzar la Sabiduría. El homo faber  ha logrado escudriñar el seno de la tierra, en busca de oro y metales, pero ni el mismo "sheol" o sepulcro, ni el "tehom" o abismo marino conocen la Sabiduría. Sólo Dios mismo la posee y se la da al hombre "religioso". Así se cierra el debate interhumano y se prepara el siguiente encuentro del hombre con Dios mismo.

 

· 3.    IIª parte: Job (Elihú) y Dios (29-42,6). Job ya no se dirige a los amigos, sino a la asamblea de su pueblo. Lo que no parece estar previsto es la intervención de Elihú, que, por otro lado, carece de respuesta por parte de Job o de cualquier otro. A menos que se crea ese "árbitro" o "defensor" imparcial al que Job apela entre Dios y su persona. Por fin, y contra todo lo razonablemente esperable, Dios se muestra y le habla Job.

·       29-31: Job habla a su gente, recordando su glorioso pasado (29), lamentando su desgraciado presente (30) y llevando a término su desafío al mismo Dios que cree su Enemigo y Acusador  (31) ¿Le va a responder Dios?

·       32-37: Elihú centra muy bien el problema, pero se convierte en defensor de la justicia de Dios, más que en "árbitro" neutral y menos en "defensor" de Job, al que acaba acusando de blasfemo, citando sus propias palabras.

·       38-42,6: Dios se le aparece a Job "en medio de la tormenta" y le dirige sendos discursos. En el primero lo abruma con tantas preguntas sobre las maravillas de la creación que Job no sabe qué contestar (38-40,5). En el segundo, Dios vuelve a presentarle un par de animales fantásticos que él controla, y preguntarle sobre su capacidad de controlarlos; y Job reconoce el poder de Dios y su propia osadía al criticarlo (40,6-42,6)

 

2. NIVEL HISTÓRICO
El libro está escrito como si fuera de la época patriarcal. Job es un personaje ejemplar, vive 140 años, tiene numeroso hijos y multitud de ganados; todo corresponde al ambiente de un jeque seminómada como Jacob o Abraham, sin apenas ciudades ni reyes, sin sacerdotes ni templos en su entorno. Apenas la "Puerta" del juicio (5,4; 29,7; 31.21) nos lo presenta en contexto ciudadano. Pero esta es la "ficción". La época real, no ya de Job, sino del autor real del libro que lo ha inmortalizado, es bien distinta; y es lo que vamos a tratar de delimitar ahora.

2.1. Un cuento del Antiguo Oriente
Job es presentado como un patriarca no israelita, aunque quizá su procedencia de Us, su amigo Elifaz de Temán y los otros, así como la del intruso Elihú de Buz, los vinculan con la familia abrahámica, por medio de Esaú - Edom (1,1 y 32, 2.6; Gn 22,20ss; Gn 36,11.28). De todos modos, es anterior a Moisés, y no puede conocer ni usar el nombre de Yahveh ni su Alianza sinaítica o su Ley. Por eso se acerca a un Noé o al legendario Danel, conocido también en textos de Ugarit; de los tres habla Ezequiel, como de hombres justos (Ez 14,14.20). 

No sería nada extraño que, mucho antes de nuestro libro, haya existido una leyenda popular sobre este ejemplar personaje, cuya paciencia aún se pondera entre nosotros. En Egipto y Mesopotamia se contaban muchos siglos antes leyendas similares en parte. Pero no es eso lo que tenemos delante de los ojos, sino una edición, sin duda muy revisada, de dicha leyenda, sobre todo si es que era tan popular. 

 

2.2. La experiencia del exilio
Vimos en el vocabulario que el tema de la "justicia" de Dios y del hombre era decisivo. Tal vez nunca como en la época del Exilio reflexionó el pueblo judío tan larga y dolorosamente sobre este tema. En general, supieron aceptar el "juicio" profético de un Jeremías o un Ezequiel, que explicaron ese fracaso histórico como un "castigo" de Dios bien merecido. Antes o después de los profetas, toda la teología recogida en la "Historia Deuteronomista" ( de Dt a 2 Re), repite el mismo esquema: Dios castiga a su pueblo pecador; aunque luego, al clamar a Él, vuelva a acudir en su ayuda. A esta especie de "teología de la historia" se le puede enmarcar en una "teoría de la retribución" histórica o social.

Pero no faltaron las voces críticas, tempranas y tardías, como se refleja en el proverbio "nuestros padres comieron agraces, y a los hijos nos dio la dentera" (Jr 31,29; Ez 18,2; Lm 5,7). Incluso se llegó a acusar a Dios de injusto, ya que de Él dependía la conversión del hombre (Jr 31,18; 26,13; Lm 5,20-21). Hasta parecía olvidado de sus antiguas promesas y haberse propasado en el castigo (Sal 44, 74 y 88; Is 40,2 entre otros). No bastaba la reducción del problema al caso individual, como intentó Ezequiel. Tanto si Job representa al pueblo -o la parte del mismo- inocente en esa catástrofe histórica, como si únicamente representa un caso personal ficticio, se trata de una reacción que se encuadra muy bien en esta época postexílica.

 

2.3. Insatisfacción de la respuesta tradicional
No cabe duda de la grandiosidad de la visión profética de la historia. Sobre todo si se capta bien que sus amenazas de castigo no son más que el intento desesperado por lograr la "conversión" y evitar así precisamente ese final desgraciado. Prácticamente eso es lo que dicen ellos al presentar al mismo Dios dispuesto a "arrepentirse" de sus amenazas y dejarlas sin cumplimiento (Jr 18,7s; 20, 26,3.13; 36,3; 42,10; Ez 18,22; 33,11;...). No hay en los escritos proféticos algo así como una "teoría de la retribución" como dogma casi obligante para el mismo Dios. El libro de Job es en esto muy fiel a la tradición.

Se dice a veces que los Sabios sostenían una "teoría de la retribución" semejante a la profética, sólo que en clave natural e individual; y aquí la sostendrían los tres amigos de Job y el intruso Elihú. Eso parece más bien una simplificación del pensamiento sapiencial, que no sabe de normas absolutas, y menos tratándose de Dios (Pr 16,1.2.9.33; 20,24;21,1.2.30s;  Sal 37,23s...). La gran sabiduría oriental tampoco pensaba así; y era, en general,  más determinista que la israelita, sobre todo en el caso de la "Ma'at" egipcia. Pero lo seguro es que el libro de Job es precisamente una refutación en toda regla de tal explicación de la naturaleza y de la vida personal. 

 

2.4. Intento de nueva respuesta
No parece que el autor dude del acierto básico de los Profetas y los Sabios tradicionales, al postular un orden y sentido en el mundo natural, y más en el de la conducta humana. Lo normal es que las obras tengan un fin y que, de acuerdo a su ordenación, lo logren. El problema es cuando se mete de por medio a Dios, como garante necesario y casi obligado de una estricta correspondencia entre la bondad o justicia humanas y los bienes o la felicidad históricos. 

Aquí es donde se echa decididamente para atrás, o mejor, para adelante, ayudando, al menos, a plantear mejor la cuestión. Este intento de una nueva respuesta, o quizá de un nuevo planteamiento de la pregunta, es el aporte más original y novedoso de nuestro autor. Ni siquiera la solución deuteroisaiana de un "sufrimiento vicario" parece superar del todo el planteamiento de una justicia retributiva y hasta vindicativa, aunque ahí "paguen justos por pecadores". ¡Así hemos leído hasta la cruz de Jesús!

 

2.5. Lugar y fecha de la parte central
Suponemos que el "marco" pudo haber existido independientemente y siglos antes, a juzgar por la fecha de los "precursores" egipcios y mesopotámicos. También cabe admitir, con gran probabilidad, retoques ulteriores. El autor, sin embargo, retoma el relato "popular" para hacerlo marco de su parte central, que abarca los capítulos 3 al 41. Esa larga serie de discursos, en forma de debates entre Job y sus amigos y entre Dios y Job, tiene su mejor ubicación en la época postexílica y en tierra palestina, sin que podamos ser categóricos en este punto. Al fin y al cabo, se trata de un problema humano y teologal que cabe en fechas y lugares muy dispares. Esto es lo que significa la elección de un personaje no israelita y premosaico a la hora de tratar el tema del sufrimiento inmerecido.

Los argumentos históricos, lingüísticos, culturales u otros no resultan apodícticos en nuestro caso. Algunos quieren ver una alusión al exilio, sobre todo en 12,14-25, pero es demasiado general. Los arameismos abundaron en la época persa, pero también antes y después de la misma. La dependencia de Jeremías, Ezequiel o del mismo Deuteroisaías es probable si es posterior, pero no hay que darla por probada. Quizá es sólo el conjunto de indicios, sobre todo de la problemática teológica, lo que nos lleve a cierta seguridad a la hora de ubicarlo en la historia espiritual de Israel. 

El final del siglo VI o la primera mitad del siglo V ofrecen la mejor ocasión. Un dato obvio es el monoteísmo absoluto, ya desde el prólogo, que sabemos fue proclamado con gran vigor por el Deuteroisaías (sobre todo Is 45,5-7). No parece, en cambio, conocer la imagen del "Siervo de Yahveh", con su oferta de sentido nuevo al sufrimiento del "Justo" (Is 52,13-53,12), aunque tampoco conocemos la fecha de esos famosos "Cantos del Siervo", que pueden ser posteriores al Deuteroisaías.

 

2.6. Retoques ulteriores
Al presentar la estructura apuntamos el carácter  inesperado de Elihú y lo reiterativo de sus discursos, así como la función de interludio y el puesto central que acaba teniendo el capítulo 28 en el libro. Sin quitar que sean del mismo autor, sobre todo si él mismo es el redactor de toda la obra, no cabe duda que se explican mejor como añadidos posteriores por obra de algún discípulo que pudo ser el editor final. No se trata en todo caso de fechas muy posteriores, y menos si son del autor.

Sea de ello lo que fuere, no cabe duda de que algo quedó sin perfilar, como lo deja entrever la tercera ronda de diálogo entre Job y sus amigos. Los comentaristas no se ponen de acuerdo en todo, pero todos reconocen que hay problemas y tratan de buscarle solución. Ello explica mejor el puesto central de ese extraño "poema a la Sabiduría", que no parece cuadrar con el momento, pero sí como una reflexión ulterior sobre todo el camino recorrido. La obra sigue siendo genial, a pesar de sus defectos, o tal vez por ellos, ya que el tema tratado no es para encasillarlo en una bella resolución formal. 

 

3. NIVEL TEOLÓGICO
El libro de Job se presenta como un libro eminentemente teológico. Tanto en el marco como en el punto culminante de la teofanía, Dios habla y actúa. El prólogo tiene una función decisiva en todo el conjunto, como el episodio del bautismo en Marcos, o los relatos de vocación en varios libros proféticos: nos da la clave fundamental del resto. Los discursos finales de Dios, nos gusten o no, son la mejor respuesta que el autor sabe dar al asunto; por eso mismo los pone en su boca.

Ciertamente el personaje Job ocupa el centro de la escena. El conjunto parece más una antropología que una teodicea. El tema del dolor humano, del sentido de la vida y de la muerte, de la relación del hombre con Dios y del valor de la justicia y hasta de la misma religión forman el núcleo. Pero es una antropología teológica . Nunca aparece un horizonte escéptico y menos aún agnóstico o ateo; precisamente la existencia y "providencia" de Dios, y de un Dios "único", es la razón de la gravedad del problema planteado. 

 

3.1. El marco teológico-dramático: los personajes y su relación
El autor de la obra total, como la tenemos ahora, indica claramente al lector su planteamiento en ese marco narrativo que la encierra. Antes y más allá de lo que piensen unos y otros, se trata de un asunto entre Dios y un hombre justo y religioso. El Satán le sirve para explicar esa especie de dualidad imaginada en Dios mismo, su "lado oscuro", que parece necesitar comprobar la absoluta lealtad de su "siervo" Job. 

De hecho, en el epílogo, ya ni se evita decir que fue Dios mismo el que le "ha enviado la desgracia" (42,11). A esa misma conclusión ha llegado el paciente Job de los inicios, en su doble respuesta a las desgracias: "El Señor me lo quitó" y "¿por qué no vamos a aceptar (de Él) los males?" (1,21 y 2,10). Detrás de las catástrofes y enfermedades está la mano de Dios.

La equivocación de Elihú y los amigos está en pensar que se trata de un castigo merecido. La de Job, en interpretarlo como una falta de justicia o una señal del odio de Dios, que lo "tiene por su enemigo" (13,24; 19,11; 30,21 y 33,10). Para el autor, en cambio, no es ni "castigo" ni "odio" de Dios, sino "prueba" de Dios al hombre. Algo que apenas intuían los amigos y que presenta mejor Elihú.

Al fin parece retornar al esquema retributivo, al hacer a Dios no sólo autor de los dones iniciales, sino liberador de (¿todos?) los males infligidos, y resarcidor con creces de los bienes primeros. Un final feliz que parece dejar las cosas en su sitio normal..., si no fuera porque es el "blasfemo" Job quien es aprobado y resarcido; mientras que los amigos, "abogados de Dios", vienen condenados y necesitan el perdón de Dios. 

Más que de una fina ironía, hay que hablar aquí de una descalificación de toda la teodicea apologética de Elifaz y sus compañeros, ya que dos veces les dice Dios: "Estoy irritado contra vosotros... porque no habéis hablado rectamente de Mí, como lo ha hecho mi siervo Job" (42,7 y 8). Sin el largo diálogo precedente, esta frase no tiene sentido. Hay que contar con ese diálogo para entender el conjunto y el sentido final.

 

3.2. Discusión con la sabiduría tradicional (retribución)
3.2.1. El rechazo de la retribución
Como ya hemos indicado en 1.1.3., la teoría sapiencial dominante en el tema del mal y del dolor sería la "teoría de la retribución" o de la suerte distinta de buenos y malos en función de su conducta. Unido a ello, se encuentra el tema de la teodicea o "justificación de Dios", dada la existencia de tanto mal e injusticia en el mundo.

Job y los amigos parten de lo que han visto y oído, en la naturaleza y en la sociedad; especialmente en relación al sufrimiento y sus causas. La experiencia fundamental de Job es la de una serie de catástrofes, sobre todo naturales (rayo, vendaval y llagas malignas: cc.1-2 y 30), que no guardan ninguna proporción con su conducta recta. No se cree "puro" y sin pecado, pero tampoco culpable y merecedor de tamaña desgracia. Los amigos empiezan sospechando de su conducta y, al fin, le acusan claramente de "malvado". Job defiende siempre su conducta correcta, que coincide con la del marco "omnisciente".

El esquema mental de los contendientes es la "teoría de la retribución", por la cual los amigos acaban condenando a Job, en base a un raciocinio lógico, partiendo de la innegable experiencia de su sufrimiento. Lo mismo hará Elihú, tratando, sobre todo, de defender la "justicia de Dios" (34,10ss; 36,5ss). Job, por su parte, basándose en la experiencia de su "inocencia", aplica el silogismo en la otra dirección y pasa a la acusación de Dios, como había resumido muy bien Elihú (32,2-3). 

Dios mismo se refiere a este planteamiento, pero lo tacha de insensato; y Job acaba reconociéndolo como tal (38,2; 40,2 y 8; 42,3 y 6). Ya en el prólogo Job sabe aceptar de Dios la "desnudez" radical del hombre mortal y tanto los bienes como los males (1,21; 2,10). La experiencia nunca llega a ser negada. La reflexión racionalista, ética o teológica, sí queda descartada, al menos para el problema del sufrimiento "inocente" o de una auténtica (¿y posible?) "teodicea". Dios no queda justificado negando la dura experiencia del mal. La "teoría de la retribución" no sirve para explicar el sufrimiento humano y, menos aún, para encasillar a Dios y lograr "justificarlo".

El autor del libro no sólo deja mal a los amigos-acusadores de Job, que defienden a ultranza la teoría de la retribución, sino que le cambia el planteamiento al propio Job, que usa la misma teoría, sólo que esta vez para condenar a Dios por no cumplirla. En el triángulo formado por "Dios-teoría de la retribución-Job" falla algún elemento. Para Elifaz y demás amigos, es Job quien falla; para Job, se trata de Dios; para el autor del libro, sin duda es esa famosa "teoría de la retribución" la que sobra, al menos en su forma absoluta y endurecida.

Como indicamos en 2.4., no parece que el autor dude del acierto básico de los Profetas y los Sabios tradicionales, al postular un orden y sentido en el mundo natural, y, más todavía, en el de la conducta humana. El problema surge cuando se mete de por medio a Dios, como garante necesario y casi obligado de una estricta correspondencia entre la bondad o justicia humana y los bienes o la felicidad histórica. Aquí es donde logra, al menos, plantear mucho mejor la cuestión, desechando esa "teoría de la retribución" como clave básica.

3.2.2. Aportes de Elihú
Elihú es quien resume mejor el problema de fondo. No sólo los amigos de Job fracasan en su empeño de condenar a Job para defender a Dios, sino que Job mismo se encuentra en idéntica situación al emplear el mismo esquema para defender su "inocencia" y declarar a Dios "culpable". ¿No acaba por caer él mismo en la misma trampa? Así lo ve todo comentario que lo considera meramente reiterativo, pero cabe notar algunos aportes peculiares de este personaje  "intruso". Para algo lo metería ahí quienquiera que fuese.

Evidentemente al redactor final, que bien puede ser el responsable de esta inserción, no le parecen mejores sus respuestas que las dadas por Dios en sus discursos consiguientes. Habría cambiado los personajes, o bien los respectivos discursos, o inventado otros. Pero éstos tal vez le sirven para precisar varias cosas, comenzando por los planteamientos de los contendientes.

Dentro de ese planteamiento, no deja de cuestionar la indiscutible Justicia de Dios (34,10ss; 36,5ss; 37,23). Ésa es su primera aportación al debate: sea lo que fuere del sufrimiento de Job, no se puede dudar de la Justicia divina. Ni los amigos la tienen que probar, ni Job la puede poner en duda, y, menos aún, denigrarla o casi "blasfemarla" (34,5.17; 35,2). No hay que condenar a Dios para justificar al hombre (40,8); contra lo que piensa Job, Dios no es su rival, y menos en asuntos de justicia.

Su segundo aporte es el intento de explicar el sufrimiento inmerecido de Job como un posible medio educativo y/o purificador, una especie de "prueba" del hombre (33, 19ss; 34, 29ss; 36,15). El Deuteronomio considera así toda la época del desierto; y, más tarde, el Eclesiástico tendrá esto por normal en el que busca "servir al Señor"(Dt 8,2; Sir 2,1), lo que ha sido aceptado en la mística de todos los tiempos. No es ningún error ver ese lado educativo en las pruebas de la vida, y, en tal sentido, forman parten de la Providencia amorosa del Padre. Hasta Jesús, el Hijo, "aprendió sufriendo a obedecer" (Hb 2,10; 5,8).

El tercer elemento positivo de este intruso es apuntar a una cierta superación del planteamiento judicial o "metáfora forense". El hombre nunca es quien para "emplazar a juicio a Dios". Queda así afirmada la absoluta Trascendencia y gratuidad de toda comparición de Dios, que sólo sale de sí cuando libremente quiere (33,12; 34,23; 36,26). Pero no deja nuestro autor de reconocer, con lo mejor de la tradición sapiencial y de la oración sálmica, que Dios escucha siempre los gritos del débil y el "clamor de los pobres" (34,28; 36,5s; Pr 23,10s; Si 35,14; Sal 9,13.19; 22,5.25; 34,7.18 y passim)

 

3.3. El tema central: ¿sufrimiento del inocente o religión gratuita?
Generalmente se acepta que el tema central del libro es el problema del sufrimiento del inocente, representado en el caso ejemplar de Job. Poco importa si es un caso individual o es símbolo del pueblo judío o del pequeño  "resto" fiel de que hablan ciertos libros proféticos, casi siempre a partir de la experiencia del Exilio. El bello librito de Gustavo Gutiérrez lo vuelve a leer en clave del dolor común de los empobrecidos pueblos latinoamericanos, ese Job colectivo de mayorías a la vez creyentes y oprimidas, sin duda inmerecidamente.

Pero el prólogo da un enfoque algo diferente. Lo que preocupa a Dios es si el hombre le sirve "gratuitamente" o bien si, como sospecha Satán, no es más que una religión interesada por los dones que Dios otorga al justo. El caso de Job no sería más que un intento de probar lo primero, poniendo a prueba precisamente al justo, que ha dado motivos para las desgracias. Por eso, algunos comentaristas piensan que éste es el verdadero tema central, la posibilidad de una "religión gratuita".

No deja de ser importante esta observación. Si el amor más verdadero es necesariamente gratuito, difícilmente se libra de sospecha todo uso de la religión como un "te doy para que me des", tan corriente por desgracia incluso en formas muy refinadas. Pero, por eso mismo, no cabe duda que el caso del "dolor del inocente" es particularmente apto para mostrar la gratuidad humana. No son, pues, dos enfoques tan diversos. Por eso nos centraremos en el enfoque como lo plantea el autor con su personaje. 

3.3.1. El sentido del dolor
Más allá de todo el planteamiento moral y hasta jurídico, que emplean todos los participantes en el debate, está la pregunta por el sentido del dolor humano, especialmente del dolor que es inmerecido y que, por eso mismo, no parece tener sentido alguno. La vida humana se encuentra siempre con el sufrimiento, más o menos dosificado, pero muchos de esos dolores tienen una explicación suficiente y hasta necesaria, y encuentran un significado aceptable. Lo difícil es aceptar dolores sin sentido aparente alguno. No es que el libro hable este lenguaje nuestro, pero plantea muy radicalmente este problema permanente de la vida humana.

 

2. 1.    Dolor con sentido. Muchos de los sufrimientos humanos tienen una clara razón de ser y se aceptan con bastante normalidad, porque, o bien no se pueden evitar, o bien no conviene evitarlos, precisamente para crecer y madurar humanamente. Los dolores que acompañan los procesos para lograr la autonomía personal son inevitables y están llenos de sentido. Lo mismo vale de todo proceso de aprendizaje o educación, que necesita una más o menos dura disciplina, si se quieren lograr mínimos resultados, y, más aún, si se aspira a la excelencia en cualquier campo.

No parece que sea éste el tema central planteado en nuestro libro, a menos que nos fijemos en un proceso "educativo" más profundo del normal. Sería la necesaria "prueba" del "justo", precisamente para que, como tal, se muestre capaz de superarla y lo logre efectivamente. Aquí entra de lleno el caso "Job". Los místicos han explicado ampliamente todo este proceso "purificador", esa "noche oscura" por la que ha de pasar todo el que quiera progresar en la ardua "subida" hacia Dios. El Job del final es un Job mucho más "recto y religioso" que el que aparece en el prólogo, satisfecho quizá con tantos éxitos humanos. Ha aprendido mucho con el sufrimiento, como le recordaba Elihú; y ésa es, sin duda, una función decisiva del dolor humano.

Quizá el autor adelanta este aspecto por boca de Elihú (Job 33, 19ss; 34, 29ss; 36,15), porque le parece muy válido; pero no es lo decisivo en este asunto del dolor inocente. El valor  educativo o formativo del dolor también lo aceptaría Job con normalidad. Su problema es el dolor inmerecido, desproporcionado e injusto y, al menos a primera vista,  innecesario y hasta perverso.

 

3. 2.    Dolor sin sentido. El tema mayor de la obra es el sufrimiento sin sentido aparente, que no es debido a fallos o límites personales y que, al menos a primera vista, no sirve para ninguna maduración humana. El justo y cabal Job acaba convirtiéndose en un ser miserable y desgraciado. Maldice su nacimiento, reniega así de la vida y prefiere la muerte, aunque nunca intente el suicidio. Su mujer, sus hijos y toda la familia lo rechazan, y el vulgo se mofa ahora de su situación desgraciada (19,13-22; 30,1-15). Se siente abandonado de todos, aterrorizado y aplastado por Dios mismo.

Esto es lo peor que le acontece: el hombre "religioso" y apartado del mal empieza a soltar contra Dios una serie de quejas, que llegan varias veces a lo  blasfemo: "Aunque yo fuera inocente, (Dios) me consideraría culpable... Da lo mismo: Dios acaba con inocentes y culpables. Si una calamidad siembra muerte repentina, Él se burla de la desgracia del inocente. Deja la tierra en poder de los malvados... ¿Quién sino Él lo hace? (9,22-24); "Sepan ustedes que es Dios quien me ha trastornado...ardiendo en ira contra mí, me considera su enemigo" (19,6-12); "En la ciudad gimen los moribundos...y Dios no hace caso de su súplica" (24,12).

Se ha dicho que el sufrimiento de los inocentes es la "roca firme del ateísmo". Dostoievsky o Camus nos lo han recordado con su dolorida y bellísima  literatura. Se ha preguntado si es posible creer después de Auschwitz, o, peor aún, durante Ayacucho, ese "lugar de los muertos" que es la vida llena de violencia de la mayoría pobres de América Latina y de tantas partes del mundo. Pero esto era algo impensable en aquella cultura: Dios era casi una evidencia, un presupuesto indispensable para entender cualquier otra cosa. Por eso las salidas van por otros caminos; se buscará de todos modos una explicación, un sentido para esa realidad aparentemente sin sentido. 

Los amigos, partiendo de la irrenunciable justicia de Dios, pretenden entender el caso, imputándole faltas a Job, por muy ocultas que sean. Job, por su parte, incluso aceptando su parte de pecado y flaqueza ante Dios (9,2; 14,4; 31,33s), apela a su propia conciencia que lo declara "inocente". Así ambos buscan sentido

 

4. 3.    Dolor con Sentido. Los amigos creen encontrarlo en su "teoría de la retribución", que satisface su sentido de la justicia, pero a costa de negar y hasta tergiversar la realidad del Job sufriente. Job no ve proporción alguna entre las posibles debilidades y la insoportable carga de sufrimiento que le toca llevar. Puesto que es Dios quien la envía, ese Dios no sólo resulta un espía policíaco y acuciante, sino un terrible acusador y un enemigo implacable, que le atormenta sin parar. Lo que más le duele a Job es precisamente que no le permita defender su causa ante Él y ganarle el juicio que desea entablar. Por eso imagina un imposible: un "árbitro" imparcial entre él y Dios, e incluso un "defensor" de su causa ante Él, que demuestre su inocencia, aunque sea en las últimas o hasta más allá de la tumba.

Pero eso es un sueño, una quimera. Dios no se deja emplazar, como le recuerda acertadamente Elihú. Por eso la vida le acaba pareciendo absurda y el final no es menos trágico que el comienzo. El "polvo y ceniza" iniciales vuelven a aparecer (30,19) y la desesperación mortal reaparece con fuerza mayor si cabe, casi unida a la blasfemia (30,16-31). Se diría que la frase inicial de su esposa, solidaria y cercana, ya no le parece "necedad", sino la única forma de desahogar su alma, su insaciable sed de justicia y sentido. No es la idea de morir lo que le asusta, más bien eso es un descanso. Es lo absurdo de un "castigo" absolutamente inmerecido, la falta de justicia en un Dios que, por principio, también Job entiende como fuente y garante de la misma.

Digamos que el problema está presente en todos los conflictos más graves que la humanidad ha confrontado y sigue confrontando. Las grandes causas por las que los hombres se esfuerzan y luchan, son también aquellas por las que se enfrentan unos con otros y han llevado a las persecuciones, torturas, prisiones, ejecuciones y guerras más sangrientas. La Iglesia no se ha visto libre de estas confrontaciones; del lado de las víctimas y "mártires", cuando ha sabido entender la Cruz, o del lado de los perseguidores y "verdugos", cuando se ha unido al poder, y lo ha usado en inquisiciones, torturas y guerras de religión; e incluso, en tono menor, en tantas cruzadas que demonizan al que piensa distinto y rechaza o se opone a su poder.

Es verdad que es esa "Causa" la que da sentido y valor a esas muertes, y, con razón, siempre hemos venerado a los "mártires". Sólo que es bueno reconocer también el valor martirial de todos los que - por otras "causas" que son, o nos parecen, equivocadas - acaban entregando su vida. Casi habría que argumentar al revés: cuando un hombre lucha y muere por una causa, esa causa tiene algún valor infinito. La propia vida humana entregada es un rehén de su valor eterno y Dios no la dejará caer en el vacío. De hecho, esto vale de todas las grandes causas humanas: científicas, sociales, artísticas, ecológicas, religiosas,...; todas son, sin duda, humanitarias, humanizantes, y también divinizantes.

El caso es que Job no parece estar luchando por ninguna causa, o por una causa aparentemente contradictoria, paradójica. Lucha por defender su justicia; y lucha por lograr ese reconocimiento de parte del mismo Dios que parece negarla o importarle bien poco, si es que no se ríe de ella. Lucha para que se demuestre verdad que Dios es justo y premia la justicia, porque no es indiferente a esa gran Causa. Quizá el problema está en otro punto: encerrar la justicia en los estrechos límites de una "teoría de la retribución" sólo terrena, histórica; pero no tenía nuestro autor otra perspectiva. Ni Dios la va a abrir, precisamente porque, para Job, la muerte misma no es el problema, no es "el último enemiga" del hombre y del mismo plan de Dios sobre él.

3.3.2. Respuesta del autor por boca de Dios
Los lectores y comentaristas de Job han reaccionado muy diversamente ante esta respuesta de Dios, que es ciertamente la mejor respuesta que el autor supo dar. Para unos se trata de cualquier cosa menos de una respuesta al problema planteado del dolor de los inocentes y la cuestión concomitante de la justicia de Dios. Es una divagación sobre temas creacionales, una inoportuna "lección de historia natural", impartida a un hombre angustiado y cuestionante, dejándolo aturdido y humillado, pero sin solución alguna a su problema.

Para otros es la mejor de las respuestas posibles en la época, carente de todo horizonte ultraterreno y de toda esperanza en un más allá. Responde a los dos cuestionamientos mayores que Job le ha hecho a Dios: que toda su creación parece un "caos" sin orden ni sentido, y que no quiere o no es capaz de controlar las fuerzas del mal en el mundo y la historia. El discurso primero respondería a la primera cuestión, mientras que el segundo sería la respuesta a la segunda, en un lenguaje simbólico y casi mitológico sobre los poderes históricos malignos.

El problema es que no hay lectura sin lector y los presupuestos y preguntas que éste lleva condicionan sus expectativas sobre el texto. Las respuestas de éste le satisfacen o le frustran, según sean aquellas premisas. No es lo mismo esperar una respuesta consoladora al hombre sufriente, que una justificación racional de Dios, por citar un par de expectativas. Pero la primera sería casi hipócrita en el supuesto, aceptado sin duda por el autor y sus primeros destinatarios, de que es Dios quien envía los males. La segunda viene descartada, junto con el planteamiento mismo de la "teoría de la retribución", tanto por el autor como por el Dios que en él se nos revela.

Aquí vamos a tener presentes, además de los dos discursos o las dos partes de un mismo discurso divino, el marco compuesto por el prólogo y el epílogo, que son sin duda una de las claves de lectura propuesta por el autor o redactor final de la obra. Es aquí donde se rechaza especialmente el esquema mental, que domina tanto a Job como a sus amigos, y la "metáfora forense" que lo expresa y que está detrás de los oráculos de condena proféticos y de la teología deuteronomista de la historia. Creemos que es en este punto donde avanza la revelación de Dios en el libro de Job.

 

5. 1.    Dios de la creación gratuita y caótica. El Dios que se nos muestra, sobre todo en la primera parte del discurso divino, es el Creador libre y generoso de un mundo maravilloso, lleno de vida y de belleza, pero también lleno de fuerza y autonomía parcial, incontrolable por parte del hombre, tal como nos dice sobre todo el segundo discurso. No parece que haya que separar esto en ambas partes, aunque la primera subraya más la maravilla y belleza de la creación, mientras que la segunda acentúa, simbólicamente, su fuerza y relativa autonomía sobre todo respecto a los individuos. 

Más que monstruos naturales, como los dragones de todas las mitologías y leyendas, las dos figuras de Behemot y Leviatán representan sin duda las fuerzas creacionales e históricas en cuanto destructivas y difíciles de controlar por el hombre. No es necesariamente el poder inhumano de los imperios y dictaduras, aunque lo incluye simbólicamente; también, y quizás en primer lugar, las fuerzas caóticas de la naturaleza, tal como se manifiestan en el rayo, el huracán y la peste maligna, por ejemplo.

Se trata  del mismo Dios del prólogo y del epílogo, que reparte generosamente los bienes de la vida a Job y su familia, pero con absoluta libertad para quitarlos cuando quiera, y mezclándolos con los males como parte (¿extraordinaria?) de la vida humana en la tierra. Más que el lado bello de la creación, lo que viene subrayado es su gratuidad y su mezcla ambivalente de bienes y males, alegrías y dolores en ella. Así es la vida del hombre "mortal" y no cabe soñar con un mundo histórico innocuo . 

La muerte forma parte normal de la grandiosa creación de Dios, no menos admirable que el cielo y las constelaciones (38,16s). Como muy bien resumía la primera palabra de Job, "desnudo salí del vientre de mi madre / y desnudo volveré a él. // El Señor me lo dio, / el Señor me lo quitó"; y todo eso es bendecido y aceptado plenamente por Job: "Si aceptamos de Dios los bienes, ¿no vamos a aceptar los males?" (1,21 y 2,10). Quien acepta tan tranquilamente la muerte no tendrá tanta dificultad en aceptar otros males menores de la vida. Lo que no puede soportar es la injusticia de Dios.

 

6. 2.    Historia de la libertad y sus riesgos. Por muy mortal que sea el hombre, como todo en la creación, no deja de ser un personaje peculiar en ella. Hasta Dios está orgulloso de esta su obra culminante y la cree capaz de una cosa inaudita: volverse a Él en actitud amorosa totalmente gratuita, no movido por agradecimientos interesados, como sospecha el Satán (1,9). Éste sería el problema de fondo de todo el libro: ¿es posible una religiosidad humana enteramente gratuita, sin nada de ese “te doy para que me des” que está tan presente por doquier, en todos los pueblos y en todas las prácticas religiosas? Algunos creyeron poder responder que sí, la experiencia corriente nos dice que no. Pero en el caso de Job no se trata de un hombre cualquiera, sino de un "Siervo de Dios".

Bastaría un caso para mostrar la posibilidad humana de una religión enteramente gratuita y amorosa. No es que sea incapaz de reconocer y agradecer los dones de Dios, comenzando por el don primero de la vida, pero no se funda en ellos para volverse amorosa y libremente a su Creador y basar su conducta en una correspondencia libre a todo lo que entienda que es su voluntad y deseo. Como la integridad y la justicia interhumanas cree que son parte primordial de este querer divino, ellas serán la norma y el norte de su vida, pase lo que pase. Este Job, sin duda ideal más que real, puede decir de sí mismo que tal ha sido su conducta (29, 11-17; 31,5-34).

Nuestra lectura cristiana, en verdad, sólo conoce un caso  real de una humanidad enteramente justa. Pero si nos fijamos en el fondo  del problema, en la desproporción entre el sufrimiento soportado y las culpas de la víctima "inocente", la mirada tiene que dilatarse por casi toda la geografía e historia de la humanidad. Son infinitos los hombres y mujeres, ancianos y niños, de todos los pueblos y culturas que han cargado y cargan con los tremendos sufrimientos impuestos por la naturaleza y por la maldad de otros hombres. Todos los pobres de la tierra, que un día la poseerán, han estado y están despojados de la mayoría de los bienes de la vida, y, curiosamente, son sobre todo ellos los que mantienen la fe y la esperanza en Dios.

3.3.3. Cantar y liberar
Quienes no nos encontremos entre los pobres y cargados con los sufrimientos injustos, o bien estamos entre los verdugos causantes de los mismos, o bien nuestra pretendida neutralidad es indiferencia insolidaria o colaboración encubierta y no reconocida siquiera. No cabe permanecer neutral ante el sufrimiento humano: o se "simpatiza" con él o se trata de no reconocer o de eludir su presencia y su apelación. Es el rostro sufriente del hermano pequeño el que mejor nos revela la apelación de Dios a ser humanos, a colaborar con Él en la liberación del mundo.

Por cierto que esa liberación debe comenzar y terminar por el canto. El canto de dolor en primer término, y el canto del aliento y la esperanza, bien unidos al mismo. Tal son la mayoría de las quejas y súplicas del salterio y el resto de la Biblia. Pero también el canto de alegría y regocijo, el canto de alabanza y acción de gracias por los bienes creados que ya están ahí, empezando por el don de la vida, con su gozo y dolor. No hace falta esperar a la resurrección, para ser capaces de volverse agradecidos al Creador de la vida, de la historia y de este ser maravilloso que es el hombre. 

Sobre todo del hombre, con su capacidad de mirar admirado la maravilla de la Creación y devolverla en canción y plegaria al Dios de la vida y Creador de la libertad humana. Con esa capacidad de conocerla y en parte controlarla y dominarla ya que es su heredad, como le señalaba el relato del Génesis (1,28; 2,15). Pero sobre todo con esa libertad para comportarse con los demás en justicia y solidaridad fraternas, generosa y gratuitamente como Dios mismo lo hace con todos. Si este libro sapiencial tiene un tono y un contenido proféticos, es porque se refiere continuamente a la sed de justicia, tanto del hombre como de Dios; pero de una justicia que es sobre todo la causa del pequeño y del que sufre, hasta del pecador y del blasfemo.

 

A eso está invitando en definitiva todo el libro, no tanto porque Job rechace el "polvo y ceniza" de su postura luctuosa y rebelde contra el sufrimiento inmerecido, como piensan algunos, sino porque sale de su problema personal para abrirse al sufrimiento y hasta el pecado ajeno y se hace solidario e intercesor por unos y por otros. Es el Job que no duda en llamarse "padre de los pobres" y que "libraba al pobre que clamaba" (29,12 y 16), como afirman los Salmos del "justo", del Mesías y de Dios mismo. El Job que perdona e intercede hasta por los amigos denigrantes, los acoge y hasta come con ellos (42,10-12). Algo nos está aquí apuntando claramente hacia el Justo por excelencia, tal como nos lo muestra el Nuevo Testamento.

 

CLAVE SITUACIONAL
1. El sufrimiento en nuestro mundo
Estamos ya tan acostumbrados a ver pasar imágenes que nos hablan de maldad y de agresividad, que nos hemos quedado como anestesiados ante el dolor y el mal, hasta el punto de no escandalizarnos ya de ello. Recordemos un pequeño fragmento de un cuento de Weisel, donde se narra que un sabio, mientras paseaba por la ciudad de Sodoma, expresaba a gritos su protesta por la indiferencia y la frialdad de las personas ante el sufrimiento humano y las causas que lo producen y multiplican. Un niño pequeño se dio cuenta de la aparente inutilidad de aquellos gritos y, viendo a ese hombre gritando de tal modo su protesta le dijo: “¿Por qué gritas de este modo? ¿No ves que nadie te escucha?. El viejo sabio le respondió: Mira, yo no grito para que alguien me escuche; grito para impedir que la voz de esa indiferencia entre dentro de mí mismo y me convenza. Grito para mantenerme vivo, para conservar en mí el sentido de una justicia que no baja los brazos ante sufrimiento humano y la maldad que lo provoca. Por eso grito, más para mí que para los otros”. Podemos comentar nuestra propia visión sobre las actitudes que observamos en nuestro mundo frente a  tantas situaciones de dolor producidas por la maldad de los hombres. ¿Somos capaces de gritar?

2. ¿De dónde viene el mal?
Recordemos y comentemos el testimonio de algunas personas que, sin  dejarse despistar por la pregunta: de dónde viene el mal -aunque sintiéndola profundamente dentro de sí mismas-, se han dedicado con todas sus fuerzas a ayudar a los demás, aun a costa de perder la propia vida. Ellas nos enseñan que la vida es una realidad que se nos da como un proyecto que hay que conservar y desarrollar en todas sus dimensiones: política social, religiosa, cultural, científica.

3. “Yo sé que Tú no eres así”. El grito de Job
Debemos reconocer que el grito de Job no coincide frecuentemente con el nuestro. A veces parece que no nos cause problema la imagen de un Dios que, para afirmar su propia autoridad, pida una cierta cuota de sufrimiento o, por lo menos, de aceptación resignada de cuanto acontece (de este modo, habría explicación incluso para las guerras, las violencias, los holocaustos...). El Dios que Job reclama a gritos no es éste; no es un Dios en cuyo nombre se puedan realizar ejecuciones, crucifixiones, cruzadas, exclusiones, violencias, divisiones. Existe una cierta tradición religiosa que se ha sentido bien pensando de este modo: si obras bien, Dios te librará del mal; si obras mal, te castigará con males (¿quién ha pecado?, le preguntaron a Jesús sus discípulos ante el ciego de nacimiento). Intentemos reflexionar sobre esta ambigüedad que existe en nuestra relación con Dios y con el sufrimiento.

 


CLAVE EXISTENCIAL
1. Después de haber leído el libro de Job, preguntémonos sobre nuestras actitudes ante el dolor, comparándolas con las de los amigos de Job. Cuando nos esforzamos en consolar a personas destrozadas por el dolor, con frecuencia, con nuestras explicaciones que pretenden salvar la justicia de Dios, inundamos de palabras el silencio profundo provocado por la experiencia del mal o del sufrimiento. Pero, ¿quién es el Dios de los amigos de Job? ¿Aquél que manda el mal para probar al hombre y que tiene necesidad del sufrimiento del inocente para purificar el mundo? Se trata de una clave de comprensión del dolor que hemos heredado de la tradición y que quizás usamos o sentimos la tentación de usar en nuestra experiencia pastoral. ¿Hemos asumido e interpretado de este modo el dolor de los demás? ¿No nos surge la duda de que es una clave de lectura que no se adecua a nuestra fe cristiana?

· 2. Los seguidores de Jesús manifiestan ante el dolor y el mal dos actitudes que es importante tener en cuenta:

·        como Jesús, dedicar la propia vida (“si hay que sacrificar una vida, que sea la mía”) para mantener la fe en la vida y para hacer que ésta crezca en cada persona y en todas partes;

·        como Jesús, alegrarse por cada signo de vida y de restitución de la vida con que se encuentren.

De ahí nace una nueva visión del mundo y de la humanidad, y un impulso que nos lleva a recuperar la capacidad de sorprenderse ante los misterios de la vida y a luchar por ella.

3. Contempla el amor de Dios que se dirige a ti de nuevo. Comprueba si en tu vida están presentes actitudes como: la gratitud; la acogida del misterio; el sentido de finitud ante las limitaciones y, al mismo tiempo, la apertura a la trascendencia;  la disponibilidad para dejarse llamar por otro (o por el Otro) e interpelar por la vida; la confianza hacia el prójimo; la capacidad de conmoverse ante el don recibido, el amor, la comprensión y el perdón...

¿Eres capaz de aceptar todo eso reconociendo que lo recibido es siempre inmerecido, que supera tu propia medida de generosidad y que es fuente de responsabilidad hacia la vida?

 

TEMA 3:
¿NO VALDRÁ EL HOMBRE MÁS QUE ESTA SU VIDA?

Texto: Eclesiastés (Qohelet) 

Texto para el encuentro comunitario: 7,8-29 o bien 9,1-18 

CLAVE BÍBLICA
1. NIVEL LITERARIO 

1.1. Vocabulario 

El libro de Qohelet o Eclesiastés ha sido más leído fuera del mundo "religioso" que dentro del propio ámbito eclesial. Quizá por su reducción al lema de "vanidad de vanidades" con que se enmarcó. Pero es una antropología teológica fundamental, seguramente de una gran actualidad por cierta sintonía "espiritual" con nuestro presente. De ahí su interés pastoral para nosotros. Vamos a fijarnos en cuatro campos del lenguaje de este libro, que ya nos indican, de manera inicial, algunos de los grandes temas que le preocupan a nuestro autor. 

1.1.1. Lenguaje de la experiencia 

En este apartado hay que señalar, en primer lugar, el uso del "yo" y los verbos en primera persona, sobre todo el "he visto", "yo sé", "he buscado", "he hallado", "me digo a mi mismo" ("hablo con mi corazón") y otras expresiones semejantes. También eso de que se atiene a lo que pasa "bajo el sol" o "bajo el cielo". Sin excluir la experiencia del movimiento de las cosas (1,3-8) y del "tiempo" con la diferencia de "momentos" o tiempos oportunos para cada cosa (3,1-8). 

Muchas de sus afirmaciones sobre la "vida" y la "muerte", sobre el "comer, beber y alegrarse", que se refieren a la experiencia vital cotidiana, entran en este campo. La muerte, como veremos, es un punto central en la experiencia - y reflexión - de Qohelet, algo muy novedoso en el conjunto del AT, que apenas se ocupa de reflexionar sobre la muerte, a no ser la prematura o injusta. 

1.1.2. Lenguaje valorativo 

Qohelet no sólo observa la vida y la muerte, sino que valora y distingue el "bien" del "mal", la "justicia" y el "justo" de la "maldad" y el "malvado". Hasta la "sabiduría" y el "sabio", a pesar de todos los límites que les reconoce, vienen valorados en relación a la "necedad" del "necio". Lo malo es que, ante la muerte igualitaria, no sirve de nada la sabiduría humana. 

Lo más notable, sin duda, es la calificación de "hebel" (vanidad, vano, efímero, incomprensible, absurdo), que va dando a tantos valores terrenos: las riquezas, los placeres, las obras, el trabajo y sus frutos y la misma sabiduría. Sin embargo, hay dos cosas que son sobre todo absurdas: el predominio de la injusticia en la historia (8,14), "sin que haya quien consuele" a los oprimidos (4,1), y el hecho que todos los vivientes, hombres y animales, buenos o malos, sabios o necios, tengan un "destino único", la muerte. 

1.1.3. Lenguaje antropológico 

Se puede decir que el libro es una antropología en toda su extensión. Se muestra en el predominio de la palabra "adam" (ser humano hombre y/o mujer"), y del "ish" (hombre ,varón), con su "leb" (corazón o mente) y su "basar", "nepes"y "ruaj" ("cuerpo, carne", "vida, alma" y "hálito vital, espíritu"). 

Tal vez prefiere el término "adam" por su alcance genérico (sólo en 7,28 se refiere al "varón" exclusivamente, por lo que muchos lo consideran glosa de otra mano) o quizás por recordar, ya en su etimología, que es meramente "terreno", surgido de la "adamâ", esa madre tierra a la que volverá. Lo mismo expresa su relación con el "polvo", otro símbolo de su origen terreno y destino mortal (3, 20 y 12,7); y con el "ruaj", que viene de Dios y vuelve a Él, sin que quede nada del hombre tras su muerte. 

Un tercer grupo de términos antropológicos serían los conformados por el quinteto de "amal, inyan, yitron, jeleq y miqreh". Se suelen traducir respectivamente por "esfuerzo / fatiga", "negocio / tarea", "provecho / ventaja, "porción / parte" y "destino / suerte". Como sobre ellos volveremos en la parte teológica, baste por ahora dejar constancia de su presencia significativa en el libro. 

1.1.4. Lenguaje teológico 

Para nombrar a Dios, Qohelet usa casi siempre el nombre bíblico de "Elohim" (40 veces). Es lo normal en los libros sapienciales, ya que no hablan ni de la Historia de salvación ni de la Alianza y leyes de Yahveh, el Dios de Israel. Tal vez se esconde Dios detrás de ciertos verbos en la forma de "pasiva divina", como en ese "torcido" de 1,15, que, en 7,13, tiene claramente a Dios por sujeto: "lo que Dios ha torcido". 

Sólo una vez le llama "Creador" (12,1) pero, en un contexto donde está muy presente la muerte cercana (12,1-7). Alude a la obra creadora de Dios varias veces, así como a su actuación en la vida humana. De Él viene todo, lo bueno y lo malo, sin que nadie pueda emplazarlo; mientras que Él juzgará al hombre (3,17; 6,10; 11,9; además de 12,14, que es del editor). Acentúa sobre todo su Trascendencia divina sobre el hombre terreno (5,1), que la debe "respetar". 

Aunque no le llame Yahveh, no cabe duda de que Qohelet conoce y supone conocida la Ley y la Alianza, así como la sed de justicia de todos los Profetas. No se trata de glosas posteriores, sino que esa idea de un Dios justo (3,17; 8,12; 9,1; 11,9) constituye, junto a la de un Dios creador y dador de todos los bienes de esta vida, el trasfondo de sus cuestionamientos más radicales, como veremos. 

1.2. Género literario 

Se ha tratado de enmarcar en un género literario único a todo el libro, aduciendo que se trata un "diálogo", tan usado por Platón y también en Oriente. Otros lo califican de "diatriba", utilizada por los cínicos y luego por los estoicos, y que es un método, más que un género. Y no falta quien lo califica de colección de sentencias, del tipo "pensamientos" que más tarde utilizará Pascal. 

En realidad, no cuadra bien ninguna de esas calificaciones, y menos para todo el conjunto del libro. Ni hay apenas diálogo, ni usa siempre el método de la diatriba, ni es una mera colección de reflexiones. Pero sí hay, al principio del libro, una "ficción regia" con una función específica. 

1.2.1. Testamento regio (ficción regia) 
El libro viene atribuido a un hijo de David, rey en Jerusalén (1,1) y más concretamente, rey de Israel (1,12), cosa que sólo aconteció con Salomón. Una larga tradición así lo explicó. Pero se trata de una ficción literaria para ponerse bajo el amparo del más famoso de los sabios en Israel. Los mismos editores nos dicen que se trata de un "sabio" que enseñó al pueblo (12,9), y el tono con que habla del poder y del rey no es precisamente el de un monarca. Sin embargo, en los dos primeros capítulos, no cabe duda de que se presenta bajo la figura regia de Salomón. 

En realidad Qohelet está usando un género literario muy conocido en Egipto y otras partes, que se llama el "testamento regio". Este solía ser pseudónimo y se escribía como propaganda de determinada dinastía, de sus aciertos políticos y sus obras grandiosas, a mayor gloria del rey. Aquí aparece la fina ironía de nuestro autor, que lo utiliza casi para lo contrario. Su "Salomón" le sirve, sí, para poder experimentar todas las situaciones humanas, muchas de las cuales le están vedadas a un pobre o persona corriente, pero, sobre todo, lo usa para vaciar de sentido último tanto las obras y los esfuerzos, como la pretensión de fama imperecedera: todo eso es "vanidad", tanto el rey sabio como cualquier necio mueren igualmente. 

1.2.2. Géneros sapienciales 

Un buen número de las palabras usadas por Qohelet son de marcado tono sapiencial. Las más notables son "sabio y sabiduría, corazón, conocer y ciencia, ver y observar, necio y necedad". También las reiteradas valoraciones, con los calificativos de "bueno/mejor o malo/desgracia" y de "justo o malvado", e incluso el juicio de "vanidad" aplicado a tantas cosas, corresponden a la tarea sapiencial de distinguir el bien del mal, en todos los campos (desde Génesis 3,1.5ss.22). 

Es evidente que nuestro autor conoce y usa el género proverbial, tan popular dentro y fuera de Israel. Algunos pueden ser refranes tradicionales que él utiliza para su propósito, pero la mayoría los habrá creado él mismo con agudeza de fondo y belleza de forma, según afirma su editor (12,10). Dentro de ellos hay distintos tipos de paralelismo: mientras unos son constataciones o descripciones, otros son creencias o valoraciones; abundan aquí los de tipo comparativo. 

También utiliza los razonamientos o reflexiones, las instrucciones o consejos y hasta maldiciones y bendiciones y las "preguntas retóricas". Algunas veces crea pequeñas "viñetas" o descripciones de un caso típico o ejemplar (4,13-16 y 9,13-18); otras veces compone breves "poemas", como se suele reconocer en 1,4-8, en 3,2-8 y en el impresionante final de 12,3-7. No contiene ninguna oración a Dios, ni alabanza o personificación de la Sabiduría, tan presentes en otros libros sapienciales bíblicos. 

1.2.3. Pesimismo, optimismo, "cinismo" 

Hablar de optimismo o pesimismo con respecto a una cosa depende ya de la postura del hablante. Por eso se han podido decir y se siguen diciendo ambas cosas a propósito del Qohelet. Tal vez porque ambos aspectos aparecen en él, según desde donde se mire. Nos invita a disfrutar de la vida con insistencia y con razones antropológicas y teológicas (2,24-26; 3,12ss; 5,17-19; 8,15; 9,7-9; 11,7ss), y nos advierte reiteradamente que casi todo en ella es "vanidad", efímero y hasta absurdo, sobre todo si todo termina en la muerte. 

Parece oportuno aceptar el juicio maduro de un gran teólogo bíblico como Von Rad, cuando nos advierte que no debemos pensar en una sabiduría antigua optimista (por ingenua, sin duda), y otra reciente pesimista (por ser más crítica), como la del Qohelet. "Cada época tiene sus propias dificultades con respecto a la realidad ... El deseo de conocer, que caracteriza a una época determinada, tiene su propio y privativo sistema de seguridades y, al mismo tiempo, sus limitaciones bien precisas". 

Se suele entender vulgarmente por "cinismo" el desprecio radical ante los valores corrientes de la vida, especialmente los más respetados, unido a una actitud asocial y a conductas vulgares e irrepestuosas del pudor. Pero eso es una visión deformada y lateral de las exageraciones de algunos cínicos más o menos famosos. En realidad los cínicos surgen en el siglo V aC al calor de la mayéutica socrática y, al fin, desembocan en buena parte de la corriente estoica, sobre todo en su postura ética. Se trata de discípulos de Sócrates, muy críticos de los falsos valores socialmente vigentes, pero decididos partidarios de la "virtud". Entendían ésta como capacidad de liberarse de esos falsos valores y deseos y practicar una vida austera y atenta al bien de los otros, sin preocuparse por dominar, acaparar, tener fama o placeres, etc. Para su enseñanza usaban el método de la "diatriba", que es una discusión real o imaginaria, subrayando los contrastes para hacer más claras las posiciones, tal como lo usará todavía Pablo. 

En este sentido cabe decir que el Qohelet está cerca de ellos en ambas cosas: en su irrespeto por las convenciones y valores de la propia tradición sapiencial y en el empleo de una dialéctica de las contradicciones como método de enseñar. Precisamente sus "contradicciones" fueron una de las causas de la discusión rabínica sobre su pertenencia al "canon". No es seguro si recibió de esa corriente algún influjo directo, pero pudo conocer ese estilo, sobre todo si vivió ya en el siglo III aC. 

1.3. Estructura 

Algunos no reconocen ningún orden en el libro. Sería una colección de dichos, semejante a la de los Proverbios o el Eclesiástico. Otros en cambio se empeñan en descubrir casi un orden estadístico, con cábalas numéricas. 

Curiosamente, el centro casi matemático del libro, con 222 versículos, está en 6,9 como ya notaron hace siglos los rabinos. Además la frase temática "vanidad de vanidades" de 1,2 y 12,8 equivalía 216, precisamente el número de versículos del libro sin los seis de la parte editorial final (12,9-14). 

Parece que hay un cierto orden, una división principal en dos partes y hasta una posible subdivisión de ellas en dos apartados, el primero de los cuales es más bien observación y reflexión. El segundo apartado entra en la categoría de exhortación y valoración, o de práctica y ética. Ésta es la división mayor de todo el campo sapiencial. 

Abre el libro con un poema impresionante sobre el movimiento cíclico de la vida y concluye la obra con ese broche de oro que es el magnífico poema sobre el día de la muerte y el final del hombre. Proponemos una estructura: 

· prólogo (1,2-11): Poema sobre "Nada hay nuevo bajo el sol" 

· parte primera: 1,12-6,9 : Todo es efímero e inseguro bajo el sol 

· 1,12 - 4,16: Nada existe que valga del todo la pena de vivir. Todo está en manos de Dios, no del hombre. El bien relativo no es suficientemente bueno. 

· 5,1 - 6,9: Cómo saber vivir en este mundo efímero: actitud de respeto ante la Trascendencia divina. Saber gozar todo lo bueno sin codicia insaciable. 

· parte segunda: 6,10 - 11,6: Todo escapa al control del ser humano 

· 6,10 - 8,17: Nadie sabe lo que es bueno para el hombre. Nadie puede ser sabio o justo perfecto. Éste es un mundo arbitrario e inseguro. 

· 9,1 - 11,6: Cómo vivir en este mundo incierto: aprovechar las oportunidades de gozo de la vida. El mundo está lleno de riesgos y hay que vivir con ellos. 

· epílogo (11,7 - 12,8): Aviso a la juventud para que aproveche la vida y poema final sobre el "Día definitivo (/escatológico?)". 

· conclusión(es) (12, 9-11 y 12, 12-14). Obra de editor(es). Hay suficientes argumentos para ver aquí una y hasta dos manos editoriales. La primera, más admiradora y apologética, como de discípulo cercano. La segunda, algo más crítica, tiene un tono más tradicional ("hijo mío") y nombra los "Mandamientos" de Dios, cosa que Qohelet nunca hace, aunque tampoco los rechace. 

· ¿Glosas posteriores? Algunos exegetas ponen versículos a cuenta de uno o varios glosadores, que pretenderían corregir los dichos más escandalosos de Qohelet. Así se explicarían varias de las contradicciones que aparecen y que, junto con el epílogo (segundo), habrían logrado librarlo de la calificación de heterodoxo. Se refieren sobre todo a las alusiones al "temor/respeto de Dios" (3,14; 5,6; 7,18; 8,12s y 12,13) y al "juicio de Dios ", que temperaría las exhortaciones a disfrutar de los bienes (3,17s; 11,9 y 12,14). Sobre este punto volveremos en la parte del nivel teológico. 

Las contradicciones de Qohelet se explican mejor por el uso de una cierta "diatriba",por expresar una disputa interna consigo mismo y la propia tradición a la que no renuncia y, sobre todo, por reflejar esas reales contradicciones que tiene la vida de tejas abajo, o "bajo el sol", como él dice. No hace falta ver ni siquiera "citas" implícitas y, menos aún, suponer que, si se dan estas alusiones a verdades tradicionales, él no las acepta. Precisamente porque las acepta surge el problema y nace la contradicción entre el ideal de "lo que debería ser" y la realidad de "lo que es". 

1.4. Estilos 

Más allá de los géneros literarios usados y de la estructura del libro, creemos que es bueno anotar algunos rasgos típicos o muy presentes en nuestro autor, que le dan ese tono peculiar dentro del mundo sapiencial. Se trata, en primer lugar, de la apelación a la propia experiencia, con un gran número de proverbios presentados como "observaciones" personales. 

Junto a esto las profundas reflexiones, suscitadas muchas de ellas precisamente por la constatación de "contradicciones", sean contradicciones entre aspectos de la realidad, sea entre lo que pasa o "es" y lo que se espera o "debería ser". No hace falta buscar diversas manos o "glosas posteriores", ya que la riqueza aparece precisamente cuando se ven en tensión dialéctica, en soliloquio consigo mismo y con el oyente o lector potencial. 

No hay que descartar la "ironía" y la cita crítica del saber tradicional, ya que nuestro autor se sitúa en una postura anticonformista; pero habrá que demostrarla en cada caso, y no suponerla como regla general o como manera de escapar a alguna de las contradicciones. 

La búsqueda de una coherencia lógica de tipo racional occidental no es el mejor camino para comprender a un sabio convencido de la ignorancia radical del hombre sobre Dios y sus planes, sobre el mundo en su conjunto y sobre el hombre mismo y el sentido total de una vida que acabaría en la muerte. 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. Época postexílica 

A pesar del versículo inicial, que atribuye el libro a un hijo de David, rey en Jerusalén, y de la "ficción regia", en que se alude claramente a Salomón al precisar que ha sido "rey de Israel" (1,1 y 12), es evidente que no es éste el autor. No habría entonces evolución de la lengua hebrea, ya que nuestro libro tiene unos rasgos que reflejan una etapa postexílica del hebreo bíblico. De hecho, es en la "ficción salomónica" donde usa uno de los dos términos claramente persas:"pardes " (paraíso), en 2,5; y luego el otro, "pitgam" (sentencia jurídica), en 8,11. Hoy todos los exegetas lo ubican claramente en ese período, discutiendo sólo si se trata de la época persa (s. IV) o de la etapa helenista (s. III) en líneas generales. 

Respecto al propio Qohelet, ni siquiera sabemos si ese era su nombre propio o era un apodo o nombre de oficio ("el asambleísta"). Tampoco puede decirse si era más bien pobre, como supondría 9,11-16, o maestro de clase media que enseñaba a los hijos de los ricos, como suponen otros (9,7-10). En el epílogo se nos asegura que enseñaba al pueblo, pero no hay que dar por supuesto que se trata de las clases populares analfabetas precisamente, ya que se subraya su agudeza y su buen decir profesionales (12,10). 

Quizá sea verdad que Qohelet es tan crítico porque no se deja seducir por el poder y riquezas de persas o griegos, a pesar de lo que ve, o precisamente por verlo muy bien. Ni tampoco ve que las grandes esperanzas de justicia de su tradición (en la que cree) se realicen en la historia y vida cotidiana, sino todo lo contrario en demasiados casos. Su pesimismo político suena demasiado a crítica del sistema dominante y, además, recomienda andar con cuidado en las denuncias (8,3-5; 10,20) 

2.1.1. Período persa (siglo IV) 

Por lo general, los autores piensan en la época final del imperio persa, entre Artajerjes II Mnemón (404-358) y Darío III Codomano (336-330), cuando Judea llega a ser un pequeño estado teocrático, con su legislación peculiar, la "Tora" de Esdras aprobada por el Imperio, y a acuñar moneda propia (400-330). Tal vez se trata ya del Pentateuco entero, o de una de sus primeras "codificaciones". 

Entre los datos significativos de la época estaría el asunto del templo de los judíos de Elefantina, en Egipto, seguramente la relectura de la historia en la obra del Cronista (1-2Cr, Esd, Neh) y acaso los libritos de Rut y de Jonás, de una apertura novedosa frente al nacionalismo judío. 

Precisar más es imposible con los datos de que disponemos, pues los argumentos para abogar por esta fecha son principalmente lingüísticos, que no cambian tan rápidamente como los políticos. Sobre todo tiene gran fuerza la ausencia de cualquier vocablo o giro griego en todo el libro, a pesar de la postura abierta del autor y su crítica ante la propia tradición sapiencial israelita. 

2.1.2. Período helenista (siglo III) 

Se refieren generalmente a la etapa helenista inicial (300-200), cuando Palestina está aún bajo los lágidas de Alejandría de Egipto y no bajo los seléucidas de Antioquía de Siria. Nos movemos entre el reinado de los lágidas, sucesores de Alejandro Magno en Egipto, Tolomeo I Soter (323-285) y el de Tolomeo V Epifanes (204-180). 

En esos años se fundan en Grecia las escuelas de filosofía epicúrea y estoica. Así mismo siguen el influjo de la academia platónica, del estilo cínico de la diatriba y de la lógica aristotélica, mejorados por la Estoa. En Alejandría, Tolomeo II Filadelfo (285-246) manda traducir al griego la "Tora", por mano de los así llamados LXX. 

Es la época en que el imperio helenista de Egipto se convierte en una "máquina de hacer dinero", explotando racionalmente los campos y negocios y sin misericordia alguna para con los perdedores y parias del sistema. Son precisamente las alusiones de Qohelet a una situación general de explotación y violencia de los de arriba los que más favorecen su ubicación en esta etapa, aunque tampoco los persas dejaron de explotar al pueblo. 

2.2. Argumentos lingüísticos y culturales 

Hasta hace poco se había generalizado la idea de que las peculiaridades lingüísticas del libro se explicaban, al menos en parte, por el influjo de la lengua y cultura griegas. Así se veía un trasfondo griego en algunas palabras o frases hebreas del libro. Sin embargo, no hace falta recurrir al griego ni para el alcance de dichas palabras ni para ninguno de los giros peculiares de Qohelet. Más bien los últimos estudios lingüísticos apuntan hacia la época persa, no sólo como punto de partida (ya que usa dos vocablos persas, como "pardes" y "pitgam" ("jardín/paraíso" y "sentencia judicial"), sino también como el mejor horizonte de conjunto. La importancia del dinero se dio ya en esas fechas, y el dárico y la dracma persa y judía anteceden a la moneda griega en Palestina. Por lo demás, el despotismo persa no fue menos duro y arbitrario que el de los tolomeos helenistas. 

Dentro de la tradición sapiencial, nuestro libro se ubica muy bien después del de Job, al que algunos creen ver aludido en la frase "el hombre no puede litigar con quien es Más Fuerte que él" (6,10) y otras partes. Por otro lado, es evidente que aún se atiene a la perspectiva tradicional de la muerte como final de la existencia, si es que no lo acentúa más. Esto nos ubica claramente antes de Daniel, del segundo libro de los Macabeos y del Eclesiástico original, todos ellos de principios del siglo II a.C. Con ello, cualquiera de las dos épocas señaladas entran bien en la cuenta. 

En cambio, el pretendido influjo, aunque sea sólo indirecto, del pensamiento griego, sea platónico o estoico, epicúreo o escéptico, no tiene excesiva fuerza probatoria. Más bien lo mete, a veces forzadamente, el comentarista que opta por la ubicación en época helenista, incluso avanzada. El libro se comprende muy bien en el horizonte cultural israelita y, si cabe hablar de ciertos rasgos cínicos, notemos que esta escuela se difundió ya en el siglo IV a.C. y es más un estilo de vida que un pensamiento filosófico. 

2.3. Aspectos socio-económicos y socio-políticos 

Nuestro libro supone un judaísmo postexílico, con gente ya muy bien acomodada, que usa perfumes caros (9,8; 10,1), posee tesoros y otros objetos lujosos (5,18; 6,2; 12,6), y que tiene acceso a la cultura de maestros tan preparados como el propio autor. Por eso no cuadra con los primeros años del postexílio ni siquiera con la época primera de Nehemías, sino más bien con los Tobíadas, que le hacen la vida imposible al sistema teocrático de Esdras y los gobernadores sucesivos. No se puede precisar tampoco mucho más. Sea cual fuere la etapa histórica concreta, persa o helenista, el libro nos muestra ciertos rasgos económicos y políticos generales. 

Se habla de "rey" y príncipes o poderosos, más allá de la ficción regia inicial, y se subraya su absolutismo y arbitrariedad, así como la falta de justicia en tribunales y sociedad (3,16; 8,2-4 y 10-14; 10,5-7 y 16-20). La lucha por el poder y el uso de la fuerza, junto al desprecio de la sabiduría, se nos pintan en sendas viñetas de 4,13-16 y 9,13-18. Por desgracia, esto no es típico ni exclusivo de la época persa o la helenista, pero cuadra bien en cualquiera de las dos por lo que podemos deducir de otras fuentes extrabíblicas, sobre todo de la etapa tolemaica. En realidad, los judíos nunca volvieron a tener "rey" hasta el tiempo de los Macabeos y Herodianos. El término puede entenderse en el sentido amplio de gobernante o referirse al soberano persa o helenista de turno. 

La explotación de los pobres y la inseguridad en los negocios, así como entre los propios funcionarios reales, están también varias veces apuntadas (4,1; 5,7-8 y 12-16; 10,8-11.16-19; 11,1-6). Aparece el afán de dinero y el no hartarse de él; la codicia domina a todos y la envidia es el motor de tanto esfuerzo que, al final, ni se sabe para qué; Qohelet no deja de recomendar la "aurea mediocritas" y criticar la corrupción y vida disoluta de los jefes (5,9-11; 6,1-7; 10,16-19). De nuevo estamos nos encontramos con unas características que pueden referirse a cualquier época, aunque en esos años o siglos de sometimiento a imperios extranjeros, el pueblo las resintió más. 

3. NIVEL TEOLÓGICO: UNA ANTROPOLOGÍA TEOLÓGICA 

3.1. ¿Qué provecho saca el hombre de su esfuerzo? 

3.1.1. "Todo es vanidad" 

Éste es el lema o sigla que la mano editorial, sea de quien sea, puso como marco del libro (1,2 y 12,8). A primera vista parece un buen resumen y una clave de lectura del mismo, pero, por desgracia, se ha quedado en casi lo único conocido por la mayoría, haya o no leído la obra. Por lo demás, es muy mal resumen, si se piensa que "todo" incluye a Dios o el mundo entero, de los que nunca dice Qohelet que sean "vanidad"; ni de tantas otras cosas, como el amor, la justicia o la fe. 

Qohelet va aplicando esa calificación o descalificación de "efímero, inseguro, incomprensible, absurdo" a bastantes cosas, pero siempre a cosas concretas. En primer lugar, a las riquezas, los placeres, los saberes y las obras humanas, tanto en su aspecto de esfuerzo fatigoso como en el de fruto o resultado positivo del mismo. Su pregunta primera versa sobre la "ventaja" que el hombre saca de todo ello, para concluir que es bien efímera, sobre todo ante ese "destino único" y común para todos que es la muerte. 

Por lo demás, está bien seguro que el hombre no logra ser ese sabio total o ese justo perfecto que sueña ser (7,20; 8,16s); y es mejor que ni lo intente (7,16-17). Hasta una vida lograda, una juventud vivida a plenitud o una ancianidad colmada de muchos bienes son "vanidad" (2,14-17; 6,3-6; 11,9ss); porque todo desemboca en esa muerte, tan injustamente igualitaria. Es esa creencia tradicional de casi todos los autores del AT, que no conocen una vida más allá de la muerte, lo que hace cuestionable a nuestro autor el valor y el sentido de todo lo que en esta efímera existencia pueda hacer cualquier mortal. 

Pero la "vanidad" es sólo una de las palabras clave de su antropología. Junto a ella hay que citar a "amal" (esfuerzo/fatiga), en que consiste todo el obrar humano. Es el trabajo, en su aspecto de duro y pesado, fatigoso y en parte inútil, pero también son sus frutos, sus logros, los resultados positivos del esfuerzo. En cuanto algo dado ya al hombre por Dios le llama también "inyan" (asunto/tarea), en parte pesada y en parte entretenida: es la tarea de vivir humanamente. Con ello ya pasamos más claramente a la cara teológica de esta antropología. Otros dos términos señalan esta manera de concebir el vivir humano. Uno es el de "jeleq" (porción/parte, o incluso, paga/galardón) por el trabajo realizado, que es, al mismo tiempo, una herencia dada por Dios, una "posibilidad" única antes de la muerte. A ese "destino/suerte" final, igual para todos los vivientes, apunta el otro término "miqreh ", cuando lo usa Qohelet para expresar el "lugar" común donde todos se encaminan. 

Ante esa realidad, casi predeterminada, nuestro autor se pregunta, bien antropológicamente, qué "ventaja/provecho"saca el hombre de todo eso. Es un tema recurrente y estructurante de su escrito (sobre todo en 1,3; 3,9; 6,11), y nos da la perspectiva desde la que pregunta por el sentido de la vida. Esto no parece muy correcto teológicamente, ni siquiera como antropología abierta al bien de los demás. Pero Qohelet no se cierra ni al prójimo, ni mucho menos a Dios. Su "adam" es el hombre universal, el mortal de todos los tiempos, y su destino común (no el suyo individualista, sino el de cada hombre) le preocupa como a pocos en el AT. 

3.1.2. ¿La muerte vuelve absurda la vida? 

Ante lo efímero de la existencia humana, abocada necesariamente a la muerte, que es igual para todos, el autor se pregunta y nos pregunta:¿no es absurda una vida así? La pregunta es eminentemente antropológica, porque el hombre es el animal que sabe muy anticipadamente su trágico destino. Pero es también velada o claramente teológica, puesto que es destino natural, o mejor, creatural del ser humano, hecho, como todo, por Dios. Pregunta veladamente Qohelet: ¿para qué creó Dios un ser sediento de vivir y seguro de morir, con sed de infinito y consciente de sus tremendos límites, sobre todo del límite definitivo de la muerte, (que lo define como mortal)? ¿No será entonces absurda la vida, por más que tenga sus buenos ratos, que incluso son considerados don de Dios? Entonces ¿para qué sirve la vida? ¿para qué le sirve al hombre, suponiendo incluso que le sirva para algo a Dios? 

Hay que subrayar muy bien esta pregunta, más implícita que explícita en el libro, para entender las posibles respuestas que se vayan dando un día en la misma tradición de fe israelita. El AT acepta pacíficamente el hecho de la muerte, sobre todo la ocurrida tras larga ancianidad. Es un "irse con los suyos, con sus padres", pacíficamente aceptado por todos (Gn 25,8; 35,29; 49,33; Nm 20,24; 1Re 2,10; 11,43; 14,20.31). Tampoco Job cuestiona el dato de la muerte, e incluso llega a desearla como medio de escapar a la cólera de Dios (3,3ss; 10,18ss; 14,10-14). Sólo les preocupa la muerte antes de tiempo, la muerte violenta y ,sobre todo, la muerte injusta. 

En realidad, será principalmente la muerte injusta de los mártires Macabeos, que la sufren por su fidelidad a la Ley, la que llevará al pueblo de Dios a una nueva fe o esperanza: la de una resurrección de la muerte (2Ma 7,9; 12,38ss; Dn 12,2). Pero la revelación bíblica de Dios siempre acontece como respuesta a una cuestión humana hondamente sentida. A Dios no parece preocuparle mucho dejar a los hombres en la ignorancia de cosas que nos parecen hoy fundamentales, ni pretende dar respuestas anticipadas a preguntas que no se hacen o no son planteadas con la suficiente hondura. 

Esa pregunta honda y abierta surge en nuestro autor, en primer lugar, por el problema de la justicia de los hombres (3,16; 8,10-14; 9,1-3) y de Dios, en la que ciertamente cree, aunque no logra ver cuándo se cumple (3,17; 8,12s; 11,9). Pero ya no es el mero problema del sufrimiento injusto del hombre justo (como en Job), sino el de tantos inocentes, víctimas de los opresores (4,1; 5,7ss); y, en definitiva, el aparente sin-sentido de cualquier conducta humana, si es igual el destino final de todos los hombres, sabios o necios, justos o injustos (9,1-3) 

3.2. ¿Qué puede saber el hombre? 
Antes de que acontezca la respuesta revelatoria de Dios, el hombre debe tratar de encontrar las respuestas importantes para esta vida, que es la única con que cree contar. Qohelet lo va a intentar con toda la intrepidez y honradez de una mente lúcida, atenta a lo que puede saber un hombre "bajo el sol", de tejas abajo, con su corazón y su mente puestos en búsqueda permanente y sin aceptar más presupuestos que los de su fe en un Dios creador de vida y justo por antonomasia. He aquí algunas de las respuestas que cree poder ofrecer a sus discípulos. 

3.2.1. La sabiduría vale más que la necedad 

Sería casi un absurdo emprender tan larga investigación y dedicarse a enseñarla a otros, si no se creyera que efectivamente "la sabiduría vale más que la necedad" (2,13; 4,13; 7,12.19; 8,1.5; 9,16-18; 10,2). Y entre las cosas que deben mover al hombre a actuar en este mundo y que echa de menos en el "sheol", está precisamente el que allí "no hay obras ni razones ni ciencia ni sabiduría" (9,10). 

Pero tampoco es un valor definitivo, algo por lo que merezca la pena arriesgar la vida ("no te vuelvas demasiado sabio, ¿para qué destruirte?" 7,16), pues nunca lo va a lograr en esa plenitud que pretende (7,23ss). En definitiva, y aunque diga y piense lo contrario, "el sabio no es capaz de descubrir" ni todas las obras de Dios ni el futuro que le espera (3,11.22; 6,12; 8,17; 11,5). Al fin, el sabio muere igual que el necio, sin que sepa mejor que aquel ni el cuándo ni el cómo de lo que le sucederá después (2,12-21). 

3.2.2. Lo que el hombre sabe con certeza 

Es verdad que más vale estar vivo, aunque se sea un perro, que estar muerto, aunque se trate de un león. Estos animales eran símbolo y emblema de una vida indigna, arrastrada (la "vida de perros" que sigue aún en uso) y de lo más poderoso e imponente, como "rey de la selva" que se le imagina. Pero, a la hora de señalar su ventaja, de decirnos qué es lo que tiene "seguro" el animal humano, lo que sabe el hombre vivo es "que ha de morir" (2,14; 9,5). Esa es la notable diferencia entre el ser mortal del hombre y el de los otros animales: que mucho antes de que la muerte se acerque, sabe con certeza que ha de morir. 

Junto a esta certeza primordial, Qohelet cree haber llegado a encontrar otras pocas certezas importantes. Se refieren sobre todo a la antropología: que ciertamente no hay ningún hombre enteramente justo, impecable, y que lograr la sabiduría plena queda lejos de sus posibilidades (7,20.23). Incluso dentro de esos límites, el logro de una humanidad auténtica o cabal es muy difícil: apenas un hombre entre mil y, más difícil aún, en el caso de la mujer (7,26-28). La última certeza, indicada como término de toda su búsqueda, suena así: "que Dios hizo sencillo al ser humano, pero él se complicó con muchas razones" (7,29). 

Fuera de estos hallazgos o resultados de su búsqueda, las pocas certezas que tiene son del orden de la fe teologal: que Dios todo lo ha hecho bien y a su tiempo y para siempre (3,11.14); que Él juzgará al impío y al justo, cuyas obras están en sus manos, aunque no sabe cómo ni cuándo (3,17; 8,12; 9,1). Pero nunca comprende el hombre la obra entera de Dios, ni sabe qué pasará después de su muerte (3,21; 6,12), con lo cual entramos ya en el campo de su no-saber o de la conciencia de su ignorancia. 

3.2.3. Lo que el hombre ignora: su futuro, el plan de Dios 

Frente a las certezas positivas hay que poner también las certezas negativas, aquello que Qohelet ha experimentado como límites insuperables a la comprensión del hombre "bajo el sol". La primera la hemos ido repitiendo varias veces a uno u otro propósito: junto a la certeza de la muerte y formando cuerpo con ella, está la ignorancia sobre el momento de su llegada, sobre el destino de toda la obra de un hombre con respecto a su propio hijo o heredero y sobre lo que pueda pasar más allá de la muerte, si es que hay tal cosa. 

En la época de Qohelet, y sin que haga falta esperar a las ideas platónicas u otras sobre ese "más allá", se conocían varias explicaciones de la ultratumba. La más tradicional era la de la vida umbrátil en el propio "sheol", destino que no le entusiasma a Qohelet, ni a nadie. Pero el Israel de la época persa conocía sin duda algunas de las ideas egipcias y sobre todo irano-persas sobre la supervivencia de los hombres tras la muerte. 

Tal vez nuestro autor hace sus preguntas también en tono polémico con esos pretendidos saberes (3,21). Por su parte se atiene a la tradición creyente de su pueblo (12,7; cf Gn 3,19; Gn 6,3; 2Sa 12,23; Jb 7,9; Jb 34,15; Sal 104,29 y un larguísimo etc.). Más tarde el Sirácida no pensará de otra manera (Si 14,11-18; 17,27-30); y hasta los saduceos de la época neotestamentaria sabemos que se atenían a lo mismo, frente a las creencias fariseas, ya mayoritarias entre el pueblo (Mc 12,18; Hch 23,7). 

Casi más admirable, y teológicamente sostenible a pesar de los intentos contrarios, es su negación de un posible conocimiento pleno de Dios y su obra entera, incluidos sus planes o propósitos, lo cual daría al hombre la posibilidad racional de encontrar un sentido a su vida y a todo, al margen de su Palabra reveladora. Han surgido una y otra vez optimismos teológicos -o tal vez demasiado antropológicos- que afirman dicha posibilidad. Algunos la ven en el libro de la Sabiduría e incluso en el mismo Pablo (Sb 13,1-9; Rm 1,19s); pero ello no deja de ser una lectura sesgada, pues tanto Pablo como el autor de Sabiduría y toda la Biblia lo que saben es la incapacidad real, histórica, del hombre para lograr ese conocimiento, sin la luz de su Palabra. (Is 55,8ss; Sal 139,6.17ss; Si, 18,4-7; Rm 11,32ss; Jn 1,18; 6,44-46). 

La búsqueda experimental y racional del Qohelet le lleva a la honrada confesión de la ignorancia humana sobre el misterio de Dios en todas sus dimensiones, a pesar de que las cree, o precisamente por eso. Desde la del Dios Creador (3,11;11,5) hasta las del Dios Juez justo y cierto (3,17; 8,12; 9,1; 11,9), pasando por la indiscernible Providencia divina, sobre todo en esa pretendida confianza de que "al bueno le va bien y al malo mal", tan afirmada y deseada por el mundo profético, deuteronomista, legal y sapiencial, y tan contraria a la experiencia multisecular y hasta cotidiana del observador. No hace falta repetir aquí los textos de ninguna de las dos posturas. 

Si estamos de acuerdo con G. Von Rad cuando afirma: "Si es lícito medir el alto nivel de sabiduría de un pueblo concreto por el grado de conciencia de su ignorancia, tendremos que reconocer que Israel fue un pueblo extraordinariamente sabio", podemos concluir que nuestro autor, que es uno de los más conscientes de los límites de cualquier pretensión humana de un saber total, es un verdadero sabio. Ni el misterio de Dios y sus planes, ni, por tanto, la creación en su conjunto y el hombre y su destino en primer y principal lugar, son objeto adecuado de su saber experimental o racional. Y hasta ese momento, el Dios vivo no había revelado otra respuesta a su pueblo, tal vez porque nunca se lo había preguntado con tanta radicalidad. 

Al afirmar que el hombre no conoce el plan de Dios, lo que Qohelet afirma no es que no exista o que sea absurdo. En 3,11 anticipó ya su afirmación de fe: "Él ha hecho todas las cosas apropiadas a su tiempo"; y en 9,1 llega a afirmar que ha visto (a la luz de la fe, sin duda) "que el justo y sus obras están en manos de Dios". Niega que el hombre pueda conocer y demostrar histórica y racionalmente ambas cosas, aunque pretenda lo contrario (8,17). Es la pretensión del sabio de conocer el misterio de Dios (y, de paso, el del hombre y del mundo) lo que nuestro autor niega decididamente. 

3.3. A pesar de todo, vale la pena la vida 

Pudiera parecer que la única conclusión lógica de esta forma de pensar sería una postura negativa ante la vida, y en algún aspecto o momento eso muestra nuestro autor. Son tres los casos concretos en que se declara más feliz un no nacido o un aborto: El primero, ante la injusticia impune de los verdugos sobre sus víctimas (4,1-3); el segundo caso, ante el absurdo de una muerte niveladora de todo tipo de vida humana, sabia o necia, justa o injusta (2,14-17); el tercero, ante ese vacío final que es la muerte, incluso después de una vida aparentemente lograda, por no saciarse su deseo infinito con ello (6,1-5). 

Sin embargo, nuestro autor no saca esa conclusión como regla general. Lo afirmado es que la vida vale la pena, que los bienes normales de este mundo -el comer y beber, el amor y el disfrute, el trabajo y sus logros- merecen la pena. Más aún, son la herencia y el don de Dios al hombre "bajo el sol". Éste debe vivir y disfrutar todo lo posible y saber que Dios está ya contento con eso (9,7 y 11,9-12,1). El trabajo, que puede parecer duro e ineficaz, es valorado como don de Dios y tarea que llena de contenido la vida humana. Con él logra el hombre las felicidades de la vida cotidiana, con sus valores ciertos, aunque no alcance a ver su sentido último. 

Descubrimos también lo que podríamos considerar sus "deseos implícitos". Entre ellos están el de conocer el "momento oportuno" y el deseo de la felicidad permanente, pero, sobre todo, el triunfo de la justicia entre los hombres y el ansia de trascender la muerte. Porque tiene la certeza, sólo posible en fe humana o teologal, de que habrá una justicia final de Dios, aunque él no sepa cuándo ni cómo (3,17 y 8,12), de que habrá algún Consolador para las víctimas, y de que todas las obras buenas de los justos están en manos de Dios, sin que el hombre sepa cómo (9,1). 

Por ser la muerte - tal como lo capta el hombre "bajo el sol"- el final nivelador y absurdo y el cese de toda actividad y disfrute, de toda ciencia y sentido, le parece el absurdo mayor. Pero ello le lleva, por otra parte, a apreciar todo lo que ese don de Dios, que es la vida, le permite realizar al hombre "en los contados días de su vano vivir" (5,17; 6,12; 9,9). El día de la muerte vale más que el del nacimiento (7,1) precisamente porque entre tanto el hombre ha logrado realizar esas obras y disfrutarlas, alcanzar ese término que sólo era promesa en el nacimiento, y lograr esa fama, por muy efímera que sea (7,8). 

Agustín de Hipona nos enseñó aquella famosa frase: "El que te creó sin ti, no te salvará sin ti". A nuestra salvación debemos colaborar cada uno, es tarea y responsabilidad nuestra, pero sólo como respuesta a una llamada de Dios a ese destino, superior a todos nuestros sueños y deseos. Mientras tanto, el AT nos educa a preocuparnos seriamente de esta tierra "bajo el sol" y procurar que la "Justicia de Dios" se vaya notando en la historia, para que todo hombre pueda mínimamente disfrutar de los bienes elementales de la vida: su pan y su vino, su trabajo y sus logros, su sed de justicia y sus preocupaciones y angustias por un presente y un futuro históricos más humanos para todos. Y también eso significa la Cruz de Cristo: Él murió contra todas las cruces de la historia, "para que se sepa que no todo está permitido". 

El recordado papa Pablo VI escribía en su discurso final del Concilio Vaticano II que su "giro antropológico" no es un "desvío hacia el hombre", sino una "vuelta al hombre", tan central en la Escritura. Y en su hermosa Encíclica "Evangelii nuntiandi" nos proponía que la tarea primordial era "pasar de situaciones menos humanas a situaciones más humanas", como recogieron otros documentos eclesiales y sigue evangélicamente insistiendo el papa Juan Pablo II en muchos de sus discursos y documentos. Precisamente porque vale la pena esta vida es por lo que Dios la ha querido plenificar por la eternidad, comenzando por la vida de Jesús de Nazaret, arrancado antes de tiempo e injustamente de ella. 

3.4. ¿No habrá vida más allá de esta vida? 

Si todo acaba con la muerte, Qohelet no puede menos de declarar "vanidad", valor efímero y vida sin sentido, a todo lo que el hombre alcance. Desde la juventud disfrutada hasta la ancianidad aparentemente lograda (11,10 y 6,6). El deseo de vivir y el ansia de felicidad, por no hablar de ese oscuro pasaje sobre el "afán" puesto en el corazón de los hombres por el Creador (3,11), no le permiten a nuestro autor celebrar a boca llena la obra creadora de Dios. Podrá darle las gracias por sus dones, pero parece que le queda algo por dentro. 

Ese algo que le queda por dentro es precisamente "lo no dicho" del texto, lo que se deja a la captación del lector, que "lee entre líneas" y siente que ése es su propio pensar. Muchos exegetas lo han percibido, pero lo han interpretado mal, diciendo que son glosas de otros, que es sarcasmo (y no mera ironía) esa su referencia a un Creador bueno inicial y un Juez justo final. Otros se atreven a decir que su Dios es el de los filósofos y no el de la fe bíblica; por eso afirman que se parece a un Déspota insensible y cruel, y que es imposible esperar nada de Él ni dirigirse al mismo en oración confiada. Habrá que reconocer que algo de eso hay en la superficie del libro, sobre todo en sus frases más duras y cuestionamientos más radicales a la vida y su sentido. 

Sin embargo, y con toda la modestia del intérprete, se puede proponer otra manera de leerlo, más acorde tal vez con su propia intención, o, al menos, más útil para nuestra lectura espiritual y predicación misionera. Es verdad que Qohelet afirma que la muerte es la gran niveladora de todo y que con eso Dios parece querer demostrarle al hombre que es como una bestia (2,14; 3,18-21). Y todavía peor es que ello pone en jaque la justicia de Dios y su misma bondad creacional, ya que se trata de algo absurdo y torcido (3,17; 4,1-3; 7,13 y sobre todo 9,1-3). Lejos de hablar de la muerte como una consecuencia del pecado humano (como en Gn 2-3 y 6,5-7), la ve como la causa de la insensatez y maldad de los hombres (8,11-14 y 9,3). ¿Cuál es su solución? ¿No valdrá el hombre más que esta su efímera y mortal vida? ¿No será Dios mayor que todo lo que ha logrado escuchar la misma fe israelita hasta el momento? 

Este cuestionamiento está oscuramente presente en su misma queja sobre el destino humano y en su posición ante ese Dios aparentemente autor de lo torcido y absurdo de esta vida. La palabra "deseo" aparece pocas veces en el libro: una para decir que Dios fue quien lo puso en el corazón humano, es decir, en su mente y su voluntad, (3,11); otra para expresar en esa "sed del alma" más allá de lo que ven los ojos (6,9). Si eso le llena al hombre de ganas de hacer el mal y vivir absurdamente, gozando de los bienes vitales a costa de quien sea, entonces Qohelet no sabe dar gracias por la vida, ni a su Creador por ella. Al menos no sabe darlas a pleno pulmón y boca llena. 

La "herida de lo negativo" que ahí se explicita es la de un hombre que no entiende el Amor primero, fiel y permanente, si todo acaba un día y no existe un Amor hasta el fin, Amor eterno como sueña que debe ser. Un "amor tan fuerte como la muerte" y vencedor de ella, como canta el Cantar (8,6) y cree el Nuevo Testamento ( Rm 8,31ss; 2Co 5,18ss; Jn 3,16; 10,10; 1Jn 3,1 y 4,7-19). Tal vez sea verdad que no cabe un sentido absoluto para la vida del hombre sin contar con Dios, y que no podemos poseer la certeza absoluta, para salvar la limitada libertad humana, sin esa sombra de duda que bordea toda fe. Pero también es verdad que sólo desde esta hondura se grita a Dios y que Él acaba escuchando los clamores del hombre y respondiéndole. 

Qohelet no escuchó aún la respuesta, pero supo plantear como pocos la pregunta importante, la pregunta antropológica decisiva en ese momento de la fe israelita, tras los gritos de las Lamentaciones y de Job y las respuestas cortas de todos los Profetas. Unos decenios después, la fe del pueblo de Dios intuirá esa respuesta esperanzada ante el grito dolorido por la muerte prematura, violenta e injusta del pueblo martirizado por su fidelidad al Dios creador y Rey de insobornable y salvadora justicia (2Ma 7; Dn 7). El NT hablará ya de un hecho, y no de mera esperanza, y lo hará sin tonos de venganza intrahistóricos, sin víctima alguna más allá de su Víctima única. 

Tal vez, sólo tal vez, en esta reflexión sobre el hombre creado del polvo y destinado al polvo (12,7 nos remite a 3,20s), el "ruâj" que sube a Dios, es ya, en esperanza, algo superior al "aliento" animal que baja junto con el cuerpo al polvo de la tierra. Al menos, es más que probable que así se fuese leyendo a lo largo de los siglos. Aquí aparecería, muy tímida y oscura, la respuesta a la gran pregunta que Qohelet se hacía, le hacía a Dios y nos hacía a los hombres de todos los tiempos, puesto que la fe no quita la duda sobre el más allá, posible sólo por la misericordia de Dios. Si el espíritu de vida es un "don de Dios", la inmortalidad eterna no puede, bíblicamente, concebirse sin una generosidad aún mayor de nuestro Creador. 

Las injusticias y los sinsentidos de la vida nos deben llevar a la reflexión crítica, ciertamente, pero, sobre todo, a buscar el fin de tanta injusticia en la historia y a dar sentido a tantas situaciones que no parecen tenerlo. Es el hombre el gran buscador de sentido, y, por ello, tendrá que vivir esta vocación descubriéndolo ya inscrito en la realidad, poniéndolo él mismo allí donde no aparece, y abriéndose al misterio mayor de Dios, del mundo y del propio ser humano. La vida entera de Jesús de Nazaret es un testimonio de una vida llena de sentido, en lucha contra las injusticias y sinsentidos de la existencia humana y en abierto interrogante ante la muerte prematura, violenta e injusta que le tocó afrontar con sudor de sangre y lágrimas. 

DOCUMENTACIÓN AUXILIAR
"MÁS AMARGA QUE LA MUERTE ES LA MUJER..." (7,26)
El tema de la muerte es una de las obsesiones básicas, si no la fundamental, del libro de Qohelet. Comienza con la generación que "se va" (1,4) y termina con el hombre que "vuelve" al polvo y a Dios (12,7). En todos los capítulos, y en sus puntos culminantes, aparece el tema obsesivo de la muerte. No sólo la palabra "mawet", sino toda una serie de sinónimos, metáforas o metonimias que apuntan a la misma realidad del morir: destino, lugar, final, sheol, sepulcro, además de los verbos irse, volver, perecer y otros. 

Pero lo más significativo es la valoración negativa de la muerte, precisamente por esa su patente igualdad e indiferencia para todo tipo de vida humana. Eso es lo que la vuelve profundamente injusta a los ojos de nuestro autor y lo que la hace causa del más hondo sinsentido del resto de los posibles valores de la existencia. Por ese "destino común" para todos, buenos y malos, justos e injustos, el corazón de los hombres se llena de maldad y locura o insensatez (9,3). 

Por eso mismo es tremendamente impactante esa frase sobre la mujer: "más amarga que la muerte". Por sólo eso, Qohelet pasa por el más misógino de todos los autores bíblicos. Tal vez sea aprovechable para motivar el celibato sacerdotal o el voto de castidad religioso, pero para nada responde a una relación normal entre los géneros, ni cuadra con quienes nos dedicamos a "proclamar bienaventurada" a la Madre de Jesús. 

Afortunadamente, no es la única lectura posible de ese texto, aunque sea la más obvia e inmediata, dado el contexto patriarcal característico de casi todo el mundo bíblico y aún de todo el mundo antiguo conocido. Los griegos dijeron que "Zeus ha creado esta calamidad superior a todas, las mujeres"; y el conservador Eclesiástico escribe que "vale más maldad de hombre que bondad de mujer" (42,14), por poner un par de ejemplos. Si fuera esto lo que dice Qohelet, no habría nada original ni crítico en nuestro autor. 

Otra manera legítima de leer el texto es darle valor determinativo a la frase de relativo, reduciendo así el alcance. Se puede traducir: "Y descubrí que es más amarga que la muerte la mujer cuyos pensamientos son redes..." (NBE). No es toda y cualquier mujer, sino aquella que de hecho se vuelve red y trampa para el varón, la que lo seduce y llega a hacerle amarga la vida. Es la mujer-símbolo de la Necedad, contrapuesta a doña Sabiduría, según otros textos sapienciales. Evidentemente, esto vale lo mismo dicho de parte de la mujer sobre el varón que la seduce y destruye su vida. 

No se trata siquiera de un grupo especial de mujeres (prostitutas, adúlteras, seductoras), sino del caso, siempre posible, de la mujer (o el hombre) que engaña y seduce a su pareja y que luego va amargando profundamente su vida en un grado mayor o menor. Todos podemos conocer, por experiencia directa o indirecta, esta clase de situaciones; pues nada amarga más una vida humana como esa "herida del corazón" (Si 25, 13 = 25,17). 

Esta lectura no es sólo posible y legítima, sino que no se debería traducir de otra manera sin ponerla al menos en nota, cuando se opta por la otra traducción. Además es la más coherente con el autor que invita al discípulo a "vivir tu vida con la mujer que amas" (9,9) en la única ocasión en que vuelve a sacar el tema de la mujer. 

La frase de 7,28: "un hombre (adam) entre mil, sí que lo hallo; pero una mujer entre todas, no la encuentro" tal vez no sea de Qohelet, pues emplea "adam" en sentido de "varón" únicamente aquí, cuando en los demás 48 casos se refiere al "ser humano", común a hombres y mujeres. Admitiendo que lo sea, su sentido no es necesariamente misógino, sino quizás todo lo contrario. Afirma que no es tarea fácil el alcance de una masculinidad lograda, pero supone que es aún más difícil ese logro para la mujer; o bien que la meta ideal que imagina para la mujer es más elevada que la del varón, al menos desde su perspectiva de varón. 

Hay que pensar que el hombre suele idealizar a la propia madre, y luego no es capaz de aceptar la realidad verdadera de cualquier otra mujer. De todas formas, una lectura feminista puede probar a interpretar el texto en dirección inversa (idealizando al hombre), o simplemente tomar nota de que se trata de una perspectiva masculina. Al hombre le duele sobre todo su fracaso en el encuentro con ese ser ideal femenino/masculino que siempre parece que se le evade. 

CLAVE CLARETIANA
VALE LA PENA LA VIDA MISIONERA
"Amé la justicia y aborrecí la iniquidad, y por eso muero en el destierro". Esta frase de S. Gregorio VII, que nuestros hermanos colocaron en la lápida sepulcral del Padre Fundador nos invita a una lectura "claretiana" del libro del Qohelet. Sí, a pesar de todo, vale la pena la vida misionera. No todo es vanidad, porque no lo son ni la fe ni el amor ni la justicia. La vida, con sus tiempos para todo y sus incertidumbres, es un don de Dios, y cuando de ella se ha hecho don para los demás, vale la pena. Es el ansia no saciada de vida y de justicia lo que lleva al Qohelet a una búsqueda dolorosa del sentido de tantas cosas aparentemente sin sentido. 

Sería interesante imaginar, en un imposible histórico, a Qohelet como testigo de la muerte de Claret. Quién sabe el relato que nos hubiese dejado de la misma. Quién sabe qué lectura hubiese hecho de su vida y qué respuesta hubiese hallado a sus preguntas y preocupaciones. Al lado de Claret que entregaba su alma al Señor estaba el P. Clotet, que nos ha dejado un bello testimonio de los últimos momentos de nuestro Padre. Un testimonio desde la fe en Jesús y el abandono total en las manos del Abbá de todos. Seguramente se podría escribir lo mismo de la muerte de tantos misioneros y de tantas personas. 

Leer nuestra vida y la realidad desde los interrogantes que nos plantea Qohelet, pero leerlas también desde la esperanza que se nos ofrece en Jesús. Esta clave de lectura hará que estas páginas nos ayuden a descubrir el sentido de nuestra vida misionera y nos animen a compartir la búsqueda de todos. 

"Volver al hombre" -decía Pablo VI explicando uno de los objetivos del Concilio Vaticano II- para escuchar sus preguntas, para compartir sus preocupaciones y sus luchas. Volver al hombre para buscar a la luz del Evangelio de Jesús una respuesta a las inquietudes del Qohelet y de tantos hombres y mujeres de todos los tiempos. El testimonio de nuestra propia vida es uno de los instrumentos que el Señor pone en manos de todos. 

CLAVE SITUACIONAL
1. Construir una sabiduría colectiva 

Se trata de un compromiso que hemos de asumir colectivamente para poner freno a los elementos de dispersión que aparecen con fuerza en las experiencias personales y en las vicisitudes de la historia. ¿Qué ha aprendido la humanidad de los genocidios, de las guerras, de los errores que han marcado su historia? ¿Qué nos narran las muchas cruces plantadas en tantos puntos de la tierra? 

2. El riesgo de perder la memoria colectiva 

El riesgo de perder la memoria colectiva o incluso de llegar a dudar que hayan podido acontecer hechos terribles como los que algunos cuentan es algo cada vez más común en la sociedad y en la misma iglesia. Se vive del momento actual, sin conciencia de su ubicación en una historia que tiene un pasado y marcha hacia el futuro. ¿Qué podemos y debemos hacer para conservar la memoria de los acontecimientos? ¿Cómo trabajar para llegar a descubrir las causas de aquellos horrores de los que no podemos sino avergonzarnos? ¿Cómo desenmascarar las causas del mal y a aquellos que las manejan? 

3. "Nunca más" 

Es un grito que se ha hecho familiar a personas de todas las lenguas y culturas, un grito que define el esfuerzo por documentar el horror sufrido injustamente por personas y pueblos enteros. A partir de ese esfuerzo nos damos cuenta de que las cruces, los mártires, las figuras significativas de la historia de los pueblos oprimidos nos desvelan e ilustran la fuerza de la Vida. Se trata de una fuerza que se expresa en la resistencia y el perdón. Sus miradas penetrantes y sus voces ya acalladas sabían mirar la futuro y nos hablaban de fidelidad. Veamos si nuestras miradas y nuestras voces tienen esa capacidad. Sepamos descubrir en nuestro mundo esos sabios, que son, a la vez, profetas. 

4. Reducir las muertes sin sentido 

Todos deberemos afrontar el encuentro con la muerte en el camino de nuestra vida. Pero hay muertes que acontecen sin que la vida haya podido desarrollar sus potencialidades. Se trata de aquellas muertes que llamamos "estúpidas", que se hubieran podido evitar. 

¿Qué hacemos concretamente para que desaparezca o se reduzca el número de: 

· muertes precoces por la falta de medios para cuidar la salud, 

· muertes de niños indefensos, 

· muertes causadas por la violencia, odios raciales, por agresiones de todo tipo, 

· muertes injustas, debidas a que grupos reducidos de personas tienen el control sobre los bienes y a los demás les toca contentarse con las migajas? 

CLAVE EXISTENCIAL
1. Se celebra el nacimiento de un bebé; se percibe en él una vida llena de promesas. La muerte debería ser el momento de recoger el resultado de todas esas promesas, que se habrán ido cumpliendo a través de las diversas etapas de nuestra vida y del empeño constante por crecer en humanidad. Debería ser el momento de recoger ese paño multicolor que habremos ido tejiendo durante toda la vida. La muerte es un paso, luminoso y oscuro a la vez, que nos revela la meta hacia la cual nos dirigimos. 

¿Con qué lucidez vivimos ese nuestro caminar hacia el momento de la muerte? ¿Lo percibimos realmente como un ir recogiendo los frutos de la vida? ¿Nos entrenamos interiormente a vivir con sentido ese momento? ¿Qué vamos a recoger en la última media hora de nuestra vida? 

2. Preguntarse es un signo de sabiduría. Ayuda a superar la inconsciencia y a salir del círculo de la rutina que vacía de sentido tantas vidas. Preguntarse es abrirse al misterio y avanzar hacia una acogida más plena y consciente del mismo. Es bueno reflexionar un momento: ¿nosotros mismos, estamos dispuestos a afrontar las preguntas que emergen a lo largo de la vida o huimos de ellas buscando escudarnos en cualquier respuesta que parezca ofrecer cierta seguridad? 

3. "Si la muerte es el horizonte de nuestra vida, mejor cruzarnos de brazos". Hay gente que lo piensa, hay gente que lo dice, otros lo expresan a través de una vida vivida con poca intensidad. Hay muchos modos de evasión: la diversión incontrolada, el activismo desenfrenado, etc. A nosotros, que hemos recibido una vocación profética, se nos pide vivir con atención para poder recoger lo que acontece en nuestro mundo, sobre todo en esos espacios marcados por el dolor y la desesperación. El compromiso por crear espacios de alegría, por acoger y comprender, por afianzar la paz y la comunión, por compartir la energía que nos permite caminar hacia adelante, son el pan de cada día que alimenta la vida del misionero. ¿Es ese nuestro alimento y el pan que compartimos? 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Qo 7,8-29; o bien, Qo 9,1-18 

3. Diálogo sobre el TEMA III en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

Tema 4:
CUIDAR LA TRADICIÓN: VALORES Y LÍMITES

Texto: Libro de Jesús, hijo de Sira (Eclesiástico): 1-6; 16-24; 34-44; 48 

Texto para el encuentro comunitario: Si 16,24 - 17,24 

CLAVE BÍBLICA
INTRODUCCIÓN 

Título 

El Eclesiástico es el único libro del Antiguo Testamento firmado por un autor llamado Jesús, el hijo de Sira (50,27). En la mayoría de los manuscritos el título del libro identifica el género literario del mismo y a su autor: "La sabiduría de Jesús, hijo de Sira". Una forma breve del título aparece en el texto sirio: "La sabiduría del hijo de Sira". Y, según San Jerónimo, en una copia del texto hebreo aparece "parábolas" (dichos sabios). Más descriptivo es el título que aparece en la tradición latina; en la Vulgata encontramos: Eclesiástico = libro de la iglesia. No se conoce el origen de este título que se remonta al tiempo de Cipriano (año 58), pero se sospecha que se deba al extenso uso del mismo como libro que acompañaba a los cristianos. 

Canonicidad 

El libro no fue admitido en el canon judío (en esta misma línea se ha movido la tradición protestante), aunque es citado en el Talmud y otros escritos judíos, incluso empleando a veces la fórmula "está escrito", que se usa ordinariamente en relación a obras canónicas. El establecimiento de criterios específicos de canonicidad, como resultado de los debates y deliberaciones en torno al así llamado concilio de Jamnia, excluyó automáticamente el libro de Sira, al delimitar la inspiración al período comprendido entre Moisés y Esdras. Además, algunos aspectos del libro se encuentran más cercanos al pensamiento saduceo que a las enseñanzas de los fariseos; y, por otra parte, Sira fue tachado de helenista por algunos. Todo ello ha tenido su influencia en la historia accidentada del libro. Forma parte de los libros canónicos del Antiguo Testamento para los católicos y la mayoría de las iglesias ortodoxas. Sin embargo, el tema no está exento de ambigüedad en la misma tradición cristiana. La presencia del libro en la traducción de los LXX implicaba ya un cierto carácter sacral, pero, en su traducción de la Vulgata, Jerónimo le niega un puesto entre los libros canónicos. Se le asoció a los deutero-canónicos. Agustín, en desacuerdo con Jerónimo, consideró todos los libros de la traducción de los LXX como portadores de la misma autoridad. 

El texto 

El texto del libro de Sira tiene una historia particular, debido sobre todo a la desaparición del texto original hebreo en el mundo occidental durante cerca de quince siglos (desde Jerónimo hasta 1900). Aunque el texto original se conocía en la tradición hebrea, no estaba muy divulgado. En la tradición cristiana se le conocía en sus versiones griega y latina, o a partir de otras traducciones de las mismas, como la copta, y por la traducción siria. En 1896 Salomón Schecter descubrió unos manuscritos hebreos medievales del libro de Sira, que habían sido conservados en un almacén de libros bíblicos y litúrgicos usados de El Cairo. 

El texto de los capítulos 31 al 36 es diferente en los manuscritos hebreo y griego: 

Hebreo Griego 

Cap. 31 Cap. 34 

Cap. 32 Cap. 35 

Cap. 33 Cap. 36 

Cap. 34 Cap. 31 

Cap. 35 Cap. 32 

Cap. 36 Cap. 33 

1. NIVEL LITERARIO 

1.1. Influencia del libro de los Proverbios 

Ben Sira se sitúa dentro de la venerable tradición de los maestros de sabiduría. Sus sentencias se parecen a las de Proverbios, Job y Qohelet, que ha estudiado cuidadosamente. En Ben Sira, encontramos, sin embargo, una fuerte influencia del libro de Proverbios. No se contenta solamente con citar algunos proverbios, sino que los desarrolla explicando sus implicaciones para el momento actual. En este sentido, ha preferido una forma narrativa de instrucción más que la forma simple del proverbio tradicional. Como el libro de los Proverbios, Ben Sira comienza también con un himno a la sabiduría, en su personificación femenina (Pr 1-9; Si 1,1-20), y concluye con un poema acróstico (Pr 31,10-31; Si 51,13-30). 

1.2. Sentencias de verdad 

Las sentencias de verdad recogen breves pensamientos y los expresan en una forma poética, para poder captar la imaginación y grabarse en la memoria. Recogen la experiencia de muchos y la enuncian como si se tratase de un descubrimiento personal, dándole un carácter a-temporal. Estos aforismos y sentencias tienen una fuerza legal en algunas sociedades. Los Israelitas antiguos los empleaban como pruebas irrefutables. Sólo con pronunciarlos reunían el consenso de todos: "Vino nuevo es el amigo fiel; cuando sea viejo, lo beberás con gusto" (9,10; cf 22,6.9). Estas antiguas sentencias de verdad nos han llegado en formas diversas, como, por ejemplo, las frases comparativas: 19,24; 29,22; 41,15. Los dichos numéricos permiten a los maestros combinar conceptos semejantes para obtener el mayor efecto, tal como vemos en 25,1-2; 23,16; 26,28. Algunas sentencias de verdad toman la forma de bendición o maldición (14,1-2; 14,20-27). Las bendiciones están en clara oposición a las maldiciones (2,12-14). Estas dos formas reflejan la tendencia sapiencial hacia el pensamiento bipolar, haciendo una distinción clara entre los sabios y los necios, lo bueno y lo malo. Dichas sentencias de verdad aparecen también en forma de preguntas retóricas: 10,19. 

1.3. Instrucción 

Otra forma importante de expresión es la instrucción, que marca el tono de las enseñanzas de Ben Sira, quien se expresa como un personaje con autoridad hablando a sus discípulos. Los encabezamientos varían entre "hijo mío" (4,1), "hijos piadosos" (39,13), "hijos" (3,1; 23,7; 41,14) y "vosotros que necesitáis instrucción" (51,23). Sus enseñanzas, que, con frecuencia, se presentan como pequeños párrafos sobre temas concretos, están reforzadas con avisos y amenazas, recurso corriente para motivar a la gente. Con frecuencia los refranes sintetizan el material de las frases precedentes o posteriores. 

A lo largo de todo el libro las expresiones positivas se alternan con otras de sentido negativo: "Honra al padre de palabra y de obra, para que su bendición recaiga sobre ti" (3,8); "no te gloríes en el deshonor de tu padre, porque el deshonor de tu padre no es gloria para ti" (3,10). Muchas veces, en dichas instrucciones no encontramos la motivación: "no te avergüences de confesar tus pecados, no te opongas a la corriente del río" (4,26). A veces, una serie de instrucciones se encuentran seguidas de una única cláusula de motivación: "Hijo mío, no prives al pobre de lo que necesita para subsistir, ni hagas esperar a los ojos que imploran. No hagas sufrir al que tiene hambre ni exasperes a un hombre que está en la miseria... porque, si él te maldice en su amargura, su Creador va a escuchar su oración" (4,1-6). La petición de recompensa para la conducta justa hace de contrapeso a las amenazas lanzadas contra la conducta injusta: "Da al Altísimo porque Él te dio, dale generosamente lo que tienes en tu mano. Porque el Señor recompensa y te devolverá siete veces más" (35,9-10). 

Ben Sira da muestras de una gran afición por los refranes y las frases repetitivas. Por ejemplo, "Los que teméis al Señor, esperad en su misericordia; no vaciléis o vais a caer. Los que teméis al Señor, confiad en Él, y vuestra recompensa no se perderá. Los que teméis al Señor, esperad en sus beneficios, la alegría eterna y la misericordia" (2,7-9). 

1.4. Los himnos 

En Ben Sira aparecen también algunos himnos, sobre todo en 42,15 - 43,33 y 51,1-12. En dichos himnos Ben Sira ensalza las maravillas de la creación del mundo, tal como lo había hecho el autor del libro de Job. El poder maravilloso del Creador y la humilde conciencia del misterio marcan el clima de estos himnos. Ben Sira es muy consciente de que los ojos humanos no ven más allá de la superficie, pero su uso exquisito de las imágenes poéticas nos hace caer en la cuenta que incluso este conocimiento limitado es algo maravilloso. Describe la escarcha como espinas clavadas en la tierra y la nieve le recuerda el vuelo de los pájaros en el cielo. Se pueden ver también los dos bellos himnos a la sabiduría en 1,1-10 y 24,1-22. 

Hay dos composiciones didácticas que se asemejan a los himnos, pero en su redacción observamos una distancia más grande entre el cantor y el Creador (16,24 - 17,24; 39,12-35). Se tiene la impresión que estas doctas meditaciones son fruto de la reflexión y el estudio atento. En su reflexión en torno al lugar del ser humano dentro del universo, señala para cada cosa, aun para aquellas que parecen fuera de lugar, un puesto en la armonía del universo. Esas composiciones didácticas tienen la función de defensar la justicia divina, a la que Ben Sira se refiere con gran libertad. 

1.5. Las sentencias: "No digas..." 

Conocidas ya en la literatura sapiencial egipcia, eran un recurso usado para rechazar el disenso. Esta forma de debate advierte acerca de una presunción exagerada sobre la paciencia de Dios, su misericordia y soberanía. Es un aviso para aquellos que piensan poder pecar impunemente. Por ejemplo: "No digas: estoy escondido al Señor y nadie me observa desde lo alto. Soy un desconocido entre la gente, pues ¿qué soy yo en medio de la inmensidad de la creación?" (16,17; cf 5,3.4.6; 7,9; 11,23.24; 15,11.12; 31,12). Este tipo de discusión trata el problema de la teodicea. 

1.6. Encomio 

El encomio es un tipo de discurso que busca motivar al que escucha a admirar a alguien en orden a practicar alguna virtud o desarrollar alguna cualidad. Ben Sira escribe alabanzas acerca de un grupo selecto de héroes ancestrales (44,1 - 50,24), que constituyen una especie de encomio. Se pasea por la galería de caracteres bíblicos, y así prepara el camino para un elogio del gran sacerdote de su tiempo, Simón. Su cuidada selección de los héroes demuestra una clara preferencia por las figuras sacerdotales y por otros que contribuyeron, de forma material, al culto de Israel. La secuencia de los héroes sigue fielmente la división canónica: primero aquellos de quienes se habla en el Pentateuco; luego, los profetas, incluyendo Job y Nehemías; para volver luego a remontarse a los comienzos, desde Enoch hasta el mismo Adán. El objetivo del encomio es impulsar a los lectores a imitar en la propia vida el ejemplo de esos héroes. 

1.7. Estructura 

El libro se puede dividir en tres secciones, cada una de ellas acabando con algún poema: 

1-24 (24,1-34: himno a la sabiduría en clave femenina) 

25-43 (42,15 - 43,33: himno de alabanza al Creador) 

44-51 (51,13-30: himno descriptivo de la búsqueda de la sabiduría por parte de Ben Sira). 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. El período helenista en Palestina 

El período helenista comienza con el influjo de la cultura griega, a partir de la ocupación de Palestina por Alejandro Magno el año 332 a.C. Se mantiene en Palestina hasta la proclamación de Augusto como emperador romano el año 27 a.C. Sin embargo, hay que afirmar que la influencia de la cultura griega sobre el judaísmo había comenzado ya antes del sigo IV a.C, y prosiguió hasta la época talmúdica, en los siglos III y IV d.C. Judaísmo y Helenismo eran dos mundos culturales distintos. El helenismo era un fenómeno muy complejo que incidía en todas las áreas de la vida: política, social, económica, tecnológica, cultural y religiosa. El helenismo era como un proceso en el que elementos del pensamiento griego eran pasados por el filtro de las culturas del Medio oriente y del Judaísmo. Fue un cierto intento de reorientar el judaísmo hacia el universalismo y reflejó las antiguas tensiones presentes en Israel: centralismo religioso hegemónico en contra de la diversidad, separatismo en contra de la apertura a la culturas distintas. El helenismo buscaba una civilización mundial, "ecuménica" (de la palabra griega oikumene); y éste que era su lema en orden a construir "la fraternidad universal" o "el mundo unido". Querían conjugar los mejores elementos de las culturas griega y oriental. Para conseguir este objetivo, promovieron incluso los matrimonios mixtos en orden a propiciar razas mixtas. En el orden religioso, mostraron una tendencia al sincretismo. Extendieron esa corriente cultural a través de las ciudades, llamadas "polis". 

Las ciudades helenistas se caracterizaban por tener unos dioses que festejaban en unas celebraciones anuales llamadas "panegris". Las fiestas incluían música, poesía, teatro y juegos atléticos y atraían a muchos pueblos orientales, incluidos los judíos, entre los que se habían establecido los griegos. Como estos festivales tenían un carácter excesivo de veneración al rey, los pueblos del próximo oriente fueron un poco reacios a sumarse a ellos al comienzo. Poco a poco, las dos tendencias religiosas comenzaron a converger, y, dentro de un movimiento sincretista, se fueron conjuntando las divinidades. 

2.1.1. Atracción y resistencia frente al helenismo 

Algunos judíos se sentían atraídos hacia algunos elementos de este sincretismo. Seguramente los "helenistas", así eran llamados, querían identificar la divinidad judía con Sabazios (el Zeus tracio) -una palabra, a veces, escrita erróneamente como Tzebaot (e incluso deletreada como Sabaoth, uno de los epítetos de Yahveh). Además de ello, había referencias persistentes sobre un antiguo parentesco entre Judea y Esparta, así como afirmaciones atribuidas al rey espartano Areo (308-265 aC) que identificaban a los espartanos como descendientes de Abraham. Para ellos no constituía una violación teológica el uso del "petasos", sombrero ancho de Hermes , o la práctica del "eispasmo", que escondía la circuncisión pintando la piel encima de ella, lo cual no lo consideraban un acto de apostasía sino un modo de paliar las diferencias en un ambiente donde el ir desnudo era una práctica generalizada. Los helenistas procuraban "helenizar", pero los conservadores tradicionalistas se oponían a ello, porque veían en esas acomodaciones formas de apostasía. Para éstos el reconocimiento de Dionisios por los judíos equivalía al culto tributado a Baal por los antiguos israelitas, que los profetas denunciaron repetidamente. 

Los tradicionalistas no podían soportar ver cómo los sacerdotes condescendían con la helenización movidos por cálculos políticos. Entre los helenistas y los tradicionalistas hubo repetidos enfrentamientos a causa del sacerdocio. El gran sacerdote helenista, que favoreció el establecimiento en Jerusalén de un "gymnasium" (lugar para la práctica de ejercicios físicos) y un "ephebeum" (una escuela donde los jóvenes se entrenaban para diversos juegos), símbolos de una acomodación cultural en materia de recreo, educación o estilo de vida, fue rechazado por aquellos, que defendían la legitimidad de otra línea sacerdotal y denunciaban la ilegitimidad de la helenización de Jerusalén. 

En torno al 200 a.C. encontramos enfrentados a un judaísmo que proponía una aceptación del helenismo con otro que intentaba acabar con éste, una controversia que a veces se ha simplificado excesivamente en el tópico de "helenismo contra judaísmo". El enfrentamiento era, sin embargo, entre el grupo ultra-conservador, el Hasidismo, y los que promovían la helenización. Podríamos definir a Ben Sira como un tradicionalista, pero abierto a la corriente helenista. 

2.1.2. La rebelión macabea 

Las realidades socio-económicas y políticas, junto con las tensiones religiosas entre los helenistas y los hasidim, desembocaron en la rebelión macabea y la subsiguiente dinastía Amonea. En resumidas cuentas, la rebelión de los Macabeos se debió al intento de Antíoco IV Epifanes, el rey seléucida de Siria, de suprimir el judaísmo e imponer las prácticas religiosas griegas por toda la Judea. Ordenó la supresión del culto en el Templo tal como se llevaba a cabo entonces, la celebración del sábado y otras fiestas y la circuncisión. Además, impuso a los judíos el ofrecimiento de cerdos en los altares -una peculiaridad del ritual dionisíaco- así como de otros animales impuros. 

Bajo la guía del sacerdote Matatías y sus hijos, se produjo una rebelión judía contra los decretos opresores de Antíoco en el año 167 a.C. Después de la muerte de Matatías, el liderazgo de la rebelión pasó a su hijo Judas, llamado Macabeo. Aunque Matatías era descendiente de una familia asmonea, sus hijos y los que siguieron a Judas fueron llamados popularmente Macabeos. 

Los macabeos consiguieron una victoria sobre Siria en el 164 a.C. Liberaron Jerusalén, purificaron el Templo y lo volvieron a consagrar al culto del Dios de Israel en una celebración de ocho días, que pasó a convertirse en las fiestas judías llamadas "Hanukkah", que significa "dedicación". 

El helenismo constituyó un gran desafío de acomodación e inculturación para el judaísmo, que se prolongó durate la época talmúdica. La rebelión macabea fue una respuesta inmediata a un momento de crisis. Las prescripciones de Antíoco pusieron al judaísmo palestino en una encrucijada. La rebelión macabea no fue propiamente contra el helenismo sino contra un paganismo que se quería imponer sobre el judaísmo. Es muy difícil establecer si los macabeos eran helenistas moderados o tradicionalistas. Si tuviéramos que juzgar por los Asmoneos, que gobernaron Judea a partir del año 140 a.C., podríamos decir que se trataba de helenistas, que supieron aprovechar para su causa a los Hasidim, que no entendieron los verdaderos motivos nacionalistas de los Asmoneos hasta después de la liberación del Templo en el año 164 a.C. 

2.1.3. Nueva interpretación de las Tradiciones judías 

La helenización del judaísmo tuvo lugar tanto en Palestina como en la diáspora. Las comunidades recibieron el influjo de la lengua, literatura, filosofía y religión griegas. En todas partes, se convirtió en una necesidad para los sabios ayudar a sus correligionarios a adaptar la Torah al nuevo ambiente helenista, y, más tarde, a la sociedad greco-romana. El resultado de ese esfuerzo fue una evolución independiente del midrash y el halakah en las regiones de habla griega, de lo que los trabajos de Filón constituyen un ejemplo preclaro. 

Un ejemplo importante de este desarrollo lo podemos ver en el trabajo del historiador helenista Eupolemo, que fue el embajador de Judas Macabeo en Roma. Los escritores cristianos de los primeros tiempos, Eusebio y Clemente de Alejandría reconocieron a Eupolemo el mérito de haber lanzado la idea de Moisés como el "primer hombre sabio", situándolo, por lo tanto, por encima de los siete famosos sabios que se creía habían dado origen a la civilización. Según Eupolemo, Moisés fue el primer hombre que estableció un orden social basado en una ley constitucional. 

Otros escritores helenistas fueron más allá que Eupolemo. Descubrieron que fue Abraham quien transmitió antes la civilización. Ya hacia el año 2000 a.C., se difundió la idea de que el personaje bíblico Enoch, conocido por lo griegos como Atlas, aprendió de los ángeles los secretos del cielo y de la tierra. Este conocimiento esotérico se lo transmitió a Abraham quien, a su vez, comunicó dicha sabiduría a los fenicios y a los sacerdotes egipcios en Heliópolis. Se trate de Abraham o de Moisés, para ellos lo importante era señalar que fue el judaísmo la fuente de la sabiduría de este mundo. Ésta es su interpretación de las tradiciones judías, que consideran todo lo que emergió de otros pueblos y culturas como ya contenido en las escrituras judías y en sus tradiciones. 

2.2. Autor, datación y lugar de composición 

Ben Sira es resultado de ese gran proceso de transformación del judaísmo en el siglo tercero a.C. Representó una variedad de visiones, adoptadas por grupos diferentes y, a veces, antagónicos. Algunos de sus puntos de vista se identifican con los de los saduceos, aunque él no lo era, ya que sostiene y enseña doctrinas contrarias a las que sostenían los pertenecientes a ese grupo. Parece que algunos de los fariseos asumieron sus puntos de vista, especialmente su oposición a mezclarse con los apóstatas. Pero, tampoco era él fariseo. Su teología parece conectada fuertemente con lo que conocemos como Rabinismo. De lo que podemos estar seguros es que Ben Sira era un sabio, en el sentido original de la palabra, sinónimo de "hakam" (hombre sabio), un maestro de "bet midrash" (escuela), un verdadero maestro para sus discípulos, el proto-rabino, el primero de quien conocemos su nombre. 

En los escritos de Ben Sira encontramos evidencia de la fuerte penetración del helenismo en el judaísmo palestino, hasta el punto que un conservador, admirador del ideal de sacerdocio jerosolimitano, se situase en esa corriente de inculturación. Pero, Ben Sira mantuvo un helenismo moderado. Le preocupaban los que iban demasiado lejos. Como un separatista nehemiano, puso sobre aviso a la gente piadosa contra los contactos sociales e intelectuales con los apóstatas. Por ello, a pesar de su tendencia intelectual a la inculturación, fue, sin lugar a dudas, un pionero de los grupos piadoso-separatistas, cuyo paradigma encontramos en la comunidad de Qumram. Sin embargo, a pesar de su vena conservadora y de su imagen como predecesor del movimiento proto-rabínico, no se pudo sustraer a la sospecha de helenista, que hizo que fuese excluido del canon. 

Hay un acuerdo general en señalar que Ben Sira enseñó y escribió en la primera mitad del sigo segundo a.C. El libro no tiene en cuenta la rebelión macabea que comenzó el 167 a.C. Por ello, se indica generalmente el año 180 a.C como la fecha más probable de composición. Esta hipótesis es confirmada por el prólogo a la traducción griega realizada por el nieto de Ben Sira. Éste hace referencia a su llegada a Egipto el año 132 a.C., el año 38 del reinado de Euergetes (Ptolomeo VII), que es cuando comenzó su trabajo como traductor. Este dato nos ofrece un lapso de tiempo razonable entre su abuelo y él mismo. Otro indicio son los elogios que dedica al gran sacerdote Simón II, que ocupó dicha posición durate los años 219-196 a.C. El libro parece una colección de las enseñanzas de Ben Sira, quien, muy probablemente, se dedicó a escribirlas en Jerusalén. 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

3.1. La teoría tradicional de la retribución 

El tema está omnipresente en el libro. Ben Sira acepta la visión tradicional de la justicia divina, aunque sabe que el escepticismo ha quedado grabado indeleblemente en la mentalidad de su audiencia. Hace uso de los argumentos tradicionales: que Dios espera pacientemente, ofreciendo a los pecadores la oportunidad de arrepentirse; que las cosas pueden cambiar en un instante; que es en la hora de la muerte cuando se decide la suerte; que el sufrimiento es como una prueba del propio carácter o una disciplina (2,1-5); que el conocimiento del hombre es limitado (11,4); que la alabanza es la respuesta justa (33,13). Rehúsa aceptar una respuesta que había ido emergiendo paulatinamente en la comunidad judía: la convicción de que los justos recibirían la vida eterna (17,27-28). En este sentido, Ben Sira se acerca más a los saduceos que a los fariseos, que creían en la vida después de la muerte. La tendencia conservadora de Ben Sira explica porqué insiste tanto en el honor y la reputación, que es lo que sobrevive a la persona cuando muere (41,11-13). 

3.1.1. Pecado y libertad 

El origen del pecado dentro de un universo perfecto suponía un escollo para los defensores de la justicia divina. La presencia de la serpiente en el paraíso, indirectamente, acusaba al Señor. Textos bíblicos posteriores complican todavía más el asunto, cuando presentan a Dios por encima de la libertad humana, forzando a los faraones y a otros a permanecer en su obstinación. Ben Sira se opuso a esas ideas, porque creía que cada uno actúa con absoluta libertad (15,11-20). Sin embargo, se dio cuenta también de la existencia de fuerzas irresistibles que condicionan la libertad (33,11-13). Se trata de una ambigüedad que caracteriza la mayor parte del pensamiento bíblico sobre el pecado, pero Ben Sira fue capaz de poner el tema de la libertad a debate público. 

3.1.2. ¿Tiene que ver el mal con las actitudes de las personas? 

Ben Sira proclama el principio de que todas las obras de Dios son buenas. Éste es el estribillo que abre y cierra el himno de 39,12-35 (cf vv. 16.33). En efecto, no está de acuerdo con la afirmación de que hay cosas peores que otras (39,34). Señala los dones fundamentales de Dios, como el agua, el fuego, la leche y la miel (39,26). Son dones buenos para los justos, pero que se convierten en mal para los pecadores. Las cosas buenas son pervertidas por los malvados y pasan a ser ocasiones de tropiezo. De este modo, Ben Sira afirma que el mal tiene que ver con las actitudes. Además, Ben Sira juega con una segunda premisa: el tiempo justo. Insiste continuamente en el "kairos", o la oportunidad de los eventos (39, 16.33.34). Hay incluso un tiempo oportuno para el fuego y el granizo, para el hambre y la enfermedad (39,29). Todos estos elementos son meros servidores del Señor, y tienen su propia función. En el momento oportuno cada cosa se manifestará como lo que es, y el mal cumplirá su función punitiva en nombre del Creador. 

En 33,7-15, se encuentra la figura literaria de los opuestos o pares complementarios. Cuando Dios creó todas las cosas, lo hizo por parejas: "El bien es lo contrario del mal, y la vida lo contrario de la muerte, así también el pecador se contrapone al justo. Considera todas las obras del Altísimo, de dos en dos, una frente a la otra" (33,14-15). La misma idea está expresada en el himno vibrante que encontramos en 42,15 - 43,33. En resumidas cuentas, la estructura del universo es complementaria. Esto puede hacer suponer que hasta las obras de Dios se encuentran en la esfera de una cierta ambivalencia. Pero, al mismo tiempo, Ben Sira está convencido de que Dios ha creado todas las cosas buenas y que todo tiene su finalidad. Por ello, detrás de una nube oscura, se puede descubrir una sonrisa dirigida a los que obedecen a Dios y una amenaza hacia aquellos cuya conducta es desaprobada por Dios. 

3.1.3. ¿Será la angustia el castigo para los pecadores? 

La frase "para los pecadores siete veces más" (40,8) sugiere que Ben Sira habría pensado en el ámbito de la vida psíquica como posible respuesta al problema de la justicia divina. Aunque es verdad que se puede defender que la referencia es solamente a calamidades externas como la muerte, violencia y espada, la presencia de palabras como "conflicto" y "aflicción" indican que Ben Sira pensó en la "angustia" como castigo al pecado. La mención de pesadillas, además de la ansiedad consciente frente a la muerte, es especialmente indicativa, ya que nadie puede controlar esos fenómenos nocturnos. Una medida limitada de ansiedad es una herencia común a todos los hombres, afirma Ben Sira, pero el pecador se verá abatido por la misma (cf 31,1-4). El contexto global (40,1-11) refuerza esta interpretación de "para los pecadores siete veces más"; de ahí podemos deducir que Ben Sira contempla esta angustia psíquica como castigo al pecado. 

3.1.4. La misericordia de Dios 

La frecuente atribución de la misericordia a la divinidad, que hace Ben Sira, cobra un realce particular si se piensa en la escasez de esta idea en la primera literatura sapiencial. Si un individuo puede esperar la recompensa de su conducta virtuosa, que es el supuesto en que se mueve la primera literatura sapiencial, no queda mucho lugar para la misericordia divina. Este modo de pensar explica seguramente porqué los sabios no se refieren a Dios como misericordioso. El cambio viene con Ben Sira, quizás debido a que un primer momento de optimismo se fue desvaneciendo a partir de las cuestiones planteadas por los libros de Job y Qohelet Las circunstancias históricas no favorecían una lectura tan optimista de la situación del ser humano, si es la que favorecieron alguna vez, y la mayor conciencia de la fragilidad humana produce angustia existencial. Ante la pesada carga que pende sobre la humanidad, Ben Sira encuentra alivio en la compasión divina. La razón de esa confianza en la misericordia divina la encuentra fuera del ámbito de la literatura sapiencial, seguramente en la antigua confesión de fe de Ex 34,6-7. 

3.1.5. La humildad es la actitud justa 

Ben Sira propone la humildad como la actitud justa ante los misterios de la vida. Movido por una fuerte confianza en Dios, Ben Sira debe enfrentarse a un difícil dilema: por una parte, rechaza con energía la solución "fácil" del helenismo al problema del mal, o sea, una solución en la vida después de la muerte; pero, por otra parte, se adhiere con fuerza al dogma tradicional de la retribución, a pesar de Job y Qohelet. Los cuestionamientos planteados por esos libros mueven a Ben Sira a buscar otras soluciones. Sus planteamientos representan un vuelo de la realidad hacia el reino de la metafísica y de la psicología. Su solución consiste en la doble afirmación de que el universo ha sido creado maravillosamente de modo que premie la virtud y castigue el vicio, y de que los malvados son víctimas de gran ansiedad, pesadillas, preocupaciones y penas. Lo que constituye su originalidad es que la retribución se manifiesta en la vida interior y en el reino metafísico. 

En su vuelo más allá de las áreas que permiten una verificación empírica, Ben Sira se ha alejado del camino de otros sabios anteriores, para quienes la experiencia era la base de todo conocimiento. En cambio, se ha sumado a la tradición de los profetas, sacerdotes e historiadores, tanto el deuteronomista como el cronista. 

Éste es el modo cómo Ben Sira entiende la humildad, que es un tema muy importante para él (3,18-23). Se percibe una advertencia constante hacia el querer abarcar por encima de las propias fuerzas; cada uno ha de hacer lo que le corresponde. Pero, ¿qué es lo que Ben Sira concibe como "sublime" y "escondido"? Se ha insinuado que se está refiriendo a la "nueva" corriente helenista que estaba llegando a Palestina. En Ben Sira la palabra "humildad", en forma sustantiva o como adjetivo, aparece 19 veces y se presenta como el opuesto a la impiedad en dos lugares (7,17; 12,5). La humildad consiste en la aceptación de los problemas y ambigüedades de la vida. 

2. La sabiduría como el alma de las tradiciones judías 

3.2.1. La Sabiduría y la Torah 

Be Sira es el primero en establecer un lazo entre la sabiduría y las tradiciones de Israel. Esto se manifiesta principalmente en la identificación que hace de Sabiduría y Torah. No se trata de una conexión casual. La sabiduría ha pasado a ser, para Ben Sira, la nueva expresión de la auto-comprensión de Israel. 

A Ben Sira le preocupaba dar una respuesta a los desafíos provenientes de la cultura griega, pero quería hacerlo a su manera. Muchos empezaban a perder su fe en la ley y las tradiciones judías. A ésos les llama impíos (7,17; 9,12 y otras seis veces) y, en 41,8, les acusa de haber abandonado la Ley del Altísimo. El impío es llamado insensato, ya que no puede ser inteligente apartarse de la ley en esta vida. La relación entre Ley y Sabiduría aparece con claridad. Ben Sira quiere dejar claro que la Ley de Israel es la verdadera sabiduría, que los judíos infieles intentan buscar en otras partes. Esta idea se sugiere ya en el prólogo, que identifica la sabiduría de Israel con la ley, los profetas y otros escritos. En el poema de 24,1-29, esta conexión queda claramente establecida: "Todo esto es el libro de la Alianza del Dios Altísimo, la ley que nos ordenó Moisés... Llena a los hombres de sabiduría..." (24,23-25). Todo ello nos permite leer el libro como una defensa del judaísmo, en base al argumento de que Israel tiene su propia sabiduría, que es superior a la de los griegos. 

3.2.2. Origen divino de la sabiduría 

El párrafo inicial (1,1-10) deja en claro que, a diferencia de los sabios anteriores, Ben Sira contempla la sabiduría como algo perteneciente al mundo divino, que llega solamente a la humanidad como un don. No puede ser alcanzada por el mero esfuerzo humano o por el discurso filosófico. Por ello, podemos descubrir un paralelismo entre la sabiduría y el espíritu y, por lo tanto, entre el agraciado con la sabiduría y el profeta. Así, el autor puede referirse a sí mismo como "lleno del espíritu de inteligencia" (39,6) y afirmar que "difundirá la doctrina como una profecía" (24,33). Siguiendo a Proverbios 8,22-31, nos presenta a la sabiduría como la primera de todas las cosas creadas y principio ordenador de lo creado (1,9). 

La afirmación central del libro, incluso en un sentido material ya que se encuentra a la mitad del libro (cap. 24), es el canto de la sabiduría personificada pronunciado en la asamblea divina. En un lenguaje subido explica cómo nació de la boca del Altísimo al principio del tiempo, antes que ninguna otra cosa fuese creada; cómo descendió de su trono en la columna de nube en busca de un lugar donde descansar; y cómo su búsqueda cesó cuando estableció su morada en el santuario de la ciudad querida de Jerusalén (24,8-12). 

La comparación resulta inevitable. Aquí, la sabiduría está seguramente influenciada por la figura de la diosa Isis (Maat, en Egipto), o quizás a su equivalente siro-palestino Astarte, cuyos cultos eran populares en aquellos tiempos. Tenemos textos en los que la diosa Isis proclama, en primera persona, su propia gloria, explica cómo presidió la creación como hija mayor de Re (que se identifica con Kronos), y cómo descendió de los cielos al mundo en busca de un lugar donde establecer su culto. Tanto desde el punto de vista formal como temático, es tanta la semejanza entre la autoalabanza de la sabiduría en Si 24 y estas referencias que hemos indicado, que algunos expertos han llegado a la conclusión que ha sido compuesta bajo la influencia de las mismas. No hay duda, sin embargo, de que el autor ha tomado la imagen de la sabiduría de Pr 8 y la ha desarrollado a su propio modo. 

La novedad que aporta Ben Sira la encontramos en la segunda parte del cántico, en la que identifica esta sabiduría, pre-existente e inmortal, con la Torah (24,23). Dicha identificación surge con naturalidad a partir de la imagen usada en la primera parte del poema, ya que Isis (la Maat egipcia) era garante del orden cósmico y presidía la administración de la justicia y de la ley. Era, pues, para Ben Sira, un modo de atribuir a la Torah entregada a Israel, un significado universal como principio divino del orden. De este modo, indirectamente, rechazaba la acusación de particularismo que se hacía a la Ley tanto por parte de los gentiles como de los modernos intelectuales judíos. 

El modo como Israel recibió la ley, como don no buscado, está expresado en el poético midrash de 24,25-29 sobre los cuatro ríos del Edén (cf Gn 2,10-14). Siguiendo la comparación, habla de sí mismo como el sabio o maestro que saca agua de esa fuente inextinguible para regar su propio campo, o sea, la escuela, poniendo en marcha así, a su vez, una nueva fuente de vida y crecimiento. No cabe una metáfora más apropiada para ilustrar la tradición del aprendizaje de la Torah, tal como Ben Sira la encontró y promovió: un gran río con afluentes y canales que lleva la vida a la tierra que riega a su paso. 

3.2.3. Sabiduría y culto 

Aunque estas reflexiones en torno a la sabiduría y la ley eran propias de los círculos académicos e intelectuales, no dejaron de tener influencia en el culto y la piedad. Los salmos hablan repetidamente de la Ley, y el Sal 119, el más largo, presenta la Torah como un don divino. Esta tendencia se establece ya en el salmo primero, seguramente pensado como un introducción al libro de los salmos, en el que la metáfora de Ben Sira se aplica al fiel que medita la ley día y noche: "él es como un árbol plantado junto a los cauces de agua, que produce sus frutos cuando es el tiempo y cuyas hojas no se marchitan" (Sal 1, 3). Se afirma, en 34,18: "no son aceptables los dones del malvado", mientras, por el contrario: "observar la ley es multiplicar las ofrendas" (35, 1). 

Ben Sira demuestra un fuerte interés por el culto. Solo hace falta leer la descripción que presenta del gran sacerdote Simón, en el capítulo 50, para darse cuenta de cómo nuestro sabio burgués admira la liturgia. Cuando recuerda los héroes del pasado, se entretiene en Aarón, describiendo con entusiasmo la magnificencia de sus ornamentos litúrgicos (45,6-22). Insiste en la necesidad de conformar la vida moral, incluso en sus aspectos sociales, a la liturgia sacrificial (34,21 - 35,26). Es una burla ofrecer dones mal adquiridos para el sacrificio (35,11). Nadie puede presentar al Señor un soborno (35,11). Sin embargo, cumplir la ley y practicar la caridad es como ofrecer un sacrificio (35,1.4). Yendo todavía más lejos, Ben Sira explicará, en el capítulo 24, que la sabiduría de Dios, que se identifica con la Torah, es, en sí misma, una acción litúrgica. Se levanta como incienso hacia Dios y penetra en sus discípulos, consagrándolos con aceites sagrados (24,15). Servir a la sabiduría es, pues, servir en el Santuario. 

Respondiendo a la crisis que el helenismo supuso para la fe judía, Ben Sira afirma que la sabiduría no es una conquista humana, como proclamaban algunas filosofías griegas, ni siquiera es una divinidad de antiguas religiones. Por el contrario, la sabiduría es creación y don del Dios de Israel. 

3.2.4. El Dios de Israel: el camino hacia la sabiduría 

El poema de 1,1-10 crea la impresión de un misterioso entrelazarse de roles y relaciones entre la Sabiduría y Dios. La Sabiduría es insondable como el mismo ser divino. Solamente Dios la conoce y la comprende. Ésta es la tesis de Ben Sira en el poema inicial. La principal característica de la sabiduría es su distancia de los hombres. Tan impenetrable como los misterios del universo, es inaccesible a la mente humana. Su creación antes de la creación del universo acentúa todavía esta distancia. Aunque es totalmente deseable, no se puede conseguir fácilmente, y, en ningún caso, sin la ayuda de Quien la creó. 

El rol de Dios en esos versos es proporcionar a los hombres un camino hacia la sabiduría. Distante de la humanidad, está íntimamente relacionada con Dios. Dios la creó y la concede a los que le aman. Por lo tanto, si los hombres desean adquirir la sabiduría, han de hacerse amigos de su Creador. En el lenguaje metafórico de Ben Sira, la sabiduría es un ser deseable, pero sólo puede ser alcanzada a través de la intervención de Dios. Es Él quien la vierte sobre sus obras y quien la hace habitar con toda carne. Para Ben Sira, pues, la sabiduría tiene una misión para todos los pueblos, para todos aquellos que aman a Dios. 

3.2.5. El temor de Dios 

La sabiduría es también identificada con el "temor de Dios". Es una expresión de la respuesta humana a Dios, de la actitud de amor, confianza y obediencia con que los hombres corresponden a su Creador. Sabiduría y temor de Dios se entremezclan tan misteriosa y inextricablemente como lo hacen Dios mismo y la sabiduría (1,11-20). Por una parte, los que temen a Yahveh se encuentran con la sabiduría. Ella es creada con los fieles en el vientre de la madre (1,14); vive con ellos y éstos confían en ella (1,15). Ella les llena de satisfacción y les bendice (1,16-17), les trae buena salud, paz y larga vida (1,18-20). Temer a Yahveh significa gozar de sus dones. Por otra parte, el temor de Dios es la expresión sublime de la sabiduría (1,16), el punto más álgido de la misma (1,20). Para Ben Sira, el temor de Dios no es simplemente el camino hacia la sabiduría, sino la sabiduría misma. 

Paragonando la sabiduría y el temor de Dios, el sabio afirma que ella expresa la respuesta libre de la humanidad al Dios trascendente. Además, identificando la mujer-sabiduría con el temor de Dios, explicita lo que quedaba implícito en los poemas que se le dedican en los Proverbios. Es mediadora en dos direcciones, de Dios en su comunicación con los hombres y de éstos en su comunicación con Aquél. De este modo, podemos decir, desde esa doble perspectiva divina y humana, que no solamente facilita la relación entre ambos, sino que constituye esa misma relación. Su identidad es ser comunión entre Dios y la humanidad; es el lazo de amor entre ellos. En un lenguaje metafórico, la humanidad llega a ella a través de Dios, y se acerca a Dios a través de ella. 

El final del texto hebreo, en 50,29, resume estas ideas diciendo: "el temor de Dios es vida". Los antiguos maestros de sabiduría decían que el temor de Dios era principio de sabiduría (Pr 9,10). Esto mismo repite Ben Sira (1,14), pero añade, además, que es la plenitud de la sabiduría (1,16) y su culmen (1,18). Por ello, no hay sabiduría sin el temor del Señor, lo cual significa que la sabiduría, para Ben Sira, se nueve en el ámbito religioso y no en el meramente secular. Sabiduría y temor del Señor se encuentran, en cierta manera, identificados (1,27), pero esto pide aceptar y cumplir la Torah (19,20; 21,11), ya que el temor del Señor se demuestra en la práctica de la Ley (23,27). Toda sabiduría supone cumplir la Torah (19,20; 33,2). Ésta es la vida del sabio (1,26; 6,37). Entendido así, el temor del Señor es el mayor bien (25,10-11; 40,26-27). Ciertamente el que teme al Señor va a encontrarse con pruebas (2,1-18), pero podrá vivir con serenidad (34,9-20). Ben Sira defiende que quien teme al Señor merece ser honrado (10,19-25), encuentra la alegría en la vida (1,12) y goza del cariño de sus amigos (6,15-17). Insiste también en los valores interiores del temor del Señor. Se distingue por la confianza (2,6-11), el amor al Señor (2,15-16), el abandono a su voluntad y el alejamiento del pecado (1,27-30; 32,14-16). En resumen, el temor de Dios caracteriza la actitud del hombre ante Dios. 

3.2.6. La Torah 

La identificación que hace Ben Sira de la Torah con la sabiduría es su aporte más original. Cuando identifica la mujer-sabiduría con la Torah, amplía las caracterizaciones anteriores de la misma. Integra a ella, las tradiciones históricas y legales de Israel. En consecuencia, en su visión teológica, reconcilia líneas de pensamiento distintas del Antiguo Testamento, haciéndolas converger bajo el concepto de la sabiduría. Es a través de esa mujer-sabiduría y no a través del humanismo griego o de las divinidades de otras religiones cómo se desvela el sentido de la vida y cómo la comunión con Dios se hace posible. Es la Torah de Israel. 

La ley o la Torah es un concepto muy amplio en el libro de Ben Sirah, igual que lo es el "judaísmo". Ante todo, se refiere al Pentateuco, que narra la liberación del pueblo por obra de Dios y la protección divina que les permitió llegar a la tierra prometida. En el contexto de esta narración de rescate y redención, las leyes específicas enseñan a los hombres cómo relacionarse con Dios en gratitud y cómo practicar el amor y la misericordia de unos para con otros. Por ello, la Torah es, a la vez, ley e historia. La historia ofrece las razones para cumplir la ley. Israel nunca entendió la Torah como una imposición legalista por parte de Dios. El objetivo del cumplimiento de la Torah es santificar el día y la noche y mantener a la comunidad en la presencia de Dios en el trabajo, en la oración y en cada uno de los distintos aspectos de la vida. 

Torah es una palabra que indica relación y que transmite de generación en generación el modo de relacionarse de Dios con su pueblo. Incluye leyes, entendidas como guías para la vida. Es "una lámpara para mis pasos", canta el salmista (Sal 119,105), que ha de ser meditada día y noche. Sin embargo, hasta la aparición del libro de Ben Sirah, las tradiciones de la Torah están prácticamente ausentes del pensamiento sapiencial. 

Ben Sira invita repetidamente a sus discípulos a observar la Torah y a cumplir sus preceptos, que es la manera de demostrar el verdadero temor del Señor y de alcanzar o conservar la verdadera sabiduría. Pero muestra muy poco interés en los detalles de los preceptos o en especificarlos excesivamente. Lee la Torah con los ojos del hombre sabio. En este sentido, el capitulo 24 es fundamental. Ben Sira reconoce la Torah, que ahora está ya en forma escrita (24,23), como expresión de la voluntad de Dios. Como palabra eficaz de Dios, gobierna el universo, habita en Jacob, y, desde el templo, ilumina toda la tierra. Crece como una plantación frondosa, dándose a los que la buscan, a los que encuentran en ella su alimento. La Torah viene a ser precisamente la expresión privilegiada de la acción de Dios en la creación y en la historia. Los preceptos, que ella ofrece a los hombres para que los asuman, constituyen para éstos el camino para integrarse en esa gran corriente y para responder con sus obras a la ación de Dios. En este sentido, la Torah es la sabiduría de Dios ofrecida a su pueblo. Por esto, el hombre sabio medita la Torah (39,1). La consideración de los grandes eventos que Dios hizo en la historia humana enriquecen la reflexión del hombre sabio y la configuran en una especie de filosofía de la historia (cc. 44-49, pero también en 16,7-10; 16,26 - 17,14). En cuanto a los preceptos, sobre los que Ben Sira tiene poco que comentar, es inteligente observarlos. Se trata incluso de ofrecer a Dios el culto que le corresponde (35,1). Podemos decir que continúa una tradición contemplada ya en Dt 4,6-8 y Esd 7,14.24; y que se va a perpetuar en el judaísmo posterior: la Torah es la sabiduría. 

3.2.7. La historia 

La última parte del libro (44,1 - 50,24) es un himno de alabanza a los héroes de Israel, hombres que manifestaron a través de sus vidas que la sabiduría estaba presente en medio de ese pueblo privilegiado. Ben Sira es el primer escritor sapiencial que celebra las figuras de la historia de salvación de Israel. Sin embargo, es importante hacer notar que no se trata de un relato histórico como otros. Ben Sira comienza comentando el origen cósmico de la sabiduría para continuar luego explicando los efectos de su presencia en Israel. Pasa de la cosmología a la historia. A diferencia de otros himnos del libro, éste alaba más a los hombres que a Dios y su sabiduría. 

La introducción (44,1-15) consiste en una lista de doce categorías de antepasados memorables. Aunque los personajes incluidos en la lista sean personas que ya fueron honradas por sus propias generaciones y que, a juicio de Ben Sira, deben ser recordadas por las generaciones posteriores, el enfoque principal parece centrarse en las categorías más que en los personajes en cuanto tales. Las categorías incluyen jueces, héroes, consejeros reales, profetas, gobernantes, legisladores, sabios, compositores de proverbios, músicos, poetas, hombres ricos, promotores de paz. Además de los que se encuentran explícitamente mencionados, hay muchos otros cuyas acciones eran recordadas, pero cuyos nombres han quedado solamente en la memoria de sus descendientes, que heredaron su riqueza y su fidelidad a la alianza. 

Hay un esquema general de presentación de dichos héroes: 1. La mención de su oficio. 2. La mención de su elección. 3. La referencia a la Alianza. 4. La mención de su piedad personal. 5. La narración de sus acciones. 6. Los datos históricos. 7. La mención de su recompensa. No son características escogidas fortuitamente, sino que hay una intencionalidad en su orden No se trata de simples narraciones sobre la historia de Israel. Cada suceso describe un momento marcado por el designio de Dios y el cumplimiento del mismo. Juntos se van moviendo a través de la historia de Israel hacia la manifestación total del plan de Dios, que se materializa en el judaísmo del tiempo del gran sacerdote Simón. En otras palabras, el himno narra la historia de tal manera que viene a demostrarse que la forma actual del judaísmo del segundo templo constituye el punto álgido de la historia de la alianza de Israel. Cada uno de los personajes antiguos se distinguió por un valor cultural, que Ben Sira considera importante para su propio tiempo, e hizo avanzar la tradición religiosa hacia su plena realización en el judaísmo del siglo segundo a.C. 

El poema es complejo. Reconstruye la historia de las alianzas de Israel como base del culto del mismo. Comienza con Noé y la alianza con toda la creación (cf Gn 9,9ss), continúa la historia con Abraham y la circuncisión (cf Gn 17,10-14); y luego con Moisés y la ley (cf Ex 31,12-17). La alabanza más extensa la dedica a Aarón (45,6-22). Después de su elogio de Pinjás, el sacerdote nieto de Aarón, Ben Sira dirige su atención al gran sacerdote de ese momento, proclamando que todos los que le sigan gozarán de la gloria que acompaña un estado tan sublime (45,26). 

Los héroes restantes, aunque no son sacerdotes, están en cierto modo conectados con Jerusalén, su templo y su culto. David es alabado por su observancia de las fiestas y por sus contribuciones musicales al culto. Salomón por su conocida sabiduría que demostró en la construcción del templo. Elías y Eliseo celebraron sus fiestas delante de los reyes del norte, que se habían separado de Jerusalén junto con su pueblo. Ezequías, Isaías y Josías y todos los demás personajes dignos de elogio estuvieron entregados a Jerusalén y al templo, lugar santo para el Señor. 

Toda esta historia concluye con la alabanza de Simón, el hijo de Onías (50,1-21), el gran sacerdote del tiempo de Ben Sira. Simón "fue el gran sacerdote que estuvo al frente del pueblo sagrado en la ciudad santa y el gobernador cuya labor hizo presente a Dios en el templo y en medio de los avatares de la historia". No cabe duda que el esplendor del templo dejó una profunda impresión en Ben Sira. Su descripción de la salida del gran sacerdote del lugar sagrado está adornado con un conjunto de hermosas imágenes de la naturaleza. La viveza de la narración del ritual que se lleva a cabo es extraordinaria en sus detalles y la oración conclusiva por la paz de Israel está claramente posicionada. 

El principio-guía de su visión de la historia de Israel es la sabiduría que Dios ha concedido a los piadosos (43,33). La sabiduría es el principio y el fin de la historia. Precisamente fue gracias a la sabiduría que los hombres mencionados en el "encomio" se distinguieron por las virtudes por las que ahora son recordados. El recuerdo de sus virtudes se convierte, así, en incentivo a la imitación de las mismas por parte de sus descendientes. De este modo, la sabiduría inspira la historia, y ésta pasa a ser una lección de sabiduría para todos. 

El Dios a quien Ben Sira rendía culto era el Creador, un concepto central en la literatura sapiencial. Este Creador maravilloso de un universo en orden veía todo lo que sucedía y, por lo tanto, gobernaba con justicia. Este soberano exigía justicia social (4,8-10), que constituía la prueba del verdadero culto, tributado a través de las prácticas rituales y de las obras de caridad. Ben Sira honra a Dios como padre, pastor y juez (23,1.4; 51,10; 16,12-14). 

Se indicó antes que Ben Sira no creía en la vida después de la muerte y, en este sentido, podría ser visto como un proto-saduceo. Su rechazo de una existencia significativa después de la muerte no constituye razón suficiente para situarlo en el ámbito de los saduceos posteriores, ya que él comparte este escepticismo con la mayoría de los autores del Antiguo Testamento. 

Al igual que los saduceos del siglo primero d.C., Ben Sira se sintió muy atraído por el sacerdocio, si es que no formó parte del mismo. Ciertamente perteneció a la clase alta, que abogaba por un conservadurismo que permitiese mantener el status-quo. Además, el culto del templo representaba el centro de la vida religiosa para él, a pesar de su encomiable preocupación por llevar a cabo acciones virtuosas cuando se presentase la ocasión. 

Para el autor la ley es una parte, aunque importante, de sus enseñanzas (39,1-5). Siempre que insiste en la observancia de los mandamientos, aparece con claridad que la idea dominante no es la ley sino la sabiduría. 

CLAVE CLARETIANA
LA HUMILDAD, VIRTUD MISIONERA
Son muchas las resonancias del mensaje del libro de Ben Sira que encontramos en la vida y en los escritos de Claret, aunque las citas del mismo no sean frecuentes. Son también numerosos los pasajes que iluminan la vida misionera de nuestra comunidad. Podríamos, por ejemplo, enriquecer y profundizar desde este libro la reflexión en torno al diálogo con la cultura, que debe acompañar toda acción misionera, o considerar la misericordia de Dios, motivación constante para la tarea evangelizadora. Éstos y otros muchos ecos habrán resonado con fuerza en el corazón misionero de cada claretiano a lo largo de la lectura de este libro de la Biblia. Pero nos vamos a fijar en un tema muy central en la vida de nuestro P. Fundador: la humildad. 

Nos dice el P. Fundador que es la primera virtud que procuró: "Para adquirir las virtudes necesarias que había de tener para ser un verdadero Misionero apostólico conocí que había de empezar por la humildad, que consideraba como el fundamento de todas las virtudes" (Aut 341). El enfoque desde el que Claret considera esta virtud es claramente cristocéntrico y misionero: "Para tener los mismos sentimientos que tuvo Jesucristo, que se anonadó a Sí mismo, tomando la forma de siervo, procuremos la humildad que, por disponernos a la gracia de Dios, es el fundamento de la perfección cristiana y, por lo tanto, una virtud muy necesaria a los ministros de Evangelio" (CC 41). A los novicios les descubre aquella verdadera sabiduría que les permitirá poner bases sólidas a la vida misionera que van a comenzar: "Guarden la vocación misionera con humildad evangélica. Adviertan que nada tienen que no hayan recibido de Dios y de lo que no tengan que darle cuenta. Por eso, reconozcan los dones recibidos, procuren que fructifiquen y que, por consiguiente, sirvan a todos los hombres" (CC 64). 

Saberse llamado y agraciado, conocer que todo es regalo de Dios, saberse instrumento en las manos del Padre misericordioso para ser sacramento de su Amor. Ésta es la verdadera sabiduría del misionero. De ahí nacen la firmeza y la dulzura que dan consistencia y credibilidad a su mensaje. "Haz, hijo, tus obras con dulzura, así serás amado de Dios. Cuanto más grande seas, más debes humillarte, y ante el Señor hallarás gracia" (Si 3,17-18). La humildad es una óptica que nos introduce en la comprensión del Misterio de Dios que estamos llamados a testimoniar y anunciar. 

CLAVE SITUACIONAL
1. "Anciano, no interrumpas la música" 

Sí a la tradición, pero ¿y los nuevos valores? ¿Y los dones de cada día de Dios? Dios sigue creando, su Espíritu sigue vivo e inspira cada amanecer. Se trata de incorporar la tradición a la situación presente. Es cierto que las seguridades de ayer contrastan con las inquietudes de hoy, hasta el punto de hacernos pensar si será cierto aquello de que "todo tiempo pasado fue mejor". Pero el pasado no es sacro sólo por ser pasado. La tradición lleva consigo un componente que se funda en los valores del hombre, dones de Dios. Ben Sira es una buena medicina contra los radicalismos e inmovilismos. En él podemos ver a la sabiduría que echa raíces, se desarrolla y da fruto en el pueblo, pero ¿cuándo? Paciencia. Y mientras tanto: "habla anciano, pero sin interrumpir la música" (Si 32,3). 

2. "Ante el hombre están vida y muerte" 

¿Cómo es realmente la sociedad de hoy? Por un lado es sensible a la pobreza, valora la inculturación, reivindica los valores del individuo, la libertad, los derechos humanos, promueve a la mujer. Pero también se define por su consumismo y hedonismo, por la dominación de los medios de comunicación, por el racismo y la exclusión. Si queremos superar la muerte habrá que intentar provocar el cambio desde nosotros mismos. Habrá que pasar de un talante de vida rígido a uno más dinámico y flexible, de un comportamiento desde las normas a una mayor valoración de las relaciones interpersonales, de la pasividad y la sumisión a la corresponsabilidad y la madurez, de la búsqueda de lo efectivo a la vida. Es decir, crear espacios verdes, donde la VIDA sea posible. 

3. "No hay que correr tras dos liebres a la vez" 
Suena a aquello de "no podéis servir a Dios y al dinero". Y es que hay cosas que asimilar y cosas que rechazar. Y hay que hacerlo con decisión y valentía. Con frecuencia en la sociedad de hoy nos movemos al aire de los poderes y los intereses que priman. No es ése el estilo del Sirácida. Hoy nos encontramos con que las escuelas y hasta las empresas se orientan no tanto a las normas como a los valores. Puede que nosotros tengamos también que tomar postura en este sentido: dar preferencia a los valores sobre las normas. A la hora de servir la Palabra, priorizar el Sermón de la Montaña, valorar la autonomía, la libertad, el valor del cuerpo, el derecho a ser diferentes... Como hubo tiempos en que se priorizó el poder, la represión, la obediencia ciega, la demonización de la mujer. Hoy nos encontramos con situaciones de desimplantación de la Iglesia, ¿qué opción tomar?, ¿el confesionalismo a ultranza y la autodefensa o el diálogo y la búsqueda de la verdad?, ¿la reacción neoinstitucional y fundamentalista o nuevos modos de vivir la fe y la caridad fraterna?, ¿la alineación en nuevos movimientos eclesiales o la refundación desde la autenticidad?, ¿el tradicionalismo popular o la reconfiguración de lo religioso? Hay que correr, sí, pero sólo detrás de una liebre. 

4. "El sabio piensa lo que dice" 
El Sirácida cuenta con que para adquirir la sabiduría hay que agarrar antes el arado y guiar bien a los bueyes, hay que grabar sellos y perfilar los diseños, hay que trabajar el hierro y golpear con fuerza el martillo para rematar bien la obra, hay que dar muchas vueltas a la rueda con los pies y modelar correctamente la arcilla. Pero no es suficiente. Hay que conservar y profundizar la sabiduría de los antiguos, hay que recorrer países y estudiar sus culturas, hay que dirigirse cada mañana al creador y pedirle inteligencia. Así es como se forja el futuro. Así se puede liberar a la sociedad de su mediocridad, ofrecerle una sabiduría que contenga en sí la raíz de la felicidad. Así se puede aprender a distinguir, en definitiva, lo sabio de lo necio. 

CLAVE EXISTENCIAL
1. ¿Qué resonancia encuentra en ti lo que decía San Agustín: "un amigo es alguien que sabe todo acerca de ti y, no obstante, te acepta"? 

2. Las ideas teológicas diferentes, las distintas mentalidades, la variedad de opiniones, ¿son realmente un obstáculo para la comunión entre nosotros? ¿es la única solución unificar criterios, lenguajes y proyectos? 

3. Se habla mucho de inculturación y de enraizamiento en la realidad en donde vivimos y evangelizamos. De todos modos, nos acecha siempre la tentación a la instalación, sobre todo cuando la sociedad que nos circunda está marcada por el consumismo. A veces sucumbimos a dicha tentación y nos escudamos precisamente en aquellos conceptos. ¿Cómo vivo en mí la tensión entre "enraizamiento" e "instalación"? 

4. ¿Que te dice la frase de Schopenhauer: "los primeros cuarenta años de vida nos dan el texto; los treinta siguientes, el comentario"? 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Si 16,24 - 17,24 

3. Diálogo sobre el TEMA IV en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

TEMA 5:
LA SABIDURÍA, COMPAÑERA EN TIEMPOS DE CRISIS
Texto: Libro de la Sabiduría 

Texto para el encuentro comunitario: Sb 9,1-18 

CLAVE BÍBLICA
INTRODUCCIÓN 

"El libro de la Sabiduría" es el título que la Vulgata atribuye a este libro. La traducción griega de la Biblia hebrea, concretamente la traducción de los LXX, lo llama "La Sabiduría de Salomón". Hoy día se usan indistintamente ambos nombres. El libro no está en la Biblia hebrea y lo conocemos actualmente tan sólo 

en griego. Fue aceptado en el canon de la Iglesia católica e introducido en la Vulgata. El libro aparece como uno de los escritos encontrados en los antiguos manuscritos griegos de la Biblia y, sin lugar a dudas, el griego es su lengua original. En otras palabras, el libro de la Sabiduría no es una traducción del hebreo o del arameo y, por ello, técnicamente no debería ser considerado parte de la traducción de los LXX. 

La opción que hizo el autor de escribir en griego fue causa de que no se incluyera el libro en el canon judío de la Escritura, aunque su forma de pensar sea marcadamente judía. Los rabinos fijaron el canon hebreo después de la caída de Jerusalén. Sin embargo, ya las primeras iglesias cristianas aceptaron el libro de la Sabiduría como parte de la Escritura. La autoridad de Salomón ha permitido que el libro se haya integrado en la tradición de la sabiduría, igual que el Cantar de los Cantares, el Qohelet o los Proverbios. 

1. NIVEL LITERARIO 

1.1. Género literario 

El estilo del libro de la Sabiduría se diferencia del de los otros libros del cuerpo sapiencial. No hay un tipo definido de literatura en la Biblia en el que podamos encasillar al libro de la Sabiduría. En lugar de agrupar las ideas como pequeñas unidades en torno a un tema, siguiendo el modelo común de la literatura sapiencial, presenta una consistente argumentación lógica, que nos hace pensar en una influencia de las formas literarias griegas. El autor ha expresado su clara posición teológica judía en la forma de retórica, que era muy popular entre sus compatriotas en Egipto. Esto le ha permitido desarrollar un estilo de enseñanza persuasiva, en el que la unidad del mensaje se presenta a través de una diversidad de formas literarias entre las que podemos mencionar las siguientes: 

1.1.1. Protréptica 

El libro de la Sabiduría ha sido considerado un "discurso protréptico", una forma de exhortación didáctica de la filosofía griega. Es un método de argumentación que, frecuentemente, expresa una preocupación sobre el control del universo y una actitud crítica hacia filosofías de la vida distintas, y muestra una gran erudición general. Esta forma retórica, que quiere ser una llamada a seguir una filosofía significativa como estilo de vida, se avenía muy bien a los propósitos del autor. Las alusiones que encontramos en el libro nos indican claramente una animosidad entre los israelitas y los egipcios, aunque los nombres de estas naciones no estén explícitamente mencionados. Las razones aducidas por el autor animan a los judíos a apreciar sus tradiciones religiosas e ilustran la superioridad de la moral judía sobre la griega. Justifican las acciones de Dios a través de la historia de Israel e impresionan al lector con una erudición enciclopédica. Con todo ello se pretende dar una base de autoridad a la enseñanza religiosa del libro. 

1.1.2. Diatriba 

Para poder comprender bien el estilo del autor, el lector moderno deberá tener presente la técnica literaria de la diatriba. Es un método de discusión que crea adversarios imaginarios para discutir con ellos, hace un uso libre de la ironía y pasa de un tema a otro con una gran libertad. La diatriba es una forma literaria desarrollada por los filósofos estoicos. El autor encontró práctico este método para desarrollar algunos temas bíblicos tradicionales, especialmente los temas del juicio apocalíptico, que fueron haciéndose populares después del destierro de Babilonia. El libro comienza precisamente con un diatriba dirigida a unos imaginarios gobernantes de la tierra, que se extiende hasta el capítulo 6. Es el bloque más consistente de diatriba en todo el libro. 

1.1.3. Comparación 

Aristóteles y sus discípulos optaron por un desarrollo de los temas a través de ejemplos bien conocidos. Es una forma de motivar al oyente o lector a poner en práctica lo que se ha presentado como digno de encomio. Un modo de ayudar a aceptar la enseñanza propuesta en los ejemplos es ir contrastándolos con líneas de conducta opuestas. El contraste aclara. La figura de los que ponen en práctica lo que se alaba es opuesta a los que tienen una conducta contraria a ello. Es una figura literaria llamada "comparación". El discurso concluye con un pequeño resumen de la enseñanza que hay que deducir de los ejemplos. El oyente o lector tendrá que hacer entonces su opción. Los capítulos 11-19 del libro de la Sabiduría corresponden exactamente al estilo de los maestros de retórica. 

Los mismos contrastes tienen expresiones diversas. En primer lugar, muestran cómo Dios premia a los buenos y castiga a los impíos. Una observación más atenta nos hace descubrir que lo que trae la bendición a Israel se convierte, al mismo tiempo, en castigo para Egipto (11,5.13). A veces, el castigo se hace presente en el mismo hecho que constituye el pecado (11,16). Todo ello es una manifestación de la preferencia de Dios por Israel sobre Egipto, una lección que no deben olvidar los contemporáneos del autor (los judíos de Alejandría, seducidos por la cultura helenista). 

Las cinco comparaciones comienzan con la palabra griega "anti", que significa "en lugar de" (11,6.15; 16,2.20; 18,1). La primera comparación desarrolla el tema de la sed en el desierto (11,6-14). Compara la plaga del agua del Nilo convertida en sangre con el don del agua que brotó de la roca para los israelitas. En esta experiencia los egipcios sufrieron un doble castigo: por una parte, se encontraron con el agua convertida en sangre, y, por otra, la constatación de la bendición que Israel había recibido en el desierto aumentó su aflicción. 

La segunda comparación (11,15 - 16,15), que se prolonga en una digresión bastante extensa, comienza y concluye con un "anti" (11,6; 16,2). Compara el castigo que los egipcios sufrieron a través de las plagas de algunos animales con el don que supuso para Israel la presencia de otros que les sirvieron de alimento (16,1ss). 

Las otras comparaciones son sencillas. La tercera (16,16-23) describe cómo los cielos vertieron agua y fuego que consumieron los frutos de la tierra de Egipto. En contraste con esto (16,20), los mismos cielos se abrieron para llover el maná, que alimentó a Israel en momento de necesidad. La cuarta comparación (17,1 - 18,4) contrapone la plaga de las tinieblas que cubrieron Egipto con la columna de luz que guió a Israel. La quinta y última comparación (18,5 - 19,21) describe cómo la decisión de Egipto de matar a los hijos de los hebreos cayó sobre sus propios hijos. A través de todo esto, el autor nos demuestra cómo Dios conduce las cosas según sus designios. 

En todos estos casos vemos cómo la bendición queda contrastada por el castigo; y en todos ellos el castigo es presentado exageradamente abultado para crear un impacto más fuerte en la mente del lector. El hecho de que la bendición y el castigo sean presentados contrastadamente a través de esta técnica literaria, invita al lector a sospesar las dos posibilidades y elegir su forma de vida en consecuencia. 

1.1.4. Midrash 

El autor emplea el "midrash" en partes importantes del libro. La palabra "midrash" se refiere a una forma de exégesis judía, caracterizada por un planteamiento hermenéutico peculiar. Los rabinos pensaban que la Escritura constituía solamente la mitad de la revelación de la doctrina. La otra mitad, que llamaban la Torah oral, era el mensaje que Dios había confiado a Moisés en el Sinaí cuando le dio la Torah escrita. Esta idea de la Torah oral confirió cierta flexibilidad a la doctrina de la Torah. La Torah oral, como tradición abierta, facilitaba hacer relevante el texto de la Torah en las diferentes circunstancias. Permitía una gran libertad a los rabinos para interpretar algunos textos, pasajes y acontecimientos narrados en la Biblia y sacar las consecuencias para el momento actual. Lo vemos en relación a pasajes del Éxodo, que se encuentran en los capítulos 11-19 y también en los textos fundamentales donde se habla de Salomón (1Re 3,4-15; 5,9-14), que se usan, en los capítulos 7-9 como motivo para ensalzar la sabiduría. Algunos críticos han visto en los capítulos introductorios una especie de midrash de Is 52,13-15. 

1.1.5. Otras formas retóricas 

Existen también otras formas literarias menores usadas por el autor en este libro, tales como grupos de silogismos (6,7-21); la aporía, que plantea un problema filosófico a resolver (6,22- 11,1); los elencos de virtudes (7,22). Todas ellas ayudan al autor a conseguir su objetivo, que consiste en presentar una argumentación autorizada contra los logros del helenismo, hacia el que muchos judíos de su época sentían un gran atractivo. 

1.2. Estructura 

1,1 - 6,21: La inmortalidad como recompensa de la sabiduría 

6,22 - 11,1: Alabanza de la sabiduría 

11,2 - 19,22: La sabiduría y la historia de Israel 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. Autor, fecha y lugar de composición 

Una serie de factores -el tema, el modo de desarrollarlo, las alusiones literarias e históricas- indican que el autor es una persona instruida residente en Alejandría, en Egipto. No solo se muestra familiar con toda la historia de Israel, sino también con las prácticas religiosas egipcias, con temas de la filosofía helenista que despertaban interés entre la gente y con cuestiones científicas del período anterior al nacimiento de Cristo. Con una gran maestría es capaz de integrar cualidades de la diosa Isis, la popular guardiana de la civilización, dentro de la alabanza de la "dama sabiduría", salvadora del pueblo elegido de Dios (7-10). 

¿Es posible determinar el momento cronológico en que este proyecto fue llevado a cabo? Solamente a partir de una deducción indirecta, podemos aventurar una hipótesis sobre la fecha de composición. Es verdad que el libro manifiesta cierta dependencia de los LXX, y, en este caso, la composición del mismo debería situarse alrededor del año 200 a.C. Por otra parte, si se acepta que Rom 1,8-32 y Ef 6,11-17 fueron escritos bajo la inspiración de este libro, entonces es obvio que la fecha de composición debe situarse entre el 200 a.C. y el comienzo de la era cristiana. Después de estudiar el vocabulario técnico del libro, James M. Reese sugiere una fecha inmediatamente posterior al año 28 a.C., comienzo del período imperial romano. 

El libro fue compuesto en Alejandría, una ciudad importante de la diáspora judía, que era un antiguo centro de cultura. A diferencia de la sabiduría judía dirigida a los "hijos" (cf Pr 1,8.10.15), el libro se dirige a los "gobernantes de la tierra" (1,1), a los "reyes" (6,1), como si el rey Salomón estuviese aconsejando a sus colegas. Esta designación da a las enseñanzas un tono diferente al de los libros sapienciales más antiguos. Es claro que toda la tradición de la sabiduría, en la Biblia, se sitúa en relación con la monarquía, pero nuestro autor no se muestra tan interesado en los reyes como en sus propios compatriotas. No hay duda en que la mayoría de los que abandonaron la fe eran los aristócratas, gente que gozaban de una buena posición social y económica y que ostentaban cargos importantes en la comunidad de Alejandría. Ellos eran, en realidad, los gobernantes de la gente, quizás no tanto en sentido político cuanto por su influencia y riqueza. El autor utiliza la ficción literaria de la monarquía para conectar su trabajo con la tradición de la sabiduría, y para conseguir un impacto más fuerte y autorizado en sus lectores. 

2.2. Situación social y política en Alejandría 

Alejandría lleva el nombre de su fundador, Alejandro Magno, que escogió ese lugar para construir la ciudad después de su conquista de Egipto, dominado en ese momento por Persia, en el año 331 a.C. Alejandría era la capital literaria del mundo griego en el año 3 a.C. Su famosa biblioteca reunía el mayor depósito de libros de literatura antigua en el mundo. Ciudad situada en una encrucijada de caminos, estaba constituida por diferentes grupos nacionales: griegos, egipcios y judíos. Alejandría encarnaba la vitalidad de la época helenista. La cuidad ha sido llamada con justicia centro espiritual del helenismo. 

En la escuela griega y en el gimnasio se enseñaban la cultura y las tradiciones políticas griegas. La peculiar y extraña fusión de las culturas griega y judía en Alejandría a partir del siglo III a.C, sólo se puede comprender suponiendo un acceso libre de los judíos de Egipto a la educación griega. El gimnasio contaba con sus propias divinidades protectoras y los innumerables festivales y competiciones de los griegos tenían un carácter religioso. A los jóvenes de las escuelas se les atribuía un papel importante en las fiestas en honor de los dioses de la ciudad. Además, en las monarquías helenistas, el culto predominante ejercía una influencia cultural y social fuerte, especialmente en los gimnasios. Venía a ser como la culminación de una tendencia a honrar como dioses a los héroes humanos y a los benefactores, que habían comenzado precisamente su formación en el gimnasio. El pueblo gozaba de una gran libertad religiosa y, por ello, se inscribían con facilidad a nuevas teosofías y divinidades. 

Sin embargo, la mayoría de los judíos expuestos al helenismo en Alejandría, se mantenían fieles a su Dios y a sus tradiciones. Mostraron una fuerte resistencia a dar culto a los reyes y divinidades extranjeras y, por ello, eran considerados sectarios y poco filantrópicos. Se encontraban con dificultades, especialmente cuando querían recibir su educación en el gimnasio u obtener la ciudadanía en su ciudad nativa. La leyenda del tercer libro de los Macabeos cuenta que los judíos que se avinieron a ser iniciados en los misterios de Dionisio fueron premiados con la ciudadanía de Alejandría. Algunos no pudieron resistir la tentación. Aunque este libro es considerado una leyenda, esa tentación de apostasía en orden a sacar ventajas políticas puede reflejar una situación histórica real. 

En relación a la formación de sus hijos, los judíos de las clases sociales superiores de la diáspora estaban dispuestos a aceptar la educación politeísta e idólatra de los gimnasios. Esto se ve corroborado por la aparición de nombres judíos en la lista de efebes de las ciudades griegas, que normalmente concluyen con una fórmula de dedicación a Hermes o Heracles. La educación del gimnasio suponía una traición al judaísmo. En algunos lugares, la misma sinagoga aparece como una parte del gimnasio de la ciudad, formando con éste un solo complejo arquitectónico. Cuando, a través de su famosa carta el año 41 de la era cristiana, Claudio prohibió a los hijos de la aristocracia judía entrar en el gimnasio de Alejandría, que ellos tanto deseaban, y, en consecuencia, les privó del derecho de ciudadanía alejandrina, esto supuso un golpe fuerte para el judaísmo. Ello fue el punto de partida de la rebelión y posterior aniquilación de la diáspora en Egipto en los años 115-117. 

Además de todo esto, la influencia de la filosofía griega afectó la fe tradicional judía. La ética y religión tradicionales fueron cuestionadas por algunos epicúreos, que defendían que, a pesar de existir, los dioses no interferían en los asuntos de los hombres y que era necesario para el hombre liberarse de esas supersticiones y del temor de la muerte y del castigo futuro. Ellos propugnaban el máximo placer y la liberación del dolor corporal y de la angustia del espíritu, como la meta última de una vida feliz. No creían en una vida después de la muerte y enseñaban que el alma desaparece con el cuerpo. 

El estoicismo, seguramente la filosofía más popular entre todas las clases sociales, que venía a ser casi una religión, intentó racionalizar las divinidades del Olimpo a través de explicaciones alegóricas de los mitos encontrados en las obras de Homero, Hesíodo y otros. Identificaron los dioses y diosas griegos con divinidades de otras naciones, lo que dio lugar a la creencia en un poder divino universal, un espíritu que operaba en el cosmos. Junto a ello, existían creencias populares como el Orfismo y los cultos mistéricos, con sus iniciaciones, revelaciones y la predicación de la salvación después de la muerte. 

En ese conflicto entre la cultura helenista y la fe monoteísta del pueblo de Israel, muchos judíos renunciaron a su fe, porque consideraron la cultura helenista superior a sus tradiciones y pensaron encontrar en las filosofías y religiones griegas respuestas más convincentes a las cuestiones fundamentales sobre la vida. La mayoría de éstos parece que eran gente rica perteneciente probablemente a familias aristocráticas, porque el autor se refiere a su riqueza (5,8; 6,8.9), e indica que estaban dispuestos a apartarse de sus tradiciones contrayendo matrimonio con los que no eran judíos (3,16; 4,3.6). El autor los considera desviados del camino de la verdad (5,6-8), de la Ley y de la tradición (6,8.10.17.25). Al final, son llamados "sin ley" (1,9; 3,11.14; 4,20; 5,7.23; 6,4). 

2.3. Diálogo entre la teología judía y la filosofía griega 

Era un tiempo de crisis para los judíos de Alejandría. Ante situaciones de este tipo, la historia nos demuestra que los tradicionalistas frecuentemente abogan por un rechazo de todo lo extraño que pueda poner en cuestión la identidad y prácticas religiosas tradicionales (cf Dt 7,1-11; Esd 10,3-4; Ne 10,29-31). Pero ello sólo es posible en una situación mono-cultural, cuando la introducción de ideas nuevas puede ser controlada y el proceso de acomodación regulado. Sin embargo, esto no se da siempre. En otras circunstancias, habrá que saber interpretar, con creatividad y fidelidad, la propia identidad y tradiciones. 

En Alejandría, la teología judía y la filosofía griega tuvieron que coexistir, ya que los dirigentes judíos no pudieron controlar la introducción paulatina del helenismo en su fe y cultura. De ahí, que algunos judíos educados, como Filón de Alejandría, mostrasen interés en entrar en un diálogo con la cultura pagana en la que se encontraban sumergidos. El autor del libro de la sabiduría se encontró precisamente en esta situación. No era un tradicionalista rígido, sino un revisionista, que buscó formas de interpretar las propias tradiciones en el nuevo contexto cultural helenista. Hizo un llamamiento a la fidelidad, no aferrándose simplemente a las formas antiguas, sino intentando una acomodación a las nuevas características sociales, aunque condenando siempre aquello que no le parecía compatible con los preceptos de la fe. Ante algunas circunstancias adversas, que ponían en peligro la fe, el autor hace una sublime interpretación del Éxodo. Su mensaje es que, así como Dios intervino en favor del pueblo de Israel en contra del régimen opresor egipcio, del mismo modo va a intervenir ahora en favor de los justos y castigará a los impíos. 

Demuestra un buen dominio de la lengua y del pensamiento de la cultura helenista. Su trabajo representa un óptimo esfuerzo por forjar un pensamiento religioso creativo. Sin miedo a la cultura pagana o extraña, busca en el helenismo puntos de convergencia en torno a la idea y representaciones de la presencia divina n el mundo. Asume algunos conceptos griegos como la inmortalidad del alma y la revelación de Dios en la naturaleza, aplica las cualidades de la diosa Isis a la sabiduría, etc. Sin embargo, afirma sin ambages la superioridad de la sabiduría judía frente a la griega. La tradición de la superioridad de la sabiduría de Salomón, bien conocido en el mundo helenista, le ayudó a conseguir su objetivo. Ello explica la centralidad de la figura de Salomón en el libro. 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

3.1. Una nueva visión de la existencia humana 

El autor hace una reflexión sobre el sentido de la existencia humana, contrarrestando la afirmación de los impíos que dicen: "Corta es y triste nuestra vida; no hay remedio en la muerte del hombre ni se sabe de nadie que le libre del Hades" (2,1). La primera acusación que el autor dirige a los impíos es que ellos se rinden a la muerte, la consideran una amiga, pactan con ella y pertenecen a su mundo (cf 2,1). Por ello, la muerte es el problema más urgente con que deben enfrentarse. Se trata de un problema que ya había indicado Qohelet, para quien la muerte suponía un fin abrupto a la existencia humana, que reducía todo el esfuerzo humano a nada. De ahí que abogara por gozar de los días concedidos a los hombres, aunque siempre a través de una vida vivida en la fe y el temor de Dios. Él pensaba que los gozos provenían de Dios y que eran manifestación de su bondad (cf Qo 2,24-25a; 3,12ss; 5,17ss; 8,15; 9,7-9). Por el contrario, los judíos infieles de Alejandría, a pesar de haber sido educados en la misma tradición, buscando una solución al problema de la muerte, aceptaron estúpidamente la filosofía epicúrea y decían que "llegamos a la existencia por azar" (2,2) y "que el espíritu se dispersará como aire inconsistente" (2,3). Con ello renunciaban a su fe en el Dios Creador, su Salvador, un hecho repetidamente afirmado en su historia. ¿No se trata, pues, para cualquier judío fiel de una blasfemia contra la fe? Así, el autor del libro de la sabiduría intenta explicar que la muerte no es el fin de la existencia humana, y que el hombre es inmortal. De este modo, introduce una visión de la existencia humana. 

3.1.1. ¿Qué quiere decir con "inmortalidad"? 

El autor usa la palabra "alma" más de 18 veces en el libro (1,4.11; 2,22; etc.). Ciertamente está influenciado por la noción griega de "alma", dado el contexto en que escribe el libro. Sin embargo, la verdad es que permanece fiel a la idea tradicional judía de alma. El Antiguo Testamento considera a los seres humanos como una totalidad: el hombre es una unidad de carne, espíritu y alma y no un compuesto de diversos elementos. Cada uno de ellos indican la totalidad del ser humano visto desde una perspectiva particular, como acontece también con otras partes de la anatomía humana como pueden ser el ojo, la mano o el corazón. De este modo, cuando el autor del libro de la sabiduría habla de la inmortalidad del alma (3,1), no se refiere a la inmortalidad natural del alma espiritual, a pesar de que la idea platónica del alma asumiendo el cuerpo se refleja en algunos pasajes (cf 8,19). Se refiere más bien a la inmortalidad de todo el ser humano. Sin embargo, no habla de la resurrección del cuerpo ni de la vida después de la muerte, porque esto no le preocupa. Él estaba más interesado en fortalecer la fe de sus compatriotas en Yahveh creador, en que todo lo que existe le pertenece y en que no hay ningún dominio del Hades sobre la tierra (1,14), que en afirmar la doctrina de la inmortalidad del alma. Los hombres, de algún modo, llevan la impronta de la eternidad de Dios, porque han sido creados a su imagen y, por ello, no pueden estar destinados a la corrupción (2,23). 

3.1.2. ¿Cuál es la raíz de la inmortalidad? 

La inmortalidad no se basa en la naturaleza humana, como pensaban los griegos, sino en la relación con Dios, el Creador, que lo impíos no aceptaban. Esta es la razón por la que el libro comienza con la exhortación "amad la justicia" (1,1). La justicia, en la tradición bíblica, indica una vida vivida en conformidad con la voluntad de Dios, expresada en la ley mosaica, y en una imitación del modo que Dios mismo tiene de gobernar el mundo "en santidad y justicia" (9,3). "Abraham creyó en Yahveh, el cual se lo reputó por justicia" (Gn 15,6). La misma idea queda reflejada en el salmo 73,23-24: "Pero a mí, sin cesar junto a ti, de la mano derecha me has tomado; me guiarás con tu consejo, y al fin en la gloria me recibirás". Según nuestro autor, esta justicia es inmortal (1,15). La inmortalidad es, pues, una relación ininterrumpida con Dios. Los seres humanos han de ser guiados por las verdades y los valores que vienen de Dios, creador de todo lo que existe, y, por esto, su vida no está limitada a este mundo. Es obvio que la relación no puede ser interrumpida por la voluntad humana. Se trata de una condición que Dios va a garantizar, aun después de la muerte, a aquellos que habrán permanecido fieles. La larga y oscura noche del Sheol, que prolonga sus sombras por todas las páginas de la Biblia, habrá terminado para el justo (5,15). 

La enseñanza sobre la inmortalidad que encontramos aquí es notable. Siguiendo la fe judía en la relación entre vida y justicia y tomando la idea griega de inmortalidad, el autor proclama que "la justicia es inmortal" (1,15). Su pensamiento se desarrolla de la forma siguiente: Israel cree que la justicia determina la relación de los seres humanos con el Dios inmortal, de ahí que la justicia sea inmortal. 

3.1.3. El sentido del sufrimiento del justo 

Es un problema planteado ya por Qohelet y Job. La respuesta del autor del libro de la sabiduría es que el sufrimiento sirve para probar al justo del mismo modo que el oro es probado en el crisol; "por una corta corrección recibirán larga recompensa" (3,5-7). Su destino es "gobernar las naciones y dominar a los pueblos y el Señor reinará eternamente sobre ellos" (3,8). La explicación del sufrimiento del justo lleva al problema de la esterilidad, que normalmente era considerada una tragedia, o incluso un castigo, en la antigüedad. Pero, según el libro de la sabiduría, la mujer estéril o el eunuco son llamados "dichosos", si son irreprensibles (3,13.14; 4,1). Tampoco pueden entender los impíos la muerte prematura del justo (4,7-14). El autor explica que la muerte prematura acontece a causa del amor de Dios (4,10-14). El final de todos estos casos será la felicidad porque "vivieron rectamente". 

3.1.4. La sabiduría, compañera de los seres humanos 

La sabiduría es, en efecto, la compañera que Dios ha concedido a los justos para que les acompañe en su camino hacia Él y hacerles sus amigos (7,14.27). La sabiduría es la presencia real, aunque trascendente, de Dios en el cosmos. La originalidad del libro de la sabiduría la podemos encontrar precisamente en esta visión de la misma. El autor va más allá de Pr 8 y aun de Si 24, al atribuir un papel activo a la sabiduría en la creación. Es la artífice de todo (7,22; 8,6) y "guía a Dios en la elección de sus obras" (8,4). Gobierna todas las cosas, tal como se afirmaba ya en Si 24,6, pero lo hace a través de su presencia en el corazón de todas las cosas, penetrando y vivificando plenamente el mundo (1,7; 7,24; 8,1). Esta última característica ha sido tomada del estoicismo, donde el espíritu (pneuma) tenía una función semejante. Sin embargo, el autor es muy cuidadoso en no divinizar a la sabiduría. Ésta no es Dios, sino su espejo, su reflejo, su imagen (7,26). Por otra parte, el autor conecta la sabiduría con el espíritu de Dios (1,6-7; 7,22; 9,17). Está poseída por el Espíritu Santo de Dios. Aquí se hace eco de las profecías de Ezequiel (Ez 36,27), atribuyendo a la sabiduría una función efectiva en la vida moral de los hombres, para que "se enderecen los caminos de los moradores de la tierra" (9,18). La sabiduría es comparada también con el logos divino a través del cual Dios creó el mundo (9,1-2) y todas las heridas son curadas (16,12). Esta sabiduría, presente en el universo, es una compañera fiel especialmente en tiempos de crisis, porque es "con su sabiduría como Dios formó al hombre" (9,2), cuando creó todos los otros seres de este mundo. La sabiduría fue concedida de un modo especial a los seres humanos. 

"No hay amargura en su compañía, sino placer y alegría" (8,16). En esta última referencia la imagen toma matices esponsales y sexuales, explicando la íntima experiencia de la gracia de Dios en los que le aman. Su presencia trae el conocimiento verdadero (7,17-18). Enseña a los hombres lo que complace a Dios y lo que está de acuerdo a sus mandamientos (9,9). Participa en los trabajos de los hombres (9,10). Este parentesco con la sabiduría se traduce en la inmortalidad, porque ella viene de Dios (8,13). Sin ella es imposible discernir los caminos del Señor o entender sus planes misteriosos (9,13), porque el autor está convencido de que los razonamientos del hombre, independientemente de Dios, son inútiles (9,14). Por ello, para ser justos y permanecer en comunión con Dios, la sabiduría es absolutamente necesaria. La sabiduría ayuda al pensamiento humano, porque "ella les sale a su encuentro en todos sus pensamientos" (6,16). Sin ella los impíos discurren desacertadamente (2,1) y sus pensamientos perversos los alejan de Dios (1,3). No fueron capaces de entender que la sabiduría modela la razón humana (7,22). Con sus pensamientos (1,5), palabras (1,6) y obras (1,12) insensatas van desorientados sin la compañía de la sabiduría y se hunden en la muerte, considerándola amiga, haciendo alianza con ella y sometiéndose a su dominio. Por ello, según el autor del libro de la sabiduría, lo opuesto a "la compañera sabiduría" es la amistad con la muerte (1,16). En último término, se convierten en inicuos (1,9; 3,11.14; 4,20; 5,7.23; 6,4), locos (5,20), y enemigos del Señor (5,17). Intentaron reemplazar la sabiduría con la mera razón humana, influenciados quizá por algunas filosofías griegas. Esa iniquidad asolará toda la tierra (5,23). Por ello, la tierra entera será proveída por Dios de modo que pueda hacer frente a esos hombres impíos que no quisieron reconocerle a partir de las cosas buenas de la tierra (13,1); los justos, sin embargo, vivirán para siempre (5,15). 

Salomón relata su relación amorosa con esa personificación de la sabiduría con un lenguaje que nos recuerda el Cantar de los Cantares (cf Ct 1,15; 4,9-10). El tema del amor matrimonial se encuentra subrayado en 8,2.9.16.19. En 8,2 se enamora de su belleza (6,12; 7,10), pero enseguida pasa a describir las otras cualidades de una esposa ideal, tales como la nobleza y la intimidad con Dios (8,3). Ella le ha enseñado las cuatro virtudes cardinales (prudencia, justicia, fortaleza y templanza) que eran un principio básico de la moral griega y que solamente aquí aparecen enumeradas en la Biblia (8,7). Esas cualidades despertaron en Salomón el deseo de tenerla como esposa, ya que esto le permitiría ser un rey cuya memoria permaneciese para siempre (en el sentido de la inmortalidad de 8,13). El modo mejor para poseerla es la oración (extrañamente no hay ninguna oración por la sabiduría en Proverbios, Job o Qohelet). A pesar de ser Salomón persona de origen noble, esto no le bastaba para ser sabio. Debía pedir a Dios el don de la sabiduría. Mientras Ben Sira identificó la sabiduría con la Torah, el libro de la Sabiduría de Salomón acerca a Dios a los hombres a través de la sabiduría. 

3.2. Sabiduría y salvación 

La palabra "salvación" aparece por primera vez en el libro de la sabiduría en 6,24: "pues la abundancia de los sabios es la salvación del mundo". De ahí, podemos afirmar con claridad que, para el autor, los hombres sabios son los judíos fieles y justos que viven en profunda comunión con Dios a través de una vida incensurable. El autor recuerda a los judíos fieles, que se encuentran entre los paganos, que deben ser misioneros, testigos del poder salvador de Dios. Son responsables de la salvación de todos, de los judíos infieles y de los paganos. En ese contexto, salvación significa acercarse al poder salvador de Dios que está presente en el cosmos a través de la sabiduría, que salva de la muerte (1,16), de la necedad (1,3.5) y del caos (4,20; 5,23). 

3.2.1. Sabiduría e historia 

Según este libro, es la sabiduría la protagonista de la historia de la salvación. Es un tema que se encuentra bien desarrollado en el capítulo 10, que es una larga exhortación con una oda magnífica a "Doña Sabiduría". La oda explica su don a los héroes del pueblo elegido por Dios, recalcando que su fin último es el bien de toda la humanidad, que consiste en la salvación por medio de la sabiduría (9,18). A través de dicha exhortación el autor quiere despertar en sus lectores una conciencia más viva de los favores de Dios y animarles a asumir la responsabilidad de dar testimonio de los mismos. La oda nos muestra cómo lleva a cabo su propósito. Al describir la influencia de Doña Sabiduría en los siete santos israelitas y refiriéndose, finalmente, a todo el pueblo en el tiempo del Éxodo, el sabio da a esos personajes una función representativa. El deseo de aprender de la tradición es fundamental para mantener vivo este espíritu. Esta oda es un canto a la tradición israelita, que es fuente de salvación para todos los que creen. 

· Adán: Ofreciendo un resumen poético de la caída, el autor describe a Adán como "el primer hombre". No se hace referencia ni a Eva ni a su caída. De Adán se dice que fue creado "solo" (10,1), lo que implica una cierta debilidad. Viendo su situación, la sabiduría le rescató de su caída y le dio el poder de llevar a cabo el mandato que había recibido del Señor antes de la caída (cf Gn 1,26.28). 

· Noé: Fue salvado del diluvio (10,4). A partir de este pasaje, califica a todos los héroes de justos, relacionando la actividad de la sabiduría con una conducta justa. 

· Abraham: No es su llamada por parte de Dios, sino su disponibilidad a sacrificar a su propio hijo Isaac lo que el autor señala como ejemplo de la guía de la sabiduría (10,5)cf Gn 22,1-9). Se presenta como un ejemplo de la función de la sabiduría como aquella que indica lo que agrada a Dios (9,18). 

· Lot: Como habitante de la ciudad, Lot ofrece un buen ejemplo de la precariedad de la situación del público al que se dirige nuestro autor. El fin de los enemigos de Lot muestra el castigo inevitable que van a sufrir los opresores paganos (10,6-9). Gn 19,24 refiere solamente dos ciudades destruidas, aunque en Gn 14,2 aparecían cinco. El autor las llama "pentápolis" y las relaciona con algunas leyendas de territorios cercanos al Mar Muerto. La sabiduría salvó al justo Lot. 

· Jacob: La protección de la sabiduría sobre Jacob (10,10-12) nos ilustra sobre lo que ella puede hacer para los que confían en el Señor. En ningún pasaje del Génesis se relaciona a Jacob con el "reino de Dios", una expresión cuyo uso se hará solamente común en los Evangelios. El paralelismo equipara "reino" con el conocimiento de los ángeles, una alusión al sueño de Jacob en el que apareció la escalera por donde subían y bajaban los ángeles (Gn 28,12). La sabiduría le acompañó, instruyéndole en la santidad. La sabiduría es maestra para Jacob y le revela el poder de la piedad, una cualidad que el autor pide a sus oyentes cultivar para obtener la victoria sobre los enemigos. 

· José: Un resumen magistral de la vida de José es presentado en 10,13-14. El pecado del que José fue librado por la sabiduría no fue un pecado personal suyo, sino una consecuencia de la situación de pecado a la que se vio expuesto. 

· El pueblo de Israel: El último ejemplo, en 10,15-21, combina referencias al premio y al castigo. El autor narra lo que Dios hizo por su pueblo, pero de una forma que, a la vez, advierte y anima a sus lectores. Recuerda al pueblo de Dios el "nombre santo de Dios" y "su mano salvadora", que el pueblo elegido alabó cuando fue rescatado de Egipto. Se refiere a las nubes misteriosas de Éxodo 13,21-22, a la columna de fuego que aparecía por las noches, a los botines de joyas, plata y oro y a los cantos de victoria. 

Los que abrazaron la sabiduría fueron salvados y los que la rechazaron perecieron, como Caín (10,3). 

El autor ve las experiencias de salvación del pueblo de Israel como una prueba de la capacidad de Dios para salvar de nuevo a su pueblo en el momento actual. A partir de ahí, argumentará largamente que esas intervenciones salvíficas piden a los lectores una opción por el Señor. Los judíos infieles han de volver a la fe en Dios, si quieren experimentar su poder salvador. De lo contrario, van a entrar a formar parte de los enemigos de Dios y van a ser excluidos del premio de su presencia eterna. En todas esos acontecimientos salvíficos, lo que hay que subrayar es "la presencia personal de la sabiduría", como compañera de esos héroes. Con José descendió a la mazmorra; cuando Jacob huía de la cólera de su hermano, le acompañó por el camino recto; cuando Adán se encontraba sólo, ella estaba con él acompañándolo, etc. La sabiduría, gracias a la cual fue existe el mundo, sigue presente en medio de éste. 

3.2.2. La Sabiduría salvadora y el Espíritu 

El autor presenta la sabiduría como un espíritu benéfico, aquél que conoce la interioridad de cada uno y que castiga al blasfemo (1,6-11). La creencia bíblica en el juicio final juega un papel decisivo, principalmente en estas primeras escenas del libro de la Sabiduría, porque es en ese juicio cuando Dios va a separar para siempre a los sabios de los insensatos y a los santos de los pecadores (3,1.19; 4,7.16; 5,2-16). Dios puede juzgar porque es testigo de los pensamientos ocultos de los pecadores y "conoce los labios del blasfemo" (1,6). El autor menciona solamente los pecados de los labios, pero se refiere a toda conducta impía, tal como se desprende de la repetición sobre el tema de la murmuración. Ésta es la palabra que expresa el pecado de Israel en el desierto y, por ello, sintetiza toda rebelión contra Dios (cf Ex 16,8; Nm 17,5-10). Esta lista de pecados incluye también la calumnia, que se mantiene en secreto en cuanto pronunciada contra Dios como una acusación contra Él. El autor de la sabiduría advierte contra el querer poner a prueba a Dios. Todo es conocido por Dios, porque su Espíritu llena la tierra. Se trata de la sabiduría de Dios. El Espíritu de Dios no es sino la presencia creadora y salvadora de Dios que lo penetra todo (Gn 1-2). 

La palabra espíritu tenía igualmente otras connotaciones filosóficas y religiosas en el momento en que escribía nuestro autor. Los seguidores de Pitágoras defendían que el espíritu existía en el espacio para sostener el hálito del cosmos, que ellos consideraban como un ser viviente, ya que tenía espíritu (pneuma, en griego, significa tanto viento como espíritu). El espíritu ocupaba también un puesto importante en la filosofía estoica como elemento vivificador tanto del ser humano como del cosmos, y en cuanto criterio de distinción entre los diversos niveles de existencia. El autor conocía estas teorías. En su tratamiento de la sabiduría le va a atribuir cualidades del pensamiento estoico sobre el espíritu. En la exhortación inicial parece que quiere hacer tomar conciencia de una linea de pensamiento. Narrando brevemente las glorias del Dios de la revelación, recuerda a los judíos que su Dios es la fuente de toda vida y de toda sabiduría. 

3.3. La sabiduría y la lucha por la justicia 

3.3.1. La idolatría, fuente de injusticia 

El autor presenta a la sabiduría como un luchador por la justicia. Señala la idolatría como la raíz de la injusticia. Los insensatos, que no conocen a Dios creador, construyen dioses con sus propias manos. El libro de la sabiduría considera que la idea de fabricar los propios ídolos fue el principio de la corrupción y la injusticia (14,12). La condena de la idolatría (13,10 - 15,19) nos refiere a varios pasajes bíblicos donde se habla de este tema (Isaías, Deuteronomio, Oseas, Salmos). El autor menciona primeramente al carpintero, artífice material del ídolo. Con una ironía agria describe cómo el ídolo es construido con un tronco desechado, clavado a una pared, y, luego, objeto sin vida, pasa a ser objeto de culto y de oración por la vida y la prosperidad. Expresiones sarcásticas se repiten una y otra vez en esa tercera parte del libro. Escribe: "Un padre atribulado por un luto prematuro encarga una imagen del hijo malogrado; al hombre muerto de ayer, hoy como Dios le venera y transmite a los suyos iniciaciones y misterios. Luego, la impía costumbre, afianzada con el tiempo, se acata como ley" (14,15). Artesanos diversos forjan sus ídolos con materiales desechados durante sus tiempos libres y los constituyen en falsos dioses. Para ellos la vida es un lucrativo mercado y su eslogan es: "ganar por todos los medios, aun malos, es lo que importa" (15,12). 

Los reyes apoyaron el culto a los ídolos porque les servía para perpetuar unas estructuras injustas en la sociedad, ya que los ídolos no podían hablar contra los reyes perversos. Éstos podían manipular la religión y usarla para justificar sus políticas injustas. Además, animaban a la gente a esculpir sus propias estatuas, para mantenerla así sujeta a su autoridad, que se oponía a la autoridad del Dios verdadero (14,16-21). Esto hacía del rey y de la monarquía una institución a la que no se podía cuestionar. Esta estructura social, basada en una falsa religión y autoridad, era motivo de gran preocupación, ya que resultaba egoísta e inmoral. Los adoradores de los ídolos introdujeron sacrificios de niños y celebraban ritos extravagantes con extraños disfraces. Introdujeron orgías sexuales, haciendo impuras su vida y su matrimonio. Apareció la violencia y el derramamiento de sangre entre ellos (cf 14,22-27). Sus líderes profetizaban mentiras y perjuraban; juraban en falso, confiando no ser castigados (cf 14,29-30). 

Esas personas no conocieron el plan misterioso del Creador y se pusieron a explotar la naturaleza. Decían: "Venid, disfrutemos de los bienes presentes, gocemos de las criaturas con el ardor de la juventud" (2,6); "oprimamos al justo pobre, no perdonemos a la viuda, no respetemos las canas llenas de años del anciano" (2,10). Hacían de su fuerza la norma de la justicia (2,11). De este modo, una religión basada en la idolatría y el culto falso perpetuaba la injusticia y la inmoralidad en la sociedad y llevaba a la explotación de la naturaleza, de los pobres y de los marginados. 

Aquí el autor critica la divinización del poder político humano y el abuso de la religión. El poder político es dado a los reyes, no para divinizarlos, sino para que puedan conducir al pueblo al Dios creador y salvador. Ellos no son más que siervos en sus manos. Por eso, se presenta a Salomón identificándolo con los demás seres humanos, como ejemplo para los reyes (7,1-6). Como cualquier otro ser humano, él es mortal, hijo de la tierra (no hijo de los dioses, como creían los paganos). Nació como los demás hombres y dejará la tierra como ellos. No hay privilegios étnicos o de clase. El rey es grande por su relación con la sabiduría, la presencia salvífica del Dios creador. Los que ostentan la autoridad, pueden ejercerla en el campo político y social, pero no son comparables en ningún modo a Dios (12,14). Su autoridad viene precisamente de Dios. Todo otro tipo de poder social o político, que no reconozca al Dios creador, debe ser tenido como perverso. 

3.3.2. La Creación, defensora de los justos 

La sabiduría es como un guerrero que lucha contra las injusticias provenientes de una sociedad sin Dios. La misma creación, que alberga la sabiduría, lucha en favor de los justos (5,15-23; 16,24). El universo ha sido creado de tal forma que defienda la virtud y castigue el pecado (16,17). El autor se sirve de esta idea griega con maestría hablando del castigo infligido al antiguo Egipto y explicando la solicitud de Dios por el pueblo elegido. La naturaleza actuó para salvar a los israelitas y castigar a sus perseguidores (16,24-29). La venganza de Dios es narrada en términos apocalípticos (5,16-23). Toda la creación aparece como un dispositivo de batalla del Creador, que, en nombre de la justicia, lucha contra los perversos y los vence. Se trata de una descripción de gran viveza. Es una imagen que surge de una visión cosmológica en la que la historia, el destino de la humanidad y la escatología están entrelazadas entre sí dentro de la misma estructura del universo. Lo que sucede a una de estas esferas tiene repercusión en la otra. Hay que recalcar que no se trata de acontecimientos miraculosos. La naturaleza protegió y ayudó al pueblo de Dios según sus propias leyes (19,6-13), como si la recompensa de los justos estuviese integrada en la misma estructura del universo. Y es así, porque la sabiduría se encuentra en el corazón del cosmos. No podemos pasar por alto este modo de pensar del autor. El Éxodo no es considerado un acontecimiento militar, sino como una remodelación de la naturaleza (19,6). El libro de la sabiduría ofrece una contribución especial a la teología de la creación. En lugar de remontarse de la salvación a la creación, comienza con la creación para pasar a la salvación. De hecho, el libro comienza y termina con la afirmación de la intención creadora de Dios: "Él todo lo creó para que subsistiera" (1,14); "pues para preservar a tus hijos de todo daño, la creación entera, obediente a tus órdenes, admitió otras formas en su propia naturaleza" (19,6). La creación actúa como un guerrero contra los impíos, porque ellos no fueron capaces de reconocer al Dios creador en los objetos creados y, en cambio, consideraron a éstos como dioses (cf 13,-2). 

3.3.3. La justicia divina y la misericordia 

El énfasis, con que Ben Sira hablaba de la misericordia divina, es retomado con fuerza por el autor del libro de la Sabiduría en el contexto de la justicia divina. Esta afirmación teológica se encuentra expresada en un refrán que aparece dos veces en el libro: "...y los que son fieles permanecerán en su amor, porque sus elegidos hallan gracia y misericordia" (3,9; 4,15). Si todavía esta expresión dejase alguna duda sobre la voluntad de Dios de perdonar a aquellos que forman parte del pueblo santo, una ulterior afirmación borra cualquier asomo de duda al respecto: "Mas tú, Dios nuestro, eres bueno, leal y paciente, y con misericordia gobiernas todas las cosas. Aunque pequemos, tuyos somos, porque reconocemos tu poder; pero no pecaremos, sabiendo como sabemos que nos cuentas por tuyos" (15,1-2). La conciencia de pertenecer a un pueblo elegido penetra todo el libro, así como la convicción de que las almas de los justos descansarán en las manos de Dios (3,1). La idea de un pueblo elegido no se adecua mucho con el universalismo que caracterizó a la sabiduría antigua de Israel, pero la alabanza que Ben Sira hizo de los héroes del pasado preparó el camino a una visión más particularista. Sabiendo que es difícil defender esta posición desde una mera argumentación lógica, el autor apela a la soberanía y autoridad divinas (12,12-18). 

La compasión de Dios se ha manifestado también sobre aquellos que no han sido favorecidos con la elección divina, según nuestro autor. Hasta a los malvados cananeos se les advirtió oportunamente y fueron destruidos poco a poco de modo que tuviesen oportunidad de arrepentirse (12,3-11). Lo mismo ocurrió con los egipcios, a quienes Dios hubiese podido aniquilar de un modo más drástico que enviando las plagas (11,15-20). Dios quería conducirles al buen camino, porque es Creador de todo (1,14). 

CONCLUSIÓN 

El libro de la Sabiduría presenta a Dios como autor de la vida. Él todo lo creó para que subsistiera. Esta vida es experimentada en plenitud por aquellos que practican la justicia, que implica una relación de amor con Dios creador. Pero el ser humano está siempre expuesto a las tentaciones de este mundo, como son el poder, la riqueza y las teorías humanas sobre el desarrollo y el crecimiento que se forjan independientemente o en oposición al Creador. La consecuencia natural de esta situación es la explotación de los pobres y de la creación. Para mantener a los fieles libres de esas tentaciones, portadoras de falsas promesas, Dios concede la sabiduría, como una "compañera amorosa", de manera especial en tiempos de crisis. No es sino la presencia salvadora de Dios en el mundo, que mantiene al fiel en estado de gracia. Por ello, los que viven en comunión con esta sabiduría son inmortales. Los que desprecian su compañía serán castigados, lo que significa la muerte, pues son separados completamente de la fuente de la vida. 

CLAVE CLARETIANA
LA SABIDURÍA DE LA CRUZ
Taremos aquí de nuevo lo que ya escribimos en el folleto introductorio: "Claret: Misión profética y Sabiduría", porque nos ayuda a centrar desde una clave misionera la lectura del libro de la Sabiduría. 

A todo anunciador del Evangelio le llega un momento, una encrucijada como la que hubo de abordar San Pablo (cf 1Cor 1-2), en que el propio kerygma tiene que carearse con las categorías de la sabiduría tanto bíblica como extra-bíblica, antigua o moderna. Su mensaje -así es como hay que entenderlo- es la Buena Noticia, que para San Pablo se resumía en el "Cristo muerto y resucitado": es decir, con "la locura de la cruz" dentro. En relación con el equilibrado humanismo de la sabiduría del Antiguo Testamento, el Nuevo propone, por lo mismo, la exageración desiquilibrante de la cruz de Cristo. ¿Qué quedará, entonces, de aquella laboriosa armonía conquistada por la sabiduría de los antiguos? 

El nuevo paradigma de la sabiduría y el humanismo es el hombre Jesús, el Hijo amado de Dios, que con su historia y su trascendencia da otros contenidos a aquel lenguaje y a aquellas categorías. Ahora, el temor y el amor, la vida y la muerte, el bien y el mal, las diversas opciones de vida, etc., dicen otra cosa, se entienden dentro de otro horizonte de sabiduría. 

Desde esta clave debemos acercarnos al libro de la Sabiduría y descubrir el caminar del hombre hacia ese don de Dios. "Amad la justicia, los que juzgáis la tierra, pensad rectamente del Señor y con sencillez de corazón buscadle. Porque se deja hallar de los que no le tientan, se manifiesta a los que no desconfían de él" (Sb 1,1-2). Caminar nosotros mismos hacia la verdadera Sabiduría y acompañar el caminar de nuestros hermanos y hermanas es una misión exigente y bella. El libro de la sabiduría nos va guiando por las etapas de este camino. 

CLAVE SITUACIONAL
1. La amenaza cultural 

El hombre vive siempre en un contexto cultural determinado. Se siente llamado a transformar la realidad y a dominarla, pero esa misma realidad, a su vez, le va transformando a él mismo. Convendrá educar el sentido crítico para poder vivir una relación positiva con la realidad circundante. A través de esta relación con la realidad, el hombre va forjando su propia personalidad, en diálogo con la cultura. Se le pedirá, por lo tanto, tomar postura frente a diversos aspectos de la misma. Es posible que alguien piense que esta tarea puede adulterar la fe, es decir, que la cultura pueda entrar en conflicto con la creencia en Dios. Y sin embargo persiguen el mismo objetivo: liberar al hombre de sus limitaciones. Por eso es necesario convencerse de que la cultura, las culturas, son una riqueza para los creyentes. El libro de la Sabiduría, desde una inmersión en el mundo griego, sale ileso de su fe tradicional, más aún la enriquece. Y a la larga descubre que son las estulticias de los creyentes lo que realmente pone en peligro la fe. 

2. La historia se repite 

A través de la historia siempre ha habido opresión. A veces se le busca un rostro concreto, pero la opresión aparece por doquier y en todas las épocas. También hoy se pueden detectar múltiples huellas de opresión. Todos los años la oficina de los Derechos Humanos publica una lista de los más significativos. Puede que solamente atendamos a los que nos resultan más cercanos, pero si nos detuviéramos y practicáramos el amor universal veríamos cómo unos pocos oprimen a muchos incomprensiblemente. Para los creyentes de todas las épocas éstos son los que se oponen a los designios divinos, los que, siguiendo el lenguaje de la Sabiduría, fomentan la necedad. Y es la opresión uno de los impedimentos más graves para que el hombre pueda libremente tener acceso a la sabiduría, la que impide a los pueblos ser sabios. La lucha por la libertad es una lucha por la sabiduría. Por eso el Señor concede siempre sabiduría al que lucha por la libertad. Todo esclavismo engendra insensatez. 

3. Lo débil 

Hoy todos hablan de la posmodernidad como expresión de una conciencia fragmentaria, un sincretismo de visiones. Se ha pasado de sistemas unitarios a una sensibilidad del particularismo, la diseminación y el disenso. Y se achaca a la Iglesia que ya no tiene poder de utopía, haciendo de la religión y del discurso sobre Dios algo débil. Frente a esta cultura de la desgana, la Iglesia tiene que ser la voz de los pobres, tiene que hablar desde esa zona de la historia donde las cosas se ven con otra perspectiva. Hay que saber detectar las verdaderas raíces de la increencia que denuncia el discurso posmoderno. No podemos caer en la tentación de reducir lo religioso al ámbito de la privaticidad y de la conciencia individual. 

4. La moderna gnosis 

La Nueva Era propone al hombre de hoy una nueva cosmovisión de la vida, como una especie de movimiento agnóstico global, aunque difuso, ecléctico y con varios frentes a la vez. Hay que reconocer sus aspectos positivos, ya que propone cosas como la fraternidad universal, la armonía, la paz, la toma de conciencia, el esfuerzo para mejorar el mundo, la movilización general de fuerzas para el bien. Pero esta nueva gnosis socava las bases histórica, sacramental y dogmática del cristianismo. Pero cabe el diálogo porque esta corriente va muy ligada a los jóvenes, que son el futuro de la Iglesia. La Nueva Era es un desafío para el cristianismo que no debe confundir lo bueno con lo nuevo, sino con lo verdadero. El cardenal Danneels decía que en el umbral del Tercer Milenio el principal enemigo del cristianismo no se llama materialismo, sino religión, porque muchos cristianos se están volviendo meramente teístas. Sienten la relación con Cristo como propedéutica hacia un nivel superior en el que confluyen todos los verdaderos hombres religiosos. 

CLAVE EXISTENCIAL
1. ¿Se puede llevar a cabo una evangelización en el mundo de hoy sin una formación continuada seria y progresiva? ¿Cómo cuido este aspecto en mi propia vida? 

2. ¿Tenemos miedo a los aportes de la cultura actual? ¿La vemos como una amenaza? ¿En qué sentido? 

3. El cristianismo ¿tiene futuro? ¿De dónde deducimos esa esperanza cuando vemos que en los países más desarrollados técnicamente está en plena regresión? 

4. No se acaba de perfilar bien el puesto del laico en la sociedad actual como interlocutor privilegiado en el diálogo con el mundo. Al laico que viene a solicitar una actividad en nuestra tarea evangelizadora ¿cuáles son las orientaciones prácticas que le damos? 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Sb 9,1-18 

3. Diálogo sobre el TEMA V en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

TEMA 6:

SIEMBRA COMÚN, COSECHA DE DIOS
Texto: Libro de Rut 

Texto para el encuentro comunitario: 1,6-22 

CLAVE BÍBLICA
INTRODUCCIÓN 

El libro de Rut está considerado como una de las obras maestras de la literatura narrativa hebrea. Es un libro de extraordinaria frescura e intensidad religiosa y social. Rut tiene como centro una historia de amor que una viuda extranjera, la protagonista Rut, originaria de Moab, vive con un rico propietario de tierras de Belén. Casada en su tierra natal con un inmigrante hebreo que murió cuando ella era todavía joven, decide regresar con su suegra hebrea Noemí a la patria de su marido y allí vive una aventura de amor con el betlemita Booz. Esta historia tiene como telón de fondo el tiempo del verano, en medio de los campos de cebada, en los cuales Rut busca recoger, por medio del espigueo, la posibilidad de su subsistencia y la de su suegra. 

Estos elementos han llevado a menudo a que se califique este relato como una verdadera novela corta, en la que la fidelidad de Rut es recompensada con el amor, y las virtudes de las mujeres son premiadas al final. Pero ésta es una postura bastante simplista, porque la trama no es tan transparente como puede parecer a primera vista y la boda de Rut con Booz no significa amor, tal como lo entendemos en nuestro contexto actual. Este corto relato está cargado de ambigüedades e ironías que permiten ver un trasfondo más complejo. 

Un elemento importante que sobresale en el libro está representado en la ley del levirato (codificada en el libro del Deuteronomio 25, 5-10), que impone al pariente próximo de un hombre muerto sin hijos contraer matrimonio con la viuda, para asegurarle al difunto una descendencia. Booz es pariente del marido de Rut, pero existe otro pariente más cercano. A la puerta del caserío, donde se desarrolla la vida civil, se da la solución del caso y al final, nos encontramos con la abuela Noemí que estrecha entre sus brazos, llena de felicidad al pequeño Obed, nacido del matrimonio finalmente realizado entre su nuera Rut y Booz. 

Es precisamente a este niño a lo que el recuento maravilloso de Rut nos quiere conducir porque, como dice la genealogía que cierra el libro, Obed fue el padre de Jesé, aquel que en Belén concebiría al futuro rey David. Se comprende ahora por qué el libro de Rut no es simplemente una novela de amor campesino sino un texto religioso unido a la dinastía Davídica y a la esperanza mesiánica. 

Es también por esta razón por lo que el libro de Rut ha sido puesto por la tradición judía en el tercer bloque de la Biblia, entre los Ketubim (Escritos). Más adelante el libro de Rut ya es uno de los cinco Megillôt (cinco rollos), es decir, Cantar de los Cantares, Rut, Lamentaciones, Qohelet y Ester, los cuales se leían en las principales festividades judías. 

En definitiva, ¿qué lugar ocupaba originariamente este libro dentro del canon judío, si es que ocupaba alguno? De hecho, no se sabe. El puesto que asignó al libro la versión griega (LXX) y luego la Vulgata, y que se mantiene en nuestras Biblias, es después del libro de los Jueces y antes de 1 Samuel, entre los libros más antiguos. Probablemente se deba a las palabras iniciales: "En los días en que gobernaban los Jueces" (1,1) y a la genealogía de David que se encuentra al final (4,18-22). Sin embargo, no debe olvidarse que la Biblia hebrea lo incluye entre los Escritos, la tercera sección de las Escrituras, que abarca obras de fecha tardía. En conclusión, es difícil determinar cuál de estas dos colecciones es la más primitiva. 

1. NIVEL LITERARIO 
El libro de Rut fue escrito en hebreo, muy afín al tipo clásico que se encuentra en los relatos del Pentateuco y en el libro de los Reyes. Contiene algunos neologismos y arameísmos (1,13; 4,7; 1,20; 2,14). Desde la antigüedad ha generado una fuerte corriente de simpatía. A ello ha contribuido en gran parte la cautivadora figura de su protagonista, Rut la espigadora, más que los aspectos literarios de la narración en sí misma 

1.1. Género literario de Rut 

Como ya lo hemos dicho, el libro de Rut es colocado en el canon Alejandrino y en la Vulgata inmediatamente después del libro de los Jueces, porque lo consideraron histórico. El estudio y conocimiento de los géneros literarios que se ha hecho desde finales del siglo XIX hasta nuestros días, ha convencido a los exégetas de que el libro de Rut no es una crónica, ni un libro histórico. 

Se podría decir que el libro de Rut pertenece al reino de la fantasía. Aunque en él encontremos abundantes diálogos entre los personajes, prevalece el elemento narrativo. Por tanto, no se puede clasificar dentro del género dramático. Podemos decir que el libro de Rut pertenece al género narrativo, tanto por su modalidad y como por el tiempo de los verbos. 

H. Gunkel catalogó el libro de Rut como "novela corta" y a él se han unido muchos autores, aunque todos no han entendido el término de la misma manera. Las opiniones van, desde la pura ficción literaria, hasta la presentación de una historia real en forma literaria más o menos libre. La "novela corta" se distingue de la novela en sentido moderno, por la simplicidad del argumento, el número reducido de personajes y la brevedad del relato. Por esta razón el libro de Rut se puede considerar como tal o, mejor aún, como un "relato corto". 

Teniendo en cuenta el género literario del libro de Rut, lo podríamos comparar con otros relatos de la Biblia, como son: la historia de José (Gn 37-50), la historia de la sucesión al trono de David (2S 9-20), el marco del libro de Job (Jb 1-2; 42,7-17), Jonás, Ester, Judit y Tobías. Es común a todos estos escritos el sentido narrativo, la unidad en su conjunto y su relativa brevedad. Sin embargo, Rut se aleja de los relatos anteriores por la normalidad y gran simplicidad de su acción. 

1.2. Estructura del Libro 

Este libro, considerado como una de las obras maestras de la literatura narrativa hebrea, se compone de cuatro escenas en las que predomina la concentración, al modo de los relatos populares. Eso hace que no sobre ni falte ninguna palabra en el relato, que todo esté calculado para producir su efecto en el momento adecuado. Los personajes aparecen y desaparecen oportunamente y los cambios de lugar son significativos para el desarrollo de la acción. Predomina el diálogo sobre la acción, de forma que permite una mayor dramatización y un conocimiento más directo de los personajes que se van manifestando a través de sus propias palabras y acciones. 

En la trama de la obra encontramos tres personajes principales: Noemí, Rut y Booz. Las mujeres tienen mayor preponderancia que los hombres. En torno a estos tres personajes se sitúan otros personajes secundarios que hacen de contraste a los principales y ayudan a la acción, como ocurre con Orfa y con el pariente de Booz y un coro de fondo que forman los ancianos del pueblo, los criados de la hacienda de Booz y las mujeres del pueblo. 

Con numerosos autores pensamos que el libro se estructura en cuatro escenas, que coinciden con los cuatro capítulos del mismo. A esta estructura general podemos añadir las precisiones aportadas por H. Gunkel que añade a las escenas, junto a una introducción y a una conclusión, tres pasos intermedios que sirven de transición. Tenemos así: 

* Introducción: 1,1-6. Situación de la familia de Noemí en Belén y en Moab hasta la vuelta a Belén. 

* Primera escena: 1,7-18. Noemí y sus dos nueras, Orfa y Rut 

- Paso intermedio: 1, 19-22. Noemí y Rut en Belén 

* Segunda escena: 2, 1-17. Rut en el campo de Booz 

- Paso intermedio: 2,18-23. Noemí y Rut 

* Tercera escena: 3,1-15. Rut y Booz en la era 

- Paso intermedio: 3,16-18. Noemí y Rut 

* Cuarta escena: 4,1-12. Cuestiones legales sobre el matrimonio entre Rut y Booz 

* Conclusión: 4,13-17. El nacimiento de un hijo. 

La genealogía final: 4, 18-22 es, a juicio de H. Gunkel, secundaria y añadida. 

1.2. Vocabulario 

1.2.1. Los nombres propios 

El autor del libro de Rut introduce en la narración un número notable de personajes. Destaca tres personajes principales: Noemí, Rut y Booz: dos mujeres y un hombre. El autor se complace en dar el máximo relieve a los personajes femeninos, según una tradición que se remonta a los relatos patriarcales. En torno a los personajes, recordemos algunos datos significativos. 

Elimélek: Este nombre significa "mi Dios y rey". El nombre es una verdadera profesión de fe del pueblo de Israel en Yahveh, durante el tiempo de la liga tribal. 

Noemí: Puede ser la forma femenina de Naamán (Gn 46,21), nombre que se suele aplicar a los dioses de la fertilidad, en la literatura cananea. Su raíz significa delicia o placer. Noemí significaría "graciosa". En 1,20, la misma Noemí pone su nombre en contraste con Mará, que significa "amarga". 

Muchos creen que el autor ha inventado los nombres de los hijos con una intención simbólica, para indicar su infeliz destino. Majlón significa "esterilidad" o "enfermedad"; Kilyón "vaso diminuto" o "estar acabado, agotado". En Moab se casaron con mujeres extranjeras: Orfa cuyo nombre significa "nuca", por haberle dado la espalda a su suegra; y Rut, nombre difícil de traducir, y que puede indicar "beber hasta la saciedad", y causativamente "dar de beber abundantemente", "aliviar", "refrescar". Así, pues, Rut significa "alivio", "consuelo", "conforte". 

Rut se casa con Booz. Hay diversas opiniones acerca de la etimología de este nombre. Puede derivarse de bô´oz, que significa "en él hay fortaleza" o de ba´al´oz, que significa "El Señor es fuerte". Del matrimonio de Rut y Booz nace un niño al que llamaron Obed, que significa "siervo del Señor". 

En conclusión, podríamos decir que en la Biblia la identidad de un personaje está expresada en su nombre. Hay ocasiones en que, incluso, ese nombre decide la propia historia. Y es que Israel condensa esas historias en sus personajes y así los nombres acaban siendo auténticas narraciones. Esto es lo que sucede en el libro de Rut, en que la historia la sustentan y la protagonizan unos nombres cargados de significado. Los personajes llevan un nombre que expresa su identidad y su misión. 

1.2.2. Go'el 

La ley del rescate establecía, sobre todo, dos mandatos: 1) Cuando alguien, por pobreza, era obligado a vender su tierra, entonces su pariente más cercano tenía la obligación de rescatar la tierra, debía comprarla, no para sí sino para el pariente que estaba en peligro de perderla (Lv 25,23-25). 2) Si alguno, en su pobreza, debía venderse como esclavo, entonces su pariente más cercano debía rescatarle y permitir que volviese a la libertad. (Lv 25,47-48). En ambos casos, el que rescataba era conocido con el nombre de Go'el, palabra hebrea que significa rescatador. 

El objetivo de la ley de rescate era defender y fortalecer a la familia, como base de organización social, contra las ambiciones de los poderosos, ricos y reyes. Si la ley de rescate era observada, impedía que la gente perdiera su libertad y otro fuera explotador de los hermanos. La ley del rescate estimulaba la corresponsabilidad de todos en el bienestar común, dentro de una misma familia o comunidad. 

La palabra Go'el tiene muchos significados diferentes en varios libros de la Biblia: salvador, redentor, liberador, defensor, protector, abogado, consolador, vengador. En el segundo Isaías, Go'el es uno de los títulos más frecuentes de Dios. Él es Go'el de su pueblo, porque lo salva, redime, libera, rescata, defiende, protege, consuela y hace renacer. La ley del rescate expresa el esfuerzo de los pequeños para organizarse contra las ambiciones de los poderosos, basada en la fe de que todos somos hermanos, hijos de un mismo Padre que rescata a sus hijos e hijas de la opresión y el dolor. 

1.2.3. Levirato 

Son muchos los que afirman que el matrimonio entre Booz y Rut es un matrimonio levirático. Será bueno ofrecer algunos elementos que ayuden a la comprensión de la ley del levirato en Israel. 

Como su nombre lo indica, el matrimonio "levirático" es un matrimonio entre cuñados (cuñado se dice en latín levir). De levir viene levirático. Según la costumbre y la ley, se reserva el nombre de "matrimonio levirático" al matrimonio entre una viuda sin hijos y su cuñado, hermano de su marido difunto. La ley deuteronómica había fijado los principales términos del matrimonio levirático: sobre quién recae la obligación de contraerlo, las motivaciones que hay para ello y el proceso que se ha de seguir en caso que el cuñado no quiera casarse con su cuñada viuda. (Dt. 25,5-10). 

La ley determina explícitamente las obligaciones de los familiares con el difunto. En primer lugar, las de la viuda, a la que prohíbe casarse con personas de fuera de la familia, para no renunciar a suscitar descendencia legítima al marido difunto, y poder perpetuar así su nombre. Después, las del hermano del difunto, a quien confiere la grave obligación de casarse con su cuñada viuda para mantener vivo en Israel el nombre y la memoria de su hermano difunto, dándole un hijo. Este hijo será considerado hijo legítimo del difunto a todos los efectos. En caso de que el cuñado o levir no quisiera casarse con su cuñada, se seguirá el proceso señalado en la ley, y la viuda quedará libre para casarse con quien quiera. 

Evidentemente el matrimonio Booz-Rut no es un matrimonio levirático en sentido estricto, ya que Booz no es cuñado de Rut. Booz es familiar de Elimelec (2,1), no muy cercano, pues el personaje sin nombre, el Fulano, es familiar más cercano que él (3,12; 4, 4); lo más cercano que podía ser el Fulano es "hermano" de Elimelec, en cuyo caso sería levir de Noemí, nunca de Rut. 

1.2.4. Familia 

El modelo de la familia en Israel es claramente patriarcal. El término propio para designarla es "casa paterna". Las genealogías se nos dan siempre siguiendo la línea paterna y a las mujeres sólo se les nombra en casos excepcionales. El pariente más cercano por línea colateral es el tío paterno (Lv. 25,49). En el tipo normal del matrimonio israelita, el marido es el señor: ba´al de su esposa. El padre tiene sobre los hijos, incluso los casados si viven con él, y sobre sus mujeres, una autoridad total, que antiguamente llegaba hasta el derecho de vida o muerte. 

La familia se compone de aquellos elementos unidos a la vez por la comunidad de sangre y por la comunidad de habitación. La familia es una casa, y "fundar una familia" se dice "construir una casa". La familia comprende el padre, su esposa, los hijos y las esposas de los hijos. A la familia pertenecen también los siervos, los extranjeros, los sin patria, viudas o huérfanos, que vivan bajo la protección del jefe de la familia. La unidad social que constituye la familia se manifiesta también en el plano religioso. La fiesta de la Pascua es una fiesta de la familia y se celebra en cada casa y es presidida por el padre del hogar. 

1.2.5. Extranjera/o 

En Israel, una parte de la población estaba compuesta por extranjeros residentes, los gerîm. El ger es esencialmente alguien que vive en forma más o menos estable en medio de otra comunidad en la que es aceptado y goza de ciertos derechos. Puede tratarse de un individuo o de un grupo. Elimélek va con su familia desde Belén a establecerse como ger en Moab (1,1); de igual manera Rut es una extranjera cuando regresa a Belén con su suegra Noemí. 

Desde el punto de vista social, estos extranjeros residentes eran personas libres, y se contraponían por tanto a los esclavos. Pero no tenían todos los derechos cívicos, de modo que se contraponían también a los ciudadanos israelitas. Los extranjeros conservaban su libertad, podían poseer bienes, pero no tenían derechos políticos. Los gerîm eran generalmente pobres y se les asimilaba a los indigentes, a las viudas, a los huérfanos, a todos los "económicamente débiles", los cuales eran recomendados a la caridad de los israelitas: se les debía permitir recoger los frutos caídos, espigar después de la siega. Como los otros pobres, estaban bajo la protección de Dios. Los gerîm, desde el punto vista religioso estaban sujetos a las mismas prescripciones de pureza, debían observar el sábado, ayunar, ofrecer sacrificios y tomar parte en las fiestas religiosas. 

En Israel se establecieron matrimonios con mujeres extranjeras. Estas alianzas desiguales se hicieron frecuentes desde la instalación de Israel en la tierra prometida. No sólo eran un atentado contra la pureza de la sangre, sino que incluso ponían en peligro la fe religiosa, y estaban prohibidas por la ley (Ex 34,15-16; Dt. 7, 3-4). Estas prohibiciones no fueron muy respetadas: la comunidad, de regreso de la cautividad, siguió contrayendo matrimonios mixtos (Ml 2,11-12), y Esdras y Nehemías tuvieron que adoptar medidas severas, que no parecen haber sido muy eficaces, (Esd 9-10; Ne 10,31; 13,23-29). Probablemente, uno de los fines del libro de Rut es una reacción a la discriminación de los extranjeros, y en particular a los matrimonios mixtos, tan claramente reprobados por Dt.7,3-4, Esdras y Nehemías. 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. Autor y fecha de composición 

No se conoce al autor ni se tienen los medios adecuados para adivinarlo. Tampoco se sabe con certeza la fecha de composición del libro. Algunos indicios hacen pensar en una fecha preexílica: precisiones geográficas y cronológicas, estilo clásico. Otros motivos sugieren una fecha más reciente, a saber: el primer período de la época postexílica, en tiempo de las reformas de Esdras y Nehemías: arameísmos y neologismos, concepción universalista de la religión, sentido de retribución y recompensa por los sufrimientos, y quizá también un vivo sentimiento de rebeldía y consciente reacción a la mentalidad hebrea, contraria al contacto con los extranjeros, y, en particular, a los matrimonios mixtos. La datación postexílica es la más acertada. La glorificación de la dinastía davídica y la contraposición de un cuadro de su historia a normas exclusivistas que iban tomando cuerpo, es muy probable que estuvieran entre los motivos que impulsaron al autor a elaborar el núcleo histórico innegable de la familia de David. 

Teniendo en cuenta que el tiempo de composición del libro de Rut es muy probablemente la época postexílica, vamos a presentar los acontecimientos que marcaron la historia de Israel en este periodo; acontecimientos que con mucha probabilidad marcaron profundamente al autor del libro de Rut para su composición. 

2.2. La dominación persa 

La victoria sobre Babilonia, proporcionó a los persas la posibilidad de ejercer su dominio sobre inmensos territorios que integraron el imperio más grande visto hasta entonces en el mundo antiguo. Para gobernar este extenso territorio, los persas permitieron un grado significativo de autonomía local, pero mantuvieron estricto control, instalando administradores medos y persas sobre las divisiones grandes, llamadas satrapías y estableciendo un sistema rápido y eficaz de comunicaciones. La administración, compleja pero eficiente, de este vasto imperio, duró más de doscientos años, hasta la llegada de Alejandro Magno en el año 333 a.C. 

Como parte de la política persa de ceder, en cierta medida, la autonomía local a los pueblos conquistados, Ciro emitió un decreto permitiendo el establecimiento de la comunidad judía en Judá y en Jerusalén y la reconstrucción del templo de Yahveh. Dos versiones de dicho decreto nos han llegado en el libro de Esdras. 

Para la reorganización de la nación judía los persas recurrieron principalmente a los judíos que moraban en Babilonia. Constituido por personas pertenecientes a las clases superiores de la escala social, dicho grupo había prosperado y, ya en tiempo del dominio babilónico, había suministrado funcionarios importantes para la corte. Por tanto, el impulso, el apoyo y la dirección de la reconstrucción provino principalmente de dicho grupo que había podido vivir agrupado en familias y en comunidades en torno al rey derrocado, símbolo visible de identidad mientras se prolongaron las condiciones del destierro. 

La mayoría de sus integrantes, si bien apoyaban la restauración, no mostró mucho interés en participar personalmente en el retorno ni en el trabajo de reconstrucción. Sin embargo aportaron dinero e influencia ante las autoridades persas. Sin embargo, algunos de ellos viajarían hasta Jerusalén para establecerse allí y dirigir los esfuerzos de reconstrucción. 

2.3. Proyectos restauradores oficiales 

A este grupo que retornaba el poder imperial confió la dirección de la reconstrucción. En ellos encontró los integrantes para un gobierno local amistoso y cooperante que pudiera responder a las conveniencias de la administración central en un lugar tan estratégico e importante como Palestina, ubicada en la distante frontera occidental del imperio. Por esta razón, los persas prestaron apoyo constante y generoso a los líderes nacionales de la nueva colonia judía, aunque, astutamente, dividieron las responsabilidades entre un funcionario civil (el gobernador) y uno religioso, (el sumo sacerdote). 

El restablecimiento de los judíos regresados de Babilonia ocurrió en cuatro etapas. Poco a poco y con grandes esfuerzos se fueron reconstruyendo el Templo y la ciudad, como se nos narra principalmente en los libros de Esdras y Nehemías. Los profetas Ageo y el primer Zacarías (Za 1-8) apoyaron la reconstrucción y la restauración nacional y centraron sus exigencias en la necesidad de pureza ritual y de una moral legalista. 

La misión de Esdras fue la cuarta y última etapa de las que conocemos en el restablecimiento de la comunidad judía en Judá. Hay confusión sobre la relación cronológica de la misión de Esdras y Nehemías, pero parece probable que Esdras llegara después de Nehemías, a fines del siglo V (entre 458 y 398). Esdras fue miembro de una familia sacerdotal y sirvió de escriba o secretario en la corte persa. Dirigió el retorno de unos cinco mil judíos exiliados a Judá y su tarea principal parece haber sido la proclamación y establecimiento oficial de la ley judía o Toráh como la ley fundamental. Esta Ley, o Toráh, fue aquella que se había desarrollado en la comunidad judía del exilio en Babilonia y que ellos habían llegado a aceptar como autorizada. Nehemías 8 describe la solemne asamblea en la plaza, frente a la Puerta del Agua, en Jerusalén, donde se llevó a cabo la ceremonia de proclamación de esta ley (cf Ne 8,1-3). 

A excepción de los acontecimientos incompletos y confusos asociados con las misiones de Esdras y Nehemías, muy poco se sabe de la vida y actividades de la comunidad restaurada en Judá y en Jerusalén, especialmente para la mayor parte del siglo IV. 

2.4. Proyectos alternativos de reconstrucción 

La restauración procedió lentamente, por etapas, y sólo con dificultades. Además de las dificultades objetivas, consecuencia de las invasiones y guerras sufridas, un obstáculo con que se encontró la restauración fue la inevitable fricción entre los judíos que regresaron de Babilonia y los que habitaban el territorio. Éstos habían hecho posible la continuación de la vida en Judá a pesar de las dificultades y pruebas. Las ciudades importantes y los centros fortificados habían sufrido daños masivos, pero algunos pueblos y aldeas pequeñas y sin fortificaciones habían permanecido relativamente intactos. Campesinos pobres y jornaleros sin tierras se establecieron en las grandes haciendas abandonadas por los terratenientes y funcionarios gubernamentales que se encontraban en exilio en Babilonia. Los antiguos santuarios y la roca sagrada donde antes se encontraba el templo de Jerusalén, siguieron siendo lugares de peregrinación en los que se ofrecían sacrificios sobre el altar. 

Acerca de la comunidad que permaneció en la tierra, conviene notar que, con la desaparición de la monarquía, las redes de cooperación y apoyo basadas en aldeas y familias habían podido surgir nuevamente y fortalecerse. Estos sistemas de organización e identidad se convertirían en un aspecto importante del fundamento sobre el cual debería contar la vida y comunidad de los judíos en la reconstrucción. Ellos no podía satisfacer el proyecto de los que llegaron de Babilonia y que eran descendientes de judíos exiliados, que habían sido, en su mayoría, miembros de la nobleza o de las clases terratenientes y comerciantes. Y mucho menos los derechos alegados por éstos sobre las propiedades de sus antepasados, para lo cual gozaban de las ventajas y los privilegios derivados del apoyo persa. 

Distantes también de la ideología oficial se posicionaban los discípulos y discípulas de Isaías. Aunque, habían vivido también la experiencia del Exilio en tierra extranjera, su proyecto, usualmente hoy llamado "luz de las naciones" coloca como centro de sus preocupaciones la instauración de la justicia para todas las naciones. Desde esta perspectiva abordaban la consideración de la pureza y las exigencias de la moralidad exigida por Dios al pueblo. 

2.5. Rut 

Si queremos entender el libro de Rut, tenemos que ubicar su redacción dentro de esta época de Esdras y Nehemías en el siglo V o IV a.C., es decir, cuando se lleva a cabo la reconstrucción del judaísmo. Debemos, además, considerarlo como un testimonio importante de los proyectos alternativos al del judaísmo oficial. Los judíos que volvieron de Babilonia quisieron formar una comunidad cúltica, aislada de todo influjo extranjero; por eso, los matrimonios llevados a cabo entre judíos y las hijas de los samaritanos y de los moabitas, fueron declarados "gran crimen" y "delito" de parte de Yahveh (Esd. 10,10s; Ne 13,23s). Los que tenían esposas extranjeras tenían que separarse de ellas, si es que querían permanecer en la comunidad judía (Esd. 10,19s; Ne 13,25). De ahí que muchos judíos contemporáneos pudieran formarse la idea de que solamente los judíos eran objeto de la providencia de Yahveh, y que los demás pueblos se podían quedar en su idolatría, razón ésta para que se fuera restringiendo el pensamiento universalista en la religión yahvista. Contra este peligro se levantó el autor del libro de Rut, el cual se proponía conjurar el peligro de la restricción de la religión de Yahveh únicamente al pueblo judío. Con sobrada razón el libro de Rut ha sido llamado "libro de protesta", contra los procedimientos practicados por Esdras y Nehemías. 

Por otra parte, se nota la presencia y utilización de elementos subrayados por la escuela de Isaías, durante y después del Exilio. De entre ellos, entre otros podemos mencionar los siguientes: 

· El segundo Isaías ,como Rut, utiliza abundantemente el símbolo del "rescatador", aunque en el profeta no es un particular ni el rey, sino el Señor en persona. Él viene a rescatar a Sión, la matrona viuda que ha perdido a sus hijos y vive en el destierro. La llama para un nuevo desposorio, para que tenga nuevos y numerosos hijos, para que disfrute de las bendiciones en la tierra. Igualmente el libro de Rut se puede leer como una invitación a la esperanza, al encontrarse de nuevo en la tierra prometida, que humildemente volvía a dar pan y a tener hijos. 

· La incorporación de extranjeros en la comunidad de Israel concuerda con la visión del tercer Isaías (y contrasta con la reforma restrictiva de Nehemías). "No diga el extranjero: el Señor me excluirá de su pueblo" (Is 56,3), "Oráculo del Señor, que reúne a los dispersos de Israel . A los ya reunidos todavía añadiré otros" (Is 56,8). 

· Finalmente, Rut viene a refugiarse bajo las alas del Señor (2,12). El Señor dice: "El que se refugia en mí heredará el país" (Is 57,13). Rut quiere cubrirse con la orla del manto de Booz: los extranjeros "agarrarán a un judío por la orla del manto diciendo: queremos ir con vosotros, pues hemos oído que Dios está con vosotros" (Za 8,23) 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

¿Qué ha pretendido el autor del libro de Rut al escribirlo? ¿Proponer a los lectores un modelo de piedad familiar, un ejemplo que imitar en la persona de Rut? ¿Reivindicar el honor de los antepasados del rey más grande de Israel? ¿Rechazar una ley xenófoba sobre el matrimonio? ¿Probar la tesis teológica de la providencia del Señor sobre el pueblo de Israel o sobre los miembros piadosos de ese pueblo? ¿Extender la misericordia y la bondad del Señor a todos los pueblos, a todos los hombres sin distinción? ¿O simplemente deleitar con una historia bellamente contada?. Estos y muchos otros han sido las opiniones propuestas por los estudiosos, al comentar el libro de Rut. A continuación presentaremos algunas ideas que, a nuestro juicio, pueden ayudarnos a comprender mejor el mensaje del libro de Rut. 

3.1. La fidelidad y su retribución 

La sencillez en el relato y en la trama del libro de Rut ha dado motivo para que el libro se interprete como un episodio sin más trascendencia de los que acontecen en la vida humana. Sin embargo, no es difícil descubrir una lección práctica de la Providencia divina que conduce los acontecimientos humanos según sus designios, a pesar de que Dios no perturba en absoluto el discurrir normal de los mismos. Desde antiguo se vive en Israel la fe en la presencia, activa pero escondida, de Dios en la historia. El segundo Isaías, hablando con Dios, confesaba: "Es verdad: Tú eres un Dios escondido, el Dios de Israel, el salvador" (Is 45, 15). 

Según esto, el libro es un himno a la fidelidad ligada al Dios de la Alianza. La fórmula de la Alianza pronunciada por Rut es una profesión solemne de fe: "Tu Dios será mi Dios", pero, a la vez, expresa la forma auténtica de relación con los semejantes: "Tu pueblo será mi pueblo". 

Los personajes, y a través de ellos la relación religiosa, están marcados por esa fidelidad. Rut es fiel a su suegra, Booz a sus deberes de parentesco. Orfa y el go'el anónimo ponen de manifiesto esa cualidad desde su ausencia. Pero más allá de su actuación, los personajes humanos y todos los acontecimientos del relato se convierten en testimonio fehaciente de la fidelidad divina. Gracias a ellos el hombre puede encontrar en su propia historia la fidelidad de Dios. 

En este sentido podemos descubrir en el libro de Rut cómo Dios se preocupa por todos sus servidores; no abandona a nadie, con tal de que no lo abandonen antes a Él. Noemí es un caso clásico de esta verdad, pues cuando ella se encontraba en la miseria máxima, sin esposo, sin hijos y en un país extranjero, Yahveh intervino en su ayuda rescatándola de una manera providencial. El Dios de Israel no pone límites a su acción protectora, sino que acompaña a sus fieles servidores dondequiera que vayan, y toma bajo su protección a los extranjeros que se confían a Él y se refugian bajo sus alas. Él recompensa copiosamente la fidelidad y la abnegación, el sufrimiento y el dolor. Como Noemí se puede oír decir que Dios "se acuerda de su pueblo y le da de comer" (1,6) y que no permite que "se extinga el nombre de un difunto en Israel" (4,14). De ese modo Dios se presenta como el agente que produce el cambio de situaciones, como en el cántico de Ana y en el Magnificat "eleva a los humildes y llena de bienes a los hambrientos", como en los salmos y en las Bienaventuranzas promete una tierra a los humildes. 

El reconocimiento gozoso de esta realidad lleva a proclamar "Bendito al Dios de Israel" por su suprema libertad que se traduce en la capacidad de ofrecer siempre una respuesta en las carencias y dolores de la humanidad. Y en la posibilidad de crear en torno suyo fidelidad frente a esas carencias y dolores. La manifestación de Dios es siempre manifestación de un Dios que, más allá de una ley, se compromete con la causa de la vida, dando tierra y descendencia a los que no la poseen. Esta manifestación abre el camino para entender la existencia como responsabilidad frente a todos los desvalidos de este mundo: "Llevando la propia piedra, saber que se contribuye a la construcción de un mundo nuevo" (Saint Exupery, Tierra de hombres). 

3.2. Goleazgo - Rescate 

Una lectura del libro de Rut, aun superficial, hace caer en la cuenta de la importancia que tiene el go'el en la trama del relato. Explícitamente se consideran go'el de Noemí tres personas de mayor o menor influjo en el desarrollo y desenlace del relato. Estas tres personas son: Booz (2,20; 3,9.12), el Fulano (3,12; 4,1.3.6.8) y el niño recién nacido (4,14). Booz y el Fulano se dicen go'el de Noemí y de Rut de una manera muy impropia, según lo que conocemos del uso de go'el fuera del libro de Rut. Según este uso, sólo se puede llamar go'el a una persona ligada con otra por los lazos de la sangre, es decir, el go'el siempre es un pariente consanguíneo: hermano, tío, primo hermano o pariente más lejano, pero de la misma sangre; no un familiar colateral o afín, como lo son Booz y el Fulano. De Booz se dice que es pariente de Noemí "por parte de su marido" (2,1.20; 3,2); del pariente innominado no se especifica este extremo, pero al confesar Booz que el otro le precede a él en los derechos de go'el (3,12; 4,4), implícitamente está indicando que el parentesco también es por parte de Elimélek, el difunto marido de Noemí; de lo contrario no se entendería lo que se dice en 4, 4-9 con relación al rescate de la tierra, que pertenecía a Elimélek, a Kilyón y a Majlón. Del recién nacido, Obed, se dice en 4,14 que es go'el de Noemí , y el significado se explica en el versículo siguiente: "Él será tu consuelo y el sustento de tu vejez". Go'el, según esto, es aquella persona que ofrece garantías de futuro: un apoyo firme y seguro. 

En cuanto a los derechos y obligaciones del go'el, según aparece en el libro de Rut, se confirman las que en general se refieren al rescate de la tierra. Pero en la historia de la interpretación del libro de Rut han surgido otros muchos interrogantes en cuanto a nuevos derechos y obligaciones relativos al matrimonio, que son más propios del levirato que del goelazgo. En efecto, el estudio del go'el en la Biblia, fuera del libro de Rut, nos ha enseñado que el go'el se relaciona directamente con el rescate de la tierra enajenada o a punto de serlo, con la liberación-rescate de un pariente, vendido a un extranjero por necesidad, con la venganza de un muerto, y, por extensión, con la ayuda y protección de los indigentes. Pero en ningún caso con el derecho/obligación de casarse con la viuda sin hijos de un pariente. Eso es exclusivo de la ley del levirato. Se puede admitir, sin embargo, que en tiempos del autor de Rut no estuvieran bien definidos los límites entre los derechos y obligaciones del go'el y los relativos al matrimonio levirático, bien sea por la evolución real de las leyes y costumbres, bien porque, de hecho, no se aplicaban como leyes distintas -lo más probable-, por lo que casi carecía de importancia detenerse en los matices y diferencias. 

Go'el se ha convertido en una categoría teológica muy importante en la historia de la salvación, pues Dios mismo se ha hecho Go'el de su pueblo y de todos los pobres que buscan la justicia y se confían a su misericordia. Se trata de una categoría que nos permite penetrar en el significado profundo de la vida y muerte de Jesús de Nazaret, que nos rescató del poder esclavizante del mal. Go'el se convierte también en un punto de referencia para construir nuestra vida cristiana de acuerdo al corazón de Dios, asumiendo con todas sus consecuencias, la responsabilidad que supone invocar al mismo Dios como Abbá, Padre. No nos podremos desinteresar ya de la suerte de nuestros hermanos y hermanas, con quienes estamos estrechamente unidos en la sangre redentora de Jesús. 

3.3. Apertura a la universalidad 

Los comentaristas, antiguos y modernos, están de acuerdo en presentar como uno de los aspectos más positivos del libro de Rut: su apertura a la universalidad. Lo que en Israel siempre se consideró un privilegio, es decir, la manifestación exclusiva de la bondad de Dios con su pueblo, se hace extensible a todos los pueblos. Un soplo de bondad, un espíritu de comprensión recorre todo el libro y es como su columna vertebral. La aceptación de Rut, la moabita, en la sociedad rural de Belén, corazón histórico del pueblo de Israel, es paradigma y símbolo de lo que Dios quiere entre todos los pueblos y naciones, una "patria grande", sin fronteras y leyes opresoras, donde todos podamos vivir como hermanos. 

Y la fidelidad de esta extranjera a vínculos libremente elegidos se convierte en la posibilidad de nuestra incorporación a una historia de salvación que sólo puede verse reflejada en una actuación guiada por la búsqueda de la fraternidad universal. 

3.4. Matrimonios mixtos: pueblos paganos, extranjeros 

En el matrimonio entre Rut y Booz hay otros aspectos tan importantes o más que el del levirato, como es el de ser un matrimonio mixto: ella y él pertenecen a pueblos diferentes que no adoran al mismo Dios. 

Israel siempre tuvo prejuicios contra las gentes de otros pueblos, unas veces por razones históricas de vecindad, otras por motivos religiosos. Acerca de los habitantes de Moab podemos leer en Dt.23,4: "El ammonita y el moabita no serán admitidos en la asamblea de Yahveh, ni aún en la décima generación serán admitidos en la asamblea de Yahveh". La historia de Israel, por desgracia, es una historia de vecinos muy mal avenidos. Sin embargo, como en cualquier historia nacional, es inevitable la mezcla de razas y de familias por medio de los matrimonios. Las circunstancias históricas hicieron que se proscribieran radicalmente los matrimonios mixtos. Algunos han creído que el libro de Rut ha sido escrito precisamente en contra de estas corrientes fomentadas por, o nacidas de los círculos afines a Esdras y Nehemías, dada su franca apertura a las mujeres extranjeras, representadas en Rut, la moabita. Con todo, el ambiente que se respira en el libro de Rut es pacífico, no tiene nada de polémico. No parece pues, razonable considerarlo fruto de una lucha dialéctica; es más bien el resultado espontáneo de un período, en el que la convivencia entre diferentes pueblos de la zona es pacífica. Por esto se ve con buenos ojos que una joven moabita, Rut, entre a formar parte del pueblo de Israel por su matrimonio con el betlemita Booz, y de esta manera, sea contada entre los antepasados del rey David. 

La comprensión de la voluntad de Dios madura en medio de los avatares de la historia personal y del pueblo. Estar abierto a los signos que el mismo Dios nos ofrece será una condición importante para profundizar en el conocimiento de su plan y adecuar el nuestro caminar a su voluntad. La historia de Rut nos invita a estar alerta para secundar el proyecto de Dios que, a veces, corrige o, incluso, se opone a otros proyectos, propuestos e impulsados en su Nombre. La situación que hemos comentado en torno al Israel del postexilio nos ayuda a comprenderlo. 

3.5. Rut y la estirpe de David 

Se discute entre los autores hasta qué punto David forma parte del relato original de Rut. Lo que nadie pone en duda es que en la redacción actual del libro de Rut, David tiene alguna significación (cf 4,17-22). 

Se puede decir con toda seguridad que David desciende de una moabita. No cabe ni siquiera imaginar que la ascendencia moabítica de David sea un puro invento, pues era muy grande el desprecio y el odio que Israel sentía por Moab. Ciertamente el apelativo de Rut: "la moabita", no aparece en el libro como apodo denigrante, sino más bien como distintivo cariñoso, más allá y por encima de cualquier desprecio. La personalidad de Rut es tan noble, tan delicada, merece tanto respeto, que el escritor israelita no se avergüenza de recordarla continuamente como "la moabita", digna de ser contada entre las israelitas más respetadas en la historia del pueblo y antepasada del rey David. 

Pero Rut puede exhibir otro título aún mayor. En la genealogía del nuevo David, Mt 1,5 interrumpe con otras mujeres marcadas con la aparente desventaja de su condición de extranjeras, la serie masculina del "Libro de la Generación de Jesucristo". El nacimiento del Mesías, el advenimiento de la plenitud de Dios para nosotros sólo es posible descubrirlo y acogerlo si somos capaces de dirigir nuestros pasos hacia el lugar que Él ha elegido para nacer, a su patria que es el ámbito de la marginación y de la extranjería. En un mundo que discrimina a las mujeres y a los desplazados, el libro de Rut y la lista de los antepasados de Jesús nos invitar a colocar nuestra morada en medio de ellos como única forma de participar verdaderamente en la historia de fidelidad del Dios de la Alianza. 

CLAVE CLARETIANA
EL MISIONERO, GO'EL DE SUS HERMANOS
"Go'el" es una palabra que nos ofrece una clave interpretativa fundamental de la vida misionera. La vida del misionero pertenece a Dios y a los hermanos. Su misión es ser go'el, rescatador. En los escritos del P. Fundador no aparece esa palabra, pero encontramos una cantidad muy notable de textos en los que, a través de conceptos como "amor al prójimo" o "celo misionero", nos va manifestando cómo interpreta su vida como puesta en las manos de Dios para el rescate de todos aquellos que han quedado atrapados por los poderes que pierden al hombre y le hacen desgraciado (cf Aut 357-358). 

Ya en las oraciones que escribió en el tiempo que estuvo en el noviciado de los jesuitas aflora el deseo de hacer de toda su vida un servicio a los hermanos: "¿Y qué queréis Vos, Madre mía, que yo, siendo un hermano de estos infelices, me mire con indiferencia su fatal ruina? ¡Ah, no! Ni el amor que tengo a Dios ni el amor que tengo al prójimo lo pueden tolerar; porque ¿cómo se dirá que yo tengo caridad o amor de Dios, si viendo a mi hermano que está en necesidad, no le socorro?" (Aut 158). Y añade más adelante: "Otro de los motivos que me impelen en predicar y confesar es el deseo que tengo de hacer felices a mis prójimos. ¡Oh qué gozo tan grande es dar salud al enfermo, libertad al preso, consuelo al afligido y hacer feliz al desgraciado! Pues todo esto y mucho más se hace en procurar a mis prójimos la gloria del cielo" (Aut 213). Escribirá todavía en su "Carta al misionero Teófilo": "El que en tiempo de necesidad esconde el trigo o el dinero, es reo de los que mueren de miseria; el que ve a un niño caído en el fuego y, pudiéndole sacar fácilmente, lo deja morir es reo de su muerte..... ¡Cuántos sacerdotes que podrían catequizando, predicando, confesando, misionando socorrer las necesidades espirituales de sus prójimos no lo hacen, y los dejan perecer y condenar! ¡Ay de ellos!" (EE. pag 348) 

El lenguaje no debe despistar a nadie. El mensaje es claro y las palabras manifiestan con fuerza una vida vivida totalmente al servicio del Evangelio, en clave de servicio. La lectura y meditación del libro de Rut abre ante nosotros un horizonte exigente para nuestra vida misionera. Ser go'el de nuestros hermanos y hermanas en el tiempo y el lugar en que nos toca vivir para contribuir a crear esa comunidad donde, porque todos son hijos del mismo Padre, nadie es extranjero. Las Constituciones se lo recuerdan a los misioneros en formación: "Los Misioneros en formación deben adquirir un justo conocimiento de las condiciones sociales y políticas de los hombres y de los tiempos, de tal modo que juzgando sabiamente a la luz de la fe la situación del mundo y ardiendo de celo apostólico, puedan responder con mayor eficacia a las necesidades de los hombres" (CC 64). 

CLAVE SITUACIONAL
1. En un mundo de desplazados 

Más de 50 millones de personas son hoy víctimas de desplazamientos forzados. Si sumamos a las olas de desplazados, los flujos migratorios de países pobres a países ricos, y las migraciones entre pueblos de cada continente y entre regiones de cada país, será incontable el número de desplazados, emigrantes y extranjeros que viven dislocados fuera o dentro de su patria. ACNUR se ocupa de 21 millones de refugiados; 7 millones en África, huidos de violencias, guerras, hambrunas y matanzas. De los diez países que generan mayor número de refugiados en el mundo, seis son de África: Sierra Leona, Somalia, Angola, Sudán, Eritrea y Burundi. Dantescos éxodos de masas inmensas, pueblos y etnias, muriendo las personas por los caminos... Y en Europa, los Balcanes... ¿Quién no ha visto imágenes impactantes? 

Pero, lo importante ahora para nosotros no son las imágenes en los "medios", sino los rostros mismos de las personas desplazadas que podemos ver en calles, plazas y campos de nuestros lugares de vida y misión. Pues, ya no hay rincón habitado en esta "aldea global" que no se pueble de "otros" rostros y de "otras" lenguas, culturas y religiones "diferentes"... Lo más importante es conocer la situación real de los extranjeros que viven en nuestros lugares. ¿De dónde vienen, por qué vienen, qué historias colectivas y personales traen, cómo son acogidos, de qué viven y qué discriminaciones sufren? Y qué sucede con su identidad cultural y religiosa: qué relaciones e influencias se crean, qué diálogos, qué matrimonios, qué mestizajes... Lo positivo y lo negativo que se gesta en esa pluriculturalidad multiétnica, que es la situación futura de la humanidad en toda la Tierra. 

2. ¿Y quién "rescata" ahora a las víctimas? 

Nos estimula el libro de Rut a revalorizar el espíritu de fraterna solidaridad que inspiró la institución y la ley del "rescate", con los Go'el o "rescatadores" de tierras y personas ("víctimas" de la propia penuria y de la ambición ajena) defendiendo a cada familia pobre contra la codicia de poderosos, ricos y reyes. Nos estimula, porque para ser buenos hijos del Dios Go'el y construir con él en nuestro mundo su Reino de vida digna y libre para todos, debemos defender a la entera familia humana, "rescatando" a las "víctimas" que ahora se multiplican y se diversifican con la proliferación de abusos y codicias en el sistema mundial vigente. Crece hoy, por ejemplo, la conciencia de que urge el "rescate" de las víctimas más vulnerables e indefensas: los niños y niñas de la muerte; los niños y niñas esclavos del trabajo y sin escuela; los niños y niñas de la calle; los niños de la guerra, y los niños y niñas de la prostitución y de la droga; los niños y niñas víctimas del hambre, el desempleo y la disgregación de sus familias. Los 8 millones de niños y niñas huérfanos de padre o madre muertos por SIDA; los 12 millones de niños y niñas menores de 5 años que mueren cada año por causas remediables; los 250 millones de niños y niñas esclavos del trabajo, y el cuarto de millón de niños que combaten en 30 frentes de guerra... 

Para nosotros, como siempre, es importante no dejar este asunto sin concretar qué situaciones de dominación, exclusión u opresión, están produciendo "víctimas" humanas en los contextos socioculturales, económicos y religiosos de los lugares en que transcurre nuestra vida y misión ¿Qué víctimas urge "rescatar" ahí? ¿Quién las rescata? ¿Y cómo colaborar en "rescatarlas" desde nuestro carisma y misión? 

3. El desafío de confesar hoy a un Dios que "no abandona a nadie" 

Esa "lección práctica de Providencia divina" que muchos descubren en Rut, de un Dios "que conduce los acontecimientos humanos según sus designios, a pesar de que Dios no perturba la acción normal de los acontecimientos humanos"; esa "fe en la presencia activa, pero escondida, de Dios en la historia", de un Dios que "se preocupa por todos sus servidores y no abandona a nadie", ¿qué facilidades o qué obstáculos y qué peligros encuentra en los contextos antropológicos, socio-culturales y religiosos que nos rodean a nosotros en nuestros días? En las costumbres de la gente que "no practican", y también en los esquemas religiosos y vitales de quienes sí frecuentan las prácticas religiosas o cristianas, ¿qué sentidos de "providencia divina" se viven? 

CLAVE EXISTENCIAL
1. En los ambientes humanos de los lugares donde vivimos y cumplimos nuestra misión, ¿cuáles son las reacciones existenciales más habituales ante los desplazados, los refugiados, los extranjeros? ¿Qué relaciones se establecen con ellos?... ¿Cuáles son también las relaciones y las acciones de nuestra comunidad con ellos?... ¿Y mis sentimientos y acciones personales? 

2. ¿Están organizados y son eficientes en nuestra Iglesia local, los servicios humanos y pastorales a los extranjeros desplazados o emigrantes? Servicios de acogida, convivencia, relación humana, intercultural e interreligiosa... Las situaciones multiculturales y plurirreligiosas, ¿cómo nos afectan y cómo respondemos a ellas? 

3. En cuanto al "rescate" y "reinserción" de uno u otro tipo de "víctimas", ¿qué se hace en nuestros ambientes humanos y eclesiales, y qué urgiría hacer más? ¿Colaboramos desde nuestra identidad y misión? 

4. ¿Hasta dónde me preocupan existencialmente a mí las víctimas humanas del mundo y de los ambientes en que vivo? 

5. Es saludable ser conscientes de las propias convicciones teológicas sobre la "providencia" de Dios; de cómo la vivimos, personal y comunitariamente, y de qué influencia tienen en nuestros servicios del Evangelio del Reino. 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Rut 1,6-22 

3. Diálogo sobre el TEMA VI en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

Tema 7: 

EL AMOR, FUEGO DIVINO

Texto: Cantar de los Cantares 

Texto para el encuentro comunitario: Ct 5,2-9 y 8,5-7 

CLAVE BÍBLICA
CANTAR DE LOS CANTARES: CAMBIO DE PARADIGMA EN LA VISIÓN DEL AMOR 

La mujer, puerta de entrada al "Cantar de los Cantares" 

La forma más fácil, por lo obvia y sencilla, de entrar en el corazón del Cantar de los Cantares, es la de hacerlo a partir de la historia de la mujer y sus diversos tipos en el Antiguo Testamento. Se puede decir que cada generación tiene una imagen de la mujer, que corresponde a la idea que la sociedad tiene del amor humano. La realidad femenina que hereda el pueblo de Israel es la misma que primaba en todo el Medio Oriente Próximo, por cierto no muy positiva. Darle un repaso a estas imágenes, tal y como aparecen en la Biblia, es útil a fin de ver qué tipo de mujer es el que nos ofrece el Cantar de los Cantares. Comprendiendo este tipo de mujer, comprenderemos al Amado que se enamora de ella, y entenderemos también el tipo de amor que los dos desarrollan. No podemos perder de vista que el Cantar de los Cantares no es sólo una mujer o sólo lo femenino. Esto sería deformarlo hasta destruirlo. Pero, por jugar la mujer y el amor un papel clave en la obra, creemos que una forma de entrar en el corazón de la misma es la mujer. 

Desde luego, se trata de un tipo de amor tan fuera de serie, tan espectacular y revolucionario, tan simple y tan profundo, que la humanidad aún no ha terminado de asimilarlo. Tendría que cambiar sus esquemas sociales. Por eso, el desafío que nos hace el Cantar de los Cantares es que algún día podamos entender en profundidad estos tres puntos: 

· Quién es el Amado que se enamora de una mujer campesina y la va llevando a todas las etapas del amor: al beso, a la caricia, a la desnudez y a la entrega total... 

· Quién es la Amada y qué imagen nos da de mujer en sus relaciones con su Amado, pensándolo, deseándolo, buscándolo, demostrándole iniciativa y creatividad de enamorada... 

· Qué tipo de amor, qué tipo de relación se establece entre Amado y Amada, que convierte el amor en lo único que es capaz de enfrentarse a la muerte: "que es fuerte el amor como la muerte" (8,6b). 

Superar las imágenes parciales de la mujer y el amor 

Quien entra en profundidad en el Cantar de los Cantares se encuentra con una imagen de amor, de mujer y de hombre desacostumbrados en la literatura bíblica. Por eso llama tanto la atención este libro. Veamos algunas de las imágenes corrientes de la mujer en la literatura veterotestamentaria: 

De la mujer-monstruo del machismo, a la mujer divina del Cantar 

En la lista de mujeres víctimas del machismo impositivo, silenciador y acaparador, podemos poner a Eva (Gn 3,12) y a todas esas mujeres descritas en otros libros de la Biblia como las que deben ser reducidas al querer del hombre (cf Si 25,13-26,18). En los siglos V y IV a.C.. hay una especie de afeamiento de la mujer, como lo atestiguan las ideas recogidas en la cita que acabamos de hacer del libro de Ben Sira. Se le trata casi como a un monstruo, más peligroso que cualquiera de los imperios que destrozaron a Israel. En el Cantar de los Cantares aparece otro tipo de mujer: si en el Libro de ben Sira se nos recuerda que "por la mujer empezó el pecado y por su maldad todos morimos" (Si 25,24), en el Cantar se presenta al amor que ella ofrece como algo divino, como "una llamarada divina" (Ct 8,6). El cambio es radical: se pasa de una visión satánica sobre la mujer a una visión extremadamente positiva de la misma. 

De la mujer sierva de la monarquía, a la mujer "reina" sin trono, codiciada por el rey 

La monarquía no había mejorado la imagen de la mujer. Más bien le había entregado al postexilio una de las imágenes más pobres de la misma. La corte la había requerido como criada, cocinera y perfumista (1S 8,13), o simplemente como amante (1R 11,3-4). Por su parte, la mujer consciente de su propia fuerza, era despreciativa (2S 6,20-23), intrigante y amante del poder hasta el asesinato (1R 21,4-16). Pero hubo también mujeres que llegaron al poder con dignidad: tal fue el caso de Ester (Est 4,17k ss.). El Cantar no acoge ni siquiera esta figura positiva de reina. Su imagen de mujer es otra: frente a Micol, Betsabé y Atalía (imágenes negativas) y aún frente a Ester (imagen positiva), presenta a la Sulamita campesina simple, sencilla, sin adornos, pensando sólo en el amor, consciente de que en el amor está su valor y su fuerza. 

De la mujer infiel de los profetas, a la mujer fielmente enamorada de su Amado 

La mujer infiel de los profetas tampoco aparece en el Cantar. La mujer había sido convertida por los profetas en símbolo del Israel infiel en sus relaciones con Yahveh, su Dios. Por eso con frecuencia presentan a la mujer traicionera y adúltera, imagen del pueblo infiel bajo la monarquía (cf Ez 16,1ss; Os 1,2; 2,4ss; Is 1,21; Jr 3,6-10). En el Cantar el símbolo "mujer" cambia de contenido. Ya no es la que se prostituye con el primero que pasa, sino la fiel amante, la enamorada perseverante y la de clara conciencia de que con ella no se está jugando ya al mejor postor, sino a la entrega pacífica y total a un único amado (cf Ct 8,10). 

De la mujer viuda del exilio, a la mujer joven recién desposada 

La imagen de la mujer viuda, dramáticamente sufriente del exilio y postexilio (cf Lm 1,1-3), tampoco tiene cabida en el Cantar. El Cantar se coloca no ya en la perspectiva de la destrucción, sino en la perspectiva de la reconstrucción. El amor es el camino hacia la reconstrucción que se le abre a un pueblo cansado. Ya habían pasado los días de la gran destrucción, cuando de Israel no habían quedado sino ruinas: restos de Jerusalén y de su templo, de sus instituciones y de sus jerarquías... Todo había quedado a la espera de una posible reconstrucción. Pero, ¿cuándo sería ese momento, si era cierto que algún día llegaría a ser posible? La mujer viuda del Israel destrozado quería ceder el paso a otro tipo de mujer, al del Israel en reconstrucción, al de la mujer del Cantar de los Cantares, alegre, bella, joven, soñadora, abierta de nuevo al amor y a la vida (Ct 8,7). 

De la mujer encerrada como ama de casa, a la mujer libre en busca del Amado. 

La literatura sapiencial, contemporánea al Cantar de los Cantares, dejó una descripción clásica y, en cierta forma también revolucionaria, de la mujer: se la presenta emprendedora, fuerte, creativa (Pr 31,10-31), pero su figura está atrapada en las cuatro paredes del hogar. Pensar en otro tipo de mujer sería casi escandaloso. A este escándalo se somete el Cantar. La mujer que presenta es joven, enamorada, recién desposada, apasionada, libre, nunca aprisionada por nada ni por nadie, sólo y totalmente entregada al amor y al Amado. El amor, siendo también límite y cadena, la convierte en mujer fuera de lo normal, en paradigma de libertad. Queda flotando en el aire un tipo de mujer más ideal que real, una mujer utopía. La mujer del Cantar aún no ha sido hecha realidad. Sigue siendo proyecto y utopía. 

La imagen de la mujer y, por consiguiente, la del amor humano quedaron replanteadas 

Con la aparición del Cantar de los Cantares, algo realmente subversivo ocurrió en la simbólica popular. Este cambio de imagen femenina no pudo ser gratuito. Es cierto que esta imagen tan libre de la mujer no es patrimonio común del Israel del s. IV. Alguien supo intuir algo totalmente nuevo e hizo una propuesta de futuro: quiso cambiar la triste imagen de mujer vivida hasta entonces, buscando que naciera otra más digna, más positiva y, por lo mismo, más bella. El solo hecho de plantear un cambio de paradigma femenino fue y sigue siendo aún hoy toda una revolución antropológica, cultural y social. 

1. NIVEL LITERARIO 

1.1. El revestimiento externo del Cantar: poesía y amor de pareja 

Lo que no podemos tapar y de lo que tenemos que partir: la cruda descripción del amor humano. Si nos acercamos al texto del Cantar, sin temores y escrúpulos, encontramos con sorpresa cosas como éstas: 

1.1.1. El Amor humano como puerta de entrada al Cantar de los Cantares 

En primer lugar, nos encontramos con el amor humano en todas sus formas, etapas y matices, es el amor quien le da unidad a toda la obra. Se nos presenta al comienzo a la Amada queriendo que su Amado le haga el amor: "Que me bese con besos de su boca... Condúceme, rey mío, hasta tu alcoba" (1,1.4). Y el Amado le responde con amor: "Me mete en la bodega y enarbola / frente a mí su estandarte de amor"... "Con su izquierda sostiene mi cabeza / su derecha me abraza"... (2,4.6). Este deseo de amor y la consumación del mismo se repiten por lo menos seis veces en la obra. A partir de aquí, todo es consecuente en el Cantar. Todo el libro está lleno de expresiones que manifiestan ese amor que llena el corazón de los protagonistas. 

1.1.2. La sexualidad y sensualidad humana como lenguaje del amor 

En segundo lugar, en el Cantar de los Cantares nos hallamos frente a un lenguaje amoroso que fascina al lector, ya que amasa, moldea y decora con detalles al amor hasta darle vida en dos personajes claves y en un drama amoroso sencillo, en el que los personajes de segundo orden quedan al fondo (doncellas, jóvenes, amigos, madre, rey, soldados...), para dejar siempre limpia de figuras extrañas el sitio escogido para el amor. Esta tarea es realizada en doble forma: hablando del cuerpo humano y cada una de sus partes y hablando de las acciones que configuran el amor. Veamos: 

1. El lenguaje del cuerpo humano. El Cantar habla con libertad del cuerpo humano masculino y femenino, configurando todas sus partes: cabeza, cabellos y ojos... mejillas, nariz y labios... dientes, mentón y paladar... cuello, brazos y manos... senos, corazón y ombligo... vientre, caderas, piernas y pies... (cf. 4,1-5; 5,10-16; 7,1-9). El amor describe y embellece cada parte del cuerpo, porque cada parte del cuerpo hace posible el amor. 

2. El lenguaje de las distintas facetas del amor. También ayudan a configurar el amor los otros elementos que integran la erótica humana: 

3. Constelación de sensaciones físicas corporales: besar, acariciar, tocar, abrazar, llorar, sentir el aliento y un largo etcétera. Todos los sentidos quedan aquí comprometidos: la vista, el olfato, el gusto, el oído y el tacto. 

4. Constelación de sentimientos y afectos que comprometen la totalidad del ser: suspirar, conjurar, animarse, robar el corazón, velar, estremecerse, ser del amado y viceversa, sentir el amor como fuego, como saeta, etc. 

5. Constelación de elementos naturales que acompañan al mundo erótico: vino, bodega, frutas, panal de miel, azucena, lirio, palmeras, jardín, joyas, objetos artísticos, perfumes, mirra, aromas, casa, alcoba, lecho, paloma, brisa, velo, túnica, piedras preciosas, marfil, alabastro, etc. 

1.1.3. Los contextos geográficos eróticos del amor humano 

Otro de los temas que nos llevan a la belleza y sutileza del amor humano y que es tratado en el Cantar, es el diverso contexto geográfico que va enmarcando las acciones amorosas. Se pueden señalar cuatro contextos: 

1. El campo cultivado o habitable. Es la tierra ya domada en todas sus energías y disponible para la humanización del ser humano. En este campo cultivable y habitable se dan los diálogos y los monólogos de amor. Aquí la iniciativa puede ser de cualquiera de los amantes (cf 5,1). 

2. La selva o paisaje natural no tocado por el ser humano. Este tipo de naturaleza, precisamente por no tener el ser humano total dominio sobre ella, se puede convertir en peligrosa. Por ello, termina provocando ansiedad o exaltación. A diferencia de lo que a los amantes les ocurre en el campo, la selva no facilita la intimidad. Aquí el amor guarda cierta distancia (cf 4,8). 

3. Las casas y alcobas, con su interioridad, crean un ambiente propicio para los sueños y las fantasías. La figura de la madre (8,2) se asocia a la alcoba y el amor toma la libertad de quien está en sitio íntimo y seguro. 

4. Las calles de la ciudad. En las calles de la ciudad no hay lugar para el amor. Más bien son el sitio de la búsqueda, de la ansiedad y el nerviosismo. También las calles son sitio de temor, pues hay guardias armados que las vigilan (5,7; 3,2-3). 

1.2. Diversos niveles literarios del Cantar de los Cantares 

1.2.1. El Cantar de los Cantares como poesía 

¿Poesía popular o poesía de escritorio? Que el Cantar de los Cantares sea poesía nadie lo niega. Sin embargo, lo que habría que preguntarse es de qué tipo de poesía se trata. No podemos dudar de que sean los estratos populares los que la generaron. Pero su calidad es tal, está tan llena de detalles, de sutilezas, de artificios y de lógica que hay que pensar que estuvo en manos de alguien que, desde su mesa de estudio, le dio la forma definitiva que hoy tiene, depurando, añadiendo, uniendo y precisando desde su propia visión y desde sus propios intereses teológicos, los contenidos y las formas externas de dicha poesía. Se trata, pues, de una poesía muy elaborada, de alta calidad. La alegría, la picardía y la espontaneidad de las bodas del pueblo quedan puestas al servicio de tesis teológicas, así sea la del amor humano, o la de los amores de Dios con su pueblo. Y esto exige una recreación de lo que ha sido fruto de la espontaneidad popular. 

1.2.2. Elementos poéticos de la literatura del Cantar 

Los elementos literarios a través de los cuales el hebreo crea poesía y que están presentes en el Cantar de los Cantares son, entre otros, los siguientes: 

1. El paralelismo: Las distintas partes (dos o tres) con que se quiere desarrollar la idea que se tiene se redactan en forma complementaria, sea para decir lo mismo que se dijo en la primera parte, pero con otras palabras, sea para oponerse a ello, sea para ampliarlo: 

2. paralelismo sinonímico: "no pueden los torrentes apagar el amor / ni los ríos pueden anegarlo" (8,7) 

3. paralelismo antitético: "mi viña, la mía está aquí, / los mil ciclos, Salomón, para ti" (8,12) 

4. paralelismo complementario, el del mayor uso en el Cantar: "el alma se me fue con su huida / lo busqué y no lo hallé / lo llamé y no respondió..." (5,6). 

5. El ritmo de las frases. Es otro elemento poético del Cantar de los Cantares. Es precisamente este ritmo el que permite formar versos, hemistiquios y estrofas: "¡La voz de mi Amado! / Miradlo, aquí llega / saltando por montes / brincando por lomas" (2,8). 

6. La sonoridad del lenguaje. La sonoridad del lenguaje cuenta mucho en la poesía hebrea y está presente en el Cantar. La sonoridad abarca la rima, la asonancia, las aliteraciones, que, naturalmente, solo se perciben bien en la lengua original (por ejemplo, yoním -palomas-, rima con mayím -aguas-) (5,12). 

7. Las imágenes. También hacen parte de la poesía. Estas imágenes se concretan en los signos, metáforas y símbolos utilizados. El Cantar de los Cantares se desplaza con verdadera maestría de uno a otros. Veamos cómo pasa del concepto al signo, a la metáfora y al símbolo: 

8. Saber pasar del concepto al signo y viceversa. Los seres vivos tienen la capacidad de comunicarse y en esta comunicación utilizan básicamente el signo. Detrás de un signo hay un deseo de comunicar algo que puede ser reducido a concepto. Para expresar eso que se quiere se crea un signo. En el ser humano el amor tiene sus signos, creados por la cultura. Por eso, sólo adentrándose en la cultura y a partir de la misma, los signos pueden llegar a ser comprendidos. Lo que a nuestros ojos puede ser ridículo o aparecer sin mucho sentido, para la otra cultura no lo es. Así entendemos por qué el Cantar, para describir a los amantes y al amor, usa indistintamente signos botánicos (mirra, ciprés,...), zoológicos (gamo, cervatillo,...) y caseros (collares, columna,...).Vale la pena hacer el esfuerzo de comprender qué hay detrás de cada signo. El israelita, en el Cantar, hizo el viaje del concepto al signo. A nosotros nos corresponde hacer el viaje al revés: del signo al concepto. Sólo así podremos ver: 

9. que detrás de una paloma se esconde candor o ternura, o delicadeza, o timidez... 

10. que detrás de un trigal está la vida... 

11. que detrás de una alberca hay trasparencia o frescura, o paz de una mirada... 

12. que detrás de una torre hay fortaleza o defensa, o autonomía, o dignidad de la sexualidad femenina... 

13. que detrás de unas cría de gacela está la suavidad, blandura o uniformidad de los senos femeninos... 

14. que detrás de un racimo de uvas está la dulzura, la exuberancia o la armonía de los pechos de una mujer... 

Es decir, frente a un texto poético en el cual el signo tiene importancia, es necesario hacer este ejercicio para llegar a comprender su significado. En el Cantar de los Cantares nos encontramos con un texto diferente a todos los demás de la Escritura Santa. 

1. Saber pasar del concepto y del signo a la metáfora y viceversa. Toda metáfora parte del signo. La fuerza de la metáfora está en que las cualidades que tiene determinado signo, son transferidas a un sujeto extraño, al cual de suyo no le pertenecen. De esta manera se logra decir de él algo totalmente nuevo. La razón de ser de la metáfora está en que hace decir a un sujeto cosas inauditas e inimaginables. La metáfora se convierte entonces en atrevimiento, en osadía. Ella logra hacer decir de cada cosa lo que de suyo no es de esa cosa, pero que ciertamente está detrás de ella. El signo le deja a la metáfora un contenido que la metáfora, con atrevimiento y riesgo, transfiere a otro sujeto. Tomemos los contenidos que acabamos de ver, al hablar del signo, y trasladémoslos al Cantar de los Cantares. Es desde aquí que entendemos: porqué unos ojos, o la misma persona, pueden ser considerados como paloma (1,15; 2,14; 5,12; 6,9), o por qué el cuello es una torre de marfil (7,5), o por qué los senos son dos crías de gacela (4,5;7,3), o racimos de uva (7,8c), o torres (8,10), o por qué las curvas de las caderas son vueltas de collar (7,2), etc. 

Es decir, la metáfora, basada en el signo, ha tenido la osadía de hacernos decir de ciertas cosas lo que éstas en sí mismas nunca poseen. Este atrevimiento rompe con las convenciones que tenemos de los seres y abre nuevas posibilidades de ver con mayor riqueza a cada ser. Sin embargo, en todo este proceso la metáfora no supera el campo literario, ya que afirma de un tercero lo que pertenece a otro, pero el propio mundo de quien habla o escribe no queda comprometido. Esto es lo que hace que se piense en algo más allá de la metáfora, en algo en lo que se supere el campo literario y se comprometa el campo existencial de quien habla. Esto nos obliga a dar un paso más. 

1. Saber pasar del concepto, del signo y de la metáfora al símbolo y viceversa. Cuando el ser humano trata de revelar su propia interioridad y sus experiencias espirituales mayores, supera el mundo de la comunicación corriente y tiene que echar mano de algo más que la metáfora. Es cierto que puede servirse de ella lo mismo que de cualquier signo y de cualquier género literario, sea el que sea. Lo literario le sirve al símbolo de medio de expresión o de vehículo para poder comunicar esa experiencia vital que está en el interior de la persona. Entonces, en un acto exclusivamente humano, el interesado junta la expresión literaria con su experiencia personal profunda y crea entonces el símbolo. El signo, la metáfora o cualquier género literario narrativo quedan entonces no sólo superados, sino recreados, ya que aparecen cargados de experiencia humana. Por lo mismo, si el lector no puede o no sabe llegar hasta el símbolo, las narraciones bíblicas quedan a mitad de camino, no alcanzan a revelar toda su riqueza de contenido. Todo esto ocurre con el Cantar de los Cantares. Sin embargo, aquí no estudiaremos los contenidos simbólicos del Cantar, ya que estamos en la sección literaria. Tanto en la sección histórica como en la teológica tocaremos lo teológico y allí nos remitimos, pero sobre todo a la sección teológica, que es la que tiene la clave de abrir este tipo de símbolos, ya que Dios está comprometido de lleno en el actuar humano. 

1.3. La estructura del Cantar de los Cantares 

Existen dos posturas extremas e irreconciliables entre sí. Quienes sostienen que el Cantar es fragmentario, una yuxtaposición de breves poemas o de pequeñas colecciones, renuncian a buscar cualquier tipo de estructura. Otros detectan el carácter unitario del libro, y, basándose en las repeticiones terminológicas, en las imágenes y en los estribillos, se esfuerzan por esclarecer se estructura. Es inútil, sin embargo, llegar a un consenso: existen tantas ofertas de estructura cuanto autores. Pese a ello, entre los especialistas actuales se va imponiendo la opinión de que el Cantar es una colección de poemas en los que se advierte la maestría literaria de un redactor o de sucesivos redactores que han intentado conferirle cierta unidad con un éxito relativo. Para que una estructura sea aceptable ha de tener en cuenta los actantes, los cambios de lugares, la terminología, la construcción sintáctica, las imágenes, las repeticiones, los estribillos, etc. Presentamos alguna noticia sobre el estado de la cuestión sin pronunciarnos por ninguna estructura concreta, ya que exigiría dedicarle mucho más espacio del que permiten estas notas. 

Hay quienes consideran al Cantar como un conjunto de veinticuatro cánticos. En ellos emerge y se oculta un triple rostro de mujer -la mujer, no el varón, es la protagonista del libro-: la esposa, la amante y la prostituta. Emerge, porque cada uno de estos rostros femeninos ha sido presentado ya en el prólogo: la esposa (Cant 1,2-4), la amante (1,5-6), la prostituta (1,7-8). Se ocultan, porque los cánticos están mezclados, tal vez porque la mujer es única, con un triple semblante. Se justificaría de este modo que algunas facciones sean comunes a los tres rostros. Cada uno de los tipos, sin embargo, tiene sus rasgos peculiares. Las tres mujeres o la única mujer con un triple rostro pretenden ser halladas por el Amor (en el original hebreo encontramos una distinción entre "amor" -en hebreo sin artículo- y "Amor" -con artículo en hebreo-). El encuentro con el Amor constituye la cumbre del libro y se expresa en una teofanía (8,6-7) que nos evoca la nueva Alianza de Jeremías (Jr 31,31ss) y la página de Gn 3. A partir de esa visión se proponen diversas organizaciones de los veinticuatro cantos que, según algunos componen, el Cantar. 

Otros organizan el libro a partir de otros presupuestos y proponen una estructura quiástica que se articula en torno a los puntos nucleares de la experiencia de amor que se nos narra entre el Pastor y la mujer sulamita. Expresiones como "Su izquierda está bajo mi cabeza y su diestra me abraza" (2,6); o "Mi Amado es para mí, y yo soy para mi Amado" (2,16; 6,39) y algunas otras nos guiarían en la determinación de esta estructura. 

Otros simplemente dividen el material en cinco poemas, enmarcados por una breve introducción y un apéndice. 

Bástenos todo esto para darnos cuenta de la diversidad de opiniones que existen en torno a este punto. En las Biblias que manejamos y en los comentarios que tenemos más a mano encontraremos indicaciones suficientes para profundizar este aspecto, si interesa. 

2. NIVEL HISTÓRICO 

2.1. Tiempo, autor y lugar del Cantar 

2.1.1. Un tema antiguo, pero presentado en la dolorosa novedad del postexilio 

Pese a que hay que reconocer que el Cantar de los Cantares puede tener material popular muy antiguo (cantos populares), el libro como tal es relativamente reciente. Lo testimonia así su lenguaje, que contiene palabras tomadas de culturas que se relacionan con Israel en épocas tardías: aramea, persa y griega. Además, la imagen que todo el Cantar tiene de la mujer (libre, espontánea, autónoma...) no corresponde a una idea muy antigua de la misma. Por todas estas razones los peritos fechan la aparición del Cantar en un período tardío, aunque amplio, en torno a los siglos V-III a.C. La novedad que le da al amor el tiempo doloroso del postexilio es la de convertirlo en un proyecto utópico que orientará la historia ya para siempre. 

2.2. Una obra fruto de la espontaneidad popular y del arte de los profesionales de la palabra 

Aunque nadie niega algún tipo de autoría popular de los cantos que componen la colección del Cantar, sin embargo, la calidad del lenguaje, sus artificios poéticos, su inmensa riqueza de signos, metáforas y símbolos, sus alusiones a la historia del pueblo, su sutileza para insinuar e interesar al lector, su posible unidad temática, etc. pide una o varias personas que, en su escritorio particular, le hubieran dado no sólo retoques, sino reconstrucciones, revisiones y creaciones originales, hasta obtener la bella y exquisita obra que hoy tenemos. Dado que los cantos de amor del Cantar tienen gran parecido con algunos cantos de amor egipcios, hay quien pone al autor o autores del Cantar en Alejandría. Otros piensan que desde Jerusalén también se pudo haber compuesto el Cantar, cuyo lenguaje refleja el del Norte de Israel, sobre todo en la abreviación (en hebreo) del pronombre relativo asher (que, el cual), por sh. También el paisaje palestino está de muchas maneras reflejado en este poema, casi netamente de ambiente campesino. En esto está presente la mano de escribas y sabios que trabajaban en aldeas campesinas y conocían a fondo los misterios de ese rico mundo. 

2.3. ¿Es el Cantar una obra sapiencial? 

Bastaría con decir, en general, que el Cantar es una obra poética y ya quedaría bien ubicada. Sin embargo, ha sido catalogada entre los escritos sapienciales, con razones como éstas: en primer lugar, se le consideraba como una obra más de Salomón, estimado como autor de textos sapienciales (1R 5,12). Además, y esto es lo importante, el Cantar de los Cantares toca uno de los temas favoritos de la sabiduría popular: el del amor. Y, aunque en el desarrollo del mismo no lo hace según el estilo sapiencial, sin embargo, el último capítulo tiene una pequeña sesión típicamente sapiencial (8,6-7). Es decir, el Cantar es sabiduría, no tanto por el estilo, sino por los temas y planteamientos: no da principios, sino que toca la praxis concreta de la autonomía y libertad del pueblo, combate y complementa la desfigurada imagen de la mujer, no está citando explícitamente a Dios, sino que se adivina su presencia en el fondo de todo. Como lo veremos en la tercera parte (nivel teológico), se trataría de una obra de sabiduría mística, corriente que se inaugura con este libro. Uno de los temas favoritos de los libros sapienciales es el temor de Dios; pues bien, el Cantar demuestra que la mejor forma de temer a Dios es amarlo. Aún en esto sería un libro sapiencial revolucionario. 

2.4. El contexto social del postexilio 

2.4.1. Cuando vida y amor no están presentes... 

Una de las obras que consideramos propias del postexilio es el libro de las Lamentaciones. Esta obrita nos pinta la tragedia del pueblo durante la crisis causada por la derrota. ¿Qué ocurre cuando la vida y el amor no están presentes? Sólo muerte, llanto y tragedia: ancianos famélicos deambulando por las calles (Lm 1,19), viudas desgarrándose el alma y los vestidos (Lm 1,2), jóvenes asesinados, o llevados a cautiverio (Lm 1,18; 2,21), mujeres tristemente violadas (Lm 5,11). Nos quedamos fríos frente a tanta vida negada y a tanto amor ofendido. Sentimos que estamos en un sitio donde pareciera que el amor hubiera desaparecido para siempre. Sin embargo, ahí, en el fondo del libro, se escucha una voz que es vida en medio de la muerte, porque es amor en medio del fruto de los odios: "algo traigo a la memoria, / algo que me hace expresar: / que el amor de Yahveh no ha acabado / que no se ha agotado su ternura"... (Lm 3,21-22). Seguramente esta imagen del dolor que aún espera duró mucho tiempo en el pueblo. Por eso sentimos que detrás de las lamentaciones hay alguien que necesita volver a hablar de la vida y el amor, pero de una manera diferente. ¿No será el Cantar de los Cantares el reverso de esta medalla, la canción que responde al llanto, al grito y al lamento y que, por eso, es la canción más bella? 

2.4.2. Cuando el castigo silencia al amor... 

Amor y castigo... La conciencia torturada del pueblo del postexilio lee la destrucción, el saqueo, el sufrimiento y la muerte como un castigo de Yahveh, su Dios: "Es el dolor con que Yahveh me castigó: / el día de su ardiente cólera" (Lm 1,12). ¿Por qué? Porque todos pecaron (cf. Lm 5,16). El ser humano no puede vivir noche y día o generación tras generación con esta conciencia de culpabilidad. En la Biblia el castigo no interrumpe el amor. Por el contrario, porque se ama se castiga. Sin embargo, el castigo silencia el amor, mientras se paga la sanción. Pero hay que volver la amor primero. ¿Acaso ese amor primero no es lo más bello que ha ocurrido para querer aniquilarlo? (Os 2,17). 

Del Amor de Oseas al amor del Cantar... Cuando se lee el Cantar, y se lee también Oseas 2, se ve claramente que, en el fondo, el Cantar hace una especie de paralelismo, a veces sinonímico, a veces antitético, con los principales temas de amor que ambos tratan. Si pensamos que el libro del Profeta fue escrito con anterioridad, el Cantar se constituye en una especie de respuesta al mismo: la mujer que, en Oseas, comienza siendo rechazada como esposa (Os 2,4), en el Cantar comienza siendo reconocida como tal (Ct 6,3). En ambos se habla del Amado que reposa entre los senos de la Amada (Os 2,4; Ct 1,13). En Oseas la mujer es tierra árida (Os 2,5) en el Cantar, en cambio, es jardín lleno de aguas y frutos (Ct 4,12-13). En Oseas el Amante es perseguido y no encontrado (Os 2,9), en el Cantar, en cambio el Amante es hallado y poseído (Ct 6,1-3). En Oseas la Amante se le desnuda a cualquier hombre (Os 2,5.12), en el Cantar la Amante sólo se le desnuda a su único Amado (Ct 7,1ss). En Oseas la Amada le quema incienso a los Baales (Os 2,15), en el Cantar la Amada se convierte ella misma en monte de incienso y en aroma para su Amado (Ct 4,6.12-14). En Oseas la mujer se va detrás de sus amantes (Os 2,15), en el Cantar la mujer se va detrás de su único Amado (Ct 5,6-7)... Tanto en Oseas (Os 2,17) como en el Cantar (Ct 8,12), se habla de que la mujer es dueña de sus viñas (es decir, de su feminidad). Con la mujer de Oseas Dios sellará un pacto después de mil traiciones (Os 2,20) con la del Cantar hará lo mismo, pero con una mujer que se ha decidido a serle fiel (Ct 8,6). Tanto en Oseas como en el Cantar hay desposorio (Os 2,21; Ct 8,3). Así mismo, en ambas partes hay paz (Os 2,20; Ct 8,10). 

Hay suficientes paralelismos, para decir con verdad que el Cantar de los Cantares tiene en cuenta a Oseas y que la imagen de mujer que presenta es diferente a la de la tradición profética. El Cantar no quiere emplearla como símbolo de traición, lo cual necesariamente deja secuelas negativas en el esquema simbólico del pueblo. Prefiere presentarla como símbolo de amor fiel, imagen que se introyectará positivamente en el imaginario colectivo del pueblo y que servirá de llamada permanente hacia una nueva forma de considerar a la mujer y al amor humano de pareja. 

2.4.3. Cuando se pierde el derecho a disfrutar del amor... 

Una guerra en la que se llegue a aniquilar totalmente a la propia nación tiene que ser algo muy duro, por que supone mucha destrucción. Tantos hogares eliminados, tantos hombres y mujeres llevados al cautiverio, tantas mujeres hechas a la fuerza compañeras de hombres de otras culturas, tantas jóvenes violadas, tantos jóvenes esclavizados... Todo esto tuvo que incidir en la práctica normal del amor de las comunidades que se vieron condenadas, sea a interrumpir amores ya existentes, sea a vivir amores impuestos, sea a comenzar amores acelerados e improvisados. Lo único cierto es que el ser humano sin algún tipo de amor no vive. ¡Quién no suspiraría, en esas condiciones, por volver a tener una mujer y un hogar estable, seguro, sin zozobras ni angustias, sin la inseguridad de que el poderoso iba a venir a destruir lo que con tanto trabajo se había podido construir en muchos años!. ¿Quién no quería volver a soñar en plenilunios para celebrar las bodas campesinas con los rituales propios de las tribus, con sus tradiciones y sus danzas, con sus banquetes comunitarios, con sus discursos y sus chistes y sus picarescos cantos de amor?. Todo esto es libertad. Y la libertad, y lo que la fomenta, es lo que menos le gusta al invasor. 

2.4.4. Cuando el amor de la monarquía, aunque no convence, seduce... 

Todavía está bien clara y perfilada la sombra de la gran crisis del s.VI a.C. Los daños del 587 a.C. en todas las estructuras nacionales son tan inmensos que ya es imposible volver a las cosas como eran antes. Sin embargo, en los siglos IV y III a.C., rondaba todavía la vieja imagen poderosa de la monarquía, bajo una de sus figuras más seductoras, el sabio Salomón (Ct 3,6-10). Es decir, de la vieja monarquía queda aún el peligro de que el pueblo siga siendo seducido, creyendo que en ella va a encontrar a quien verdaderamente ama al pueblo (Ct 3,10c). Sin embargo, los intentos del postexilio de revivir la monarquía fueron un fracaso político. Era natural que aún se escucharan voces a favor de la restauración de la monarquía y que se mantuviera al pueblo bajo la fascinación de ese "Hijo de David" idealizado, que habría de venir. Por eso es de admirar que también se levantaran voces en las que los amores que la monarquía le ofrecía al pueblo fueran confrontados y declarados espúreos. Una de estas voces valientes va a ser la del Cantar de los Cantares, en donde la débil voz de una muchacha campesina va a elevar un grito de protesta: "mi viña, la mía, está ante mí; los mil siclos para ti, Salomón; y doscientos para los guardias de su fruto" (8,12). 

2.4.5. Cuando un amor, como el del Cantar, se vuelve necesidad... 

En el panorama histórico que está detrás del Cantar hay que observar varios cambios. En primer lugar, el pueblo castigado de la destrucción del s.VI a.C. ha pasado a ser el pueblo reconciliado de la reconstrucción. Hay quienes quieren reconstruir la nación haciendo revivir los esquemas monárquicos, pero hay también quien parte de otras propuestas: del pueblo pobre, oprimido y excluido a quien hay que hacerle gustar de nuevo la vida con todas las variaciones que la hacen posible. En segundo lugar, el Imperio Babilónico, instrumento de castigo y destrucción, ya no era el amo de turno. Había otro amo, el Imperio Persa, estructuralmente no mejor que el anterior, pero con deseos políticos de dejar respirar a las culturas. Persia quería, permitía y patrocinaba a los desterrados un retorno a su propia patria y a sus propios modos culturales. En tercer lugar, ese "resto" profético, agonizante y convertido en desecho de la historia (Is 52,14), era ahora el preferido en los planes de Dios (Is 61,1-4). 

Todo esto estaba pidiendo y justificando la aparición del Cantar de los Cantares. El pueblo campesino tenía que volver a disfrutar de su vida y a soñar en un amor estable. Había que volver a pensar en él y reconstruir la vida desde él. El papel del Cantar era hablar hasta la saciedad de la vida y el amor. Por eso la vida y el amor en el Cantar se convierten en algo que hace parte de la vida cotidiana, hasta convertirse en un profundo sueño del que no se quisiera despertar. El Cantar de los Cantares es el sueño de un amor construido en libertad, o el de una libertad alimentada por el amor (2,7; 3,5; 8,4). 

3. NIVEL TEOLÓGICO 

3.1 Una pregunta con muchas respuestas posibles 

La respuesta a la pregunta de cómo interpretar el Cantar de los Cantares, suele tener diferentes respuestas. Esto es natural, porque así como las palabras tienen pluralidad de sentidos, una obra también lo puede tener. La intencionalidad original del autor o de los autores de una obra puede y suele ser superada por el destinatario de la obra que es el pueblo. Este puede llegar a darle a la obra que él recibe un sentido más pleno que el que tuvo el mismo autor original. Lo importante en este caso son las razones que se den para hablar de determinado sentido. De todos modos, sabemos que cuando una obra llega a manos del pueblo, dicha obra se carga de las resonancias que ella despierta en el interior de quien la lee o la escucha. Esto ocurre mayormente cuando se trata de una obra poética y simbólica. Y el Cantar de los Cantares, por definición, es una obra de esta clase. 

Las posibilidades de interpretación que nos presenta el Cantar, las hemos tratado de reducir a dos fundamentales, pero con algunos matices particulares que creemos no se deben desconocer. Partiremos del significado obvio del texto: el amor humano de pareja, para adentrarnos también en un segundo sentido: el amor histórico de Dios para con su pueblo, que creemos muy obvio en el contexto histórico en que nace el Cantar de los Cantares. 

3.2. La belleza del amor humano de pareja 

El amor de pareja que presenta el Cantar no es cualquier tipo de amor. No es la vulgaridad de quien quiere hacer exhibicionismo erótico, sino la profundidad de quien a través del cuerpo quiere llegar a la profundidad humanizadora del amor o a los secretos enriquecedores de la sexualidad humana. Esto permite que podamos plantearnos en el Cantar la existencia de una teología del cuerpo, de la belleza y de la sexualidad y, por lo tanto, también una teología del amor humano de pareja. 

3.2.1. Hablar de Dios, a partir del cuerpo humano 

El cuerpo como mediación de relación. El cuerpo es un instrumento, único en su género, para entrar en relación con los demás. Ordinariamente se cree que se puede prescindir del cuerpo, ya que la mente tiene una especie de poder que trasciende la materialidad. Sin embargo, es la corporalidad la que le da a la mente todas las imágenes de que ella se alimenta. Toda afirmación mental ha recorrido, de alguna manera, el camino de la corporalidad. ¡Cuánta corporalidad trascendida no hay en la expresión, muy hija del Cantar, a la que llega el Nuevo Testamento: Dios es Amor! (1Jn 4,8). El día en que desmenucemos esta idea en todos sus componentes humanos, nos abismaremos en su contenido y sobre todo en las mil afirmaciones implícitas que hay cuando se dice de Dios algo que también afirmamos del ser humano. Pero, por lo que hasta ahora conocemos, todo lo positivo del amor humano la Biblia lo afirma de Dios. Esta belleza y este riesgo se dan porque detrás de cada parte del cuerpo no está sólo su forma material que a veces nos ofusca y enreda, sino su significado que trasciende la forma material. Cuando se habla del cuerpo de la Amada, de su cabellera, ojos y boca, cuello, brazos y senos, caderas, vientre y ombligo... (4,1-7), se está hablando de su belleza, de su capacidad de comunicación, de su capacidad de unirse a otro y de entregar su propio ser, de engendrar y alimentar la vida, etc. ¿Cuál de estas capacidades podríamos negar de Dios? 

El cuerpo como expresión de atributos humanos y divinos. Si esto mismo nos formuláramos al revés, veríamos que los grandes atributos de amor y de vida de Dios quedarían anunciados y concretados en cada parte del cuerpo femenino. Del cuerpo masculino podemos afirmar algo semejante. También la belleza de Dios, su fascinación, su amor que transporta, su fuerza creadora, su fortaleza, su grandeza y su encanto divino están retratados en cada una de las partes del cuerpo masculino: cabeza, cabellos y ojos, mentón, paladar y labios, vientre, piernas y porte... (5,10-16). 

El papel del cuerpo humano en el Cantar. El cuerpo humano no deja de ser un libro abierto sobre Dios. ¡Qué grande es el amor humano, ya que al hablar de él estamos también hablando del mismo Dios! Si aprendiéramos a ver el amor de Dios desde el amor humano, veríamos con otros ojos al amor y al cuerpo, a la pasión y al sexo. Según todo lo anterior, el amor humano es el primer referente del Cantar. Es el significado obvio del texto. La meditación sapiencial reflexiona también sobre el amor humano, pero no logra diseñar un ideal de amor, porque, en el mejor de los casos, queda atrapado en el modelo patriarcal de familia en el que el hombre lo es todo, o en el resultado de la historia en la que a la mujer no se le permite demostrar a fondo y con todas sus consecuencias, las potencialidades positivas de su ser. Es decir, historia, cultura, esquema social y religión no le habían permitido a los sabios de Israel pensar con más libertad el amor de la pareja. El Cantar de los Cantares cambia este panorama. 

El Cantar, una utopía realizable del amor. Un libro como el Cantar hacía falta en la historia. Se insiste negativamente en que el Cantar de los Cantares es más bien una utopía irrealizable en la historia concreta de los seres humanos. Se nos olvida que el Cantar es quizás la obra más aterrizada del amor humano, ya que ella construye un amor nuevo precisamente pensando en lo mal que se ha tratado al amor. Porque el Cantar tiene en cuenta la historia, es por eso que presenta tan bellamente al amor, tan libremente a la mujer y tan novedosamente al hombre. 

3.2.2. Construir el amor de pareja en igualdad 

Igualdad, porque se tienen iguales derechos. Una de las características más sobresalientes del modelo de amor que crea el Cantar es la de la igualdad de hombre y mujer: ambos aparecen con los mismos derechos. Uno u otro toman con libertad la iniciativa en la búsqueda (3,1-2; 5,2), o en el diálogo (1,12-2,7), o en las caricias (1,2-4; 5,4), o en el amor (2,16; 6,3). No aparecen ni complejos, ni temores, ni reclamos. Ninguno domina sobre el otro. Todo lo que desequilibre al amor es rechazado por quien quiere un amor de iguales. Por eso, para que el amor del rey hacia el pueblo sea un amor de iguales, el monarca deberá renunciar al poder, cosa tan difícil y quizás tan imposible. 

Igualdad, porque se tiene la misma imagen de Dios. Esta igualdad entre hombre y mujer que plantea el Cantar de los Cantares se puede relacionar con la que plantea el libro del Génesis en sus comienzos (Gn 1,27), en donde hombre y mujer, en su concreción de masculinidad y feminidad, constituyen la imagen de Dios en la creación; o Gn 2,7, en donde hombre y mujer definen su especificidad humana a partir de los mismos elementos de terrenalidad y capacidad espiritual; o Gn 2,22 en donde la mujer, al ser sacada de la interioridad del hombre, tiene idéntica naturaleza que éste; o Gn 2,23 en donde hombre y mujer tienen también algo común, reflejado en la igualdad de nombres (ish - isháh = varón - varona). Todos estos datos que nos da el Génesis en relación a la igualdad fundamental de la pareja humana, encuentran en el Cantar su ratificación y ampliación. No olvidemos que la redacción y edición definitiva del Génesis, junto con el Pentateuco, es postexílica, lo mismo que el Cantar. 

3.2.3. Un viejo y mal hecho retrato queda ahora archivado... 

Cuando la historia y la cultura han construido una imagen o un símbolo, es muy difícil cambiarlos. Es posible que alguna persona o grupo iluminado haga una nueva propuesta. Pero para que esta nueva propuesta sea asimilada por el pueblo y, sobre todo, por las estructuras que se benefician de la vieja imagen, se necesita toda una revolución cultural. En la Biblia aparece la imagen tradicional de la mujer sumisa, bondadosa, encerrada en las paredes de la casa, que atiende en todo al marido y a los hijos, una mujer dependiente en todos los aspectos de la vida. Tal era la imagen que le convenía al modelo de sociedad reinante, aunque aparezcan también testimonios hermosos de que la mujer israelita no se resignara del todo a ella. Sin embargo, no deja de sorprender que el Cantar de los Cantares tome tan abiertamente la línea de la libertad para la mujer. 

3.2.4. La mujer vale por sí misma y se afirma a sí misma, en base a su propia dignidad 

El Cantar emplea varias imágenes simbólicas para resaltar la dignidad femenina. Prestémosle un poco de atención a cada una de ellas. No olvidemos que estamos frente a un modelo de familia, ordinariamente llamada patriarcal, en la cual son los padres los que deciden sobre el amor de sus hijas y sobre todo lo concomitante al mismo: madurez sexual, elección de la pareja, valor de la dote, etc. Este modelo de familia y de sociedad, que le quita sus derechos a la mujer y que la tratará siempre como a menor de edad, tiene en el Cantar una reacción de rechazo. 

La mujer, cuidadora de su propia viña. Si atendemos a que la "viña" es imagen de la sexualidad femenina, este símbolo nos lleva a la conclusión de que la mujer dispone de su cuerpo, aún contra las costumbres de las familias (1,6-7) y de que su feminidad y sexualidad serán siempre de ella misma, sin que haya poder humano que se las compre (8,11-12). Lo interesante de este texto es que la muchacha del Cantar intuye que su papel de mujer es algo más que ser sólo cuidadora de su virginidad. Su objetivo de mujer es el de realizarse como mujer, más allá de su virginidad y aún más allá de los hijos (que no aparecen en el Cantar) hasta llegar, por su propia cuenta, a las profundidades del amor. 

La mujer, muralla de madurez. Aunque su familia, según sus propias reglas, no la considere madura para el amor, y se oponga al mismo, la mujer del Cantar reivindica su derecho para manejar su cuerpo, su sexo, y disponer de ellos con madurez y autonomía. La familia, bajo la figura de los hermanos, aparece dos veces en el Cantar, apenas iniciado el libro (1,6) y terminando el mismo (8,8-9), en ambas partes con sentido negativo. Mientras en el primer texto los hermanos le imponen a su hermana el cuidado de las viñas, ella confiesa que la suya (su propia viña) no la supo cuidar (1,6). Así mismo, en el segundo texto, los hermanos no consideran sexualmente madura a su hermanita, pues aún no tiene senos, según ellos. Ella reafirma lo contrario y termina llamando a sus senos torres, y a sí misma muralla, términos de inaccesibilidad y autonomía (8,10 a). 

La mujer, torre de la autonomía. A pesar de lo que acabamos de decir, queremos insistir en el tema de la autonomía femenina, pues la abundancia de los textos nos lo piden. La dignidad femenina es también tema típico del Cantar. No por el hecho de que la mujer sea autónoma pierde dignidad. Ella debe ser respetada y sólo entrega su amor en dignidad, a quien ella quiera. Esta es la razón de ser de las extrañas imágenes que el Cantar le aplica a ciertas partes erógenas del cuerpo femenino, como senos y cuello, que son comparados con torres (8,10; 4,4; 7,5). Es que, para la Sulamita, su amor (su cuerpo) son de suyo inaccesibles e inexpugnables como torre alta, que sólo se rinde ante quien ella misma quiera (8,10b), pero sabiendo que para quien ella no lo quiera será torre lejana e imposible. 

La mujer, batalla de dignidad. Además del símbolo "muralla" (8,10a) que expresa la dignidad y autonomía que para la mujer quiere el Cantar, aparecen los símbolos "ciudad" y "ejército". A la amada del Cantar se la compara con la ciudad de Tirsá (6,4a), la segunda capital del Reino del Norte, protegida con murallas y puertas fortificadas, lo mismo que con Jerusalén (6,4b), famosa también por sus murallas y puertas de defensa. Finalmente, se la compara a un ejército en formación que impone respeto y terror (6,4c). Pensada desde la simbología de la guerra, típica del Antiguo Testamento, el texto nos invita a pensar en la lucha de la mujer por su dignidad. 

La mujer, paloma de la roca inaccesible. Una de las cosas que arrebata al pastor enamorado del Cantar es el candor y la ternura de la Amada, reflejados en sus ojos de paloma (1,15; 4,1). Pero esta paloma tan poco es fácil de alcanzar, ya que se esconde en las grietas de una roca inaccesible (2,14). Esta especie de contradicción ​amor cercano con ojos que seducen y amor lejano oculto entre rocas- es lo que convierte a esta Amada en "paloma única", sin duplicados de segunda. Es el mismo amor femenino, en su autonomía, el que crea estas aparentes contradicciones ya que, cuando él lo quiere, se para en la ventana del Amado o se encarama en lejanías, con el único fin de ser deseada y así provocar más el amor. 

La mujer, trasparencia de agua tranquila. El Amado del Cantar insiste de mil maneras, empeñado en darnos la imagen real de su Amada, en que ella, pese a su autonomía, es un ser exquisitamente limpio en su interior. Siempre al lado de otros textos que reflejan dignidad, aparece la metáfora, convertida en símbolo, de la mujer semejante a una fuente de aguas tranquilas y transparentes (7,5). El amor que ofrece la mujer, aunque es abierto, parte siempre de la dignidad y el respeto 

3.3. El amor profundo entre Dios y el Pueblo 

Queremos ahora ver otro sentido que puede tener la pareja del Cantar de los Cantares, a saber: ser también expresión del amor que existe entre Dios y su Pueblo. ¿No es este un sentido contradictorio al ya expresado? De ninguna manera. Es sólo un sentido más hondo, es un nuevo nivel simbólico del amor humano de pareja. 

3.3.1. Afirmar el amor respecto a Dios no es negarlo respecto al ser humano 

Hasta ahora hemos probado que el significado obvio del Cantar es el amor humano y que el simple hecho de que el Cantar hable tan bella y libremente, tan detallada y sutilmente y tan poética y profundamente del amor humano, es el resultado de la gran expectativa que había en el postexilio de una obra de esta clase. La situación de opresión y de indignidad en que yacía el amor humano, y principalmente la mujer, pedía a gritos una reivindicación. Y apareció el Cantar de los Cantares, en el que se rediseña el papel de la pareja humana y de su heterosexualidad en el universo. Ya esto es toda una revolución social. El papel ahora más importante de las estructuras sociales es que correspondan de la mejor manera posible, al diseño de un modelo de sociedad construido en dignidad, igualdad, solidaridad y fraternidad. Es el designio de Dios. 

3.3.2. Saber pasar a otros sentidos exigidos por la historia 

Por muy bello que sea en sí mismo el amor humano de pareja, sin embargo, nada impide que detrás de este valioso significado antropológico del Cantar, exista también un hondo significado teológico-bíblico que continúe la línea simbólica ya iniciada por los profetas. Esta línea no había dejado muy bien parada a la mujer, ya que la había tomado como símbolo de la infidelidad del pueblo de Israel para con su Dios. La imagen que de esto había quedado era la de una mujer fácil, superficial, sensual, traicionera, interesada, en una palabra, infiel (cf Ez 16; 23; Os 1,2; Is 1,21; Jr 3,6-13). Los textos sapienciales se alimentaron, en parte, de esta tradición (cf. Pr 11,22; 25,24; 30,20; 31,3; Qo 7,26-28; Si 25,13-26; 26,6-12; 42,6-13). El pueblo (del cual fue figura la mujer) por malo que sea, no siempre es tan negativo. Una vez más, en la historia queda claro que la estructura social que gobierna al pueblo es la responsable fundamental de su comportamiento. Así, por ejemplo, los textos bíblicos que hablan de prostitución traidora se aplican más ajustadamente a la estructura social monárquica que tiene la dirección del pueblo, que al mismo pueblo o a la mujer en general. Por eso, a nivel teológico, la historia pedía que teológicamente también se hablara de un pueblo con capacidad de amor y de fidelidad. El Cantar de los Cantares es también una bella respuesta a esta exigencia teológica. 

3.3.3. Saber trasladar lo bello del amor femenino al pueblo al que Dios desposa 
Todo el arte está, pues, en que sepamos trasladar al pueblo, lo que el Cantar de los Cantares nos dice de la Amada. Esto no es difícil ni extraño, ya que el Antiguo Testamento ya está acostumbrado a ver al pueblo bajo el símbolo de mujer. Ahora, en ese postexilio tan lleno de zozobras, cuando no se sabe qué camino coger en su reconstrucción, es urgente decidirse por el pueblo empobrecido, excluido, oprimido y hacerlo la verdadera esposa de Yahveh. Con ella, sin duda, Dios quiere recomenzar la historia. Pese a su pobreza y humillación, el pueblo sigue siendo la Amada necesitada del amor más tierno y misericordioso de Dios. Muy bien podemos pensar en la amada-pueblo como quien a lo largo de la historia ha buscado una alianza amorosa con Dios (1,1), pese a no haber guardado su viña (1,6c), pero viviendo, uno tras otro, muchos momentos cumbres en el amor (2,1-7; 2,16; 5,2-5; 5,10-16; 6,2-3; 7,11-14; 8,1-7), como cuando cada profeta hizo su aparición en diversos momentos de la historia, hasta consumar el amor en una alianza que recuerda la Alianza de la Libertad en el desierto (8,6.10.13-14). 

3.3.4. Liberar al pueblo del amor esclavizante de los poderosos 

El proceso histórico que conocemos de Israel y las responsabilidades que la monarquía tuvo en el mismo respecto a tanto sufrimiento del pueblo, nos ofrece otra clave de lectura importante del libro del Cantar: 

· El amor no es comprable, ni vendible. Hay dos textos que hacen alusión a la monarquía (3,6-11 y 8,11-12). El autor nos la presenta como el poder que no ama, sino que conquista (3,6-11) y que no ruega, sino que compra (8,11-12). Todo esto es un trágico y real resumen de la historia de Israel. El amor del pueblo hacia Dios y su proyecto igualitario y fraterno fue tristemente suplido por el seductor y fracasado amor de la monarquía. El pueblo no debía prestar de nuevo oídos a la misma en el período de reconstrucción en que se encontraba. Había que volver más bien al amor de la primera alianza, cuando él, Yahveh, "quiso seducirla a ella (al pueblo) y llevarla al desierto para hablarle al corazón y convertirla en viña y dejarse llamar por ella como "marido mío" y hacer alianza con ella y desposarla en justicia, en derecho, en amor, compasión y fidelidad" (Os 2,16-22). Más belleza en el amor no se puede soñar ni pedir. Y esto es exactamente todo lo contrario de lo que la monarquía le dio al pueblo. La mejor respuesta que la monarquía podía recibir en este tiempo postexílico de la reconstrucción, es la que la sulamita del Cantar le dio: "Los mil ciclos, Salomón, para ti / y otros doscientos para los colonos / que mi viña, la mía, / es para mí" (8,12). 

· La mujer, un pobre más de Yahveh. No olvidemos que si Dios hubiera podido intervenir directamente en la reconstrucción de Israel después del destierro, hubiera escogido, a ojos cerrados, como lo demuestra Isaías 61,1ss, el camino de los pobres, entre los que debemos poner siempre a la mujer, oprimida simplemente por ser mujer. El Cantar nos invita a descubrir este amor apasionado de Dios por los pobres de su pueblo. 

3.3.5. Valorar la dignidad del pueblo, a pesar de su opresión 

Si los amores de la pareja del Cantar pueden ser aplicados al amor de Dios y su pueblo, no queda otra alternativa que valorar al pueblo, privilegiado con tal amor. Es cierto que el pueblo, en su autonomía, no siempre sigue los cánones de pureza moral y legal preestablecidos. Como la muchacha del Cantar, también pudo "no haber sabido cuidar su propia viña" (1,6). Históricamente, la monarquía lo atemorizó y le habló de un falso amor (cf. 3,7-8), o compró su amor (cf. 8,7), o negoció con él. La mujer del Cantar quiere reivindicar a este pueblo vendido y, en un acto de justicia histórica, lo declara inocente, como se puede declarar virgen el corazón de una mujer, cuyo cuerpo ha sido obligado a prostituirse, por el hambre, la necesidad o cualquier tipo de injusticia. No se trata de divinizar o de declarar santo al pueblo. Esto sería una mentira o una candidez histórica. Pero sí se trata de comprender la responsabilidad que han tenido las estructuras sociales frente a las causas que han hecho llorar tan amargamente al pueblo. No es ninguna mentira decirle a una muchacha injustamente violada, que ella es la virgen más virgen en lo profundo de su alma. 

3.3.6. La gran verdad de la Historia 

Si no queremos ser históricamente mentirosos, debemos decir que ésta es la verdad más honda del Cantar de los Cantares: saber leer la dignidad del pueblo (vista como virginidad del alma) debajo de su opresión, presentada como virginidad corporal profanada. Teológica, histórica y místicamente el pueblo sigue siendo la Amada convertida para el Amado-Dios en "huerto cerrado y fuente sellada" (4,12), donde Él sigue descendiendo (6,2), como ejercicio amorosamente gratuito de la única posibilidad que existe para engendrar nuevos proyectos de vida en la Historia. 

CLAVE CLARETIANA
SIGNOS DEL AMOR DE DIOS
En el corazón de cada hombre y de cada pueblo existe una verdadera sed de amor: ser amado y respetado, ser acogido y abrazado, sentir el calor de una mano que acaricia y de un corazón que desea y posibilita lo mejor para el amado. Cuanto más terrible haya sido la experiencia de desprecio, cuanto más fuerte haya sido el dolor de la opresión, más intenso será el deseo de fundirse en este abrazo de amor que abre nuevos horizontes a la vida de las personas y a la historia de los pueblos. Dios es Amor. ¡Cuántas veces no lo habremos proclamado, cantado y anunciado! Un amor que da vida y capacita, a su vez, para amar. 

Si la Iglesia es sacramento del amor de Dios para el mundo, dentro de ella el misionero tiene una especial misión en este sentido. Anunciar a un Dios que desea hacer una alianza de amor con la humanidad, con cada una de las personas y los pueblos que la conforman, y que quiere hacérsela sentir de un modo especial a aquellos que han sufrido más desprecio en su vida y en su historia es una misión bella y exigente. Ahí tenemos una clave que nos puede guiar en una lectura misionera del libro del Cantar de los cantares. Pero para anunciar y significar este Amor, hay que tener experiencia de él. La experiencia espiritual del P. Fundador es base de su desbordante actividad apostólica. 

En sus palabras encontramos reflejada su intensa sed de amor. En el capítulo sexto de la segunda parte de la Autobiografía, hablando "de la virtud del amor de Dios y del prójimo", escribe: "El sexto medio es tener hambre y sed de este amor, y así como el que tiene hambre y sed corporal siempre piensa cómo se podrá saciar y pide a todos los que conoce le podrán remediar, así determino de hacerlo con suspiros y deseos encendidos me dirijo al Señor y le digo con todo mi corazón: ¡Oh Señor mío, Vos sois mi amor! ¡Vos sois mi honra, mi esperanza, mi refugio! ¡Vos sois mi vida, mi gloria, mi fin! ¡Oh amor mío! ¡Oh bienaventuranza mía! ¡Oh conservador mío! ¡Oh gozo mío! ¡Oh reformador mío! ¡Oh Maestro mío! ¡Oh Padre mío! ¡Oh amor mío!" (Aut 444). 

El libro del Cantar nos introduce en el misterio de ese Amor y nos revela su intensidad a través de la experiencia del Amado y la Amada. La mujer se nos hace sacramento de ese Amor que quiere llenar el corazón de los que le buscan. Con todas nuestras fuerzas buscaremos que Dios sea conocido, amado y servido (cf CC 40) y que, de este modo, la sed de amor tan profundamente enraizada en el corazón de cada ser humano y queda pueblo sea saciada. 

CLAVE SITUACIONAL
1. Esa "utopía de la mujer nueva" ¿es aún necesaria? 

Entre los mayores logros históricos de la humanidad en el siglo XX, se cuenta la emancipación de la mujer como persona hacia la igualdad fundamental con el varón. Afirmación, no sólo jurídica, sino práctica e histórica, de la dignidad, la libertad y los valores de la mujer. Son palpables los avances en esta justa causa del género femenino. Esta "revolución antropológica, cultural y social" está en marcha. Pero, ¿se han superado en todos los lugares, culturas, sociedades y religiones, las imágenes negativas de la mujer? ¿No están vigentes aún en los códigos y en las costumbres, en los sentimientos y en la práctica, las situaciones negativas? Reubiquemos en los actuales contextos culturales, sociales y religiosos, la revolucionaria utopía que el Cantar de los Cantares introdujo en la historia real de la mujer, "rompiendo todos los esquemas". Comprobaremos que la mujer nueva "sigue siendo proyecto y utopía"; y se nos revelará el papel utópico y profético que puede jugar hoy este Cantar en el proceso de humanización de la mujer, y de la pareja humana y de su amor. Proceso histórico que hoy sigue abierto. 

En cada lugar del mundo en que leamos y trabajemos este tema del Cantar de los Cantares, busquemos saber cuál es la realidad actual de la mujer; cómo son sus imágenes más reales y cotidianas en las situaciones humanas de los diversos contextos antropológicos, culturales, sociales, familiares y religiosos. Y pensemos en la situación de la mujer en las Iglesias cristianas. 

2. El amor humano en los tiempos del mercado libre 

La libertad creadora puede inventar o soñar el verdadero amor, hasta en los tiempos y espacios más sombríos. Y el verdadero amor genera libertad... Pero, sucede que el lado oscuro de la condición humana configura con sus codicias cada tiempo de la historia humana, encerrándolo en sistemas, intereses y abusos de poder que falsean el amor y la vida. Y así, cada tiempo histórico tiene sus propias formas de condicionar y reprimir la libertad y de manipular el amor. En el contexto socio-cultural del doliente postexilio de Israel, cuando la vida era negada y el amor ofendido, silenciado y traicionado, "el Cantar de los Cantares respondió al llanto, al grito y al lamento con la Canción más bella". ¿Y en nuestros días?... Bajo el imperio neoliberal del mercado libre y del éxtasis del consumo que todo lo privatiza y concentra medios y poderes en muy pocas manos, excluyendo del amor y de la vida a medio mundo (gentes y pueblos); en estos tiempos de inhumanos contrastes, tiempos de insolidaridad e increencia y de credulidades fáciles, de culto al dinero, al cuerpo y a tantas comunicaciones que nos incomunican, al éxito, al espectáculo, a lo efímero y rápido (comida o sexo), a lo ligth, al narcisismo, a ídolos y a "estrellas"... Cuando todo redunda en "materia prima" para el gran negocio global del libre mercadeo, ¿qué contextos de negación de la vida y de manipulación del amor, rodean hoy nuestra lectura del Cantar de los Cantares, en los lugares donde escuchamos y testimoniamos la belleza de esta palabra bíblica? 

Podemos preguntarnos también si, en esos contextos, vemos surgir en nuestros días nuevas "versiones" (escritas, soñadas, vividas) del Cantar de los Cantares. Si suenan hoy voces libres y audaces que declaren espúreos tantos amores manipulados, y canten la canción más bella a la vida y al amor. 

3. Entre el amor humano y el amor de Dios, en la historia de cada pueblo 

Entre los significados que ya tiene y que aún puede cobrar esta "obra poética y simbólica" en las diferentes situaciones y contextos en que los pueblos viven, gozan, sufren, y esperan, es importante y fecundo que en cada lugar de vida y misión nos preguntemos nosotros: ¿qué significados del Cantar de los Cantares pueden cobrar hoy mayor relieve y alcance humano, teológico y espiritual, en nuestros propios contextos culturales, sociales, religiosos y eclesiales? 

· Está la valoración antropológica y teológica del cuerpo humano, femenino y masculino: "expresión de valores y atributos humanos y divinos de vida y de amor"; "libro abierto sobre el Dios del amor y de la vida"... Este significado brilla oportuno, tanto en los contextos y situaciones en que se cotizan los valores de la persona humana como sujeto, donde se aprecia y se cuida el cuerpo humano, como en las situaciones y contextos donde aún no se valora la persona y sigue la baja estima, o hasta se desprecia al cuerpo. Y será buen correctivo al narcisismo y a los excesos en los cuidados del cuerpo, así como a su explotación comercial (como denuncia el último informe del Programa de Naciones Unidas para el Desarrollo, PNUD, se invierte más dinero en la investigación para cosméticos, que para obtener la vacuna contra el SIDA; y cada día contraen el virus 16 mil personas). 

· En contextos y situaciones humanas de patriarcado y machismo (familia, sociedad, religión, nuestras Iglesias), brilla la reivindicación de la dignidad, la libertad y la capacidad de participación de la mujer. Los valores y derechos femeninos... 

· Y en cualquier contexto y situación de parejas y familias (sociedades, religiones, Iglesias), está llamada a brillar la igualdad fundamental de la pareja humana. La construcción del amor de pareja en igualdad. La belleza y los valores de un amor de iguales, entre quienes son por igual imagen del Dios de vida y amor... 

· Frente a los abusos del sistema mundial vigente (y de sus instituciones y proyectos) contra los pueblos no desarrollados, como frente a los abusos contra las mayorías empobrecidas y excluidas de cada pueblo, hemos de hacer hablar a esos "otros" significados bíblico-teológicos de la pareja del Cantar de los Cantares a nivel simbólico: el pueblo al que Dios ama con fidelidad inquebrantable. La valoración y la defensa de la dignidad, la libertad y la autonomía de cada pueblo como sujeto de responsabilidad histórica; sujeto digno de igualdad, solidaridad, fraternidad y participación. El pueblo que, en su empobrecimiento, opresión y exclusión, sigue siendo "la Amada necesitada del amor más tierno y misericordioso de Dios", y al que Dios sigue amando hasta querer recomenzar con él la Historia de la humanidad... Es lo que sería el sentido y alcance más hondos de la "otra" globalización pendiente: la globalización del amor solidario, entre el amor humano y el amor de Dios... Esto lo pregona con osadía profética el nivel simbólico del Cantar de los Cantares, frente a las situaciones y contextos actuales de los pueblos abusados y endeudados, dominados y engañados por propios y extraños; frente a los neocolonialismos de la vigente globalización neoliberal. 

CLAVE EXISTENCIAL
1. Los testigos y servidores del Evangelio del Reino, miembros de las Iglesias y de las comunidades cristianas, tenemos gran responsabilidad en el proceso histórico hacia el logro real de la "mujer nueva" y del "amor nuevo" en igualdad fundamental con el varón. Tanto en las Iglesias como en las sociedades. Cada uno y cada una, y cada comunidad, debemos revisar nuestra postura existencial (nuestros sentimientos, nuestros criterios y nuestros comportamientos) ante esta "causa abierta", llamada a dar nuevos pasos en las Iglesias y en la humanidad durante el siglo XXI. 

2. Las mujeres y los varones célibes por el Reino de Dios, ¿cómo valoramos el aporte existencial de nuestro celibato a esa "causa" de la mujer y el hombre nuevos, de su "amor nuevo" de pareja en igualdad? 

3. En cualquier estado y carisma, es esencial integrar la propia existencia en la sacramentalidad del amor humano, en esa encarnación de la presencia activa de Dios en el actuar humano del amor en la historia. ¿Cómo integro yo mi vida personal y comunitaria, mis relaciones y ministerios, en esa "sabiduría mística"? 

4. ¿Qué alcance existencial tiene en nuestras vidas personales y comunitarias, el amor tierno, fiel e insobornable de Dios al pueblo empobrecido y desvalido de los desheredados y olvidados, de los excluidos actuales el amor y la solidaridad, del bienestar digno de la vida justa y común? 

ENCUENTRO COMUNITARIO
1. Oración o canto inicial. 

2. Lectura de la Palabra de Dios: Ct 5,2-9 y 8,5-7 

3. Diálogo sobre el TEMA VII en sus distintas claves. (Tener presentes las preguntas formuladas dentro de las pistas que se ofrecen para las claves situacional y existencial). 

4. Oración de acción de gracias o de intercesión. 

5. Canto final 

CELEBRACIÓN FINAL
"TU PALABRA, RÍO DE VIDA"
¡GRACIAS!
PRESENTACIÓN
1. Habíamos iniciado el Proyecto Palabra-Misión con una Celebración de la Palabra y con otra celebración vamos a concluirlo. 

2. Recogemos en ella bajo diferentes claves toda la experiencia vivida en nuestras comunidades claretianas. De ahí que aparezcan la mayor parte de los elementos que la han configurado: 

3. Los seis volúmenes de Palabra-Misión. 

4. Las postales que los acompañaban como indicadores para la lectura, la reflexión, el diálogo y la oración. 

5. La Palabra, ella misma. 

6. Los contenidos globales de cada volumen. 

7. Y diversos aspectos claretianos. 

8. Su estructura, con sus diferentes partes, hace posible el poderla acoplar a la Celebración de la Eucaristía: 

9. Procesión 

10. Entronización de la Palabra 

11. Pregón 

12. Peticiones de perdón 

13. Oración 

14. Liturgia de la Palabra 

15. Preces 

16. Ofrendas 

17. Acción de gracias 

18. Oración a María, la Madre de la Palabra 

19. Bendición y despedida 

Añadimos algún elemento más como son los párrafos del "Frontispicio". Esos textos pueden ser fotocopiados y puestos en algunos lugares de la casa, como recordatorio de la Celebración, o bien pueden ser entregados a los miembros de la Comunidad un día antes de llevarla a cabo, para ir creando ambiente. 

1. Su amplia extensión puede parecer desproporcionada para una sencilla celebración. Sin embargo, la hemos concebido así por dos motivos: 

2. porque quien lo desee podrá convertirla en Vigilia de oración. Por eso proponemos abundantes textos bíblicos para la Palabra y prolongamos las diversas oraciones, y 

3. porque cada parte puede ser abreviada cuanto se crea oportuno. Incluso algunas de ellas podrían ser suprimidas. 

4. Su estilo es participativo. La hemos pensado así para las comunidades más numerosas y por si varias comunidades cercanas optaran por reunirse para vivir juntas esta celebración. 

5. La selección de los cantos los dejamos para cada lugar. 

6. Elementos que hay que preparar: 

7. Una Biblia, a poder ser bastante grande 

8. Un cirio 

9. Un incensario (si se cree conveniente) 

10. Los seis volúmenes de Palabra-Misión 

11. 6 símbolos para las ofrendas: las 6 postales que acompañaban a los volúmenes. 

12. la autobiografía del P. Claret 

13. un cuadro de los mártires (pequeño) 

14. las Constituciones 

15. el Documento Capitular "En Misión Profética" 

16. mapa de la Congregación (cf. Catálogo) o Catálogo mismo 

17. Directorio C.M.F. (el último) y el Misal y Leccionario C.M.F. 

Deseamos para todos nuestros Hermanos de Congregación que la experiencia del proyecto "Palabra-Misión" vivida en comunión claretiana permanezca viva y activa en nuestras comunidades y en nuestra misión. Y que el Espíritu inspire y anime nuestra oración. 

FRONTISPICIO
1. "Al principio ya existía la Palabra y la Palabra estaba en Dios y la Palabra era Dios... En ella estaba la vida y la vida era la luz de los hombres... Y la Palabra se hizo carne y habitó entre nosotros y hemos visto su gloria" (Jn 1,1.4.14). 

2. "Cuando encontraba tus palabras yo las devoraba; tus palabras eran una delicia y la alegría de mi corazón, porque he sido consagrado a tu nombre, Señor Dios Todopoderoso" (Jr. 15,16). 

3. "En los libros sagrados el Padre que está en el cielo sale amorosamente al encuentro de sus hijos para conversar con ellos" (Vat. II. Dei Verbum 21). 

4. Ella, la Madre de la Congregación, nos enseña que sin corazón, sin ternura, sin amor, no hay profecía creíble. María profirió la Palabra porque antes la concibió en su corazón; proclamó el Magnificat profético porque antes creyó; estuvo junto a la cruz y en Pentecostés porque fue la tierra buena que acogió la Palabra con un corazón alegre, la hizo fructificar al ciento por uno y pidió a los demás que lo hicieran (EMP 20). 

--------------------------------------------------------------------------------------- 

CELEBRACIÓN
MONICIÓN DE ENTRADA

(En un lugar desde el que haya de iniciarse la procesión, o en la Capilla, si no hubiere procesión) 

Monitor: Hermanos: 

· Seis años caminando a ritmo de PALABRA... Seis años recorriendo los libros de la Biblia, o dicho de otro modo: seis años dejando que la PALABRA SANTA recorra nuestras vidas. 

· Quien más... quien menos, todos hemos intentado adentrarnos en el misterio de la Revelación y dejarnos invadir por él. 

· Durante estos seis años la PALABRA ha invadido nuestras casas, nuestros ojos, nuestro corazón, nuestros labios, nuestras manos. 

· Ella se ha desgranado en nuestras oraciones, en nuestras reuniones plenarias, en nuestro compartir fraterno. 

· Ha iluminado nuestras revisiones de vida personales y comunitarias, nuestras actividades misioneras, nuestra realidad. 

· Ella nos ha urgido al discernimiento, a la conversión, a revivir nuestro carisma misionero. 

Todo ha sido un don de gracia, al que hemos intentado responder sencilla y fielmente. Hoy recogemos este caudal de vida y, -unidos a todos los Hermanos de Congregación-, lo hacemos celebración con el ser humildemente agradecido. 

Ahora marchemos hacia el oratorio llevando en nuestras manos la luz, la Palabra (el incienso) y los seis volúmenes de Palabra-Misión. Cantemos. 

Canto: Escoger un canto apropiado 

1. PROCESIÓN
(Parte en primer lugar el portador del cirio encendido. En segundo lugar el portador de la Biblia, a poder ser grande. En tercer lugar los seis portadores, o el portador, de los seis volúmenes de Palabra-Misión. Mientras se avanza, se canta.) 

Canto: Escoger un canto apropiado 

Entronización: 

En el oratorio y en el lugar adecuado y bien visible se coloca: 

- El cirio 

- La Biblia, al pie del cirio 

- Los seis volúmenes en medio círculo, al pie de la Biblia, dejando espacio para colocar después las ofrendas congregacionales. Los volúmenes pueden irse colocando también a medida que se vaya proclamando el Pregón, ya que éste se basa en los títulos de los volúmenes. 

- Las ofrendas congregacionales: 

I Autobiografía 

II Cuadro Mártires 

III Constituciones 

IV Documento Capitular EMP 

V Mapa de la Congregación 

VI Directorio y Liturgia 

Una vez entronizados, el Presidente -si se cree conveniente- puede incensar el cirio y la Palabra, mientras se continúa el canto. Concluidos el canto y la incensación se proclama el Pregón. 

2. PREGÓN
(El pregón puede ser leído por dos pregoneros: uno leería el primer párrafo de cada apartado y otro el 2º párrafo hasta la aclamación). 

Preg. 1. Vivificados por su Palabra, elevamos nuestro canto al Señor de la vida; a Él que se ha comprometido en nuestra historia. PARA QUE EL HOMBRE VIVA. 

(Se coloca el volumen 1). 

Preg. 2. Él dio vida al hombre con su Palabra "creadora de vida"; le hizo respirar su aliento, su "ruah" vital y lo impulsó a llenar de vida el espacio y el tiempo. 

No le impuso la vida, se la propuso como un signo de amor y de alianza, como un don precioso que hay que cuidar con mimo y fortaleza. Al Señor de la vida le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

o bien: GLORIA A TI POR LOS SIGLOS (Cantado) 

Preg. 1 Vocacionados a ser Profetas en su pueblo, a Él elevamos nuestro canto; a Él que llamó a hombres de toda condición y les confió su Palabra PARA QUE EL PUEBLO VIVA. 

(Se coloca el volumen 2). 

Preg. 2 Él se eligió un Pueblo y habitó en él y se hizo peregrino con él. Cedió su voz a sus Profetas y, a través de ellos, reveló al pueblo: su voluntad de liberación y de salvación; su amor a los humildes y sencillos; sus llamadas a la conversión; su empeño en sanar y reconstruir con la fuerza del Espíritu de vida. A Él, Padre del Pueblo, le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

o bien: GLORIA A TI POR LOS SIGLOS. 

Preg. 1 Habitados por su Reino, a Él elevamos nuestro canto; a Él que envió a Juan Bautista y a Cristo para anunciarnos la buena nueva de que el REINO HABÍA LLEGADO. 

(Se coloca el volumen 3). 

Preg. 2 Él, por Jesucristo -Palabra encarnada- manifestó su Reino en obras poderosas y en la debilidad de los pobres; y nos ofreció su Programa fascinante y sobrecogedor y lleno de vida a la vez. 

Él nos ha confiado extender su Reino viviendo y sembrando el amor, la justicia, la verdad y la paz. A Él, a quien clamamos "venga a nosotros tu Reino", a Él, "Dios del Reino", le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

(GLORIA A TI POR LOS SIGLOS.) 

Preg. 1 Misioneros de su Palabra, a Él elevamos nuestro canto; a Él que, a través de Pablo, hizo llegar "EL ANUNCIO DE VIDA PARA CULTURAS DIFERENTES". 

(Se coloca el volumen 4). 

Preg. 2 Él, por la fuerza del Espíritu de Cristo Resucitado, hizo llegar la PALABRA a rincones insospechados y a comunidades alternativas. 

Él ofreció a todos, judíos y gentiles, especialmente a los débiles de este mundo, la libertad de su gracia, la justificación, la plenitud de Cristo. 

A Él que nos ha constituido servidores de la Nueva Alianza y sacerdotes en Cristo: a Él, Señor de las culturas, le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

(GLORIA A TI POR LOS SIGLOS.) 

Preg. 1 Conciudadanos de su Palabra e iluminados por ella, a Él elevamos nuestro canto; a Él que nos ha llamado como llamó a Juan el discípulo amado a "CONFESAR Y A TESTIMONIAR LA VIDA EN UN MUNDO HOSTIL". 

(Se coloca el volumen 5). 

Preg. 2 Él nos ha regalado su luz, su amor y su verdad: para que veamos el reflejo de su gloria en Cristo, para que creamos en el amor, para que demos testimonio de lo visto y oído. 

A Él que nos invita a cantar el "AMÉN" A SU PROYECTO DE SALVACIÓN; a Él, Señor de la vida y del mundo, le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

(GLORIA A TI POR LOS SIGLOS). 

Preg. 1 Orientados por su sabiduría y alentados por la plegaria, a Él elevamos nuestro canto; a Él que ha surcado nuestra tierra con RÍOS DE VIDA. 

(Se coloca el volumen 6). 

Preg. 2 Él nos ha revelado con los libros sapienciales el sentido de la vida y el sentir recóndito del ser humano. Por Job y por Ruth Él nos ha indicado el horizonte del dolor y de la fidelidad en esta tierra nuestra. Él nos ha enseñado a orar con los salmistas... 

A Él que en Cristo su Hijo, nos ha ofrecido la verdadera sabiduría y el maestro de oración, le glorificamos. 

Asamb. TE GLORIFICAMOS, SEÑOR 

(GLORIA A TI POR LOS SIGLOS). 

Presid Este ha sido nuestro canto, Señor de la vida, Señor del Reino, Señor de las culturas, Señor del mundo, Señor de los destinos de la Humanidad redimida, orante y peregrina. 

A Ti, gloria y alabanza por los siglos de los siglos. 

Asamb. AMÉN. 

Canto: Escoger un canto apropiado 

3. PETICIONES DE PERDÓN

Presidente Hermanos, antes de acoger y escuchar la Palabra de Dios, nos reconocemos pecadores. Durante estos seis años marcados por Palabra-Misión, hemos tenido sin duda muchas deficiencias. Por ellas pedimos perdón al Señor. 

Asamb. Va cantando el KYRIE o responde "PERDÓNANOS" 

(Mientras duren las peticiones de perdón hechas por dos orantes, la Asamblea va cantando pianísimo los Kyries de la Misa de Angelis u otra invocación penitencial: Kyrie de Taizé, Parce Domini, Agnus Dei qui tollis peccata mundi... y, una vez concluidas, mantiene el canto durante unos instantes, pero con más volumen. 

Otra forma de hacer: La Asamblea va respondiendo: "PERDÓNANOS"). 

Orante 1 No hemos puesto alma, vida y corazón en la escucha y en la meditación de tu Palabra, perdónanos. 

Asamb. Responde con antífona cantada. O bien con: PERDÓNANOS. 

Orante 2 A veces no hemos acogido tu Palabra como memoria del pasado y como fuerza del futuro. Señor, perdónanos. 

Orante 1 Hemos sido negligentes a la hora de colaborar "en tu proceso de liberación", a la hora de "comprometernos con el Hermano más desafortunado" y de "dialogar con los pobres". Señor, perdónanos. 

Orante 2 Hemos tenido muchas omisiones en vivir tu alianza. Señor, perdónanos. 

Orante 1 Hemos desoído la voz de tus Profetas y hemos sido remisos y tardos en "cambiar nuestro corazón". Señor, perdónanos. 

Orante 2 En ocasiones hemos sido incoherentes no armonizando fe, palabra y vida. Señor, perdónanos. 

Orante 1 Hemos descuidado nuestras relaciones fraternas en la "comunidad de seguidores". Señor, perdónanos. 

Orante 2 Hemos dudado en lugar de creer firmemente en el amor. Señor, perdónanos. 

Orante 1 Hemos sido torpes al recorrer los caminos de tu sabiduría. Señor, perdónanos. 

Orante 2 Nuestra oración, -la salmodia de nuestra vida- ha sido con frecuencia pobre y desvaída. Señor, perdónanos. 

Orante... (pueden añadirse algunas peticiones de perdón espontáneas...). 

Presidente El Señor, que es rico en misericordia y compasivo, perdone nuestros pecados y nos lleve a la vida eterna. 

Asamblea AMÉN. 

4. ORACIÓN

Presid. El Señor esté con vosotros. 

Asamb. Y CON TU ESPÍRITU. 

Presid. OREMOS. 

Señor Dios PADRE-MADRE de la vida, 

a ti venimos con nuestro ser abierto 

para recibir de ti la vida, tu VIDA, 

-siempre nueva y siempre renovadora- 

que nos lleve a la plenitud. 

Ayúdanos a acercarnos -como lo hizo tu Hijo- 

a quienes necesiten palabras y gestos que vivifiquen, 

y haz de nosotros -PADRE-MADRE de la VIDA, 

verdaderos creyentes, 

valientes misioneros 

y arriesgados testigos de la Palabra y de la vida, 

Por Jesucristo nuestro Señor. 

Asamb. AMÉN 

5. LITURGIA DE LA PALABRA

Posibles textos 

Primera lectura 

a) Jr. 36 (La Palabra renacida. Escoger versículos...) ó 1-10; 27-32 

b) Ez. 2, 1-9 y 3, 1-5 (Vocación del Profeta. El rollo de las Palabras) 

c) Ez. 33, 7-12 (El Profeta centinela... Dios se goza de la vida) 

d) Is. 55, 10-11 (La Palabra que sale de mi boca, no vuelve a mi vacía) 

Salmo responsorial: Sal 119 (Versículos referidos a la Palabra y ordenados adecuadamente). 

(Puede recitarse a dos coros, o bien por un solista, con un versículo rezado por la Asamblea. Si resultase largo podría reducirse a los números 3, 4, 5 y 6 que hacen referencia a la vida). 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA, QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 1 El Señor es mi herencia; he prometido guardar tus Palabras. En tus normas tengo mi delicia, no echo en olvido tu Palabra. Me consumo ansiando tu salvación, esperando tu Palabra. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 2 Tu eres mi protector y mi escudo; en tu Palabra espero. Trata bien a tu siervo para que viva y guarde tu Palabra. Sé bueno con él, Señor, conforme a tu Palabra. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 3 Señor, tu Palabra es eterna, más estable que el cielo. Tu Palabra es antorcha para mis pasos, y luz para mis sendas. Tu Palabra se funda en la verdad; tus justos mandamientos son eternos. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 4 Antes de que salga el sol ya te suplico; espero en tu Palabra. Antes de que llegue la noche medito en tu promesa. Jamás me olvidaré de tu Palabra porque por medio de ella me has dado la vida. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 5 Dame, Señor tu amor y tu salvación conforme a tu Palabra. Desvía mis ojos de la vanidad; dame la vida con tu Palabra. Yo guardo mis ojos de la senda mala para ser fiel a tu Palabra. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 6 Llegue hasta ti mi clamor, Señor; instrúyeme con tu Palabra. Estoy hundido en la miseria, Señor. Dame vida según tu Palabra. Estoy deshecho de pena, sostenme conforme a tu Palabra: Estoy postrado en el polvo; reanímame con tu Palabra. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Lector 7 ¿Cómo puede un joven llevar una vida honesta? Viviendo de acuerdo con tu Palabra. Dentro de mi corazón guardo tu Promesa para no pecar contra ti. 

Respuesta RECUERDA LA PALABRA QUE ME DISTE, LA QUE ALENTÓ MI ESPERANZA. 

Segunda lectura: 

a) Apoc. 5, 1-10 (El libro del Cordero) 

b) Hechos 2, 14-41 (Discurso de Pedro. Escoger versículos) 

Tercera lectura: 

a) Mc. 4, 1-20 (La Parábola del Sembrador) 

b) Jn. 1-1-14 (La Palabra hecha carne) 

c) Jn. 6, 60-69 (Palabras de vida eterna) 

d) Jn. 15,1-16 (Si las Palabras permanecen en vosotros...) 

e) Jn. 17, 6-26 (Oración por los discípulos: Tu Palabra es verdad... Creer por medio de la Palabra... enseñar..) 

Nota: Recomendamos los textos que hacen referencia a la vida: Ez. 33, 7-12; Apoc. 5, 1-10; Jn 6, 60-69. 

Homilía 

1. Palabra-Misión, un don para la vida, para nuestra vida claretiana. 

2. La Palabra, memoria histórica del Pueblo de Israel, memoria histórica de la Iglesia, memoria histórica de la Congregación. 

3. La Palabra, creadora de vida. Nosotros claretianos, servidores de esa Palabra, colaboramos a engendrar vida en un mundo hostil, a crear espacios donde la vida crezca y se exprese en libertad. 

4. La Palabra anunciada y testimoniada por el misionero-profeta transforma la realidad. 

5. Claret y los Claretianos, centinelas del pueblo, mensajeros de la Palabra. 

6. Los 150 años de servicio a la Iglesia y a la humanidad a través del servicio de la Palabra; una historia que nos consolida vocacionalmente, que nos impulsa a la renovación, que nos proyecta hacia lo más urgente, oportuno y eficaz para que el hombre y el mundo de hoy y de mañana se llenen de vida; una historia gloriosa para recordar y narrar. También para construir. 

7. Tenemos que confiar y esperar en esa PALABRA que nos fue dada como Herencia y que durante seis años hemos contemplado, orado y vivido..., y que ha alentado y seguirá alentando nuestra esperanza. 

6. PRECES

(Proponemos que la Asamblea responda a cada petición con el canto: Exaudi nos Exaudi nos, de Taizé. Las preces pueden ser leídas espontáneamente por los miembros de la Asamblea). 

Presidente: Padre Santo. Tu Palabra nos invita a creer en tu Providencia, a tener confianza en ti, a suplicarte con corazón de "niños" en nombre de tu Hijo Jesucristo. 

Asamblea: EXAUDI NOS. EXAUDI NOS. 

Preces: 

1. Padre, mantén vivo en nosotros el amor a tu Palabra... Que ella permanezca en nosotros iluminándonos, alentándonos, urgiéndonos. 

2. Padre, Tú que nos has confiado la misión de extender tu Reino; concédenos la fidelidad al envío, al anuncio del mensaje y al programa de vida del Evangelio. 

3. Padre, Tú nos has bendecido y no puede haber maldición donde hay bendición; haznos depositarios y mediadores de tu Palabra "bien-dicha" y llena de misericordia para la humanidad de hoy. 

4. Padre, Tú que nos has llamado a la vida, ayúdanos a ser -desde nuestra consagración- parábola de vida, generadora de vida, en medio de tu pueblo. 

5. Padre, Tú que nos has dado a tu Hijo -Palabra de vida- haznos verdaderos seguidores suyos hasta llegar a ser plenitud. 

6. Padre, tú nos has confiado a tus hijos con la Misión de servirlos, como servidores de fraternidad, condúcenos hacia ellos, dispuestos a entregar por ellos nuestra vida. 

7. Padre, en Cristo nos has dado a conocer tu sabiduría; que ella sea nuestra compañera en el día a día, en los tiempos fáciles y en los tiempos difíciles. 

8. Padre, a quien se debe todo honor y toda gloria, haz de nuestra comunidad claretiana una comunidad de alabanza viva y verdadera. 

9. Padre, Tú nos has hecho comunidad ministerial, mediadora de tu diálogo de vida en este mundo hostil; enséñanos a ser puentes de diálogo y de vida entre tú y el hombre de hoy. 

Presidente: Escucha nuestra oración, ya que confiamos en ti. Llénanos de pasión por tu gloria, por tu Palabra, por tu pueblo, por la vida de todo ser que camina tras el eco de tu llamada salvífica. Te lo pedimos por Jesucristo nuestro Señor. 

Asamblea: AMÉN. 

7. OFRENDAS

Monitor: Las ofrendas que vamos a presentar serán una síntesis de las postales guías de lectura bíblica que venían incluidas en los volúmenes de Palabra-Misión y las realidades claretianas que han ido configurando nuestra vida: 

· Claret y su autobiografía 

· los Mártires Claretianos y su testimonio profético 

· la Comunidad Claretiana y sus Constituciones 

· la Misión de la Congregación y el último Documento Capitular 

· la Presencia Claretiana en el mundo y el mapa congregacional 

· la Congregación peregrina y orante con su Directorio Congregacional y su liturgia propia. 

Iremos colocando las ofrendas al pie del volumen de Palabra-Misión según corresponda: la 1ª bajo el I; la 2ª bajo el II, etc... 

Ofrenda 1: Autobiografía del P. Claret y Postal I. 

Él narró nuestro génesis como testigo excepcional. 

Él firmó contigo, Señor, la alianza fundacional. 

Él nos condujo y sigue conduciéndonos hacia el país que nos has prometido. 

En él se posó tu espíritu y él nos lo trasmitió como mediador y padre. 

He aquí su autobiografía. Acéptala, Señor. 

Asamblea: ACÉPTALA, SEÑOR. (Breve silencio). 

Ofrenda 2: Cuadro de los Mártires y Postal II. El Profeta. 

Profeta...¿para qué, mi Dios, en una civilización sin amor? 

El viento del Espíritu los lanzó hacia el límite como un enamoramiento ciego, en busca de la luz. Ellos no hablaron mucho, pero dieron la Palabra y con la Palabra la vida. 

Fueron nuestros Hermanos Mártires, Señor, profetas de tu pueblo, de tu amor y de la vida. 

Acepta, Señor, su sacrificio profético. 

Asamblea: ACÉPTALO, SEÑOR. (Breve silencio). 

Ofrenda 3: Constituciones y Postal III. Comunidad. Espíritu. Palabra. 

Nos soñaste con corazón de paloma y con entrañas de Evangelio. 

Nos constituiste comunidad-memoria de aquella comunidad de apóstoles nacida de la cruz y del Espíritu, con un solo corazón, con una sola alma y con todo en común. 

Nos avivaste cual única llamarada que sigue dando vida a nuestra totalidad. 

Tu Iglesia lo sintetizó en estas Constituciones nuestras. Acéptalas, Señor. 

Asamblea: ACÉPTALAS, SEÑOR. (Breve silencio). 

Ofrenda 4: Último Documento Capitular EMP y Postal IV. Pablo. 

Prolongas Señor a Pablo y prolongas a nuestra Congregación en una civilización nueva. La caridad de Cristo nos urge... y por nuestra Misión sigues blandiendo la penetrante espada de tu Palabra que atraviesa el largo y creativo territorio de la historia, y sigues creando milagrosamente comunidades de fe y de vida en culturas diferentes. La Congregación ha querido recoger este tu don en el Documento Capitular EMP que quiere responder a la Evangelización en una civilización nueva. Acéptalo, Señor. 

Asamblea: ACÉPTALO, SEÑOR. (Breve silencio). 

Ofrenda 5: Mapa de la Congregación y Postal V. Resurrección. 

Aquí y allá, ayer, hoy y mañana, siempre y en todo lugar se alza la vida roja como Cristo sobre este verde mar de luchas y contradicciones que es nuestro mundo. 

Nacidos, Señor, en Vic (España), hace 150 años y hoy, ya lo ves, estamos extendidos por casi todo el planeta. Estamos en lugares difíciles, hostiles, viviendo a veces situaciones apocalípticas, pero intentando confesar y testimoniar la vida que tú nos diste; esa vida que es luz de los hombres. 

No, no somos la luz... pero somos luz y damos testimonio de la luz con la presencia, la Palabra, y con la profecía de los hechos. 

Este es nuestro mapa. Acéptalo, Señor. 

Asamblea: ACÉPTALO, SEÑOR. (Breve silencio). 

Ofrenda 6: Directorio de la Congregación. Liturgia Claretiana y Postal VI. 

Tu sabiduría, Señor, ha guiado la historia y ha penetrado los rincones más secretos del ser humano. Un clamor de cantos y oraciones -salmos de vida y redención- se ha elevado hacia ti desde nuestro mundo. 

Nuestra Congregación ha querido plasmar, en este Directorio, la serena sabiduría que la conduzca por la verdad; y en esta liturgia, sus plegarias más íntimas que la acerquen a ti. Acéptalos, Señor. 

Asamblea: ACÉPTALOS, SEÑOR. (Breve silencio). 

Presidente: Tú nos has dado lo que he hemos ofrecido. Hazlo fructificar, Señor, en frutos de santidad para tu mayor gloria. Por Cristo nuestro Señor. 

Asamblea: AMÉN. 

Canto: Escoger un canto apropiado 

8. ACCIÓN DE GRACIAS

Proponemos que la Asamblea vaya cantando suavemente la melodía "Misericordias Domini", de Taizé, como música de fondo. Mientras tanto, miembros de la Asamblea van recitando las acciones de gracias. Otra forma: Después de cada acción de gracias, la Asamblea puede responder rezando o cantando: GRACIAS SEÑOR POR TU AMOR. 

Presidente: 

¡Has sido tan bueno con nosotros, Señor!... 

¡Nos has amado tanto!... 

¡Nos has regalado tantas cosas durante estos seis años!... que nuestra aclamación se eleva hacia ti, mientras nuestro ser se estremece agradecido. 

Asamblea: "MISERICORDIAS DOMINI IN AETERNUM CANTABO", o bien 

GRACIAS SEÑOR POR TU AMOR. 

Invitaciones: 

1. Por tu Palabra, río de vida y por tu Misión, mar de misericordia. 

2. Por tu revelación y por tu alianza. 

3. Por tus Profetas: Por Samuel, Elías y Eliseo; por Amós, Oseas e Isaías; por Miqueas, Jeremías y Ezequiel; por Ageo, Joel, Jonás y Zacarías; y por otros profetas más ocultos. 

4. Por haberles entregado tu Palabra, tu bendición y tu promesa. 

5. Por tantos profetas como nos siguen hablando hoy desde tu mensaje y desde la vida, animados de tu pasión por el pueblo. 

6. Por Jesús y por tu Reino. Por el anuncio de la buena nueva, por la comunidad de seguidores y por tu iglesia. 

7. Por María, la Madre del corazón siempre abierto a tu Palabra y habitado por ella. 

8. Por Pablo, servidor de la Nueva Alianza. 

9. Por Juan Bautista, y por Juan Evangelista. Por su testimonio de la Palabra, de la luz, de la verdad, de la vida y del amor. 

10. Por el "Amén" de los redimidos. 

11. Por los portadores de tu sabiduría que orientan nuestras vidas. 

12. Por los grandes orantes que te alaban, interceden por nosotros y nos acercan al misterio de tu amor. 

13. Por que los pobres y excluidos son evangelizados. 

14. Por Claret y por tantos Hermanos nuestros que nos han dejado su herencia y han hecho de sus vidas una profecía comprometida, incluso hasta la muerte. 

15. Por todo lo que nos viene de ti y por cuanto a ti nos lleva. 

Presidente: Padre justo y misericordioso, alfarero de nuestro ser, que con tu Palabra y con tu vida moldeas nuestra arcilla, justo es que te alabemos y te demos gracias ahora y por los siglos de los siglos. 

Asamblea: (Puede responder cantando): AMÉN, ó bien: 

SANCTUS, SANCTUS, SANCTUS DOMINUS DEUS SABAOTH, PLENI SUNT COELI ET TERRA GLORIA TUA. HOSANNA IN EXCELSIS. 

9. A MARÍA, MADRE DE LA PALABRA

Monitor: En esta celebración con la que finalizamos Palabra-Misión no podemos por menos de volver nuestra mirada hacia la Madre, agradeciéndole su presencia y pidiéndole su protección materna. Rezamos al unísono. 

Asamblea: 

Volvemos nuestras vidas hacia ti, Madre de la Palabra, Madre nuestra. Llénalas de tu fe y de tu esperanza. 

Recibimos de ti tu sabiduría a la hora de escuchar la Palabra y de acogerla, guardarla, meditarla en el corazón y cumplirla. 

Gracias, Madre, por tu materno magisterio. 

Madre de la Comunidad Claretiana, te agradecemos también tu presencia materna en el camino recorrido con y por la Palabra durante estos seis años. Tú has estado ahí -lo sabemos- inspirando y alentando nuestro estudio, nuestra oración y nuestro compartir de hermanos. 

Sigue acompañándonos. Ayúdanos, Madre 

· a hacer fructificar, -a poder ser al ciento por uno-, tanta semilla derramada en los surcos de nuestras vidas, 

· enséñanos a leer y a interpretar la Palabra que nos llega desde las situaciones históricas y desde los ámbitos existenciales, 

· anímanos para no relegar la Palabra-Misión a las estanterías de nuestras bibliotecas o de nuestras habitaciones. 

· Llena, Madre, nuestra profecía de tu ternura y de tu amor, llénala de tu corazón para que sea creíble en este mundo con frecuencia hostil. 

· Ruega al Señor para que envíe a la Congregación "que tú fundaste" vocaciones enamoradas de la Palabra de Dios, de la Misión de la Iglesia y de la Misión encomendada a tus Hijos. 

AMÉN. 

Canto: Escoger un canto apropiado 

10. BENDICIÓN FINAL

Presidente: El Señor esté con vosotros. 

Asamblea: Y con tu Espíritu. 

Presidente: (Elevando a la vez la Biblia entronizada -"Palabra"- y una cruz -"Misión"-): 

Que el Padre cuya Palabra acampa entre nosotros y que os ha confiado una Misión en su pueblo, os cuide con su Providencia. 

Asamblea: AMÉN. 

Presidente: Que el Hijo, que es la Palabra encarnada, os mantenga fieles en su seguimiento, unidos en la comunidad y esperanzados en el ministerio. 

Asamblea: AMÉN. 

Presidente: Que el Espíritu Santo que hace fructificar la Palabra, os dé luz para interpretarla en la historia de hoy, amor que dinamice vuestro celo apostólico y energía para llevar a cabo la Misión encomendada. 

Asamblea: AMÉN. 

Presidente: Y la bendición de Dios todopoderoso, Padre, Hijo y Espíritu Santo descienda sobre vosotros y permanezca para siempre. 

Asamblea: AMÉN. 

Presidente: Podéis ir en paz. 

Asamblea: Demos gracias a Dios. 

Canto: Escoger un canto apropiado 
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