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ara el Sefior, un dia es como mil afios, y mil afios como un dia» (2 Pe 3,8, retoman-
do el Sal 90,4). La frase, que pasé a la cultura, esta en la base de un relato breve que conoce
varias versiones. Veamos una:

El viejo Nathan que ya no es muy rico acosa a Dios en su oracion: «Sefior, ;qué es para ti mil afios?
¢Un dia? ¢Un minuto? jTus medidas no son las nuestras! ;Que representa para ti un milldn de
euros? ¢Diez céntimos? Por favor, dame solo diez céntimos...». Una voz le respondid: «Espera un
minuto...».

El tiempo de Dios no es el de los hombres. Las contribuciones de este cuaderno quieren mostrar,
sin embargo, que se inscribe en el interior. Las ideas de lo efimero y de la eternidad coexisten en
la Biblia. Se refuerzan incluso. La Biblia judia va desde la creacién del mundo hasta la esperanza
de la reconstruccién del templo de Jerusalén, como si esta pusiera fin a un tiempo de dolor y
abriera un tiempo de gozo. La construccion del templo esta ya en el centro del Pentateuco,
y, con ella, el calendario de las estaciones y las fiestas. La Biblia cristiana, por su parte, comienza
con el mismo momento creador para terminar con el anuncio de una nueva creacion. El Nuevo
Testamento esta orientado hacia el final del tiempo. Es «escatolégico». JesUs, en cuanto «Hijo
del hombre», dice que es «sefior del sabado», el dia de la semana en el que el ser humano sus-
pende provisionalmente sus actividades para retomarlas al dia siguiente. La muerte y la resu-
rreccion del Mesias, el Cristo de Dios, son el punto de inflexién de la historia de Israel, y, por
tanto, de la historia del mundo... El tiempo de Dios frustra nuestras medidas de reloj, pero es
fuente de alegria en el centro de la vida cotidiana.

En su introduccién, Sophie Ramond presenta las siete intervenciones. Fruto de un coloquio en el
Instituto Catdlico de Paris, han sido revisadas por sus autores y aligeradas de notas para nuestra
revista. Les damos encarecidamente las gracias. Solo la primera es de caracter general. Las otras
se detienen en un libro o en algunos textos para analizarlos detalladamente.

P. GErRARD BILLON
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Introduccion

Sophie Ramond, Theologicum, Instituto Catdlico de Paris

| presente nimero de Cuadernos Biblicos recoge las contribuciones realizadas en un coloquio celebrado en
el Instituto Catdlico de Paris los dias 27-28 de febrero de 2017 y cuyo tema fue: «Al comienzo. Creaciéon y

temporalidad en la Biblia y en su contexto cultural».

Se hizo la eleccidon de centrarse en la cuestion de la
temporalidad y de abordarla en varios corpus biblicos
con enfoques variados, literarios, narrativos, histo-
ricos y teoldgicos. Se tratara de la construccion del
corpus y de la construccién del tiempo, de calenda-
rios y de culto, de tiempos oportunos y de kairds, de
lo efimero y de lo eterno, del tiempo de los destina-
tarios y del tiempo de la lectura, del tiempo lineal y
cronoldgico y del tiempo mesianico... En suma, el
tiempo de Dios y el de los hombres se expresan y se
declinan bajo numerosos aspectos, sin que ninguno
de ellos agote su misterio.

Thomas Rémer abre el tema con una vasta vision
panoramica sobre la organizacion del tiempo en la Bi-
blia hebrea. Si la estructura de la Biblia cristiana
—que comienza con un relato de creacidn y se cierra
con el anuncio del acontecimiento de una nueva crea-
cion— vy la del Antiguo Testamento son escatolégi-
cas, la Biblia hebrea no concede una posicion privile-
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giada al discurso sobre el final del mundo actual. En
cambio, hace cohabitar diferentes temporalidades,
lo que Thomas Roémer explora con la ayuda de tres
categorias: el tiempo interior e intersubjetivo; el
tiempo biografico y el tiempo histérico. Estas dife-
rentes construcciones del tiempo estan, por lo de-
mas, disponibles para ser retomadas, apropiadas
e interpretadas.

El tema de estudio de Olivier Artus es el calendario
de la creacién en Gn 1,1-2,3. Muestra cémo el escri-
to sacerdotal yuxtapone dos secuencias narrativas
cuya estructuracion, en lo referido a la presentacion
de la temporalidad, es similar: la historia de la crea-
cion del cosmos y la historia de la creacion de la co-
munidad de Israel. Una concluye con la creacién del
cosmos (2,1); la otra con la morada, que permite a
Dios estar presente en medio de su pueblo. La hip6-
tesis examinada es que la estructuracion en siete
dias del relato de la creacion, que sustituiria en la



época persa a la estructura original del relato sacer-
dotal de los origenes, procederia de la celebracién del
sabbat, como testimonio de la inmutabilidad del cos-
mos y del proyecto creador de Dios.

La cuestion del culto esta todavia en el centro del li-
bro de Ageo 0, mas precisamente, la del tiempo
oportuno para reconstruir el templo. Después de re-
visar las interpretaciones dadas a las intenciones ini-
ciales del pueblo, seguin las cuales alin no habia llega-
do el momento de reconstruir la Casa del Sefior,
Sophie Ramond examina con 0jos nuevos la contro-
versia entre Dios y el pueblo que se refiere especifica-
mente a esta cuestion y que se entabla en torno a la
interpretacion de la situacion de desolacion experi-
mentada en Yehud. Dios responde al pueblo que,
efectivamente, la reconstruccion del templo prece-
dera a su manifestacion. Pero el oraculo inicial del
libro puede haber sufrido un proceso de aumento
por adiciones sucesivas, que, como resultado de
cambios histéricos y politicos, influyen en su preocu-
pacion por reconstruir el templo.

Corinne Lanoir muestra que el libro de Qohélet esta
sumergido en un mundo plural, en la encrucijada de
diferentes culturas que influyen en su manera de re-
lacionarse con el tiempo y la historia. Qohélet propo-
ne en realidad un pensamiento paraddjico sobre el
tiempo. Las diferentes palabras utilizadas en el libro
para hablar de él muestran que su reflexion es del
tipo de una filosofia existencial, que parte de la expe-
riencia de lo cotidiano. Pero sobre todo la categoria
temporal de lo efimero, de lo precario (hebel), parece

la Unica opcidn para estructurar y vivir la tension en-
tre la angustia de la existencia y la fragilidad de un
instante de belleza que suscita la poesia. Es decir, a la
humanidad le compete saber discernir la belleza que
nace de la tension entre el deseo de eternidad y la
experiencia de lo efimero, captando su emocion.

Los salmos también proporcionan algunas reflexio-
nes sobre la experiencia del tiempo vivido, el tiempo
de una vida humana que parece tan insignificante
frente a la eternidad divina. Pero Sophie Ramond
advierte que hay que leerlos con atencién, teniendo
en cuenta su contexto literario, pero también su
vocabulario. Pues su propdsito no es, como podria
creerse a primera vista, de orden antropoldgico. El
recorrido propuesto por los salmos 39, 89, 90, 103 y
144 muestra que las referencias a la brevedad de la
vida no constituyen nunca una simple meditacion
sobre la condicion humana. Se insertan de forma
relativamente extrafia en su contexto literario res-
pectivo y usan un vocabulario que orienta hacia una
dimension de juicio y castigo divinos, desviandose
de una antropologia positiva. Al final, parecen estar
al servicio de denunciar un acto divino que se ha
vuelto incomprensible o de rogar a Dios que cambie
de opinién.

Christophe Pichon parte de la observaciéon de que el
adverbio «hoy» contribuye a la construccion de la
temporalidad en el relato de Lucas. Emprende asi el
estudio de la utilizacién del adverbio en el discurso de
Jesus en la sinagoga de Nazaret (Lc 4,21) preguntan-
dose a la vez por la manera en que Lucas presenta a

5



Jesus invitando a los nazarenos a vivir en su tiempo
y por la resonancia que los lectores del evangelio
pueden dar a este hoy en su vida. Lucas narra en
este episodio el acontecimiento de la acogida del
enviado de Dios en el hoy de la cotidianidad de Naza-
ret. Sin embargo, este «hoy» todavia se refiere a la
temporalidad constantemente renovada de un acto
de lectura que lo reaviva y reclama una opcion frente
a la persona y al mensaje de Jesus.

Pablo, que se encuentra en el cruce de diferentes cul-
turas, anuncia el acontecimiento de la muerte y la
resurreccion de Cristo. Ahora bien, este aconteci-

miento cambia por completo la representacién cro-
noldgica lineal del tiempo. La salvacidn no se desplie-
ga cronoldégicamente en el tiempo.

Christophe Raimbault muestra, a partir de lo ante-
rior, cdmo la nocién de «tiempo mesianico», el tiem-
po que queda y que presiona, cualifica la temporali-
dad de Pablo. El tiempo mesianico, que inscribe a los
creyentes en el «ahora» de la salvacién, es, para
ellos, un tiempo de combate, de decision. Porque es
urgente acoger la buena noticia de la salvacién hoy,
para vivir en Cristo y, en definitiva, para vivir ya resu-
citado en el aqui y ahora.



| - La organizacion del tiempo
en la Biblia hebrea

Thomas Romer, Facultad de Teologia y de Ciencias Religiosas,
Lausana y Collége de France, Paris

| judaismo, el cristianismo y el islam conciben el tiempo de una manera lineal. Comparten la idea de que

el origen de nuestro mundo es la obra de un Dios creador y que él mismo pondra igualmente un término

a este mundo mediante un juicio final. Este juicio anuncia para los «justos» una nueva creaciéon o una vida
de bienestar absoluto. Evidentemente, las tres religiones ponen acentos diferentes y parece que el judaismo o,
al menos, la Biblia hebrea —su documento fundador— es el menos obsesionado por el fin de este mundo. El
Coran exhorta a los fieles a una vida ejemplar para que sean hallados justos en el juicio final, cuya escenificacion
se inspira en las tradiciones apocalipticas judias y cristianas. Para la Biblia cristiana puede retomarse la obser-
vacion del exégeta Herman Gunkel, segun la cual el Antiguo y el Nuevo Testamento estan organizados segun
los conceptos de Urzeit (tiempo de los origenes) y Endzeit (tiempo del final). La Biblia se abre, en efecto, con la
creacion del mundo y del universo, y el Apocalipsis de Juan cierra la Biblia cristiana con la escenificacion del
combate final del ejército celestial contra el ejército del diablo que termina con la desaparicion del mundo an-
tiguo y con la creacién de un mundo nuevo (la Jerusalén celestial que baja del cielo) en el que los justos viviran
eternamente. La estructura de la Biblia cristiana es, por consiguiente, claramente escatoldgica, pues termina
con una destruccion cosmica y el advenimiento de una nueva creacion.

Esta perspectiva escatoldgica se refleja igualmente
en la organizacién del Antiguo Testamento, que no
se corresponde con la de la Biblia hebrea. En las Bi-
blias cristianas, el Antiguo Testamento llega a su fin
con los libros proféticos entre los que destaca, en ul-
timo lugar, el libro de Malaquias que anuncia el re-
greso del profeta Elias que YHWH enviara a su pue-
blo «antes de que llegue el dia de YHWH, dia grande

y terrible» (Mal 3,23). La Biblia hebrea, por el contra-
rio, no termina con los Profetas, sino con los Escri-
tos, que, en la mayoria de los manuscritos, ponen los
libros de las Cronicas en Ultima posicion. Estos aca-
ban con la llamada del rey persa a los judeos exiliados
para que retornen a Jerusalén: «Todo aquel que de
entre vosotros pertenezca a su pueblo puede regre-
sar y que el Sefior, su Dios, lo acompafie» (2 Cr 36,23).
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La Biblia hebrea concluye asi con la esperanza abso-
lutamente concreta de la restauracion de Jerusalén
y no con el anuncio de un cataclismo final. Como ve-

remos, la Biblia judia conoce también discursos sobre
el final del mundo actual, pero no les otorga una po-
sicion de privilegio.

El Enateuco

La organizacion del Enateuco (Pentateuco mas los
Profetas anteriores: Jos, Jue, Sm y Re) sugiere en
efecto una cronologia.

El libro del Génesis se abre con la época de los ori-
genes (Gn 1-11), que comprende, entre otros, los
relatos de la creacion, del diluvio, de la organizacién
de la humanidad posdiluviana y de su dispersion por
la tierra, narrada en el episodio de la «torre de Ba-
bel». La época siguiente es la de los patriarcas Abra-
han, Isaacy Jacob (Gn 12-36), que centran la histo-
ria de la humanidad en la del pueblo de Israel y sus
vecinos, puesto que Abrahan es también el padre
de Ismael y de las tribus arabes, e Isaac, ademas de
padre de Jacob, es también el padre de Esau, que
sera el antepasado de los edomitas, mientras
que Jacob sera el padre de doce hijos, los antepasa-
dos de las doce tribus de Israel. La Ultima parte del
libro del Génesis, la historia de José, esta integrada
en la vida de Jacob, pues narra, entre otras cosas, la
bajada de este y de toda su familia a Egipto para
encontrarse con José, que se ha convertido en can-
ciller del Faradn y en abastecedor de comida para
los suyos (Gn 37-50). Esta historia fue insertada al
final del libro del Génesis para crear un nexo entre
el tiempo de los patriarcas y el de la estancia de los
hebreos en Egipto.
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Los redactores del Pentateuco entienden que los li-
bros del Exodo, del Levitico, de los Niimeros y del Deu-
teronomio abarcan un solo periodo, el de la vida de
Moisés. Los libros del Exodo y del Deuteronomio son,
efectivamente, enmarcados por el nacimiento (Ex 2) y
la muerte de Moisés (Dt 34), lo que hace de la mayor
parte del Pentateuco una «biografia de Moisés», que,
segun Dt 34,7, habria durado ciento veinte afios.

Notemos, sin embargo, que el discurso de YHWH a
Abrahan en Gn 15, que es uno de los Ultimos textos
afladidos a la historia de Abrahan, dice que los he-
breos permaneceran en Egipto 400 afios, mientras
que la narracién del Exodo sugiere otra temporalidad
con una sucesion de tres generaciones.

La época siguiente es la de la conquista dirigida por
Josué, sucesor de Moisés, conquista narrada en el li-
bro de Josué. Segun este libro, la ocupacion del pais
de Canaan por los israelitas habria sido realizada gra-
cias a una Blitzkrieg (guerra relampago), durante la
que la poblacion autéctona habria sido masacrada
en su mayoria. El final de este periodo esta marcado
por dos discursos de despedida que se encuentran al
final del libro de Josué (Jos 23y 24).

Segun la cronologia biblica se abre entonces un pe-
riodo que, en parte, es presentado como anarquico.



El pueblo, sin organizacion politica, es salvado de los
peligros militares por «jueces», algunos de los cuales
se describen como personajes con autoridad sobre
los israelitas. Este periodo concluye con la figura de
Samuel, que es presentado como el ultimo juez.
También él da un discurso de despedida (1 Sm 12).

Pero Samuel esta también implicado en el periodo
siguiente, que es el del establecimiento de la monar-
quia israelita en torno a tres reyes: Saul, David y
Salomon. El final de esta época lo marca el gran dis-
curso de Salomén en el momento de inaugurar el
templo de Jerusalén en 1 Reyes 8. Llega después la
época de los dos reinos, Israel («Reino del Norte») y
Juda («Reino del Sur»), que se extiende hasta la caida
de Samaria, un acontecimiento comentado en 2 Re 17.
La Ultima época es la del reino de Juda, inmune has-
ta la destruccién de Jerusalén y del Tempilo, y el exilio
de una parte de la poblacién (2 Re 25).

Esta organizacién de los textos delata claramente la
voluntad de sugerir una progresion cronoldgica que
va desde la expulsiéon del paraiso hasta la pérdida del
pais y el exilio (2 Re 24-25).

Estas diferentes épocas son claramente organizadas
por los redactores biblicos como una sucesién crono-

l6gica que, en la tradicion judia, sirve auin para contar
el tiempo desde la creacién del mundo. Segun el cal-
culo rabinico nos encontramos en el afio 5778 de la
historia del mundo. Este calculo se funda en un sis-
tema cronoldgico muy complejo de los Ultimos re-
dactores del Pentateuco y de los Profetas anteriores,
que, con la ayuda de las indicaciones de la edad de los
patriarcas antediluvianos y posdiluvianos y de otras
precisiones cronoldgicas, quisieron estructurar la his-
toria en el contexto del levantamiento macabeo y de
la purificacion del Templo en el afio 164 a.C. El siste-
ma masorético establece una cronologia que, exten-
diéndose desde Gn 1 hasta Ex 12,40-41, sitUa la sali-
da de Egipto en el afio 2666 después de la creacion
del mundo, lo que corresponde a dos tercios de 4000.
Siguiendo este computo, la construccidon del tem-
plo de Jerusalén, que, segun 1 Re 6,1, se produce
480 afios después de la salida de Egipto, se habria
realizado en el 3146, lo que quiere decir que, para los
masoretas, el afio 4000 era el de la Dedicacion del
Templo, de su purificacion por Judas Macabeo en el
164 antes de nuestra era. Esto implica que este sis-
tema cronoldgico fue inventado después de esta fe-
cha, mientras que los textos biblicos que abarcan
desde el Génesis hasta los libros de los Reyes ha-
bian sido fijados algunos siglos antes.

El tiempo de los profetas
y el «fin de la historia»

La cronologia lineal que se encuentra en los libros
Gn-Re se interrumpe a partir del libro de Isaias, que,

en la mayoria de los manuscritos, abre la coleccién
de los libros proféticos.



Los tres grandes profetas, Isalas, Jeremias y Ezequiel
son, sin embargo, organizados segiin un orden cro-
noldgico que se extiende desde la época de los dos
reinos (Is 1-39) hasta la destruccién de Jerusalén y el
exilio babildnico (Jr, E2).

Los doce profetas menores son clasificados segun la
misma légica temporal. Los primeros libros de esta
coleccién (Oseas, Joel y Amos) son fechados en la
época de los dos reinos de Israel y Juda, mientras que
los Ultimos (Ageo, Zacarias y Malaquias) se situan
bajo el reinado de los reyes persas. Este fin de los li-
bros proféticos que se sitlan como muy tarde en la
época persa, da origen a la teoria del final de la pro-
fecia en esta época. Dice en este sentido el Talmud
babilénico: «Desde el dia de la destruccion del Tem-

plo, la inspiracién divina fue retirada a los profetas y
dada a los sabios» (Baba bathra 12b). Si nos atene-
mos a la Biblia hebrea, la historia cesa en la época
persa, en contra del canon griego, que integra la his-
toria de la época helenistica y romana en los libros
de los Macabeos. Este final de la historia en la época
persa puede explicarse por una cierta «persofilia» de
los redactores biblicos para quienes la politica religio-
sa liberal de los aqueménidas era garante de la cons-
titucion del judaismo en cuanto religién de la dias-
pora, pero también como religion separada de la
realeza y de los acontecimientos historicos.

No obstante, la Biblia hebrea hace cohabitar diferen-
tes temporalidades que podemos describir con la
ayuda de los trabajos de Thomas Luckman.

Las diferentes percepciones
del tiempo

El sociélogo Thomas Luckman (que murio en 2016)
se intereso por diferentes temporalidades y concep-
ciones del tiempo en su articulo «Los tiempos vividos
y sus entrecruzamientos en el curso de la vida coti-
diana» (publicado en la revista Politix en 1997). En
este articulo distingue tres tiempos:

(a) El tiempo interior e intersubjetivo: «El tiempo in-
terior» es subjetivo. El tiempo presente del individuo
tiene dos horizontes temporales: el pasado y el futu-
ro. Este tiempo interior tiene una estructura ritmica
y esta marcado por la alternancia de la vigilia y el
10

suefio. Seglin Luckman, los ritmos de la duracién in-
terior constituyen el fundamento sobre el que repo-
san todas las estructuras temporales de la vida hu-
mana. «El tiempo intersubjetivo» es el tiempo que
domina la vida social que no puede funcionar sino
mediante la sincronizacion de los tiempos interiores.
Este tiempo puede ser «transmitido» por los padres
y cualquier otra institucion, y aprendido.

(b) El tiempo biogrdfico: en cada sociedad existen
modelos biograficos que dan forma —de modo na-
rrativo— a la reconstitucién del pasado. De alguna



manera, constituyen las etapas previas a las catego-
rias temporales especificamente histoéricas.

(c) El tiempo historico: es la construccion de una
historia a partir de esquemas biograficos, la cons-
truccidén de secuencias dotadas de sentido. Es tam-

bién la construccién de las historiografias abiertas
al futuro.

Estas distinciones de Luckmann son Utiles para des-
cribir y comprender las diferentes construcciones del
tiempo que se encuentran en la Biblia hebrea.

Los diferentes tiempos en el Enateuco
(Génesis—Reyes)

Retomando las tres categorias de Luckmann, pode-
mos dividir estos libros de la manera siguiente: la
historia de los origenes se abre en Gn 1 con un relato
de creacién que se basa en la alternancia dia-noche,
lo que corresponde al «tiempo interior». En Gn 12-
Dt 34 se encuentran las «biografias» de los patriar-
cas y de Moisés, por consiguiente, un «tiempo bio-
grafico». La historia «deuteronomista», que abarca
desde el Dt hasta 2 Re, es el primer intento de escri-
bir una «historia de Israel» y de construir un «tiempo
historico».

Génesis 1y el «tiempo interior»

«Al principio, Dios creé el cielo y la tierra» (Gn 1,1).
Casi todo el mundo conoce esta magnifica apertura
de la Biblia judia y cristiana.

Pero si se quiere tomar verdaderamente en serio la
puntuacion de los masoretas, es decir, de los sabios
que durante los primeros siglos de la era cristiana
vocalizaron el texto que originalmente solo tenia

consonantes, habria que traducir: «en un comien-
zo». Tal vez querian indicar que no se trata de un
comienzo absoluto, como lo muestra por otro lado
la continuacién del texto: «La tierra era un caos (to-
huwabohu), las tinieblas estaban sobre el abismo
(tehom) y el espiritu divino se movia por encima de
las aguas» (Gn 1,2).

Este segundo versiculo del relato de la creacidn
muestra que en el primer relato del Génesis no en-
contramos una creatio ex nihilo, es decir, una crea-
cién a partir de la nada. En efecto, preexisten unos
«materiales» antes de que Dios comience su obra:
las tinieblas y las aguas primordiales. Estos elemen-
tos no son creados, sino mas bien dominados, es de-
cir, refrenados, para permitir que el mundo surja
gracias a la palabra divina.

«Dijo Dios: “{Hagase la luz!". Y la luz se hizo. Dios vio
que la luz era buena. Dios separ6 la luz de las tinie-
blas» (Gn 1,3). La luz es, por tanto, segun este rela-
to, la primera creacién. Se contrapone a las tinieblas,
gue no son creadas sino refrenadas.
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Y sigue el texto diciendo: «Dios llamé a la luz dia, y
llamo a las tinieblas noche. Pasé una tarde y llego la
mafiana: dia primero»,

La aparicién de la luz significa también la aparicién del
tiempo y la alternancia de la noche y el dia. El primer
capitulo del Génesis inscribe, en efecto, la creacion del
mundo y de los seres humanos en el marco temporal
de siete dias: seis dias para crear y el séptimo dia para
descansar. Asi, el autor de este texto, que podria ha-
ber formado parte de los sacerdotes exiliados a Babi-
lonia después de la destruccidon de Jerusalén en el
587 a.C. por el ejército babilonio, inventa la semana
que estructura hasta el presente el tiempo de la in-
mensa mayoria de la humanidad. Se inspird en una
idea de los asirios y babilonios segun la cual los dias 7,
14, 21 y 28 del mes eran dias nefastos. Durante estos
dias no se debia hacer nada, ni salir ni trabajar, para
no irritar a los dioses que podian comportarse de una
manera imprevisible, El autor del relato del Génesis
hizo del séptimo dia, a diferencia de los babilonios, un
dia positivo, dandole, al sabbat, una cualidad de repo-
so favorable e inscribiendo en el plan de Dios creador
la idea de que este dia se convertira, para el judaismo,
en el dia de la lectura de la Tora.

Asi pues, el primer relato de la creacion pone en
marcha la alternancia de la noche y el dia y concluye
con el establecimiento de un tiempo sagrado.

Subrayemos que la luz, que esta en el origen de la
creacién, no se identifica en absoluto con el sol. En
este sentido, el texto del Génesis se distingue de las
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concepciones del Proximo Oriente antiguo y del Egip-
to antiguo, donde a menudo se identifican la luz y el
sol, y donde el sol y la luna son divinidades. En nume-
rosos sistemas religiosos del Proximo Oriente anti-
guo, la divinidad solar juega una funcién importante.
El dios sol es el dios de la justicia, como lo muestra
por ejemplo la famosa estela de Hammurabi, donde
vemos a Shamash, el dios solar (representado con
rayos que simbolizan la luz), transmitir la ley al rey
para que este haga que la respeten sus subditos. Es-
te nexo entre la divinidad solar y la justicia se explica,
sin duda, por la idea segun la cual la luz del sol ilumi-
na todo y el sol divinizado puede ver todas las accio-
nes de los hombres. En Gn 1, por el contrario, el sol y
la luna son llamados «grandes luminarias» cuya fun-
cién consiste en estructurar el tiempo (dia y noche, y
también los meses y las fiestas).

El relato del diluvio y la cesura entre
el tiempo ideal y el tiempo de los
destinatarios del relato

En Gn 6-9 se combinan dos versiones del diluvio en un
gran relato; a menudo se distingue un relato sacerdo-
tal y otro mas antiguo. Al indicar las razones del dilu-
vio, la version sacerdotal insiste mas en la integridad
de Noé (6,9) y amplia la realidad de la corrupcién ex-
tendiéndola a todas las criaturas: «Dios miré la tierra
y la vio corrompida, pues toda carne habia pervertido
su comportamiento en la tierra» (6,12). Esta observa-
cién retoma, dandole la vuelta, la valoracion hecha por
Dios después de haber creado el mundo y sus mora-



dores en el primer capitulo del Génesis: «Dios mird to-
do lo que habia hecho y vio que era muy bueno» (1,31).
El autor sacerdotal describe el diluvio como un retorno
del caos en el mundo. De este modo, el relato del dilu-
vio sirve en adelante para explicar por qué la humani-
dad no vive en un mundo ideal tal como lo cre6 Dios
en su origen. Segun el primer capitulo de la Biblia, el
hombre y los animales son creados como seres vege-
tarianos y son llamados a vivir juntos en armonia.
Ahora bien, después del diluvio y, con ciertas restriccio-
nes (prohibicion de comer la sangre), los animales son
entregados al hombre como fuente de alimentacion
(9,2-6). La creacion posdiluviana, por tanto, es de al-
guna manera una creacion imperfecta, pues integra
en adelante (con la aprobaciéon de Dios) la maldad de
las criaturas y la hostilidad entre ellas.

Noé no se beneficia del privilegio de la inmortalidad,
pero se convierte en el antepasado de toda la huma-
nidad posdiluviana. Esta alianza se concreta en el
gesto de Dios que «pone su arco en la nube» (9,13).
Este gesto es acompafiado con la promesa divina de
no volver a provocar otro diluvio sobre el mundo
(«Ninguna carne sera ya suprimida por las aguas del
diluvio», Gn 9,11).

Como en los otros mitos del diluvio en el Proximo
Oriente antiguo, esta catastrofe se considera como
un acontecimiento Unico cuya finalidad es distinguir
entre el tiempo de los origenes y el tiempo posdilu-
viano, caracterizado por la violencia y el uso de los
animales para la comida y los sacrificios, lo que co-
rresponde al tiempo de los destinatarios del relato.

Los relatos de los patriarcas y del éxodo;
el tiempo biografico

La investigacién biblica de las Ultimas décadas ha deja-
do claro que los relatos de los patriarcas y el de Moisés
y el éxodo no reflejan dos periodos sucesivos, sino que
son dos relatos rivales sobre el origen. La tradicién pri-
mitiva de Abrahan es la de un antepasado autoctono,
como lo muestra auin un texto del libro de Ezequiel. Ez
33,24, que es posterior a la caida de Jerusalén y a la
deportacion de la élite a Babilonia, contiene una rei-
vindicacion territorial de la poblacidon que permanecié
en Palestina: «Hijo de hombre, los que viven entre rui-
nas en la tierra de Israel andan diciendo: "Abrahan,
que era uno, tomao posesion de esta tierra; y noso-
tros, que somos muchos, hemos recibido la tierra co-
mo heredad"». Esta argumentacidn muestra clara-
mente que Abrahan es figura de identificacién para un
grupo de autdctonos que no fueron deportados a Ba-
bilonia. Los nexos genealdgicos entre las tres figuras
patriarcales no son un dato original, sino una construc-
cién de los redactores biblicos que, después de la desa-
paricion del reino del Norte, quieren afirmar a la vez la
superioridad de Juda (poniendo a Abrahan a la cabeza)
y subrayar también la unidad del Norte y del Sur. Pese
a sus origenes diversos, estas tres figuras construyen
un origen genealdgico. Mediante ellos, el origen de Is-
rael se transmite a través de la descendencia.

A diferencia de los patriarcas, Moisés no es un ante-
pasado. Ciertamente, tiene uno o dos hijos, pero su
descendencia no tendra ninguna funcion ni durante
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su vida ni después de su muerte. El relato de origen
centrado en Moisés, el éxodo y la conquista, propo-
ne otro modelo: el de una alianza cuyo mediador es
Moisés. El relato mosaico propone al judaismo una
identidad que no se fundamenta en la descenden-
cia, sino en la adhesién a un «contrato» entre YHWH
e Israel, que se concreta en una ley que hay que
respetar.

La sucesion de una época patriarcal y de una época
del éxodo y de la conquista no se corresponde con
una sucesion de épocas historicas. Desde la perspec-
tiva literaria, los dos mitos del origen fueron combi-
nados por primera vez por los redactores proceden-
tes del ambito sacerdotal en el siglo vi antes de
nuestra era, construyendo asi un doble origen: ge-
nealdgico y vocacional. Para los redactores sacerdo-
tes, los relatos de los patriarcas y los de Moisés po-
dian también combinarse debido a su caracter
«biografico», puesto que Gn 12-50 y Ex-Dt cuentan
la historia de los origenes del pueblo recurriendo
a las «biografias» de sus protagonistas, abarcando
desde su nacimiento hasta su muerte.

Los acontecimientos del 597/587 a.C.
y la construccion de un tiempo histérico

La invasiéon de Juda, la destruccion de Jerusalén y de
su Templo por los babilonios, como también la de-
portacion de una parte de la poblacién, produjeron
sin duda una crisis importante en la identidad colec-
tiva judea. El desmantelamiento de Jerusalén afectd
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mas a las élites deportadas que a la poblacion rural y
a los pobres. Las élites (sobre todo los funcionarios
reales) se vieron privadas de la fuente de su poder.
Mas en general, después del 597/587 antes de nues-
tra era, se derrumbaron los pilares tradicionales que
apoyaban la coherencia ideoldgica y politica de un
estado monarquico en el Préximo Oriente antiguo. El
rey habia sido deportado, el templo destruido y la
integridad geografica de Juda pulverizada por las de-
portaciones y las emigraciones voluntarias. Era total-
mente l6gico explicar la situacibn como una victoria
sobre la divinidad nacional, conseguida por los dioses
babilonios mas poderosos.

En este contexto es donde nace, probablemente en-
tre los escribas exiliados a Babilonia, la construccion
de un «tiempo historico», cuyo objetivo es compo-
ner una historia que va desde los origenes mosaicos
hasta la caida de Juda. Esta «historia deuteronomis-
ta» (lamada asi en referencia al Deuteronomio que
sirve de marco de lectura para la misma) quiere pro-
porcionar una explicacion de la destruccion de Jeru-
salén y del exilio babildnico: esta catastrofe no es el
resultado de la debilidad de YHWH frente a los dioses
babilonios, sino que es el mismo YHWH el que se ha
servido de los babilonios para castigar a su pueblo y
Sus reyes.

La sucesidn de las épocas muestra que ha sido el
comportamiento del pueblo y de sus jefes el que ha
provocado la catastrofe del presente. De este modo,
la construccién del tiempo pasado sirve para explicar
el presente.



La estructuracion de esta historia se hace con la ayu-
da de grandes discursos que delimitan las diferentes
épocas. Estos discursos se ponen en labios de perso-
najes importantes o bien son de caracter anénimo
cuando no esta disponible ninglun protagonista. El
modelo de este discurso es el libro del Deuterono-
mio, que esta construido como un discurso de des-
pedida de Moisés (Dt 1-30), en el que recapitula los
acontecimientos fundacionales de la salida de Egipto
y de la estancia en el desierto, anunciando al mismo
tiempo la posibilidad de la destruccion del pais y del
exilio en el caso en el que los destinatarios no obe-
dezcan las leyes divinas enunciadas en el mismo Deu-
teronomio (Dt 12-26 y 28). Por consiguiente, la ame-
naza del exilio esta presente desde los origenes. La
época de la conquista esta delimitada por un discur-
so de YHWH a Josué (Jos 1,1-9) y por un discurso de
despedida de Josué (Jos 23), en el que insiste en la
necesidad de respetar los mandamientos divinos. El
tiempo de los jueces es introducido con un comenta-
rio sobre la desobediencia del pueblo después de la
muerte de Josué (Jue 2,6-3,6) y concluye con un dis-
curso de despedida de Samuel que es presentado co-
mo el Ultimo juez (1 Sm 12,1-15). Este discurso pone
en guardia contra los peligros de la realeza cuyos ori-
genes se cuentan en los capitulos siguientes. Esta
época termina con el discurso de inauguracion del
templo pronunciado por Salomén (1 Re 8) en el que
anuncia la deportacién del pais y da al templo de Je-
rusalén la funcién de una quibla (indicacién de la di-
reccién para hacer la oracién). Este discurso abre la

historia de los dos reinos (Israel y Juda) que termina
en 2 Re 17 con un comentario sobre las causas de la
calda de Samaria. Extrafiamente, la dltima época
que narra la historia de Juda hasta su caida bajo los
babilonios no termina con un comentario final.

La historia deuteronomista concluye con un breve
comentario sobre la liberacién del rey Jeconias de su
prision babilénica y su admisién a la mesa del rey ba-
bilonio: «Mando que le quitaran la ropa de preso y lo
hizo comensal de su mesa durante el resto de su vi-
da. Y el rey [de Babilonia] proveyé de por vida a su
sustento diario» (2 Re 25,29-30).

La ausencia de un comentario conclusivo permite
hacer interpretaciones diferentes de este final. Pue-
de verse una indicacién segun la cual el exilio se
transforma en adelante en diaspora. En efecto, el
destino de Jeconias evoca el de los héroes de las no-
velas de la didspora: José, Daniel, Mardoqueo (tio de
Ester). Todos estos personajes son liberados de la
prision, reciben un traje de parte del rey, obtienen
una posicion social importante y pasan el resto de su
vida en el pais de acogida. Por tanto, puede decirse
que el final de la historia deuteronomista negocia la
transformacion de la historia de la realeza en tiem-
pos de la diaspora.

El tiempo de los origenes
y el tiempo presente

A diferencia de la historia deuteronomista, la his-
toria sacerdotal, que se encuentra en el interior de
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los libros del Génesis, Exodo y Levitico, solo se limi-
ta a los origenes. Esta historia esta estructurada
por una concepcién circular que se expresa median-
te las fiestas y los ritos. Los autores sacerdotales
estructuran su historia gracias a una serie de «ri-
tos» que permiten a Israel encontrar su lugar en el
mundo.

En este sentido, el sabbat se inscribe en Gn 1 en el
ritmo de la creacion, pero es revelado solamente a
Israel y no a toda la humanidad (Ex 16). En cambio, la
prohibicién de la sangre como también la posibilidad
de consumir alimentos de origen animal (Gn 9) afec-
tan a toda la humanidad. La circuncisién, en Gn 17,
no se aplica solamente a Israel, sino a toda la des-

cendencia de Abrahan. La Pascua, en Ex 12, es propia
de Israel (y de quienes salen con él); de igual modo
ocurre con el culto sacrificial y las prohibiciones die-
téticas en el Levitico. De este modo, se construye un
tiempo ritual y ciclico.

En efecto, todos esos ritos son instituidos desde los
«origenes», al margen de toda estructura estatal.
Y los tiempos de los origenes se distinguen de los
tiempos recibidos por los destinatarios de los relatos
(como lo muestran, por ejemplo, la increible dura-
cion de la vida de los antepasados). Se trata, por
consiguiente, de la creacién de un tiempo que no es
el de los destinatarios, pero que permite una identi-
ficacion con una situacion de diaspora.

La elaboracion de
una temporalidad escatoldgica

La segunda parte del libro de Isaias, el «Deutero-
Isaias», redactado durante las primeras décadas de
la época persa, anuncia la llegada de una nueva era:

«'®Asf dice el Sefior que abre un camino en el mar,
una senda en aguas caudalosas; '"que pone en ac-
cion carros y caballos, ejército y valientes a una: caen
para no levantarse, se apagan, se extinguen como
mecha. “®No recordéis lo pasado, no penséis en lo
de antes. "Pues voy a hacer algo nuevo; ya brota,
¢no lo sentis? Abriré un camino en la estepa, pondré
arroyos en el desierto; “me honraran las bestias del
campo, chacales y crias de avestruz. Llenaré de agua
la estepa, pondré arroyos en el desierto para que be-
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ba mi pueblo, mi elegido, ?'este pueblo que formé
para mi; él proclamara mi alabanza"» (Is 43,16-21).

Este oraculo critica a quienes son partidarios de la
explicacion del pasado (quiza los deuteronomistas) y
anuncia una nueva creacién. Este discurso, sin em-
bargo, es minoritario en la Biblia hebrea, pero se
convierte en fundacional en los textos de la comuni-
dad de Qumran y también en los comienzos del cris-
tianismo. En efecto, el Nuevo Testamento termi-
na con el Apocalipsis de Juan que anuncia una nueva
creacion y la llegada de otro tiempo diferente ha-
ciéndose eco del primer capitulo de la Biblia judia
y cristiana.



Los tiempos de los hombres
y los tiempos de Dios

Hemos visto que el Enateuco, los libros desde el Gn
hasta 2 Re, construye una historia que desemboca
en los tiempos historicos (monarquia, caida de Jeru-
salén, deportacién), mientras que el Pentateuco
(Gn-Dt) establece un tiempo mitico, pero que inclu-
ye, como 2 Re 25, una final abierto: Moisés, al final
de su vida, ve el pais prometido, pero no entra en él,
En el Pentateuco, el tiempo se mantiene como un
tiempo de los origenes, en el que se dan ya todos los
ritos y mandamientos antes de ser creadas las insti-
tuciones politicas y religiosas (monarquia, templo). El
judaismo privilegié el Pentateuco, el don de la Ley
por mediacion de Moisés, porque responde muy bien
a una situacion de diaspora.

Para los autores biblicos, la historia y los tiempos de
los hombres encuentran su sentido gracias a la in-
tervencion de Dios en esa historia. Pero existen gran-
des diferencias sobre la afirmacién de esta interven-
cidn como también sobre el sentido que se le da.
Seguin algunos textos, YHWH interviene de una ma-
nera directa (apariciones a Abrahan, Moisés, etc.); en
otros pasajes, solamente el narrador es quien decla-
ra que Dios dirige la historia de los hombres (2 Re
24,3: «En realidad esto sucedi6 porque el Sefior habia
decidido expulsar a Juda de su presencia»).

Hemos visto que se puede construir igualmente un
pasado, una historia, afirmando que Dios interviene
en ella, para preparar un futuro.

Encontramos asi textos escatoldgicos e incluso me-
sianicos en los que se espera una intervencion divina
en un tiempo futuro. Pero también existen textos en
los que Dios interviene en el tiempo de los hombres
solo por la interpretacion que hacen los protagonis-
tas de la historia.

Tal es el caso notablemente en el libro de Ester y
alin mas en la historia de José, en la que (salvo Gn
39, que es un afiadido al relato original) Dios no in-
terviene ni directamente ni con el comentario del
autor. Solo esta presente en las interpretaciones
que dan los protagonistas para explicar los aconte-
cimientos con los que se ven confrontados, como en
Gn 50,19-20: «Pero José les respondio: “[...] Es ver-
dad que vosotros os portasteis mal conmigo, pero
Dios lo cambié en bien para hacer lo que hoy esta-
mos viendo [...]"».

Por tanto, las diferentes construcciones del tiempo
en la Biblia hebrea permiten activaciones multiples,
apropiaciones e interpretaciones diversas.
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Para profundizar

«miticos» y periodos «historicos»?

— Delimitense los diferentes «periodos» dentro del Enateuco (Gn-2 Re). ¢Se puede/se debe distinguir entre periodos
E — ¢Hay un final del tiempo en la Biblia hebrea y en la Biblia cristiana?
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Para saber mas

GIBERT, P, Bible, mythes et récits de commencement, Seuil, 1986.

GRrivAL, N. y M. Baup (eds.), Evénement, récit, histoire officielle. L’écriture dans les monarchies antiques. Actes du col-
loque du Collége de France 2002, Cybele, 2003.

RoMER T., «La périodisation de I’histoire de I’Israél ancien : constructions bibliques et historiques», ATALA 17 (2014)
87-100.

——, «D’Abraham a la conquéte. L’Hexateuque et I’histoire d’Israél et de Juda», RSR 103 (2015) 35-53.

18





