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Resumen

En el Antiguo Testamento, la revelacion divina se da de forma progresiva. Dios se va mos-
trando, alo largo de la historia, como un padre que ama a su pueblo. No se llega a esta idea
de Dios desde teorfas filosdficas, sino que es necesaria la experiencia de un pueblo que
se sintié elegido y amado en su realidad concreta. Dios quiso entrar en contacto con el
hombre vy, para ello, eligié a un pueblo que necesitaba ser salvado y que hall6 en ese Dios
el verdadero sentido de su historia. No se trata de un Dios que le hablaba al hombre a
escondidas o a través de su imaginacién, sino que le hablaba mediante los acontecimientos
para que, de esa manera, ¢l pueblo pudiera entender que Dios no es una idea humana,

sino una presencia salvifica. Se trata de un Dios que es uno y tnico para el pueblo hebreo.
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Abstract

In the Old Testament, divine revelation occurs progressively. God shows himself,
throughout history, as a father who loves his people. This idea of God is not reached from
philosophical theories, but the experience of a people who is chosen and loved in their
concrete reality is necessary. God wanted to come into contact with man and, for this, he
chose a people who need to be saved and who found in this God the true meaning of their
history. It is not about a God who spoke to man secretly or through his imagination, but
rather spoke to him through events so that, in this way, the people could understand that
God is not a human idea, but a saving presence. It is about a God who is one and only for
the Hebrew people.
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La religion es un hecho humano universal, pues, en todos los pueblos y
en todas las épocas, se pueden reconocer vestigios de poderes o entidades
supramundanas de multiples y diversas representaciones que han poblado
el imaginario colectivo. Cuando se habla de la universalidad del fenéme-
no religioso, se hace alusion a la presencia de formas religiosas en todas
las culturas de las que se tiene referencia: “se puede llegar a afirmar que se
ha encontrado en todas las partes de la tierra, entre las familias humanas
de las diferentes razas, la creencia en un ser celeste supremo”! Se trata de
experiencias que han intentado religar al hombre con lo numinoso, pero
sin llegar a la comprensién de un solo dios.

Lo que interesa en este estudio es comprender como se ha ido defi-
niendo e identificando con la historia de los hombres el Dios de la Reve-
lacién. Conviene distinguir desde un inicio entre la figura del dios de los
fildsofos, como un absoluto sin historia concreta y difuso en la naturaleza,
del perfil que ofrece la Revelaciéon de un Dios personal y cercano al hom-
bre, propio de la religion semitica hebrea.> De hecho, entre el absoluto
pensado y el absoluto revelado, existen notables divergencias: “una prime-
ra diferencia es que la filosofia nace de un desco del saber universal en el
hombre y la religién nace de un ansia de salvacién”? Como senalan algu-
nos expertos, las actuales realidades —como la New Age— o las religiones
orientales junto con el paganismo pueden poner en discusion la realidad
de un Dios uno y tnico.*

Por ello, los autores biblicos, asentados en la revelacién y la inspi-
racion divinas, testifican que ese misterio insondable que es Dios se ha
manifestado en la historia de modo concreto y que ese proceso conlleva

José L. Sanchez Nogales, Aproximacion a una teologia de las religiones (Madrid, ES: BAC, 2015),
73.

El Dios de la razén deja intactos los problemas existenciales del ser humano y no se sabe cuél es
su proyecto sobre nosotros, si es que lo hubiera. Para Ortega y Gasset, Dios no es materia ni
es alma, no es cosa alguna determinada, sino que es una cuestién de perspectiva: “Para el preté-
rito filoséfico el tnico ser que verdaderamente es es el ser Absoluto, que representa el superlativo
de la independencia ontolégica”. José¢ Ortega y Gasset, ;Qué es filosofia? (Madrid, ES: Austral,
2008), 200.

3 Estcban Escudero, Creer es razonable (Valencia, ES: EDIM, 1997), 21.

Gian L. Prato, Monoteismo cristiano e monoteismi (Milan, I'T: San Paolo, 2001), 37-65.
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un plan perfectamente diseiado para toda la humanidad. Tales autores
biblicos no disenan la imagen divina, sino que esta les viene dada des-
de la experiencia de la manifestacién divina que ha de ser entendida a
partir de la pedagogia de desvelamiento progresivo. De este modo, Dios
se hace presente y conduce al pueblo de Israel hacia una historia de rela-
ciones mutuas: “Yo estoy contigo; y esta es la sefial de que yo te envio:
cuando saques al pueblo de Egipto, daréis culto a Dios en esta montana”’
Asi pues, los lugares histéricos senalan la historicidad de los aconteci-
mientos donde Dios entra en contacto con la propia historia humana.
Pero, como destaca el arquedlogo y profesor italiano Gian Luiggi Prato,
“surge la pregunta de si el monoteismo israelita depende sélo de la adqui-
sicién de fuentes arqueoldgicas’’ y la respuesta es que tal relacién va mas
alld de lugares concretos —que también son importantes—; mds que de
unos datos geograficos, se habla de experiencias y vivencias que se expre-
san en la Sagrada Escritura.

La presencia de Dios es una presencia salvifica y deja una impron-
ta en la vida de los hombres que nada tiene que ver con la busqueda de
sentido que parte de una indagacién inductiva de los distintos pueblos
extrabiblicos:

el realismo de la salvacién afirma que la salvacién segiin la comprension cristiano-
catdlica, penetra precisamente en las esferas de los ideales, penetra y se conecta
también con esta esfera que esté frente a la realidad ideal y espiritual, es decir, la

realidad material, cdsmica, sensible e histérica.”

Los rasgos divinos, al mostrarse y manifestarse en la historia y no que-
darse en una idea en el plano mental, son cualitativamente distintos a los
que se pueda llegar a comprender por el mero discurso intelectual.

Como indica una importante pensadora contemporanea, “el concep-
to intelectual de Dios no puede alimentar el alma’?® o como senala otro

> (fExodo3,12.

Gian L. Prato, Lattuale ricerca sul monoteismo ebraico biblico (Milan, I'T: G. Ceretti ediciones,

1986), 55.
7 Leo Scheffezyk, El mundo de la fe catdlica (Madrid, ES: Ediciones Cristiandad, 2015), 127.
8 Viky Ranff, Edith Stein: En busca de la verdad (Madrid, ES: Palabra, 2005), 49.
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reconocido filésofo —hablando de su propia experiencia—: “nuestro in-
telecto, basidndose en los datos de la experiencia sensible, puede inferir
que Dios existe; pero no puede inferir lo que Dios es”? De este modo,
podemos concluir que “[la fe] no es un asentimiento puramente racional
aunaverdad que se considera razonable, sino que implica a los sentimien-
tos con un elemento de esperanza y tiene siempre consecuencias radicales
para la vida”!® La diferencia sustancial entre ambas concepciones de lo
divino, razén y experiencia de fe, se resume en la siguiente cita:

la contraposicién experimentada entre el Dios de la fe y el Dios de los filésofos,
queda finalmente generalizada como contraposicién entre Dios de la religion y
Dios de los filésofos. Religion es vivencia; filosoffa es teorfa; correspondiente-
mente, el Dios de la religion es vivo y personal; el Dios de los filésofos, vacio y

rigido.!!

El pueblo hebreo no hace excesiva filosofia ni se caracteriza por la figu-
ra del fil6sofo, con excepcidn del libro de la Sabiduria, pero si que posee
testigos de la intervencién divina y ello ha permitido captar la presencia
activa de Dios y de su Palabra. Asi pues, “el hombre ha sido creado parala
relacidon amistosa con Dios en el horizonte de un pacto salvifico de pro-
porciones universales”.”> Mientras que, en la filosofia, es el hombre el que
camina en busca de un absoluto trascendente y se queda en el plano te6-
rico ante la intuicién de un dios impersonal, en la experiencia que nace
del pueblo de Israel, es Dios el que baja a la realidad humana para ser
comprendido por el hombre y hacer historia con ¢él. Por tanto, se buscara
comprender algunos de esos rasgos que Dios exhibe en su progresivo y pe-
dagoégico desvelamiento como muestra de su libérrima autorrevelacion,
ya que no esté ligado a ninguna necesidad en su manifestacién a los hom-
bres. En el caso del Antiguo Testamento (A.T., de ahora en adelante), ba-
sicamente se hallan textos del ser de Dios en forma de narracién o relato;
aunque la intencién de los autores biblicos pudiera servirse en ocasiones

% Manuel Garcta Morente, E/ “hecho extraordinario” (Madrid, ES: Rialp, 2006), 63.

Agustin Udias Vallina, Ciencia y religion (Santander, ES: Sal Terrae, 2009), 72.

" Joseph Ratzinger, £/ Dios de la fe y el Dios de los fildsofos (Madrid, ES: Encuentro, 2006), 10.
2 Juan L. Ruiz de la Peiia, Imagen de Dios (Santander, ES: Sal Terrae, 2011), 51.
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de imagenes profanas en sus metaforas, reviste, en todo momento, un
marcado cardcter religioso y teoldgico: “los libros histdricos y las secciones
narrativas del Pentatenco responden a ese tipo de género literario”?

El progresivo desvelamiento
de la paternidad divina

El monoteismo del Dios biblico es el contenido fundamental del cre-
do de Israel plasmado en el A. T. Alli, Dios se presenta como un 0 y tini-
co: “El Senor es solo uno”! Se trata de un concepto que llama la atencién
en un enclave de religiones tribales politeistas, donde sorprende sobrema-
nera que Israel profese una concepcion religiosa monoteista de lo divino.
Este hecho es realmente llamativo y es un dato que reclama la atencién de
cualquier experto en fenomenologia de la religion. Algo a lo que no suele
prestarsele demasiada atencidn es la fe de Israel de cardcter monoteista y
a que tuvo un desarrollo histérico que ha ido desde un monoteismo rela-
tivo a uno absoluto, de una religion del culto a una religiosidad estricta.

En la etapa patriarcal (siglos xx-x1va. C.) se veneraba a un solo Dios,
pero no se excluia que los demds pueblos tuvieran sus propios dioses fren-
te a ellos. No obstante, el Dios de Israel se presenta como tinico y no ad-
mite otros dioses dentro del clan, aun cuando los otros pueblos tuvieran
sus respectivas deidades.”” En la etapa mosaica (siglox1ra. C.), el Dios de
los patriarcas adquiri6 un caricter de exclusividad, de modo que revel6 su
propio nombre'*y pidié ser amado de forma exclusiva como se desprende
del decalogo: “Yo soy el Sefior, tu Dios, que te saqué de la tierra de Egip-
to, de la casa de esclavitud”!” Es cierto que en este periodo todavia no se
daban férmulas sobre la universalidad salvifica ni prevalecia ser el dios del
clan o la tribu, pero todo apunta a una realidad de relacion distinta con un
Dios que no se deja individualizar.

3 Juan M. Diaz-Rodelas, Introduccion a la Sagrada Escritura (Valencia, ES: Siquem, 2004), 48.
14 Cf- Deuteronomio 6,4-9.

5 Gf Génesis 35,2-4; Jueces 11,24; 2 Reyes 3,27.

16 Cf Exodo 3,1-17.

7 Cf Exodo 20,3-5.
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Se presenta ante el pueblo como un “Dios Santo”, respecto del cual su
trascendencia y majestad son incuestionables, como ocurre en la teofania
del monte Sinai. Asi pues, “la santidad es una propiedad primariamente
religiosa, no ética”"® Esta época de religiosidad tribal no ha de ser consi-
derada como un estadio previo al yahvismo, sino mds bien “como un sus-
trato del mismo, una forma de religién familiar mis antigua que el yah-
vismo'y que permanecerd en la base del mismo a lo largo de su despliegue
histdrico”" El yavhismo se caracteriza por ser una de las cuatro fuentes
desde las cuales se escribieron los libros del A. T. (sigloxa.C.). En tales
escritos, el nombre de Dios aparece como Yhavé (J) y se muestra familiar
y con actitudes cercanas al ser humano.

Rudolf Otto (1869-1937), un teblogo protestante de origen alemdn,
supo plasmar esta vivencia y sentido reverencial que el hombre sentia
ante la manifestacion de la divinidad. En su obra Lo santo (1917), expresa
esta experiencia religiosa de lo sagrado como “mysterium tremendum et

fascinans”* Esta experiencia humana de lo sagrado sobrecoge al hombre
v alavez, aparece el temor reverencial o la atraccion por lo sagrado. Cabe
destacar que “la religién no se funda sélo en la tendencia al infinito, pues
el hombre puede llegar también al conocimiento de Dios como creador
de todo. Este conocimiento es indudablemente espiritual, porque Dios
no es una magnitud empiricamente verificable”?' El Dios biblico no que-
da circunscrito a un territorio como un dios al estilo de la cosmologia
babildnica, egipcia o griega, sino que se trata de un Dios libre ¢ itinerante
que interviene y acompana al hombre en su historia concreta y cotidiana.
Es un Dios que impulsa siempre hacia el futuro, por lo que la religién bi-
blica es dindmica frente al tipico estatismo de las religiones cosmoldgicas:
“Larevelacién tiene una dimensién histérica. Dimensién que no es lineal,

B Geo Widengren, Fenomenologia de la religion (Madrid, ES: Ediciones Cristiandad, 1976), 35.
Sanchez Nogales, Aproximacién a una teologia de las religiones, 189.

20 Rudolf Otto, Lo santo (Madrid, ES: Alianza Editorial, 1980).

2L José A. Sayés, Razones para creer (Madrid, ES: Ediciones Paulinas, 1992), 42.
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de progreso indefinido, sino que posee un centro, en relacién con el cual
se mide un antes y un después”*

Laalianza divina conlleva una promesa de futuro que quedara referida
auna plenitud ulterior. Los profetas Jeremias, el segundo Isafas y Ezequiel
entienden la alianza con Dios como un pacto roto por la infidelidad del
pueblo y, por lo tanto, esta alianza ha de renovarse hasta que sea eterna 'y
estable. Es la realidad del reino de Dios “ya pero todavia no’? de modo
que estos rasgos perduran en la historia de la salvacion y Dios mismo se
presenta como un “Dios celoso” que no tolera la idolatria,? con una cla-
ra idea de purificar el corazén de un pueblo acostumbrado a fabricarse
nuevos idolos: “No te postrards ante ellos, ni les dards culto; porque yo,
el Sefior, tu Dios, soy un Dios celoso”? Se trata de un antropopatismo
biblico aplicado a Yahvé con la intencién de que el pueblo entendiera que
ese Dios no era un dios més entre los otros dioses de la tierra.

Junto con el culto al Dios vivo y verdadero, la historia de la salvacién
esta repleta de supersticiones que conllevan el riesgo de caer en el paga-
nismo. Como advierte San Juan al final de su primera carta: “Hijos mios,
guardaos de los idolos”* La supersticién en forma de idolatria se pre-
senta como el mayor obstaculo para adorar a Dios, por lo que Santo To-
mas define la religién como “la virtud que da a Dios el culto debido””
No en vano, “Dios se define como un objeto adecuado de adoracion.
Puesto que la adoracién implica una total sumisién y una total obediencia
a su objeto, al llamar a algo o a alguien Dios me comprometo a obedecer
sus mandamientos”? Esto es significativo porque, en las religiones cos-
moldgicas, vida y ética no iban precisamente de la mano; una cosa es la
adoracion y el culto y otra muy distinta la respuesta ética o moral.

22 Francisco Varo, “Dios entra en la historia: La Revelacién’, en Historia de los hombres y acciones de
Dios, ed. de Juan Chapa Prado (Madrid, ES: Rialp, 2006), 17-32.

2 Cf Mateo 6,9; 10,7; 12,28; Juan 18,36; Romanos 7,15-17; 1 Corintios 15,24-28.

2 Cf Fxodo 204.

» Cf Exodo 20.5.

26 1Juans,21.

27 Tomés de Aquino, Suma Teoldgica, 11-1lae, cuestién 81, articulo .

2 Alasdair Maclntyre, Historia de la ética (Barcelona, ES: Paidés, 1988), 114.
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Para los hagiégrafos del A.T., la cuestiéon del monoteismo divino va
mis alla de lo meramente doctrinal o de la simple ortodoxia, pues posee
consecuencias pricticas que son las que con mayor énfasis reclaman los
profetas, ya que entender a Dios como %70 y #inico implica relativizar todo
lo demds: “los Profetas anuncian para el futuro un culto més perfecto y uni-
versal, en el que participardn todaslas naciones (Is 58,8-12; Ez 37,26-28)”%
Para el pueblo, tnicamente el Dios de Isracl merece una confianza filial y
absoluta, por lo que la purificacion de los corazones es fundamental para
realizar el culto adecuado. Asimismo, el libro de Deuteronomio presenta
el mandamiento principal con gran nitidez: “Amarés al Sefior tu Dios,
con todo tu corazdn, con toda tu alma y con todas tus fuerzas”® Se recita
el “ShemaIsrael” con la intencién de que Dios sea el tnico merecedor
del culto de latria y de que esta ensenanza quede grabada en la tipologia
religiosa judia de generacién en generacion.

La unicidad de Dios implica un determinado estilo de vida, pues Dios
es el tnico que merece una entrega total de la persona. La idolatria de los
pueblos primitivos no es algo del pasado, ya que también hoy se dan com-
portamientos idolatricos, por lo que “la supersticion en el culto ha de ser
vencida con la ilustracién de la fe”*! La alianza que Dios establece con su
pueblo se entiende en términos de matrimonio y de ahi que la infidelidad
del pueblo sea comprendida en los términos de prostitucién: “la pasién de
la prostitucidn los ha extraviado”* Asi, por ejemplo, el libro de los Jueces
es un llamado a mantener la fidelidad a la alianza:

El pecado es una grave ruptura de esa fidelidad. Sin embargo, frente a la fragilidad
del pueblo se resalta la paciencia y lealtad de Dios, que siempre vuelve a manifes-
tar con su proteccién el amor que tiene a sus elegidos. Para el lector, el libro es una
llamada a reconocer los propios pecados ¢ infidelidades y a tener confianza en el

» Aurelio Fernandez, Teologia moral II (Burgos, ES: Facultad de Teologia del Norte de Espana,

2001), 78.

30 Cf- Deuteronomio 6,4-7.
31 Fernandez, Teologia moral I, 86.

2 Cf- Oseas 4,12.
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Sefior, que siempre es fiel y estd dispuesto a traer la salvacion cuando se le invoca

con un corazén sincero.>

Los términos biblicos referidos a la “prostitucién” o “fornicacién”
necesitan ser aclarados. En la Biblia, el concepto “prostitucién” posee la
raizznh y la sociedad israclita siempre valord esta practica como negativa.
Ciertamente, se encuentran episodios donde pareciera tolerarse, aunque
iba unida al desprecio. Pronto empez4 a existir el convencimiento de que
Israel estaba destinada a ser una nacién santa, por lo que se hace explicita
la norma de que “no habré prostitutas sagradas entre las hijas de Israel”
En cambio, estas costumbres eran mucho mads laxas entre las culturas ve-
cinas de Mesopotamia y Asiria. En Israel, se va fraguando la certidumbre
de que el pueblo esta llamado a ser “pueblo santo” y comienza a emerger
un elevado cédigo de santidad en sus conductas. Asi pues, la ética sexual
que se presenta en la Biblia es mucho mds exigente que la de otras cultu-
ras y el Dios de los hebreos solo justifica las relaciones sexuales dentro de
unos limites muy precisos y tipificados.

De este modo, se puede entender mejor que el concepto de prostitu-
cién —aplicado a la idolatria como metafora del alejamiento de Dios—
significa para un israclita mds que una infidelidad a la alianza, pues impli-
ca salirse del marco sagrado de relaciones al que estd llamado y empezar a
vivir su vida como los pueblos paganos circundantes a modo de apostasia.
Algunas ciudades fueron tachadas de prostitutas o rameras. Tal es el caso
de Tiro, Ninive o, incluso, la misma ciudad hebrea de Jerusalén: “;Cémo
se ha prostituido la villa fiel: estaba llena de rectitud; la justicia moraba en
ella, y ahora moran los asesinos!”* El profeta Ezequiel concibe y sanciona
los pactos con naciones extrajeras paganas cComo una especie de prostitu-
cién en términos de abandono del Dios de Israel y de su promesa, y de la
busqueda de otros dioses fuera de El:

33 Juan Chapa Prado, “Israel como Nacién”, en Chapa Prado, Historia de los hombres y acciones de
Dios, 73-90.

34 Cf- Deuteronomio 23,18.

3 (Cf Levitico 17-26.

3 Cf Tsafas 1,21.
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Te prostituiste con los egipcios, tus vecinos de cuerpo fuerte, multiplicando las
prostituciones para irritarme. Entonces te castigué reduciendo tu racién, y te en-
tregué a la avidez de tus enemigas, las filisteas, que se avergonzaban de tu conduc-
ta impudica. Te prostituiste también con los asirios, porque no te habias saciado;
te prostituiste con ellos, pero no te saciaste. Multiplicaste tus prostituciones en
Caldea, una tierra de comerciantes, y aun asi no te saciaste.”

En cambio, en el Nuevo Testamento (N.T., de ahora en adelante), los
conceptos utilizados para los términos de inmoralidad carnal son otros,
como es el caso de porneiay moicheia, que se apartan de la raiz hebrea znh.
Algunos intérpretes ven una solucién al conflicto lingiiistico en el sig-
nificado dado al término “fornicacién” (porneia). No significarfa “adulte-
rio’, término que en el versiculo del N. T. referido al pasaje de Mateo y en
otros lugares® es designado con el vocablo moicheia. El término moicheia
admite varios significados, todos ellos referidos a transgresiones de la se-
xualidad. Para estos autores, la palabra fornicacién designaria las uniones
ilegales, concubinatos o uniones no matrimoniales y uniones incestuosas
en aquellos matrimonios contraidos entre parientes dentro de los grados
prohibidos por la ley que aparece en el libro de Levitico.”

Asi pues, el concepto de prostitucién que se utiliza en el A.T. se
refiere mds bien al irse con otros dioses y, para ello, se emplea una con-
cepcidn propia del ambito matrimonial, pero queda claramente referi-
do para la infidelidad del pueblo y no en relacién con las desviaciones
en las relaciones sexuales, como si sefialan los términos moicheia o por-
neia. Es clave recalcar que el concepto de prostitucién en el A.T. pre-
tende enfatizar que, “sobre el trasfondo de la fidelidad de Dios, destaca
mds la infidelidad de los hombres, que no cumplen lo pactado”® Por
tanto, la fornicacién tiene un sentido mas profundo que la infidelidad
a Dios, aludiendo de este modo a la pérdida de la eleccidén por parte
de Israel.

3 Cf Ezequiel 16,26-29.
3% f Mateo 19,9.
¥ Cf Levitico 18.

4" JuanL.Lorda, Antropologia teoldgica (Navarra, ES: Eunsa, 2013), 30.
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La relacién personal de Dios con su pueblo

El Dios del A.T. se muestra como un Dios personal. Se puede llegar,
como han hecho las religiones teltricas y en palabras de Emile Durkhe-
im (1858-1917), al principio de un “dios impersonal, sin historia, inma-
nente y difuso en la multitud de las cosas™' como algo neutro que todo
lo rige, pero dificilmente se puede llegar, desde posiciones naturalistas o
filoséficas, a una concepcién personal de Dios.” De este modo —y desde
posiciones filoséficas mas actuales—, “ni el idealismo de Hegel, ni el exis-
tencialismo teoldgico conocen, por lo tanto, la categoria del encuentro
personal con Dios”* Ese Dios que se autorrevela y se despliega en la his-
toria se presenta como un “misterio insondable” que dispone plenamente
de si mismo con conciencia y libertad completas. El Dios de la revelacién
irrumpe completamente en la historia y provoca en aquellos que le son
fieles la conviccién de que se encuentran ante un Dios personal que los
emplaza a un didlogo amoroso. Todo ello se da en virtud de una deci-
sién soberana y libre, como gesto supremo de su autonomia, que abarca
el tiempo y el espacio de los hombres. Segun su voluntad y porque asi le
ha parecido bien,

se toma tiempo en su manifestacion, incluso necesita el tiempo para hacer su obra
contando con la naturaleza y la historia humana. Cuando nosotros corremos pi-
diendo milagros, cuando la angustia no nos permite esperar, Dios nos pide tiem-
po, Dios necesita del tiempo [como herramienta pedagégica].*

Elhombre debe responder a Dios o hacerle preguntas, como ocurre en
los salmos, porque se trata de un Dios personal que puede ser invocado:
“El conocimiento humano es, pues, en primer lugar y en su fundamento
tltimo apertura o sensibilidad al misterio [y por ello es posible el didlogo
con Dios]”* Todas estas connotaciones de la Palabra de Dios apuntan al

41 Escudero, Creer es razonable, 48.

2 Flidealismo aleméan no llegé a la idea de un Dios personal, pero la razén humana puede captar
ese fundamento de Todo a modo de misterio insondable y personal.

B Scheffezyk, El mundo de la fe catolica, 127.

4 70s¢ Vidal Talens, Encarnacién y cruz (Valencia, ES: EDICEP, 2003), 231.

s Joseph Gevaert, El problema del hombre (Salamanca, ES: Sigueme, 2008), 164.
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tinico objetivo de elevar al hombre a una relacién de amistad y de filia-
cién, desde donde Emmanuel Levinas (1906-1995), autor de origen ju-
dio, toma la idea de la “antropologia del rostro”: “la relacién interpersonal
es para Levinas el lugar donde se manifiesta Dios, el totalmente Otro”#

Algunas veces, la palabra divina consolard al hombre; otras veces, le
amenazard; en ocasiones, le hard promesas o serd profética. Dios se dirige
al hombre de multiples maneras, pero en todo momento se trata de una
palabra que busca ser creadora. De hecho, Dios ha creado el mundo con
el poder de su palabra y se vale de sus mensajeros o profetas para que sea
conocida: “Si el hombre se realiza como tal en la filial apertura a Dios,
entonces ha de dar a su existencia una estructura dialogal. Que el ser hu-
mano es ante todo un ‘oyente de la palabra’ nos lo habia notificado ya el
Antiguo Testamento”.*

La finalidad de la palabra divina es la de conducir al hombre a una
relacién de amistad con Dios y que, de esta forma, pueda compartir su
vida con el creador. Incluso el nombre con el que Dios se revela a si mismo
(Yahveh) describe una condicién personal que implica la posibilidad de
relacién (Yo-Soy). Ese “Yo” forma parte del nombre de Dios y manifies-
ta la condicién personal del Dios biblico: “se les revela el nombre Yahveh
en la experiencia de liberacion histérica y politica del Exodo junto con el
mandamiento fundamental de la adoracién a Yahveh como tinico Dios”*
Se trata de un Dios que quiere dialogar con su criatura més excelsa, pues
lo ha creado a su “imagen y semejanza’, de modo que, “en cuanto imagen
de Dios, el hombre ostenta una funcién representativa: es el visir de Dios
en la creaciodn, su alter ego; como tal le compete una potestad regia sobre
el resto de los seres creados a los que preside y gobierna”>°

La afirmacion de su condicién personal conlleva una serie de con-
secuencias practicas para el hombre que debe adoptar una actitud de

. Ibid. 43.

47" Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios, 63.
¥ Cf Exodo 3,14.

# " Sanchez Nogales, Aproximacién a una teologia de las religiones, 375.

50 Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios, 42.
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relacién personal con Dios. Esto lo aleja de cualquier ritual de cardcter
magico, propio de quienes se dirigen a un dios impersonal o a una energfa
de representacién mecénico-naturalista. Todo ello no resulta vélido para
el Dios de la revelacién biblica, con quien las cosas no se obtienen por
medio de automatismos, sino de forma dialogal, en un “Yo-tt” y en un
clima de confianza filial. Aquel a quien se dirige el orante es “Alguien”, por
lo que se supone una déddiva divina de libertad y desarrollo de la confianza
humana. Dios no es una realidad que se pueda manipular:

“Dios existe” significa que el poder absoluto y lo bueno por excelencia son, en su
causa y origen, unay la misma cosa; que estan en méxima armonfa desde el punto

de vista de la experiencia cotidiana; en definitiva, un exceso de esperanza [y com-

pleta ausencia de automatismos).’!

El concepto de “persona’, aplicado al ser humano, se forjé en la rela-
cién del hombre con Dios. Se trata de una relacién personal que confiere
al hombre la condicién de persona. Asi pues, “afirmar que el hombre tiene
‘alma’ equivale a decir que es alguien ante Dios creador”* En cambio,
ante una deidad anénima o neutra, el hombre no se descubre como sujeto
responsable y libre. Este concepto de “persona” nada tiene que ver con el
Tpéowmov griego o romano asumido por un personaje de la comedia.®
El hombre biblico es el tinico ser sobre la tierra que dispone de naturaleza
humana y, a su vez, es un sujeto “tnico e irrepetible” que no supo descu-
brir todavia una cultura griega que tendia a lo universal.>* Asi pues, cabe
resenar que

51 Robert Spaemann, Rumor inmortal (Madrid, ES: Rialp, 2010), 22.

2 Gevaert, El problema del hombre, 87.

53 Présopon (griego antiguo: TpbowTov; romanizacion: prdsopon; literalmente: “delante de la cara,

miscara”) es un término asumido por la teologia patristica griega, traducido comtnmente como
“persona’. Los seres humanos, gracias a la religion judeocristiana, no son unidades de una especie
como s ocurre con los animales, precisamente ahi radica su dignidad, pues cada ser humano es
tinico e irrepetible.

5% Mauricio Beuchor, Interpretacion del ser humano (Barcelona, ES: Herder, 2019). Para este autor,

el ser humano es un cono del universo, un microcosmos que es tanto natural como cultural, es
bioldgico y simbélico, con una parte orgdnica y con un sentido de existencia que trasciende.
Beuchot defiende la metafisica, como no podia ser de otra forma teniendo en cuenta sus raices, y
lo hace con perspicacia y lucidez frente a Nietzsche y, sobre todo, Heidegger, y con la paraddjica
ayuda del tltimo Foucault.
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laidea de que el hombre es imagen de Dios indica que, ante el mundo y los demds
hombres, refleja algo de Dios. Lleva en su ser una huella de las caracteristicas di-

vinas. Y eso le da una dignidad especial, que deben respetar los demds hombres y

las demés criaturas.>

Dios se presenta bajo el rasgo de la santidad augusta y los autores bi-
blicos entienden esa santidad no en el plano moral, sino adscrita al pro-
pio “ser de Dios” en el plano ontoldgico. La sublimidad inenarrable y la
majestad indescriptible de Dios lo hacen el “totalmente Otro” y distinto
de las demas cosas creadas. Dios es trascendente, completa y radicalmen-
te distinto del mundo creado y del hombre, como abismo insondable de
grandeza y vida:

Las cosas vienen al ser por la voz potente de Dios, que es capaz de hacer ser a lo
que no es; es, pues, omnipotente y santidad augusta. Entre Dios y las cosas no hay
ninguna continuidad, es decir, es trascedente; solo su voz salva el abismo existente
entre ambos. Pero sobre todo, el relato de la creacién intenta conectar la historia
del pueblo de Isracl con el origen del mundo y de la humanidad.>®

El profeta Isafas habla de Dios mediante el simbolo del fuego devo-
rador y la llama perpetua: “;Quién de nosotros habitard un fuego devo-
rador, quién de nosotros habitard una hoguera perpetua?”.s” Esta imagen
indica la majestad infinita de Dios y la experiencia del pecado que siente
el profeta frente a la grandeza y omnipotencia divinas y la pequenez hu-
mana. En este pasaje, se conjugan dos aspectos que parecen incompati-
bles a modo de coincidentia oppositorums; es decir, el poder llamar a Dios
“Padre”, con labios impuros que se alejan constantemente de la santidad
divina, donde cualquier hombre no podria habitar ni hallar refugio.

Este concepto de trascendencia divina ha sido subrayado por el magis-
terio de la Iglesia en el ConcilioIV de Letran (1215), cuando sefala que
“entre el creador y la criatura no puede establecerse una semejanza, sin
que haya de afirmarse una mayor desemejanza”’® Reconocer la santidad

55 Lorda, dntropologia teoldgica, 33.

56 Escudero, Creer es razonable, 65.

7 (f Tsafas 33,14
58 Cf Concilio IV de Letran, cap. 2: “Del error del abad Joaquin”.
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divina comporta consecuencias practicas, pues, ademds de ser una verdad
en si, es una verdad para el creyente que le debe adoracién a Dios. De
hecho, en el A.T,, Dios, al revelar su “gloria’, demandaba que esta fuese
reconocida y venerada por el hombre.”

El Dios del A.T. es el Dios de la alianza, un Dios que ha salido al
encuentro del hombre y que busca tener una relacién personal con él.
La revelacién de Dios expresa un compromiso de fidelidad y de presencia
continua en la historia.

Moisés es considerado, de forma undnime, el primer patriarca de la
revelacién de Dios a los hombres.” En un inicio, los “LXX” sabios que
tradujeron la Biblia judia al griego interpretaron el pasaje biblico en cla-
ve metafisica: “Yo Soy la plenitud del Ser”. El verbo ser fue interpretado
desde esta perspectiva, aunque la mentalidad judia no fuera para nada
metafisica. Esto sucedié por la influencia del helenismo, aunque, en el
plano filoséfico, “todo lo griego y todo lo romano, constitufa una cultura
contradictoria al judaismo”®! El nombre de Dios incluye una promesa di-
vina de acompanar y estar presente en medio del pueblo. Se trata de una
presencia activa de Dios que se perfila hacia el futuro en forma de salva-
cién y de un actuar en la historia de los hombres.®

La alianza de Dios con su pueblo

El concepto de alianza es decisivo y fundamental en la historia de la
salvacion y articula toda la teologia de Israel. La historia anterior al na-
cimiento del pueblo elegido que se diera con el patriarca Abraham y la
historia universal de la humanidad deben ser leidas desde el prisma y bajo
el signo del Dios de la alianza. En el monoteismo hebreo, Dios asume el
compromiso de acompanar al pueblo hacia una patria de libertad. El Dios

> Fernéndez, Teologia moral I1,77.
% Jan Assmann, Moisés el egipcio (Madrid, ES: Anaya, 2003).

! Mario Saban, Las raices Jjudias del cristianismo (Buenos Aires, AR: Ediciones Futurum, 2001),

297.

2 En la Biblia, “presente, pasado y futuro” son inseparables respecto a la relacién con Dios. Algo

ast como el Dios del pasado que se hace presente y nos espera en el futuro. El pueblo hebreo lo
entiende como un Dios cercano y presente en su historia, lo que no desdice su eternidad.
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biblico entra en la historia de la humanidad y busca al hombre en su po-
breza e indigencia. El llamado al primer hombre “;dénde estas, Adan?”®
resulta ser la expresion més perfecta de Dios en la busqueda de su criatura
amada y revela que comprende su situacién de pecado.

En el A.T., Dios actta en la historia desde afuera, pero, en el N. T, se
hace historia y actta desde adentro por medio de la encarnacion de Jesu-
cristo. A través del concepto de alianza, el pueblo interpreta su realidad
mds intima, pero no sabe ser fiel a este pacto y Dios debe renovarlo con
mayor vigor. De este modo, proyecta la alianza hacia el futuro y hacia un
horizonte de nuevas promesas:

La Alianza serd permanentemente renovada en la liturgia de Israel y recordada
en la ensenanza profética; cuando el pucblo la quebrante con sus delitos Dios
mismo volverd a establecerla (cf.Jr31,31-34). Finalmente, en la plenitud de los

tiempos, Jesucristo sellard definitivamente con su sangre la Alianza nuevay eterna

(cf. Hb8,6-13) 5

Podemos encontrar tres rasgos que son propios de la alianza ofrecida
por Dios a su pueblo:

1. Eleccién: es Dios quien elige y otorga el don de la alianza. No se trata
de una alianza simétrica entre iguales, sino que se trata de un pacto
asimétrico que nace de la voluntad y del amor de Dios, que mira al
hombre compasivamente.

2. Clausulas de la alianza: en ellas, se plasman el compromiso de Dios
y lo que le exige al pueblo de Israel. De este modo, el decélogo es una
sintesis perfecta y clara de lo que Dios demanda de Israel, una respues-
ta basada en la fidelidad y confianza mutuas.

3. Ratificacién: se dio primeramente con la eleccién de Abraham y des-
pués en el monte Sinai, a través del sacrificio de animales y el rocia-
miento del altar y del pueblo por medio de una liturgia (simbolo de
Yahvé). Se trata de una alianza sellada con sangre, lo que la hacia més
fuerte en unidad y compromiso. Cristo, en referencia a este pacto del

e Cf Génesis 3,9.

o4 Santiago Ausin, “El origen de Israel”, en Chapa Prado, Historia de los hombres y acciones de Dios,

54-73.
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Sinai, expresa la alianza definitiva. En Cristo, Dios ofrece la promesa
definitiva hecha a los hombres.®® Como se indica, se trata de “palabras
misteriosas que los discipulos conservardn como uno de los mayores
legados de la fe y transmitirdn enseguida a las primeras generaciones
de cristianos en la primitiva Iglesia”.*

De este modo, las principales alianzas que podemos hallar en la Biblia
—aunque es siempre la misma, pero renovada por Dios debido a la infide-
lidad del pueblo— son las que se describirin seguidamente.

1. Alianza paradisiaca. Se encuentra narrada en los primeros tres capi-
tulos del libro de Génesis. En ellos, no aparece con claridad el término
alianza, pero si queda expresado el contenido que se concreta en el
relato de la creaciéon de Dios. El mismo sabado expresa la renovacion
del pacto que concluye el relato de la creacion: “La que ha sido signo
perenne de identidad del pueblo judio es la celebracién del Sabba.
Como tal fiesta ordena el descanso semanal... se trata de una innova-
cién para el mundo de la antigiiedad (Ex23,12y 34,21)".¢

En Génesis 2 y 3, el paraiso es un simbolo teoldgico que indica que
Dios, por medio de su eleccidn, sitta al hombre ante ¢l en una cerca-
nia y presencia divinas inimaginables, con la salvedad para el hombre
de respetar la ley divina y de no comer del arbol de la vida.® Pero el
primer hombre no fue fiel al mandato divino. Aun asi, Dios no rompe
su promesa y sigue buscandole, a pesar de que este se oculta porque
queda manifiesta su desobediencia y ruptura con el proyecto divino.®
Es entonces cuando aparece la promesa de recuperar al hombre de su
caida:

©  Cf Marcos 14,12-16;22-26.

% Fernando Ferndndez-Carvajal, Vida de Jesiis (Madrid, ES: Palabra, 2015), 527.
Sanchez Nogales, Aproximacién a una teologia de las religiones, 398.

8 Cf Génesis 2,8-9.

© Cf Génesis 3,11.
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Que “la muerte es el precio del pecado” también significa que ella es la condicién
de que el hombre pueda ser salvado. La inmortalidad —comer del 4rbol de la
vida— separada de Dios, serfa la definitiva perdicién del hombre. La muerte de-
vuelve a la realidad [verdad].”®

2. Laimagen de Noé. Se trata de una imagen anterior a la de Abraham.
Una vez destruida la humanidad a causa de los pecados de los hom-
bres, Noé, hombre justo sobre la Tierra, se convierte en el nuevo prin-
cipioy germen de toda la humanidad.” En este momento, Dios otorga
una nueva alianza a No¢, esta vez de cardcter cosmoldgico, pero es la
misma que la anterior, renovada ahora en Noé y su descendencia: “La
relaciéon del mundo y del hombre con Dios, la Alianza y el pecado,
aparecen ya con nitidez como elementos fundamentales para com-
prender la historia de la salvaciéon”

Detras del proyecto de Dios y su alianza con el género humano, se
expresa un amor divino incondicional hacia los hombres. El Dios revelado
en la historia crea libremente y por amor. De este modo, invita al hombre
a compartir su vida divina, todo ello plasmado por medio de un pacto o
alianza que ha quedado sellado por su propia sangre. Ese amor ha sido
expresado por los autores biblicos del A.T. con diversas imagenes toma-
das de la misma experiencia humana. Los autores biblicos han captado las
formas mas profundas e intensas del amor humano para, analégicamente,
aplicarselas a Dios en su relacién con la humanidad. Este amor en favor
del hombre es tan sobresaliente e inmerecido que un pensador francés de
gran renombre no dudé en calificarlo de “salto vertical infinito”.” Se trata
de una experiencia que el hombre no puede tener si no es por la didiva
divina y porque Dios lo hace participe de ella de forma gratuita: “Se trata
siempre de salvar humanamente al ser humano. Dios, al confiar su suerte
alos testigos, nos reclama como a sus voluntarios, porque sigue contando

70 Spaemann, Rumor inmortal, 2010.

"L Cf Génesis 9.

72 Chapa Prado, Historia de los hombres y acciones de Dios, 12.

73 Jean Guitton, Lo que yo creo (Barcelona, ES: Belacqva, 2004), 45.
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con el ser humano y atn confia en nosotros [ para el proyecto del amor]”
Las tres formas humanas de amor mds intensas que se conocen son las del
amor paterno, el amor materno y el amor conyugal. El amor de Dios, des-
de la semejanza analdgica, engloba los tres. El amor divino es tan genero-
so que se despliega en su riqueza como padre, madre y esposo a la vez.”
El vocablo padre, aplicado a Dios, no debe entenderse en términos exclu-
sivamente masculinos, ya que los autores biblicos asi lo han entendido al
presentar el amor de Dios de las tres formas posibles.

Segtin un importante autor, la Biblia resume el amor que Dios tiene
por la humanidad en cuatro grandes ¢jes:

Dios es nuestro padre. Dios nos ordena que le obedezcamos. Debemos obedece-
dor a Dios porque FEl conoce lo que nos conviene, y lo que nos conviene es obe-
decerlo. No cumplimos con esta obediencia y nos apartamos de ElL Por lo tanto,
debemos aprender a reconciliarnos con Dios con el fin de que podamos vivir una

. iy T
vez mas en una relacién familiar.

Como a su vez sefiala Hannah Arendt (1906-1975), nuestra vida es
una eleccidon y “no solo tiene significado porque es terrenal, sino también
porque en ella decidimos estar cerca o lejos de Dios, nos decantamos por
el pecado o la redenciéon™”®

La imagen materna de Dios que presenta el profeta Isaias se presenta
en un momento de crisis nacional de Isracl como pueblo en el destierro de
Babilonia. Israel se cree abandonado por Dios y, desde ese momento de di-
ficultad, brota esta respuesta divina maternal: “;Puede una madre olvidar
al nino que amamanta, no tener compasion del hijo de sus entrafias? Pues,
aunque ella se olvidara, yo no te olvidaré”” Dios, en este pasaje, mues-
tra un amor maternal, pero trasciende incluso este tipo de amor para ir a

7% Vidal Talens, Encarnacién y cruz, 193.

7> Cf: Salmos 139,13; Isafas 49,15; 54,5.

76 Las sociedades patriarcales se han fundado sobre la base de la fucrza fisica del varén y la posi-

bilidad que este hecho ¢jerce en el sometimiento de los demés. Por lo tanto, el machismo debe
atribuirse por motivos de fuerza y no por motivos religiosos como en ocasiones se juzga.

77 Maclntyre, Historia de la ética, 113.

78 Hanna Arendt, Existencialismo y compromiso (Barcelona, ES: RBA, 2013), 17.

7 Cf-Tsafas 49,15.
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un amor mas completo. Por ¢j emplo, en el tercer Isafas, se presentacomo un
amor materno-familiar en medio de una imagen analégica del amor de
Dios: “como un nino a quien su madre consuela, asi os consolaré yo, y en
Jerusalén seréis consolados”® La situacion del pueblo judio en el destierro
es dramdtica y ostenta un claro sentido de orfandad. Se muestra como un
pueblo

sin tierra, sin Templo y, al menos de hecho, practicamente sin rey, que se mantu-

vieron sin embargo fieles a su Dios, a su religién y a sus tradiciones, constituyen

un fendmeno social y religioso tnico entre los pueblos del antiguo oriente que

sufrieron circunstancias parecidas de conquista y deportacién por parte de Babi-

lonia y otros pueblos.®!

Los autores biblicos no dudaron en aplicar a Dios imdgenes femeninas
que representaran la hondura del amor que Dios siente por el hombre.

En el siglovimra. C,, el profeta Oseas destacé otra forma de manifes-
tarse el amor de Dios en analogia con una de las peculiaridades del amor
humano, tal como es el amor conyugal. Oseas interpreta la alianza en
términos matrimoniales para superar lo juridico y lo formal. Se trata de
un contrato de amor conyugal donde Dios es el esposo e Israel la esposa.
En estos términos, la infidelidad de Israel es calificada de adulterio, pues
abandona a su esposo y se dedica a dar culto a dioses cananeos.

En este clima, se escribid el libro de Deuteronomio y la famosa cita
del “Shema Israel”: “Escucha Israel: El Sefior es nuestro Dios, el Sefior es
uno solo. Amarids, pues, al Sefor tu Dios, con todo tu corazén, con toda
tu alma y con todas tus fuerzas”*? Lo que se le pide a Israel es una respues-
ta de amor y no un simple ritualismo frio y distante. El profeta Oscas
transformd su vida personal en una pardbola de lo que le pasa a Dios con
Israel, la esposa que le abandona y que ¢l desea recuperar una y otra vez,
sin descanso, pese a tantas ignominias y traiciones.

80 Cf Tsatas 66,13.

81 Gonzalo Aranda, “Configuracién del judaismo: Destierro y retorno’, en Chapa Prado, Historia
de los hombres y acciones de Dios, 90-107.

82 Cf- Deuteronomio 6,4-5.
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En la Biblia, se presentan un conjunto de antropomorfismos en el pla-
no del amor humano que desean plasmar analégicamente cémo es el amor
de Dios.® En este sentido, Dios se sirve de la experiencia humana para de-
jar traslucir la experiencia que ¢l anhela tener con el pueblo a quien ama:

Por eso, yo la persuado, la llevo al desierto, le hablo al corazén, le entrego alli mis-
mo sus vifiedos, y hago del valle de Acor una puerta de esperanza. Alli responderd
como en los dias de su juventud, como el dia de su salida de Egipto. Aquel dia
—oréculo del Sefior— me llamaras “esposo mio”, y ya no me llamaras “mi amo”.
Apartaré de su boca los nombres de los baales, y no serén ya recordados por su
nombre. Aquel dia haré una alianza en su favor. [...] Me desposaré contigo para

siempre, me desposaré contigo en justicia y en derecho, en misericordia y ternura,

me desposaré contigo en fidelidad y conocerds al Sefior.**

El amor de padre, referido a Dios, es utilizado en un primer momento
también por el profeta Oseas. Se trata de un amor paternal-filial en clave
de alianza. Los autores biblicos muestran por qué Dios ha querido salir
de si mismo al encuentro del hombre para establecer un pacto de amor
que se refiere teleoldgicamente a una meta definitiva. Ese amor paterno es
definido a su vez con tres categorias hebreas que quedan asociadas a una
enorme carga vinculada a la idea de amor divino: hesed, emet, rahamim, y
que se desglosaran un poco mas adelante. La denominacién de Dios como
padre en el A. T. no es nada frecuente comparada con el N. T. Aunque es
cierto que laidea de Dios como padre también aparece en algunas religio-
nes extrabiblicas, no es del mismo modo con que se presenta en la religion
judaica: “el concepto de Dios que subyace en el nucleo de la fe de Israel
es completamente nuevo en el desarrollo de la historia de las religiones”*
Algunas religiones extrabiblicas presentaban a dioses uniéndose marital-
mente a diosas y mujeres humanas que podian engendrar hijos de estos.
La paternidad de estos dioses revestia un caracter incluso sexual y esto si
que resulta incomparable con la imagen amorosa del Dios biblico:

8 Laira de Dios tiene en la Biblia un cardcter medicinal. Lo que realmente define a Dios es el amor

y no laira; la ira se manifiesta en momentos particulares y concretos que no lo definen. Lo que s
define a Dios es el amor.
8 Cf Oseas 2,16-22.

85 Sanchez Nogales, Aproximacion a una teologia de las religiones, 374.
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La creencia en el dios supremo estd universalmente extendida en las diversas reli-
giones tradicionales de la humanidad. Aparece como un ser espiritual ¢ invisible,
el solo uno, creador de todas las cosas, omnipotente, bueno, gran espiritu, rey
increado, ¢l cielo, el sol, la luna, el otro, el gran amo, el gran jefe. También como
un gran progenitor de la tribu, fuente de fecundidad, duefio, amo del cosmos,
especialmente del destino de los hombres. Padre y madre, trascendente e inma-
nente, estd en todos sitios y ninguno. Otros acenttan el cardcter de ser real de la

divinidad (conocido y vivido), amigo (padre) que camina con el hombre, dirige

el universo.®

El concepto de Dios-padre en el judaismo tardio entra de manera
paulatina y deja de lado el peligro de cualquier interpretacion pagana de
esa paternidad, por lo que se trata tnicamente de un concepto histérico-
salvifico. Dios es padre de Israel en virtud de la economia de la salvacién
que se da de forma tnica en la historia hebrea y que lo constituye como
padre de tal pueblo. Dios se muestra como padre en la alianza del Sinai
y, concretamente, en el episodio del Exodo. Alli es donde Dios intervi-
no con “mano fuerte y brazo extendido™” y constituyd al pueblo hebreo
como un pueblo que camine a su lado y que sea heredero de todas sus pro-
mesas. De este modo, empezaron a aparecer expresiones nada frecuentes
como: “Isracl es mi hijo primogénito’* de modo que los otros pueblos
también son hijos, pero no primogénitos como Israel. La paternidad ha-
cia Isracl ha de ser entendida atin de forma conjunta a todo el pueblo y no
en aspectos individuales o particulares como se darfa més adelante.

Asi pues, en otro pasaje, el autor biblico reprocha a Isracl que se aparte
de su Dios, que es a la vez su padre, el que fundé y creé a ese pueblo que
ahora es infiel a su amor: “¢Asi le pagas al Senor, pueblo necio e insen-
sato? ¢;No es ¢l tu padre y tu creador, el que te hizo y te constituy$?”.*
La misma sancién aparecerd con igual intencién en otros profetas como
Oseas, Isafas y Amos. El profeta que con mayor ternura ha penetrado en
esta imagen de Dios-padre es el profeta Oseas. Con una descripcién de

5 Ibid. 75-76.

% Cf Deuteronomio 26,8.
8 Cf Exodo 4,22-23.

8 Cf Deuteronomio 32,6.
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enorme belleza, destaca este atributo, tomado del ambito familiar, al des-
cribir la relacién de un padre con su hijo pequeno:
Cuando Israel era joven lo amé y de Egipto llamé a mi hijo. Cuanto mds lo llama-
ba, més se alejaban de mi. Sacrificaban a los baales, ofrecfan incienso a los idolos.
Pero era yo quien habia criado a Efrain, tomdndolo en mis brazos; y no recono-
cieron que yo los cuidaba. Con lazos humanos los atraje, con vinculos de amor.

Fui para ellos como quien alza un nino hasta sus mejillas. Me incliné hacia ¢l

para darle de comer. [...] :Cémo podria abandonarte, Efrain, entregarte, Isracl?

[...] Mi corazén est4 perturbado, se conmueven mis entrafias””

En un determinado momento de la revelacidn divina, mas bien tardia,
la paternidad de Dios empieza a entenderse como dirigida a individuos
concretos y ya no solo a un colectivo. Se trata de una paternidad que mira
a los mas pobres y menesterosos de la sociedad: huérfanos, viudas y ex-
tranjeros, aquellos que no tienen ningtin tipo de amparo humano y que
quedan a la intemperie de cualquier tipo de proteccién.”’ De este modo,
Dios asume personalmente la paternidad de estos necesitados y se com-
promete con ellos de forma especial. Esto justifica que, progresivamente,
apareciera la invocacién a Dios como padre en el A.T. y dentro de un
contexto de oracidn particular: “Sefor, padre y Dios de mi vida, no dejes
que sea altiva mi mirada””?

No es algo comtn en el A. T., pero se dan una serie de manifestaciones
en orden a invocar a Dios de forma individual y en un contexto de rela-
cién paternal-filial: “Oh Sefior, padre y dueiio de mi vida”? Son oraciones
muy escasas y poco usuales entre los judios, ya que el sentido de majestad
y trascendencia divinas era para ellos muy elevado y se evitaba caer en la
irreverencia al dirigirse a Dios o utilizar su nombre en vano, como asi es-
taba prescripto. Aunque la analogia les haya servido a los autores biblicos
para acercarse y comprender a su creador, se evitaba el trato familiar hacia
Dios, dejando incluso de mencionarse el nombre de Yahvé. Se encuentran

% Cf Oseas 11,1-11.

o1 Cf Exodo 22,22-23; Ntmeros 10,32; Deuteronomio 27,19; 2 Crénicas 19,7; Salmos 68,5;
Salmos 146,9.

92 Cf Eclesiastés 23,4
3 Ibid.
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manifestaciones como la siguiente en torno a la comprensién de esa reali-
dad, aunque fuera comparativa:

El Concilio IV Lateranense de 1215 acuié una frase que es un cldsico en la Dic-
cion: “Inter creatorem et creaturam non potest tanta similitudo notari, quin inter
cos maior sit dissimilitudo notanda’, es decir: “Entre creador y criatura no se pue-
de constatar ninguna semejanza sin que se haya constatado una diferencia todavia
mayor” (DH 806). Esta frase delinea ¢l pensamiento de la analogfa, tipico del
catolicismo, en su correcta formulacién y nitidez. Dios se reconoce como aquello

que sobrepasa a la criatura también en la “polaridad””*

Como se senal¢ algunas lineas més arriba, asociar el amor de Dios con
los tres conceptos hebreos de besed, emet y rahamim es una forma de acer-
carse metaféricamente a la realidad divina para poder entrever cémo es
el amor de Dios, aunque la distancia entre la analogfa y el misterio que
envuelve a Dios serd siempre insalvable.

Hesed es el amor misericordioso que representa la bondad de Dios.
Hace referencia a un amor compasivo, dirigido a quien esta en situacion
de pobreza o indigencia en el plano fisico, espiritual o moral (en una reali-
dad de pecado que lo rebajaylo postra). Se trata de un amor que desciende
hacia el necesitado por sentir misericordia de él ante la situacién en que se
encuentra. Un ¢jemplo claro de este amor aparece en el salmo 50, donde
la situaciéon del salmista es la de un penitente que, con gran angustia e
insistencia, reclama y espera recibir la misericordia y el perdén de Dios:

Misericordia, Dios mio, por tu bondad, por tu inmensa compasién borra mi cul-
pa; lava del todo mi delito, limpia mi pecado. Pues yo reconozco mi culpa, tengo
siempre presente mi pecado. Contra ti, contra ti solo pequé, cometi la maldad en
tu presencia. En la sentencia tendrds razdn, en el juicio resultards inocente. Mira,
en la culpa naci, pecador me concibié mi madre. Te gusta un corazén sincero,
en mi interior me inculcas sabiduria. Rociame con el hisopo: quedaré limpio;

lavame: quedaré més blanco que la nieve.”

Por su parte, el concepto emet denota aquello que estd firme y seguro
como una roca. Es aplicado en el terreno de la moral. Indica una actitud
fiel y segura que en nada es voluble, sino que se mantiene con solidez ante

9% Scheffezyk, El mundo de la fe catolica, 93.
% Cf Salmos 50,1-10.
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la dificultad. Todo ello aplicado a Dios expresa que su amor no es pasa-
jero, sino seguro y fiel hasta el final. Incluso si la criatura falla, Dios per-
manece fiel: “Reconoce, pues, que el Sefior, tu Dios, es Dios; ¢l es el Dios
fiel que mantiene su alianza y su favor con los que lo aman y observan sus
preceptos por mil generaciones”?

Rahamim es el tercer concepto que se aplica a Dios de forma compa-
rativa por parte de la literatura rabinica judia. Indica un rasgo de amor
que se acerca mucho a la ternura y al afecto. Es un tipo de amor cuasi
maternal e instintivo, lleno de dulzura. Este tipo de amor se aplica a
Dios como si ¢l necesitara instintivamente al hombre en una especie de
antropomorfismo.”

De este modo, los autores biblicos multiplican las imdgenes con la
intencién de introducirnos en el misterio insondable de un Dios que es
amor y a la vez misterio. Los tres conceptos se hallan todos en el salmo 50
como manifestacion de un amor que traspasa toda frontera y prueba.

La razén abierta y universal debe contar no solo el amor y la verdad, sino también
con la belleza. Entonces la teologia se acomodard de modo perfecto a su objeto: a
Dios que es amor, verdad y la suma belleza. La teologfa aqui propuesta encuentra
sus precedentes en gran parte de la tradicion cristiana y en la teologfa de todos los
tiempos, pero a la vez propone interesantes sugerencias y puntos de vista para la
sensibilidad y pensamiento actuales.”®

Los escritos haggddicos como explicacion
de la manifestacion divina
Las experiencias del Exodo, del monte Sinai y lo que significé el exilio
para el pueblo hebreo conllevan en el tiempo una imagen de Dios que
se ird desvelando en toda la literatura rabinica. La visién monoteista se
va afianzando en el plano teoldgico. Existe la certeza de que la realidad
divina sobrepasa con mucho lo que el hombre podria llegar a entender de
Dios, pero, aun asi, se va asentando la conviccidon desde la experiencia
de que es el tinico Dios: “La absoluta trascendencia de Dios en el judaismo

% Cf- Deuteronomio 7,9.
77 Cf Isafas 49,15-15.

98 Pablo Blanco, Joseph Ratzinger: razén y cristianismo (Madrid, ES: Rialp, 2005).
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no le impide, mas bien implica, ser el Dios que camind sobre, delante y
junto a su pueblo”” Las imdgenes de Dios van surgiendo de los relatos
haggidicos o narrativos como producto de la experiencia religiosa de los
rabinos y del pueblo judio. De todos estos relatos rabinicos, surgen basi-
camente dos imagenes de Dios que se presentardn a continuacion.

Dios es amor y ama a su pueblo

Se trata de un amor universal que trasciende las fronteras de Canadn.
A Dios se lo comprende como “misericordioso, bueno, custodio y paz
del mundo, sefor de la misericordia, sefior del consuelo, padre de todo el
mundo, padre de la misericordia, padre en los cielos, corazon de Israel”1®
Todo el acontecimiento histérico de la travesia en el desierto implicaba
que el pueblo tuviera una imagen de Dios que se acercara a esa realidad
divina protectora y benevolente. Como se puede comprobar, los rabinos
no se limitaron a los atributos de cardcter antropomdrfico aplicados a
Dios, aunque siempre dejaban claro que era una forma de expresar esta
experiencia. De modo que,

para hacernos una idea del origen del pueblo de Israel tal como estd narrado
en el libro del Exodo, debemos detenernos en tres elementos fundamen-
tales: la figura de Moisés, la salida de Egipto y el alcance de la Alianza del

Sinaf.!*!

El Dios que padece junto a su pueblo

A lo largo de los siglos, los rabinos han visto cémo Dios ha estado
al lado del pueblo en sus padecimientos y ello se ha hecho carne en su
historia. La experiencia de cercania divina estaba afianzada en el pueblo
hebreo. En la dura prueba que supuso Auschwitz, el judio Elie Wiesel
(1928-2016) se preguntaba dénde estaba Dios en una situacién tan dra-
matica. La respuesta desde la fe judia afianzada en la Biblia es que Dios
padece junto a los hombres: “Entonces, ¢dénde estd Dios? Y yo sentia

9 Sanchez Nogales, Aproximacién a una teologia de las religiones, 330.

100 1hid., 331.

1ol Santiago Ausin, “El origen de Israel”, en Chapa Prado, Historia de los hombres y acciones de Dios,

54-73.
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dentro de mi una voz que respondia: ;Dénde? Ahf esta: estd justamente
en esa horca” ! Toda esta experiencia nace en algunos profetas —como es
el caso de Jeremias—, donde se pone de manifiesto que Dios padece junto
al pueblo y el pueblo siente su cercanfa.

El Dios que se presenta en la Biblia no deja de llamar a los hombres
a una relacion personal de amor. Aunque busca la referencia comunita-
ria, no olvida al hombre en su menesterosidad para que dialogue con ¢l:
“solamente ante un Dios personal y absoluto se pueden usar los gestos
primordiales de la plegaria: la adoracién de su santidad, la alabanza por
su existencia, la gratitud por su potencia y por su gracia al mundo”!® Sera
Jesucristo el que conduzca hacia la revelacién plena del amor del Padre,
pues “expresa que es toda la realidad de Cristo la que se convierte en epi-

fania de Dios, en revelacion. Cristo entero es el gran Signo del Padre”!*

Conclusiones

1. Losdiferentes estudios que propone la fenomenologfa religiosa vienen
a concluir que, en todo tiempo y lugar, se ha dado el hecho religioso
en sus distintas formas. Es verdad que la relacién con lo numinoso ha
revestido un cardcter impersonal en la mayoria de las religiones teluri-
cas y, también, desde el acercamiento o compresion filoséfica. Desde
la razén humana, se puede llegar a comprender que Dios es, pero no
qué es Dios. El absoluto al que se llega por medio de la razén brota de
un deseo de saber universal, pero se queda en el plano de la reflexién
tedrica y no mueve al hombre a la reverencia.

2. ElDios de la revelacién judeocristiana se ha ido mostrando al hombre
de forma progresiva, utilizando la pedagogia divina para ser compren-
dido y aceptado. Su marcado caricter universal y exclusivista es tnico
en la fenomenologfa religiosa y necesita de una purificacién del cora-
z6n humano, acostumbrado a numerosos dioses e idolos de todo tipo.
El Dios biblico, por pura iniciativa propia, se manifiesta en la historia

102 Eli Wiesel, La noche, el alba, el dia (Barcelona, ES: Muchnik, 1983), 70-72.
103 Scheffezyk, El mundo de la fe catdlica, 324.
104 Rino Fisichella, La rivelazione: Evento e credibilita (Bologna, I'T: Dchoniane, 1985), 171-177.
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y no en la teorfa o la imaginacién. Para que sea posible el encuentro
entre Dios y los hombres, este se ha dado de forma concreta en un
pueblo y cultura especificos, aunque esta propuesta de encuentro esta
destinada a todas las culturas que pueblan la tierra.

3. Elpueblo elegido no se caracteriza por hacer filosofia o especulaciones
tedricas, sino que esta acostumbrado a ser el pueblo de la historia y de
los testigos de esta realidad dialogal de Dios con Israel. El mismo cre-
do del pueblo semita se forja en la idea de que su Dios es uno y #nico,
abandonando asi el culto idolétrico propio de las religiones paganas.
Aungque en la etapa patriarcal no se exclufa que los otros pueblos cir-
cundantes pudieran tener sus propios dioses frente a Israel, fue una
concesion en aras a ser revisada y purificada, pues la realidad de Dios
es que es tnico y con pretensién universal de ser reconocido también
por los pueblos extranjeros, como se desprende de la etapa mosaica.

4. ElDios del A. T. va desvelindose progresivamente. El primer atributo
divino que se puede reconocer es el de su santidad augusta. Solo ¢l es
santo y el hombre, en comparacién con esta santidad, siente su pobre-
za, miseria y lejanfa. Solo Dios merece culto y reverencia y para ello
es necesario purificar el corazén de un pueblo acostumbrado a adorar
falsos dioses. Dios ama al hombre de forma exclusiva y, para que el
pueblo pudiera entender cémo es el amor de Dios hacia ellos, los pro-
fetas y los autores biblicos utilizaron imagenes tomadas del mundo
para que, analdgicamente, el pueblo pudiera ahondar en ese tipo de

amor.

5. El amor de Dios hacia los hombres se manifestd de tres formas posi-
bles: el amor que un padre siente por su hijo, el amor de madre y el
amor entre los esposos. En el lenguaje hebreo, este amor se expresa
desde los conceptos hesed, emet y rahamim. En cambio, el amor del
hombre hacia ese Dios que ama gratuitamente es infiel y cabe remo-
verlo en cada ocasidn que se produce esa infidelidad. Para ello, es im-
portante comprender el término de alianza que Dios establece con
su pueblo a modo de pacto de amor que el hombre rompe unilate-
ralmente y la realidad de un Dios que no se cansa de amar al género

humano.
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6. Dios se presenta como un Dios personal que ha formado al hombre
y a la mujer a su imagen y semejanza, por eso, el ser humano posee
una estructura dialogal capaz de relacionarse con su hacedor. Dios ha
creado todo de la nada, por lo que es el “totalmente Otro” y no se
confunde con la realidad creada. Dios es “Alguien” y posee el nombre
de Yahvé: “Yo-Soy” que indica que puede contactar con un “tt”, y am-
bos pueden entrar en un posible didlogo de amor. Este amor quedard
definidamente encarnado en la figura de Jesucristo, Hijo de Dios y
plenitud de la revelacién de Dios hecha a los hombres como definitiva
oferta salvifica.
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