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			«P	ara el Señor, un día es como mil años, y mil años como un día» (2 Pe 3,8, retomando el Sal 90,4). La frase, que pasó a la cultura, está 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 oración: «Señor, ¿qué es para ti mil años? ¿Un día? ¿Un minuto? ¡Tus medidas no son las nuestras! ¿Que representa para ti un millón de euros? ¿Diez céntimos? Por favor, dame solo diez céntimos...». Una voz le respondió: «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 efímero y de la eternidad coexisten en la Biblia. Se refuerzan incluso. La Biblia judía va desde la creación del mundo hasta la esperanza de la reconstrucción del templo de Jerusalén, como si esta pusiera fin a un tiempo de dolor y abriera un tiempo de gozo. La construcción del templo está 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 creación. El Nuevo Testamento está orientado hacia el final del tiempo. Es «escatológico». Jesús, en cuanto «Hijo del hombre», dice que es «señor del sábado», el día de la semana en el que el ser humano suspende provisionalmente sus actividades para retomarlas al día siguiente. La muerte y la resurrección del Mesías, el Cristo de Dios, son el punto de inflexión 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 alegría en el centro de la vida cotidiana.

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

			P. Gérard BILLON

		


		
			En memoria de Michel Berder y de Hugues Cousin,
infatigables exploradores de las Escrituras y guías seguros en su lectura.
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Introducción

			Sophie Ramond, Theologicum, Instituto Católico de París

			El presente número de Cuadernos Bíblicos recoge las contribuciones realizadas en un coloquio celebrado en el Instituto Católico de París los días 27-28 de febrero de 2017 y cuyo tema fue: «Al comienzo. Creación y temporalidad en la Biblia y en su contexto cultural».

			Se hizo la elección de centrarse en la cuestión de la temporalidad y de abordarla en varios corpus bíblicos con enfoques variados, literarios, narrativos, históricos y teológicos. Se tratará de la construcción del corpus y de la construcción del tiempo, de calendarios y de culto, de tiempos oportunos y de kairós, de lo efímero y de lo eterno, del tiempo de los destinatarios y del tiempo de la lectura, del tiempo lineal y cronológico y del tiempo mesiánico… 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 Römer abre el tema con una vasta visión panorámica sobre la organización del tiempo en la Biblia hebrea. Si la estructura de la Biblia cristiana —que comienza con un relato de creación y se cierra con el anuncio del acontecimiento de una nueva creación— y la del Antiguo Testamento son escatológicas, la Biblia hebrea no concede una posición privilegiada al discurso sobre el final del mundo actual. En cambio, hace cohabitar diferentes temporalidades, lo que Thomas Römer explora con la ayuda de tres categorías: el tiempo interior e intersubjetivo; el tiempo biográfico y el tiempo histórico. Estas diferentes construcciones del tiempo están, por lo demás, disponibles para ser retomadas, apropiadas e interpretadas.

			El tema de estudio de Olivier Artus es el calendario de la creación en Gn 1,1–2,3. Muestra cómo el escrito sacerdotal yuxtapone dos secuencias narrativas cuya estructuración, en lo referido a la presentación de la temporalidad, es similar: la historia de la creación del cosmos y la historia de la creación de la comunidad de Israel. Una concluye con la creación del cosmos (2,1); la otra con la morada, que permite a Dios estar presente en medio de su pueblo. La hipótesis examinada es que la estructuración en siete días del relato de la creación, que sustituiría en la época persa a la estructura original del relato sacerdotal de los orígenes, procedería de la celebración del sabbat, como testimonio de la inmutabilidad del cosmos y del proyecto creador de Dios.

			La cuestión del culto está todavía en el centro del libro de Ageo o, más precisamente, la del tiempo oportuno para reconstruir el templo. Después de revisar las interpretaciones dadas a las intenciones iniciales del pueblo, según las cuales aún no había llegado el momento de reconstruir la Casa del Señor, Sophie Ramond examina con ojos nuevos la controversia entre Dios y el pueblo que se refiere específicamente a esta cuestión y que se entabla en torno a la interpretación de la situación de desolación experimentada en Yehud. Dios responde al pueblo que, efectivamente, la reconstrucción del templo precederá a su manifestación. Pero el oráculo inicial del libro puede haber sufrido un proceso de aumento por adiciones sucesivas, que, como resultado de cambios históricos y políticos, influyen en su preocupación por reconstruir el templo.

			Corinne Lanoir muestra que el libro de Qohélet está sumergido en un mundo plural, en la encrucijada de diferentes culturas que influyen en su manera de relacionarse con el tiempo y la historia. Qohélet propone en realidad un pensamiento paradójico sobre el tiempo. Las diferentes palabras utilizadas en el libro para hablar de él muestran que su reflexión es del tipo de una filosofía existencial, que parte de la experiencia de lo cotidiano. Pero sobre todo la categoría temporal de lo efímero, de lo precario (hebel), parece la única opción para estructurar y vivir la tensión entre la angustia de la existencia y la fragilidad de un instante de belleza que suscita la poesía. Es decir, a la humanidad le compete saber discernir la belleza que nace de la tensión entre el deseo de eternidad y la experiencia de lo efímero, captando su emoción.

			Los salmos también proporcionan algunas reflexiones 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 atención, teniendo en cuenta su contexto literario, pero también su vocabulario. Pues su propósito no es, como podría creerse a primera vista, de orden antropológico. 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 meditación sobre la condición humana. Se insertan de forma relativamente extraña en su contexto literario respectivo y usan un vocabulario que orienta hacia una dimensión de juicio y castigo divinos, desviándose de una antropología 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 opinión.

			Christophe Pichon parte de la observación de que el adverbio «hoy» contribuye a la construcción de la temporalidad en el relato de Lucas. Emprende así el estudio de la utilización del adverbio en el discurso de Jesús en la sinagoga de Nazaret (Lc 4,21) preguntándose a la vez por la manera en que Lucas presenta a Jesús 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 Nazaret. Sin embargo, este «hoy» todavía se refiere a la temporalidad constantemente renovada de un acto de lectura que lo reaviva y reclama una opción frente a la persona y al mensaje de Jesús.

			Pablo, que se encuentra en el cruce de diferentes culturas, anuncia el acontecimiento de la muerte y la resurrección de Cristo. Ahora bien, este acontecimiento cambia por completo la representación cronológica lineal del tiempo. La salvación no se despliega cronológicamente en el tiempo. 

			Christophe Raimbault muestra, a partir de lo anterior, cómo la noción de «tiempo mesiánico», el tiempo que queda y que presiona, cualifica la temporalidad de Pablo. El tiempo mesiánico, que inscribe a los creyentes en el «ahora» de la salvación, es, para ellos, un tiempo de combate, de decisión. Porque es urgente acoger la buena noticia de la salvación hoy, para vivir en Cristo y, en definitiva, para vivir ya resucitado en el aquí y ahora.

		


		
			
I – La organización del tiempo en la Biblia hebrea

			Thomas Römer, Facultad de Teología y de Ciencias Religiosas,
Lausana y Collège de France, París

			El judaísmo, 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 pondrá igualmente un término a este mundo mediante un juicio final. Este juicio anuncia para los «justos» una nueva creación o una vida de bienestar absoluto. Evidentemente, las tres religiones ponen acentos diferentes y parece que el judaísmo o, al menos, la Biblia hebrea —su documento fundador— es el menos obsesionado por el fin de este mundo. El Corán exhorta a los fieles a una vida ejemplar para que sean hallados justos en el juicio final, cuya escenificación se inspira en las tradiciones apocalípticas judías y cristianas. Para la Biblia cristiana puede retomarse la observación del exégeta Herman Gunkel, según la cual el Antiguo y el Nuevo Testamento están organizados según los conceptos de Urzeit (tiempo de los orígenes) y Endzeit (tiempo del final). La Biblia se abre, en efecto, con la creación del mundo y del universo, y el Apocalipsis de Juan cierra la Biblia cristiana con la escenificación del combate final del ejército celestial contra el ejército del diablo que termina con la desaparición del mundo antiguo y con la creación de un mundo nuevo (la Jerusalén celestial que baja del cielo) en el que los justos vivirán eternamente. La estructura de la Biblia cristiana es, por consiguiente, claramente escatológica, pues termina con una destrucción cósmica y el advenimiento de una nueva creación.

			Esta perspectiva escatológica se refleja igualmente en la organización del Antiguo Testamento, que no se corresponde con la de la Biblia hebrea. En las Biblias cristianas, el Antiguo Testamento llega a su fin con los libros proféticos entre los que destaca, en último lugar, el libro de Malaquías que anuncia el regreso del profeta Elías que YHWH enviará a su pueblo «antes de que llegue el día de YHWH, día grande y terrible» (Mal 3,23). La Biblia hebrea, por el contrario, no termina con los Profetas, sino con los Escritos, que, en la mayoría de los manuscritos, ponen los libros de las Crónicas en última posición. Estos acaban 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 regresar y que el Señor, su Dios, lo acompañe» (2 Cr 36,23). La Biblia hebrea concluye así con la esperanza absolutamente concreta de la restauración de Jerusalén y no con el anuncio de un cataclismo final. Como veremos, la Biblia judía conoce también discursos sobre el final del mundo actual, pero no les otorga una posición de privilegio.

			
El Enateuco

			La organización del Enateuco (Pentateuco más los Profetas anteriores: Jos, Jue, Sm y Re) sugiere en efecto una cronología.

			El libro del Génesis se abre con la época de los orígenes (Gn 1–11), que comprende, entre otros, los relatos de la creación, del diluvio, de la organización de la humanidad posdiluviana y de su dispersión por la tierra, narrada en el episodio de la «torre de Babel». La época siguiente es la de los patriarcas Abrahán, Isaac y Jacob (Gn 12–36), que centran la historia de la humanidad en la del pueblo de Israel y sus vecinos, puesto que Abrahán es también el padre de Ismael y de las tribus árabes, e Isaac, además de padre de Jacob, es también el padre de Esaú, que será el antepasado de los edomitas, mientras que Jacob será el padre de doce hijos, los antepasados de las doce tribus de Israel. La última parte del libro del Génesis, la historia de José, está 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 canciller del Faraón 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.

			Los redactores del Pentateuco entienden que los libros del Éxodo, del Levítico, de los Números y del Deuteronomio abarcan un solo período, el de la vida de Moisés. Los libros del Éxodo 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 «biografía de Moisés», que, según Dt 34,7, habría durado ciento veinte años.

			Notemos, sin embargo, que el discurso de YHWH a Abrahán en Gn 15, que es uno de los últimos textos añadidos a la historia de Abrahán, dice que los hebreos permanecerán en Egipto 400 años, mientras que la narración del Éxodo sugiere otra temporalidad con una sucesión de tres generaciones.

			La época siguiente es la de la conquista dirigida por Josué, sucesor de Moisés, conquista narrada en el libro de Josué. Según este libro, la ocupación del país de Canaán por los israelitas habría sido realizada gracias a una Blitzkrieg (guerra relámpago), durante la que la población autóctona habría sido masacrada en su mayoría. El final de este período está marcado por dos discursos de despedida que se encuentran al final del libro de Josué (Jos 23 y 24).

			Según la cronología bíblica se abre entonces un período que, en parte, es presentado como anárquico. El pueblo, sin organización política, es salvado de los peligros militares por «jueces», algunos de los cuales se describen como personajes con autoridad sobre los israelitas. Este período concluye con la figura de Samuel, que es presentado como el último juez. También él da un discurso de despedida (1 Sm 12).

			Pero Samuel está también implicado en el período siguiente, que es el del establecimiento de la monarquía israelita en torno a tres reyes: Saúl, David y Salomón. El final de esta época lo marca el gran discurso de Salomón 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 Judá («Reino del Sur»), que se extiende hasta la caída de Samaría, un acontecimiento comentado en 2 Re 17. La última época es la del reino de Judá, inmune hasta la destrucción de Jerusalén y del Templo, y el exilio de una parte de la población (2 Re 25).

			Esta organización de los textos delata claramente la voluntad de sugerir una progresión cronológica que va desde la expulsión del paraíso hasta la pérdida del país y el exilio (2 Re 24–25).

			Estas diferentes épocas son claramente organizadas por los redactores bíblicos como una sucesión cronológica que, en la tradición judía, sirve aún para contar el tiempo desde la creación del mundo. Según el cálculo rabínico nos encontramos en el año 5778 de la historia del mundo. Este cálculo se funda en un sistema cronológico muy complejo de los últimos redactores 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 cronológicas, quisieron estructurar la historia en el contexto del levantamiento macabeo y de la purificación del Templo en el año 164 a.C. El sistema masorético establece una cronología que, extendiéndose desde Gn 1 hasta Ex 12,40-41, sitúa la salida de Egipto en el año 2666 después de la creación del mundo, lo que corresponde a dos tercios de 4000. Siguiendo este cómputo, la construcción del templo de Jerusalén, que, según 1 Re 6,1, se produce 480 años después de la salida de Egipto, se habría realizado en el 3146, lo que quiere decir que, para los masoretas, el año 4000 era el de la Dedicación del Templo, de su purificación por Judas Macabeo en el 164 antes de nuestra era. Esto implica que este sistema cronológico fue inventado después de esta fecha, mientras que los textos bíblicos que abarcan desde el Génesis hasta los libros de los Reyes habían sido fijados algunos siglos antes.

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

			La cronología lineal que se encuentra en los libros Gn–Re se interrumpe a partir del libro de Isaías, que, en la mayoría de los manuscritos, abre la colección de los libros proféticos.

			Los tres grandes profetas, Isaías, Jeremías y Ezequiel son, sin embargo, organizados según un orden cronológico que se extiende desde la época de los dos reinos (Is 1–39) hasta la destrucción de Jerusalén y el exilio babilónico (Jr, Ez).

			Los doce profetas menores son clasificados según la misma lógica temporal. Los primeros libros de esta colección (Oseas, Joel y Amós) son fechados en la época de los dos reinos de Israel y Judá, mientras que los últimos (Ageo, Zacarías y Malaquías) se sitúan bajo el reinado de los reyes persas. Este fin de los libros proféticos que se sitúan como muy tarde en la época persa, da origen a la teoría del final de la profecía en esta época. Dice en este sentido el Talmud babilónico: «Desde el día de la destrucción del Templo, la inspiración divina fue retirada a los profetas y dada a los sabios» (Baba bathra 12b). Si nos atenemos a la Biblia hebrea, la historia cesa en la época persa, en contra del canon griego, que integra la historia de la época helenística 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 bíblicos para quienes la política religiosa liberal de los aqueménidas era garante de la constitución del judaísmo en cuanto religión de la diáspora, pero también como religión separada de la realeza y de los acontecimientos históricos.

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

			
Las diferentes percepciones del tiempo

			El sociólogo Thomas Luckman (que murió en 2016) se interesó por diferentes temporalidades y concepciones del tiempo en su artículo «Los tiempos vividos y sus entrecruzamientos en el curso de la vida cotidiana» (publicado en la revista Politix en 1997). En este artículo distingue tres tiempos:

			(a) El tiempo interior e intersubjetivo: «El tiempo interior» es subjetivo. El tiempo presente del individuo tiene dos horizontes temporales: el pasado y el futuro. Este tiempo interior tiene una estructura rítmica y está marcado por la alternancia de la vigilia y el sueño. Según Luckman, los ritmos de la duración interior constituyen el fundamento sobre el que reposan todas las estructuras temporales de la vida humana. «El tiempo intersubjetivo» es el tiempo que domina la vida social que no puede funcionar sino mediante la sincronización de los tiempos interiores. Este tiempo puede ser «transmitido» por los padres y cualquier otra institución, y aprendido.

			(b) El tiempo biográfico: en cada sociedad existen modelos biográficos que dan forma —de modo narrativo— a la reconstitución del pasado. De alguna manera, constituyen las etapas previas a las categorías temporales específicamente históricas.

			(c) El tiempo histórico: es la construcción de una historia a partir de esquemas biográficos, la construcción de secuencias dotadas de sentido. Es también la construcción de las historiografías abiertas al futuro.

			Estas distinciones de Luckmann son útiles para describir 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 categorías de Luckmann, podemos dividir estos libros de la manera siguiente: la historia de los orígenes se abre en Gn 1 con un relato de creación que se basa en la alternancia día-noche, lo que corresponde al «tiempo interior». En Gn 12–Dt 34 se encuentran las «biografías» de los patriarcas y de Moisés, por consiguiente, un «tiempo biográfico». La historia «deuteronomista», que abarca desde el Dt hasta 2 Re, es el primer intento de escribir una «historia de Israel» y de construir un «tiempo histórico».

			Génesis 1 y el «tiempo interior»

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

			Pero si se quiere tomar verdaderamente en serio la puntuación de los masoretas, es decir, de los sabios que durante los primeros siglos de la era cristiana vocalizaron el texto que originalmente solo tenía consonantes, habría que traducir: «en un comienzo». Tal vez querían indicar que no se trata de un comienzo absoluto, como lo muestra por otro lado la continuación del texto: «La tierra era un caos (tohuwabohu), las tinieblas estaban sobre el abismo (tehom) y el espíritu divino se movía por encima de las aguas» (Gn 1,2).

			Este segundo versículo del relato de la creación muestra que en el primer relato del Génesis no encontramos una creatio ex nihilo, es decir, una creación a partir de la nada. En efecto, preexisten unos «materiales» antes de que Dios comience su obra: las tinieblas y las aguas primordiales. Estos elementos no son creados, sino más bien dominados, es decir, refrenados, para permitir que el mundo surja gracias a la palabra divina.

			«Dijo Dios: “¡Hágase la luz!”. Y la luz se hizo. Dios vio que la luz era buena. Dios separó la luz de las tinieblas» (Gn 1,3). La luz es, por tanto, según este relato, la primera creación. Se contrapone a las tinieblas, que no son creadas sino refrenadas.
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