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    Presentación


    Michaela Sohn Kronthaler y Ruth Albrecht


    El volumen que presentamos es el resultado de una primera investigación de habla alemana tras las huellas de la lectura e interpretación bíblica de mujeres en el extenso siglo XIX. Las representantes estudiadas, procedentes tanto de Europa como de América del Norte, muestran accesos muy diferentes a la Biblia. También las autoras representan a varios países y contextos de idioma. Esta publicación saca a la luz material en parte aún iné­dito de representantes de diferentes confesiones cristianas y del judaísmo. Perspectivas nuevas abren acceso a personas y tradiciones que hasta ahora no habían sido consideradas en el contexto de la recepción de la Biblia.


    Una entrada en esta temática estuvo dada por el coloquio internacional de investigación titulado «Aufbruch in die Moderne vs. Festhalten am Überkommenen. Frauen und Bibelauslegung im Kontext des langen 19. Jahrhunderts / Departing for Modernity versus Clinging to the Outdated. Women’s Biblical Hermeneutics in the Context of Modern Times», realizado del 4 al 6 de diciembre de 2008 en la Universidad Karl-Franz de Graz y en el Kulturzentrum de los Minoritas en esa misma ciudad.


    Esperamos que estas publicaciones alienten a la investigación a nivel internacional a seguir ocupándose de estos ámbitos temáticos. Aquí solo podían trazarse unas primeras líneas. Aun así, según nuestra opinión se manifiesta ya con suficiente claridad cuántos aspectos no han sido aún suficientemente investigados.


    Graz / Hamburgo, marzo de 2014

  


  
    Introducción


    Michaela Sohn-Kronthaler y Ruth Albrecht


    Die Verwandlung der Welt (La transformación del mundo): tal es el título que el historiador Jürgen Osterhammel, catedrático en Constanza, puso a la voluminosa historia del siglo XIX que, en poco tiempo, llegó a tener cinco ediciones1. Aparte de todo el cambio que marca la época que va de 1789 a 1914-1918, no hay que perder de vista los elementos que permanecieron estables. Entre los signos distintivos del extenso siglo XIX está el hecho de que las confesiones y el medio cristiano se diferenciaran considerablemente. La diferenciación interna estuvo acompañada al mismo tiempo por tendencias de secularización que, sin embargo, no llevaron –como durante mucho tiempo asumió la investigación– a un retroceso general de la importancia de los sistemas de interpretación religiosa2.


    Todas las Iglesias cristianas, al igual que las comunidades que surgieron por escisión o por nueva fundación durante ese siglo, atribuyeron una importancia decisiva a los textos bíblicos. Ahora bien, haciendo una consideración más detallada se ponen aquí de manifiesto grandes diferencias. Las lecturas de la Biblia y las interpretaciones de los textos bíblicos se vieron influenciadas por corrientes dispares. La simple lectura y la escucha de la Sagrada Escritura en las celebraciones litúrgicas y en la edificación personal seguían teniendo su lugar. Pero en el curso del siglo XIX adquirió cada vez más espacio junto a ellas la consideración exegético-crítica de la tradición bíblica. Las diversas formas de acceder a la Biblia se reflejan, entre otras cosas, en las muchas y diferentes ediciones y traducciones de la Biblia, una pequeña parte de las cuales se utiliza en los ar­tículos aquí reunidos. Si bien las ediciones acreditadas de la Biblia –en especial la Vulgata, utilizada por la Iglesia católica, y las traducciones de Martín Lutero, utilizadas por las Iglesias luteranas– conservaron su importancia, nuevas ediciones y traducciones señalan también, a través de la amplitud de los diferentes accesos a la Biblia, el reemplazo de tradiciones interpretativas autoritarias. No todo grupo o corriente del siglo XIX se sirvió de una edición propia de la Biblia, pero, aun así, algunos de los nuevos impulsos que se suscitaron estuvieron también asociados a nuevas formas de acceso a la tradición bíblica.


    Las transformaciones que se produjeron a lo largo del denominado «extenso» siglo XIX repercutieron en todos los ámbitos de la vida y del pensamiento. Tanto hombres como mujeres se encontraron ante nuevos desafíos que, por regla general, eran diferentes según el sexo. Las mujeres adquirieron más espacios de libertad que antes: esta afirmación vale para el sexo femenino en general, pero no para cada mujer tomada individualmente.


    Así pues, habría que decir más bien que se trata precisamente del momento histórico en que la vida de las mujeres experimenta un verdadero cambio, o, dicho más exactamente, en que cambia la perspectiva de la vida de las mujeres: tiempos de modernidad, en que le es posible adoptar la actitud de sujeto, de individuo cabal y de protagonista política. De futura ciudadana. A pesar de la extremada codificación de la vida cotidiana femenina, el campo de posibilidades se amplía y la aventura ya no es algo lejano3.


    Estas frases de la introducción al volumen sobre el siglo XIX en la obra La historia de las mujeres, de cinco volúmenes, se encuentran bajo un leitmotiv que aparece como subtítulo en la edición alemana: «Ordenamientos y libertades». Las editoras del libro procuran formular aquí las tendencias contradictorias presentes en ese siglo desde la perspectiva de las mujeres. La dedicación al estudio del siglo XIX es uno de los acentos de la investigación sobre las mujeres que, desde la década de los setenta, comenzó a aplicar teorías feministas al análisis del pasado. Al comienzo se prestó poca atención a los aspectos religiosos, pero, entre tanto, una reconstrucción del denominado «extenso» siglo XIX no puede ya prescindir de las orientaciones religiosas, que muchas veces determinan los proyectos de vida femeninos4. La historia de las mujeres dedica tres de los veinte capítulos analíticos a este aspecto, tematizando en ellos el catolicismo, el protestantismo y el judaísmo5.


    La Biblia como el documento escrito fundamental del cristianismo une, por un lado, a todas las confesiones cristianas. Por el otro, sin embargo, las diferentes formas de acceder a la Sagrada Escritura constituyen a veces características de las familias confesionales que acentúan la separación. Pero las diferencias respecto de la recepción e interpretación de la tradición bíblica llevan también a una separación de las diferentes corrientes que existen en el seno de las grandes Iglesias. En el siglo XIX, estas posturas contrarias chocaron fuertemente y dieron ocasión a ásperos enfrentamientos.


    Dejando de lado investigaciones de índole particular, en los años 2006 y 2007 aparecieron ya dos misceláneas de artículos dedicadas a la relación de las mujeres con la tradición bíblica. Marion Ann Taylor y Heather E. Weir publicaron un volumen en que se presenta la recepción del libro del Génesis por parte de las mujeres. La miscelánea publicada por Christiana de Groot y Marion Ann Taylor –ambas han colaborado también como autoras en el presente volumen– da a conocer a mujeres intérpretes bíblicas del siglo XIX. A estas se agregaron en los últimos años otras obras6. Resulta significativo que no haya habido hasta ahora en el ámbito de habla alemana ninguna publicación académica de envergadura que se haya dedicado a la recepción de la Biblia por parte de las mujeres y a su comprensión de la Biblia.


    El Handbook of Women Biblical Interpreters, publicado en Estados Unidos en 2012 por Marion Ann Taylor y que reúne por primera vez las figuras de mujeres de todos los siglos en cuanto intérpretes de textos bíblicos, abarca en total 180 artículos. Más de un tercio de ellos se dedica a escritoras del siglo XIX7. Mientras que este manual presenta sobre todo a autoras representativas de las diferentes corrientes de la lectura bíblica, el foco de nuestro volumen se centra en poner de relieve la diversidad de las aportaciones de mujeres a la comprensión de la Biblia y su interpretación. Las diferentes confesiones cristianas muestran en tal sentido diferentes posibilidades de acción para las mujeres. Así, las mujeres protestantes tenían otros espacios de acción que, por ejemplo, las católicas, cuya interpretación autónoma de la Escritura estaba fundamentalmente restringida o reglamentada por la jerarquía eclesiástica, más allá de algunas excepciones especiales, como muestra la aportación de Adriana Valerio en este volumen.


    En los diferentes estudios de nuestra miscelánea se trata de documentar tanto a mujeres ampliamente conocidas como a desconocidas en su relación con la Biblia. Se habla así de autoras de la época de finales del siglo XVIII hasta comienzos del siglo XX con sus explicaciones e interpretaciones. Incluso con las pocas investigaciones aquí reunidas se logra demostrar la multiplicidad de la lectura femenina de la Biblia. A pesar de la necesaria limitación a algunos análisis detallados, puede reconocerse que es posible documentar una amplia gama de formas de trato con la Sagrada Escritura. Esta va desde la aplicación de figuras bíblicas como modelos para la propia forma de vida hasta la participación en la exégesis científica. Los géneros literarios utilizados por las mujeres, en los cuales se cristaliza su dedicación a la Biblia, abarcan desde cartas, diarios y apuntes autobiográficos, pasando por relatos, novelas, canciones y poemas, hasta tratados exegéticos y comentarios especiales sobre libros bíblicos en particular. Estas mujeres hablaron y escribieron sobre su comprensión de la Biblia en contextos muy distintos, desde el pequeño círculo privado hasta reuniones públicas y masivas. El objetivo de algunas de ellas estaba simplemente en reafirmar y testimoniar a través de su exégesis la interpretación de textos que habían encontrado en su tradición eclesial. En otras estaba expresamente en primer plano la intención de modificar a través de su propia aportación el modo de lectura practicado hasta entonces. El marco importante de referencia sigue siendo la Biblia, aun cuando haya mujeres que se distancian de su reivindicación de vigencia. La diferencia de la recepción bíblica por parte de las mujeres resulta asombrosa y no había sido expuesta de este modo hasta el presente. Se saltan los paradigmas tradicionales: judías, cristianas y mujeres situadas al margen de la tradición cristiana leen textos bíblicos con impulsos en parte comparables. En esos textos se ven confirmadas en su compromiso por la igualdad de oportunidades de formación para las mujeres, porque en la tradición bíblica encuentran modelos para su actuar. No obstante, las diferentes improntas confesionales distinguen también a las autoras: una ermitaña ortodoxa rusa o la abadesa de un monasterio femenino leen la Biblia con una perspectiva diferente que una metodista estadounidense o una evangelista alemana que, marcada por el luteranismo, retoma impulsos del movimiento de santificación anglosajón.


    La mayoría de los artículos de este volumen pueden asignarse a distintos ámbitos regionales mayores. Los análisis de Paul Chilcote, Marion Ann Taylor, Christiana de Groot, Elizabeth M. Davis y Pamela S. Nadell contienen perspectivas relativas al ámbito angloamericano.


    Paul Chilcote se dedica al metodismo de fines del siglo XVIII y comienzos del siglo XIX, un período de la historia no escrita de las mujeres metodistas y de su relación con la Biblia. El autor trata acerca del modo en que las mujeres metodistas se ocupaban en esa época de la Sagrada Escritura, que para ellas estaba en el centro de su vida. Sus consideraciones muestran lo innovadora que fue la forma en que esas mujeres interpretaron la Biblia y en que la utilizaron para la transmisión de sus propias experiencias de fe a fin de justificar la visión wesleyana de la vida cristiana.


    Marion Ann Taylor ilumina en su artículo un capítulo olvidado de la historia de la interpretación crítica de la Biblia en la Inglaterra del siglo XIX. Ella investiga las reacciones de mujeres a las ideas y resultados de la exégesis histórico-crítica así como su papel en la difusión de dichos resultados. ¿Reflejan las interpretaciones bíblicas de estas mujeres las tendencias generales de la ciencia bíblica? ¿Qué participación tuvieron mujeres privilegiadas, bien formadas –de las cuales solo unas pocas se dedicaron expresamente a la investigación académica–, en el cambio de la concepción exegética y, finalmente, en el triunfo de la exégesis histórico-crítica? Taylor se dedica de manera especial a mujeres ejemplarmente comprometidas de ese movimiento como Sarah Trimmer, Florence Nightingale, Constance y Annie Henrietta de Rothschild, Elizabeth Rundle Charles o Christina Rossetti.


    Christiana de Groot analiza la múltiple historia de la recepción del relato de Débora en una selección de seis escritoras del siglo XIX. Allí expone cómo esas mujeres leyeron la Biblia a la luz de sus propias experiencias y encontraron en el libro de los Jueces ecos de los temas de su propia época. De Groot investiga la pregunta del modo en que las autoras analizadas interpretaron el relato de Débora y el canto de Débora especialmente en relación con sus posiciones respecto de la cuestión femenina o de la relación entre los sexos tanto en el ámbito privado como en el social.


    La religiosa católica Elizabeth M. Davis analiza la figura de Catherine McAuley, fundadora de su comunidad. La monja irlandesa suscitó en el siglo XIX una congregación femenina hoy extendida en el mundo entero y, de ese modo, contribuyó al cambio social. La autora muestra la influencia de la interpretación bíblica de McAuley en la comunidad de hermanas que fundó. A pesar de que interpretó la Escritura de forma intuitiva y sin una percepción crítica de sí misma, utilizó la Biblia de forma consecuente y con autoridad a fin de intervenir a favor de los cambios sociales. De ese modo anticipó corrientes de la hermenéutica bíblica. McAuley fue ante todo una lectora de la Biblia, cuyos textos sobre la Sagrada Escritura se difundieron ampliamente y fueron leídos a lo largo de décadas en comunidades religiosas del mundo entero. Con su investigación, Davis quiere desenmascarar la suposición de que la Biblia era completamente ajena a las mujeres católicas del siglo XIX.


    El artículo de Pamela S. Nadell dirige la mirada hacia un grupo de judías estadounidenses que en 1893, con ocasión de la Exposición Universal de Chicago, reivindicaron públicamente para sí el derecho de interpretar la Biblia y los textos posbíblicos judíos. Leyeron esas fuentes sobre el trasfondo de sus propias biografías y de su época, y hasta publicaron más tarde sus resultados. En el Parlamento Mundial de Religiones, que tuvo lugar en fecha cercana, Josephine Lazarus y Henrietta Szold mostraron con claridad no solamente la amplia gama de variedades del judaísmo del siglo XIX, sino que presentaron también sus propias interpretaciones de la tradición y del presente judíos. Las mujeres reivindicaron para sí el derecho de intervenir en la conformación del judaísmo así como de reinterpretar su pasado. Con sus propias interpretaciones bíblicas subrayaron su exigencia de leer textos rabínicos y de aplicar su comprensión de esta literatura sagrada a las grandes cuestiones de su tiempo. Nadell establece una relación directa entre las oradoras del Congreso de Mujeres Judías y del Parlamento Mundial de Religiones con aquellas que utilizaban los textos sagrados del judaísmo para exigir también otros derechos de las mujeres, como el derecho a la formación y a la admisión a los estudios universitarios o bien incluso hasta el acceso a la condición de rabino, y poner así en movimiento un proceso de transformación dentro del judaísmo.


    El ámbito de Europa del Sur y del Este es abordado por Marina Cacchi, Adriana Valerio, Inmaculada Blasco Herranz, así como por Alexej Klutschewsky y Eva Maria Synek.


    El ensayo de Marina Cacchi presenta una especificidad de la evangelización valdense en la Italia del siglo XIX. Cacchi analiza el papel de la Sagrada Escritura en los informes de servicio de las Bible-women (mujeres de la Biblia, señoras de la Biblia), empleadas de la Iglesia valdense, que enviaban periódicamente sus informes al Comité de Evangelización, del que dependían. Estas mujeres ejercieron durante algunos años o incluso durante gran parte de su vida una actividad sistemática de predicación en el marco de sus visitas domiciliarias. En concreto se pone de relieve el valor que estas predicadoras valdenses atribuían al texto bíblico durante su actividad evangelizadora. Además, sobre la base de dichos informes se averigua también el lugar y la importancia que tenía la Biblia en la formación de su identidad como mujeres, creyentes y maestras, así como su utilización por parte de las Bible-women.


    Adriana Valerio, codirectora de la serie exegética e histórico-cultural «La Biblia y las mujeres», a la que pertenece nuestro volumen, estudia la difusión de la Biblia en Italia y la relación de las mujeres con ella sobre la base de las obras de diferentes fundadoras de congregaciones italianas. ¿Qué papel de­sempeñó la Sagrada Escritura en las congregaciones religiosas femeninas surgidas en el siglo XIX? La autora presenta en este contexto el ejemplo de la Hna. Maria Luisa Ascione, fundadora de una congregación, que entre los años 1837 y 1865 escribió en sus Illustrazioni 45 comentarios bíblicos y, con ello, publicó una interpretación bíblica propia e independiente.


    Inmaculada Blasco Herranz aporta un artículo sobre la recepción de la Biblia. Ella estudia la obra de la escritora y periodista María de la Concepción Gimeno de Flaquer, que se autodesignaba como feminista conservadora. El ensayo Evangelios de la mujer es una de las obras más representativas de Gimeno, sobre cuya base Blasco Herranz muestra de la forma más clara cómo el catolicismo le servía a esta escritora para dar sustento a la validez y legitimidad de sus exigencias feministas. Esto vale tanto para los textos bíblicos como también para las voces de las autoridades eclesiásticas, a las que también daba intervención. Gimeno utilizaba sus escritos para señalar la igualdad intelectual de mujeres y hombres así como el especial papel de las mujeres en la historia de la humanidad y de la Iglesia. Al mismo tiempo, con los argumentos que extraía del material histórico abogó por una mejora de las posibilidades de formación del sexo femenino.


    Alexej Klutschewsky y Eva Maria Synek se ocupan del acceso de las mujeres ortodoxas a la Biblia, con el significado de la Sagrada Escritura para la espiritualidad de monjas y de otras mujeres rusas que, en diferentes formas, llevaban una vida espiritual y ascética. Así como los artículos de este libro para el ámbito de la Iglesia católica exponen que las mujeres se ocuparon por cierto intensamente de la Biblia, lo mismo hay que constatar para las Iglesias ortodoxas, hasta ahora mucho menos investigadas en esta cuestión. Es de esperar que los resultados de Klutschewsky y Synek alienten a preguntar por otras mujeres ortodoxas en otros países que hayan recibido también de forma viva la Biblia en el contexto de su propia tradición.


    Los artículos de Angela Berlis, Ruth Albrecht, Doris Brodbeck, Ute Gause y Michaela Sohn-Kronthaler tratan acerca de mujeres del ámbito de habla alemana.


    Angela Berlis tematiza la relación entre la Biblia y las mujeres en el siglo XIX desde el punto de vista de la liturgia. Ella se centra sobre todo en el modo en que un grupo de mujeres que provenía de la nobleza y de la burguesía leyó la Biblia en el siglo XIX, la interpretó para su vida y la tradujo en praxis religiosa. En el foco se encuentran mujeres pertenecientes a un círculo espiritual de Bonn integrado, en general, por mujeres solteras («Bonner Kreuzeskränzchen», la «tertulia de la cruz de Bonn») cuya pertenencia hay que situar en el Viejo Catolicismo. Berlis utiliza como fuentes cartas inéditas dirigidas a miembros eclesiásticos masculinos y célibes del mismo círculo así como una letanía compuesta por una de las mujeres objeto del estudio. Las integrantes femeninas de ese grupo de Bonn analizaron textos bíblicos en el contexto de la catequesis, de la liturgia, de la lectura (comunitaria) de los padres de la Iglesia, pero también en la reflexión y el diálogo, y establecieron así una relación entre dichos textos y su propia vida.


    Ruth Albrecht investiga controversias en el ámbito de los movimientos protestantes de renovación. En algunas de esas agrupaciones se establecieron mujeres como predicadoras y evangelistas tomando como referencia nuevas interpretaciones de textos bíblicos. La autora presenta protagonistas para las cuales la Biblia tenía una importancia central. Estas mujeres fundaban sus actividades con textos bíblicos, pero en su tratamiento de los textos procedían de muy diversas formas. Su modalidad de lectura bíblica muestra muchos aspectos en común basados en el hecho de que tanto en los escritos del Antiguo como del Nuevo Testamento se trata de la revelación de Dios que habla de forma individual a cada lector y lectora. Así, por ejemplo, la condesa Adeline von Schimmelmann se cuenta entre las pocas mujeres que alrededor del año 1900 se comprometieron en el marco de los nuevos movimientos de piedad y defendieron abiertamente que ambos sexos están llamados a anunciar el evangelio.


    Doris Brodbeck dirige su mirada a Helene von Mülinen, perteneciente a la Iglesia reformada suiza. Para esta hija de una familia patricia de Berna la Biblia era importante en dos sentidos: le brindaba su lenguaje tanto para la queja contra las tradiciones eclesiásticas y sociales como también para formular nuevas visiones. Pero Brodbeck encontró en sus textos también enfoques para el fortalecimiento de la emancipación femenina y sobre la política social que ella seguía como presidenta de la Liga de Asociaciones de Mujeres Suizas (Bund Schweizerischer Frauenvereine). En sus cartas, conferencias y artículos Helene von Mülinen recurría a menudo a imágenes y expresiones bíblicas, pero sin explicitarlo. El artículo muestra también cómo llegó ella a esa forma de leer de la Biblia.


    Ute Gause trata acerca de Eva von Tiele-Winckler, oriunda de Silesia, que publicó numerosas interpretaciones bíblicas. Estos escritos de edificación, que alcanzaron una gran difusión, estaban pensados sobre todo para la comunidad de hermanas diaconisas fundada por Tiele-Winckler. Esta autora, perteneciente a la nobleza de Silesia, aplica la interpretación individual de los textos bíblicos típica de los movimientos del despertar, que parte de la aceptación de la inspiración verbal de la Biblia: cada versículo habla de forma inmediata al lector y a la lectora, pues Dios mismo se revela en su palabra. En el foco de esta investigación se encuentran interpretaciones de Tiele-Winckler sobre textos del profeta Isaías y sobre el sermón de la montaña.


    Al igual que Tiele-Winckler, también la condesa Elvine de La Tour es una de las representantes típicas de la diaconía femenina. Michaela Sohn-Kronthaler muestra en su artículo la importancia de la lectura bíblica para Elvine de La Tour, que, en virtud de su forma de piedad, propia de los movimientos del despertar, creó una importante obra diacónico-social en el Friuli y en Carintia, obra que todavía subsiste en Austria. La apropiación existencial de la Sagrada Escritura hizo que, para Elvine de La Tour, el amor activo al prójimo se hiciera irrenunciable para la vida cristiana. A la luz de la Sagrada Escritura interpretó el crecimiento de sus instituciones caritativas. Junto a ello tuvo también un papel importante para ella su inquietud misionera popular y evangelizadora. A través de su red de contactos internacionales conquistó a evangelizadores y evangelizadoras de Suiza y de diferentes centros del movimiento del despertar en Alemania y los impulsó a anunciar el mensaje de la salvación en su patria.


    Bernhard Schneider, Magda Motté, Katharina Büttner-Kirschner y Elfriede Wiltschnigg tratan el ámbito temático de la literatura y del arte (religiosos).


    Bernhard Schneider investiga una cuestión innovadora en la medida en que trata por extenso acerca de literatura espiritual popular claramente pensada para un público lector católico femenino. Los autores eran sobre todo hombres, en especial eclesiásticos. Los siguientes aspectos guían los análisis de Schneider: ¿Pueden constatarse diferencias específicas por sexo? ¿Qué imágenes de la mujer desarrollaron las autoras y autores a partir de la Biblia? ¿Documentan ellos mediante la Biblia las imágenes de la mujer que ya tienen o, tal vez, proyectan el comportamiento deseado de las mujeres hacia figuras femeninas de la Biblia? Schneider retiene como resultado de sus amplias investigaciones que, en la literatura piadosa y de edificación para mujeres, la Biblia representó solo un punto de referencia junto a otros.


    Magda Motté analiza la adaptación de materias bíblicas dentro de la literatura del «extenso» siglo XIX. Como acentúa expresamente la autora, se trata de una reducción de la gran abundancia de material a una cuestión muy específica. Según su perspectiva, el balance solo puede designarse como muy precario, pues otras materias estaban en el primer plano del tema literario. Recurriendo a ejemplos de textos de autoras de habla alemana, Motté describe cómo estas autoras plasmaron tradiciones bíblicas, por ejemplo acerca de María Magdalena, Lilit y Judit. Sobre la base de Lilit y de Judit pudieron tematizarse así opciones de género poco habituales.


    Katharina Büttner-Kirschner presenta a modo de ejemplo representaciones escogidas de María y otras imágenes bíblicas de la pintora Marie Ellenrieder, de Constanza, una de las muy pocas artistas de la época que retoma temas de la Sagrada Escritura. La autora analiza la unidad y diferencia de la representación de los sexos en la obra de Ellenrieder. Las representaciones reproducidas en el volumen muestran cómo la artista se sitúa entre tradición e innovación cuando, por ejemplo, representa en una imagen a María como autora del Magníficat. En la reproducción de figuras femeninas por parte de Ellenrieder llama la atención el hecho de que ella destaque el aspecto de la comunicación.


    Elfriede Wiltschnigg estudia las ilustraciones bíblicas de los célebres artistas Julius Schnorr von Carolsfeld y Gustave Doré. La autora se ocupa ante todo de los perfiles de ambos artistas e introduce en las técnicas que cada uno de ellos utilizó para la plasmación de su interpretación artística de la Biblia. A través de las comparaciones se ponen claramente de relieve tanto la semejanza respecto de la concepción de temas bíblicos como también las grandes diferencias. Se toman en consideración mujeres del Antiguo Testamento en escenas individuales y de masas, documentadas en muchos pasajes por la reproducción de xilografías y grabados. Entre los aspectos destacados por este artículo se encuentra la tensión entre los conceptos tradicionales de género e interpretaciones puntuales poco usuales del comportamiento de hombres y mujeres.


    Traducción del alemán, Roberto H. Bernet
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    I. Estudios sobre el ámbito angloamericano

  


  
    Las mujeres metodistas y la Biblia:

    entusiasmo por la escritura en el siglo xix


    Paul W. Chilcote


    Ashland Theological Seminary, Ohio (Estados Unidos)


    El movimiento wesleyano, como otros movimientos cristianos revisionistas, tuvo su centro en el redescubrimiento de la Biblia. Los primeros metodistas creyeron que la Biblia no era simplemente una recopilación de cartas e historias, oraciones y biografías, dichos sabios y palabras esperanzadoras. Consideraron que esas palabras antiguas se podían convertir en «Palabras de Vida» en la medida que releyeran sus páginas a través de la inspiración del Espíritu Santo. Entendieron que la Biblia era la suprema autoridad en materia de fe y de costumbres. Tanto en sus sermones como en sus estudios, el texto de la Escritura alcanzó nueva vida, formando, informando y transformando sus vidas con efectos inmediatos y prolongada influencia1.


    John Wesley (1703-1791), el fundador en el siglo XVIII del Metodismo, se consideró un «hombre del libro». Su inmersión en la Escritura no solo configuró su vida espiritual y la de su hermano y cofundador, el gran compositor de himnos Charles Wesley (1707-1788), sino que formó a aquellos que se entregaron al despertar religioso que lideraron. Este movimiento liberó a los que se situaban en la periferia de la sociedad mediante el descubrimiento del mensaje evangélico de la gracia y el amor por todos los hombres. Considerando la naturaleza de estos redescubrimientos en el seno de la Iglesia de Inglaterra, no resulta sorprendente que el metodismo de estos primeros años fuera, en sus intentos y deseos, un movimiento de mujeres. A pesar de que sus líderes más visibles eran varones, como los Wesley, las mujeres actuaron de pioneras, líderes e incluso predicadoras en este movimiento de renovación en el que la Biblia tuvo un papel central en todas sus actividades.


    Tras la muerte de los hermanos Wesley a finales del XVIII, las mujeres continuaron ejerciendo una profunda influencia en las comunidades metodistas. Las primeras décadas del XIX fueron particularmente importantes porque durante este periodo los metodistas alcanzaron una autonomía funcional de la Iglesia de Inglaterra. La historia de las mujeres metodistas y la Biblia durante estos años de consolidación es todavía una historia desconocida. Para comprender la manera en la que las mujeres de esta época entendieron la Escritura es útil conocer los fundamentos de la hermenéutica wesleyiana. Tras el examen de este material fundacional, exploraremos la forma en la que las mujeres entendieron la Biblia y la utilizaron para componer narrativas sobre el camino de la fe y defender su visión wesleyiana de la vida cristiana. Como conclusión veremos sucintamente las contribuciones de tres mujeres en esta área, Mary Hanson, Mary Tatham y Mary Fletcher.


    1. La hermenéutica de los hermanos Wesley


    Los Wesleys enseñaron una concepción de la Escritura muy dinámica. Confesaron, junto a todos los miembros de la Iglesia de Inglaterra, que en «la Sagrada Escritura se encuentra todo lo necesario para la salvación» (Artículo VI de los Artículos de la Religión). Creyeron que Dios inspiró todo el material que contenía la Biblia pero también afirmaron que el Espíritu inspira a las comunidades que buscan la verdad de Dios en sus páginas. De esta manera la Escritura gozaba de una inspiración doble, tanto en su composición como en su apropiación. Mediante esa continua labor del Espíritu en la comunidad de fe, la Biblia se hace vida en nuevas realidades históricas, en diferentes contextos culturales y en comunidades pues sus narraciones están iluminadas por la tradición, vivificadas en experiencias religiosas personales y confirmadas por la razón. La dinámica interrelación de estos elementos se conoce como el «cuadrilateral wesleyiano». De esta manera los Wesley se acercaron a la Escritura de una forma abierta, receptiva y humilde. Fijándose especialmente en la aplicación de la palabra de Dios a su vida personal y a las prácticas comunales de su fe.


    John Wesley hacía frecuentes referencias a «leer, señalar y digerir interiormente la palabra de Dios». Como Steve Harper ha señalado:


    El estudio científico de la Escritura no le era extraño a Wesley, pero la antigua práctica de la lectio divina («lectura divina») era su forma favorita de aproximación a la Biblia2.


    Inculcó un gran amor a la Biblia a sus seguidores pues «desentrañando las Escrituras» definía su piedad ya que la profunda contemplación de sus textos afectaba a todas las facultades y sentidos. Leían la Biblia diariamente, generalmente por la mañana y al anochecer junto al Book of Common Prayer con la intención de conocer la voluntad de Dios y seguirla. Les enseñaron a practicar lo que habían aprendido mediante su reflexión y contemplación de la Biblia y los Wesley también enfatizaron la aproximación a la Escritura mediante la analogía de la fe y la correlación.


    El primero de estos dos principios hermenéuticos es complicado porque el lenguaje y la terminología que utiliza Wesley son poco conocidos hoy día. Extrajo su idea de la analogía de la fe de Rom 12,6, en donde analogian tes pisteos se puede traducir como «acorde con la fe», «en proporción de la fe» o como «medida de la fe». Para él toda la Escritura se debía leer con la vara de medir de Cristo que conoce la comunidad. Y siempre que hablaba de la Biblia trataba de entenderla a través de la persona de Jesucristo que le había enseñado su fe. La Escritura era una lente crística a través de la cual se mira y se interpreta el texto. Para articular este principio en su nivel más básico se podía simplemente afirmar: «un cristiano entiende la Biblia bajo la base del espíritu o la mente de Cristo». De esta manera, el Nuevo Testamento (particularmente los evangelios) provee el marco de comprensión de todos los textos bíblicos. Los cristianos leen la Biblia con los ojos de Jesús.


    Mientras que Wesley no usó esta precisa terminología, hoy un segundo principio hermenéutico se podría llamar el de la correlación. La Escritura interpreta la Escritura. Esta aproximación básica a la Biblia tiene dos partes interrelacionadas. Primero, los textos de difícil comprensión se pueden leer en relación con otros textos sobre el mismo tema. Los pasajes paralelos proveen la llave que desentraña el sentido.


    Y segundo, las partes de la Escritura aisladas es preciso entenderlas dentro del contexto de toda la narrativa bíblica. Naturalmente es algo que requiere un conocimiento profundo del testimonio bíblico que es la razón por la que los metodistas se dedicaron en serio al estudio de la Escritura. Relacionaron cada texto con su espíritu general considerando la Biblia como un todo, valiéndose de unas preguntas: ¿Este pasaje de la Escritura es acorde con el resto de la Biblia? Cuando un estudioso de la Escritura maneja los principios de la correlación junto a la analogía de la fe surge una potente herramienta hermenéutica que enriquece la comprensión.


    2. Ejemplo de la exégesis de una mujer


    Una carta de Mary Bosanquet (1739-1815) (famosa predicadora que se analizará a la largo de este capítulo) a John Wesley ilustra el potencial de este principio wesleyiano aplicado a la Escritura. No podía ser más apropiado en este estudio sobre las mujeres metodistas y la Biblia pues hace referencia al tema de las mujeres en los ministerios y a los llamados pasajes de prohibición en los escritos de Pablo. Entre los años 1760 y 1780 el tema de las mujeres predicadoras surgió con fuerza en este resurgir de las comunidades wesleyianas. Hasta entonces el fundador solo había dado aprobación tácita a estas prácticas pero un gran número de mujeres distinguidas, Mary entre ellas, presionaron con insistencia basándose en la idea de la llamada de Dios a las mujeres. Para ellas la Biblia era un escrito liberador, pero la liberación que encontraban en el pensamiento de Cristo a través de su palabra, exigía tanto palabras proféticas como testigos para refutar a la oposición. La defensa de Mary del ministerio femenino iba en contra de las aceptadas normas sociales del momento y se necesitaba mucho coraje para contradecirlas. La Biblia no era solo para ella la fuente de su fuerza sino también un libro de promesas que suponían la llave para una vida en fidelidad y abundancia.


    En esta carta de junio del 1771, el enfoque que señala Mary para solventar estos pasajes difíciles lo conservó hasta su muerte en 1815. Fue esta carta la que marcó el inicio del ministerio de muchas mujeres en los primeros años del siglo XIX y supuso una referencia obligada para encontrar fuentes dentro de este nuevo status dentro del metodismo. Es un maravilloso ejemplo del uso de la Biblia en defensa de su derecho a proclamar la buena noticia del evangelio. Dos extractos de esta carta ilustran sus principios hermenéuticos más importantes.


    Mary primero pone objeciones a los textos basados en 1 Cor 11 y 14:


    Objeción. El apóstol dice: «Que las mujeres no hablen en la Iglesia, que aprendan en casa».


    Contexto. Era en tiempos de disputas y contenciones cuando muchos luchaban por ser líderes y cabezas de manera que este dicho: «Las mujeres no deben hablar», en este contexto, me parece que hace referencia a que no quieran ser mejores que otros, no se deben inmiscuir en el gobierno de la Iglesia.


    Objeción. Cuando se lee literalmente no hablar en la Iglesia, es una prueba de edificación cuando haya fieles promiscuos.


    Respuesta. Entonces ¿por qué se dice: «Dejen que las mujeres profeticen con la cabeza tapada»?, ¿pueden hacerlo sin hablar? ¿O pueden hablar pero no para edificar?3


    Pero Mary no solo describe el único contexto en el que estas directrices fueron dadas sino que correlaciona el lenguaje prohibitivo del capítulo 14 con el aparentemente permisivo del 11. En otras palabras, demuestra la tensión existente entre los dos textos que hacen referencia al tema en la misma carta. Esta correlación abre la puerta a la defensa de la práctica femenina en aras del espíritu general de la Escritura.


    Su respuesta a las críticas sobre las mujeres por conducta inadecuada genera una respuesta que apunta a otras mujeres en la Escritura que hablaron obedeciendo órdenes de Dios mientras que simultáneamente refleja su interpretación de estos textos sobre la base de la analogía con Cristo.


    Objeción. Entonces ¿es la predicación consistente con la modestia que se exige a las mujeres que profetizan palabras de Dios?


    Respuesta. Puede ser, pero es doloroso y no me parece consistente por estas razones ¿La modestia cristiana no debe ser adornada de la pureza y la humildad? Considero que consiste en evitar todos los actos, palabras y pensamientos que atenten contra la pureza en la que Dios se recrea. Y en segundo lugar, evitar todos los actos, palabras y pensamientos que infrinjan la humildad, el conocimiento de nuestro lugar en la vida y que le den a cada uno lo que le corresponda. Intentado empequeñecer y ser desconocido, en la medida que la orden de Dios los permita, obedeciendo sus mandatos y simplemente dejando la iniciativa de los hechos a Dios mismo. No me parece que la Magdalena pecó contra los superiores y tampoco podía ser tachada de inmodestia cuando llevó la buena nueva de la resurrección del Señor enseñando a los profesores de la Humanidad. Tampoco la samaritana puede ser acusada de inmodestia cuando invitó a todo su pueblo a venir al encuentro de Cristo4.


    3. El empleo de la Escritura en las mujeres de principios del xix


    Tras la muerte de los hermanos Wesley, las mujeres metodistas continuaron interpretando la Escritura de una manera dinámica. Sus escritos reflejan otras leyes hermenéuticas pero no abandonan las que inspiraron a las primeras metodistas. Estas mujeres encontraron en la Escritura el respaldo de sus identidades para lo que simplemente dejaron que la Biblia les hablara. Estudiaron los contextos seriamente e intentaron interpretarlos de la manera más apropiada y vieron en los mandatos promesas encubiertas. Si examinamos esta amplia gama de temas relacionados con la Biblia nos encontramos con una gran lista de exégesis relacionadas, excesivamente amplia para ser tratadas aquí en profundidad. Pero en el primer tercio del siglo XIX advertimos dos áreas críticas en las que la Escritura toma una relevancia vital. En primer lugar, porque suministra el lenguaje y las imágenes para que las mujeres describan sus historias de fe y en una segunda instancia, para conducir a sus hermanos y hermanas en su vida de fe y defender la visión wesleyiana de la vida cristiana.


    
3.1. Narrativas espirituales



    Los Wesley empujaron a todos sus seguidores a compartir sus historias de fe entre sí y a transcribir sus experiencias de Dios. Esta es la razón por la que los metodistas contamos con un gran legado de historias de conversión, liberación y crecimiento en gracia. La Biblia figura de manera especial en los relatos espirituales de las vidas de las mujeres y en algunos casos, incluso, supuso el catalizador para la transformación y el crecimiento. La experiencia de Hester Ann Rogers (1756-1794), una de las mujeres más apreciadas del metodismo temprano nos ilustra este foco bíblico:


    Leyendo en privado este día la palabra de Dios me supuso una indescriptible bendición especial. ¡Oh!, qué hermosas son las promesas, qué profundidad en estas palabras: «Pues todas las promesas hechas por Dios a Cristo son tuyas, y en El, a la gloria de Dios [2 Cor 1,20]! Sí, mi alma, lo son para ti!5


    Resúmenes de las narrativas espirituales de algunas mujeres, en las que se pueden identificar las alusiones a la Escritura demuestran el perseverante uso de las imágenes bíblicas en las descripciones de sus experiencias religiosas.


    Hester Ann Rogers narra el efecto liberador de la gracia de Dios en uno de los momentos de cambio más importantes de su vida.


    Su poder puede cambiar un corazón rebelde. Mi enfermedad es demasiado grave para otro, puedo solo morir. Nada hay peor. Pero no hay peligro, si es Dios, puede y me salvará según su promesa: «Venid a mí todos los que estáis fatigados y sobrecargados y yo os daré descanso [Mt 11,28].


    En ese momento apareció para mi salvación. Mis grilletes se rompieron, mis correas se soltaron y mi alma quedó libre. El amor de Dios se derramó en mi corazón [cf. Rom 5,5] y yo gocé de una alegría inexplicable6.


    En los comienzos del siglo XIX nada testaba la fe y el valor de las mujeres como la experiencia de dar a luz. Mary Entwisle (c. 1770-1804), famosa escritora de un diario e infatigable esposa de un distinguido metodista y predicador, reza a Dios preparándose para esta experiencia en la que peligra su vida:


    Muchos síntomas me advierten de que la hora del juicio está cerca. No tengo ansiedad dolorosa. Siento poder para reposar mi carga en el Señor. Ha prometido que no me dejará ni me olvidará. Ha dicho que me dará fuerzas. Yo te ayudaré, te asiré en mi diestra justiciera [cf. Is 41,10]. Oh, mi Dios, confío en tu palabra. Estarás muy presente y me ofrecerás socorro en la angustia [cf. Sal 46,1]. Qué grandes y admirables son tus promesas, han tenido un sí en Cristo Jesús y por eso decimos amén [cf. 2 Cor 1,20]. Incrementa mi fe, confirma mi esperanza de manera que pueda confiar en ti y no quede confundida. Amén. Que así sea, Señor Jesús7.


    Sarah Crosby (1729-1804), la primera predicadora del metodismo, narra la confirmación por Dios de su especial llamada, en la que infiere una estrecha conexión entre su vocación y la de San Pedro a través de alusiones bíblicas:


    No lejos de esto, cuando estaba rezando, mi alma se sintió sobrecogida por el poder de Dios. Me pareció ver a mi Señor Jesucristo ante mí al que dije: «Señor, estoy dispuesta a seguirte no solo a la cárcel sino a la muerte [cf. Lc 22,33], si me das tu fuerza.» Y me dijo estas palabras a mi corazón: «Apacienta mis ovejas» [Jn 21,17] a lo que respondí: «Señor, haré lo que tú hiciste. Llevaré los corderos en mi regazo, y trataré suavemente a las ovejas con crías» [Is 40,11]8.


    Las narraciones bíblicas permitieron a estas mujeres interpretar los hechos de sus vidas de manera que pudieron incorporar sus experiencias en el gran relato del cuidado y la atención de Dios. La Escritura les proporcionó el lenguaje para narrar sus vidas y el uso de la Biblia les permitió encontrar su legítimo lugar en la comunidad de fe.


    
3.2. Apologética y dirección espiritual



    Algunos pasajes también demuestra la utilización de la Escritura en la apologética y la dirección espiritual. La Apologia metodista de Mary Hanson, extraída en este artículo de una carta de 1810, transcurrido un año de su primera introducción a los metodistas. Respondiendo a las preguntas de un amigo Mary defiende una comprensión holística del evangelio en la que la justificación por la gracia a través de la fe provoca un firme cimiento para una vida dedicada al amor. En su visión del biblismo cristiano, fe y obras deben estar en tensión dinámica. Para esta defensa teje material del evangelio y de Pablo:


    Que la doctrina de los wesleyanos es bíblica estoy cada día más convencida... Me preguntas: «Si mis actuaciones ¿me colocan todas ante el favor de Dios? Para nada. Estoy justificada por su gracia [cf. Rom 3,24], debo presentarme como soy, pobre, ciega y desnuda o jamás me aceptará. Pero creo que la santificación viene luego, al árbol se le conoce por sus frutos.


    «Si una persona me ama guardará mis mandamientos» [Jn 14,15]. La fe se muestra en el amor [cf. Gal 5,6]; este es el traje de bodas [cf. Mt 22,12]. Por los frutos de la fe os creeré y seréis juzgados en el último día. Leed el capítulo 25 de Mateo...


    Mientras nos mantengamos en la gracia de Dios gratuitamente impartida, mirando y rezando, amando a Dios con todo nuestro corazón nadie podrá arrancarnos de las manos del Redentor [cf. Jn 10,28-29]; nada nos separará de su amor [cf. Rom 8,39]...


    Creo que si tú y yo, alguna vez hemos recibido la gracia de Dios, es nuestra culpa y solo nos puede ser achacado a nosotros, si la perdemos. Dios nos trata como criaturas racionales y ciertas condiciones nos son impuestas. Tenemos que pedir, buscar y llamar para que venga el Espíritu Santo [cf. Mt 7,7]; una vez recibido debemos vigilar y rezar [cf. Mt 26,41], negarnos a nosotros mismos [cf. Lc 9,23], abstenernos de cualquier aparición del mal [cf. 1 Tes 5,22]. El poder viene de arriba y a través de Cristo podemos hacer todas estas cosas [cf. Flp 4,13]9.


    Con frecuencia, las mujeres expresan sus sentimientos respecto a la represión que experimentan como mujeres, tanto dentro como fuera de la iglesia. Encuentran consuelo en el apoyo que se dan unas a otras que con frecuencia manifiestan mediante el lenguaje de la Escritura. Utilizan palabras y conceptos bíblicos como recuerdo de la presencia y provisión de Dios. Sarah Crosby escribió la siguiente carta de apoyo a una aspirante a maestra y colega potencial, en la que describe la convicción central que ha sostenido su vida y su ministerio.


    Cuando conocemos que contamos con la aprobación de Dios nos mantendremos firmes como el yunque cuando es golpeado, o seremos barro en las manos del alfarero [Jr 18,6]. Lo malo y lo bueno pasarán pues todas las cosas trabajan juntas por el bien que hacen los que aman a Dios [Rom 8,28].


    Hablar y actuar porque el Espíritu os da libertad y expresión. No temáis la faz del hombre pues con humilde confianza confiad en el Señor, mirad al que puede y está dispuestos a salvar hasta el extremo al que vino hacia Dios a través suyo [cf. Heb 7,25]. Sirviendo al Señor, renovamos nuestras fuerzas [cf. Is 40,31]10.


    De la misma manera en 1807, Mary Fletcher, intenta consolar, fortalecer y apoyar a un compañero predicador en tiempos de juicio. Se apoya en la imagen del alfarero y el barro, una vez más una de las imágenes favorecidas de las mujeres, dentro de las metáforas, para describir la naturaleza de sus relaciones con Dios.


    Recuerda ahora somos: «herederos de Dios y coherederos con Jesucristo, si tenemos que sufrir con El seremos también glorificados juntos [Rom 8,17].


    Una cosa que el Señor nos pide en nuestras numerosas tribulaciones es dejar nuestras voluntades en manos suyas. De manera que si, por actos de resignación, te conviertes en barro delante del alfarero [cf. Jr 18,6], tu alma crecerá como los lirios y hundirá sus raíces como el Líbano [cf. Os 14,5]... Agárrate a la palabra del Señor con un continuo grito en tu corazón, «Que se haga tu voluntad» [Mt 26,42]. Recuerda, porque te traerá paz, que nuestros cuerpos son, como dice Pablo, miembros de Jesucristo [cf. 1 Cor 6,15], y el cuerpo es para el Señor y el Señor es para el cuerpo [cf. 1 Cor 6,13]. Si es así ¿no se ocupará de los suyos?11


    4. Tres mujeres ejemplares


    En las últimas décadas del siglo XVIII un grupo de mujeres ascendió en los rangos de las sociedades metodistas funcionado como modelos a imitar, mujeres santas que demostraron que la visión wesleyiana de la fe, trabajando mediante el amor conducía a la santidad en el corazón y en la vida. En las primeras décadas del siglo XIX, tres Marías destacaron por su visión y sabiduría en lo que respecta a la palabra de Dios: Mary Hanson, muy versada teológicamente y con perspicacia espiritual; Mary Tatham, famosa exegeta biblista y Mary Fletcher, posiblemente la mujer predicadora más famosa de su tiempo. Cada una manejó la Sagrada Escritura de manera diversa pero apoyando un uso dinámico de la Biblia al estilo wesleyiano.


    
4.1. Mary Hanson (1786-1812)



    Poco se sabe de Mary Hanson. Nacida en Londres en 1786 e introducida al metodismo en 1809 se convirtió en un miembro entusiasta de la Sociedad Metodista en 1810. Contrajo matrimonio con John Cooper en 1811, tuvo su primer hijo al año siguiente pero se murió tras una semana de dar a luz debido a las complicaciones del parto. El año que entró en contacto con los metodistas empezó a escribir meditaciones personales que reflejan una profunda espiritualidad sorprendente para su corta edad. En los títulos de estas meditaciones resuenan en diferentes caminos los temas del metodismo que abrazó. Articula una visión de la vida cristiana transformadora y liberadora en su núcleo. El retrato de la humanidad liberada que describe es una imagen de nobleza, alegría, dignidad y valor. La verdadera felicidad o la vida bienaventurada es la meta a la que debe aspirar el hijo de Dios, no por interés personal sino para gloria de Dios.


    Resúmenes de dos meditaciones suyas, «Confianza en el Señor» y «Religión experimental» nos procuran una interesante percepción sobre la manera en la que se basa en la Escritura e integra la narrativa bíblica en su comprensión de la fe.


    Bendito es el hombre que confía en Dios [cf. Jr 17,7], que hace del Señor su lote y que con ojos llenos de lágrimas de gratitud puede decir:» El Señor es mi pastor» [Sal 23,1].


    Bendiciones más allá de cálculos mortales están incluidas en estas sentencias personales.


    Mi alma espera estar incluida en el número de este bendito rebaño. El que dijo: «Que se haga la luz y la luz se hizo» [Gn 1,3], el que por un acto exclusivo de su voluntad creó al hombre al que por su infinito amor no destruyó cuando transgredió la única orden que se le había impuesto. Al que las islas no le pesan y cuenta las naciones como gotas de agua [cf. Is 40,15] se postula para que le elijas como tu lote. ¡Oh, mi alma!12


    Aun cuando Mary utilice citas del Antiguo Testamento sus reflexiones sobre religión, como una experiencia de relación, demuestran el puesto central de los evangelios en su visión de la vida cristiana. Escribe:


    ¡Los sencillos de corazón, como los niños, recibirán el Reino de los cielos [cf. Mc 10,15]! Despejan las dudas y los razonamientos escépticos. ¿Cuándo estos han producido alegría y paz en las creencias? [Rom 15,13]?... ¡Sea la religión que profeso un pozo de agua que surge en mi interior [cf. Jn 4,14]! Un principio santo que produce alegría y paz, unas creencias que me harán saltar por encima del mundo, advertir el origen divino de mi alma y tender constantemente hacia la fuente de toda verdadera felicidad13.


    Este lenguaje poético, y de alguna manera místico, caracteriza los escritos de muchas mujeres metodistas de la época.


    
4.2. Mary Tatham (1764-1837)



    Mary Strickland nació en 1764 en el seno de una familia de estrictos calvinistas disidentes. Cuando tenía cinco o seis años, leyendo la Biblia, se sintió conmovida con la descripción de los nuevos cielos y la nueva tierra que describe el Apocalipsis de Juan que fue su primera impresión religiosa. Le influenciaron mucho el estudio de estos textos y recibió el primer certificado de clase metodista14 en 1784. Tres años más tarde se casó con John Tatham de la Old Church en Leeds, un histórico centro metodista de actividades femeninas. A lo largo de más de cuarenta años se encargó de tres clases que eran unos grupos pequeños dentro del metodismo que funcionaban como el corazón de toda sociedad. Para prepararse para la dirección espiritual de las personas bajo su cuidado, escribía comentarios sobre textos bíblicos, trece de los cuales se publicaron en sus Memoirs15. Algunas afirmaciones contaban con severas y argumentadas exposiciones sobre doctrinas controvertidas como la justificación por la gracia a través de la fe y la santificación.


    Su exposición de Rom 3,10 demuestra su hábil facilidad para navegar por las sutiles posibilidades de la soteriología paulina. Puso especial atención al efecto de la justificación por la fe en el corazón del verdadero creyente.


    Se llena de amor y de asombro ante la magnitud de la misericordia de Dios. Y reacciona con horror ante todo tipo de pecados mientras que condena al miedo servil [cf. 1 Jn 4,18]. Abre un acceso entre Dios y el alma creyente en la que genera un espíritu de adopción cuando exclama, «Abba, Padre» [Rom 8,15]. De esta forma termina con el lenguaje que expresa [Rom 7,24] «Pobre de mí ¿quién me librará de este cuerpo que me lleva a la muerte?». «¡Tú eres mi Dios [Sal 118,28] y mi Libertador [cf. Sal 40,17], el Santo de Israel! ¿Quién tengo en el cielo sino a Ti? No hay nadie en la tierra que desee tanto como a ti» [cf. Sal 73,25]. Viéndose libre de culpa, del dominio del pecado e iniciado en la familia que encuentra el beneplácito de Dios, se convierte en un servidor de la rectitud, encuentra sus frutos en la santidad y su fin en la vida eterna [cf. Rom 6,22]16.


    De esta manera, habiendo descrito la justificación como el fundamento de la vida de fe vuelve la atención a la meta. Enraíza su exposición de la santificación en dos grandes textos paulinos, Gal 5,6 y Ef 3,19, que destacaron mucho los Wesley en su predicación.


    Hasta que el amor de Dios no se convierta en la principal regla del alma, ningún trabajo le resultará aceptable. Porque el que no actúa por una fe que trabaja en el amor [cf. Gal 5,6] lleva dentro la naturaleza del pecado pues no actúa por un principio fundamental. Pero la fe salvadora purifica el corazón, convierte el alma, santifica los afectos y aumenta los deseos hacia Dios de forma que el hombre, si le fuera posible, abrazaría al mundo entero y traería a todas las almas para probar y disfrutar de la dulzura de un amor del que gratuitamente participa. Que no me resigne a estar satisfecho sin una salvación plena, que me pueda colmar con toda la grandeza de Dios [cf. Ef 3,19]17.


    
4.3. Mary Fletcher (1739-1815)



    Mary Bosanquet Fletcher no tiene rival en los orígenes del metodismo. Era además de consejera, asesora, directora de un pequeño grupo, esposa de un pastor, benefactora y prolífica escritora, la predicadora más amada del movimiento metodista. Continuó trabajando hasta su muerte en 1815. Mientras su predicación en cuestiones de temas y metas se parecía mucho a la de John Wesley y sus compañeros itinerantes varones, su enfoque y estilo homilético se desviaba de numerosas formas de su «padre Dios». Mientras que Wesley, abogaba por una hermenéutica minimalista, a Mary no le daba miedo seguir al Espíritu en sus intentos de comunicar la verdad de la narrativa bíblica. Simplificando, para Wesley la mejor interpretación de la Biblia era no interpretarla, mientras que Fletcher gozaba con la aventura de la interpretación alegórica. Podríamos decir que destacó en imaginativas exploraciones de los textos pero siempre sus exposiciones permanecían fuertemente enraizadas en el sentido general de la Escritura. Dos ejemplos demuestran sus habilidades en este sentido.


    El primer ejemplo se encuentra en su exposición de la plegaria de Yabés en 1 Cr 4,10. Expande con imaginación el concepto central de la oración encapsulado en la frase «ensancharás mis términos». «No deberíamos pedir, dice, Señor agranda los términos de mi plegaria». Abandona el espíritu de falta de creencia y distracción que interrumpen mis acercamientos al trono de la gracia». Y en segunda instancia pide a Dios que «engrandezca los términos de su comprensión». Encomienda a todos que aprendan las dimensiones del incomprensible amor de Dios porque el intento de «conocer a Dios» es la mejor de todas las búsquedas. En tercer lugar Mary pide para que se engrandezcan los afectos espirituales. «Danos oh Señor», reza, «la llama ardiente del amor... Danos la posibilidad de amarte con todos nuestros corazones. Porque lo que tenemos además con este amor nos convierte en bronce que suena y címbalo que retiñe [cf. 1 Cor 13,1].» Y cuarto, nos advierte que todos estos engrandecimientos estarán mal colocados si no tienen como meta la gloria de Dios y la realización de su reino. Finalmente «aumenta la calidad de mi fe», implora Mary, «ya que Dios ha escogido esta gracia como medida de todo lo demás»18.


    En el sermón de Mary sobre Hch 27,29, el único que nos queda de una mujer de principios del XIX, exhibe el mismo método alegórico. El texto mismo «echaron cuatro anclas al mar por la popa y esperaron con ilusión el día» está pidiendo algún tipo de explicación. «Tratemos de echar un ancla ahora» ordena para su exposición. «Tengo la impresión de que tu cable es corto con lo que debemos encontrar tierra lo más cerca que podamos. Trataremos, si se pudiera, de encontrarla en el «creador amor de Dios» que nos rodea por todos lados. Tira la segunda ancla sobre «amor redimido» y aquellos que no encuentran terreno firme en el sagrado sacrifico de Cristo tratarán de asegurárselo en las «promesas» de Dios. María, entonces, enumera las extraordinarias promesas ofrecidas a todos sobre la base de gracia divina y demuestra que «Dios se deleita en hacer cosas grandes por pequeños medios». Finalmente, coloca su última ancla en «Resignación». «Ahora es el momento de echar tu entera alma, todas tus preocupaciones», pide, «en el libre e inmerecido amor del Salvador y vive encima». «Que se haga tu voluntad... porque el verdadero fin de nuestra creación es que podamos convertirnos en «habitación de Dios a través del Espíritu»19.


    5. Las mujeres metodistas son testigos de la palabra divina


    Las mujeres metodistas en los albores del siglo XIX enraizaron sus vidas en la Biblia. Como sus antepasadas wesleyanas, desarrollaron una concepción dinámica de la Escritura que mitigó la estrecha y reduccionista visión hermenéutica. Construyeron sus narraciones con el lenguaje y las imágenes bíblicas y emplearon la Escritura en su defensa del camino wesleyiano en sus consejos espirituales y guía. Los escritos de estas mujeres impresionaron a sus lectores por su omnipresente testimonio bíblico. Las mujeres se dedicaron seriamente al estudio de la Biblia y encontraron Palabra de Vida en las narraciones de la gracia y el amor de Dios. Interiormente digirieron las palabras, las ideas y la visión del texto sagrado. Entonces es cuando intentaron vivir el auténtico cristianismo bíblico haciéndose transparentes al amor y a la gracia que se encontraron en los relatos de los grandiosos actos salvadores de Dios. La confesión sacada del diario manuscrito de una mujer metodista poco conocida de nombre Anna Reynalds (1775-1840) da testimonio de las experiencias de sus hermanas en la fe:


    La palabra de Dios se convirtió en mi gozo y se hizo verdadero espíritu y vida para mi alma20.


    Traducción del inglés, Isabel Gómez Acebo
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    En la Inglaterra del siglo XIX, el enfoque tradicional de la lectura de la Biblia como libro inspirado, infalible a la vez que histórica y científicamente exacto, fue cuestionado por un nuevo enfoque racional y científico del estudio de los textos al que suele darse generalmente el nombre de crítica bíblica. Se trata de una aproximación al estudio de los textos centrada en cuestiones históricas, filológicas y literarias relacionadas con el origen de los textos bíblicos, específicamente con su datación, su autoría y sus fuentes. La crítica bíblica del siglo XIX se ha dado en llamar también histórica, literaria o mayor, término utilizado en contraste con la crítica menor o crítica textual, que intenta determinar el texto original de la Escritura. El presente trabajo parte de una definición amplia de crítica bíblica, que abarca tanto la crítica mayor como la menor y está en contraste con un enfoque más tradicional, devocional, popular, no crítico del estudio de la Biblia.


    Muchas son las veces en que se ha narrado la historia del desarrollo de la crítica bíblica en Inglaterra. John Rogerson distingue tres fases en el desarrollo de la crítica en la Inglaterra del siglo XIX1. En la primera fase, 1800-1857, en Inglaterra se tomó conocimiento de las ideas y los métodos críticos, se los aplicó algunas veces y, más a menudo, se los rechazó. Durante la segunda fase, 1858-1879, el conocimiento de las ideas y los métodos críticos se hizo mucho más amplio a través de una cantidad de obras críticas muy publicitadas y controvertidas escritas por estudiosos y personalidades dirigentes de Iglesia. Durante la tercera fase (1880-1900), la crítica bíblica se afincó en Inglaterra según Rogerson en una forma compatible con las versiones evangélica y católica de la revelación progresiva.


    Estudiosos como Rogerson centraron sus historias del desarrollo de la crítica bíblica en la vida y las publicaciones de estudiosos y líderes religiosos clave. Faltan de las historias estándar los intérpretes no acreditados de la Escritura, la vox populi, cuyos escritos muestran de qué modo los que no tenían ni voz ni posición oficial en el ámbito académico o en la Iglesia recibieron las ideas y los métodos de la crítica bíblica. Este artículo examina cronológicamente las respuestas femeninas a la crítica bíblica en Inglaterra utilizando, para dividir el siglo, las tres fases del desarrollo de Rogerson. De ese modo se pone de manifiesto que las interpretaciones de la Biblia por parte de las mujeres reflejan estas tendencias más amplias presentes en las ciencias bíblicas. Se demuestra asimismo que las mujeres desempeñaron un papel importante en el avance hacia el triunfo de la crítica en Inglaterra: ellas fueron receptoras, críticas, difusoras y practicantes de la crítica bíblica. Además, se recupera un capítulo olvidado en la historia del desarrollo de la crítica en Inglaterra.


    1. Las mujeres intérpretes en «El siglo de la mujer» en Inglaterra


    El siglo que fue testigo de un cambio paradigmático hacia la aceptación de los resultados y métodos de la crítica bíblica en Inglaterra lo fue también de grandes cambios en la percepción de la sociedad acerca de la naturaleza y del papel de las mujeres en el hogar y en la sociedad2. Anne Mercier captó los sentimientos de muchos de los que vivieron en las décadas finales del siglo cuando el protagonista de su libro declara:


    Este siglo se ha dado en llamar el siglo de la mujer... y, ciertamente, las mujeres tienen un gran poder y están realizando un trabajo inmenso, en su mayor parte bueno3.


    Mujeres y hombres debatieron la denominada «cuestión de la mujer» y deliberaron sobre temas tan fundamentales como la educación y el sufragio de las mujeres y con preocupaciones tan específicamente teológicas como el derecho de las mujeres a predicar, a intervenir en la reflexión teológica, a enseñar e interpretar la Escritura4.


    Muchos fueron los obstáculos que enfrentaron las intérpretes femeninas de la Biblia en el siglo XIX. Tuvieron que luchar contra los supuestos culturales de que las mujeres son por naturaleza no aptas para un aprendizaje serio. Por ejemplo, la renombrada autora Elizabeth Barrett Browning creía lo siguiente:


    Existe una inferioridad mental natural en las mujeres... [ellas] tienen mentes de movilidad más rápida pero de menos poder y profundidad [...] estamos bajo vuestros [= de los hombres] pies porque no podemos estar paradas sobre los nuestros5.


    La teología y, en particular, la interpretación bíblica se veían como actividades intelectuales objetables para las mujeres, «impropias de una dama». Aquellas que daban el paso hacia el mundo de la erudición y lo académico cubrían a menudo su aprendizaje con un velo escribiendo para círculos seleccionados de lectores (los pobres, los iletrados, las mujeres y los niños) y afirmando que su obra era de índole derivada. Por ejemplo, John Keble, renombrado hombre de la Iglesia alta, pensaba que su joven protegida Charlotte Yonge revelaba en demasía su propia pericia en griego y teología al describir a las mujeres como versadas en griego en su libro Conversations on the Catechism (1859)6, por lo cual le aconsejó: «cuando las damas citan en griego deberían decir, mejor, que escucharon esas cosas de sus padres y hermanos»7.


    A pesar de tales obstáculos, las mujeres produjeron en Inglaterra cientos de libros sobre la Biblia. Muchas adoptaron una pose de humildad en los prefacios y minimizaron la importancia de su propia ciencia, afirmando que su obra era una simplificación o compilación de la obra, de estudiosos o teólogos varones. Para agregar más credibilidad a su obra incluyeron a menudo recomendaciones de clérigos o académicos notables. Así, por ejemplo, Anne Mercier, esposa de un clérigo anglicano, dedicó su libro sobre el estudio histórico de la Biblia a Charles Ellicott (1819-1905), el «Reverendísimo lord obispo de Gloucester y Bristol», como signo de su gratitud y de «inadecuada» consideración y respeto, afirmando que la obra no pretendía demostrar erudición. De forma similar, la publicación académica Grammatical Analysis of the Hebrew Psalter (1873), de Julia Greswell, comenzaba con cartas de recomendación de dos eruditos dirigidas a su padre, el reverendo Richard Greswell, recomendando el uso de la gramática por parte de los estudiantes que se preparan para el estudio de la Teología en Oxford8.


    Las mujeres inglesas publicaron libros sobre la Biblia para una gran variedad de lectores, jóvenes y viejos, hombres y mujeres, instruidos y no instruidos. Interpretaron la Biblia utilizando géneros tradicionales como el comentario, el sermón, el catecismo y los libros de historias bíblicas, así como otros no tradicionales como novelas y cartas9. Sus libros tuvieron a menudo varias ediciones y algunos fueron traducidos y publicados a nivel internacional. Mientras que la mayoría de los libros sobre la Biblia escritos por mujeres utilizaron un enfoque tradicional, devocional, popular, no crítico, el presente trabajo destaca escritos de mujeres que utilizaron específicamente los métodos y conclusiones de la crítica bíblica10. Hablando en general, estas excepcionales mujeres tuvieron disponible el acceso a los recursos académicos y teológicos, provenían de familias de clase media o alta, habían recibido una buena educación, la mayoría se había beneficiado con una educación privada y conocían varias lenguas, incluidas el griego y el hebreo. No es de extrañar que sus respuestas a la crítica bíblica hayan sido similares a las de los hombres que escribían para círculos de lectores semejantes utilizando recursos similares11. Sin embargo, las diferencias en la interpretación surgían cuando las mujeres que se introducían en la práctica de la crítica utilizaban sus experiencias propias como hijas, esposas y madres como medio para interpretar y hacer propio el sentido de los textos bíblicos12.


    2. Fase I (1800-1857): toma de conocimiento,

    aplicación y rechazo de las ideas


    Durante la primera fase de la crítica en Inglaterra según la periodización de Rogerson, fueron pocos los estudiosos y teólogos y menos aún los escritores populares que entraron en la investigación crítica europea. Las mujeres que tenían acceso directo a los estudiosos o a los recursos académicos o eclesiásticos publicados fueron conscientes de los nuevos desarrollos, se involucraron en algunos de los temas debatidos e incorporaron en sus escritos nuevos conocimientos.


    
2.1. Sarah Trimmer (1741-1810)



    Sarah Trimmer, que escribió obras pedagógicas, puede considerarse como una mujer inglesa de buena formación intelectual que difundió los estudios bíblicos británicos de la época. Leyó mucho sobre el tema de la educación y la Escritura cuando se preparaba para educar a sus doce hijos. El primer libro de educación de Trimmer, An Easy Introduction to the Knowledge of Nature and the Reading of the Holy Scripture (1780) se basó en la experiencia que había obtenido al enseñar a sus propios hijos13. Sus experiencias de enseñanza con niños pobres en la escuela dominical de Brentford la impulsaron a escribir para círcu­los de lectores más amplios que el de sus pares y sus propios hijos. La última de sus más de treinta publicaciones fue un comentario de la Biblia entera. En esta obra Trimmer «adaptó» las «opiniones de comentadores aprobados» a las «capacidades comunes de comprensión» de las personas «sin instrucción, que no podían permitirse comprar un costoso material de ayuda para la interpretación de la Biblia»14. Explicó aquello que le parecía difícil de comprender y se centró en pasajes que, a su entender, eran especialmente importantes para «producir una fe racional y una práctica correcta»15. A veces introdujo a los lectores en temas interpretativos relacionados con la cronología o con el significado del original hebreo o griego. Por ejemplo, en su comentario de Gn 20 introdujo la idea de que el incidente con Abimélec podría haber ocurrido en un período más temprano de la vida de Abrahán. Al comentar el capítulo 21 señaló que la palabra hebrea traducida como «risa» en la versión autorizada podía traducirse también como «regocijo». De ese modo, redimió hábilmente a Sara sugiriendo que, en lugar de reírse de la novedad de que iba a tener un hijo, se regocijó de ella16. Trimmer no siguió siempre la línea indicada por los expertos. A veces evitó la controversia teológica y eludió pasajes –y, en el caso del Cantar de los Cantares, un libro entero que planteaba dificultades morales o interpretativas, especialmente las que tenían que ver con indecorosos asuntos sexuales–. El enfoque interpretativo de Trimmer fue coincidente con la línea principal de los estudios bíblicos ingleses de fines del siglo XVIII y comienzos del siglo XIX, que estaban comenzando a involucrarse en la crítica bíblica. Trimmer contribuyó a difundir los estudios bíblicos subrayando la importancia del sentido histórico literal, acentuando una visión orgánica de la historia y haciendo una presentación armonizada de los evangelios.


    
2.2. Mary Cornwallis (1758-1836)



    Mary Cornwallis (de soltera Harris) intervino de forma más directa en el estudio crítico de la Biblia17. Poco se sabe de ella antes de su matrimonio en 1778 con William Cornwallis, un compañero de estudios de Oxford que fue sacerdote anglicano por más de cincuenta años en la parroquia de Elham y Wittersham. Mary Cornwallis estudió asiduamente la Escritura como parte de su disciplina espiritual. Hacía cuidadosas anotaciones utilizando los libros que encontraba en la vasta biblioteca familiar y comprando todo otro libro que necesitara. Había recibido una buena formación, conocía el francés y el hebreo y, probablemente, también el griego y el latín. Utilizó sus notas de estudios para la enseñanza de sus hijos y después las elaboró haciendo de ellas un comentario de la Biblia para su nieto. La prematura muerte del nieto a la edad de doce años inspiró a Cornwallis la publicación de su obra Observations, Critical, Explanatory, and Practical, on the Canonical Scriptures, en cuatro volúmenes (1817, con segunda edición en 1820). El producto económico de la publicación fue donado por la autora para la fundación, en memoria de su nieto, de una escuela primaria gratuita en la parroquia de su esposo.


    La obra de Cornwallis se asemeja a un comentario estándar en varios volúmenes que aborda temas textuales, interpretativos y prácticos. En ella remite a comentarios, sermones y colecciones de ensayos sobre asuntos como los viajes, las costumbres orientales y la teología. Por ejemplo, en su comentario sobre el libro de Daniel llama la atención acerca de temas críticos relacionados con la datación del libro y señala:


    Los judíos modernos niegan que Daniel haya sido un profeta, y los cristianos infieles han afirmado que sus predicciones relativas a los reyes de Siria y Egipto fueron escritas después del tiempo de Antíoco Epífanes, es decir, después de que hubiesen tenido lugar los acontecimientos que él simula predecir18.


    Cornwallis valoraba la investigación académica que arrojaba luz sobre la geografía, la historia y las costumbres de la Biblia. Su comentario de Prov 31 muestra que era consciente de las diferencias entre la cultura del antiguo Israel y la de Inglaterra, y que era reacia a leer el capítulo sobre la buena esposa de forma prescriptiva. No obstante, citando como su fuente la popular obra de Burder titulada Oriental Custom’s (1802), señala que «las mujeres más distinguidas» han practicado el hilado y que el bordado sigue practicándose «en todas las épocas y países incluso hasta nuestros días»19. Al igual que Trimmer, Cornwallis dependió de la investigación académica británica de finales del siglo XVIII y principios del siglo XIX. Ambas fueron receptoras de dicha investigación así como de la influencia de la nueva historiografía y de las nacientes ideas y métodos críticos. Cornwallis difundió la crítica racional, pero también fue crítica frente a ella.


    
2.3. Fanny Corbaux (1812-1883)



    Durante este primer período del desarrollo de la investigación crítica en Inglaterra, Marie Françoise Catherine (Fanny) Corbaux se distinguió como estudiosa bíblica. La historia la recuerda como una brillante artista y erudita bíblica autodidacta. Fascinada por la historia bíblica y por las lenguas, dominaba el hebreo y el griego e intervino en las discusiones académicas sobre la historia temprana de Israel. Dio conferencias a la Syro-Egyptian Society sobre el tema de la identidad de los refaim en el antiguo Israel, proponiendo que An, On u Onus fuesen identificados con el Oannes caldeo. Parte de esa conferencia fue publicada en 1851 en la revista Journal of Sacred Literature con el título de «The Rephaim, and their Connection with Egyptian History». Corbaux publicó también una serie de artículos académicos sobre la ruta que siguieron los israelitas al salir de Egipto20. Sus conocimientos despertaron el respeto de sus pares en el mundo académico y en muchos libros y artículos de estudiosos se remite a ella21. Fue una extraordinaria estudiosa crítica durante el primer período de la crítica bíblica inglesa.


    
2.4. Mary Anne Evans (1819-1880) y Sophia Taylor (1817-ca. 1901-1911)



    Mary Anne Evans22, más conocida por su seudónimo George Eliot, pasó los primeros años de su vida en la Inglaterra rural, donde recibió una buena educación e hizo propias las formas de piedad evangélica. A los 22 años, después de haber leído una serie de libros académicos, entre ellos Inquiry Concerning the Origin of Christianity (1838), de Charles Hennell23, sometió a revisión su concepción de la fe y se negó a asistir a la iglesia. Al igual que Corbaux, Eliot se asoció con estudiosos que participaban de manera directa en la crítica bíblica europea. Su traducción de la revolucionaria obra Das Leben Jesu, kritisch bearbeitet (1835/36, traducción en 1846), de David Friedrich Strauss, contribuyó a la difusión de la crítica mayor en Gran Bretaña. Eliot tradujo asimismo Das Wesen des Christentums, de Ludwig Feuerbach (1841, traducción en 1854)24. También otras varias mujeres intervinieron en la traducción de las obras de los estudiosos bíblicos alemanes y franceses al inglés.


    Una de ellas fue Sophia Taylor, aunque poco es lo que se conoce de ella más allá de esa labor de traducción. Durante casi cuarenta años, Taylor tradujo las obras de estudiosos confesionales alemanes como Carl Friedrich Keil, Franz Delitzsch y Gustav Oehler, que argumentaron en contra del racionalismo que, según creían, subyacía a la crítica bíblica alemana25. Al traducir obras primarias de los promotores y críticos de la crítica superior, mujeres como Eliot y Taylor desempeñaron un papel importante en la difusión de la crítica bíblica en Inglaterra.


    3. Fase II (1858-1879): difusión de las ideas y métodos de la crítica


    Mientras que durante la primera fase de desarrollo de Rogerson la crítica se difundió silenciosamente, durante la segunda fase asumió un rostro mucho más público y controvertido, cuando una serie de prominentes estudiosos ingleses hicieron propios los métodos y resultados de la crítica bíblica alemana. Essays and Reviews (1860)26, una colección de siete ensayos sobre religión que abarcan temas como la crítica bíblica alemana, las evidencias que demuestran el cristianismo y la cosmología del Génesis, provocó una gran controversia sobre la crítica y sobre el enfoque naturalista del cristianismo asumido por los ensayistas. Esta miscelánea fue seguida por publicaciones tan influyentes como la obra en siete partes del obispo John W. Colenso titulada The Pentateuch and the Book of Joshua Critically Examined (1862-1879)27, que cuestionó la credibilidad histórica de amplias partes del Antiguo Testamento, y la obra moderadamente crítica History of the Jewish Church (1863-1876), de Arthur P. Stanley28.


    
3.1. Florence Nightingale (1820-1910)



    Florence Nightingale pasó gran parte de su vida rodeada de libros, estudiosos académicos y líderes eclesiásticos involucrados en la crítica bíblica. Nacida en el seno de una familia pudiente, recibió en casa una educación equivalente a la de Cambridge y realizó extensos viajes. En 1837 sintió la llamada a una vocación de servicio, pero su familia tenía otros planes para su vida. A la edad de 30 años su padre le dio un pequeño subsidio para su sustento y ella se convirtió en la superintendente del Institute for the Care of Sick Gentlewomen, de Londres. Su interés por el cuidado de la salud tuvo continuidad y, en 1854, llevó un grupo de enfermeras voluntarias a Crimea, donde trabajaron incansablemente para mejorar las condiciones en los hospitales y la atención médica. Cuando regresó a Inglaterra en 1856, trabajó en la reforma de muchas áreas de la vida pública y siguió estudiando los clásicos, la mística medieval, la filosofía, la teología y la Biblia. Las anotaciones privadas de su estudio de la Escritura, su correspondencia y manuscritos inéditos muestran las concepciones de una mujer muy conocida del siglo XIX que nunca tuvo la intención de que su dedicación a la Escritura se hiciese pública.


    El interés de Nightingale en la Escritura y la Teología era muy amplio: abarcaba la cuestión de la teodicea, la salvación universal y la interpretación de la Biblia. Su facilidad para las lenguas le dio un acceso directo a las publicaciones de los estudiosos críticos alemanes. Especialmente importantes fueron para ella las relaciones de amistad que mantuvo con pensadores de primera línea como el orientalista Julius Mohl, el estudioso crítico y egiptólogo barón Christian von Bunsen, así como con Benjamin Jowett, profesor Regius de Griego en la Universidad de Oxford, famoso por su ensayo «On the Interpretation of Scripture», publicado en Essays and Reviews (1860)29. La Biblia anotada de Nightingale da testimonio de su conocimiento de las teorías contemporáneas de la historia de la composición de los libros bíblicos. Por ejemplo, una nota que escribió en su Biblia para Gn 7,2 indica que utilizaba los criterios establecidos por la crítica mayor para distinguir las fuentes: allí designa Gn 7,2 como «yahvista por los [animales] puros e impuros, no conocidos hasta Levítico 11»30. Nightingale conocía también los temas relacionados con la datación del libro de Daniel. En sus anotaciones comenta que hay partes de Daniel que muestran un marco propio del siglo II, afirmando que lleva la impronta de la época de Antíoco Epífanes31.


    Nightingale no fue una simple receptora de la crítica, sino que ella misma la practicó. Su obra en colaboración con Benjamin Jowett y William Roger titulada The School and Children’s Bible (1873)32 muestra su reputación como lectora informada de la Biblia, su compromiso con una visión orgánica de la historia y su actitud crítica frente a las mismas Escrituras. En la Children’s Bible reordenó cronológicamente los profetas, armonizó los evangelios sinópticos y omitió historias que, según su sentir, eran ofensivas33. Se queja Nightingale en una carta a Jowett:


    La historia de Aquiles y sus caballos es mucho más apta para niños que la de Balaán y su asna, que solo puede relatarse a asnos. Las historias de Sansón y Jefté solo son aptas para relatarse a bulldogs y la historia de Betsabé solo lo es para relatarse a Betsabés. Pero nosotros relatamos todas esas historias a los niños como «Sagrada Escritura». También en Homero hay cosas que podríamos llamar con mejor razón escritura «sagrada», y muchas hay en Sófocles y Esquilo. Las historias sobre Andrómaca y Antígona valen lo que todas las mujeres del Antiguo Testamento juntas, incluso que casi todas las mujeres de la Biblia34.


    The School and Chidren’s Bible fue una de las muchas Biblias para niños promovidas por la crítica bíblica. Como afirmara Barbara MacHaffie, «la Biblia editada para niños y jóvenes» fue «el género más favorecido para enseñar los resultados de la investigación bíblica aceptados por la generalidad»35.


    Si bien Nightingale hizo propia la crítica en su lectura de la Escritura, reconoció también sus limitaciones. En un ensayo inédito cuestionó el valor de los reconocimientos de críticos como Strauss. Se pregunta allí si


    alguno de los críticos, con toda esa paciente, audaz y laboriosa investigación, nos ha llevado un ápice infinitesimal más cerca... de una verdadera teodicea36.


    Según el juicio de Nightingale, la crítica bíblica estaba teniendo un efecto negativo en la predicación. En una carta a Benjamin Jowett comenta cómo habían cambiado los sermones en Oxford: «Ahora no se escucha nunca un sermón sobre los milagros, sobre la expiación o sobre la condenación eterna, sobre el morir». Y a continuación agrega, irónicamente y entre paréntesis: «No se lleva a los alumnos ante el lecho de muerte. ¿De qué tratan, pues, esos sermones?». Nightingale responde a su propia pregunta: «Principalmente de la reconciliación de la ciencia con la religión o de la filosofía con las religiones, o de las buenas obras...»37.


    Al igual que la mayoría de los críticos bíblicos ingleses, Nightingale no simplemente leyó la Biblia «como cualquier otro libro». Como su mentor Jowett, reconoció los muchos modos en que la Biblia no es «como cualquier otro libro»38. Ello reunió fe y crítica. No solamente sintió su llamada divina a servir cuando leyó sobre el siervo sufriente en Isaías, sino que leyó el comentario crítico de Ewald sobre los profetas para enriquecer su comprensión de Isaías. Por ejemplo, sobre Is 49,3-4 Nightingale comenta cómo lee devocionalmente el texto profético e incluye también una cita del libro Die Propheten (1840-1841), de Ewald:


    5 de noviembre de 1871: estos diecisiete años desde el desembarco en Scutari. «Allein mein Recht ist bei Jahve» [Sin embargo, Yahvé defiende mi causa]39.


    Nightingale constituye un ejemplo de mujer bien formada, privilegiada y adinerada que vivió gran parte de su vida en la cercanía del centro de los debates intelectuales en torno a la crítica. Ella se adhirió a la crítica bíblica, la difundió a través de The School and Children’s Bible, experimentó los límites de la crítica y asumió una visión revisionista de la inspiración bíblica.


    
3.2. Constance de Rothschild (1843-1931 y Annie Henrietta de Rothschild (1844-1926)



    La baronesa Constance de Rothschild y su hermana, baronesa Annie Henrietta de Rothschild, nacieron en el seno de una rica familia judía londinense. Fueron educadas en casa por tutores privados en matemáticas, filosofía, literatura inglesa, francés, hebreo y arte. Su madre les dio una instrucción religiosa que, inusualmente, incluía el Nuevo Testamento. Ella alentó también a sus hijas a visitar y enseñar a los pobres. Su obra en dos volúmenes para adolescentes titulada The History and Literature of the Israelites (1871)40 surgió a partir de sus experiencias de docencia y de su lectura de la literatura científica bíblica contemporánea. En su relato de las historias bíblicas se atuvieron estrechamente al mismo relato bíblico e interpretaron las situaciones y los personajes de forma semejante a sus contemporáneos.41 En el segundo volumen de la obra, las hermanas sintieron que sus lectores estaban preparados para introducirlos en la idea de la doble autoría de Isaías, idea que no fue aceptada en Inglaterra hasta la última década del siglo XIX42. Allí expusieron cuidadosamente los argumentos científicos a favor de la distinción entre un primer y un segundo Isaías datados respectivamente en los siglos VIII y VI:


    De hecho hay muchas similitudes entre la obra temprana y la tardía [...] Ambas se caracterizan por el mismo elevado patriotismo, el mismo sincero deseo de promover el bienestar material y moral del pueblo y la misma presencia discreta de su identidad personal. Son, en efecto, expresiones de almas gemelas, pero no pueden ser creación del mismo autor. El profeta posterior, cuyo nombre no conocemos, demuestra su individualidad con diferencias notables tanto en el tema como en el estilo de sus discursos43.


    Las hermanas Rothschild fueron promotoras tempranas de la idea de que los resultados de la crítica bíblica deberían enseñarse a los niños mayores44. Difundieron un enfoque del estudio del Antiguo Testamento como historia que abarcó también los resultados de la crítica bíblica. Su obra da testimonio de que la crítica bíblica se difundió también fuera del ámbito académico.


    
3.3. Christina Georgina Rossetti (1830-1894)



    Christina Georgina Rossetti, una de las poetisas más importantes del siglo XIX en Inglaterra, nació en el seno de una familia de talentosos poetas, artistas y críticos. Fue educada en casa por su madre, que era italiana. Fue devota del anglicanismo evangélico, y más tarde pasó junto con su madre y su hermana al anglocatolicismo. Conocida sobre todo por sus poesías, Rossetti publicó también una serie de obras devocionales en prosa, entre ellas dos comentarios: Letter and Spirit, un comentario sobre los diez mandamientos (1883), y The Face of the Deep, un comentario sobre el libro del Apocalipsis (1892)45. Las obras de interpretación bíblica de Rossetti ofrecen un enfoque teológico alternativo y casi poético que asume una posición crítica frente a los enfoques contemporáneos «científicos y objetivos».


    Rossetti seguía conscientemente los desarrollos de su tiempo en los estudios bíblicos. De hecho, en su propia obra utilizó las herramientas y los recursos académicos (hallazgos arqueológicos, datos de las religiones comparadas del antiguo Oriente Próximo y análisis gramatical)46. Sus «Notes on Genesis and Exodus» dan testimonio de que lidiaba con las preguntas comunes de la época47. Su compromiso con la infalibilidad de la Biblia «en cuestiones de piedad y de fe, pero no en todos los aspectos de la historia», significaba que estaba abierta a una conciliación de los hallazgos de geólogos, biólogos de la evolución y astrónomos con la Biblia así como a lidiar con pasajes difíciles y aparentes inconsistencias o contradicciones48. Por ejemplo, las mencionadas «Notes on Genesis and Exodus» muestran que se preguntaba cómo comprender los «días» de la creación:


    No obstante, ¿es necesario (suponiendo que la teoría de los grandes períodos contenga alguna verdad) hacer la estimación del séptimo día de acuerdo con el mismo estándar que los seis precedentes?


    Según su razonamiento, el día séptimo no debía interpretarse de la misma manera, por lo que afirmaba:


    Solamente ese séptimo cayó dentro de la capacidad cognitiva del hombre y, por tanto, puede ser sometido a su escala: «El sábado fue hecho para el hombre, y no el hombre para el sábado»49.


    Al comentar Ex 7,22 pregunta Rossetti dónde encontraron los magos egipcios el agua para sus encantamientos y si realmente toda el agua fue cambiada en sangre. Y argumenta:


    Posiblemente, toda [el agua] almacenada en recipientes de metal (no mencionados en vers. 19) o igualmente de vidrio o de terracota quedó exenta del cambio. O posiblemente la misericordia de Dios preservó las fuentes (no especificadas), de modo que, cuando los egipcios cavaron, encontraron [agua]50.


    Comentarios como este, que muestran la mente inquisitiva de Rossetti, no se encuentran en sus escritos tardíos en prosa sobre la Escritura. En lugar de ello, en esos escritos se pregunta por el valor que tiene plantear preguntas cuyas respuestas no despliegan el significado espiritual, teológico o moral de un texto.


    En su comentario al decálogo, titulado Letter and Spirit (1883), Rossetti cuestiona el valor de un enfoque de la Escritura centrado primariamente o incluso exclusivamente en detalles que no tienen nada que ver con el significado espiritual, teológico o moral del texto.


    Supongo que es un pensamiento genuino y no una flagrante violación del segundo mandamiento cuando, en lugar de aprender la lección claramente consignada para nosotros en la Sagrada Escritura, extendemos sensores mentales en todas direcciones –hacia arriba, hacia abajo y alrededor– cogiéndonos y aferrándonos a todo detalle imaginable, excepto al punto principal.


    Tomemos la historia de la caída. Las preguntas del pecado mortal pasan a un segundo plano, mientras que discutimos puntos como el estado primitivo de la serpiente: ¿Estaba de algún modo erguida? ¿Volaba? ¿Qué comía originalmente? ¿Cómo se expresaba?... A cada paso aparecen tales preguntas. ¿Cuál era, exactamente, la estructura del arca de Noé?... Clarificar la astronomía del milagro de Josué. Determinar la botánica de la calabaza de Jonás... En la misma línea llegamos al final a la conjetura que he encontrado citada: ¿En qué versión estaba estudiando el eunuco etíope la profecía de Isaías cuando Felipe el Diácono se encontró con él? «Por lo demás, hijo mío, ten cuidado: escribir muchos libros no tiene fin» (Ecl 12,12)51.


    Rossetti no critica el plantear preguntas, sino que cuestiona más bien el valor de las respuestas. Según su opinión, «nuestra luz puede ser luminosidad intelectual pero oscuridad espiritual, ¡qué gran oscuridad!»52. El enfoque de Rossetti de la lectura del texto se mantiene conscientemente aparte de un enfoque altamente racional histórico que se separa de la tradición cristiana y de la reflexión teológica. En lugar de ello, Rossetti lee la Escritura teológicamente en continuidad con los intérpretes precríticos y con exégetas anglocatólicos contemporáneos como Edward Pusey. No obstante, la lectura fiel y teológica de la Escritura de Rossetti era diferente de la de sus contemporáneos varones: ella cuestionó las normas culturales creando un espacio para que se oyera una voz femenina53.


    4. Fase III (1880-1900): el triunfo de la crítica


    Durante las últimas décadas del siglo XIX, la crítica mayor se afianzó crecientemente en Inglaterra al ser abrazada por respetados clérigos anglicanos tales como Samuel Rolles Driver. En su publicación Modern Criticism and the Preaching of the Old Testament, de 1901, el estudioso del Antiguo Testamento George Adam Smith afirmó: «La crítica moderna ha ganado la guerra contra las teorías tradicionales. Solo falta determinar la cuantía de la indemnización»54. Las discusiones sobre la crítica moderna y la fe eran un lugar común en las publicaciones sobre la Biblia durante ese período. Escribe Nigel Cameron:


    Durante las últimas décadas del siglo XIX, las imprentas inundaron al público lector con literatura a favor y en contra de la «crítica». Para los críticos, el inmovilismo de los estudiosos conservadores en sus argumentos literarios e históricos era inexcusable y solo podía explicarse como oscurantismo. Para los conservadores, el método crítico y sus conclusiones estaban tan plagados de «racionalismo» y eran tan destructivos para la autoridad de la Biblia que se encontraban manifiestamente en desacuerdo con la fe cristiana55.


    Una serie de esos libros que inundaron las imprentas fueron escritos por mujeres. Dadas las nuevas oportunidades educacionales y vocacionales que se abrieron durante ese período y la creciente consciencia pública acerca de la crítica bíblica, aumentó el número de las mujeres que se dedicaron a los estudios bíblicos y algunas de ellas lo hicieron por caminos nuevos.


    
4.1. Anne Mercier (1843-1917)



    Anne Mercier estaba casada con Jerome Mercier, rector anglicano de Kemerton, cerca de Gloucester, en Inglaterra. Fue maestra y autora de más de 25 obras, entre ellas Last Wolf: A Story of England in the Fourteenth century (Edimburgo 1872), Our Mother Church: Being Simple Talks on High Topics (Londres, 1872), libro para niñas sobre la historia de la Iglesia, la doctrina y la liturgia en Inglaterra que tuvo varias ediciones y se hizo muy popular, así como muchas obras de ficción religiosa. The Story of Salvation: Thoughts on the Historic Study of Scripture, obra publicada por Mercier en 1887, es uno de los numerosos libros de ese período escritos para lectores jóvenes con el ánimo de corregir «las viejas modalidades» de enseñar la Biblia mediante la introducción de los métodos y las ideas críticas y una comprensión revisada de la inspiración y la revelación. Mercier presentó su visión de conjunto de la Biblia como una serie de conversaciones entre una tía y sus dos sobrinas. La tía, una leída anglicana llamada Sra. Askell, introduce a sus sobrinas, o sea, a las lectoras y lectores, en los diferentes métodos de estudio de la Biblia y les da una panorámica de la Biblia y recursos como tablas cronológicas, una armonización de los Evangelios, un apéndice sobre las traducciones de la Biblia y una lista de libros de referencia, recurriendo en toda su presentación a los trabajos de estudiosos. Transmite concepciones revisionistas sobre la inspiración bíblica, ideas críticas sobre la historia de la composición de la Escritura y modos alternativos de determinar su significado moral y espiritual.


    Al tratar sobre el Génesis, por ejemplo, el personaje de Mercier introduce la idea de que el Génesis es una compilación de documentos más antiguos, señalando la evidencia de que existen


    por lo menos dos escritores del libro, uno al que ellos [los estudiosos del hebreo] llaman el elohista, y el otro, el yahvista, por el nombre de Dios que cada uno de ellos utiliza56.


    Mercier consideró importante incluso la mención de que había sido «un médico francés llamado Astruc, médico de la corte de Luis XIV», y no «un teólogo» el primero en llamar la atención sobre la importancia de los cambios de los nombres divinos en el Génesis para la crítica de las fuentes57. Mercier introdujo también numerosos ejemplos de anacronismos bíblicos. Así, por ejemplo, sugirió que, aunque Gn 1 no sea «un manual de ciencia», es verdadero, «pues los hechos fueron ordenados por Dios de tal manera que tuviesen un significado espiritual más elevado a ser percibido por épocas posteriores»58. La tendencia racionalista de Mercier se ve también en la respuesta de la Sra. Askell a la incredulidad de su sobrina respecto de que «Dios haya causado que Saúl fuese atormentado y tentado por un espíritu maligno»:


    Sí, querida Joan: en el sentido llano, literal, es bastante increíble. Pero recuerda lo que te he dicho más de una vez. Dios no destruye con su inspiración la disposición natural de los escritores sagrados ni les quita su estilo de expresión habitual. La creencia en malos espíritus, en las brujas y en la hechicería era y sigue siendo aún fuerte en Oriente... Sin duda, la realidad es que el equilibrio mental de Saúl fue siempre un tanto dudoso. Él sufría cambios de estado de ánimo e impulsos repentinos. Y cuando dejaba que los celos se apoderaran de él, su estado de ánimo se hacía tan raro que los hombres se imaginaban que se trataba de ataques de un espíritu maligno, en lugar de los de un corazón caprichoso y de una mente dudosa59.


    Mercier quería que sus lectores se familiarizaran con la idea de que la Biblia es un libro humano a la vez que divino. A cada paso señalaba la evidencia de su humanidad, comentando, por ejemplo, el problema cronológico en 1 Sm 17, donde David aparece «ante Saúl como un extranjero... cuando en el capítulo 16 se había dicho que David se había convertido en el escudero de Saúl, y que este le tenía cariño (vers. 21)».


    La Sra. Askell sugiere razonadamente que la confusión proviene del editor, que estaba trabajando con documentos históricos y modificó el orden de los capítulos «tomando el capítulo 17 exactamente como estaba e insertándolo de ese modo en su historia»60.


    A pesar de que Mercier dedicó su libro a un estudioso conservador de nombre Ellicott, su posición no es conservadora. Al igual que muchos creyentes ingleses críticos, pensaba que la crítica moderna era un regalo para la Iglesia. Defendió la crítica alemana valorando los detalles de su erudición. Para reforzar su posición, Mercier informa de una conversación con «un venerable obispo» que, admitiendo «los méritos de la crítica alemana moderna», dijo:


    Soy lo bastante viejo para recordar el tiempo en que se nos enseñaba que la Biblia había bajado directamente del cielo encuadernada en piel de becerro61.


    Mercier estaba convencida de que los resultados comprobados de la crítica moderna debían formar parte de un currículo de educación cristiana. Tenía una concepción de la inspiración que daba lugar al error humano. Pensaba que el nuevo enfoque de la Biblia ayudaba a los lectores a comprender la Biblia, especialmente cuando se enfrentaban a temas relacionados con la cronología, la moralidad, la ciencia y la historia.


    
4.2. Mary Ward (de soltera Arnold) (1851-1920)



    Mary Ward nació en Tasmania de padres ingleses. Cuando la familia se trasladó a Gran Bretaña, Mary cambió varias veces de escuela hasta que su familia se asentó de nuevo en Surrey después de que su padre, Thomas Arnold (1823-1900), se hiciera cargo de un puesto docente universitario en Oxford. En 1872 se casó con Humphrey Ward, miembro y tutor del Brasenose College Oxford. Poco después también ella se convirtió en una exitosa novelista. Ward se relacionó con muchos de los intelectuales de primera línea y tuvo gran interés en cuestiones relativas a la fe y a la interpretación de la Biblia.


    Un año después de que Mercier publicara su defensa del nuevo acceso al estudio de la Escritura, Ward publicó su novela más exitosa, que también defendía la legitimidad de la crítica bíblica y los desarrollos modernos en la teología62. En su obra Robert Elsmere (1888), Ward explora los mundos en colisión de la fe y la duda, la razón y lo sobrenatural, la piedad tradicional y la fe críticamente informada. Robert Elsmere, protagonista de la novela, era un estudiante de Teología en Oxford que se había casado con una devota evangélica y se había hecho sacerdote. El lector sigue a Robert en su camino de la fe a la increencia, un camino que le produce un gran tormento personal, vocacional y matrimonial. Los lectores escuchan su agobiante grito: «¡Oh Dios! ¡Mi esposa, mi obra!»63. Por último, Robert asume un enfoque racional y científico-crítico de las Escrituras y abandona su vocación sacerdotal. A medida que los lectores caminan con Robert en su peregrinación de la fe a la duda, encuentran la base filosófica de la crítica mayor. Leen detalladas argumentaciones sobre temas como la naturaleza de la resurrección y la datación del libro de Daniel en el siglo II. Los lectores entienden claramente que la crítica atraiga la mente y desafíe el alma. Ward expuso esta cara de la crítica raramente tratada al explorar los efectos del cambio ideológico en individuos y familias. A pesar de que la novela no era el género tradicionalmente utilizado para la interpretación bíblica, Ward lo consideró un foro útil para tratar sobre la investigación bíblica contemporánea y sobre las implicaciones espirituales, personales y psicológicas de su cambio de paradigmas. Los exitosos libros de Ward difundieron de manera efectiva las ideas de la crítica.


    
4.3. Julia Wedgwood (1833-1913)



    Julia Wedgwood, una mujer, autodidacta, que pasó su privilegiada vida rodeada de intelectuales comprometidos en enérgicos debates sobre ciencia, historia y religión, nació en Langham Place, Londres. Wedgwood se hizo célebre por sus aportaciones a conversaciones y debates y escribió tanto libros de ficción como de no ficción. Su artículo sobre la importancia teológica de Origin of Species [El origen de las especies] (1859), de su primo Charles Darwin, contó con el aprecio del autor. Al igual que Mercier, Wedgwood pensaba que la antigua modalidad de interpretar la Biblia debía dejarse atrás. En 1894 publicó The Message of Israel in the Light of Modern Criticism, que difundió el enfoque crítico moderno del estudio de la Biblia. Al igual que Samuel R. Driver, que tres años antes había publicado su Introduction to the Literature of the Old Testament, Wedgwood abogó a favor de una reconstrucción de la historia de Israel basada en las fuentes literarias que subyacen al texto. Estuvo particularmente interesada en leer las fuentes de forma independiente y en determinar las ideologías que las distinguían. Como feminista, Wedgwood llamó la atención sobre el modo en que las distintas fuentes retrataban a las mujeres. Comparó la descripción de la creación de la mujer en el códice sacerdotal (P) en Gn 1 y en la «fuente yahvista» (J), más temprana y antropomórfica, en Gn 2–3. Según su observación, en P «la humanidad es masculina y femenina desde su primera existencia, los sexos son coetáneos», mientras que en J la creación de la mujer fue una «idea posterior»64. Wedgwood argumentó asimismo que estas diferencias en las ideologías sobre la mujer hunden sus raíces en diferentes comprensiones del sexo:


    «Creced y multiplicaos, llenad la tierra», dice Elohim a la pareja de reciente creación. «Parirás a tus hijos con dolor», le dice Yahvé a Eva65.


    Wedgwood subraya las diferencias entre los relatos de la creación afirmando que los objetivos que persiguen los escritos son «totalmente heterogéneos» e «incomparables». El autor de Gn 1 está «comenzando conscientemente una historia del mundo, y tiene que sentar algún fundamento de todo aquello que será importante en toda la historia subsiguiente», mientras que el escritor de Gn 2–3 solo está interesado en la relación del hombre con Dios66.


    El compromiso de Wedgwood con el emprendimiento de la crítica mayor fue incondicional. Ella difundió la obra de estudiosos ingleses como S. R. Driver, cuyo objetivo era hacer apetecible la crítica alemana a los lectores ingleses. Wedgwood es también un ejemplo temprano de una mujer que utilizó la crítica bíblica como herramienta para promover la ideología feminista.


    
4.4. Mary (Petrie) Carus-Wilson (1861-1935)



    Mary (Petrie) Carus-Wilson se graduó en la Universidad de Londres con una licenciatura en Letras, enseñó en una cantidad de pequeños colegios, dio conferencias y publicó sobre una serie de temas, entre ellos la Biblia. Su libro Clews to Holy Writ (1893) fue designado como libro de texto para una escuela por correspondencia para mujeres llamada The College by Post. La obra presenta un esquema para la lectura y el estudio de la Escritura


    en el orden cronológico de los acontecimientos que relata y de los libros que contiene, en la medida en que dicho orden puede determinarse67.


    El libro introdujo también a las estudiantes en un enfoque moderno aunque teológicamente conservador del estudio de la Escritura. Las estudiantes aprendían sobre las preguntas planteadas por críticos de las fuentes, científicos, etnólogos e historiadores sobre el Génesis; leían sobre la controversia acerca de si el Deuteronomio había sido escrito y no solamente descubierto en el reinado de Josías; tenían que lidiar con el tema de la datación del exilio por parte del denominado Deuteroisaías. Aunque Carus-Wilson tenía menos confianza en los métodos y resultados de la crítica y era teológicamente más conservadora que Mercier, Ward o Wedgwood, su actitud hacia los nuevos desarrollos en la investigación fue de apertura y cautela. Aconseja Carus-Wilson:


    Tenemos que evitar, por un lado, la suposición precipitada de que las concepciones tradicionales son erróneas; y, por el otro, la igualmente precipitada visión de que todas las concepciones tradicionales pueden sostenerse68.


    Al igual que Mercier, Carus-Wilson estuvo interesada en enseñar a los estudiantes métodos efectivos para el estudio de la Biblia y para encarar los problemas de interpretación que hacen inaccesible la Escritura a los lectores. Unseal the Book: Practical Words for Plain Readers of Holy Scripture (1899) demuestra el impresionante conocimiento de la crítica textual, la exégesis, la investigación y la hermenéutica bíblica contemporáneas que poseía Carus-Wilson. El objetivo con el que escribió su libro fue «quitar los sellos» a la Biblia, de modo que el lector promedio o «llano» supiese cómo leerla, comprenderla y, después, vivir su mensaje69. Los siete sellos que, según sugiere Carus-Wilson, hacían inaccesible la Biblia a los lectores están relacionados, por un lado, con el texto, la traducción y la organización, y, por el otro, con los mismos lectores70. Ella introdujo a sus lectores a la crítica textual y subrayó la importancia de utilizar traducciones exactas.


    Carus-Wilson se comprometió con la lectura de la Biblia como historia. Fue consciente de las dificultades que implicaba la reconstrucción de la historia bíblica. Señala Carus-Wilson:


    El examen de la cronología de la Escritura prueba que no hay un único acontecimiento en la historia bíblica, ni siquiera la natividad o la crucifixión, con el que pueda asociarse una fecha o un año dado que no sean objeto de disputa71.


    Defendió la datación relativa de los acontecimientos y textos más que la datación absoluta. En la historia de la Escritura veía la presencia de un desarrollo, citando Mc 10,5 y Heb 7,18s como ejemplos del modo en que la enseñanza posterior trasciende la enseñanza anterior72. Estaba entusiasmada por las nuevas posibilidades que ofrece un estudio histórico de la Biblia:


    Existe una reverencia espuria frente a la Biblia que rehúye el significado más llano y natural de sus narraciones y, por eso, se pierden por completo en su historia las lecciones para nuestra vida de la que está llena incluso la historia no inspirada cuando se la estudia atentamente. Dicha reverencia reduce sus inigualables retratos de hombres y mujeres, de santos y pecadores, de héroes y villanos, de hombres de Dios y hombres mundanos a la condición de imágenes de vidrieras de iglesia en actitudes forzadas y poses imposibles... El estudio histórico de la Biblia ha hecho de ella un libro nuevo de incomparable interés para muchos; y, a pesar de que implica algunos problemas, no hay mejor ejemplo del hecho de que, cuando hemos escalado bastante el Collado Dificultad, se encuentra ante nosotros el Palacio Hermoso73.


    Carus-Wilson recomendó también métodos y herramientas más especializados para interpretar la Escritura. Dio ejemplos del modo en que el conocimiento de la geografía, de la literatura comparada y de la arqueología puede arrojar luz sobre términos o pasajes mal comprendidos. Por ejemplo, tomó información anecdótica de un viajero a Palestina para desentrañar el rompecabezas de la aventura de Absalón de haber quedado enredado entre los árboles por su larga cabellera. Argumenta Carus-Wilson lo siguiente:


    Lo que realmente sucedió, como puede percibir un viajero que atraviese hoy el bosque de Efraín, es que su cabeza quedó atrapada entre las ramas bajas con forma de horquilla de los árboles, una desgracia en contra de la cual se previene ahora al jinete que vaya por allí74.


    Al igual que Mercier y Wedgwood, Carus-Wilson escribió para lectores instruidos acerca de la nueva forma de leer e interpretar la Biblia. A pesar de que no habría apoyado la reconstrucción completa de la historia de Israel al modo de Wedgwood, Carus-Wilson apoyó la crítica bíblica que estaba en concordancia con la versión evangélica de la revelación progresiva. Asumió con cautela la crítica literaria y textual y apoyó plenamente una visión orgánica de la historia bíblica. Tuvo una gran confianza en la Biblia, pero también en la investigación científica, en el historicismo, la evolución, el desarrollo humano y la mente humana.


    
4.5. Elizabeth Rundle Charles (1828-1896)



    Elizabeth Rundle Charles nació en Tavistock, Devonshire, Inglaterra. Era hija única de John Rundle, banquero y miembro del Parlamento, y de su esposa Barbara Gill. Sus padres valoraban la educación, las artes y una fe cristiana expresada en el amor a Dios y a todas las personas. Aun habiendo sido miembro de la Iglesia de Inglaterra durante toda su vida, Charles experimentó y abrazó la amplitud de la tradición cristiana. Fue una autora influyente y exitosa de más de cincuenta volúmenes, entre ellos novelas, poseías, himnos, ensayos, un diario de viaje, reflexiones escriturísticas sobre varios temas o libros bíblicos y recursos de enseñanza para el uso de catequistas de niños o adultos convertidos. Durante la tercera fase del triunfo de la crítica, Charles fue considerada como una voz erudita caracterizada por la moderación y la cautela75. Al igual que Rossetti, Charles fue poetisa consumada, escritora de prosa devocional y de comentarios, así como amante de la poesía, de la prosa devocional y de la liturgia y poesía de la Iglesia alta.


    El enfoque de Charles en la interpretación de la Biblia fue multifacético. Las experiencias de sus viajes a Tierra Santa le permitieron presentar vivamente a sus lectores la historia y geografía de la Biblia. A diferencia de muchos de sus contemporáneos, Charles creía que el enfoque histórico del estudio de la Escritura era inadecuado. Como Rossetti, relativizó la importancia de preguntas como estas:


    ¿Pertenecieron el Deuteronomio, Job o Daniel a este siglo o a aquel? Esas palabras tiernas y fogosas ¿fueron escritas por el primer Isaías o por el segundo, o no lo fueron en absoluto por Isaías?76


    En lugar de plantear tales preguntas, Charles se centró en el autor divino de la Escritura y en el Espíritu Santo para transformar «las cáscaras de anticuarismo en historia viva», la letra de la Escritura en vida77. Para Charles, la Biblia era más que «letra muerta, o un mero fonógrafo de acontecimientos del pasado almacenados, esa terrible pantomima de una palabra». En la Escritura habla la voz del Dios vivo, «una voz viva que responde»78. Al igual que Rossetti, Charles fue crítica con un enfoque del estudio de la Biblia que no reconociera su naturaleza espiritual. Reconoció las profundidades de las Escrituras y llamó a los lectores a «regresar una y otra vez a extraer su significado, porque la fuente es profunda»79.


    Al mismo tiempo, Charles estuvo abierta a ideas nuevas y consideró útiles muchos de los conocimientos alcanzados por los estudiosos críticos. Por ejemplo, tratando acerca de los relatos pospascuales, Charles intervino en el debate sobre la autoría de Jn 21. Sostuvo que, haya sido Juan el autor del capítulo 21 o hayan sido sus discípulos, ello no altera su «belleza», pues el capítulo «provenía del corazón de san Juan y de su enseñanza, si no de su pluma»80. Para Charles el significado de un texto no descansa en la identidad de un autor humano. A diferencia de la mayoría de los intérpretes del siglo XIX, Charles se negó a ser metida en esquemas de armonización de los evangelios, tarea que le parecía «intentar hacer un cuadro perfecto a partir de fragmentos de un antiguo mosaico, algunos de los cuales se han perdido». Afirmó que «si insistimos en unir los fragmentos sin que queden huecos, habrá que quebrar los fragmentos, y el cuadro perderá necesariamente sus proporciones y se distorsionará»81. En lugar de ello, Charles escuchaba la voz distintiva de cada Evangelio.


    Charles estuvo abierta a las nuevas ideas que profundizaban su comprensión de la Escritura. Se negó a ser encajonada en las interpretaciones o enfoques tradicionales de la interpretación escriturística. Creía que la Escritura es la voz de Dios y utilizó todos los conocimientos disponibles para la tarea de interpretación.


    Su competencia lingüística permitió a Charles el estudio en profundidad de los textos bíblicos. En su exposición de las bienaventuranzas ofreció a los lectores comprensiones del significado de palabras clave citando a menudo el texto griego, les expuso a los lectores varias opciones interpretativas, pero les ofreció también sus propias concepciones. Al comentar el significado de «Dichosos los que están tristes» (Mt 5,4) escribió:


    Probablemente, por tanto, de entre todos los significados y, en algún sentido, antes que todos los otros, parecerá que esta bienaventuranza pertenece a los que están tristes por sus propios pecados, negligencias, ignorancias, transgresiones, insuficiencias, errores; por el pecado entrelazado con nuestras mejores acciones, que una y otra vez nos hace retroceder frente a nuestros más altos propósitos, atenuando y arruinando nuestros ideales más verdaderos, impidiendo que seamos lo que seríamos y hacer lo que haríamos por los que más amamos. No puede excluirse cualquier otra tristeza por la pena que está en la raíz de toda pena. Y es a través de esta tristeza que nos aproximamos más naturalmente al significado de la bienaventuranza sobre los tristes82.


    Charles abogó a favor de una lectura cercana a los textos, de un enfoque que comparaba con beber profundamente de la fuente. Es así como concluye su estudio de la palabra «consolados» (Mt 5,4): «Pero si bebemos lo suficientemente profundo de esa silenciosa palabra encontraremos por cierto todo lo que queremos»83.


    Siendo escritora, Charles era consciente de la relación entre género literario y hermenéutica. En una ocasión habló francamente de los desafíos de la interpretación. Planteó el tema del género literario de la historia del pecado original con las mujeres de la India, para las que escribió Sketches of the Women of Christendom. Anticipando sus preguntas sobre la interpretación, Charles preguntó si la historia del jardín era «hecho o poema, parábola o historia». Su respuesta de que era tanto hecho como poema, parábola como historia, y «verdad, con la verdad más profunda», reveló que entendía que el sentido literal o histórico de un texto no siempre lo lleva a uno al sentido «más verdadero». Ella abogó por lecturas polivalentes:


    Para llegar a una verdad en todas las historias tenemos que leerlas también como parábolas y poemas, es decir, como una historia sagrada que no se limita a chismear sobre hechos exteriores, sino que penetra hasta el significado divino y humano en ellos implicado84.


    Charles creía que la historia sagrada de la creación de Eva tenía una relevancia contemporánea para lectores que, como Eva, luchaban con la tentación. Al igual que muchas intérpretes femeninas del siglo XIX, Charles redimió a Eva. Según su argumentación, del mismo modo como Eva miró el árbol prohibido y vio que «era hermoso y parecía bueno», así también todos nosotros somos tentados por cosas «que parecen y, probablemente, son hermosas y buenas en sí mismas, solo que no en ese momento o no para nosotros»85. Según su explicación, Eva pecó por no confiar en Dios en lugar de comer el fruto; mientras que Adán cayó más profundo en el pecado que Eva cuando la acusó de ofrecerle el fruto86. Charles puso de relieve el papel de Eva como madre de todos los vivientes y sugirió que Adán y todo el mundo iban a ser redimidos por la simiente de Eva, Jesús87. De ese modo, Charles redimió a Eva de la carga de culpa que la historia de la interpretación había cargado sobre ella por la caída en el pecado.


    Al igual que Rossetti, Charles realizó una lectura compleja de los textos bíblicos. Se apropiaba de las ideas expuestas por los críticos si consideraba que las ideas abrían el acceso a la Escritura de una forma útil. A diferencia de muchos que veían debilidad en la crítica bíblica, no defendió las cuestiones de la autoría y de la exactitud histórica. Al mismo tiempo, sentía que un enfoque científico, objetivamente histórico de la Biblia, carecía bastante de contenido. Utilizó todas las herramientas tradicionales y contemporáneas que le permitían investigar exhaustivamente las Escrituras y así transformar la letra de la Escritura en vida.


    
4.6. Agnes Smith Lewis (1843-1923) y Margaret Dunlop Gibson (1843-1920)



    Durante la última década del siglo XIX, dos hermanas escocesas pudientes que habían recibido educación privada y se encontraban en sus cincuenta, Agnes Smith Lewis y su hermana gemela Margaret Dunlop [de soltera Smith] Gibson, comenzaron sus carreras académicas cuando hicieron el primero de seis viajes a Egipto y Palestina (1892, 1893, 1895, 1897, 1901, 1906), donde descubrieron, fotografiaron, copiaron, compraron y más tarde publicaron importantes manuscritos relacionados con la Biblia y con la historia de su recepción. El descubrimiento de Agnes Gibson de un palimpsesto del siglo II de los Evangelios siríacos en 1892 no solo acarreó a las hermanas fama inmediata, sino que las impulsó también a adquirir el conocimiento académico necesario para convertirse en científicas orientalistas y paleógrafas de reputación internacional. El dominio que poseían del griego moderno y del árabe, del hebreo antiguo, del siríaco y de varios dialectos arameos, su extensa experiencia de viajes, su dinero y su sentido de la vocación arrojaron luz sobre problemas relacionados con la datación y autenticidad del Nuevo Testamento y sobre la historia de la transmisión de textos bíblicos y extrabíblicos. Entre los muchos e impresionantes descubrimientos de las hermanas se encuentra un fragmento en hebreo del Sirácida (Eclesiástico), de la Geniza de El Cairo, descubierto en 1896. Hasta entonces, este texto del siglo II a. C. solo era conocido en griego. Por su impresionante labor como eruditas en árabe y siríaco, Agnes Smith Lewis y Margaret Gibson recibieron doctorados honoris causa en St. Andrews (Teología, 1901), Heidelberg (Teología, 1904) y Dublín (Letras, 1911) y la medalla de oro trienal de la Royal Asiatic Society en 191588. Agnes Smith Lewis recibió también un doctorado honoris causa de Halle (Sajonia-Anhalt). La comunidad académica de Cambridge, donde ambas residían, no reconoció formalmente su erudición académica, dando así ocasión al redactor de la columna femenina del Cambridge Independent para preguntar:


    ¿Hay algo en los estatutos de nuestra universidad que impida que se confiera a la Sra. Lewis y la Sra. Gibson grados honorarios? Estos muy apreciados títulos están reservados para personas distinguidas que han contribuido de forma conspicua a la suma del conocimiento humano. Muchos hombres que los han recibido son mucho menos distinguidos que estas dos damas... No es cuestión de sexo sino de erudición académica, y muchos hombres así como muchas mujeres están pidiendo aquí a gritos que se dé honor a quien honor se debe89.


    Aunque la «cuestión de sexo» era un problema para algunos estudiosos en Cambridge, la educación, las aventuras y las publicaciones de las hermanas contaron con el apoyo de académicos de renombre como William Robertson Smith, James Rendel Harris, Robert Kennett y Solomon Schechter.


    Agnes Lewis y Margaret Gibson entraron en el mundo masculino de los estudios académicos como mujeres maduras. Su obra se encontraba en la tradición de Cambridge de J. B. Lightfoot, uno de los estudiosos bíblicos más influyentes del siglo XIX, que había escrito en 1855:


    La timidez reacia a aplicar la ciencia o la crítica moderna a la interpretación de la Sagrada Escritura evidencia una visión muy indigna de su carácter... Nada tenemos que temer de la plena luz de la ciencia y de la crítica90.


    A diferencia de las muchas mujeres privilegiadas del siglo XIX que, habiendo recibido una buena educación, recibieron, difundieron y criticaron la crítica bíblica, Lewis y Gibson fueron ellas mismas estudiosas cuya labor textual hizo avanzar el trabajo de la investigación bíblica en los siglos XIX y XX.


    5. Mujeres internacionalmente reconocidas como verdaderas investigadoras académicas de la Biblia


    Al escuchar las voces de las mujeres que interactuaron con la crítica bíblica en la Inglaterra del siglo XIX se abre un nuevo capítulo en la historia de la recepción y difusión de la crítica. Se ve así que la crítica bíblica no fue simplemente el coto de académicos y clérigos, sino que tuvo un impacto considerable en la vida de muchas personas ajenas a las universidades. Se demuestra que mujeres privilegiadas y con buena formación estuvieron más implicadas en la crítica superior del siglo XIX de lo que antes se reconocía. Las mujeres fueron receptoras, difusoras, practicantes y críticas de la crítica bíblica. Su compromiso con la crítica sigue las grandes líneas del desarrollo esbozado por John Rogerson. En la primera fase del desarrollo de los estudios académicos, una mujer como Mary Cornwallis interactuó con las ideas de la investigación académica contemporánea y luego difundió dichas ideas cuando preparaban su comentario sobre la Escritura, y una mujer como Fanny Corbaux se comprometió todavía más directamente en la crítica bíblica y en la investigación académica. Cuando los debates sobre la crítica se hicieron más públicos y los estudiosos y teólogos ingleses hicieron cada vez más propios los métodos y las ideas en su propia obra durante la segunda fase del desarrollo de la crítica, más mujeres se comprometieron con la crítica como receptoras, difusoras, practicantes y críticas. Después, durante las últimas décadas del siglo, las mujeres se implicaron aún más en ese movimiento, cuyo objetivo era la difusión de los métodos y resultados de la crítica bíblica. Las mujeres fueron voces importantes que llamaron a un cambio del modo de interpretación de la Biblia. Incluso mujeres teológicamente conservadoras como Elizabeth Rundle Charles, Mary Carus-Wilson, Agnes Lewis y Margaret Gibson adoptaron con cautela algunos conocimientos críticos y utilizaron algunas herramientas críticas en sus propias interpretaciones y trabajos. A medida que el siglo fue avanzando, los obstáculos con que se encontraban las intérpretes comenzaron a caer, y Lewis y Gibson fueron internacionalmente aclamadas como verdaderas eruditas bíblicas. La crítica bíblica capacitó a las mujeres para ser críticas frente a las lecturas tradicionales, dogmáticas, teológicas o incluso literales de la Escritura que afectaban al modo en que ellas se veían a sí mismas en relación con el mundo o que ellas mismas hallaban irracionales, problemáticas o anticuadas. Los métodos críticos dieron también a mujeres como Julia Wedgwood una nueva libertad para leer los textos de manera nueva como mujeres. A medida que las feministas tempranas como Wedgwood se familiarizaron más con la práctica de la crítica, comenzaron a ver cómo la crítica bíblica podía serles útil para enfrentar los problemas del patriarcado en los textos bíblicos y en la sociedad en general. Por último, las de las mujeres fueron también voces importantes de resistencia y de precaución en el movimiento tendente a difundir los métodos y resultados de la crítica en Inglaterra. Como respetadas guardianas de la fe, algunas mujeres consideraron que los fundamentos filosóficos de la crítica bíblica constituían una amenaza para la fe que abrazaban. Algunas cuestionaron su valor. Christina Rossetti y, en particular, Charles consideraron la inadecuación de los métodos críticos de interpretación a fin de dar acceso al significado de los textos bíblicos para la edificación de la comunidad de fe. En sus escritos ofrecieron lo que ellas consideraban como alternativas viables para llevar vida espiritual y esperanza a sus lectores. La historia sugiere que algunos de sus temores respecto de la capacidad de la crítica de dar acceso al significado de la Escritura para la Iglesia estaban bien fundados.


    Traducción del alemán, Roberto H. Bernet
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