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Resumen

En el presente trabajo se analiza la critica que Emmanuel Lévinas
formula al cristianismo en su obra Dificil libertad. Esa critica se centra
especialmente en los binomios opuestos: justicia vs. piedad “espiritual”
y Tord vs. encarnacion. El autor admite los aspectos positivos que Lé-
vinas destaca en su analisis del papel histérico del cristianismo, pero
cuestiona el hecho de que sobredimensione la Tord como el acto més
cercano de Dios en detrimento de la encarnacién que, segun el pen-
samiento levinasiano, no es posible ni necesaria. En la parte final del
trabajo, se encuentra que el posible punto de confluencia entre judaismo
y cristianismo estd en la esperanza mesianica, mas alla de las diferentes
comprensiones que, sobre ese concepto, sostienen ambas religiones.
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Emmanuel Levinas’s critique of Christianity
in Difficult Freedom focused on justice vs
piety “spiritual” and Torah vs incarnation

Abstract

In this article analyzes the critics that Emmanuel Levinas poses
to Christianity in his work Dificil Libertad. This criticism has the cen-
tre especially in the binomials in opposition: Justice vs. “Spiritual”
Piety and Tora vs. Incarnation. The author recognizes the positive
aspects of the analysis of Levinas about the historical influence of
Christianity but he questions the fact of oversizing the Tora as the
most nearest act of God in detriment of the incarnation that Levinas
considers impossible and unnecessary. In the final section of his
work, discovers one possible point of confluence between Judaism
and Christianity: the Messianic hope.
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El no tan peligrosamente opuesto por los judios durante
tantos siglos a los llamados de la Iglesia no expresa una
terquedad absurda, sino en la certeza de que importantes
verdades humanas del Antiguo Testamento se pierden en la
teologia del Nuevo...

La encarnacion, para el judio, no es posible ni necesaria.
Emmanuel Lévinas
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Introduccion

El presente trabajo consiste en un anadlisis de la critica que el
filésofo judio Emmanuel Lévinas formula al cristianismo en su obra
Dificil libertad. Entendemos que la investigacién sobre el modo y
los contenidos de esa critica es importante por varias razones: en
primer lugar, la historia del judaismo ha sido prodiga en criticas y
autocriticas a sus propios postulados, ideas y valores; en segundo
lugar, nunca debemos olvidarnos que el cristianismo no surge por
generacion espontanea, sino que es un producto del propio judaismo:
"la salvacion proviene de los judios”, dijo Jests de Nazaret!; y, en
tercer lugar, es importante tomar en cuenta una critica que procede
de un fil6sofo que elabora un pensamiento creativo a partir de cate-
gorias hebraicas, lo que le ha valido la critica de ser algo asi como
"un te6logo encubierto”, pero que siempre se ha mostrado respetuoso
del pensamiento del Otro, siendo un filésofo que estructura todo su
pensamiento en torno a la alteridad y la obligacién ética que nos
presenta "el rostro del Otro"?. Para este trabajo hemos escogido su
libro Dificil libertad, que recoge los ensayos que Lévinas produjo
durante los afios de posguerra y que, como se mostrard, abundan
en los analisis criticos del autor hacia el cristianismo, especialmente
catdlico romano, pero también aplicables al protestantismo.

El trabajo se estructura del siguiente modo: en la primera parte
contrastamos la justicia con la piedad cristiana que Lévinas juzga de
tendencia espiritual; en la segunda, el contraste se establece entre la
Tord y la encarnacion, doctrina abiertamente rechazada por Lévinas;
en la tercera, exponemos el papel histérico del cristianismo en la visiéon
de Lévinas para, finalmente, reflexionar sobre la posible convergencia
de ambas religiones en un punto neurdlgico: la esperanza mesidnica.

1 Juan 4.22 Nueva Version Internacional. NVI. Las citas de la Biblia en el presente trabajo son tomadas
de esa versién, a menos que se indique lo contrario.
2 Las obras principales donde Lévinas desarrolla su filosofia de la alteridad son, fundamentalmente:

Totalidad e infinito (Salamanca: Sigueme, 1977) y De otro modo que ser, o mds alld de la esencia
(Salamanca: Sigueme, 1995).
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1. Justicia vs. piedad «espiritual»

Reiteradamente Lévinas puntualiza que lo central de la fe del
judaismo es la justicia. Lo hace de varios modos. En el ensayo
"Una religion para adultos”, el autor senala que la relacién ética,
central en su filosofia, se da como relacion religiosa ya que ambas
dimensiones se entrecruzan en la experiencia del creyente. En una
critica a la filosofia que hace del sf mismo la entrada a lo absoluto,
"el judaismo nos ensefna una trascendencia real, una relacion con
Aquel a Quien el alma no puede contener y sin El Cual no puede,
de ninguna manera, sostenerse a si misma'3. Para Lévinas, la con-
ciencia de si “es inseparable de la conciencia de la justicia y de la
injusticia. La conciencia de mi injusticia natural, del dafo causado
a otro en funcién de mi estructura de Ego, es contempordnea de mi
conciencia de hombre. Las dos coinciden"*. Esto implica que no
existe la posibilidad de tomar conciencia de mi mismo sin, al mismo
tiempo, tomar conciencia de mis injusticias y el deber de practicar la
justicia. Por otra parte, del mismo modo en que adquiero conciencia
de mi mismo a través de la relacién con el Otro, también la cercania
con Dios implica justicia tributada al préjimo. Dice Lévinas:

La justicia tributada al otro, a mi préjimo, me brinda una insuperable
cercania a Dios. Cercania tan intima como la plegaria y la liturgia, las
cuales nada son sin la justicia. Dios no puede recibir nada de las manos
del violento. El piadoso es el justo. Justicia es el término que el judaismo
prefiere a otros que evocan mas los sentimientos. Porque el amor mismo
requiere justicia y mi relacion con el préjimo no puede permanecer ajena
a la relacién que dicho proéjimo entabla con un tercero que es, también,
mi préjimo®.

Desglosando los elementos, tenemos el siguiente planteo:

justicia al pr6jimo = cercania a Dios
plegaria = liturgia = justicia

3 Emmanuel Lévinas, Dificil libertad y otros ensayos sobre judaismo, 2da. Edicién (Buenos Aires: Lil-
mod, 2008), 61. En adelante DL. Titulo original: Difficile Liberté, primera edicién de 1963, segunda
edicion de 1976.

4 Ibid.

5 Ibid., 63. Cursivas originales.
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plegaria sin justicia = rechazo de parte de Dios
Piadoso = justo
Justicia > amor
Expliquemos: para el concepto judaico no hay cercania a Dios
que no implique justicia hacia el préjimo, y viceversa. La plegaria,
parte de la liturgia del judaismo, es equivalente a la practica de la
justicia, ya que sin justicia la plegaria es rechazada por Dios puesto
que "Dios no puede recibir nada de las manos del violento". Final-
mente, mientras el piadoso es el equivalente del justo, la justicia
no es equivalente a otra dimensién "espiritual” porque su valor es
superior. Aunque no lo consiga aqui, hay un texto clave de Isaias
que corrobora el planteo levinasiano:

¢De qué me sirven sus muchos sacrificios? —dice el Sefior—.
Harto estoy de holocaustos de carneros
Y de la grasa de animales engordados;
La sangre de toros, corderos y cabras no me complace.

No me sigan trayendo vanas ofrendas,
El incienso es para mi una abominacién.
Luna nueva, dia de reposo, asambleas convocadas;
ino soporto que con su adoraciéon me ofendan!

iLavense, limpiense!
iAparten de mi vista sus obras malvadas!
iDejen de hacer el mal!
iAprendan a hacer el bien!
iBusquen la justicia y reprendan al opresor!
iAboguen por el huérfano y defiendan a la viuda!®

El mensaje del profeta es claro: el pueblo de Dios no debe con-
tinuar en la practica que consiste en la sustitucién de la justicia por
"actitudes piadosas y religiosas": ofrendas, sacrificios, holocaustos.
Debe dejar de hacer el mal y, a su vez, practicar el bien. Debe bus-
car la justicia que, en el contexto histérico, implicaba: reprender al
opresory estar a favor del huérfano y la viuda que, junto al pobre y el
extranjero, son los cuatro niicleos humanos privilegiados por el Dios
de Israel. Poniendo de relieve la importancia de la justicia y ubican-
dose en la linea de Isaias que acabamos de exponer, dice Lévinas:

6 Isaias 1.11, 13, 16, 17.
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La relacion con lo divino atraviesa la relaciéon con los hombres y coincide
con la justicia social: esto es lo que define todo el espiritu de la Biblia
judia. Moisés y los profetas no se preocupan por la inmortalidad del
alma, sino por el pobre, por la viuda, por el huérfano y por el extranjero’.

Lévinas distingue en este planteo concreto la practica de la justicia
social de una "amistad espiritual” carente de compromiso en la relacion
con el hombre, porque la relaciéon con Dios implica relacién con el hom-
bre y "se experimenta y se lleva a cabo en una economia justa". Cita un
didlogo entre un romano y un rabi: “¢Por qué tu Dios, que es el Dios de
los pobres, no alimenta a los pobres?, pregunta un romano a Rabi Akiba.
«Para que podamos escapar a la condena», responde Rabi Akiba"®.

Hay otra dimension de la justicia: la aspiracién de una sociedad
justa. Lévinas apela a un didlogo entre tres rabies:

Rabi Abhu dijo: “El dia de la lluvia es mds grande que la resurreccién
de los muertos, ya que la resurreccién de los muertos concierne sélo a
los justos y la lluvia concierne a los justos y a los injustos.” Rabi Jehudéa
dijo: “El dia de la lluvia es tan grande como el dia del don de la Tord."
Rabi Hama bar Hanina dijo: “El dia de la lluvia es mas grande como el
dia en que la tierra y el cielo fueron creados". Subordinacién de todas
las relaciones posibles entre Dios y los hombres -redencién, revela-
cién, creacién- a la institucion de una sociedad en la cual la justicia,
en lugar de permanecer como una aspiracién de la piedad individual,
tenga la fuerza suficiente para alcanzar a todos sus miembros vy, asi,
poder realizarse®.

La resurreccion de los muertos, doctrina caracteristicamente
hebraica, “circulo cuadrado" para los griegos'® y la creaciéon ceden
su lugar de preeminencia ante la busqueda de una sociedad justa.
De ahi que el dia de la lluvia sea mas importante que el dia de la
resurreccion y de la creacién, ya que promueve una sociedad que
abarque a todos por igual, fruto de una accién de todos y no de una
mera piedad individual.

DL, 65.

Ibid.

Ibid., 66.

Recuérdese la abrupta salida de los epicireos y estoicos cuando san Pablo menciona el tema en
Atenas. Cf. Hechos 17.
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2. Tora vs. encarnacion

Un segundo tema en el que Lévinas pone de manifiesto el con-
traste entre judaismo y cristianismo es el de la ley. Tanto la medita-
cion en la Tord como la practica de los mandamientos pertenecen
a la vida cotidiana de los creyentes judios y de ningtin modo es un
yugo aunque implica esfuerzo. En el ensayo ya citado, dice Lévinas:
“La ley nunca serd un yugo para el pueblo judio. Ella comporta su
propia alegria, de la que se nutren una vida religiosa y toda la mistica
judia"!'. Por otra parte, en el ensayo titulado “Judaismo", puntualiza:
"la misericordia atenta los rigores de la Ley sin anularla"!2.

Pero tal vez el ensayo que mdas destaca la importancia de la Ley
es el titulado "Amar a la Tord més que a Dios" que data de 1955. El
texto plantea una serie de cuestiones dignas de analizar: el ateismo
como estadio previo a la fe en Dios, la critica a la encarnacién v,
finalmente, la “concrecién” de Dios en la Tora. La primera de las
cuestiones, altamente sugestiva, puede desviarnos de nuestro centro
de andlisis. Con todo, vale la pena mencionarla sucintamente. Dice
Lévinas: "En el camino que conduce al Dios tnico hay una etapa
sin Dios. El verdadero monoteismo debe responder a las legitimas
exigencias del ateismo"*®. La osada idea es ampliada sensiblemente
en otro ensayo: “Una religion para adultos”, donde Lévinas lejos de
considerar como blasfemia esa negacion de Dios, sostiene que es
algo que contribuye a su gloria. Explica:

Constituye una inmensa gloria para el Creador haber creado un ser
que lo afirma después de haberlo puesto en duda y de haberlo negado
en los prestigios del mito y del entusiasmo; un ser capaz de buscarlo o
escucharlo desde lejos, a partir de la separacion, a partir del ateismo.™

Para Lévinas, una religion adulta implica la posibilidad de ejercer
una forma de ateismo, la posibilidad de la negacién. El monoteismo

11 DL, 64.
12 Ibid., 73.
13 Ibid., 206.
14 Ibid., 60.
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es una forma de ateismo porque marca una ruptura con la concep-
cion de lo sagrado, especialmente de los dioses falsos. “Asi, para la
vision de lo divino que ellos encarnan, el monoteismo no es sino un
ateismo"*. Un judaismo adulto conduce a la fe en un Dios adulto,
mientras que una fe infantil solo puede relacionarse con un falso dios.

La segunda cuestion que analiza Lévinas en “Amar a la Tord mas
que a Dios" es el tema de la encarnacion. La menciona, criticamente,
en dos ocasiones. La primera es cuando, citando la imagen de Kierke-
gaard, se plantea si acaso es posible que un Dios que oculta su rostro
sea reconocido como intimo, acaso mediante el “salto” paraddjico
elaborado por el pensador danés. Rechazando tal posibilidad, dice:

Por el contrario, pensamos que aqui se manifiesta la fisonomia particular
del judaismo: la relaciéon entre Dios y el hombre no es una comuni6on
sentimental en el amor de un Dios encarnado, sino una relacién entre
espiritus por medio de una ensefianza, la ensefianza de la Tora. Es pre-
cisamente la palabra no encarnada de Dios la que garantiza un Dios
viviente entre nosotros'e.

Luego, Lévinas cita la frase clave que recoge de Yosel ben Yo-
sel: “Yo Lo amo, pero amo todavia més Su Tora [...] Y aun si El me
decepcionara y me desenganara, no dejaria por ello de observar los
preceptos de la Tord"'’. La primera parte de la sentencia parece un
eco de un texto de Job: "aunque me matare, en él esperaré’'?, la
segunda pone el acento en los preceptos de la Tord a los cuales el
rabi ama todavia méas que al Senor. Lévinas se plantea la posibilidad
de que esta declaraciéon sea blasfema, pero rechaza tal idea porque
entiende que se trata, por lo menos, de una proteccién al intento de
contacto directo con lo Sagrado, sin mediacion de razones. Y enton-
ces introduce la segunda critica a la encarnacion, explicando: “lo
espiritual no se ofrece como una sustancia sensible sino por medio
de la ausencia; Dios es concreto por la Ley y no por la encarnacion;

15 Ibid., 59.
16 Ibid., 207.
17  1Ibid., 208.

18  Job 13.15 Reina Valera 1960.
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y Su grandeza no es el halito de Su misterio sagrado"!®. ¢Cémo es
posible justificar la supremacia del amor a la Tora por sobre el amor
a Dios? Lévinas explica finalmente que: “Amar la Tora aun més que a
Dios es, precisamente, acceder a un Dios personal contra el cual uno
puede rebelarse, es decir, por el cual uno puede morir"?. Es preciso
elaborar unas consideraciones criticas a este planteo.

En primer lugar, lo positivo de la reflexion levinasiana es su refe-
rencia al ateismo como estadio previo a la fe en Dios. Es preciso negar
a los dioses que, como idolos, ocupan el lugar del Eterno. Este aspecto
es pocas veces analizado en las teologias cristianas y resulta oportuno
tomarlo en consideracion cuando se habla de fe y ateismo ya que, de
alguna manera, una posibilidad remite a la otra. Es necesario negar
para afirmar después y tener, entonces, una fe de adultos. Lo contrario
es una fe infantil que no resiste el andlisis ni la critica.

En segundo lugar, no parece que el rechazo de Lévinas a la en-
carnacién -doctrina caracteristicamente cristiana- esté debidamente
fundamentado. Lévinas argumenta que la relacion del hombre con
Dios no es una relacién sentimental. Pero, aunque esa relacién no sea
unicamente sentimental creemos que el Antiguo Testamento incluye
los sentimientos y emociones de los patriarcas, profetas y salmistas.
Los textos biblicos reflejan las dimensiones sentimentales y emocio-
nales que Lévinas parece despreciar®'. A esa relacién sentimental
Lévinas propone una “relacién entre espiritus” que se concreta en
la ensefnianza de la Tora. Sin embargo, la naturaleza espiritual de esa
relacion lejos de ser expresion de lo concreto subraya, més bien, lo
indescifrable, invisible e inasible de la relacion. Y, ademas, centrali-
zar todo en la ensefnanza y dejar de lado lo sentimental, reduciria la

19 DL, 208.

20  Ibid., 209.

21 El libro de los Salmos pone en evidencia que las emociones y sentimientos estdn presentes en las
relaciones del hombre y la mujer que temen a Dios. Por otra parte, aunque el término Iéb, traducido
habitualmente “corazon” se refiera a la mente implicando al "hombre que razona"”, como ha sefla-
lado Wolff, también implica “determinadas disposiciones de &nimo como alegria y preocupacién”.
Hans Walter Wolff, op. cit., 69.
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relacién Dios-ser humano a una dimensién puramente intelectual y
cognitiva, dejando de lado otros aspectos de esa relaciéon que inclu-
ye el salto de la fe kierkegaardiano que Lévinas también cuestiona.

Finalmente, afirma que Dios es concreto por la ley y no por la
encarnacion y que, por ello, es posible amar a un Dios personal. To-
davia es més rotundo en otro tramo de su exposicién, cuando dice:
“La encarnacion, para el judio, no es ni posible ni necesaria?. A
ello debemos decir que, mas alld de la importancia que tiene la Tora,
nada supera la dimensién personal del encuentro con un Dios que
se ha encarnado, que ha entrado en tiempo y espacio, que se ha
secularizado. En palabras de Hans Kiing: “asi, en la profundidad
de la carne, y no en la altura de una falsa divinidad, se ha revelado
corporalmente la divinidad, en el vacio de la kevwooig se ha mani-
festado el tAnpwua de la divinidad (cf. Filp 2,5-11; Col 2,9)"%.

Una consideracion especial merece la referencia que Lévinas
hace de la ley en cuanto “yugo" para el judaismo. Dice que nunca

22 LD, 225. Las criticas que Lévinas formula al concepto de “encarnaciéon” en el texto que estudiamos,
deben matizarse con otros textos en los que parece acercarse a la idea de encarnacién. David Roldan
ha analizado el tema a partir del texto de Lévinas “Un Dios hombre", que se incluye en su obra Entre
nosotros. Segun expone el filésofo y teélogo argentino, Lévinas lucha para superar el problema
entre Dios y el mundo cuando se plantea cdmo es posible la comunicacién entre los dos érdenes.
“La idea de encarnacién aporta aqui una fuente de inspiraciéon para franquear la barrera: un Dios
que se manifiesta de forma humilde significa no retornar al orden (koouog), no pertenecer al mundo.
Jesucristo (Lévinas no lo menciona explicitamente, pero de él estamos hablando cuando hablamos
de Un Dios hombre) es el apatrida por excelencia: no tiene donde recostar la cabeza (estd a merced
del projimo, del si o no que lo acoge o lo rechaza).” David A. Roldén, "Emmanuel Lévinas y la Onto-
teo-logia: Dios, el préjimo y yo", Cuadernos de Teologia, vol. xxI (2002): 239. En ese mismo articulo
el autor ofrece bibliografia importante sobre el pensamiento de Lévinas recogido por la filosofia y
teologia latinoamericanas tales como: Pablo Sudar, El rostro del pobre. Inversion del ser y revelacién
mads alld del ser en la filosofia de Lévinas. Su resonancia en la filosofia y teologia de la liberacién en
Latinoamérica (Buenos Aires: UCA, Editora Patria Grande, 1981) y Enrique D. Dussel y Daniel E.
Guillot, Liberacién latinoamericana y Emmanuel Lévinas (Buenos Aires: Bonum, 1975). También es
digna de ser citada la obra mas reciente de Alberto Suscasas, Lévinas: Lectura de un palimpsesto
(Buenos Aires: Ediciones Lilmod, 2006).

23  Hans Kiing, La encarnacion de Dios. Introduccién al pensamiento de Hegel como prolegémenos para
una cristologia futura (Barcelona: Herder, 1974), 594. Para un andlisis del concepto de kevwooig en
la filosofia de Gianni Vattimo véase Alberto E Roldan, “La kénosis de Dios en la interpretacion de
Gianni Vattimo- Hermenéutica después de la cristiandad”, Cuadernos de Teologia, volumen XXIII
(2004): 329-342.
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fue un yugo para el pueblo.?* Esta declaracién requiere alguna ma-
tizacion. La reinterpretaciéon que el primitivo cristianismo hizo de la
ley muestra lo contrario. Tanto la iglesia naciente como la reflexion
que San Pablo hace de la ley ponen en evidencia que el judaismo ex-
perimentd, en carne propia, el peso de una ley que no podia cumplir.
En el llamado “concilio de Jerusalén" donde se discute la cuestion
de la circuncisién como requisito para los gentiles, los apdstoles y
ancianos reunidos subrayan la fe como el paso decisivo para la sal-
vacién y, en tono critico, dicen: “Entonces, épor qué tratan ahora de
provocar a Dios poniendo sobre el cuello de esos discipulos un yugo
que ni nosotros ni nuestros antepasados hemos podido soportar?'?>.

En todo el replanteo que San Pablo hace de la ley de Dios en la
vida humana —sobre todo en las cartas a los Galatas y a los Roma-
nos— queda claro, mas alla de lo intrincado de la argumentacion,
que el camino de la obediencia a la ley divina es una posibilidad
pero que, en la realidad histoérica, es inviable porque: "“La ley no se
basa en la fe; por el contrario, «quien practica estas cosas vivira por
ellas»"?%. La ley exige una total obediencia ya que no se satisface con
una obediencia parcial. Luego, cuando el ser humano se encuentra
con que no puede cumplir con todo lo demandado por la ley cae en
"maldiciéon”: “Maldito sea quien no practique fielmente todo lo que
estd escrito en el libro de la ley"?’. En consecuencia, Pablo entiende
que el tnico camino verdadero por el cual el ser humano puede ser
justificado por Dios es la fe. Apelando al texto de Habacuq: "el justo

24  En otro texto, Lévinas vuelve a criticar la expresién “yugo de la Ley" sosteniendo: “La obediencia
a las prescripciones a través de los actos materiales que esas prescripciones presuponen, es vivida
como fervor". "Exigente judaismo” en Mds alld del versiculo. Lecturas y discursos talmudicos (Bue-
nos Aires: Ediciones Lilmod, 2006), 29.

25  Hechos 15.10

26 Gélatas 4.12. En su creativa interpretacién de la carta a los Romanos como un texto primario de
“teologia politica”, Taubes destaca el papel de San Pablo a quien define como "“antiliberal” y quien
invierte los valores “poniendo patas para arriba la teologia judeo-romano-helenistica de las altas es-
feras, o sea, toda esa mezcolanza que es el helenismo. Cierto que Pablo sigue siendo universal, pero
lo es por el ojo de la aguja del Crucificado, lo que quiere decir: la inversién de todos los valores de
este mundo. Luego en absoluto el nomos como summum bonum." Jacob Taubes, La teologia politica
de Pablo (Madrid: Trotta, 2007), 39. Cursivas originales.

27  Galatas 4.10.
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vivird por la fe'?® Pablo concluye que, mediante la fe en el Mesias,
el ser humano alcanza la justicia que Dios demanda. Pero entonces
surge la pregunta: éesto significa la anulacién definitiva de la ley?
Antes de responder esta cuestion es importante plantear, primero,
qué entiende Pablo por la “ley de Dios".

Heinrich Schlier dedica un importante excursus a su exposicion
de Galatas. A ella recurrimos. Lo primero es que “la problematica de
la ley para Pablo se plantea en el horizonte de un concepto de vouog
que sobrepasa el sentido de ley y exigencia legal en el judaismo v,
en parte igualmente, el sentido judeocristiano”?. Pablo usa indis-
tintamente el término “ley"” para referirse tanto al decdalogo como
al Pentateuco y, mas ampliamente, como el Antiguo Testamento en
su conjunto. Pero més alla de esta diversidad de significados, "
concepto vopog tiene el sentido de orden divina"*°. Ahora bien: la
gran novedad que introduce Pablo en su argumentacion es que las
exigencias de la Ley de Dios se han cumplido en el Mesias. Volviendo
al texto de Galatas Pablo declara: “Cristo nos rescato de la maldicion
de la ley al hacerse maldicion por nosotros, pues esta escrito: «maldito
todo el que es colgado de un madero»"3!.

el

Tomando en consideraciéon estos textos, estamos en mejores con-
diciones para responder la pregunta formulada: “éesto significa la
anulaciéon definitiva de la ley?"”. De alguna manera Pablo formula la
misma cuestién luego de exponer el tema de la justicia por la fe en
Romanos 3. Dice: "“El [Dios] justificara por la fe a los que estan cir-
cuncidados y, mediante esa misma fe, a los que no lo estédn. ¢Quiere
decir que anulamos la ley con la fe? iDe ninguna manera! Més bien,
confirmamos la ley"*2. En su famoso comentario, Karl Barth explica
la afirmacién paulina relacionando la ley con la fe. Dice: "“procla-
mamos la verdad eterna de la ley al presentar lo paradoéjico de la fe

28 Galatas 4.11.

29 Heinrich Schlier, La carta a los Gdlatas (Salamanca: Sigueme, 1975), 206.
30 Ibid.

31 Gélatas 4.13.

32 Romanos 3.30-31.
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como el No eterno de la ley"*. La fe no invalida a la ley sino que la
confirma de varias maneras: en primer lugar, porque en la cruz se
cumplieron las exigencias de la ley y, segundo, esas exigencias se
cumplen en la "vida en el Espiritu”. Dice el apostol:

Porque lo que era imposible para la ley, por cuanto era débil por la carne,
Dios, enviando a su Hijo en semejanza de carne de pecado y a causa
del pecado, condené al pecado en la carne; para que la justicia de la ley
se cumpliese en nosotros, que no andamos conforme a la carne, sino
conforme al Espiritu3.

No es que la justicia de la ley quede obturada por la fe. Esa
justicia se cumple ahora, pero en otra dindmica superadora de la
anterior: la presencia del Espiritu hace posible el cumplimiento de
esas demandas. Pablo plantea dobles opuestos: Kkato capka vs. Katao
mvevuo. La vida "de acuerdo a la carne” (en el sentido de debilidad
y fragilidad humanas) no puede cumplir con las exigencias de la
ley. La vida “de acuerdo al Espiritu” logra ese objetivo. En sintesis:

La lucha del apostol contra la ley y sus obras, asi como la insistencia cons-
tante de la necesidad de la fe, sirve para penetrar en la justicia de Dios 'y,
en ultimo término, para la restituciéon de la Tora original, la ordenaciéon
de Dios que bondadosamente exige en orden a la vida®.

3. El papel historico del cristianismo

¢Hay alguna posibilidad de confluencia entre el judaismo y el
cristianismo? ¢Hay algiin punto en que los caminos de ambas reli-
giones pueden entrecruzarse para el bien de la humanidad? ¢Ofrece
Lévinas algunas pistas para ello? Creemos que si. Antes de presen-
tarlas es necesario ahondar en lo que el autor dice sobre el papel
histdrico del cristianismo.

33 Karl Barth, Carta a los Romanos (Madrid: BAC, 1998), 166.

34 Romanos 8.3, 4 Reina Valera 1960.

35  Heinrich Schlier, op. cit., 218. Para un analisis de los conceptos de “carne" y “carnalidad” en el
Nuevo Testamento, véase Alberto F Roldan, "El cardcter ambivalente de los conceptos carne y car-
nalidad en la teologia cristiana", Enfoques, afio Xx1I, N.° 1 (2010): 53-69.
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En "“El pensamiento judio hoy" Lévinas reconoce un hecho inne-
gable: el cristianismo ha salido del judaismo, pero se ha apartado de
las presuposiciones éticas del Antiguo Testamento por las cuales la
ética es una oOptica de lo divino y esta dimension se manifiesta en el
proéjimo. Pero no ha sido una relacion cordial y fecunda, sino que mas
bien ha sido “una historia dolorosa, hecha de injusticias y malenten-
didos, de violencias y rencores"*®. Lévinas también admite el papel
misionero del cristianismo. Cita a Maimoénides, cuya tesis acerca de
ese rol implicaba que debia estar al servicio del monoteismo en el
mundo. También menciona a Franz Rosenzweig®, pensador decisivo
para el propio Lévinas, quien colocaba al judaismo y el cristianismo
en el plano comtun de una verdad religiosa que no era pluralista, sino
mas bien dualista. “La verdad -en si- exigiria una doble significacion
en el mundo: la del pueblo eterno y la de la misién sobre el camino
eterno'3®. Pero aunque judaismo y cristianismo podrian confluir en
algun espacio, Lévinas sostiene que la historia muestra dos aspectos:
la conquista del cristianismo y el rechazo consecuente por parte del
judaismo. Explica:

Si el cristianismo impresiona por su conquista del mundo occidental, el
judaismo sorprende por su rechazo a reconocer esa conquista. La nuca
tensa de ese pueblo, ¢no es acaso el rincén sobrenatural de su anatomia?
Terquedad mas fuerte que las persecuciones, mas fuerte que las tenta-
ciones, no eres orgullo —digan lo que digan-—, eres libertad®.

Lévinas interpreta que ese rechazo del cristianismo en su con-
quista occidental no es signo de orgullo sino de libertad. Una libertad
que, como el titulo de la obra lo indica, es dificil, adjetivacion que

36 DL, 225.

37 En DL se incluye un capitulo titulado "Entre dos mundos (El camino de Franz Rosenzweig)" donde
Lévinas analiza el pensamiento del filésofo judio cuya obra clave es La estrella de la redencién. Un
aspecto que tiene que ver con nuestro tema es que mas alla de que Rosenzweig rechaz6 finalmente
la conversioén al cristianismo, destaca su lugar en la historia y, contrastandolo con el judaismo, sos-
tiene que mientras el judaismo es vivido como si fuera ya la vida eterna, la eternidad del cristiano
"es vivida como una marcha, como un camino. La Iglesia cristiana es esencialmente misién. De la
Encarnacion a la Parusia, el cristianismo atraviesa el mundo para transformar la sociedad paga en
sociedad cristiana.” DL, 266.

38  Ibid., 229-230.

39  Ibid., 153.
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es explicada en otro ensayo: “"Educacion y plegaria”. Alli, al final
de la reflexiéon, Lévinas critica a los “creadores de un mundo mejor"
que encierran y amurallan a nuestros hijos, al modo de los ladrillos
vivientes del Egipto biblico. Inserta entonces la clave hermenéutica
de su titulo: "Y en esos bloques uniformes que deberian prefigurar
una humanidad de iguales, se manifiesta —iextrana germinacion en
una materia tan homogénea!- la Diferencia bajo la cual se agita,
obstinada vy dificil, la libertad"*°.

En "“Por un humanismo hebraico”, Lévinas vuelve a explicar la
llamada “terquedad" de parte del judaismo hacia los llamados del
cristianismo. Dice:

El no tan peligrosamente opuesto por los judios durante tantos siglos a
los llamados de la Iglesia no expresa una terquedad absurda, sino en la
certeza de que importantes verdades humanas del Antiguo Testamento
se pierden en la teologia del Nuevo.*!

De modo que el rechazo que hace el judaismo al cristianismo
radica en una “aparente” terquedad que no es tal, sino que se explica
de dos modos: uno, su opcién por una “dificil libertad" y, segundo,
por el reduccionismo que la teologia del Nuevo Testamento hace
de importantes verdades humanas presentes en el Antiguo. Admitir
esta objecién o refutarla en forma cabal requeriria dedicar un amplio
desarrollo que aqui no estamos en condiciones de encarar. Sélo nos
permitimos dos observaciones. La primera, que ciertamente el Nuevo
Testamento implica cierto “clima” diferente al Antiguo Testamento.
El hecho es reconocido por José Miguez Bonino al admitir que hay
un cambio cuando entramos al Nuevo Testamento, particularmente
en la literatura joanica y paulina, pero el problema consiste en de-
terminar cuadl es ese cambio. Para Miguez Bonino las explicaciones
que se han dado son hijas del intelectualismo helénico y de viejas
herejias gnésticas y marcionista. Explica:

40  Ibid., 365. Cursivas originales.
41 Ibid., 369.
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[...] son las que pretenden que el Nuevo Testamento es “mas espiritual”
o "mas religioso” que el Antiguo. Este tendria que ver con la historia,
aquél con la eternidad. Bien sabemos hoy que esa distincién es ajena al
pensamiento biblico. La facilidad con la que el liberalismo y el moder-
nismo -con su inspiracion idealista- han aceptado estas explicaciones,
ya deberia hacernos sospechar de ellas*’.

Tampoco se puede desconocer el hecho de la inculturacion del
mensaje cristiano en el mundo helénico. Era un paso necesario,
aunque implicaba ciertos riesgos. Juan Luis Segundo, reflexionan-
do sobre el tema, admite que no todo fue positivo en ese didlogo ya
que esa inculturacion tuvo sus aspectos negativos. “En efecto, hay
que admitir que todo estaba lejos de ser perfecto, o siquiera positi-
vo, en ese mundo helénico con el que la Iglesia dialoga en la época
patristica"*3. Entre las cosas negativas que tal inculturacién implico,
estd la tendencia “celestial” que fue adquiriendo el cristianismo y
que se expresoO en cuestiones como “la inmortalidad del alma" y el
dualismo antropoldgico. Sobre el primer tema, remitimos al cldsico
trabajo de Oscar Cullmann: “¢Inmortalidad del alma o resurreccion
de los muertos?"* donde el teélogo reformado muestra claramente
que la nocion de inmortalidad del alma es caracteristicamente griega
y suplanta al concepto hebraico de “resurreccién de los muertos”. En
cuanto al dualismo antropolégico, en su meduloso estudio Antropo-
logia del Antiguo Testamento, Hans Wolff muestra dénde surgieron
los problemas de traducciéon de los términos hebreos al griego:

Al traducirse los sustantivos mas frecuentes casi siempre por: “corazén”,
“"alma", “carne" y "espiritu”, se ha dado lugar a grandes malentendi-
dos. Estos arrancaron ya de los LXX y llevaron equivocadamente a una
antropologia dicotémica o tricotémica, en la que el cuerpo, el alma y el
espiritu se oponen mutuamente. Hay que examinar cémo una filosofia

42 José Miguez Bonino, “El Reino de Dios y la historia” en C. René Padilla (editor), EI Reino de Dios 'y
América Latina (E1 Paso: CBP, 1975), 78. Para un andlisis del concepto “Reino de Dios" en relaciéon
a la missio Dei y sus mediaciones politicas. Cf. Alberto FE Rold&n, Reino, politica y misién (Lima:
Ediciones Puma, 2011).

43  Juan Luis Segundo, El dogma que libera (Santander: Sal Terrae, 1989), 231.

44 En Oscar Cullmann, Del evangelio a la formacién de la teologia cristiana (Salamanca: Sigueme,
1972), 233-267
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griega, mediante la misma lengua, ha llegado a suplantar ideas semitico-

biblicas®.

En cuanto a la creciente tendencia por transferir las realidades
terrenas a una esfera celestial, Croatto la atribuye al proceso de he-
lenizacion del cristianismo que

[...] nos hizo jugar con el “otro mundo”, entendido como el reino de lo
inmortal y descarnado, y la salvacién de todos los males de este mundo.
Las cosas se solucionaran después. Pero en un universo que nada tiene
que ver con el presente. En ello se da la conjuncién del inmortalismo
platénico-plotiniano con el apocalipticismo biblico. Esa linea dominé
en el cristianismo tradicional, sobre todo desde el neoplaténico San

Agustin®®.

A la luz de estas reflexiones, se puede percibir que la critica de
Lévinas a la pérdida de muchas verdades del Antiguo Testamento,
por parte de la teologia del Nuevo, tiene cierto fundamento. De todos
modos hay que aclarar que esa pérdida fue gradual, que no seria
totalmente atribuible a los escritores del Nuevo Testamento, sino a
la posterior helenizacién del cristianismo, por caso en Alejandria, y
que una mirada mas amplia al problema implica el desafio, por parte
del cristianismo, de tomar en serio el Antiguo Testamento como base
de su fe, evitando las tendencias “neotestamentarias” que se reflejan

en algunas iglesias cristianas que, en el fondo, son marcionistas.

Maés alla de la conquista de Occidente por parte del cristianismo,
este ha fracasado en el plano politico y social. Lévinas reconoce la
pureza de los actos individuales de los cristianos que salvaron vidas
de sobrevivientes durante los afos terribles de persecucién y muerte.
"Pero el fracaso del cristianismo en el plano politico y social no puede
negarse"?. Pese a ello, “el cristianismo es una fuerza determinante
de la existencia occidental "8,

45 Hans Walter Wolff, op. cit., 21. Para un anélisis critico de la antropologia griega inserta en el cristian-
ismo véase Enrique D. Dussel, Antropologia de la cristiandad (Buenos Aires: Guadalupe, 1974).

46 José Severino Croatto, “La dimension politica del Cristo libertador” en José Miguez Bonino et. dl.,
Jesus: ni vencido ni monarca celestial (Buenos Aires: Tierra Nueva, 1977), 170. Cursivas originales.

47 DL, 153.

48 Ibid., 255.
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Hemos visto que en el andlisis que Lévinas hace del cristianismo
hay aspectos positivos y negativos. Le reconoce su misién univer-
salista que ha desarrollado en Occidente y los valores y practicas
de cristianos que individualmente han mostrado solidaridad con el
projimo. Ha senalado que el cristianismo surgi6 del judaismo pero
que redujo muchas verdades del Antiguo Testamento, importantes
para la vida humana terrena y concreta, transfiriéndolas a un plano
"celestial”. Los llamados que el cristianismo ha hecho a través de los
siglos al judaismo no fueron oidos por este, no por testarudez sino
por una libertad obstinada y dificil. Planteadas asi las relaciones
entre judaismo y cristianismo ées posible alguna confluencia entre
ambas expresiones milenarias de la fe de Abraham? A eso vamos en
el ultimo segmento de nuestro andlisis.

4. La posible confluencia

Significativamente, el punto neurdlgico a partir del cual se po-
dria pensar en una convergencia entre judaismo y cristianismo es
el Mesias o, mejor expresado: la esperanza mesidnica. Lévinas dice:
"La espera mesianica de los judios conserva todo su sentido para un
cristiano que espera el retorno del Salvador, que espera la Parusia.
No todo estd consumado, inclusive para un cristiano"*°. En el capitulo
"Textos mesidnicos" —que por su riqueza mereceria un andlisis porme-
norizado que no encaramos aqui— Lévinas aclara de qué concepcion
de Mesias estd hablando. “Poco y nada podemos decir del Mesias si
pretendemos representarlo como una persona que, milagrosamente,
viene a poner fin a la violencia que domina al mundo, a la injusticia
y a las contradicciones que desgarran a la humanidad"*. La espera
del Mesias, seguin Lévinas, comporta cierto elemento irracional, en
el sentido de “algo que no depende del hombre, que viene de afuera:
la resolucién de las contradicciones politicas'!.

49  Ibid., 277.
50  Ibid., 111.
51  Ibid., 117.
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Con respecto a cuando llegard el Mesias, Lévinas recoge un
didlogo entre Rabi Yehoshua ben Levy con el profeta Elias. Cierto
dia el Rabi tuvo la suerte de encontrarse con ese profeta que, en la
tradicion biblica, es precursor del Mesias. Rabi Yohoshta le plantea
una Unica pregunta: “¢Cuando vendra el Mesias?" Elias le responde:

"Ve a interrogar al propio Mesias". “¢Dénde encontrarlo?"” Permanece a
las puertas de Roma. Esta alli entre los justos que sufren, entre los men-
digos cubiertos de llagas. Rabi Yehoshtia ben Levy se dirige hacia alli.
Encuentra una verdadera corte de los milagros. Los cuerpos de aquellos
desdichados estdn cubiertos de vendas. Se las quitan para curarsey se las
vuelven a poner. Entre ellos se puede reconocer facilmente al Mesias®?.

Lévinas admite esta presencia de un Mesias que sufre. Pero re-
chaza laidea de que la salvacién dependa de ese sufrimiento. Porque
"el sufrimiento del Mesias y, por ende, el sufrimiento de la huma-
nidad que sufre en el Mesias y el sufrimiento de la humanidad por
la cual sufre el Mesias no bastan para salvar a la humanidad'>. Es
claro que de este punto —crucial para el cristianismo— Lévinas toma
distancia sustancial: el Mesias sufre y la humanidad sufre en él, pero
ningun sufrimiento es suficiente para la salvacién. Para Lévinas, la
nocién judaica del Mesias supera la concepcién del cristianismo,
que juzga de "mitica”. Porque, a partir de que el Mesias es el justo
que sufre (Lévinas cita el famoso pasaje de Isaias 53), entonces: “El
hecho de no eludir la carga impuesta por el sufrimiento de los otros
define la ipseidad misma. Todas las personas son el Mesias"**. En
otras palabras: “esto significa, concretamente, que cada uno debe
actuar como si fuera el Mesias'*.

Estas reflexiones de Lévinas sobre el Mesias diluyen la idea de
un Mesias personal que irrumpe al fin de la historia. E1 Mesias puede
ser cualquiera que sustituya al Otro en el sufrimiento. Pero, de todos

52 Ibid., 124.

53  Ibid., 125. Resulta interesante constatar que también Taubes, al interpretar el mesianismo que ela-
bora San Pablo dice que, “como el siervo de Dios de Isaias se identifica con el Israel que padece, del
mismo modo Pablo identifica al Mesias que padece con la humanidad que padece." Jacob Taubes,
Escatologia occidental (Buenos Aires: Mifio y Davila editores, 2010), 90.

54 DL, 143.

55  Ibid.
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modos, el Mesias o la esperanza mesidnica o el tiempo mesidnico®, es
lo que puede constituirse en ntcleo para la confluencia del judaismo
y el cristianismo. Apelando al Rabi Hillel —ubicado al fin del siglo
I1, por lo tanto no el Hillel Antiguo—, Lévinas dice que lo inico que
se conoce de ese maestro en el Talmud es la declaraciéon: “Ya no hay
Mesias para Israel”. Porque el mesianismo seria una etapa superada.
De ahi que sentencia: “El Mesias de los Judios ya ha venido (ocho
siglos antes de Cristo), en tanto que el de los otros pueblos es todavia
futuro. Es preciso medir la enormidad de esta afirmacion; su audacia
es tal que la tradicion rehtisa aceptarla"®’.

Trasladado al plano de las relaciones cristianismo y el judaismo,
mientras para el primero el Mesias ya ha venido en Jesus de Nazaret,
para el sequndo todavia es futuro. Pero ambas tradiciones se unen en la
espera, ya que los cristianos también esperan la Parusia del Senor. En
suma, la esperanza mesianica es el punto de convergencia de ambas
religiones abrahdmicas. A partir de esto, hay que intentar una sintesis
que el propio Lévinas insinda: "“La nocién de judeo-cristianismo que
estd en boca de todos evidentemente expresa un devenir y un ideal
que debe concretarse en una sintesis inspirada por la era ecuménica;
aunque dicha sintesis no logre superar todas las contradicciones"?®.

Conclusion

La critica de Lévinas al cristianismo, que surge de la lectura de
los ensayos reunidos en Dificil libertad, se centra especialmente en
dos oposiciones: justicia vs. piedad "espiritual” y Tord vs. encarna-
cion. De las dos criticas nos parece que la primera es mas sélida en

56  El cardcter irresuelto del Mesias como persona concreta o como “lo mesidnico” también se puede
apreciar en los ensayos de Walter Benjamin. En el "Fragmento politico-teolégico" dice el pensador
de la escuela de Frankfurt: “Sélo el Mesias mismo consuma todo suceder histoérico, y en el sentido
precisamente de crear, redimir, consumar su relacién para con lo mesidnico.” Walter Benjamin, En-
sayos IV (Madrid: Biblioteca Nacional, 2002), 71. Para una interpretaciéon del pensamiento de Ben-
jamin, véase Michael Lowy, El judaismo libertario en Europa Central. Un estudio de afinidad electiva
(Buenos Aires: El cielo por asalto, 1997).

57 DL, 135.

58 DL, 373.
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tanto se justifica ampliamente en el Antiguo Testamento, donde el
mensaje de Dios, a través de los profetas, denuncia la tendencia de
Israel de sustituir la justicia concreta hacia el préjimo por cultos y
ceremoniales que Dios mismo detesta, mientras el pueblo no prac-
tica la justicia al huérfano, la viuda, los pobres y los extranjeros. Y,
ademads, porque es cierto que algunas formas de piedad cristiana
tienden también a sustituir la justicia por cultos y ceremoniales. El
segundo eje de la critica que se establece en el doble opuesto entre
Tord vs. encarnacion no parece muy sélida, pues Lévinas sustituye a
esta ultima por la Tord, insistiendo en que Dios se hace mas personal
en ella que en la encarnacion. Mas alla de que la encarnacion no
es ni posible ni necesaria para el judio, nos parece que un Dios que
se hace carne, se humaniza, se seculariza, es mucho mas préximo a
nosotros que Aquel que solo se revela en la Tora. El judio tiene todo
derecho de rechazar la encarnaciéon —como los griegos rechazan la
resurreccién de los muertos— pero en todo caso ese rechazo no puede
explicarse reemplazando la encarnacion por la ley divina y, sobre
todo, subrayando la supremacia de esta ultima sobre la encarnacion.
Nada es més personal que un Dios que se hace carne y habita entre
nosotros, por mas escandalosa que dicha afirmacion resulte.

El argumento mas endeble de la exposicién de Lévinas sobre la
ley radica en negar el caracter de “yugo" en la vida del judaismo.
Por lo menos en el judaismo del tiempo de Jestus de Nazaret y de
la Iglesia primitiva, se ofrecen muchos testimonios de que la ley de
Dios resulté un yugo imposible de sobrellevar por parte del pueblo.
Es aqui donde es importante contrastar la visién de Lévinas con la
reinterpretacion que San Pablo hace de la Tora. El uso que el apéstol
hace del término “Ley" es ciertamente diverso: el Antiguo Testamen-
to, el Pentateuco, el decalogo, etc. Pero hay un concepto central: la
Tord es la disposicién y ordenamiento de Dios para la humanidad.
En su intrincada elaboracion teoldgica —sobre todo en las cartas a los
Gélatas y a Romanos— Pablo introduce elementos acaso no conside-
rados en al judaismo rabinico como son: la fe, la gracia y el Pneuma.
Si bien la justificaciéon no es por la obediencia de la ley, ya que sus
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exigencias implican un cumplimiento absoluto que, al no lograrlo,
colocan al ser humano bajo maldicion, la fe y la gracia no anulan la
ley. Mediante la introduccion del nuevo factor, el Pneuma de Dios,
Pablo afirma que el creyente puede cumplir con el ideal expresado
en la Tord de Dios.

En lo que se refiere al papel del cristianismo en la historia uni-
versal, resulta importante observar que Lévinas, aunque lo rechaza,
admite su lugar en esa historia. El rechazo que el judaismo hace del
cristianismo, segun Lévinas, no debe atribuirse a una “terquedad
absurda"” sino al hecho de que muchas verdades del Antiguo Testa-
mento que se relacionan directamente con la vida humana se pierden
en la teologia del Nuevo. La critica tiene algo de justificacion, pero
quizds no sea exactamente la teologia del Nuevo Testamento el lugar
donde se hace ese reduccionismo, sino en las teologias posteriores
que experimentan la influencia del pensamiento helénico y tienden
a una espiritualizacion del mensaje.

De un modo mas sutil, se puede observar en la critica levinasiana
al cristianismo en cuanto a su tendencia de este Ultimo a apropiarse
de una tradicién que, en su origen, no le pertenece. El cristianismo,
en cualquiera de sus vertientes: catélica, protestante y ortodoxa, debe
tomar en serio este cuestionamiento. Sin embargo, la critica de Lévi-
nas es matizada al reconocer el aporte del cristianismo a la historia
de Occidente y las muchas acciones de cristianos y cristianas que
han expresado su amor, solidaridad y amistad hacia el pueblo judio.

Tal vez lo mds esperanzador de la critica de Lévinas al cristia-
nismo radica en que todavia hay una posibilidad de convergencia.
El nicleo de la misma es la esperanza mesianica. Claro que, en su
concepcion del Mesias, Lévinas toma distancia de la visiéon cristiana
de un Mesias personal y mds bien la deriva hacia una perspectiva
mas amplia, en la cual el Mesias puede ser toda persona que sufre
en lugar del otro. Pero més alla de las diferencias sustanciales entre
ambas concepciones del Mesias, resulta altamente significativo que
sea la "esperanza mesianica"” el punto posible de encuentro. Para
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el judaismo, un Mesias que todavia espera y, para el cristianismo,
también un Mesias que espera en su gloriosa Parusia. La esperanza
mesidnica se torna, entonces, en un promisorio camino a recorrer
por ambas religiones en un tiempo de la historia que nos impone el
didlogo fluido y respetuoso entre judaismo y cristianismo.
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