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Siglas

En la bibliografia utilizamos las abreviaturas y siglas normales, tal
como aparecen, por ejemplo, en']. A. Fitzmyer, An Introductory Bi-
bliography for the Study of Scripture, SubBib 3, Bib. Institute, Roma
1981 y en el Anchor Bible Dictionary, Doubleday, New York 1992,
que citamos siempre como ABD.

Por tratarse de un libro que quiere destacar el didlogo
cristiano/judio, hemos renunciado al cémputo cristiano de los afios (a.
de C. y d. de C.), poniendo en su lugar AEC (Antes de la Era Comuin)
y EC (Era Comiin).

Para el conocimiento de las siglas cf. G. Flor y L. Alonso, Diccio-
nario terminoldgico de la ciencia biblica, Cristiandad, Madrid 1979.
Las que utilizo me parecen comprensibles. Cito los libros de la Biblia
del modo normal, introduciendo sin embargo algunas variantes 0 am-
pliaciones que quiero sefialar, para mayor claridad de los lectores; se
refieren s6lo a los textos y temas que estudiamos directamente en el li-
bro. Mis indicaciones en cada tema: '

Abot Uno de los tratados de la Misna.

Apécrifos  Escritos judios que no han entrado en la BH (ni en la
BC); s6lo estudio 1 Enoc y Oracién de Manasés.

AT Lo utilizo s6lo en perspectiva cristiana, como parte de la
BC. En los demds casos prefiero hablar de BH.
BC Es la Biblia Cristiana, que consta de AT y NT; en princi-

pio incluyo en ella también los deuterocanénicos del AT
(Tob, Jud, Sab, Eclo, Bar, Carta Jer, 1 y 2 Mac, con afiadi-
dos a Est y Dan).

BG Biblia Griega o LXX, con traduccién de BH y Deutero-
canénicos AT.

BH BH o Mikra: el canon hebreo que suele llamarse también
Tanak o Tenuka, por estar formado por Tora (Ley), Ne-
biim (Profetas) y Ketubim (Escritos).

BL Biblia Litdrgica: traduccién oficial cristiana para la litur-
gia.
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Dtr

GNT

LXX

Misna

Qumrin

Sidur

Escritor o escuela deuteronomista, ligado al DT; uno de
los redactores finales de la BH.

Greek New Testament o edicién mds usual del NT en
griego preparada por K. Aland, M. Black, B. M. Metzger,
C. M. Martini y A. Wikgren (1* ed. Stuttgart 1966).

Yahvista. Con este nombre se suele conocer un posible
redactor antiguo de textos del Pentateuco. A lo largo de
mi libro supongo que existen tradiciones antiguas en el
Pentateuco, pero no entro en la discusién sobre la exten-
sién y sentido de los diversos documentos o fuentes (J y
E, L o N, segin los investigadores).

Los Setenta. Se conoce con este nombre la traduccion
griega de la BH, hecha en Egipto, entre los siglos IV-1
AEC; en ella se incluyen los deuterocanénicos (Tob, Jud,
Sab, Eclo (= Ben Sira), Bar, Carta Jer, 1/2 Mac) y se afia-
den textos a Est y Dan.

Recopilacién de leyes y tradiciones judias, codificadas en
el II-I1I EC.

El Priestercodex: documento o tradicién sacerdotal, que
se refleja sobre todo en el Lev y que con el Dtr es uno de
los redactores finales de la BG.

Lugar junto al Mar Muerto donde se instala una comuni-
dad judia el Il AEC; estudiamos uno de sus textos (el 1QS
o Regla de la Comunidad).

Ritual judio postbiblico. Incluye las Dieciocho Bendicio-
nes.

Prélogo

Dios no es judio ni cristiano, sino simplemente divino, pero la his-
toria de la Biblia le presenta al mismo tiempo como dnico y doble,
igual y diferente. Por eso hablamos del Dios israelita, siempre idéntico
a sf mismo, desde el principio de su revelacién (Gén)*hasta la meta de
sus manifestaciones (Ap); pero debemos hablar también de los dos
monoteismos que brotan de la Biblia israelita (uno judio, otro cristia-
no).

El monoteismo judio es propio de aquellos que, para mostrarse fie-
les a su propia tradicién nacional, quieren mantener su identidad de ley
y pueblo: ellos, los judios, son el testimonio viviente de una sacralidad
nacional y mesidnica centrada en el recuerdo de la historia milenaria y
abierta hacia el futuro de una reconciliacién universal. Llegari un dfa
el abrazo de los pueblos; pero, mientras tanto, sélo ellos son testigos
de la vida y gracia de Dios.

El monoteismo cristiano, fundado en la misma base israelita de la
Biblia Hebrea, se abre por Jests hacia todos los pueblos de la tierra.
Los cristianos confesamos también que sélo existe un Dios, pero am-
pliamos desde ahora su misterio y presencia salvadora a todos los hu-
manos. Ese monoteismo no estd ya vinculado al pueblo de Israel en
cuanto tal, sino al mismo Jesus, Hijo de Dios, cuya historia confesa-
mos y expandimos por el mundo.

Sélo hay un Dios (judio, cristiano, universal) que se expresa bibli-
camente a través de dos monoteismos. De ese Dios tnico y distinto
queremos hablar en lo que sigue, elaborando asi los dos grandes mo-
mentos de su biograffa biblica. Empezamos por la base comtn (Biblia
Hebrea, historia de Israel) y distinguimos después y matizamos sus li-
neas de apertura (una judia, otra cristiana) en un trabajo de tipo inter-
disciplinar que se mueve a varios planos.

® Plano literario. Escogemos, traducimos y comentamos 72 textos distin-
tos. La mayor parte pertenecen a la BC (BH, LXX, NT), unos pocos al
judaismo extrabiblico. Todo son bellos, algunos bellisimos. Los traducimos y
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después los comentamos sobriamente, dejando que el mismo lector pueda in-
terpretarlos, elaborando asi su propia Biblia teolégica.

* Nivel de teofania o desvelamiento religioso. Los textos pertenecen a la
mayor liturgia sagrada de la humanidad: Dios rr%ismo se de.svelg en ?llos
(teofania) como autor de la naturaleza y protagonista de Ia. historia. Asf l.os
presentamos como testimonio fuerte de cultura religiosa y signo de misterio.
No hace falta ser judios o cristianos (ni creyentes) para valorarlos; basta con
ser hombres de cultura religiosa.

* Nivel de teodicea o justificacién racional. Desde el siglo XVIII hay mu-
chisimas personas que buscan argumentos en favor o contra 'de Dios, para dff—
mostrar su existencia y bondad o refutarla. También a ese nivel hemos queri-
do situarnos y acompafiar (quizd ayudar) a quien se ocupe del tema por voca-
cién o estudio. Pensamos que la misma Biblia ofrece la mas honda y comple-
ta teodicea: no «demuestra» la existencia de Dios en plano de razén, pero ofre-
ce algo mucho mds profundo, mis valioso: responde desde Dios a las pregun-
tas de los hombres y suscita asi nuevas preguntas, tejiendo el mis bello «me-
tarrelato» de la historia humana.

® Nivel de teologia. De la biisqueda anterior pasamos a la Fopfesién de fe,
tanto en perspectiva judia como cristiana. Libro de fe es la Biblia y como Fal
hemos de verla a nivel de teologfa, mostrando el valor racional de la creencia.
Asi lo haremos, exponiendo paso a paso cada uno de los textos, agr}lgados en
22 temas fundantes: 12 israelitas en sentido extenso, 5 judios y 5 cristianos.

® Plano de experiencia personal. Més que un manual de pura ciencia teéri-
ca (teofania, teodicea o teologia), elaboramos una guiz personal de buscadores
de humanidad, en plano individual y comunitario. Puede servir para aquellos
que buscan a Dios, pero también (y sobre todo) para aquellos que quieren co-
nocerle y alabarle. En el fondo de los temas y textos late una fuerte.e'xperlen—
cia admirativa, abierta a la oracién y gozo. Por eso el libro puede utilizarse en
clave de alabanza.

® Plano pastoral o de enseflanza religiosa. Son muchos los que quieren co-
nocer mejor la Biblia y la estudian en grupos, para descubrir su mensaje O
compartirlo (hacerlo vida) por la catequesis. Pensamos que el conjunto dF:l li-
bro y gran parte de sus textos pueden ayudatles, pues ofrecen una especie de
guia de conjunto de toda la Escritura.

Es evidente que esos planos no se excluyen, pero debo aﬁadir_ que
su unidad ha de quedar patente en la lectura y comentario de la misma
Biblia, sin buscarla ni imponerla desde fuera. Por eso he preferido no
agrupar temdticamente los textos, dejando que ellos mismos vayan
desvelando su sentido, de manera que el lector pueda tomarlos como
propios, reinterpretindolos de un modo personal. Al principio los
presento con mds rapidez (plano israelita); luego me voy deteniendo
en cada uno, destacando los aspectos mis salientes de la opcién judia
y la cristiana. El mismo lector dir si ha sido bueno el método segui-

do.

Prélogo 9

Asi vinculo desde Dios (gran protagonista) los temas principales de
la Biblia. Mi seleccién de textos puede discutirse, pero traza un abani-
co multiforme y unitario de motivos. Voluntariamente he dejado al
Mmargen aspectos que requieren mayores precisiones: la persona de
Dios, su relacién con lo masculino y femenino, etc.

Utilizo un método progresivo y arménico. Es progresivo, pues to-
ma como referencia el despliegue (o diacronia) de la revelacién a lo lar-
go de la Biblia. Es armdnico, pues va entrelazando los temas en un ti-
po de unidad estructural (sincrénica) que entiende y explica desde
Dios el conjunto de su revelacién. Mi lectura empieza siendo israelita
¥ luego se abre hacia dos lineas: lleva por un lado al judaismo postbi-
blico (expresado sobre todo en la Misn4) y por otro al cristianismo, en-
tendido como hermenéutica o interpretacién mesisnica y universal de
la religién israelita. El mismo Dios de Israel (BH) se abre en dos ca-
minos: uno nacional (judio) y otro universal (cristiano). No se contra-
ponen pues Israel y cristianismo (AT y NT), porque la Escritura de Is-
rael (BH) sigue siendo canénica para los mismos cristianos (es su AT).
Por eso empleo el nombre Israel en un sentido abarcador, como pun-
to de partida y base comiin en que se asientan de maneras diferentes
judios y cristianos. En ese aspecto, los mismos cristianos han de verse
como israelitas, descendientes legitimos del pueblo de la alianza pri-
mera.

* Los judios interpretan la herencia de Israel (BH) desde su propia identi-
dad nacional y asf destacan la vida del pueblo «escogido» como signo de pre-
sencia de Dios. Légicamente, ellos han unido la Escritura antigua (BH) con su
tradicién oral (Misn4), vinculando ley de Dios y vocacién del pueblo. Es cla-
ro que identifican la antigua historia israelita con su propio judafsmo postbi-
blico (posterior al I-II EC). Sélo ellos tendrian derecho a llamarse el Israel
eterno.

* Los cristianos conceden menos importancia a la ley nacional israelita y
acenttan el aspecto de camino y promesa de la BH; por eso insisten en los
profetas y utilizan los aspectos mds universales de una tendencia sapiencial
que, en parte, ha trascendido ya la BH (est4 fijada en los LXX). En esa linea,
y tomando a Jestis como cumplimiento y sentido de la Escritura, se conciben
como el Israel escatolégico.

Por situarse en el lugar donde judaismo y cristianismo, partiendo
de la misma BH (el Dios israelita), se vinculan y separan, mi libro quie-
re ser un ejercicio activo de ecumenismo biblico. Me fundo en las ba-
ses de eso que pudiera llamarse la Escritura comsin donde concuerdan
judios y cristianos; después expongo los principios de una teologia ju-
dia; finalmente presento el sentido del Dios cristiano en clave de didlo-
go con el judaismo. Clara es la unidad, fuertes las diferencias. De la
raiz fundante del Libro (BH, Dios de Israel) he querido destacar dos
ramas, distinguiendo los dos monoteismos biblicos de occidente. Juz-
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gue el lector, vea si he logrado lo que intento, en clave de analisis tex-
tual y exégesis teoldgica.

Légicamente, mi trabajo es ambicioso: quiero asumir las lineas
maestras de la revelacién biblica, trazando una especie de cuadro de
conjunto en que se incluyen los momentos principales del ser/obrar de
Dios en la Escritura. Pero, al mismo tiempo, es muy sencillo: pretendo
que los mismos textos hablen; por eso los cito en forma extensa, con
una breve introduccién y unos sencillos comentarios. Por eso, la par-
te mds importante del libro es la seleccién y presentacién de textos bi-
blicos (y judios) sobre Dios. He querido traducirlos al pie de la letra,
estructurdndolos y destacando sus momentos mads significativos. He
utilizado a veces, para llegar mejor a los lectores de tradicién catélica,
la traduccién litdrgica (= BL) del Misal y Oficio de Lecturas. Pero
siempre la reviso para acercarla en lo posible al texto original hebreo y
griego (o arameo).

Doy prioridad a la exégesis histdrico-critica, pero utilizo un mode-
lo de anilisis que quiere ser, al mismo tiempo, estructural y narrativo,
sin entrar nunca en los detalles técnicos del método. Lo que me im-
porta es el texto: que se vuelva por dentro luminoso, que interrogue y
hable. Por eso lo he citado extensamente, ofreciendo a veces la trans-
cripcién sencilla (no fonética ni cientifica) de algunos términos
hebreos y griegos fundamentales. Mi libro es una especie de ejercicio
escolar; quiere ser un abanico multicolor, bello arco iris donde se refle-
jen y difracten los diversos colores, sentidos, del Dios de la Biblia. He
querido plantear preguntas mis que responderlas. Por eso, en més de
una ocasién, cuando llega el momento de las conclusiones, cuando el
argumento va mas lleno de sentido, corto la trama de mi comentario:
que el mismo lector siga y saque consecuencias: que asuma la marcha
y recorra el camino.

Salamanca, 1994-1995.

Bibliografia 11

i l?ibliog;zafia generle. Se detalla al comienzo de cada texto. Para situar el tema
I\/Ie’bz.erofanm y teofania cf. G. van der Leeuw, Fenomenologia de la religion, FCE,
¢xico 1964, 13-181; M. Eliade, Tratado de la bistoria de las religiones, Cristian-

dad, Madrid 1981, 1-61 b. d ]
d, I , y sobre todo G. Widengren, F Z 16
Cristiandad, Madrid 1976, 41-134. grem femomenologia de la religidr,

No existen que yo sepa estudios extensos sobre el tema de Dios en el conjun-~
to de 'la,Blbha (BH, BG, NT). La mejor informacién basica, con abund::l:r(:?eJ lg:—
bl{ografja (cf. p. 451-501), se encontrari en J. Coppens, La notion bibligue de
Dfeu, BETL 41,. Leuven 1985; el lector que quiera completar o encuadrar mi vi-
$16n podra acudir a este trabajo. Entre los libros generales dedicados al tema que-
remos recordar al clésico, ya anticuado, P. F, Ceuppens, Theologia Biblica %—II
Marletfl, Roma 1938; mis moderno, pero también clisico, es M. Garcia Cor’dero’
YEzo[ogm de la Biblia, 1-111, BAC 307, 355, 356, Madrid 1970/2. En estos ﬁltimos’
afios (exceptuado el trabajo de Coppens) sélo conozco un libro dedicado al Dios
de la Blbha: J. M. Casciaro y J. M. Monforte, Dios, el mundo y el hombre en el
mensaje de la Biblia, Eunsa, Pamplona 1986.

Son muy numerosos los trabajos especializados sobre el sentido de Dios en al-
gunos de los libros (de las tradiciones y textos) de la BH, los LXX, el NT v del
mismo judafsmo, como iremos indicando en su momento. En otro l’ugar he )(;fre—
cido una panordmica valorativa del tema, desde una perspectiva trinitaria: en Bi-
bliografia Trinitaria del NT, EstTrin 11 (1977) 135-305 y en Bibliografia trinitaria
del NT (1976-1990), EstTrin 25 (1991) 7-158; aunque me fijo de modo especial en
el NT, of{‘ez'co también una perspectiva de conjunto sobre la temdtica de Dios en
toda la Biblia. Visién sintética del tema, con bibliograffa basica, en J. J. Scullion,

God (AT) y . M. Bassler, God (NT), en ABC II, 1041-1055.
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Raiz firme que ilumina a millones de personas sigue siendo la expe-
riencia israelita de Dios, asumida por judios y cristianos (prescindimos
ahora de los musulmanes). Unos y otros apelan al mismo libro base y
asi pudiera haberse titulado esa primera parte del trabajo: El Dios de la
BH. Pero preferimos titularla El Dios israelita porque varios textos de
la BH (Prov, Ez, Dan, Neh) quedan integrados en la parte 31gulente
(sobre el Dios judio) y en ésta hemos incluido algtin pasaje que no estd
en la BH (Eclo y Sab). Por eso hemos preferido mantener un titulo
genérico: El Dios israelita. De ese Dios que funda y da sentido a la his-
toria y pueblo de Israel trata lo que sigue.

En perspectiva cristiana pudiéramos haber titulado este apartado E/
Dios del Antigno Testamento (= AT), pero también ese titulo resulta
equivoco y ambiguo. Por un lado, es lesivo para los judios que no quie-
ren que su Biblia aparezca como un mero Testamento «antiguo», sino
como el Testamento eterno de Dios. Por otro lado, gran parte de lo que
después estudiaremos como judaismo pertenece a nuestro AT (forma
parte de los LXX). Preferimos pues hablar de EIl Dios de Israel, toman-
do el titulo en sentido extenso. Israel es el pueblo de la alianza y las
promesas, de la teofania y mesianismo. Ha sido un pueblo entre otros,
dentro del contexto del Oriente, pero ha tenido una experiencia pecu-
liar de Dios y ha sabido expresarla con su vida y palabra de Escritura,
conforme al esquema que ahora indicaremos:

® Principio de Dios: su obra creadora y formadora (educadora, salvadora);
es base de todo lo que sigue.

* Revelacion de Dios, fijada en pacto/ley, templo y monarquia, como ins-
tituciones sociorreligiosas.

e Hombres de Dios: sacerdotes, profetas y sabios son epifania y signo de
identidad israelita.

® Accion de Dios, expresada como gracia, justicia y reconciliacién interhu-
mana.

Biliograffa general. Para situar el tema (BH, LXX) citaremos sélo algunos
libros fundamentales que serin completados después al comienzo de cada texto. El
mis significativo, por su amplitud y bibliografia, es el de J. Coppens, citado en
prélogo (bibliografia sobre AT en p. 451-478), con el trabajo del mismo J. Cop-
pens, La notion vétérotest. de Dien, Ibid., 63-76. Entre las obras bdsicas cf. W.
Eichrodt, Teologia del AT, I-11, Crlstlandad Madrid 1975; J. Briend, Dien dans
PEcriture, LD 150, Cerf, Paris 1992; P. van Imschoot. Teologia del AT, AB 12, Fax,
Madrid 1969, 33-330; T.N.D. Mettinger, Buscando a Dios. Significado y mensaje
de los nombres divinos en la Biblia, Almendro, Cérdoba 1994; G.E. Wright, E/
Dios gue actia. Teologia biblica como narracién, Fax, Madrid 1974; J. Vermeylen,
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El Dios de la promesa y el Dios de la alianza, PT 60, Sal Terrae, Santander 1990;
C. Westermann, Diex dans I’Ancien Testament, Lire 1a Bible, Paris 1982; M. Buber,
Kigshhip of God, G. Allen and Unwin, London 1967; G. Fohrer, History of Isra-
elite Religion, SPCK, London 1972; W. Zimmerli, Manual de la Teologia del AT,
Cristiandad, Madrid 1980; G. von Rad, Teologia del AT, 1-11, Sigueme, Salamanca
1986; O. Garcia de la Fuente, La bisqueda de Dios en el AT, Guadarrama, Madrid
1971; Varios, Idea de Dios en la Biblia, XVIII SemBibEsp, CSIC, Madrid 1971.

Obras mds especializadas cf.: J. H. Tigay, You shall have no other Gods. Isra-
elite Religion in the Light of Hebrew Inscriptions, Scholars, At'lanta 1986; O. Keel,
(ed.), Monotheismus im alten Israel und seiner Umwelt, Bibe.:ltr. 14, Freiburg Sch.
1980; E. Haag (ed.), Gott der Einzige. Zur Entstebung des biblischen Monotheis-
mus, QD 104, Herder, Freiburg 1985; B. Lang, Monotheismus and the Rropbetzc
Minority, Sheffield 1980; 1d. (ed.), Der einzige Gott. Die Geburt des biblischen
Monotheismus, Miinchen 1981.

A

PRINCIPIO DE DIOS:
CREACION HUMANIZANTE

Abrimos la Biblia y la primera palabra es Beresit: «en el principio
cre6 Dios el cielo y la tierra...» (Gén 1,1). Este es el origen del cosmos y
la bistoria, que entendemos también como principio de Dios: mas alld de
su accién creadora no podemos conocerle; més alld de lo que hace sus-
citando y animando nuestra historia no podemos describirle.

Por eso, el principio de Dios se despliega en la Biblia como origen
comiin (inseparable) del mundo vy de la historia. Hemos dicho ya que
la teologia biblica presenta dos variantes, una judia, otra cristiana; aho-
ra afiadimos que la Biblia es humana (abierta a todos) y cdsmica: se
extiende y habla a la humanidad entera, mostrando el origen de la his-
toria, dentro del universo mismo. De esa forma, la teologfa (teofania)
viene a presentarse como verdadera antropogénesis: sélo podemos
conocer a Dios al referirnos al principio, marcha y meta del hombre y
del mundo.

Sabe la Biblia que Dios es v, en alglin sentido, esa certeza constituye
la clave de toda su experiencia cuando llama a Dios Yahvé (el que
es/acttia). Pero su ser s6lo se expresa y se conoce en lo gue hace, espe-
cialmente en los humanos. La relacién Dios-hombre es clave y tema de
todos los relatos de la Biblia, de manera que teologia y antropologia
(= visién del ser humano) nunca pueden separarse: ni se reduce una a
otra, ni tampoco pueden comprenderse una sin otra.

Un Dios sin humanidad que brote de su fuerza y se sustente en su
palabra resulta incomprensible en la Escritura. De modo correspon-
diente, una bumanidad sin Dios se vuelve «nada»: se destruye en su
propia fragilidad. Se implican y sin embargo son distintos; van unidos
y sin embargo Dios es siempre superior, de manera que en su apertura
creadora respecto de los hombres conserva su propia independencia.
Este es el tema de fondo y el principio de toda la Escritura.

Por eso la Biblia, siendo libro de judios y cristianos, es libro uni-
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versal: desde el punto de vista de Israel y de Jesus ofrece sentido y fun-
damento para todos los hombres de la historia. La eleccién no es ais-
lamiento, sino todo lo contrario: apertura y compromiso creador hacia
el conjunto de lo humano. Por eso, en el principio no aparecen judios
ni cristianos, sino hombres sin més, creados por Dios, dentro de este
cosmos.

A partir de aqui queremos exponer los tres momentos de ese prin-
cipio. Lo haremos de un modo «dialéctico», es decir, descubriendo y
resaltando desde ahora la complejidad de las relaciones hombre/Dios.
A veces se ha empleado un modelo de teofania quiescente: Dios se
manifestaria de tal modo que el hombre sélo debe recibirle; entre uno
y otro habria continuidad operativa, sin quiebras ni rupturas. Pues
bien, en contra de eso, la Biblia sabe que el hombre ha introducido en
el mundo una ruptura (pecado), de forma que su historia se vuelve dra-
matica. Asi entendemos los momentos de ese drama que marca el prin-
cipio de Dios y muestra los motivos permanentes del origen de lo
humano:

® Equilibrio fundante: hombre en el cosmos. Es la experiencia que subyace
en Gén 1, texto base de la teologia sacerdotal: Dios ha puesto al hombre sobre
un mundo cargado de sentido, organizado, luminoso; el hombre puede perci-
bir su influjo y responderle con su culto.

* Ruptura original: conflicto y muerte. Es la experiencia que la Biblia ha
reflejado en su pagina segunda (Gén 2-3), en la linea de eso que pudiéramos
lamar tradicion del J (yahvista) denteronomista (del pacto o de la alianza).
Para hacerse verdaderamente libre, el hombre debe asumir la «ley» de Dios; al
rechazarla, se destruye, en linea de violencia y muerte, abierta sin embargo a
una esperanza (como indicaremos por Abrahin).

* Dios con presencia salvadora. Sobre un mundo de violencia se supera la
amenaza de la destruccién total y triunfan los opresores/derrotados, confor-
me a la visién mds antigua del éxodo y la guerra santa. En esa perspectiva
cobra sentido el camino de la profecia.

Estos son, a mi entender, los momentos fundacionales de la teodi-
cea biblica, abierta por ahora a la totalidad de los hombres que asumen
esta experiencia o paradigma de creacién (Dios fundador), ruptura
(libertad humana) y salvacién (Dios redentor). Se trata de un paradig-
ma dialogal y dramatico. La teofania que se vuelve teodicea no se iden-
tifica con la pura quietud o la armonia de un mundo aquietado en si
mismo; tampoco es una simple experiencia interior, esfuerzo por llevar
silencio al alma, de manera que ella nada sienta, piense, quiera en esta
tierra. Junto a la manifestacion creante de Dios (momento 1°), la Biblia
presenta la respuesta conflictiva del hombre (momento 2°). Creer en
Dios implica abrir los ojos, reconociendo asi lo malo y confesando
también la propia culpa. En la dureza del mundo, en la lucha de la his-
toria, Dios viene a desvelarse como principio salvador para los hom-
bres (momento 3°).

1

Dios creador:
Liturgia césmica

En el principio se halla Dios y se
revela como creador de cielo y tierra (cf.
Gén 1), suscitando al hombre como ser
capaz de escucharle y respondetle, asu-
miendo asi el sentido del mundo y tradu-
ciéndolo en la voz de su liturgia. Por eso,
cuando el Sal 19,2 (= 18,2) declara que e/
cielo proclama la gloria de Dios esti alu-
diendo al gesto de los hombres que diri-
gen la vista hacia la altura, descubren en
la béveda celeste un templo y cantan,
como sacerdotes csmicos, la gloria de
su creador. El misterio principal no es
gue haya Dios (o realidad fundante), sino
seres humanos, limitados, muy amenaza-
dos y violentos, pero capaces de elevarse
sobre si para mirar al mundo y procla-
mar: jqué grande es Dios!

En el principio de la religién (y de la
misma vida humana) parece hallarse la
sorpresa. El animal no se sorprende ni
admira: vive atado al sufrimiento y al
deseo total de lo inmediato. El hombre
en cambio toma una distancia: se separa
de las cosas y asi puede admirarlas. Qui-
z4 no pregunta ain por si mismo; no
explora ni investiga su origen y tarea
como humano; pero puede ya mirar
hacia la altura, descubriendo el desbor-
damiento fundante de sentido: las cosas
son siempre mds, hay al fondo de ellas
algo que nos sobrepasa y fundamenta.’

Normalmente, las primeras experien-
cias religiosas de la historia tienen un
cardcter césmico. Por eso, los investiga-
dores hablan de las religiones de la natu-
raleza: aquellas donde lo divino se des-
vela a través de las diversas teofanias del
mundo. El mar o la tormenta, la estrella
y la montafia, los cielos y la tierra se des-
velan como foco y centros de condensa-
cién de lo sagrado. Quizd no puede
hablarse todavia de un Dios personal,
pero puede y debe hablarse de lo sacro
(bieron). Tampoco puede hablarse de un
didlogo personal, pero hay ya una mani-
festacidn sagrada, una experiencia fun-
dante de sentido (fania). En este nivel de
hierofania se sitdan algunos de los m4s
antiguos y hermosos textos de la Biblia.

1. Tormenta sacral: Dios del cosmos:
Sal 29 (= 28)

Trabajos especiales sobre Sal 29: ].L. Cun-
chillos, Estudio del Salmo 29, Univ. Pontificia,
Salamanca 1976; R.J. Tournay, El Salmo 29:
estructura e interpretacion, Ciencia Tomista 106
(1979) 733-753; A. Malamat, The amorite Back-
ground of Psalm 29, ZAW 100 (1988) 156-200;
O. Loretz, Psalm 29. Kanandische El- und
Baaltraditionen in jidischer Sicht, Soest 1984;
D.N. Freedman, Ps 29. A Structural analysis,
HTR 66 (1973) 237-256; E. Testa, Un inno pre-
davidico: il Sal 29, SBFLA 28 (1978) 60-72.
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Entre los comentarios: H. J. Kraus, Salmos, 1,
Sigueme, Salamanca 1993, 526-538; L. A. Scho-
kel y C. Carniti, Salmos, 1, EVD, Estella 1992,
454-466; M. Dahood, Psalms, I, Ab 16, Double-
day, New York 1966, 174-180; G. Ravasi, Salmi,
I, LPB, Bologna 1981; A. Weiser, Psalmen, ATD
14/15, Gﬁttingen 1966, 174-179.

Desde tiempo antiguo, los humanos
han divinizado la tormenta en conver-
gencia religiosa muy significativa que
nos lleva de la India al Perd, del viejo
mundo griego a Siria, Fenicia y Palestina
donde el Dios supremo emerge podero-
so sobre el orbe con su cetro de rayo. En

N —

La voz de Yahvé sobre las aguas:

W

el salmo que ahora vamos a citar, Yahveé,
Dios israelita, aparece con los mismos
atributos de Baal, Dios cananeo de la llu-
via y la cosecha, la fertilidad y el poderio
sexual que los profetas rechazaban. Es
posible que este salmo formara parte de
una liturgia pagana que los israelitas de
algiin santuario yahvista antiguo (Betel o
Dan...) aplicaron a su Dios, poniendo
Yahvé donde antes hubo otra figura
sagrada. En su forma actual pertenece al
culto de Jerusalén. Sus origenes se pue-
den situar entre 1200 y el 600 AEC.

A Hijos de Dios, aclamad a Yahvé, aclamad la gloria y fuerza de Yahvé.
Aclamad la gloria del nombre de Yahvé, postraos ante Yahvé en el atrio sagrado.

el Dios de la gloria ha tronado, Yahvé sobre las aguas torrenciales.

La voz de Yahvé lanza llamas de fuego:

N O ONU

La voz de Yahvé es potente, la voz de Yahvé es magnifica.
La voz de Yahvé descuaja los cedros, Yahvé descuaja los cedros de Libano.

la voz de Yahvé sacude el desierto, Yahvé sacude el desierto de Cadés.
La voz de Yahvé retuerce los robles, Yahvé descorteza las selvas.
En su templo un grito undnime: jgloria!

C
10 D Yahvé se sienta por encima del aguacero, Yahvé se sienta como rey eterno.
11 Yahvé da fuerza a su pueblo, Yahvé bendice a su pueblo con la paz.

En principio, este salmo se podria
haber referido a muy diversos dioses
(Indra, Zeus, Baal), pero el orante israe-
lita lo vincula a Yabvé, Dios de Israel
Dejamos el nombre asi, sin traducirlo
por Sefior (Adonai, Kyrios). Estos son los
motivos del canto: revelacién de Dios en
la tormenta (trueno, rayo) y gesto de
liturgia de los hombres que, al unirse con
su canto y emocion a esa tormenta, cele-
bran el misterio de un mundo teofinico.
No existe todavia creacion estricta, aun-
que de alguna forma se destaca la tras-
cendencia del poder de Dios en su inma-
nencia césmica a través de la tormenta:
su signo principal es el rayo. Podemos
entender sus partes principales como
letra y canto (mito) de una gran liturgia
(rito) que se desarrolla a cielo abierto,

sobre un mundo hecho tormenta y
entendido como fuerte sefial de lo divi-
no: A) comienza el invitatorio (29,1-2);
B) sigue la narracion (29,3-9ab); C) viene
después el responsorio (29,9¢c); D) y ter-
mina todo con la confesion creyente,
interpretada de algtin modo como accién
de gracias.

A) Invitatorio (29,1-2). Se escucha
una voz que llama a los fieles animando-
les a participar en el gran gesto sagrado
de liturgia césmica: Yahvé va a desvelar-
se; hay que alabarle. ; Dénde? El texto no
lo dice, no distingue ni separa los estra-
tos. Pero es evidente que la accidn se rea-
liza a dos niveles: aclaman los hijos de
Dios sobre el cielo; se unen a su canto los
humanos sobre el mundo. La tormenta
vincula y fecunda ambos niveles.

sQuiénes son los orantes? El texto
alude a los bene’Elim, que estrictamente
hablando son dioses inferiores (hijos del
gran ’El, padre divino y jefe del pan-
teén). Eso significa que todos los pode-
res celestes (interpretados por el ju-
daismo ortodoxo como espiritus creados
o dngeles) tienen que mostrar su acata-
miento ante Yzhvé, Dios del poder y la
tormenta. Pero el gran culto del cielo tie-
ne su reflejo sobre el mundo, de manera
que esos hijos de Dios pueden ya enten-
derse también como humanos: sacerdo-
tes y fieles que realizan juntos su liturgia.
ngeles y humanos se postran y aclaman
al Dios verdadero (Yahvé) que parece
habitar en la tormenta. Por eso dice el
texto (29,2) que estin en (con) el atrio
sagrado (hadrat qodes). Estrictamente
hablando, la palabra puede significar
también los ornamentos de los sacerdo-
tes, revestidos ya para la liturgia. Pero
nuestra traduccién ha preferido insistir
en el espacio sagrado que se extiende
ante el templo, preparando de esa forma
el tema del santuario que apareceri en
29,9¢c. Sea como fuere, una voz muy
poderosa invita a dioses y humanos,
pidiéndoles que adoren.

B) Narracion (29,3-9a). Quizd debié-
ramos llamarla epifania: manifestacién
de Dios en el cosmos. El narrador no
argumenta, no razona, no demuestra.
Simplemente dice y, al decir, nos va mos-
trando los momentos del despliegue de
Yahvé tormenta. No tenemos que andar
buscando asi intenciones o sentidos mas
profundos. La deidad misma se vuelve
visible, de manera que basta con sentirla:
sobre el atrio del gran templo (o revesti-
dos de sagrado) dejamos que se exprese
la tormenta y la acogemos reverentes.

Las aguas de Dios se extienden y
avanzan por encima de las nubes. Vienen
del norte, de los montes donde crecen los
cedros del Libano; van al su7, hacia el
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desierto de Cadés donde la tierra se vuel-
ve incultos pedregales. Entre esos extre-
mos, recorriendo el horizonte israelita (o
cananeo), cabalga con su fuerza el Dios/
tormenta y lanza el rayo, descuajando asi
los cedros del norte (Libano: cf. 29,5) e
incendiando el piramo del sur (Cadés :
29,7). Aliento de Dios es el fuego; su
espada victoriosa el rayo, como han
sefialado las epifanias o kratofanias (kra-
tos = fuerza) de diversos pueblos. Pero el
signo de Dios es ahora el trueno/voz.

Por siete veces se repite la palabra
trueno (voz: qol) en estos versos, alter-
nando de manera significativa, en parale-
lismo poético, aquello que pudiéramos
llamar el agente césmico (qol: trueno) y el
teolégico (Yahvé) que actia a través de la
tormenta. Asi se expresa la inmanencia
(trueno) y trascendencia (Yahvé) del mis-
mo fenémeno sagrado. No hay magia en
el texto; no hay evocacién de ningin
Deus ex machina o potencia extrafia que
interfiera en el curso normal de los fené-
menos. El tnico milagro es la tormenta,
percibida en toda intensidad como
expresién del fuego/voz de Dios que
habla de manera bien visible en la natu-
raleza.

Los devotos (bene’Elim de 29,1-2) le
han invocado desde el atrio del templo.
Yahvé, a quien el texto ha definido como
Dios de la gloria (*El-hakkabod: 29,3),
responde a la llamada de sus fieles con la
voz de la tormenta, en demostracién de
fuerte tono que sacude las montafias y
retuerce/quema los drboles inmensos.
Un texto famoso, quiz4 relacionado con
el nuestro y situado precisamente en el
desierto sur donde se apaga esta tormen-
ta, dird que Yahvé hablaba a Moisés,
revelindole su ley, a voz de trueno (cf.
Ex 19,16-21). Pero Sal 29 no introduce
atin ese momento de ley moral.

El Dios que se revela aqui es princi-
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pio de gloria y experiencia religiosa. No
ordena que cumplamos nada. Simple-
mente actda, se despliega, en gesto de
fuerte potencia sagrada que expresa su
majestad/supremacia. Parece indtil su
explosién de fuerza (js6lo sirve para
amedrentarnos!); y sin embargo ella
resulta lo mds ttil, pues fecunda el cam-
po con la lluvia. Cabalga Yahvé sobre las
aguas (nubes) y al ritmo de su voz
(rayo/trueno) va mostrando su poder y
haciendo que la tierra beba el agua que es
origen de la vida.

C) Responsorio (29,9b). Es mucho
més breve. Yahvé se ha revelado una vez
sobre el conjunto de la tierra con el
agua/rayo que son signo de vida y no de
muerte, como puede suceder cuando se
rasgan las compuertas superiores y se
unen cielo y tierra con el agua hecha
diluvio (Gén 7). En esta ocasion, el agua
ha sido buena: ha pasado Dios, nos ha
llamado y bendecido en la tormenta. Por
eso responden los fieles desde el templo
diciendo: jkabod, gloria!

Responden los mismos dioses/dnge-
les/humanos de que hablaba 29,1-2. Ya
no estan en el atrio, sino dentro del bekal
o santuario interno (templo) donde el
mismo Dios habita. Este puede ser el
santuario celeste donde los dngeles can-
tan la gloria de Dios o la tierra entera
convertida en espacio de gloria de Dios
por la tormenta. Cesan las viejas pala-
bras; s6lo hay una que responde a la
emoci6én y a la verdad de este momento:
jkabod, gloria! El mundo se ha venido a
convertir de esa manera en cielo: espacio
donde habita y resuena la gloria de Dios.
Lo pedia asi el invitatorio, diciendo:
jaclamad el nombre... de Yabvé! (29,1-2).
El mismo Dios se ha desvelado como
gloria en la tormenta (29,3). Es normal
que respondamos con grito undnime y
constante: ;jglorial

D) Confesion creyente (29,10-11).
Recoge los temas anteriores y los sinteti-
za como afirmacién de fe en dos férmu-
las que asumen, completan y en algin
sentido invierten la parte segunda y pri-
mera del salmo.

o Hay una férmula de entronizacion
(29,10): reina Yahvé porque ha triunfado de
las aguas diluviales (mabbul), porque ha
domado con su fuerza la tormenta, estable-
ciendo sobre el mundo un orden creativo.
Domesticar el caos de las aguas amenazado-
ras, eso es crear. Enriquecer la tierra con el
agua, eso es sentarse desde siempre y para
siempre sobre el trono.

o Hay una formula de bendicion divina
(29,11). Se comenzaba con una invitacién:
dioses (y hombres) debian «aclamar la gloria
y fuerza de Yahvé», reconociendo su grande-
za. Ahora se invierte el proceso, y el mismo
Yahvé bendice a sus devotos, para hacerles
participantes de su grandeza. Desaparecen
los posibles dioses (. bene’Elim de 29,1), emer-
giendo en su lugar el pueblo (‘am) de sus fie-
les reunidos en el templo. Aclamaron antes el
poder o fuerza (‘oz) de Yahvé (29,1); Yahvé
les ofrece ahora su ‘oz, les hace participantes
de su fuerza. Por eso les bendice con su paz,
con el shalom de la vida cumplida y ya plani-
ficada sobre el mundo.

Asi termina el texto. La experiencia
desbordante de liturgia césmica (tormen-
ta) se ha vuelto teologia y culto de la
creacion: los hombres se descubren de
alguna forma duefios (o participantes)
del poder de Dios en la tormenta. Yahvé
les regala su paz (shalom): la certeza de
una vida cobijada bajo el resplandor de
su majestad en la tormenta. Los que asi
pueden alzarse, los que cantan y se gozan
cuando cruza el cielo el rayo y llena todo
el aire el gran temblor del trueno, empa-
pados por el agua, sobre el templo c6s-
mico, aparecen aqui como testigos de
Dios y de esa forma estin mostrando
bien que son creyentes.

2. Dios de la historia:

iDespierta, brazo de Yahvé!
(Is 51,9-16)

Literatura bidsica en comentarios: L. A.
Schékel/].L. Sicre, Profetas 1, Cristiandad,
Madrid 1980, 323-324: C. Westermann, Jesaja,
40-66, ATD 19, Gottingen 1966, 192- 200; P.E.
Bonnard, Le Second Isaie, EB, Paris 1972, 238-
263; J. McKenzie, The Second Isaiah, AB 200,
Doubleday 1968.

Entre los trabajos sobre el tema: J. Vermey-
len, Le motif de la Création dans le Dentéro-
Isaie, en Varios, La Création dans I’Orient
Ancien, LD 127, Cerf, Paris 1987, 183-240; C.
Stuhlmueller, The Theology of Creation in
Second Isaias, CBQ 21 (1959) 429-467; PR.
Ackroyd, Exile and Restoration, SCM, London
1972, 127-137; H.L.Gingsburg, The Arm of
YHWH in Is 51- 63, JBL 77 (1958) 151-156.

Este pasaje del 2° Isafas (Is 40-55) nos
[leva a un espacio cultural distinto. Sobre
la experiencia anterior de la naturaleza se
ha desplegado la nueva liturgia de la bis-
toria, interpretada como fuente de reve-
lacién creadora de Dios. Estamos en un
tiempo bien preciso. Se acerca el 439
AEC. Ciro, rey de Persia, avanza impa-
rable sobre Babilonia donde los cautivos
judios esperan su llegada para alcanzar
liberacién. Entre ellos se eleva un profe-
ta de la escuela de Isaias que recoge las
antiguas tradiciones y las actualiza crea-
doramente: ha cumplido Dios su amena-
za antigua, ha castigado a los judios su
pecado. Ahora se vuelve y les ofrece sal-
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vacién, mostrando asi su entrafla mds
profunda. Es un Dios que conservando
rasgos mitico/simbolicos antiguos se pre-
senta, quizd por vez primera, como plena-
mente auténomo: surge el monoteismo
israelita:

* Es monoteismo creador: «Yo soy Yahvé
y no hay otro: autor de la luz, creador de la
tiniebla; hacedor de la paz, creador de la des-
gracia» (Is 45,6-7). El Yo de Dios se eleva
hasta mostrarse fuerte y base de todo lo que
existe: fuera de él no cabe realidad alguna.

* Es monoteismo de accion verbal: «Se
agota la hierba, se marchita la flor, pero la
Palabra de Dios permanece para siempre» (Is
40,8). Yahvé se eleva y vence porque tiene
una Palabra creadora y 1a ha ofrecido en otro
tiempo a sus profetas; ellos la conocen y
revelan, como portavoces del misterio pri-
mordial sobre la tierra.

* Es monoteismo histérico/salvifico, cen-
trado en el camino de Israel (Sién): «Asi dice
Yahvé, el que te cred, Jacob; el que te formd,
Israel: no temas, que te he redimido; te he lla-
mado por tu nombre, tii eres mio» (Is 43,1).
En tiempo de desgracia (cautiverio), Dios
abre camino de vida para el pueblo.

Todos estos rasgos aparecen de forma
especial en nuestro texto, que serd lugar
de referencia para todo lo que sigue. Nos
situamos asi en el centro y cumbre de la
revelacién israelita, en el momento en
que el viejo monoteismo césmico (de
tipo pagano) se convierte en monotefs-
mo histérico/profético:

51,92 A Despierta, despierta, revistete de fuerza, brazo de Yahvé!;
despierta como antafio, en las antiguas edades.
9b B’ ¢No eres til quien derrotd a Rahab y traspasé a Tannin?
10 B’ ¢No eres tii quien sect el mar, las aguas del gran Tehom,
el que hizo un camino por el fondo del mar para que pasaran los redimidos?

11  C Losrescatados de Yahvé volverin,

vendrin a Sién con cinticos, en cabeza alegria perpetua;
siguiéndolos gozo y alegtia, pena y afliccion se alejaran.

12 D Yo, yo soy vuestro consolador.

¢Quién eres ti para temer a un mortal, a un hombre que serd como hierba?
13 Olvxdftste a Yahvé, tu haced/or, c}ue‘desplegé el cielo y cimentd la tierra;
y temias sin cesar todo el dfa la furia del opresor, cuando se disponia a destruir.
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¢Dénde ha quedado la furia del opresor?
14 C Elpreso encorvado serd pronto puesto en libertad;
no morird en el calabozo, ni le faltard el pan.
ugen sus olas,
mi nombre es Yahvé Sebaot (= sefior fe los ejércitos).
16 DPuse en tu boca mi palabra, te cubri con la sombra de mi mano;
extiendo el cielo, cimiento la tierra y digo a Sién: jtii eres mi pueblo!

15 D’ Yo, Yahvé, tu Dios, agito el mar y m

Por su forma literaria, vemos que es
un texto mds complejo y dramdticamen-
te més elaborado que el anterior (Sal 29).
La divisién que proponemos nos ayuda a
entenderlo. A) Hay una #ntroduccion
(51,9a) o llamada que el profeta dirige a
Dios en nombre (a favor) de su pueblo
cautivo. B y B’) Sigue la fundamentacion
(51,9b-10) donde el profeta recuerda a
Dios su gesta antigua, en linea salvadora.
C y C’) unidos en quiasmo (paralelos)
ofrecen luego la sentencia de esperanza
(51,11.14) del profeta que promete liber-
tad para su pueblo. D y D’). Hay, en fin,
otros dos textos que presentan en quias-
mo la automanifestacion creadora y sal-
vadora de Yahvé (51,12-13.15-16), res-
pondiendo a la voz del profeta.

® A) Introduccion (51,9a). Sal 29 comen-
zaba con la voz de un director de coro que
invita a los devotos para unirse a la gran litur-
gla césmica. Aqui es el mismo profeta quien
elevala voz y se dirige a Dios, pidiéndole que
despierte de su suefio y socorra al pobre pue-
blo. Por eso, al fin de texto (51,16), forman-
do inclusién con la llamada del principio,
Dios responde al profeta, asegurindole su
proteccién y presencia. Este profeta que la-
ma a Dios es una especie de liturgia de la his-
toria. Est4 al final de un largo camino de fe,
actualizando asi todo el pasado de su pueblo.
Acepta y asume el mensaje moral de los pro-
fetas antiguos, especialmente de Is 1-39, cen-
trados en el juicio destructor y salvador de
Dios. Sabe que ese Dios debe actuar. Por eso
grita: jdespiertal De esa manera, el profeta
identifica su estado actual (cautiverio) con la
situacién de caos primigenio que, segin la
tradicién israelita (y del oriente), el mismo
Dios habia superado en el principio. De ese

modo, lo que parecia negativo (falta de liber-
tad, exilio} viene a desvelarse como tiempo
especial de salvacién. Asi dice el profeta:
iDios! {Despierta como en las edades anti-
guas!

®* B y B’) Fundamentacion. Ofrece dos
momentos paralelos, pero bien diferenciados
dentro de su misma continuidad. Lo que el
profeta pide a Dios es una nueva creacion:
por eso le recuerda los momentos fuertes de
las creaciones antiguas, una de tipo césmico
(B) y otra histérico-israelita (B’). La creacidn
cdsmica (B) se expresa utilizando el bello y
duro mito del Dios que en el principio venci6
y domind al monstruo del agua, que en el
texto hemos querido dejar sin traducir:
Rahab es la potencia acudtica del caos; Tan-
nin es la serpiente. Yahvé, Dios de Israel, asu-
me aqui los rasgos de Baal (Dios cananeo ya
evocado en Sal 29): es creador porque ha
sometido las aguas tormentosas, haciendo
que surja el mundo bueno como manantial
de vida. Ya no cabalga victorioso en la tor-
menta, ofreciendo a los fieles la lluvia. Aqui
derrota al agua mala de Rahab y de Tannin,
en cosmogénesis inversa a la que vivimos en
Sal 29. La creacién israelita (B’) expande el
tema y lo aplica al nacimiento del pueblo en
las aguas del Mar Rojo (cf. tema 3c). Se sigue
utilizando la terminologia simbélico/poética;
por eso, al mar de la frontera de Egipto se le
llama Tehom, en palabra que evoca el caos
primigenio (como Rahab y Tannin). Dios
hizo nacer a los hebreos, en gesto de nueva
creacién: los sacé del mar mortal, les abrié un
camino fuerte de existencia de entre las aguas.
Por eso es Dios de redimidos que recuerdan
y agradecen aqui su nacimiento.

* Cy C’) Sentencia de esperanza (51,11y
14). En bello ordculo de consuelo, fundado en
la certeza antigua de la obra salvadora de
Dios y apoyado en su nuevo despliegue (que

veremos en D y I)’), el profeta anuncia la lle-
gada y forma de la salvacién: volverdn los
rescatados (C); serdn liberados los presos o
cautivos (C’). Quien mire los hechos por fue-
ra podria pensar que se trata de algo muy
pequeiio. El profeta acaba de evocar y recrear
el mito o simbolo fundante de la creacion:
Dios ha vencido a los poderes adversos pri-
mordiales, ha sacado de Egipto por el mar a
los hebreos... Y ahora qué sucede? Algo que
podria explicarse de manera puramente intra®
mundana dentro del esquema del conjunto
del 2° Isaias (Is 40-55): Ciro va a triunfar
(como sucedié el 539 AEC), sometiendo a
unos, liberando a otros. ¢Dénde est4 la nove-
dad? ¢No es todo su gesto un simple giro de
la rueda de la historia? Recordemos que Sal
29 habia identificado el poder de Dios con la
experiencia del trueno/rayo/Iluvia. De mane-
ra mds profunda, el nuevo gran profeta ha
descubierto el signo creador de Dios en el
proceso inmanente de la historia. El rey Ciro
aparece ante sus 0jos como ungido o Mesias,
es portador de salvacién y esperanza para los
judios oprimidos (cf. 41,1-5; 41,1-8, etc.). En
un cierto momento da la impresién de que
Ciro (conquistador) y el profeta (portador de
la palabra) se identifican, como mediadores
de un mismo plan de salvacién concreta (cf.
Is 40,5-9). Lo mds grande de Dios (su poder
liberador) viene a expresarse en la trama de la
historia de los hombres. Asi lo ve el profeta,
asi lo canta, descubriendo la nueva creacién
en los procesos politico/sociales y mentales
(religiosos) que ahora se realizan. Estamos en
un momento grande, en el centro de la histo-
ria: creer en Dios significa descubrir y acep-
tar su plan de salvacién antigua en medio de
la complejidad del tiempo actual.

* Dy D’) Automanifestacion creadora de
Dios. El texto no podia terminar con un sim-
ple ordculo de consuelo, por mis importancia
que tenga. Su centro y fin ha de ser la voz del
mismo Dios que pronuncia su palabra de jui-
c10 (D) y promesa recreadora (D’). El juicio
(D: 51,12-13) empieza con una presentacién
enfdtica: “anoki, “anoki (= yo mismo) soy
vuestro consolador. Sobre la tristeza de los
hombres oprimidos, aplastados bajo el poder
del caos emerge el mas alto poder (el brazo al

Dios tsraelita 25

que llamaba 51,92). Dios responde y dice:
jestoy aqui! Ya no tiene que destacar ni el
nombre santo de Yahvé (yo soy, actiio). Aho-
ra coloca en el culmen del discurso (D: 51,15)
el puro yo cercano y actuante de Dios que
habla a los suyos y al hablarles les consuela.

Esta presencia de Dios se vuelve jui-
cio o, quizd mejor, reproche: los judios
han dudado de Dios, han olvidado su
poder y se han sentido amedrentados por
la furia de unos hombres incapaces de
crear y matar, pues cllos mismos estin
sometidos a la muerte, como hierba que
pasa y se seca en un momento. Entre Ja
fuerza de Dios (jque crea cielo y tierra!)
y la impotencia de unos simples humanos
(babilonios), que en un momento mue-
ren, los fieles de Yahvé no han sabido
discernir; por eso les reprende Dios,
echindoles en cara su falta de fe. Este es
un reproche carifioso del Yahvé consola-
dor (cf. 51,12) que se presenta en gesto
fuerte y ratifica su promesa:

® Es Dios cosmico/guerrero (51,15): su
dominio sobre el mar (caos primero) le pre-
senta como vencedor, rey o Sebaot. Por eso

dice a su profeta y a su pueblo: ;Yo soy tu
Dios!

* Es Dios del profeta (51,16a): «puse mi
palabra en tu boca, te cubri con la sombra de
mi mano...». El profeta suplicaba a Dios
(51,9a); en él se sienten reflejados los judios,
portadores de una voz de salvacién: son tem-
plo sagrado, pueblo caminante protegido por
la sombra de la mano de Dios.

* Es Dios cosmico/judio (51,16b). La
creacién (extiendo el cielo, cimiento la tierra)
se abre a la salvacién mesidnica (digo a Sion:
ti eres mi pueblo). De esta forma, a modo de
alianza sacral (Sién es la ciudad/santuario),
en clave de presencia dialogante, abriendo un
téi de realidad y vida para los judios (‘ammi
’attab), culmina con el texto.

Este pasaje sigue siendo uno de los
testimonios principales (ya definitivos)
de la teodicea biblica, compartida de ma-
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nera semejante por judios y cristianos.
Sélo puede hablar asi del cosmos quien
escucha la llamada de Dios dentro de la
historia y se abre a su promesa salvadora.

3. Creacién y liturgia césmica
de Dios (Gén 1,1-2,4a)

Comentarios fundamentales a Gén: A. Sog-
gin, Genesi I-1I, Marietti, Genova 1991; E. Tes-
ta, Genes: I-11, Marietti, Torino 1969/74; G.von
Rad, Génesis, Sigueme, Salamanca 1977; C.
Westermann, Génesis I-1I, Augsburg P., Mi-
nneapolis 1984; W. Zimmerli, 1 Mose I-1I,
Zwingli V., Ziirich 1967.

Sobre el sentido de la creacién cf. también: P.
Beauchamp, Création et séparation: étude exé-
gétique du premier chapitre de la Genese, BSR,
Cerf, Paris 1969: O. H. Stech, Der Schipfungs-
bericht der «P», FRLANT 115, Gottingen
1992, Visién extensa del contexto v sentido teo-
l6gico, en Varios, La création dan [’Orient
ancien, LD 127, Cerf, Paris 1987; G Auzou, En
el principio Dios cred el mundo, BN 1, EVD,
Estella 1982; H. Renckens, Creacidn, paraiso y
pecado original segin Gén 1-3, Guadarrama,
Madrid 1969.

Han pasado muchos afios. La siembra
de experiencia (consuelo y profecia) de Is
40-55 ha germinado y los judios (en
Babel o/y Palestina) codifican con mu-
chisimo cuidado una gran ley que sirva
de cédigo civil y libro religioso para el
pueblo. Posiblemente han de pactar
entre varias tendencias. Al principio de
su texto (Pentateuco) incluyen una pigi-
na ejemplar sobre la creacién (Gén 1,1-2,
42). Quizd estamos ya en el siglo IV
AEC.

Parece obra de sacerdotes y suele atri-
buirse a una tendencia llamada P (Pries-
tercodex, c6digo sacerdotal). Su autor (o
autores) estin interesados en el culto. Por
eso interpretan el cosmos (cielo y tierra)
como inmenso templo donde todos los
vivientes, centrados en el hombre, elevan
a Dios sus voces de alabanza. Desde esa
perspectiva asumen, matizan y recrean en
clave israelita viejas tradiciones de cultu-
ras orientales. No podemos incluir aqui
todo el pasaje, largo, conocido: los judios
lo toman como propio; los cristianos lo
proclaman como fundamento de su cate-
quesis de la Vigilia de Pascua:

Gén1,12 A Al principio cre6 Dios (= Elohim) el cielo y la tierra. La tierra era un caos informe;
sobre la faz del abismo (= Tehom), la tiniebla;
el aliento de Dios (= Ruah *Elobim) se cernia sobre la faz de las aguas.
3-4 B Y Dios dijo: Que exista la luz. Y [a luz existié. Y vio Dios que la [uz era buena;
5 y separ6 Dios la luz de la tiniebla; llamé Dios 2 la luz dfa y a la tiniebla noche.
Pasé una tarde, pas6 una mafiana; el dia primero.

NN oo~
(S

Y dijo Dios: Que exista una boveda entre las aguas, que separe aguas de aguas.
E hizo la béveda para separar las aguas de debajo deqla béveda

de las aguas de encima de la boveda. Y asi fue. Y llamo a la béveda cielo...

Y dijo Dios: produzca la tierra vivientes segiin sus especies:

animales domésticos, reptiles y fieras, segtin sus especies. Y asi fue.

E hizo Dios las fieras de la tierra segiin sus especies
v los reptiles del suelo segiin sus especies. Y vio Dios que era bueno.

26 C Y dijo Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza; que domine los
peces del mar, las aves del cielo, los animales domésticos, los reptiles de la tierra.

27 Y cre6 Dios al hombre a su imagen; a imagen de Dios lo cred;

28 varén y hembra los creé. Y los bendijo Dios diciendo: creced, multiplicaos,
lenad 1a tierra y sometedla; dominad los peces del mar, las aves del cielo

29 y todos los vivientes que reptan sobre la tierra. Y dijo Dios: Mirad, os entrego

todas las hierbas que engendran semilla sobre la faz de la tierra;
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30 y todos los arboles frutales que engendran semilla os serviran de alimento;
y a todas las fieras de la tierra, a todas las aves del cielo, ’
a todos los reptiles de la tierra que reptan la hierba verde les servird de alimento
31 Y asi fue. Y vio Dios todo lo que habia hecho; y era muy bueno. .
Pas una tarde, pasé una mafiana; el dia sexto.
2,1-2 D Y quedaron concluidos el cielo, la tierra y sus ejércitos.
3 Y concluy Dios para el dia séptimo todo el trabajo que habfa hecho;
y descansd al dia séptimo de todo el trabajo que habia hecho. ’
Y bendijo Dios el dia séptimo y lo consagré
porque ese dia descans6 Dios de toda su tarea de crear.
4a Esta es la historia de la creacién del cielo y de la tierra.

Hemos citado el principio y el fin del
texto (introduccién, con los dias 1°y 2°
y conclusion con los dias 6° y 7°). Deja-
mos para estudio del lector los dias inter-
medios (3° 4° y 5% Gén 1,9-23). Por
comodidad distinguimos cuatro partes:
A) introduccion (1,1-2); B) orden cosmico
(1,3-25); C) ser humano (1,26-31); D)
sdbado.

~ A) Introduccién (1,1-2). En el princi-
pio permanente de la creacién se encuen-
tra Dios, superando con su fuerza/alien-
to (ruah) el poder de la tiniebla y caos de
las aguas. Simbélicamente seguimos en-
contrando los esquemas ya indicados y
estudiados en Sal 29 e Is 51: por un lado
se dice que Dios suscita todo (cielo y tie-
rra); pero, al mismo tiempo, se supone
que ese Dios actda organizando (dando
equilibrio y unidad vital) a un mundo
que amenaza con romperse, anegado por
las aguas del abismo.

Nuestro autor no ha pretendido
resolver enigmas de teoria. Lo que le
preocupa y emociona es que el orden y
belleza haya triunfado sobre el caos.
Sabe que en la base de todo lo que existe
hay una fuerte potencia de desorden, una
especie de tensién de muerte, de violencia
bruta que emerge sin cesar y que ame-
naza nuestra vida. Eso es posible porque
el mundo es obra de Dios. Pero aqui no
se presenta ain lo divino como Yahvé,
Sefior personal de la alianza israelita (al
que hemos visto ya en Sal 29 e Is 51),

sino como Elohim: el ser supremo, abier-
to en sinfonia ecuménica hacia todos los
pueblos de la tierra. El sacerdote israelita
ha descubierto que su Dios es Dios de
todos y asi lo muestra en el texto fun-
dante de su Biblia. La experiencia uni-
versal de orden cosmico: este es el prin-
cipio y clave de su teodicea.

B) Elorden césmico (1,3-25). El Sal 29
condensaba el despliegue de Yahvé en su
qol, la voz de la tormenta. Pues bien, esa
voz se ha vuelto ahora palabra (dabar)
que va diciendo, nombrando y separando
cada una de las cosas. El mismo aliento
(ruab), entendido como viento de tor-
menta, huracdn grande que acalla y orga-
niza las aguas/tinieblas del abismo, se ha
vuelto ahora dabar, palabra sucesiva que
llama a la existencia a cada cosa.

En los primeros versos del pasaje (1,3-
8) sigue dominando la imagen anterior de
una batalla en la que Dios se impone
sobre la tiniebla acuosa o caos (cf. 1,1-2).
Esa tiniebla es como agujero original de
oscuridad donde todo se confunde y
muere. Propia de Dios es la «luz» que
vence a la tiniebla, organizando lo que
existe, en alternancia de dfa y noche (1,3-
5). También estin en el principio las aguas
del gran caos, sin que Dios haya tenido
que crearlas; obra de Dios es la béveda, el
fuerte firmamento que separa aguas de
aguas, haciendo que asi surjan, en
momento posterior, tierras y mares (cf.
1,6-8). Eso significa que la creacién no ha
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terminado: ella perdura y continda man-
teniéndose a través del orden incesante
del dia y de la noche, de la tierra y de las
aguas ya domesticadas y armoniosas del
mundo.

Desde esa perspectiva va contando
nuestro autor la creacién, de tal manera
que al decirla (al repetirla ritualmente) la
introduce en el hondo despliegue de la
misma potencia divina. El hombre
entiende y, en algin sentido, actualiza
aquello que Dios estd realizando. Pero
este gran texto de primera y honda litur-
gia no se ha limitado a decirnos algo
exterior: lo que las cosas fueron y son en
cuanto aisladas de los hombres. Hace
mis: introduce al ser humano en el orden
creador de Dios, segin veremos.

C) El hombre creador (1,25-31). En
un primer sentido, el hombre forma par-
te de la serie de los animales, como indi-
ca el hecho de que surja el dia sexto
(1,24-31), con todos los vivientes de la
tierra, tan distintos de aquellos que se
mueven en el agua o por el aire (creados
en dias anteriores). Pero, al mismo tiem-
po, el hombre es un ser especial, creado
por Dios a su imagen y semejanza: con
capacidad para dominar sobre todos los
otros animales.

De esta forma, nuestro autor desacra-
liza el mundo entero (incluso el sol, luna
y estrellas, concebidos como dioses en
las varias culturas del entorno; cf. 1,14-
18); desdiviniza el mundo, pero eleva al
hombre, haciéndole imagen viviente de
Dios sobre el mundo. La atencién que
antes iba dirigida hacia el abismo del
principio, hacia la vida de la tierra o las
estrellas, se dirige ahora al ser humano.
Este es el enigma que Israel ha ido
encontrando a lo largo de su historia:
otros buscan y quizé descubren sobre el
mundo cosas pavorosas (divinas): los
israelitas s6lo han hallado una cosa ver-

daderamente pavorosa y grande: los
humanos.

Para que el hombre surja y tenga sen-
tido ha separado Dios la luz de las tinie-
blas, ha escindido las aguas, suscitando
asi Ia tierra dura, ha colocado luminarias
en el cielo, ha sembrado con simiente de
vida aires y mares y el conjunto de la tie-
rra... Para crear al hombre a su imagen y
para dirigirle su palabra (jcreced, mulu-
plicaos, dominadlo todo...!) ha suscitado
Dios la multitud, belleza y sinfonia
inmensa de las cosas. Esta es la novedad
del texto, este su enigma. No ha creado
Dios al ser humano para su servicio: no le
ha hecho un esclavo, obligindole a incli-
narse o trabajar para su templo (como en
los relatos de Mesopotamia). Al contra-
rio, Dios mismo se ha puesto al servicio
del hombre, suscitando por él la creacién
y haciéndole sefior de todo lo que existe.

Al llegar aqui, el texto se vuelve enig-
mitico. Mis que aquello que Dios hace
(pues hecho estd), importa lo que el
hombre debe hacer (crecer, multiplicarse,
dominar) como imagen y testigo de Dios
sobre la tierra. Es enigmitico el texto
porque presupone una irmonia de con-
junto que nosotros ya no hallamos sobre
el mundo: los animales tendrian que
comer hierba, sin matarse unos a otros;
por su parte, los humanos, dominando
por encima de los animales, en gesto sin
violencia (sin derramamiento de sangre),
deberfan ser también vegetarianos. Cual-
quiera que lea este pasaje descubrird la
disonancia que establece entre lo que
Dios ha hecho (vida sin violencia) y el
mundo que ahora existe (lucha a muerte
entre animales, guerra entre los hom-
bres). Eso indica que hay una caida o
ruptura muy intensa: Dios quiso que
fuéramos distintos; no le hagamos res-
ponsable de los males que ahora existen.

D) El sibado (2,1-4). En seis dias
hizo Dios las cosas, de tal forma que
todas reflejan su esfuerzo creativo. Pero

mis alld de ese trabajo, ofreciendo des-
canso y sentido al conjunto de los dfas y
faenas, se despliega el sibado de Dios: el
mismo creador bendice y consagra este
dia, estableciéndolo como sefial de su
presencia sobre el mundo. Este es un
final sorprendente. Alli donde parece
que debia culminar todo en un gesto de
trabajo (jen el principio, centro y fin era
la accién!), se dice que Dios se ha revela-
do de manera mds intensa en una especie
de gozo y alegria (bendicién, consagra-
cién) que sobrepasa su trabajo y el traba-
jo de los hombres. Este Dios de la litur-
gia césmica es mds que un artesano, més
que un demiurgo que se afana constru-
yendo siempre cosas: es gozo y canto, es
misterio de vida que se extiende mds all4
de las acciones y palabras del mundo y
de la historia.

Aqui estd la paradoja. Todo el texto
habla de accién, va desvelando los secre-
tos del gran Dios arquitecto/obrero que
construye con su aliento y su palabra lo
que existe, en lucha contra el caos. Pero
al fin del recorrido nos dice que hay algo
mds grande que la accion de Dios: el des-
cansoy gozo de su vida, el puro placer de
haber hecho, de saber que hay cosas/
hombres, de gozar con ellas en sibado
bendito. Sobre el sentido original de ese
sibado (dia de luna llena o inicio de cada
una de las cuatro partes o semanas de un
mes lunar de 28 dias..) no queremos
pronunciarnos aqui. S6lo nos importa
sefialar que aparece como signo peculiar
de Dios, reflejando su poder y amor de
fiesta en el mismo ritmo del tiempo.

Eso significa que el camino de la
accién de Dios tiene un sentido: no gira
y se pierde por rutas de angustia y fraca-
so. La obra de Dios tiene una meta: su
creacién tiende al descanso, a la alegria y
alabanza. Esta es la liturgia primigenia:
no hay todavia templos, pues el mismo
ser humano es templo original de lo divi-
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no; no existen sacrificios, ni sacerdotes
especiales, ni pueblos elegidos, porque
todos los humanos resultan a ese plano
sacerdotes y elegidos de una alabanza
cosmica que se identifica con la misma
creacién. Tomado ya en conjunto (1,1-
2,4a), el texto se puede interpretar de dos
maneras:

¢ La imagen de Dios sobre la tierra es el
mismo ser humano en cuanto capaz de res-
ponderle: de acoger su voz y de cumplir su
encargo, dominando sobre todo lo que exis-
te. Asi lo han destacado los cristianos.

* En otra perspectiva, el signo primordial
de Dios es el descanso, reflejado abora por el
sdbado. Esto es lo que acenttian de un modo
especial los judios.

Estas son las tendencias dominantes,
aunque se podrian invertir diciendo que
los cristianos han interpretado a Cristo
como sibado (culmen de la creacién),
mientras los judios siguen aferrados a su
propia «<humanidad israelita» (al pueblo).
No podemos mediar en el tema y prefe-
rimos dejar el texto abierto, como expre-
sién no superada (quizé no superable) de
la teologfa césmica: el Dios biblico se
revela a través del mundo, apareciendo
por tanto como creador, en gesto sacral
de intensa fuerza humanizante.

4. Conclusién: varén y mujer,
Dios del cosmos y del ser
humano (Gén 1,26-28)

Ademis de comentatios a Gén y libros cita-
dos en nota anterior cf.: H. Wolff, Antropologia
del AT, Sigueme, Salamanca 1974; W. Mork,
Sentido biblico del hombre, PPC, Madrid 1970;
H. Blocher, La creazione, GBU, Roma 1979,
94-139; A.M. Dubatle, Amor y fecundidad en la
Biblia, Paulinas, Madrid 1979; P. Grelot, La
pareja bumana en la Escritura, Euramérica, B.
Aires 196. Visién general del ser humano ante
Dios en W. Eichrodt, Teologia del AT, 11, Cris-
tiandad, Madrid 1975, 125-156.
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Es importante en este contexto el estudio
del ser humano como imagen de Dios: G.A.
Jénsson, The image of God. Gén 1,26-28 in A
Century of OT Research, ConBib, Lund 1988
(recoge la bibliografia fundamental hasta ese
afio); PE. Dion, Ressemblance et image de Dieu,
DBS 10, 366-403; J. Jerwell, Imago Dei. Gén
1,26f in Spitjudentum, in der Gnosis und in
panlinischen Briefen, Gdttingen 1960.

Sabemos con Sal 29 que Dios se ma-
nifiesta en los fenémenos del cosmos.
Con Is 51 hemos visto a Dios como el
que vence el caos de la historia, invirtien-
do con fuerte y clara voz el riesgo de
esclavizamiento en que se encuentran los
més pobres. Finalmente, con Gén I
hemos visto a Dios en la armonia no vio-
lenta de las cosas centradas en el hombre
y el sibado. Teniendo en cuenta eso, tra-
zaremos unas breves conclusiones de
tipo més tedrico, destacando la dualidad
del ser humano (var6n y mujer) como
signo de Dios.

La Biblia no estudia el mundo a nivel
teérico: no se basa en el cosmos, en sus
cambios y riquezas o posibles deficien-
cias, para llegar a lo divino. Ella no ofre-
ce una teologia natural semejante a la que
ha sido elaborada por Aristételes y luego
explicitada y comentada por autores
como Tomés de Aquino cuando hablan
de las vizs (movimientos y causas, orden
jerarquico del mundo, unidad operativa
del cosmos) para llegar a Dios. La Biblia
no elabora una teologia natural en esa
linea, pero tampoco la combate o niega.
Ella se ha venido a situar en otra pers-
pectiva: no debe demostrar que hay
Dios; no parte de su ausencia, sino de su
presencia originaria.

No es que se conozca primero el ser
~del mundo y luego deba ascenderse emo-
cionado a lo divino. Dios est alli desde
el principio, mirando hacia los hombres
desde el fondo del latido de este cosmos.
El problema no es saber si hay Dios, sino
escuchar con hondura su palabra a través

de los diversos elementos y experiencias
de este mundo. Quien lea y haga suyos
los textos anteriores de aclamacidn litir-
gica (Sal 29), llamada profética (Is 51) o
confesién césmica (Gén 1) sabe que hay
Dios y que este mundo tiene su sentido
en lo divino. Esos textos suponen una
fuerte teodicea cdsmica entendida a
modo de revelacién o epifanfa: no es el
mundo el que nos lleva a Dios, sino Dios
quien se descubre desde y por el mundo,
haciéndonos capaces de entenderlo.

Actualmente estd en crisis la cosmolo-
gia teoldgica. Han pasado los tiempos de
Spinoza que decia: Deus sive natura:
Dios mismo es ser y sentido de la natu-
raleza (del cosmos). Estamos en momen-
tos de fuerte degradacién césmica,
envueltos por la lucha econdémica, el
deseo de tenerlo y de gozarlo todo de un
modo inmediato. Pues bien, frente a esa
visién degradadora puede y debe elevar-
se de nuevo la palabra fuerte de los tex-
tos biblicos que nos hablan de un Dios
que se revela en la tormenta. Gozar de
Dios sobre la tierra, en medio de la dura
y bella naturaleza: esta es la aportacién
primera y permanente de la Biblia. Ella
nos ofrece la primera y, en algin sentido,
la més honda de las teologias: Dios es
ante todo creador, fuente de vida; existe
haciendo que las cosas y personan sean
en gesto que la Biblia ha precisado a lo
largo de su larga trayectoria. Por eso
hemos estudiado un texto muy antiguo
(Sal 29), otro intermedio (Is 51) y otro
més tardio (Gén 1), para obtener una
visién de conjunto de la BH (AT).

Los tres son textos cdsmicos: descu-
bren a Dios en el hondén del mundo o,
mejor dicho, ven y entienden el mundo
desde la hondura de Dios. Ellos pertene-
cen al nivel de la teofania general, abierta
a las diversas religiones y culturas de la
tierra. S6lo Is 51 ha dado un paso ade-
lante, viniendo del nivel césmico al plano

de la teofania historica, propia del pueblo
israelita: asi aparece como texto confe-
sional estrictamente dicho y sélo pueden
asumirlo y celebrarlo aquellos que parti-
cipan en la peregrinacién del pueblo que
camina esperanzado hacia Sién, confor-
me a un motivo que tendremos que ver
mas adelante (cf. tema 5). Teniendo un
fondo césmico, los tres pasajes pueden y
deben entenderse en perspectiva litsirgi-
ca. Celebran al Dios que se desvela en la
tormenta los orantes de Sal 29; le descu-
bren y cantan como vencedor original,
Sefior triunfante sobre el caos, los que
toman como propio el himno de Is 51.

Distingamos. Sal 29 y Gén 1 ofrecen
temas que pueden hacer suyos los orantes
de otras religiones de la tierra, por lo
menos aquellas que asumen la figura de
un creador/ordenador celeste. Is 51 sélo
pueden celebrarlo los judios y cristianos
(quizd musulmanes) que tomen como
propio el camino israelita: el creador c6s-
mico se viene a presentar aqui como
Sefior del éxodo (ha librado a los hebreos
oprimidos del gran mar) y como Dios del
pueblo. Esta es una liturgia particular: la
procesién triunfante de aquellos israelitas
que desde el cautiverio de este mundo
(viejo Egipto, nueva Babilonia) caminan
§0z0s0s a la meta de su gran alegria.

De esa forma, Is 51 representa un avance
(relaciona cosmos con historia), pero, al mis-
mo tiempo, puede interpretarse como retro-
ceso con respecto a lo que dicen Sal 29 y Gén
1: ha estrechado la visién de los humanos, ha
concentrado la obra creadora de Dios en un
pueblo y lugar (Sién). Esta concentracién
israelita vendri a ser desde ahora uno de los
motivos fundamentales de la teodicea biblica.
Los judios seguiran fieles a ella, descubriendo
al creador en su propia ley e historia como
Dios de un pueblo separado (aunque sea para
servicio de los otros). Los cristianos, en cam-
bio, destacan Gén 1 y Sal 29 como signo de
una mis honda y verdadera universalidad
que llega en Jesucristo.

Dios israelita 31

® Los judios (cf. temas 13-17) tenderin a
ver la creacién entera desde el espejo de Sién
(Is 51) y de un modo més preciso desde la
Palabra de Yahvé que identifican con su pro-
pia ley nacional israelita. Al poner la creacién
bajo su historia, acaban casi colocando todo
(mundo y Dios) al servicio de su propia rea-
lidad de pueblo de la alianza. Lo que llama-
mos concentracidn corre el riesgo de volver-
se estrechamiento.

® Los cristianos (cf. temas 18-22) reinter-
pretan la creacién desde Jests a quien han
visto como Palabra de Dios y primogénito de
toda criatura. Pero ese Jests es para ellos
Cristo universal, el nuevo ser humano en
quien se incluyen todos los varones y muje-
res y los pueblos de la tierra, en gesto de con-
centracién que acaba siendo ensanchamiento.

Pensamos que en la linea cristiana se
entienden y valoran mejor los elementos
fundantes de Gén 1 donde no existe
todavia un pueblo santo (no hay israeli-
tas), ni templo o lugar consagrado (no se
habla de Sién), ni ritos propios de un
espacio cultural (sacrificios u oraciones
peculiares). Todo es universal en Gén 1.
La BH nos ha empezado colocando en el
lugar donde todos (varones y mujeres,
griegos y judios, esclavos y libres: cf. Gil
3,28) podemos encontrarnos para dialo-
gar sobre lo que somos. No hay ciudad o
tierra santa, reyes, ritos u ofrendas espe-
ciales. Hay sélo vida humana en armonia
con el cosmos. Légicamente, cuando
Jestis quiera volver al principio de la
creacién para descubrir la voluntad ori-
ginal de Dios en torno a la unién
varén/mujer, aludird a este pasaje (cf. Mc
10,6).

Esta cita de Jests (vardn y mujer los
cred) reinterpreta las claves ya indicadas
de Gén 1: el sibado y el hombre. Pues
bien, el mismo ser humano que es signo
privilegiado de Dios, suprema teofanfa,
aparece en Gén 1 como varén y mujer, en
palabra que ni Sal 29 ni Is 51 habfan
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desarrollado: ellos habian elaborado la
liturgia del mundo o la esperanza politi-
ca, abriendo asf un camino que después
se puede elaborar en forma de teodicea
césmica (demostraciéon de Dios por el
mundo) y de teodicea histérica (visién de
Dios desde el futuro de la humanidad);
pero dejaban a un lado la teodicea estric-
tamente humana.

Superando esos niveles, nuestro texto
(Gén 1,26-27) ha ofrecido los principios
de una teofania antropolégica que sélo el
Cant (cf. tema 10a) ha desarrollado
poéticamente de forma coherente. Este
es el inico lugar donde se dice hagamos
(na’aseh), en palabra que refleja el mis
hondo ser divino. Dios actda desde den-
tro de si mismo, marcando en el mundo
la importancia de su interno, originario,
ser supremo:

Hagamos al hombre (*adam: ser huma-
10) a nuestra imagen y semejanza;
que domine sobre los peces del mar, las
aves...

Y cred Dios (°Elobim) al ser humano a su
imagen:

a imagen de ’Elohim lo creé, varén y
mujer los creé.

Y les bendijo *Elohim y les dijo: creced,
multiplicaos, llenad la tierra y someted-
la (Gén 1,26-28).

He querido presentar el texto de nue-
vo v lo he citado marcando mejor su
estructura, pues sirve para trazar los dlti-
mos aspectos del Dios de la creacion.
Todo lo que hemos ido sefialando en los
momentos anteriores se condensa y cul-
mina en esta afirmacién: Dios mismo se
expresa (hagamos) en palabra que, evi-
dentemente, indica su deseo de crear una
realidad «distinta» que sea signo, imagen
suya sobre el mundo.

Mis claramente no podia haberse
dicho: teofania es el hecho que existan
varén y mujer; a partir de ellos debemos
construir nuestra teodicea. Esta dualidad

personal es la prueba de que hay Dios,
esta su demostracién mds honda: existe
sobre el mundo el ser humano, dualizado
en varén y mujer que se encuentran y se
miran admirados uno al otro, rompiendo
as{ la soledad antecedente del cosmos
que serfa al fin vacio para ellos (cf. Gén
2) si no hubiera més seres humanos. En
contra de una exégesis parcial que ha
pretendido interpretar los textos por ais-
lado, separando asi Gén 1 (creacién) de
Gén 2-3 (maduracién, prueba o caida del
ser humano), pienso que ambos textos se
hallan vinculados en la Biblia ya desde el
principio, de manera que han de verse en
conjunto, como complementarios. De
Gén 2-3 he de tratar més tarde (cf. tema
2a); pero quiero indicar ya desde ahora
que sus temas han de verse unidos a Gén
1, como ahora estamos suponiendo.

Dios ha dicho hagamos y ha surgido el
ser humano como imagen de su fuerza
invisible. Dice hagamos y brotan vincula-
dos, en tinico misterio, el varén y la mujer
como seres capaces de hacerse. Ellos apa-
recen de esa forma, en su unidad y distin-
cién, su diferencia y relaciones, como
presencia creada del Dios increado:

® Son imagen de Dios, al ser varén/ mujer,
por el modo concreto en que existen, abierto
el uno al otro, en complementariedad de exis-
tencia y accién. De esta forma, su dualidad
(varén y hembra) deja de ser un fenémeno
biolégico (propio de otros animales) y se
convierte en misterio teolégico. Porque tiene
sentido y hondura, belleza y riesgo creador,
esta dualidad varén/mujer, decimos que hay
Dios desde la tierra.

® Son imagen de Dios por su accion dual:
crecer, multiplicarse, dominar la tierra... Todo
lo que el ser humano hace expresa su mis
honda dualidad y asf aparece como signo de
Dios en la historia. Comparte el ser humano
con los animales el brotar/multiplicarse;
pero, ademds de eso, sus gestos personales
tienen caracter dual y asi aparecen como ver-
dadera teofanfa (manifestacién de Dios).

Este es el lugar donde emerge para
siempre la teofanfa antropolégica. No
tenemos que buscar el signo de Dios fue-
ra (en las estrellas); no tenemos que hacer
grandes argumentos de tipo cosmolégico
o social para llegar a lo divino. Dios se
muestra en lo méis hondo, sencillo e
inmediato: en la misma realidad humana,
en la concrecién misteriosa del varén y la
mujer, abiertos uno al otro, creadores
ambos en su misteriosa dualidad. Al
decir esto, Gén 1-3 ha ofrecido, en el
comienzo de la BH, una revelacién y
experiencia teolégica que debe dar senti-
do a todo lo que sigue.

He dicho que el conjunto de la BH
(lo mismo que la historia humana) ha
olvidado este nivel de universalidad don-
de nos venia a situar al principio. Por eso
se dividiran varones y mujeres, lucharin
entre sf los pueblos, surgirin espacios y
tiempos sagrados especiales, leyes de
tipo sacral que hacen al mismo ser huma-
no esclavo de las cosas de este mundo; de
esa forma, la mujer viene a quedar a veces
sometida, desplazada, de manera que la
historia que sigue estard en conjunto
marcada (al menos en lo externo) por
varones,

Asi puede hablarse de olvido de Dios
Y de olvido de la dualidad humana ver-
dadera. Pero en la base de la misma BH
queda este recuerdo que Jests ha desta-
cado con gran fuerza: en el principio no
fue asi (Mc 10,6 par). En el principio no
estd el mito de la gran madre divina, una
especie de figura materna sobrehumana
de la que nosotros provenimos y que
luego debemos superar. Tampoco esti el
varén dominador que quiere poseerlo
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todo ni la Jucha pura ni el sometimiento
de los unos a los otros. Al principio
hallamos la pareja, el varén y la mujer,
iguales y complementarios, como signo
de Dios en su misma dualidad personal.

Dios no es competidor, sino origen y
sentido de lo humano. Por eso, la prime-
ra de las teofanias es la misma relacion
dialogal, engendradora de vida y creado-
ra (organizadora) del varén y la mujer
que van haciéndose y creciendo sobre el
mundo. Son importantes todos los pasa-
jes estudiados, pero mds valioso es este
principio de la Biblia (de la BH y la BC)
que ha vinculado a varén y mujer como
seres personales. En el principio estd la
creacién del mundo, centrada por un
lado en la armonfa del sibado (el ritmo
de liturgia del conjunto, el orden de los
dias y los afios) y abierta por el otro
hacia el varén y la mujer distintos e
implicados, iguales y complementarios.
La humanidad nace de nuevo en cada
una de las parejas (como sabe el texto
complementario de Gén 2,23-24) y cada
nacimiento (cada encuentro de varén/
mujer) es signo de Dios sobre la tierra,
verdadera teofanfa.

Por opcién particular, que ahora no
quiero explicitar, iré acentuando los
aspectos mas sociales de la teofania bibli-
ca. Pero quiero sefialar desde ahora que
sitio todo lo que sigue a la luz de Gén 1,
es decir, en el lugar donde varén y mujer
vienen a mostrarse, en su unidad y dife-
rencia, en su encuentro y apertura crea-
dora, como signos principales de Dios
sobre la tierra.
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Dios educador:
Muerte y nueva paternidad

Sigo tratando del principio de Dios y
destacando el sentido de los hombres
(Gén 1) como seres personales dentro de
la historia (Is 51). Ahora destaco el senti-
do de Dios como fuente de una ley que
estructuray fundamenta a los humanos,
haciéndoles capaces de realizarse en
libertad. Se abre asi un camino de madu-
racién que interpretamos desde Dios co-
mo proceso educativo. Externamente ha-
blando, todo pasa como si Dios no inter-
viniera: son los hombres los que deben
encontrar su ley dentro de la historia.
Pero en un nivel mds alto, es el mismo
Dios quien hace que los hombes sean
(maduren y culminen) en la historia.

Asi defino a Dios como educador: es
la fuerza personal de vida que suscita y
sostiene nuestra vida. Que el hombre
haya surgido y perviva, que encuentre
tanteando su camino y tienda hacia un
futuro de esperanza, bordeando y supe-
rando los inmensos riesgos de su marcha:
esta es la sefial de Dios, la mis fuerte teo-
dicea. Nos saca Dios con el aliento de su
vida y su palabra (ley) del suefio de
inconsciencia en que nos tuvo abrazados
la materia; nos saca a luz haciendo que
nosotros mismos nos hagamos responsa-
bles, situindonos ante la inmensa tarea
del bien/mal y de la vida. En esta clave

de generacidn o nacimiento, en el jardin
del origen y del riesgo, ha de entenderse
la segunda pégina de nuestra Biblia, el
relato de la nueva creacion y la caida
(Gén 2-3).

En el camino de la educacién huma-
na, Dios se muestra respetuoso de la his-
toria. Deja que los hombres tiendan,
busquen y tanteen, en riesgo impresio-
nante de rupturas y violencias que avan-
zan y crecen desde Gén 2-3 hasta culmi-
nar en el relato despiadado del diluvio
(Gén 7-8). Estrictamente hablando,
nuestra historia deberia terminar en una
especie de anticreacién o suicidio colec-
tivo. Se separaron las aguas del principio
(como vimos en Gén 1; Is 51; Sal 29) para
que la vida surgiera sobre el hueco deja-
do por la muerte. Pues bien, el hombre
llama nuevamente a los poderes de la
muerte: que retorne el agua destructora y
nos anegue. Pero otra vez, por encima de
esa inundacién mortal, emerge el Dios
educador, ofreciendo a los humanos
camino de existencia en medio del abis-
mo. Ahora les revela su ley miés exigente:
la renuncia a la violencia (sangre), el
sacrificio como fuente de existencia. De
esa forma puede comenzar ya el riesgo
concreto de la historia (Gén 8,15-9,17).

Finalmente, en ese mismo camino
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concreto de riesgo, amenazado por el gi-
gantismo y desmesura que rompe todo
entendimiento entre los seres (torre de
Babel: Gén 11), Dios hace gue surjan
unos padres que nosotros llamamos
patriarcas (historias de Gén 12-50).
Rodeados por fuerte amenaza de muerte,
ellos pueden avanzar, van avanzando en
camino de promesa que se abre hacia la
vida. Parecen arrojados sobre el mundo,
sujetos a la rueda de la ciega fortuna que
al final todo lo acaba mezclando y des-
truyendo y sin embargo se muestran
portadores de una vida que expanden a
los hijos, en la misma tierra de sus pere-
grinaciones. Dios es por tanto verdadero
educador: quizé pudiéramos llamarle
padre, sobre todo en aquel texto en el
que pide y regala al viejo Abrahin la vida
de su hijo (Gén 22).

Dios, educador paterno... Este es el
motivo central y la ensefianza bésica del
tema. Los textos que escogemos son dra-
miticos v han sido mil veces comenta-
dos. Aqui nos limitamos a citarlos y
exponerlos brevemente desde el punto
de vista del Dios que en ellos se revela.
Sigue siendo un Dios de judios y cristia-
nos, pero puede presentarse, al mismo
tiempo, como abierto a todos los huma-
nos, iniciando un camino de esperanza
(maternidad) universal.

1. Dios de la vida y del conocimiento:
paraiso (Gén 2,4b-3,24)

He estudiado el tema en Antropologia bibli-

ca, BEB 80, Sigueme, Salamanca 1993, 71-111.

En perspectiva del anilisis narratolégico y

. psicolégico, M. Navarro, Barro y aliento. Exé-

gesis y antropologia teoldgica de Gén 2-3, Pauli-

nas, Madrid 1993. En linea psicolégica, E. Dre-

wermann, Strukturen des Bosen, I-I11, Schon-
ningh, Paderborn 1977.

Anélisis literario en E. van Golde, A Semio-
tic Analysis of Genesis 2-3, SSN 23, Assen 1989.

Estudio teolégico en D. Bonhéffer, Creacion y
caida, en 1d., 3 Quién es quién fue Jesucristo?,
Ariel, Esplugues de L1 1971, 91-123. Sobre el
«pecado original» siguen siendo valiosos: A. M.
Dubatle, El pecado original en la Escritura, Stu-
dium, Madrid 1971; P. Grelot, El problema del
pecado original, Herder, Barcelona 1970;
Varios, El pecado original, XXIX SemBibEsp,
CSIC, Madrid 1970.

Uno de los signos sorprendentes del
comienzo de la Biblia es que recoge, ela-
bora y junta dos relatos de creacion.
Hemos visto ya el primero (Gén 1,1-
2,42) que normalmente se atribuye al
Sacerdotal (= P). Ahora exponemos el
segundo (Gén 2,4b-3,24) que serfa pro-
pio de un redactor Yahvista (=]) de tiem-
pos de David o Salomén (siglo X AEC).
Esta divisién, lo mismo que la datacién
primitiva del posible J ha sido criticada
en los tdltimos decenios (desde los afios
70 en adelante). Son muchos los que nie-
gan la existencia del mismo documento J
en cuanto tal y piensan que Gén 2,4b-
3,24 es obra tardia, texto muy elaborado
de un escritor o escuela posterior que
reasume la tradicién profética. Asi lo
suponemos aqui.

A nuestro entender, Gén 1,1-2,4a y
2,4b-3,24 (= textos atribuidos a Py J)
pueden haber recibido su forma actual al
mismo tiempo, hacia el fin de la BH o
AT. Fl redactor del Pentateuco los ha
colocado al comienzo de su obra a modo
de diptico: ofrecen las dos claves (pers-
pectivas) principales que nos capacitan
para entender la BH (y la BC). Quizi
colaboraron grupos distintos forjando
en comin la gran obra del Pentateuco
donde se han fijado las lineas fundamen-
tales de la identidad israelita. Influyen los
sacerdotes con su vision de lo sagrado y
sentido litirgico del mundo (Gén 1,1-
2.4b). Influyen los partidarios de una
teologia de alianza, en la linea del Dtr 'y
de los sabios (Gén 2,4b-4,24).

De todas formas, las dos narraciones
no forman textos independientes de un
«mosaico», ensamblados desde fuera.
Ambas se implican y completan, de mane-
ra que no pueden entenderse ya por sepa-
rado. Sabemos que Gén 1,1-2,4a ha de
tomarse como texto abierto: deja muchas
preguntas en el aire, cuestiones sin res-
puesta...Necesita ser continuado. Por su
parte, Gén 24b-3,24 parece suponer el
texto previo, ofreciendo un complemento
sobre la accién de Dios en (con) el ser
humano. Ambos textos se completan y
ayudan, como tablas de un diptico o esce-
nas polares de una narracién compleja.
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Ha quedado claro el sentido litirgico
del mundo (Gén 1). Sigue pendiente el
tema de la ley y libertad del hombre, de
su bisqueda de vida y de la muerte. Para
plantearlo bien hubo que volver hacia el
principio, construyendo un relato nuevo
de mayor complejidad dramitica. EI mis-
mo Dios recibe aqui otros rasgos: ya no es
Elohim césmico-sagrado (= lo divino); es
Ya}.)vé-Elohim, Dios de la alianza israeli-
ta, interpretado como principio y sentido
de lo humano. No se empieza por el mun-
do para entender al ser humano, sino todo
lo contrario: se comienza desde el hombre
para comprender el mundo:

2,4b Cuand9 Yafhvé Dios (= Yahvé Elohim) hizo el cielo y la tierra
5 no habia aiin maForrales en la tierra, ni brotaba la hierba en el campo,
porque Yahvé Dios no habia enviado lluvia a la tierra,

ni habia ser humano que cultivara el campo

y sacase un manantial de la tierra para regar la superficie del campo.
Entonces Yahvé Dios model6 al ser humano de arcilla del suelo

soplé en su nariz aliento de vida, y el ser humano se convirtié et ser vivo
Yahvé Dios plant6 un jardin en Edén, hacia oriente, .

N OO N O

y col?célen él al ser humano que habfa modelado.
10 Yahvei D1o§ hizo brotar del suelo toda clase de érboles hermosos de ver y buenos de comer;
ademds el 4rbol de la vida en mitad del jardin y el drbol del conocimiento del bien y del mal,

15-16 Yahvé Dios tomé al ser humano y lo colocé en el jardin del Edén,

17 para que lo guardara y lo cultivara. Yahvé Dios dio este mandato al ser humano:
puedes comer de todos los arboles del jardin, .
pero del drbol del conocimiento del bien y del mal no comas,
porque el dia en que comas de €l tendris que morir.

...............

3,1 Laserpiente era més astuta que las demis bestias del campo que Yahvé Dios habia creado;
- MY * , . . ’
y entablé conversacién con la mujer: ¢asi que Dios os ha dicho que no comdis

de ningtin rbol del jardin?

§ La mujer contesté a la serpiente: jno!, podemos comer de todos los 4rboles del jardin;
solamente del arbol que estd en medio del jardin

s nos ha prohibido Dios (= Elohim) comer o tocarlo, bajo pena de muerte.

-5 Laserpiente replicé: jno es verdad que tengdis que morir! Bien sabe Dios que
cuando comdis de él se os abriran los ojos y seréis como Dios (= Elohim),
versados en el conocimiento del bien y del mal.

?O Yahvé Dios llamé al hombre: ¢dénde estis?

El contesté: of tu ruido en el jardin, me dio miedo porque estaba desnudo y me escondi.

11 Yle dijo: ¢quién te informé de que estabas desnudo?;
¢es que has comido del drbol del que te prohibf comer?
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12 El hombre respondié: la mujer que me diste por compafiera me ofrecié el fruto y comi.
13 Yahvé Dios dijo a la mujer: ;qué es lo que has hecho?
14 Ella respondié: la serpiente me engafio y comi.

Dejamos el texto asi. Complete el
propio lector los versiculos que faltan:
2,10-14 (rios y piedras preciosas del jar-
din); 2,18-25 (surgimiento del varén y la
mujer); 3,6-8 (pecado o ruptura fundan-
te); 3,15-24 (consecuencias de esa ruptu-
ra en relacién con la serpiente, la mujer y
el varén). Comencemos recordando algo
que es obvio, aunque a veces tiende a
olvidarse. El autor no pretende narrar
milagro alguno: no transmite ningdn
tipo de intervencién externa de un Dios
que actiia por arriba y cambia el orden
viejo de las cosas. La palabra de Dios se
identifica con el mismo despliegue (aper-
tura y crisis) del ser humano. ’

Este relato ofrece los momentos fun-
dantes del proceso educativo, de emer-
gencia y realizacién, de posibilidad, fra-
caso y busqueda ulterior, del mismo ser
humano. Dejo a un lado el motivo de la
diferencia y unidad entre varén/mujer
(esbozado al fin del tema 1) y miro al
hombre (que es siempre varén y/o
mujer) en su condicién de persona. Lo
que aqui digo desde Gén 2-3 vale por
tanto para todos/as, en historia que ha
empezado en el principio y sigue defi-
niendo todavia lo que somos, siendo
(haciéndonos) personas.

e Dios es ante todo el creador/educador.
No ha querido (podido) suscitar un hombre
ya acabado y realizado desde fuera. Un ser de
ese tipo no serfa humano, pues careceria de
historia. Crear significa en este campo edu-
car, hacer que el mismo ser humano pueda
autocrearse.

e Dios crea al ser humano haciéndole
capaz de ser/bacerse persona en lo finito, es
decir, en el campo de su limitacién. El hom-
bre no posee su ser desde si mismo, sino que
lo recibe como don de Dios. Tampoco ha de

crear el mundo externo, pues lo encuentra ya
creado.

o Propiedad esencial del ser humano es la
palabra, tanto en relacién al mundo externo
(dominio sobre los animales) como en el di4-
logo personal (varén/mujer) y en la apertura
al ser divino. Dios crea al hombre cuando le
ofrece la palabra y le sittia sobre un mundo
de posibilidades creadoras.

e Hay una palabra afirmativa 'y es aque-
lla en la que Dios abre ante el hombre las
posibilidades césmicas, haciéndole asi dueiio
universal (jde todo puedes comer!), en didlo-
go de dominio (sobre los animales) y de vin-
culacién mutua entre varén y mujer.

e Hay una palabra de probibicién que
pone al ser humano ante su propio limite:
s6lo alli donde lo acepta, sélo donde asume la
vida como don y no traspasa las fronteras de
su humanidad el hombre adquiere sentido y
puede realizarse sobre el mundo.

Marcando una ausencia (no es origen
de la vida, ni duefio del bien/mal), estos
limites abren para el hombre un tipo de
presencia superior: trazan su camino en
relacién con aquel Dios que siendo dis-
tinto (lejano) le impulsa y sostiene.
Quiero indicar esto mejor: si Dios dejara
al hombre ante la pura afirmacién de si
mismo, si no le recordara sus fronteras y
le abriera por ellas hacia un campo de
didlogo mas alto, acabaria condenandole
a una muerte sin salida. De esta forma, la
prohibicién viene a mostrarse como
espacio de mds alta afirmacion. Aqui se
ha desvelado lo inaudito, lo que jamds se
hubiera imaginado: el hombre escucha
dentro de si mismo la llamada del Dios
que le trasciende. En otros términos, el
hombre es mis que puramente humano,
pues se encuentra dirigido por (fundado
en) lo divino. Entramos asi en los dos

temas de la gran negacién afirmadora: el
bien/mal, la vida.

e Bien/mal son para el hombre las sefiales
de su propia identidad: riesgo de muerte,
camino de vida. Estas son las notas que le
diferencian de los animales: sabe que se
encuentra rodeado por la muerte y, sin
embargo, quiere abrirse hacia la vida porque
hay algo que busca eternidad en su existencia;
pudiendo todo, sabe que no todo le da vida y
asi debe escoger lo que le arraiga en la exis-
tencia.

® Bien/mal se relacionan con Dios. No
son algo que el hombre domina y define a su
capricho, haciéndose asi duefio exclusivo de
todo lo que existe. Sélo en apertura a Dios
(dentro de eso que llamamos didlogo de gra-
cia), el hombre puede ir acogiendo lo que es
bueno, recibiendo el regalo de una vida que le
sobrepasa y superando el riesgo de una
muerte que deriva de lo malo.

Sobre ese doble espacio de bien/mal,
muerte/vida, el hombre s6lo puede reali-
zarse plenamente si se abre alo divino, si
recibe el propio ser de un modo agrade-
cido y de esa forma, en gratuidad, empie-
za a realizarlo. Desde su misma ausencia
(no es duefio del bien/mal y de la vida),
el hombre puede cultivar y cultiva una
presencia superior, haciéndose en verdad
humano, en relacién de didlogo con algo
que resulta mds que humano (el don de
gracia, lo divino).

Las prohibiciones de Gén 2 no son
capricho, tentacién arbitraria de un Dios
que tantea a los humanos para ver cémo
responden. Quizd pudiéramos decir que
ellas son prueba esencial de la persona
que debe recibir su misma vida como
gracia o se destruye. Por eso, la insisten-
cia mdxima del texto no estd puesta en el
pecado en cuanto crisis moral, sino en la
muerte: al cerrarse en si (queriendo
hacerse duefio del bien/mal), el hombre
niega su vida, el don de Dios y cae en
manos de la muerte. Esto significa que el
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hombre se despliega en dos niveles. Por
un lado, es ser del mundo, hermano de
los animales, en circulo de muerte. Por
otro, es ser abierto al didlogo con Dios,
en don de gracia.

Ciertamente, Dios puede tener otras
cualidades (el texto no pretende ser
exclusivista), pero las mds importantes
para el hombre son las que sefalan los
arboles del centro: es conocimiento del
bien/mal, y asi pudiéramos llamarle luz
fundante, verdad originaria; es vida, el
irbol de la realidad que nunca muere y
donde los humanos podemos fundar
nuestra existencia y realizarnos. Por eso,
cuando Dios nos marca con su propia
negacién (no comas...), estd expresando
su verdad, su don de gracia, y sélo en
actitud de gracia podemos entenderle,
acogerle y realizarnos: se pone al centro
del Edén, para que podamos escoger vida
y hacernos plenamente humanos reci-
biendo el signo de su gracia... Por eso, si
queremos aduefiarnos (comer) del drbol
del bien/mal, para poseer de esa manera
todo, acabamos poseidos por propio
egoismo, descubriendo/padeciendo nues-
tra muerte.

De esta forma, el Dios educador vie-
ne a mostrarse como Dios implicado en
nuestra vida. No educa a los humanos
para que descubran algo que les queda
fuera, para que recorran un camino aje-
no, lejos de su vida y su misterio, sino
para que puedan elegir en libertad, ten-
diendo a su vida divina. Su no comdis se
debe traducir: buscad el camino del bien
para abriros de esa forma hacia la vida.
La prohibicién se vuelve invitacion. Lo
que podia parecernos trampa es un mis-
terio. Dios mismo se desvela como lla-
mada de atencién, como posibilidad de
didlogo para los hombres. Comer del
arbol serfa rehusar el didlogo, querer
hacernos dioses por la fuerza. Enigmati-
co es, por tanto, el ser humano: si quiere
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encerrarse en si (tomando el bien/mal y
la vida como propios), acaba por matar-
se, destruyendo su persona. S6lo en
apertura dialogal con Dios (fuente y sen-
tido del bien/mal y de la vida) puede rea-
lizarse, como dird luego Flp 2 (cf. tema
20.2).

Fl Dios que asi se manifiesta en el
principio de la Biblia es un Dios implica-
do en nuestra bistoria. Légicamente, aqui
no se llama ya Elohim (o lo divino), sino
Yahvé Elohim: Dios que se abre en acti-
tud de alianza, ofreciéndose a si mismo
como fondo de existencia gratuita y crea-
dora por los humanos. Se destruye el
hombre que quiere hacerse Dios, apode-
rindose del bien/mal y de la vida en ges-
to de egoismo y soberbia. Encuentra su
verdad y emerge por encima de su limi-
tacién el que construye la vida en didlo-
go con Dios. La tradicién cristiana ha
solido ver aqui el pecado original: al que-
rer hacerse dioses, los hombres se des-
truyen. Pero en ese fondo aparece tam-
bién la gracia originaria: el Dios de este
pasaje ha sido y sigue siendo fuente y
realidad de amor cercano, recreante.

o Al principio esta la gracia. Dios abre a
los hombres un camino de vida en libertad,
haciéndoles capaces de alcanzar un bien que
serfan incapaces de lograr por si mismos.

o En el centro estd el respero: Dios deja a
los hombres que escojan entre el bien y el mal
y les acompafia en su misma opcién. Un Dios
que impidiera el pecado con violencia no
serfa educador, un Dios que quisiera imponer
por fuerza sus criterios no serfa fuente y
expresion de gracia.

o Al fin nos hallamos nosotros, llegando a
ser aquello que hemos elegido. Los relatos
(mitos) apécrifos de Enoc echan la culpa del
pecado y destruccién del hombre a los demo-
nios violadores: no serfamos por tanto culpa-
bles, sino victimas de un mal que nos aplasta
desde fuera. Pues bien, en contra de eso, el
relato de Gén 2,4b-3,24 afirma con toda cla-

ridad que nosotros mismos somos «respon-
sables»: hemos destruido el posible paraiso
de la historia, hemos suscitado un mundo de
violencia donde al fin nos encontramos ence-
rrados, cautivados por la muerte.

e Conclusién. Lo que Gén 2-3 destaca no
es tanto el pecado en si como la gracia de
Dios que ayuda a los humanos en camino
educador muy hondo. Este Dios educador de
pecadores (de violentos) es protagonista de la
Biblia. Los mismos hombres somos respon-
sables de aquello que escogemos. No vivimos
ya en una armonia donde todo muestra a
Dios (como Gén 1), pero Dios nos sigue

hablando.

2. Hombres de violencia:
Dios del sacrificio
(Gén 8,15-9,13)

Comentarios en tema 1.3; cf. también L.
Stachowiak, Der Sinn der sog. noachitischen
Gebote (Gn 9,1-7), VTS 32 (1981) 395-404; L.
Dequerer, Noah and Israel. The everlasting
divine Covenant with Mankind, en C. Brekel-
mans, Questions disputées d’AT, BETL 33, Leu-
ven 1989, 115-130; P. A. de Boet, Quelgues
remarques sur Larc dans la nuée (Gen 9,8-17),
Ibid., 105-114.

Sobre el tema de la violencia que aparece al
fondo del diluvio y de la institucién sacrificial
siguen siendo importantes las obras que han
surgido en respuesta a R. Girard, La violencia
de lo sagrado, Anagrama, Barcelona 1983.
Entre ellas, ademds de mi Antropologia Biblica,
Sigueme, Salamanca 1993, cf. G. Barbaglio, Dios
sviolento?, EVD, Estella 1992; P. Beauchamp y
Vasse, La violencia en la Biblia, Cb 76, EVD,
Estella 1992. Sobre la institucién sacrificial, R.
de Vaux, Instituciones del AT, Herder, Barcelo-
na 1985, 518-578; W. Eichrodt, Teologia del AT,
I, Cristiandad, Madrid 1975, 89-162.

Continta la busqueda del tema ante-
rior. Los hombres han querido explorar
el territorio del bien/mal en gesto de
egoismo y de esa forma han ido suscitan-
do un mundo dominado por la muerte.
Asi lo muestran las escenas siguientes de

Cain/Abel (Gén 4,1-16) y del proceso de
la dura «cultura de violencia» (Gén 4,17-
26). Esta es la 16gica de un mundo que se
rompe desquiciado, en manos de la pro-
pia desmesura de aquellos que, intentan-
do hacerse dioses, se convierten en escla-
vos de su propio afin de muerte. El tex-
to de la Biblia va contando: no juzga, no
comenta. Simplemente muestra los ras-
gos de esta vida desquiciada, convertida
en batalla de violencias.

Del paroxismo de esa violencia habla
en palabra muy austera Gén 6,1-8. El
tema que estd al fondo de su texto ha
sido recogido por los libros de 1 Enoc: el
pecado de los édngeles del tiempo del
diluvio. Pero nuestro autor no ha queri-
do apoyarse en aquel mito y asi deja que
los mismos humanos vengan a expresar-
se como pecadores, culpables de su pro-
pia desmesura destructora: ellos han lle-
vado hasta el extremo los gérmenes del
mal que habfamos hallado en Gén 2,4b-
3,24. Ahora debia cumplirse la amenaza
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antigua: han comido los humanos del
irbol del conocimiento del bien/mal;
tendrian que morir.

Pero mis fuerte que el pecado es el
amor compasivo (hen) de Dios que se
apiada de Noé (Gén 9,8) para iniciar con
él y su familia un nuevo tramo de exis-
tencia. Conforme a una l6gica de talién,
los humanos deberian haber muerto,
anegados por la fuerte violencia de unas
aguas que nos llevan al caos del principio
(evocado en Sal 29, Gén 1 e Is 51). A par-
tir de la ruptura humana, la misma reali-
dad del cosmos pierde su sentido. Estric-
tamente hablando, la humanidad deberia
terminar; somos simples supervivientes
de una gran catistrofe antropolégica:
seguimos existiendo por misericordia de
Dios y no por nuestros méritos. Eso es
lo que expresa el relato de diluvio, que
preferimos ver como unidad sin distin-
guir sus posibles tradiciones previas (cf.
Gén 6,1-8,14):

Gén8,15-16 A Entonces dijo Dios (= Elohim) a Noé: Sal del arca con tus hijos, tu mujer y tus nueras;
17 todos los seres vivientes que estaban contigo, ,
todos los animales, aves, cuadripedos o reptiles; hazlos salir contigo
para que vayan por la tierra y crezcan y se multipliquen en la tierra.

18-19 Salid, pues, Noé con sus hijos, su mujer y sus nueras;
y todos los animales cuadrtipedos, aves y reptiles salieron por grupos del arca.
20 Noé construyé un altar a Yahvé; tomé animales y aves de toda especie pura

v los ofrecid en holocausto sobre el altar.
21 B Yahvé oli6 el aroma que aplaca y se dijo:
No volveré a maldecir la tierra a causa del hombre,
porque el corazén del hombre piensa mal desde la juventud.
22 No volveré a matar a los vivientes como acabo de hacerlo. Mientras dure la tierra
no han de faltar siembra y cosecha, frio y calor, verano e invierno, dia y noche.
9,1 Dios (= Elohim) bendijo a Noé y a sus hijos diciéndoles:

C  Creced, multiplicaos y llenad la tierra.

2 Todos los animales de la tierra os temeran y respetaran:
aves del cielo, reptiles del suelo, peces del mar, estin en vuestro poder.

3 Todo lo que vive y se mueve os servird de alimento:
os lo entrego lo mismo que los vegetales.

4 Pero no comdis carne con sangre, que es su vida.

5 Pediré cuentas de vuestra sangre y vida, se las pediré a cualquier animal,
y al hombre le pediré cuentas de la vida de su hermano.

6 Si uno derrama la sangre de un hombre, otro hombre derramara la suya,

porque Dios hizo al hombre a su imagen.
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Vosotros creced y multiplicaos, moveos por la tierra y dominadla.

7
8-9 B’ Dios dijo a Noé y a sus hijos: Yo hago un pacto con vosotros y con vuestros
10 descendientes, con todos los animales que os acompafian: aves, ganado y fieras,
11 con todos los que salieron del arca y ahora viven en la tierra.
Hago un pacto con vosotros: el diluvio no volvera a destruir la vida,
ni habri otro diluvio que devaste la tierra.
12 Y Dios afiadié: Esta es la sefial del pacto que hago con vosotros
13

y con todo lo que vive con vosotros, })ara todas las edades:
pondré mi arco en el cielo como sefial de mi pacto con la tierra...

Como podri verse, he dividido el
pasaje en cuatro partes: A) Introduccion
(8,15-20): Noé sale del arca y ofrece a
Dios un holocausto. B) Sacrificio aplaca-
dor (8,21-22): Yahvé recibe (huele) la
ofrenda de sangre y se aquieta, prome-
tiendo estabilidad al mundo y vida a los
humanos. C) Nueva promesa, prohibi-
cion de sangre (9,2-7): reasume Dios las
palabras de la bendicién primera (de Gén
1,26-30), pero ahora permite que los
hombres coman carne de animales, reser-
vindose tnicamente la sangre (y prohi-
biendo el homicidio). B’) Pacto (9,8-13):
del contexto sacrificial de B: 8,21-22
pasamos al plano de la alianza que Dios
hace con la vida de los hombres y anima-
les.

Fvidentemente, este es un Dios edu-
cador. Ya no busca ni exige personas per-
fectas; las acepta como son (violentas,
inclinadas a lo malo) y con ellas comien-
za a organizar el mundo. Este Dios supe-
ra de algiin modo la 16gica del talion: la
aplica en el asesinato (9,6), pero en los
restantes casos prefiere dejarla a un lado,
a fin de que los seres humanos puedan
existir, aunque sea de una forma imper-
fecta; en medio de su propia imperfec-
cién les ayuda, como intentaremos mos-
trar de una manera general en lo que
sigue. Ese Dios ha renunciado a su ideal
de paz césmica, expresada en Gén 1,1-2,
4b, pues los hombres, duefios del mun-
do, han entrado de manera implacable en
la violencia.

Antes, los vivientes eran por si vegeta-
rianos; por eso los fuertes animales po-
dian convivir sin destruirse hasta en el
vientre reducido del arca. Abora, en cam-
bio, asumen la forma de existencia
humana y se destruyen mutuamente.
Entramos de esa forma en el espacio de la
historia conocida. Dios permite que los
animales vivan unos a costa de otros.
Igualmente permite que los hombres se
alimenten de animales, iniciando de esa
forma un estadio nuevo de existencia
donde acecha siempre la amenaza de la
muerte. Desde ese fondo han de enten-
derse los dos rasgos siguientes:

e Por un lado, Dios es gracia. Perdona a
los hombres porque quiere. Les permite vivir
por su misericordia, manteniéndoles su amor
sobre la misma frontera de violencia en que
han venido a situarse. A pesar de la injusticia
y desmesura humana, el mundo sigue: Ja ben-
dicién de Dios planea al interior de la tor-
menta como un arco de esperanza. Se ha roto
para siempre el talion cosmico, amenazante:
no destruye Dios a todos. Como signo de
gracia y comprension universal ofrece su
arco iris. Eso significa que el transcurso de
los afios (siembra y cosecha, frio y calor,
invierno y verano) es independiente de la
conducta de los hombres (cf. Mt 4,45).

o Por otra parte, Dios se vincula al sacrifi-
cio. Noé le ha ofrecido en el altar la grasa de
los animales: Dios aspira el suave aroma y se
aplaca, en gesto que la Biblia interpreta como
principio de todos los rituales sagrados de la
historia (Gén 8,20-21). Este dato es enigmati-
co y se puede interpretar de varias formas.

Por un lado, es evidente que los sacrificios no
son originarios: no existian en el parafso, ni
en los tiempos prediluvianos, definidos por
un tipo de comunicacién no sangrienta del
hombre con Dios. Pero en el momento actual
resultan necesarios, tanto para el hombre
como para Dios.

Los sacrificios parecen necesarios
para el hombre estropeando lo que noso-
tros somos: nos vence el impulso de
matar, de dominar sobre los otros, en
gesto de violencia fratricida que Gén 4 ha
comenzado a descubrir en las figuras de
Cain y Abel. A través del sacrificio de
animales, los hombres reconocen que la
vida pertenece a Dios: por eso se la ofre-
cen sobre el ara, quemando la grasa o
todo el cuerpo en holocausto. Entendi-
dos asi, los sacrificios son una inversién
del mandato primordial del Edén (Gén
2,4b-3,24): no comer del arbol, es decir,
dejar toda la vida en manos de Dios, en
gesto de confianza. Ahora, los hombres
tienen que aplacar la ira de Dios con san-
gre de animales; ciertamente, descubren a
Dios, pero lo hacen a través de un cami-
no de violencia.

En este aspecto, los sacrificios respon-
den a la nueva vision de Dios que ahora
aparece como un ser centrado en la vio-
lencia y ocupado en controlarla; para no
explotar y descargar su fuerza destructo-
ra sobre el mundo (en gesto de diluvio)
necesita que los hombres le apacigiien,
ofreciéndole el tributo (grasa y sangre, a
veces carne) de los sacrificios. Es sor-
prendente la relacién que el texto ha
establecido entre el pecado de violencia y
el diluvio, entre la quietud césmica y el
sacrificio de animales, entre el orden
humano y el tabti de sangre. La paz que
de esta forma se consigue esti montada
(§dificada) sobre bases de violencia. Eso
significa que la misma religién (institu-
cién de sacrificio) tiene forma represiva.

Ciertamente hay bendicién (como en

Dios israelita 43

Gén 1), pero la nueva ley del hombre (y
de Dios) con los animales es abora ley
violenta: dominan aquellos que pueden
matar y comer a los otros. Se establece de
esa forma un orden de violencia controla-
da: el hombre mata animales, pero debe
pararse ante la sangre y no tomarla, pues
la sangre es signo de la vida (como el
drbol prohibido del Edén); mata y come
carne de animales, pero debe ofrecer a
Dios la sangre que le corresponde, a fin
de apaciguarle. El sacrificio calma a Dios
(refrena su ira) porque calma a los hom-
bres: impide que descarguen su violencia
de manera incontrolada sobre el mundo.
Este es el campo en que ha venido a
situarnos el texto, interpretando la expe-
riencia religiosa como un fuerte control
de violencia: hay que parar aquel alud de
lucha y puro enfrentamiento que brota
del paraiso (Gén 2,4b-3,24), crece con
Cain/Lamec (Gén 4) y culmina en el
diluvio.

Quizi se deba hablar de una ambiva-
lencia. Dios perdona al hombre por gra-
cia, es decir, le deja vivir sobre el mundo
a pesar de su maldad (cf. Gén 8,21); pero, -
al mismo tiempo, le ofrece una ley coac-
tiva de existencia, pues relaciona su vida
al sacrificio. Entendido de esa forma, el
mismo ritual religioso, centrado en la
muerte de animales, ha de verse como
represion de la violencia. Este es un Dios
doble (¢bifronte?). Por un lado es perdin
y fuente de vida (bendicién) para los
hombres sobre el mundo. Pero, al mismo
tiempo, estd ligado al sacrificio de anima-
les, como expresién de una violencia que
s6lo se controla con violencia. Hay algo
de Dios domador en esta imagen: para
reprimir a los duros humanos ha sido
necesario que él imponga un fuerte
correctivo. Este es el principio de eso
que pudiéramos llamar lz ley del sacrifi-
cio y el tab# de la sangre: como garante
superior de vida, poniendo toda su aten-
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cién en los delitos de sangre, se revela
Dios en este texto.

Llegamos de esa forma a la palabra
decisiva, al talion de la violencia: «siuno
derrama la sangre de un hombre, otro
derramari la suya» (9,6). Se reprime asi
violencia con violencia, asesinato con
nuevo (y ya legal) asesinato. Los hom-
bres pueden vivir y han vivido sobre el
mundo sin diluvio (sin destruccién),
pero sélo a base de miedo, controlados,
dominados por un Dios que revela su
poder en el olor de sangre, en el aroma de
la carne sacrificada. Este es el Dios que
¢jerce el control de la violencia a través
de una ley de mds alta violencia. Lo que
parecia gracia (el arco iris que se extien-
de sobre el cielo cuando amenaza el dilu-
vio) viene a desvelarse al fin como ley
universal de sangre. El texto no establece
todavia normas de tipo esponsal (no hay
prohibicién del adulterio) ni econémico
(no trata del robo). S6lo instaura el tabi
de sangre. Esa es su funcién mds alta: evi-
tar que los hombres se maten. Logica-
mente, Dios emerge a través del sacrifi-
cio: suya es toda sangre, suya es la vida
de hombres y animales. Por eso se revela
en el talién de muerte: matar al que mata,
esta es la més alta ley de Dios. Garantizar
la vida humana a través del control de la
violencia: esta es su funcién de educador
que a veces parece volverse domador.

3. Del sacrificio a la fe:
Dios de Abrahin e Isaac
(Gén 22,1-19)

Sobre el Dios que esti en el fondo de las his-
torias patriarcales sigue siendo fundamental A.
Alt, Der Gott der Viter, en 1d., Grundfragen
der Geschichte des Volkes Israel, Beck, Miin-
chen 1970, 21-98; R. Clements, Abraham and
David, SBT 5, SCM, London 1967; J. van Seers,
Abrabam in History and Tradition, New Haven
1975, R. de Vaux, Historia antigua de Israel, 1,
Cristiandad, Madrid 1974, 171-228.

Sobre Gén 22 (la Agedah) existe una biblio-
graffa inmensa, sobre todo desde una perspecti-
va judia, como por ejemplo: Y. Mazor, Gén 22.
The ideological rhetoric and the psychological
composition, Bib 67 (1986) 81-88; J. S. Walters,
Wood, sand and stars; structure and theology in
Gén 22,1-19, Toronto JTh 3 (1987) 301-370.
Sobre este tema ha organizado la facultad de
Teologia de la UP de Salamanca el Congreso de
Teologia de Ledn (1994), con trabajos de E. Gar-
cia, V. Morla, M. Navarro, A. Torres Q., L.
Maldonado, publicados en Biblia y literatu-
7a, Salamanca 1994. Sobre la figura de Abrahén
son atn clasicos: A. Gonzélez N., Abrahan,
padvre de los creyentes, Taurus, Madrid 1963; R.
Michaud, Los patriarcas. Historia y teologia,
EVD, Estella 1982.

Sigue el contexto anterior de riesgo
humano (Gén 2-3), la tensién de violen-
cia que ha venido a culminar en el dilu-
vio (Gén 8-9). Sobre ese fondo ha trans-
mitido la BH el signo fuerte del Dios
educador que se expresa a través del
padre/madre Abrahdn que debe sacrifi-
car a su hijo Isaac. Es como si Dios diera
alos hombres lo mds grande (futuro de la
vida, hijos) para luego quitdrselo con
safia. Este es un relato sacrificial. Dios
querfa la sangre de animales (Gén 8-9).
¢No querri también la vida de los hijos?
Asi han creido muchos pueblos del
entorno cananeo, que responden a Dios
con el mis hondo respeto y sumision,
dindole la sangre derramada de sus pri-
mogénitos: Dios es duefio de la vida y de
todo lo que hacemos/tenemos; por €so
hay que darle los hijos, en gesto de horri-
ble esperanza (asi sobrevivimos).

Pues bien, la tradicién israelita ha
invertido esa experiencia, situando en el
principio de su historia la figura del
patriarca Abrahén que cree en Dios de
tal manera que se encuentra dispuesto a
darle todo, descubriendo en su fe que
Dios no pide en sacrificio al hijo, sino
todo lo contrario: concede vida e hijos.
Del sentido de Abrahdn hablaremos des-
pués (texto siguiente: Gén 12,1-9). Aqui

evocamos su mds honda experiencia reli-
giosa: Dios transforma su actitud sacrifi-
cial en gracia; le pide fe, no la sangre de
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su hijo; quiere su amistad, no la violencia
desgarrada de su primogénito.

Gén 22,1 A Después de estos sucesos, Dios puso a prueba a Abrahan llamandole: jAbrahan!

El respondié: jAqui me tienes!

2 Dios }e dijo: Toma a tu hijo Gnico, al que quieres, a Isaac, y vete al pais de Moria
y ofrec’emelo alli en sacrificio en uno de los montes que yo te indicaré.
3 B Abrahin madrugé, aprest6 el asno y se llevé consigo a dos criados y a su hijo Isaac;

Al tercer dia

WU

cort6 la lefia {)ara el sacrificio y se encaming al lugar que le habia indicado Dios.
dia levants Abrahin los ojos y descubrio el sitio de lejos.
Y Abrahdn djjo a sus criados: Quedaos aquf con el asno;

yo con el muchacho iré hasta alli para adorar y después volveremos con vosotros.
6  C Abrahin tomé lefia para el holocausto, se la cargé a su hijo Isaac
y €l llevaba el fuego y el cuchillo. Los dos caminaban juntos.
7 Isaac dijo a Abrahan, su padre: jPadre! El respondié: jAqui estoy, hijo mio!
El muchacho dijo: Tenemos fuego y lefia,
pero ;dénde esti el cordero para el holocausto?
8 Abrahin contest6: Dios proveera el cordero para el holocausto, hijo mio.
9 D Y siguieron caminando juntos. Cuando llegaron al sitio que le habfa dicho Dios,
Abrahdn levant6 alli el altar y apil la lefia; luego até a su hijo Isaac

10 y lo puso sobre el al.tar, encima de la lefia. Entonces Abrahdn tomé el cuchillo

11 para degollar a su hijo; pero el dngel de Yahvé le grito desde el cielo: -
jAbrahin, Abrahdn! El contesté: jAqui estoy!

12 Y le dijo (el éngel de Yahvé): No alargues la mano contra tu hijo ni le hagas nada.

Ahora sé que temes a Dios, porque no me has negado a tu hijo, tu dnico hijo.
13 E Abrahin levantd los ojos y vio un carnero enredado por los cuernos en la maleza.
Abrahén se acerc6, tomé el carnero y lo ofreci6 en holocausto en lugar de su hijo.
14 Abrahin llamé a aquel sitio Yahvé Yir'eh (= Yahvé provee);
por eso se le dice ain hoy «el monte de Yahvé provee».
15-16 F Eldngel de Yahvé volvié a gritar a Abrahdn desde el cielo: {Juro por mi nombre
17 oriculo de Yahvé: por haber obrado asi, por no haberte reservado tu hijo dnico ’
te bendeciré, multiplicaré a tus descendientes ’
como las estrellas del cielo y como la arena de la playa.
18 Tus descendientes conquistaran las puertas de las ciudades de sus enemigos.
Todos los pueblos se bendeciran con tu descendencia, porque me has obedecido!
19 G Abrahin volvié a sus criados, y juntos se pusieron en camino hacia Berseba.

Abrahin aparece en el fondo como
nuevo padre de una humanidad esperan-
zada; Isaac es por su parte un signo de
todos los humanos. Por eso, esta historia
es nuestra historia; su Dios es nuestro
Dios. Estd en juego el sentido de lo
humano: miés alli del viejo cronos, Dios
dg muerte que devora, hace matar, a sus
hijos, ha emergido aqui el Dios de la vida
y la promesa, que el Pentateuco coloca
en el centro de la historia patriarcal. Por

eso el texto sigue siendo una alegoria teo-
logica que expresa desde Dios el sentido
general del hombre (como Gén 2,4b-3,24
y 8,15-9,13). Pero hay una diferencia.
Antes habjamos hallado sencillamente al
ser humano, en figura de Adin/Eva o
Noé. Ahora hallamos al creyente, que
aparece como padre verdadero, abriendo
caminos de nueva filiacién (esperanza)
sobre el mundo.
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De esta forma, la alegoria se vuelve de
algiin modo buena nueva, anuncio gozo-
so (evangelio) para el pueblo. El Dios del
texto aparece, al mismo tiempo, como
Elohim (lo divino: cf. 22,2.4.8), como el
dngel de Yahvé (22,11) o como el mismo
Yahvé que suscita, dirige, la vida de un
pueblo al que ama. Este Dios es méds que
un educador (Gén 2-3), mucho mis que
un domador (Gén 8-9); es verdadero
padre de Isaac (del pueblo israelita). Por
eso, nuestro texto puede presentarse
como pardbola del Padre Dios. Cierta-
mente, en un sentido el padre es Abra-
hin, pues vive en fe y engendra en un
ambito de fe (conforme a la promesa) al
hijo Isaac, como muestra toda la historia
precedente (Gén 12-21). Pero en ese ges-
to de Abrahdn se viene a expresar la més
alta paternidad de Dios que busca un
pueblo fiel sobre la tierra y para ello
escoge a su patriarca.

Eso significa que Abrahdin es un sim-
bolo de Dios. Ha tenido un hijo y ahora
puede pensar que el futuro es suyo (como
Adin/Eva de Gén 2-3 piensan que es
suyo el drbol del paraiso). Pues bien,
Daos se lo pide: le dice que renuncie al
arbol de su vida, en el corazén de su pro-
pio paraiso (al hijo). Es evidente que al
fondo del texto se pueden oir resonan-
cias de viejos recuerdos paganos: los
hombres del entorno habian ofrecido a
Dios sus primogénitos, como recuerda la
misma BH. Pero la gran aportacién de
Gén 22 no es la posible pervivencia de un
ritual de sacrificios, sino el gesto de obe-
diencia radical del padre, es decir, de
Abrahin.

En un primer nivel parece que Dios
nos quita al hijo: nos pide aquello que
mds queremos, para asi liberarnos del
mismo deseo posesivo. Nos pide al hijo
para que podamos descubrir que «nada
es nuestro», es decir, que nada consegui-
mos por imposicién, en un nivel de

lucha, dentro del talién o ley del mundo.
Conforme a los principios de esa ley, no
podria haber surgido nueva humanidad
sobre la tierra: el mundo seguiria siendo
campo de batalla siempre abierta hacia la
muerte. Esto es lo que el gesto de Abra-
hin ha desvelado, llevindonos a la «con-
fianza» en Dios y al lugar en el que Dios
(pareciendo que nos quita todo) nos con-
cede el hijo verdadero.

En este Abrahan anciano, vacio ante
Dios y sacrificando en la montafia su
Ultima esperanza, viene a desvelarse la
hondura del nuevo comienzo israelita,
comin a judios y cristianos. Unos y
otros nos sabemos vinculados al patriar-
ca de la fe, que sube a la montafia para
ofrecer a Dios aquello que mis quiere
(todo lo que tiene). La paternidad anti-
gua era cuestion de poder y naturaleza,
realidad que se mantiene en el mercado
de lucha de la tierra. Dios suscita ahora
por Abrahin una paternidad nueva
expresada y realizada en dimensién de fe:
«por no haberte reservado tu tinico hijo,
te bendeciré, multiplicaré a tus descen-
dientes...» (22,17). Asi se implican nega-
cién y afirmacién. Sélo porque ha pues-
to en manos de Dios su propio hijo, sélo
porque ha dado el mismo contenido y
centro de su vida, esperando contra toda
esperanza, Abrahin puede desvelarse
como padre en fe (desde la fe) sobre la
tierra.

Por vez primera, dentro de la Biblia,
descubrimos el sentido de la paternidad
en dmbito de gracia. Ciertamente, Eva se
habia desvelado como «madre de todos
los vivientes« (Gén 3,20); pero ella se
movia en un nivel generador de mundo
(al menos en principio). Adin y Noé
podian llamarse padres; pero ellos no
habian suscitado un futuro de fe para sus
hijos. S6lo ahora, alli donde Abrahin ha

renunciado a todo, incluso a lo que Dios

mismo le ha dado, alli donde estd dis-
puesto a sacrificar su esperanza (hijo), ha
expresado Dios su mds intensa paterni-
dad materna, abierta a la esperanza y gra-
cia de lo humano. Abrahin se vuelve asi
espejo del Dios que toma la iniciativa y
abre en medio de los hombres un camino
de esperanza en el comienzo de la Biblia.

Ciertamente, el relato incluye un
sacrificio sustitutorio que est dentro del
esquema teol6gico/sacral de aquel
momento: el hombre ofrece a Dios el
cordero en vez del hijo. Dios no necesita
que le demos externamente lo que ama-
mos (hijo); le basta que le demos su sim-
bolo (cordero). De esa forma, el sacrifi-
cio animal que antes era (conforme a la
vision de Gén 8,15-9,17) consecuencia de
un talién de sangre, signo de violencia,
viene a presentarse ahora como simbolo
de fidelidad. Dios no <huele» el humo de
la grasa o carne que se quema en el altar;
él acoge y celebra con gozo fecundo la fe

Gén 12,1 A Dijo Yahvé a Abrahan:
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del patriarca. Este es el Dios de la fe que
nos abre en gratuidad a la esperanza.

4. Paternidad de Dios:
llamada de Abrahin
(Gén 12,1-9)

Ademis de obras citadas en tema anterior y
comentarios a Gén, cf. M. G. Diez Merino, La
vocacion de Abraham (Gén 12,1.4a), Roma
1970; G. Del Olmo, La vocacidn del lider en el
AT, Univ. Pontificia, Salamanca 1973, 53-64; M.
Buber, Abraham der Seber, en 1d., Werke, 11,
Miinchen 1964, 881-893; H.W. Wolff, Das
Kerygma des Yabwisten, EvTh 24 (1964) 73-98
(= Ges. Studien zum AT, ThB 22, Miinchen
1973, 345-373); H. Seebass, Die Erzviter Israel,
BZAW 98, Berlin 1966.

Nos estamos ocupando del Dios edsu-
cador que comienza su tarea en el parai-
50 (Gén 2-3) y el diluvio (Gén 8-9) para
culminarla por medio de Abrahin en la
Agquedabh (Gén 21). Seguimos ocupéndo-
nos de Abrahén por la importancia que
tiene su figura en BH y NT).

Vete de tu tierra y de tu parentela y de la casa de tu padre

hacia la tierra que yo te mostraré.

2 Yo te haré pueblo grande y te bendeciré
y engrandeceré tu nombre y ser bendicién.
3 Y bendeciré a los que te bendigan y a los que te maldigan maldeciré,
y en ti seran benditas todas las estirpes deqla tierra cultivada.
4 B Y fue Abrahén, como le dijo Yahvé. (Y se fue con él Lot. Y Abrahan tenfa setenta
5 Y €inco afios cuando salié de Harrdn. Y tomo Abrahin a Saray, su esposa,

y a Lot, su sobrino, y todo lo que habian adquirido y los hombres [= esclavos]
que habfan adquirido en Harrén, y salieron hacia a tierra de Canasn

6 i; entraron en la tierra de Canadn). Y penetré Abrahin por la tierra
asta el santuario de Siquén, hasta la encina de Moré (de la Visién).
7 Y entonces habitaba en la tierra el cananeo. Y Yahvé se aparecié a Abrahan y le dijo:

A tu descendencia daré esta tierra,

8 Y (Abrahan) construyé alli un altar para Yahvé que se le habia aparecido.
Y desde allf se trasladé hacia la montafia, al este de Betel,
y plant alli su tienda, con Betel hacia el oeste fr Ay hacia el este;

y alli construy6 un altar para Yahvé e invocé e

nombre de Yahvé.

9 Y volvié Abrahdn a caminar, dirigiéndose hacia Neguev.

El texto forma un todo y ordinaria-
mente se atribuye a la tradicién Yahvista,
menos las palabras de 12,4b-5 (puestas

entre paréntesis) que son reiterativas y
podrian estar afiadidas por un redactor
posterior. Aqui no nos ocupa ese proble-
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ma. Desde el punto de vista temitico y
literario podria dividirse asi:

e Una primera parte (12,1-6) se centraria
en la palabra de Yahvé (wayy’omer; 12,1),
seguida por el cumplimiento de Abrahén
(wayyellek; 12,4) conforme a un esquema de
palabra-accién.

e La segunda parte (12,7-9) reflejaria un
esquema teofénico con la manifestacion de
Dios (wayyera® 12,7) y enla construccién de
un altar (wayyiben...mizbeah: 12,8).

Este esquema es bueno y, de alguna
forma, responde al contenido del texto,
centrado en la doble actividad de Dios
que habla (12,1) y se revela (12,7). Sin
embargo, preferimos dividir el texto de
otra forma, con una primera parte cen-
trada en la palabra de Dios (12,1-3) y una
segunda en el cumplimiento de ella por
Abrabin (12,4-9).

A) Palabra de Dios (12,1-3). Comien-
za con el dijo Yahvé a Abrahdn. Parece
que volvemos al principio (Gén 1), don-
de Dios iba diciendo y creando con su
voz cada una de las cosas. Ahora se inicia
un tipo de nueva creacion.

o Yabvé. En Gén 1 actuaba Elohim, que
es lo divino: el Dios del cosmos que se expre-
sa en el conjunto de las cosas. Ahora lo divi-
no toma un nombre: es Yabvé, Dios personal
de 1a historia israelita, que habia aparecido
veladamente en Gén 2-3 (historia del paraiso-
pecado) como Dios que lleva al hombre hacia
el plano de la responsabilidad moral, toman-
do el nombre de Yahvé-Elohim. Este es el
Dios que se revela en profundidad, entrando
en didlogo de eleccién y alianza con los hom-
bres.

e Y dijo. El término aparece en Gén |, en
cada uno de los dias y momentos de la
creacion: wayy’omer. Pero alli dice Elohim,
hablando con el cosmos, en lenguaje que no
llega todavfa al nivel de la persona. El que
habla aqui es Yahvé, inaugurando un didlogo
libre de llamada v respuesta, de invitacién y

obediencia (acogida) con los hombres. Toda
la historia de la salvacién (toda la Biblia) se
encuentra contenida en esta palabra del Dios
que habla a los hombres para que ellos pue-
dan entenderle y responderle.

e Abrabin. En estos primeros capitulos
(Gén 12-16), el texto le llama Ab-ram (El
Padre es elevado). Mas tarde se dice que Dios
mismo cambié su nombre llamindole Ab-
rabam o Abrabin que significa Dios de
muchos (cf. Gén 17,4-8). Aqui no entramos
en esta diferencia y, de ahora en adelante, lla-
maremos al patriarca con el nombre mis
comtn de Abrahin y le veremos como el
padre de una humanidad que en didlogo con
Dios se abre a la esperanza.

e Vete. Este nuevo comienzo implica una
ruptura con respecto a todo lo que ha sido la
historia precedente. Sobre el Creciente Fértil,
en el camino que va de Babilonia a Egipto,
Dios ha querido crear una nueva humanidad
y para ello ha comenzado por llamar a un
hombre, haciendo que deje lo anterior y
camine hacia lo nuevo. Dios le dice vete, pero
debe ser el hombre mismo quien asuma la
ruptura, despojandose de todo lo anterior y
recibiendo asi la nueva bendicion de la que
trata nuestro texto.

La palabra de Dios suscita una ruptu-
ra. El hombre debe despojarse de aquello
que le ata, que le cierra, para caminar
hacia la nueva forma de existencia. Tres
son en el texto los momentos principales
de «sacrificio», tres los valores que Abra-
han ha de dejar para tender asf al servicio
de la nueva bendicién de Dios. S6lo de la
muerte surge asi la vida, como indicare-
mos:

e Tierra. Abrahdn tuvo una madre tierra
en que vivia, con toda su cultura, su lengua, y
sus dioses. Conforme a la visién antigua, el
hombre se encuentra vinculado a esa tierra.
De ella nace, en ella encuentra su sentido; a
ella retorna por la muerte. Pues bien, al
comienzo de la nueva creacién israelita (en
Abrahdn), el creyente debe abandonar su tie-
rra.

® Parentela, o quizd mejor nacién para
conservar el matiz etimolégico del término
hebreo moledet, de yalad (engendrar, hacer
nacer). El hombre debe a su nacién la identi-
dad y conciencia sobre el mundo. Quedar sin
nacién significa morir a lo humano, vivir sin
raices, sin campo social, sin futuro.

* La casa de tu padre o bet-"ab ofrece al
ser humano un nombre, dentro de una ge-
nealogfa. Un ser sin familia (sin padre) pierde
su identidad y lugar de referencia. Toda la
historia posterior judia se vendri a mostrar
como un esfuerzo por conservar la «identi-
dad paterna» (especialmente a partir del exi-
lio). Pues bien, en la llamada de Abrahin, los
israelitas han tenido que empezar negando al
padre.

Como acabamos de indicar, la llama-
da de Dios implica muerte: Abrahin
tuvo que morir a lo que era para nacer
(renacer) desde la palabra de Dios, en
camino humanizante. El texto indicari a
partir de ahora las etapas de ese nuevo
nacimiento. Ellas definen la vida del
patriarca y la historia israelita.

® Hacia la tierra que yo te mostraré. A lo
largo del texto veremos que tierra verdadera
no es aquella que uno alcanza por su esfuer-
z0, sino aquella que Dios le ofrece. Frente a
la posesién inmediata o la seguridad de lo que
podemos dominar con nuestra fuerza, el tex-
to ha destacado el poder de la palabra de
Dios: s6lo ella ofrece garantia de tierra y
futuro.

o Te haré pueblo grande y te bendeciré
(12,2)...Abrahan ha dejado su nacién (mole-
det, parentela) y Dios le suscita ahora un
pueblo grande: serd padre de vida para
muchos; su ruptura ser fuente de existencia.
Otros pueblos nacen de las fuerzas naturales
del mundo de la tierra y de la historia. El pue-
blo de Abrahdn (goy gadol) ha de surgir de la
palabra, siendo consecuencia de la bendicion
divina.

Todo este verso (12,2) esti construido
en forma de paralelismo donde se repiten
las dos palabras clave de grandeza y ben-
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dicién. Ambas van unidas, ambas se vin-
culan, apoyéndose en la Palabra de Dios.
De esa forma, Abrahin desborda los
esquemas antiguos del mundo, vincula-
dos a la pequefiez de una vida que es
lucha y conflicto, para venir a desvelarse
como bendicion. Asi culmina el texto, y
en algin sentido todo el AT el mismo
nombre de Abrahin (su vida, su presen-
cia sobre el mundo) serd berakah, bendi-
cién para todos los humanos.

Para ser bendicién de futuro, Abra-
hin ya no puede volver a lo antiguo
(contra Ulises que después de su periplo
vuelve nuevamente a su casa y familia de
Itaca). Abrahidn ha salido en camino sin
retorno. Ya no es duefio de si, no se per-
tenece; estd en manos de la Palabra de
Dios que le convierte en principio de
vida sobre el mundo: bendeciré a los que
te bendigan, a los que te maldigan mal-
deciré. Esta frase nos sitia en el centro de
la gran paradoja israelita. Recordemos
que Abrahén es un ger: la llamada de
Dios le ha hecho extranjero y caminante,
forastero, sobre el mundo; ha perdido las
garantias legales y vitales: carece de tierra
para asentarse y mantener alli su vida; no
tiene nacién que le defienda o que le ven-
gue, ni familia grande que le ame...Juridi-
camente es un Nadie, como un Cain
errante sobre el mundo (cf. Gén 4,14).
Dentro del contexto social antiguo, la
vocacién de Abrahin y su camino sobre
el mundo sélo se puede entender como
suicidio.

Pues bien, alli donde ha dejado todo,
alli donde aparece sin ninguna garantia
de ley o proteccién social, Abrahdn vie-
ne a descubrir que Dios mismo es su
defensa, es su go’el, vengador o redentor
en el sentido mis fuerte del término. La
palabra de Dios, arrancando sus raices,
colocindole desnudo e impotente sobre
los caminos de peligro de este mundo, en
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actitud de promesa de esperanza, viene a
presentarse de esa forma como la mayor
y mds intensa fuerza creadora: sobre
todas las garantias nacionales y legales,
sobre todas las riquezas materiales (tie-
rra) y morales (familia) viene a situarse
ahora la promesa de Dios.

Abrahan no tiene nada, sélo su cami-
no. Pero alli donde ha dejado todo, el
mismo Dios serd su todo: su tierra, su
nacién y familia. Por eso sigue el texto:
bendeciré a los que te bendigan, maldeci-
ré... La paradoja es total. Por un lado,
Abrahin es el mds pobre de los pobres
del oriente: Dios no le dirige por cami-
nos de grandeza, no se le revela por el
triunfo aparente del dinero y del poder
sobre la tierra. Pero, en otro plano, es el
mas rico: tiene la Palabra de Dios, estd
seguro de su proteccién. Esta promesa se
ha expresado, conforme a la visién juri-
dica mis honda de ese tiempo, en clave
de talion divino: bendeciré, maldeci-
ré..Dios mismo serd garantia de vida
para el hombre que escucha su Palabra.

Esto significa que Abrahin no viene a
conquistar el mundo como hacen los
imperios grandes de la historia. No se
expande por la fuerza del dinero o de las
armas. Israel, pueblo de Abrahin, ha de
quedar como pequefio pueblo en manos
de los grandes imperios de la tierra. Su
misién no es conquistar, no es imponer,
sino volverse signo de una nueva bendi-
cién que se consigue a través de la obe-
diencia a la Palabra. Asi se expresa el
triunfo de la debilidad. El que ha sido
Hamado por Dios es un creyente que
renuncia a defenderse. Serd el mismo
Dios quien le defienda, como su goel o
protector mas alto. De esa forma, todos
los restantes hombres y pueblos del
entorno vienen a quedar situados por
medio de Abrahdn ante el misterio de la
bendicién (o destruccién) divina.

Dios deja a Abrahdn, como peregrino
sin defensa humana, en manos de los
grandes pueblos de la tierra, en una linea
que después asumird Mt 25,31-46 al afir-
mar que el mismo Cristo de Dios se ha
hecho «exiliado» o peregrino entre los
hombres. Su fe es confianza en medio del
camino mds duro de la vida: arriesgarse a
dejar todo y dirigirse, en impotencia
fuerte, hacia la nueva tierra de la huma-
nidad donde habita la justicia. De esa
forma, el que cree en Dios supera la vio-
lencia de este mundo y se abre hacia una
nueva forma de realidad universal: jen ti
serdn benditas todas las estirpes de la tie-
rral

* Dios quiere realizar su obra de bendi-
cién y vida sobre el mundo; no estd a merced
de aquello que decida la fortuna de los hom-
bres. Quiere bendicién y ha de lograrla para
que el mundo (retornamos a Gén 1) exista en
forma verdadera.

* Abrabdn podri alcanzar su meta (tierr’a
prometida), ya sea de manera mmedl.ata (él
mismo), ya sea por su pueblo, es decir, por
aquellos que siguen su camino. Esta Palabra
fundamenta la experiencia de los israelitas, es
decir, de aquellos que lo dejan todo (tierra-
nacién-padres) para mostrar sobre la tierra la
verdad de la promesa (como dird Pablo en
Gil 3-4 y Rom 4; cf. tema 20.1).

® Los pueblos o estirpes de la tierra (pre-
sentadas con el nombre hebreo mispebot)
reciben asi su sentido. Eso significa que
Abrahin ha dejado su nacién (lugar de vida y
defensa) para que las naciones de los hombres
puedan encontrar su verdad, viviendo de la
Palabra de Dios y no en un gesto de pura
imposicién o fuerza.

B) Respuesta de Abrabdn. Itinerario
de su vocacion (Gén 12,4-9). Dios ha
hablado (12,1-3), culminando los cami-
nos anteriores de la creacién (tema 1) y
los momentos de la educacién humana
(tema 2.1, 2.2 y 2.3). Su palabra se hace
para Abrahin principio de un nuevo

caminar. Ya no vive sélo a impulso de su
biologfa, ni tampoco desde los conflictos
e intereses de la historia. La voz de Dios
le impulsa y conforma su existencia:

* Y fue Abrahin (12,4). Su nuevo gesto
(wayyelek) responde expresamente a la lla-
mada de Dios (lek-leka de 12,1). Fl viejo
patriarca se vuelve caminante: es peregrino
que no sabe dénde hallard su santuario; sale
de su tierra, confiando en la Palabra de Dios,
sin conocer lo que serd su meta. Es evidente
que en él se incluyen los israelitas (y creyen-
tes) posteriores que interpretan la existencia
como un caminar en la Palabra de Dios.

* Y fue con él Lot. Ha escuchado en soli-
tario, pero luego le acompafia su sobrino, un
huérfano al que acoge como compafiero (cf.
Gén 11,31). Este dato se puede interpretar
como expresion del cuidado de Abrahan, que
no puede abandonar a su sobrino o como sig-
no de su capacidad de convencimiento, pues
ha logrado comprometer en su misma aven-
tura de fe a su familiar ms cercano.

* Tenia Abrabin setenta y cinco asios.
Mirado en la perspectiva de los patriarcas
antediluvianos, que vivian cerca de mil afios
(cf. Gén 5), Abrahdn es todavia joven: ests en
el momento de las grandes decisiones, de
casarse, tener hijos. Pero mirando las cosas en
clave postdiluviana, en un tiempo en que los
hombres se casan y engendran en torno a los
treinta afios, Abrahdn era un anciano, y asf lo
presenta la narracién que sigue, sobre todo
en relaci6n con la promesa de la descendencia
(cf. Gén 15,1-2; 17,17; 18,11). Precisamente
en el momento en que su vida humana debe-
ria haberse terminado, alli en la misma fron-
tera de su muerte, empieza para él la vida ver-
dadera. Son importantes los afios bioldgicos;
pero, en algiin sentido, ellos quedan trascen-
didos por el poder de la Palabra de Dios que
se interpreta como un tipo de nuevo naci-
miento. La vida auténtica empieza ahora; si
no hubiera recibido esta llamada, si no hubie-
ra respondido poniéndose en camino, en el
sentido mds profundo, Abrahin hubiera
muerto sin nacer, no hubiera sido. Su res-
puesta es verdadero nacimiento.
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* TomG a Saray, su esposa, a Lot...y a los
hombres (esclavos) que habia adquirido en
Harrdn. Gén 22 habia resaltado su «soledad>»
mis honda ante el misterio creador de la
Palabra, cuando se le pide entregar en sacrifi-
cio al mismo Isaac, portador de la promesa
(cf. texto anterior). Pero en otro nivel descu-
brimos que Abrahin no se halla solo: Dios le
llama como cabeza de grupo y con el grupo
entero o casa (parientes bajo su cuidado,
esposa y criados-siervos) se pone en camino.
En algin sentido, él aparece desde el princi-
pio como portador de una vocacién compar-
tida. Nadie recibe una llamada para aislarse,
sino para expandirla y, en algén sentido,
compartirla con los otros. Esto es lo que
vemos en Abrahén: por él y con él fueron lla-
mados otros, sus criados y parientes. En un
sentido todavia mds profundo (expresado de
formas diversas por judios, cristianos y
musulmanes), los creyentes monoteistas
hemos recibido una llamada de Dios en
Abrahén : en é] estamos todos incluidos.

* Salieron bacia la tierra de Canadn y
entraron en la tierra de Canain... Algunos
piensan que estas palabras fueron afiadidas
por un redactor posterior (y asi las hemos
dejado entre paréntesis). Dios no le ha dicho
todavia dénde debe dirigirse. ¢Por qué viene
a Canadn? Se puede responder de dos mane-
ras. El redactor (que sabe ya cuil es la tierra
prometida) nos harfa ver que Abrahin iba
cumpliendo la promesa, aunque él no lo
supiera. Pero también se podria pensar que
Abrahdn hacfa lo tinico sensato en su lugar y
tiempo: toma la ruta del Creciente Fértil y
por ella camina con los otros caminantes de la
historia. Desde Harran, siguiendo la 16gica
de las emigraciones de aquel tiempo, Abra-
hin tiene que dirigirse por Siria y Canain
hacia el final de Egipto.

* Y penetr Abrahdn por la tierra hasta el
santuario de Siquén, hasta la encina de Moré
(de la visién) (12,6). Ha dejado todo para
seguir la Palabra de Dios. Pero, al mismo
tiempo, va buscando a Dios, como lo indica el
hecho de que viene hasta el magom o santua-
rio. Quiz4 pudiéramos decir que viene encar-
nindose religiosamente por la tierra que atra-
viesa. Podria afiadirse que la misma Palabra
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de Dios le ha levado a buscar su presencia en
los lugares donde otros invocaban a Dios. En
esa misma linea ha de entenderse la referencia
ala encina de Moré. En Palestina eran abun-
dantes los drboles sagrados, vinculados a
veces con el culto baalista que los profetas
persiguieron. En este momento no hay ain
ninguna especie de rechazo antipagano (aun-
que el texto recuerda que entonces habitaba
en la tierra el cananeo: 12,6). Abrahan llega al
santuario de la encina que es arbol de visién
o instruccién-revelacién, como indica su
nombre Moré (vinculado a yarab, torah,
etc.), para recibir alli la Palabra de Dios.

Yahvé se aparecid a Abrahdn. De
pronto, en medio del camino, el proceso
de su blisqueda humana se abre y Dios
actiia nuevamente con el nombre propio
de Yahvé. Al principio estaba sélo la
Palabra (wayy’omer: Gén 12,1). Ahora
llega la visién (wayyera‘: 12,7); Dios mis-
mo aparece en su forma personal, como
Yahvé, mostrandole su presencia:

o Abrabin busca en una tierra de este
mundo, junto al santuario antiguo (cananeo)
de Siquén, bajo el drbol sagrado de las revela-
ciones.

o Yabvé se le muestra de manera nueva,
como el Dios que le habia llamado, diciendo
que salga de su patria; le ha estado esperando
aqui, en la tierra nueva, cumpliendo su Pala-
bra y declarando asi la santidad del lugar al
que ha llegado.

De ahora en adelante, Siquén ya no
serd significativa (para los israelitas) por
Su viejo santuario cananeo, sino porque
Yahvé se ha revelado alli mostrando su
rostro (presencia) al patriarca peregrino.
La misma encina de visién (oriculo)
pierde su referencia al culto antiguo y
adquiere nuevo contenido por la mani-
festacion de Yahveé.

La vision es importante, como certeza
de la presencia de Dios, que se vincula
con Abrabin (y sus descendientes) en

una tierra buena, cuyo centro es Siquén.
Pero el texto no ha querido quedarse en
la visién y asi nos lleva de manera direc-
ta a una palabra, que empalma con la
antigua (vete de tu tierra...) para camplir
lo que en ella se habfa prometido (...a la
tierra que yo te mostraré). Significativa-
mente, alli donde debia mostrirsele la
tierra se le muestra el mismo Dios, pro-
metiéndole esa tierra, pero no para él,
sino para sus hijos: a tu descendencia
daré esta tierra (12,7). El centro de aten-
cién ya no es la tierra, sino el mismo Dios
de Abrahin como padre/madre de una
nueva humanidad universal.

Y Abrahin construyé alli un altar
para Yahvé que se le habia aparecido.
Elevar un altar significa aceptar la Pala-
bra de Dios, respondiendo a ella con gra-
titud. El altar (mizbeah) es el lugar don-
de los fieles «sacrifican» (zabah), mos-
trando su fe en Dios y ddndole gracias. St
Abrahin eleva un altar es porque cree,
porque admite la Palabra de Dios, por-
que sigue firme en su esperanza. Pero
ahora hay un signo de esperanza: la apa-
ricién de Dios (la certeza de su presen-
cia) y el altar edificado sobre la tierra,
como memorial de futuro.

El altar, que pertenece a casi todas las
grandes tradiciones religiosas (como
mesa de encuentro entre Dios y los hom-
bres), ha venido a convertirse ahora en
signo de aceptacion de la palabra (voca-
cién) de Dios. Alli donde la promesa se
cumple, en gesto de revelacién divina y
nueva Palabra de Dios (4 tu descendencia
daré esta tierra), construye Abrahén el
altar, inaugurando de esta forma el culto
israelita.

e La llamada de Dios constituye el
momento desencadenante del proceso y pone
en marcha el camino de la nueva historia de
los hombres.

o El camino: Abrahin escucha la llamada

y convierte su vida en peregrinacién creado-
ra; no tiene nada propio, por eso considera
todo el mundo como suyo.

® La revelacion: la palabra de llamada
(vocaci6n) se vuelve signo de presencia, en un
lugar determinado (Siquén, encina de Moré)
y la promesa queda vinculada al santuario
donde ella se celebra.

® El altar: Abrahin responde a la revela-
cién de Dios fijando un signo sagrado sobre
el suelo, creando asi un «espacio religioso»
que es garantia de presencia de Dios y princi-
pio de respuesta humana.

Normalmente, la historia deberfa ter-
minar aqui, como hieros logos o leyenda
sagrada de un santuario (Siquén). Pero
ese final hubiera sido contrario a la pro-
mesa de Abrahdn y al contenido mais
profundo de la experiencia israelita.
Abrahén no puede acabar su camino reli-
gioso edificando un altar y quedando allf
fijado, convertido en sacerdote de un
templo. Todos los altares de Abrahin
son etapas de una peregrinacién que
sigue abierta hacia el futuro que marcan
las promesas. Por eso continta nuestro
texto diciendo que se traslzdé desde alli
la montasia, al este de Betel.. planté su
tienda, construyé un altar.. e invocé el
nombre de Yahvé (12,8).

Esta noticia (sobre el altar de Betel) se
relaciona con la que ofrece Gén 28,11-22
donde se narra el suefio de Jacob, con la
visién de la presencia de Dios, la ereccién de
una estela sagrada y la promesa de construir
un santuario. Este dltimo relato se encuentra
més desarrollado y ofrece una visién mds
precisa del origen del santuario de Betel (=
casa de Dios). Sin embargo, la tradicién reco-
gida en Gén 12,8 resulta también significati-
va. Miremos un mapa de Palestina. El patriar-
ca sigue dirigiéndose hacia el sur, tomando
posesién prospectiva, esperanzada, caminan-
te, de la tierra de Canaan. El texto dice que
plant6 su tienda. La plantd para luego levan-
tarla (ese es el sentido de Gén 12,9), en cami-
10 que le va llevando al cumplimiento defini-
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tivo de la promesa. Ha recibido un signo de
Dios (se le ha mostrado) y responde, tanto en
Siquén como en Betel, construyendo un altar,
es decir, poniendo marcas de misterio en su
camino y abriendo asi un espacio de expe-
riencia religiosa para sus descendientes.

La misma dinimica de la vocacién hace
que Abrahdn no viva para si: camina, mora en
tiendas (sin suelo firme, sin tierra propia);
pero su mismo gesto, fundado en la palabra
de Dios, va ofreciendo signo y principio de
vida para sus descendientes. Esto es paterni-
dad: vivir de la palabra y abrir campo de
esperanza para otros, Como semilla de futy-
ro sembrada en la terra, asi fue el paso de
Abrahin por los diversos lugares de la tierra
cananea. Semilla de transformacién es su
camino: convierte los viejos santuarios paga-
nos, centrados en la pura sacralidad del hom-
bre y de la tierra (Siquén, Betel o casa de
Dios) en templos nuevos donde se celebra (se
recuerda y anticipa) la promesa. Es significa-
tivo el hecho de que en este primer momento
no aparezca Jerusalén, un motivo que des-
pués ha sido integrado en los recuerdos del
patriarca en Gén 14,18-24 (cf. tema 5). Abra-
hin sigue su camino y, por las huellas del
Creciente Fértil, desciende hacia el Neguev,
para tomar luego la ruta del hambre (y deseo
de abundancia) que conduce a Egipto (12,10).

Ast concluye el tema. Hemos tratado
del Dios educador, empezando por el
texto principal del paraiso (Gén 2,4b-
3,24): para que seamos humanos Dios se
tiene que mostrar como divino; por eso
se separa y nos separa, abriéndonos
camino de vida, pero reservindose el
dominio de lo bueno y malo. Este es el
Dios que, al ofrecernos su gracia infinita,
nos descubre como limitados. Somos por
un lado su «familia» (le buscamos), pero
al mismo tiempo estamos expulsados de
su paraiso.

Este Dios educador nos ofrecia una
ley de sacrificio para mantenernos y
sobrevivir en medio de la intensa lucha
de la historia (cf. Gén 8,15-9,17). No nos
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abandona en manos de la pura muerte:
no nos deja perecer en la violencia: preci-
samente allf donde todo conducia a las
aguas del diluvio (muerte plena) ha fun-
dado un camino de vida a través de la
violencia. La educacién corre peligro de
volverse domesticacion. El texto siguien-
te (Gén 22,1-18) presentaba a Dios como
padre. El pecado es egoismo, deseo de
asegurar la propia vida; la ley del sacrifi-
cio pretendia regular ese egoismo, 1mp1-
diendo que viniera a convertirse en pura
muerte. Pues bien, por encima del peca-
do y de la ley ha venido a revelarse por
Abrahdn el Dios de gracia que supera eso
que pudiéramos llamar entropia o proce-
so degenerativo final de la violencia.

Esta experiencia de gratuidad abre un
hueco creador en nuestra vieja ley de
muerte para que pasemos de la fatalid?d
de lo que siempre existe, de la represion
avalada por el dios talién, al manantial de
Ja paternidad que descubrimos por el
Dios de Abrahén a quien hemos evocado
en el principio de su llamada creadora
(Gén 12,1-9). De esa forma hemos pasa-
do del Dios del cosmos (tema 1) al gran
Dios educador (tema 2). Este es el Dios
que nos llama (como a Abrahdn) para
ponernos en camino y luego acompafiar-
nos en la gran aventura creadora y gra-
tuita de lo humano, alli donde el mismo
Abrahin es signo humano de Dios Pa-

dre.

3

Dios salvador:
Vocaciéon de Moisés,
himnos de guerra

De la creacién y patriarcas pasamos al
surgimiento israelita: al éxodo del pue-
blo. Partimos de un tema fundante

(vocacién de Moisés, revelacién del -

nombre de Yahvé) y evocamos después
tres himnos guerreros (Moisés/Maria,
Déboray Ana) que enmarcan y definen
la mas antigua historia del pueblo. Fija-
mos asi la identidad israelita (Moisés),
centrada por un lado en la ley nacional y
por otro en la lucha contra los poderes
enemigos.

Debemos indicar ya desde ahora que
Yahvé aparece como un Dios «parcial»
que combate en favor de los mds débiles:
por eso su victoria invierte los célculos
normales de lucha de este mundo; su
guerra quiere ser superacion de toda gue-
rra, conforme a una visién que culmina
en Is 2,2-5 par. En este fondo se sitian
nuestros textos:

o Ex 2,23-4.18: vocacion de Moisés, el
nombre de Yabhvé. Es el testimonio central de
la identidad israelita: Dios llama a Moisés,
representante del pueblo, para revelarle su
nombre salvador (Yahvé).

® Fx 15,1-18: canto de Moisés (o de Maria).
Lo entonan los liberados del mar, en alabanza
dirigida al Dios del éxodo. Judios y cristianos
siguen vinculados por esta palabra poderosa.

e Jc 5,1-31: canto de Débora. Ha venido
Yahvé del Sinaf para ayudar a sus devotos en
batalla sorprendente que marca el inicio de
una nueva vida de Israel en Palestina.

o 1 Sam 2,1-10: canto de Ana. Dios in-
vierte la estructura social de Palestina y ofre-
ce a los pobres/estériles/oprimidos un espa-
cio gozoso, tiempo de confianza y futuro
sobre el mundo.

Muy posiblemente, en su primera
redaccién Ex 15,1-18 estaba puesto en
boca de Marfa, profetisa (cf. Ex 15,20-
21). Si fuera as, los tres salmos de guerra
y nacimiento deberian entenderse como
expresion de una feminidad profética: la
experiencia més fuerte de Dios se vincu-
la a las mujeres, donadoras de vida,
transmisoras de gracia.

1. El nombre de Yahvé:
vocacién de Moisés,

nacimiento israelita
(Ex 2,23-4,18)

Entre los comentarios a Ex: F. Michaeli,
Exode, CAT 2, Neuchitel 1974; B. S. Childs,
Exodus, OTL, SCM, London 1974; M.D. Dun-
nam, Exodus, CC 2, Waco TE 1987; M. Noth,
Exodus, ATD 5, Gottingen 1968.
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Para situar la figura de Moisés cf. H. Cazel-
les, En busca de Moisés, EVD, Estella 1981; A.
Neher, Moisés y la vocacion judia, Aguilar,
Madrid 1962; M. Buber, Mosé, Marietti, Casale
Mo. 1983; H. Schmid, Mose. Ueberlieferung
und Geschichte, BZAW 110, Berlin 1968.

Trasfondo histérico y estudio sobre el ori-
gen y sentido del nombre de Yahvé en AM.
Dubarle, La signification du nom du Yahveh,
RSPh 35 (1951) 3-21; R. de Vaux, Historia anti-
gna de Israel, 1, Cristiandad, Madrid 1974, 315-
348; P. Van Imschoot, Teologia del AT, Fax,
Madrid 1969, 36-60; T.N.D. Mettinger, Buscan-
do a Dios. Significado y mensaje de los nombres
divinos en la Biblia, Almendro, Cérdoba 1994,
31-64; W. Eichrodt, Teologia del AT, 1, Cristian-
dad, Madrid 1975, 163-208. Sobre la vocacién
de Moisés: G. del Olmo, La vocacion del lider
en el AT, Univ. Pontificia, Salamanca 1973, 65-

100. Sobre la funcién de Moisés en pascua y
éxodo, cf. J.L. Ska, Le passage de la mer. Etude
de 1 construction, du style et de la symbolique
d’Ex 14,1-31, AnBib 109, Roma 1986.

Pueden ser madres Maria, Débora y
Ana, pero en sentido mds profundo la
«madre hufmana» verdadera, engendra-
dora de Israel en tiempos/trances duros,
de especial angustia, ha sido el mismo
Moisés. Por eso la historia de su vocacién
es lugar de nacimiento para el pueblo.
Hay un relato mds sacral en Ex 6,2-12;
7,1-7 que destaca de manera casi exclusi-
va la funcién liberadora de Dios. Més
antiguo y completo es 2,23-4,18 que
acentda la accién mediadora (liberadora)
de Moisés:

Ex223 A Después de mucho tiempo, muri6 el rey de Egipto y los israclitas clamaban desde su
24 servidumbre y el grito que nacfa de su servidumbre subi6 a Elohim. Y Elohim escuché
25 su clamor y se acord$ de su alianza con Abrahdn, con Isaac'y con Jacob.

Y Elobim miré a los hijos de Israel y les conocid (= tomé como suyos).

31 B Moisés pastoreaba el rebafio de Jetrd
2 rebafio mds all del desierto, llegé al
Y el 4ngel de Yahvé se le apareci6 como

fuego y no se consumia.
rar este especticulo tan grande:

3 Mird y vio que la zarza ardia en el

Y dijo Moisés: «Voy a desviarme y m1

, su suegro, sacerdote de Madidn, y conduciendo el
monte de Elohim, al Horeb.

llama de fuego en medio de una zarza.

4 or qué no s consume la zarza». Y vio Yahvé que se acercaba a mirar
y le llamo Elohim desde el medio de la zarza: j Moisés, Moisés!

Y & (Moisés) respondié: jHeme aquil

5 Y le dijo (Elohim): No te acerques aqui; quitate las sandalias de los pies,
porque el lugar sobre el que pisas es terreno santo.

6 Y le dijo: Yo soy el Dios de tu padre,

el Dios Abrahdn, el Dios de Isaac...

Entonces Moisés se cubrié el rostro, pues tuvo miedo de contemplar a Elohim.

[o o BN |

C Y dijo Yahvé: - He visto la afliccion

de mi pueblo de Egipto y he escuchado el grito
ue le hacen clamar sus opresores, pues conozco sus padecimientos.Y he bajado

para liberarlo del poder de Egipto y para subirlo de esta tierra a una tierra buena y ancha,
2 una tierra que mana leche y miel, el pais del cananco, del heteo...

9 - Mira: he aqui que el clamor de los hijos de Israel sube hasta mi
v he visto la opresion con que los egipcios les oprimen.

10 Por tanto, jvete! Yo te envio al Faradn, para que saques a mi pueblo...de Egipto.

11 D Dijo Moisés a Elohim: ¢Quién soy y
12 Y respondid (Dios) : {Estaré contigo! (

o para ir al

Cuando saques al pueblo de Egipto adoraréis a Elohim sobre este monte.
13 Y dijo Moisés a Elohim: Cuando yo vaya a’los hijos de Israel y les diga:
¢l Dios (= Flohim) de vuestros padres me ha enviado a vosotros,
si me preguntan ellos cudl es su nombre, ;qué he de decirles?
14 Y dijo Elohim a Moisés: Yo soy el que soy (=Yabvé).
Y afiadié: Asi dirds a los hijos de Israel: Yo soy (*hyh) me ha enviado a vosotros.

Fara6n y para sacar a los israelitas de Egipto?
=hyh ‘mmak). Y este seré el signo de que te he enviado:
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15 Y volvié a decir Elohim a Moisés: Asi diris a los hijos de Isracl:
Yahvé, Dios (= Elohim) de vuestros padres... me ha enviado a vosotros.
Este es mi nombre para siempre y esta es mi invocacién (y sigue Ex 3,16-22...).

4,1 E Y Moisés respondié y dijo:

- ¢Y sino me creen y no escuchan mi voz, diciendo: jno se te ha aparecido Yahvé!?
2 Y le dijo Yahvé: {Qué tienes en la mano?... (y siguen los signos de Ex 4,3-9...).
10 Y dijo Moisés a Yahvé: ;Por favor, Adonai! Yo no soy hombre de palab,ra (facil);

y esto no es de ayer ni de anteayer...pues soy tardo de lengua y expresién. ’

11 Y le dijo Yahvé: ¢Quién dio boca al hombre o quién le vuelve mudo o sordo

12 vidente o ciego? ¢No soy yo, Yahvé? Por tanto, vete y yo estaré (hyh) en tw boca..

13 Y dijo: jPor favor, Adonai! ;Envia (tu mensaje) por aquel que debas enviarlo!

14 Y se encendi6 la ira de Yahvé contra Moisés y dijo: ¢No estd z?hl’ tu hermano Aarén, el levita?
15 Sé que habla bien. El viene ya a tu encuentro y se alegrard de verte. ’ ‘

Hablale y ponle las palabras en su boca
16 y os ensefiaré lo que habréis de hacer. E

1y yo estaré (="hyh) en tu boca y en la suya

hablari en tu lugar al pueblo;

17 €l har4 para ti de boca y td hards para él de Dios (= Elohim).

T4 toma en la mano el bastén con que haris los signos.
18 Moisés se fue y volvié donde Jetré...que le dijo: jVete en paz!

A) Introduccion (Ex 2,23-25):
Dios escucha y ve
a los oprimidos

La muerte del Faraonm que quiso
matar a Moisés, obligindole a escapar de
Egipto (Ex 2,15), sirve de empalme con
lo anterior. Y los israelitas clamaban: este
gemido, que nace del dolor de servidum-
bre, condensa la mais honda historia
humana. El redactar del texto mira las
cosas desde el reverso. No escribe la cr6-
nica oficial: no se fija en las conquistas de
los reyes; lo que importa de verdad es el
dolor de los que claman.

Y el grito de su servidumbre subié a
Elohim. Son muchos los investigadores
que han mirado y dividido nuestro texto
partiendo de los nombres de Dios
(Elohim y Yahvé), atribuyendo cada par-
te a redactores distintos (E y ]). Esa pers-
pectiva es valiosa, pero quizd deja de
lado otros aspectos valiosos del pasaje.
Ciertamente, los nombres de Dios son
diferentes; pero su funcién y forma han
de mirarse desde el mismo contexto
narrativo: Elohim es el nombre genérico
y se identifica con el Dios de los antepa-
sados; Yahvé, en cambio, es el nombre

propio de Dios para Israel. En el paso de
Elobim a Yahvé nos situamos. En el prin-
cipio se habla de Elohim, Dios de todos
los hombres:

* Dios escucha (wayyisma®). Al principio
estd la «palabra», sea de Dios (Gén 1), sea del
hombre (dolor del oprimido). Pues bien, el
mismo Dios que crea sabe escuchar la llama-

da de los que padecen.

® Dios mira (wayyare’). En las teofanias
suele afirmarse que el hombre mira-ve a
Dios. Pues bien, antes que el hombre estd
Dios. Para que podamos verle, él tiene que
vernos primero.

® Dios se acuerda (wayyizkar). Acordarse
significa «ser fiel» al compromiso. Dentro
del contexto israelita, es evidente que ese
recuerdo ha de entenderse como fidelidad
pactual: los hombres pueden romperla. Dios
no la rompe; los hombres pueden olvidarse,
Dios no olvida.

® Dios conoce (wayyeda’). Esta palabra ha
de tomarse en un sentido intenso, personal,
comprometido: los hombres cornocen a Dios
en relacién de fidelidad y alianza; entre sf se
conocen en gesto de entrega personal y
matrimonio. Esta es la novedad del texto:
Dios «conoce» la vida de los hombres y les
reconoce juridicamente como suyos.
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Los cuatro verbos de accién aparecen
en dos unidades paralelas, de manera que
se corresponden entre si, de dos en dos:
Dios escuchd y se acordd, vio y conocio.
Pero, en otra perspectiva, pueden y
deben relacionarse escucha y mirada,
recuerdo y conocimiento:

¢ Dios escucha y mira, atento a las nece-
sidades de los hombres. Ciertamente actia,
pero hay en él un elemento receptivo: ha crea-
do a los hombres ante si, debe acogerles,
dejando que ellos mismos se realicen. Pode-
mos comparar nuestro pasaje con Gén 1:
«miré Dios y vio que era bueno». Ahora
escucha y mira, descubriendo la maldad de la
historia.

o Dios recuerda (su alianza) y conoce.
Precisamente en contexto de la alianza ha
cobrado vigor la experiencia de Dios: recuer-
do (de la eleccién pasada y del camino de los
patriarcas) y conocimiento de la situacién
presente (en compromiso abierto hacia el
futuro) se vinculan mutuamente. Los hom-
bres pueden conocer a Dios (comprometerse
en alianza con él, fiarse de su amor, ponerse
entre sus manos) porque Dios les reconoce y
acepta (es decir, les toma como suyos).

Sélo desde este fondo pueden enten-
derse los elementos y notas posteriores,
como iremos destacando. Dios seguird
siendo, por un lado, el Dios de los
patriarcas (cf. 3,6.15; 4,5): mira la opre-
sién de su pueblo y recuerda la promesa
de su alianza. Pero, al mismo tiempo, se
presenta como sefior de un nuevo saber
(cf. 3,7) expresado en forma liberadora.
En este sentido, el nombre de Yazhvé es
signo fuerte de conocimiento liberador:
ofgrece a Moisés (y a todo el pueblo) la
experiencia mas intensa de salvacion
sogre la tierra.

B) Teofania (Ex 3,1-6):
Dios, la zarza ardiente

Moisés pastoreaba el rebaiio de Jetrd,
su suegro. Esti emparentado con un

sacerdote de Madidn, en la zona del
desierto que se extiende del Neguev al
Sinaf; es posible que el culto de Yahvé y
la nueva concepcién religiosa de los
israelitas tenga relacién con experiencias
antiguas de Madidn.

(Y yendo) mds alli del desierto, llego
al monte de Elobhim, el Horeb. Es evi-
dente que estamos ante una altura sagra-
da, conocida en tradiciones o cultos pre-
cedentes. Moisés ha hecho un esfuerzo:
ha tenido que atravesar una zona de
desierto. Eso significa que ha buscado en
la linea de la sacralidad del lugar. Todo el
pasaje nos va llevando progresivamente
al encuentro con Dios; por eso, esta pri-
mera indicacién ha de entenderse como
preludio: la vision del Dios de la monta-
fia pone a Moisés en camino hacia Egip-
to, para liberar a los hebreos oprimidos.
Pero sigamos.

Y el dngel de Yahvé se le aparecio. Ya
no es Dios quien mira al hombre (como
en 2,25); es el hombre el que puede ver al
Dios que se revela. De pronto, de un
modo sorprendente, en la montafia de
Elohim, Dios césmico, sefior de todas las
gentes vy lugares, se muestra el malak
Yahvé, es decir, el enviado personal del
Dios israelita. La simple introduccién de
ese nombre indica que entramos en un
nuevo espacio y tiempo religioso. Todo
lo que venga luego serd expresién del
sentido de Yahvé para los hombres.

Como llama de fuego en medio de
una zarza...que no se consume. Confor-
me a un esquema usual en muchas tradi-
ciones religiosas de oriente y occidente,
la manifestacién de Dios se encuentra
vinculada con el fuego: es llama que arde,
calienta, en gesto de constante renaci-
miento. La novedad de nuestro texto es
que vincula fuego y zarza (drbol y lla-
ma), en paradoja que ilustra el sentido
radical de lo divino. No olvidemos que

Moisés ha tenido que atravesar el desier-
to y llegar a la montafia sagrada. Confor-
me a Gén 11,39-12,1, Abrahan encontré
(oy6) a Dios en una ciudad extrafia
(Harrin), para verle luego en la tierra
prometida (Siquén). Moisés le ha visto en
el desierto, fuera del lugar de opresién
(Egipto) y de la misma tierra prometida
(Canadn). La tradicién israelita guardard
el recuerdo del desierto como espacio del
primer encuentro de Moisés (y los israe-
litas) con Dios. Sin esta purificacién y
prueba fuerte de la soledad y el fuego
sagrado de la estepa pierde su sentido lo
que sigue:

* Montaria de Elobim. El Dios israelita
(Yahvé) no es puro sefior del desierto, sino
que se revela liberando a los hebreos. Pero su
historia estd vinculada a la tradicién de la
«montafia sagrada» de viejas religiones. Esto
significa que el camino (vocacién liberadora)
de Moisés ha de entenderse desde ese fondo.

 Zarza ardiente. Arbol y arbusto son
desde antiguo signos religiosos, como vimos
en Abrahén (encina de Moré) y como sabe la
tradicién religiosa cananea, combatida por
los profetas (culto de la piedra y arbol, de
Baal y Ashera). Pues bien, en este momento,
en medio del desierto, la visién de Dios se
encuentra vinculada con un arbol ardiente: la
misma vegetacién se vuelve ardor y fuego
donde Dios se manifiesta.

® Llama en la zarza. Es un fuego paradé-
jico: es zarza llameante que arde sin consu-
mirse. Esto es Dios: llama constante, vida que
se sigue manteniendo en aquello que parece
incapaz de tener vida. Quiza pudiera trazarse
un paralelo: los hebreos oprimidos son la
zarza, arbusto frigil que en cualquier
momento puede quebrar y destruirse, desa-
pareciendo en el desierto o la montafia de los
grandes pueblos de este mundo. Pues bien,
en esa pobre zarza se desvela Dios, como
vida en aquello que es mis débil, m4s frigil.

* Y dijjo Moisés: voy a mirar. Parece
empujarle la curiosidad normal del que ha
visto un fenémeno que le sorprende. Asi
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empieza la historia de Moisés: ha ido a la
montafia de Dios dispuesto a ver el «espec-
ticulo», como simple curioso que mira las
cosas desde fuera. Es evidente que Dios ha de
pararle: <Y vio Yahvé que se acercaba a mirar
y le llamé Elohim desde el medio de la zarza»
(3,4).

El dngel de Yahvé que mira desde la
zarza (wayyare’ de 3,4) es el mismo Yah-
vé. Conforme a la terminologfa general,
el redactor le presenta aqui como
Elobim, que se aparece, viene y llama
(wayyikra’) en palabra clisica de la BH
(cf. Gén 22,11; 1 Sam 3,4, etc.): Dios no
pide, no ensefia, no impone; simplemen-
te llama, pronunciando el nombre de
aquel a quien dirige su palabra. Moisés
va a preguntarle su nombre, para dialo-
gar con él de manera personal. Dios res-
ponderd diciendo: «Soy-el-gue-soy», asi
me lamaréis... (3,14). Pues bien, antes
que los hombres pronuncien el nombre
de Yahvé (para que puedan pronunciar-
lo), Dios empieza llamédndoles con su
nombre propio:

Elohim dice: iMoisés, Moisés!
Moisés responde: {Heme aqui! (3,4).

La conversacién no ha entrado toda-
via en el plano del didlogo personal por-
que Moisés no puede responder: ; Yahvé,
Yahvé! (como hari luego en Ex 34,5). No
conoce el nombre de Dios. No le puede
invocar. Simplemente dice: jHeme aqui!,
con la actitud del que responde a la voz
de un superior, rindiéndole obediencia.
En un primer momento, Dios le pide esa -
obediencia, en gesto de mandato religio-
so: /No te acerques, quitate las sandalias!
Dios empieza imponiendo su miedo, tra-
zando su propia distancia (Ex 3,5-6):

® Distancia: {No te acerques! Por un lado
Dios provoca, atrae a los humanos con su
fuego, con su llama. Pero, al mismo tiempo,
los tiene que mantener alejados: si ellos se
acercaran, arderfan.
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@ Desnudez: jQuitate las sandalias! A tra-
vés del calzado, el hombre se independiza del
suelo, cobrando una especie de autonomia.
Descalzarse es vivir en humildad sobre el
dorso de la tierra.

® Porque el lugar que pisas es terreno san-
to. No dice ’ares (tierra en sentido general),
sino ’adamah, que es mis bien la tierra
humanizada: sobre la montafia de Elohim se
ha circunscrito, en torno a la zarza ardiente,
un lugar de presencia de Dios. Al ponerse
descalzo sobre el suelo sagrado, Moisés deja
de contaminar la tierra y a la vez recibe por
sus mismos pies desnudos su sacralidad
intensa.

De manera muy significativa se han
vinculado en esta experiencia varios ras-
gos de Dios; estamos ante una clara
fecundacién de motivos religiosos que
ahora podemos presentar de forma
esquematica.

e Es Dios de un lugar santo o ’adamah
donde expresa su presencia como fuego. De
esta forma se recoge la experiencia antigua de
la santidad vinculada a un preciso lugar teo-
fanico (cf. Ex 19 ss; tema 4.1 y 4.2).

e Es Dios de los oprimidos que escucha su
gemido y viene para liberarles. Asi desborda
Jos limites de una sacralidad local y se mues-
tra redentor.

e Es Dios de los padres, unido al recuerdo
de eleccién y alianza (cf. 2,25, 3,6 y 3,15). Esa
fidelidad a su propio pasado definir de aho-
ra en adelante la visién del Dios israelita.

e Es Dios que crea futuro, abriendo a los
hombres un camino de libertad. Su presencia
en la historia se interpreta en forma de asis-
tencia redentora, definiendo el nuevo y defi-
nitivo nombre de Yahvé.

C) Mision (Ex 3,7-10):
Moisés, el enviado de Dios

La teofania (3,1-6) podia interpretar-
se desde una perspectiva de sacralidad

antigua, preisraelita: Dios aparece como
llama, ratifica la santidad de un lugar
(montafia) y se vincula a los antepasados
del vidente (Moisés). Ahora la escena
cambia: el Sefior del lugar y de los ante-
pasados aparece como Dios de los opri-
midos, en gesto tradicional y nuevo.

o Es tradicional el esquema ver-oir-cono-
cer (3,7). Pero antes el conocer aparecia en
absoluto (sin complemento). Ahora se dice
que Dios conoce los padecimientos de los
hombres.

o Es nuevo el tipo de compromiso de Dios:
no se limita a recordar (Ex 2,24), sino que
viene a liberar, como indican las palabras que
introducen su accién definitiva: be bajado...

Esa palabra (be bajado para liberarlo:
3,8) es performativa: realiza lo que dice.
Precisamente a través de su nueva revela-
cién a Moisés, Dios baja en sentido radi-
cal: se introduce en el camino de los
hombres, se compromete a liberarlos. El
ritmo de la palabra de Dios traza una
especie de nueva geografia sacral, marca-
da por el uso de tres verbos:

e A: Dios baja (wa’ered) en descenso
comprometido: penetra en el conflicto y do-
lor de nuestra historia.

e B: Para liberar (sacar) al pueblo del
poder de Egipto, el estado anterior de opre-
sién (lebasilo).

o A% Y para elevarlo, subirlo (wleha‘alo-
to), en gesto de transformacién recreadora.

Se vinculan de esa forma la accién
liberadora (sacar) y creadora-transfor-
mante (introducir en la tierra). Eso signi-
fica que existe una ruptura, un proceso
en que se unen muerte (dejar lo antiguo)
y nacimiento (entrada en el mundo nue-
vo que aqui aparece como paraiso). De
alguna forma se ha invertido el simbolis-
mo del nacimiento normal (salir de la
matriz buena, para venir al mundo del

llanto); ahora se sale de la matriz mala
(Egipto) y se viene al campo bueno de la
libertad. Dios acttia como la madre bue-
na. Por eso se vincula con el nacimiento
de Israel: recuerda a los «padres» anti-
guos (es su Dios: cf. 2,25; 3,6.13.15, etc.)
y prepara con mucho cuidado el nxevo
parto, introduciendo al pueblo en la tie-

rra de la felicidad:

* Es tierra buena y ancha (tobah wrebha-
bah). Egipto era lugar de maldad y estrechez,
como signo de madre perversa que destruye
y oprime (estrecha a sus hijos). La nueva tie-
rra, en cambio, es lugar de abundancia y
amplitud, pues en ella puede vivirse en pleni-
tud lo humano.

o [s tierra que mana leche y miel. Esta
expresion (zabat halab wdbas) que proviene
de viejos textos mitolégicos estd relacionada
con la maternidad de Dios que ofrece a los
hombres su leche (cuidado materno) y su
miel (dulzura) en la tierra.

Los israelitas van a renacer desde el
amor de Dios. Es evidente que en el fon-
do influye la afioranza del paraiso (Gén
2-3), reinterpretado en forma histérica,
como experiencia de vida feliz. La tierra
futura anhelada es mds que un espacio
puramente geografico o material: Palesti-
na ha sido y sigue siendo campo de con-
trastes, de dureza, sacrificio y muerte.
Sin embargo, a los ojos del israelita ella
aparece, en simbolismo de nuevo naci-
miento, como cuna de humanidad.

Al llegar aqui, el texto se podria con-
vertir en puro mito: nos saca de este
mundo para llevarnos a un tipo de tierra
imaginaria, un jardin de maravillas que
solamente existe en nivel de fantasia.
Pues bien, en contra de eso, se nos dice
que vamos hacia una tierra concreta y
disputada sobre el mundo, al megom o
lugar donde se encuentran asentados los
sels (o siete) pueblos cananeos, heteos (=
hititas), amorreos, etc. Se destaca asi el
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realismo de ese nacimiento israelita: es
efecto de la maternidad de Dios, pero, al
mismo tiempo, es obra y camino muy
concreto que lleva desde el «horno» de
Egipto (opresién) a la tierra disputada de
los pueblos de este mundo Por eso ha lla-
mado Dios a Moisés y le dice:

- Por tanto, vete! (lakh):
- yo te envio (we’eslabaka) al Faraén

- para que saques a mi pueblo, los hijos de
Israel, de Egipto (3,10).

En el centro esti el envio: Dios hace a
Moisés su mensajero, creador de liber-
tad. Esta revelacién de Dios, que actia a
través de un enviado, estd cerca de Gén
12,1. Pero hay diferencias. Abrabin ha
de salir de su tierra (Harrdn) para hacer-
se pueblo en un camino de promesa.
Moisés, por el contrario, ha de salir del
lugar santo en que se hallaba, dejando
ganado y familia (tranquilidad de
Madiin), para sacar a los israelitas de
Egipto.

Se inicia asi la verdadera salida de
Israel. Dios ha guiado el proceso de la
infancia de Moisés, salvindole de las
aguas y dandole una madre egipcia (Ex
2,1-10). Dios le ha guiado después cuan-
do, saliendo a ver a sus hermanos opri-
midos, maté al egipcio (Ex 2,11-14).
También le ha protegido en el exilio,
dandole mujer y un suegro sacerdote (Ex
2,15-22). Ahora sabemos la razén: Dios
le ha preparado para que libere al fin a
los hebreos.

D) Revelacion mds honda (Ex 3,11-14):
el nombre de Yahvé

Es evidente que Moisés ha de sentir
dificultad en la tarea: implicitamente
Dios le pide que lo deje todo, que aban-
done su familia y vida antigua. Asi le
enfrenta al Faraon, opresor de los he-
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breos, sucesor de aquel que en otro tiem-
po quiso matarle (cf. Ex 2,15-23) y le
envia a liberar a aquellos mismos que al
principio no quisieron escuchar la voz de
su arbitraje (Ex 2,13-14; cf. Hch 7,24-
34). Es normal que sienta dificultad (cf.
Je 6,15; Lc 1,34, etc.) y diga:

¢Quién soy yo,
- para ir al Faraén

- y para sacar a los israelitas de Egip-
to? (3,11).

Asi habla el hombre que se mira por
un lado pequefio (jhumildad general!) y
por el otro poco preparado para la tarea.
Dios le escoge y responde a su pregunta
(squién soy yo?) diciendo: jyo estaré o
seré contigo! (’ebyeb ‘immak), en palabra
que expresa de manera enfitica e intensa
la nueva relacién que hay entre ambos.
Entramos en el centro de la revelacién
misionera y entitativa de Dios, pues su
‘ehyeh (seré-estaré) termina convirtién-
dose en su nombre mis profundo. Moi-
sés ha preguntado por lo humano (; guién
soy yo?). Dios acepta su pregunta para y
le responde con lo divino: seré contigo.

Y este serd el signo: cuando saques al
pueblo, adoraréis a Elohim en este monte
(3,12). Mis que una prueba (oz: jtrdeme
al pueblo aquil), este mandato es un
deseo de Elohim que quiere recibir a sus
adoradores en el monte de su santidad.
Pero al fondo hay un signo verdadero:
jsacards al pueblo y me adoraréis aqui; de
esa forma veréis que yo he estado con
vosotros, que he estado contigo! Moisés
ha descubierto a Dios, le ha visto en el
fuego de la zarza. Pues bien, Dios quiere
que todos puedan verle y proclamar su
nombre. De esa forma, se adelantan los
acontecimientos de la alianza (Ex 19-24),
que expandird a todo el pueblo la expe-
riencia fundante de Moisés.

En este contexto se entiende bien la

siguiente pregunta (3,13). Elohim le ha
dicho: yo estaré (ehyeh), anticipando de
esa forma su nombre. Moisés no lo ha
entendido, no ha podido comprenderlo
todavia. Necesita més sefiales, una con-
crecién de su presencia; necesita conocer
su nombre para decir a los hijos de Israel
quién es el que le envia (3,13). Elohim
responde reveldndose a Moisés y dicién-
dole aquello que debe decir a su pueblo
(Ex 3,14-15) :

* ‘ehyeh ‘aser ’ebyeh: soy el que soy (= el
que estaré o seré). Todavia no tenemos
«nombre nuevo», en el sentido técnico poste-
rior. Dios se limita a decir para todos lo que
dijo a Moisés en 3,12: soy el que estaré (con
ellos, con el pueblo) y se revela as{ como pre-
sencia activa, liberante. Este ser-estar con los
suyos es su esencia més profunda. Moisés le
ha pedido su nombre. Dios ha respondido
esquivando esa pregunta (jno da nombre!) y
asegurando su presencia (3,14).

* ‘ehyeb selabani (= yo soy-estoy me ha
enviado a vosotros: 3,14). Sélo puede enviar
de verdad el que esti (‘ehyeb): el mismo
envio es una forma de presencia. No se dice:
el que me envia (selabani) me asegura que
estd presente y es ‘ebyeh, sino que el ’ehyeb es
el que envia. La vocacién-envio se presenta
como una expansién del Dios cuya propie-
dad mds honda es la presencia-asistencia.

® Yahvé Elobim de vuestros padres...me
ba enviado a wvosotros (3,15). Del ’ebyeh
como verbo (yo soy, estoy presente) pasamos
al Yahvé (YHWH), entendido como nombre
propio del Dios israelita, vinculado a la mon-
tafia de la vocacién de Moisés y de la alianza
(Ex 20-25). Aqui se identifica ya este Yahvé
de la nueva revelacién con el Elohim antiguo
de la historia patriarcal. Entre el nombre
antiguo y el nuevo, como experiencia creado-
ra, se ha introducido la llamada de Dios con
su garantia de asistencia: sélo en cuanto llama
y ayuda, Dios (Elohim) puede presentarse
ante Israel como Yabhvé.

* Este es mi nombre (semi) para siempre,
este mi recuerdo (zikri) de generacion en
generacion (3,15). Esta experiencia hecha

nombre (semi = jestoy presente!) define aho-
ra y para siempre el «ser» (actuacién) de
Dios; ella viene a constituirse como principio
y centro de los recuerdos de Israel y de Dios
(zikri). Sabemos que Dios «recuerda su alian-
za» (2,25): pues bien, de ahora en adelante,
los hombres deben recordar el signo y nom-
bre de su presencia liberadora.

Este nombre de Dios esta vinculado a
una experiencia de llamada y envio libe-
rador: Sélo conoce de verdad a Dios y
sabe la hondura de su nombre (Yahvé)
quien se descubre enviado vy, al ponerse
en movimiento en medio del envio, le
encuentra como aquel que llamandole le
asiste en el camino. Este nombre es por
un lado misterioso: los filélogos no
logran precisar del todo su sentido origi-
nal, los judios no lo pronuncian por res-
peto... Pero, al mismo tlempo es el mas
sencillo, mds cordial, mis inmediato.
Dios viene a llamarse Yahvé porque en el
momento clave de la vocacién y envio
dice ’ehyeh: estaré contigo o con voso-
tros; él mismo es garantia de presencia
personal ( iyo estoy!: cf. 3,12) y compro-
miso de accién liberadora

Este nombre s6lo adquiere su sentido
en un contexto de vocacién fundante
(Moisés), abierta en gesto salvador a
todo el pueblo. Como lugar de revela-
ci6n y fuente de experiencia, la llamada
de Moisés define el principio de la histo-
ria israelita. Aqui expresa Dios su ser
como persona, aqui se inicia un recuerdo
y tarea que se mantendrd por generacién
y generacién en el pueblo de la Biblia.
Sélo donde se recuerda (actualiza) este
momento radical de llamada y vocacién
adquiere sentido el nombre de Yahvé y
Dios viene a presentarse de nuevo como
aquel que dice: ’ebyeb: jestaré presente,
seré vuestro Yahvé! Esta revelacién ha
sido actualizada de diversas formas por
judios y cristianos.
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® Los judios, por lo menos desde el I
AEC, han sacralizado el nombre de tal forma
que procuran no escribirlo entero ni pronun-
ciarlo. Por eso han puesto en su lugar equiva-
lentes como Adonai, Kyrios o Sefior. Las mis-
mas traducciones cristianas de la Biblia han
seguido esta costumbre y en su mayoria
ponen hoy Serior (o su equivalente) donde la
BH pone Yahvé. Es buena esta reserva, si es
que ayuda a descubrir y explicitar mejor el
contenido misterioso del Dios personal de la
historia israelita.

® Para los cristianos, este Yahvé de la lla-
mada de Moisés constituye la clave de identi-
ficacién del AT, el nombre mis excelso de
Dios antes de su revelacién definitiva como
Padre de Jesucristo. Al presentarse como
Padre, Dios no niega su nombre previo de
Yahvé, sino que lo explicita, llevindolo a su
culminacién: es en verdad el Yabvé de Israel
(el que o es o estd presente) al revelarse como
Padre de todos los hombres.

E) Dificultades y signos (4,1-18):
Yahvé, Dios de Moisés

Dios se ha desvelado ya como el que
actiia y habla por medio de Moisés, res-
pondiendo a sus dos primeras dificulta-
des (3quién soy yo? de 3,11 y scudl es tu
nombre? de 3,13). Siguen mds preguntas.
A lo largo de los siglos, Moisés seri
garante de presencia de Dios para los
creyentes (y de un modo especial para
los judios). Por eso, en nombre de todos
los que un dia han de apoyarse en su
experiencia, eleva tres preguntas (3%, 4* y
5%: ¢qué haré

- si no me creen (lo’ -ya’ aminu)

- y no me escuchan (wlo’ ~yisme* u bgoli)

- y dicen: no se te ha aparecido (lo’ nir'ah)

Yahvé? (4,1).

Todo el futuro de Israel se funda en la
respuesta a esas preguntas. Si Dios no le
llamé, todo ha sido en vano; si los hom-
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bres no pueden creerle y escucharle,
todo es inttil. La persona y envio de
Moisés queda integrada esencialmente en
la fe israclita. No basta con creer en Dios
en general (como Elohim de la moqta}ﬁa).
Hay que creer en el Yahvé-de-Moisés, el
fundador y legislador del pueblo israelita.
Por eso, la religion israelita es histdrica: ha
tenido un comienzo concreto; es conse-
cuencia de una iniciativa personal y nueva
de Dios. Ella es también mosaica, en f:l
sentido radical de la palabra, porque Moi-
sés ha ofrecido al pueblo un cuerpo de
leyes y porque es el garante de su voca-
cién «eterna». Los israelitas no dependen
s6lo del Dios césmico. Tampoco se apo-
yan sin més en el Dios de los padres. Ellos
confian en el Dios de Moisés.

e Deben creer en Dios por medio de Moi-
sés, superando asi todo peligro de infidelidad
(expresada en el lo® -ya’aminu l).

e Tienen que escuchar a Moisés como
transmisor de la palabra de Dios. Por eso ¢l
pregunta en nombre de todos: ¢y si no escu-
chan mi voz? (wlo’ yisme‘u bqoli).

o Son israelitas los que creen que Dios se
ha hecho ver a Moisés (se le ha manifestado:
nir’ab). Yahvé mismo se define como _aquel
que expresa a Moisés su misterio de libera-
c16n.

De esta forma, el relato de vocacién
acttia como documento de legitimacion
religiosa. Este es un texto confesional
estrictamente dicho, una especie de credo
fundante: es israclita quien cree que Yah-
vé se ha revelado a través de la obra-pala-
bra de Moisés como liberador del pue-
blo, es decir, como fundador de la identi-
dad israelita. Conforme al texto (4,2-9),
Dios avala la autoridad de Moisés con
tres signos cuyo contenido puede pare-
cernos hoy un poco extrafio, en las fron-
teras de la magia: el baston que se vuelve

serpiente, la mano leprosa y curada, el
e co viielve sanere. En realidad,

ellos anticipan aquello que serd el enfren-
tamiento de Moisés con los magos y
politicos de Egipto (cf. Ex 7-11).

Moisés ha introducido dentro del sis-
tema egipcio una dindmica de libertad
fundada en Dios. Es evidente que para la
nueva fe israclita el verdadero signo
(milagro) no es otro que el mismo ser del
pueblo. La misma figura de Moisés (a
quien se cree y escucha) viene a presen-
tarse para los cristianos como un antici-
po de Jestis a quien los fieles creen y
escuchan no sélo porque se le ha apare-
cido Yahvé (como a Moisés), sino por-
que es presencia humana (Hijo) de Yah-
vé sobre la tierra.

Vengamos ya a la sexta dificultad:
;Por favor, Adonai! Yo no soy hombre de
palabra (fdcil (4,10). No parece que al
autor le importe la pronunciacién fisica
que pudo tener Moisés. Lo que estd en
juego es el propio origen de sus palabras:
squién estd hablando por Moisés? 'El
problema es saber quién avala o inspira
su palabra liberadora y legisladora
(ambas unidas), tal como aparece codifi-
cada no sélo en el Exodo, sino en toda la
tradicion de la Tord escrita y oral. Dios le
responde:

o ehyeh ‘immak. Esto ha dicho Dios
cuando Moisés le ha preguntado: ;quién soy?
No importa lo que seas td, sino lo que yo soy
(hago en ti) conforme a lo indicado en 3,12.

o “anoki ’ebyeb ‘im pika (4,12). Dios es
Yahvé para Moisés: presencia salvadora; por
eso se hace para él fuente de palabra y le
muestra, como en visién verbal, lo que tiene
que decir.

Estamos de nuevo en el centro de la
vocacién-misién. El redactor quiere
indicar con toda claridad el origen y sen-
tido divino de las palabras de la ley
incluidas en Ex-Dt y en la Misnd. Todas
han sido reveladas por Dios a Moisés en

el principio. Por eso han sido necesarias
estas garantias: Dios habla por los labios
(boca) de Moisés como fuente inspirado-
ra. Yahvé significa para Moisés: yo seré la
verdad de tu palabra. Dentro de la pre-
sencia general de Dios que lo hace todo
(da al hombre boca y 0jos...) viene a des-
velarse ahora la presencia particular de
ese Dios Yahvé que se vuelve palabra
liberadora y legisladora (yo hablaré por
tu boca) a través de Moisés.

Parece que hemos llegado al limite,
pero Moisés se atreve a presentar su sép-
tima dificultad, introducida de forma
cortés pero audaz, por otro jKi Adonai!
iPor favor, mi Sefior! Slah-na’ byad
tislah, que puede traducirse: jenvia tu
mensaje por aquel de que debas enviar!,
jenvia a quien te sirva en la mision!
(4,13). Moisés parece indigno: jquiere
que Dios se fije en otro! Pues bien, como
en el caso anterior, tampoco aqui intere-
sa la posible dificultad autobiogrifica de
Moisés, sino el sentido y amplitud de su
mensaje. Se trata, evidentemente, de una
objecion literaria, puesta aqui para que
pueda expresarse plenamente el sentido
y alcance de la palabra de Dios.

El lector algo iniciado en el arte dialo-
gal hebreo advertird que nos hallamos en
el limite: Dios tiene que responder y res-
ponde ya de forma plena, introduciendo
al lado de Moisés a Aardn, el levita. Asi
vemos junto a Moisés, fundador original,
al sacerdote que interpreta y expande su
mensaje. Las férmulas del texto (4,4-17)
expresan con toda nitidez la relacion
entre Moisés (= liberador y legislador) y
Aarén (= sacerdote y escriba):

® Moisés ha de contar con sacerdotes o
escribas que luego (a lo largo de los siglos)
expandan su palabra. Asi se viene a presentar
como Elohim, un ser divino, para aquellos
que sigan su camino.

® Aaron carece de autonomia. Viene
cuando Dios ya se ha revelado! Estamos ante
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un dato que resulta absolutamente significa-
tivo y extrafio: jdentro de Israel, la funcién
sacerdotal es derivada! El sacerdote (y el
escriba) vienen siempre tarde: cuando Dios
ha dicho su palabra y la ley se encuentra ya
asentada.

® Pero, en un segundo momento, ambos
estan unidos: una vez que Aardn recibe la
palabra de Moisés, vinculdndose con ella, se
puede afirmar que los dos constituyen un
mismo principio de revelacién: y yo estaré en
tu boca (de Moisés) y en la suya (de Aarcn) y
os enseriaré lo que habréis de hacer (4,15).

No podia haberse hablado de manera
miés bella o precisa. Moisés ha sido un
hombre tnico: ha cumplido su funcién
en el principio y por eso ya no puede
repetirse: es como la madre que ha engen-
drado. Su vocacién vale para siempre; por
eso su carisma resulta irrepetible. Aardn,
en cambio, aparece como una funcidén
més que como un hombre concreto, en el
principio de la historia; es una estructura
sacral que se repite generacién tras gene-
racion: es el sacerdocio sagrado, el poder
de ensefianza y actualizacién de la ley de
los escribas. Moisés no deja sucesores: ha
existido una vez, vale por siempre. Aaron
en cambio deja sucesores con la misma
autoridad que él tuvo.

Se ha cumplido el nimero de siete
objeciones o preguntas (1% 3,11; 2% 3,13;
3, 4y 5% 4,1; 6% 4,10; 7% 4,13). Dios
indica a Moisés que tome el bastén y se
ponga en camino: él fue y se despidid de
Jetré (4,18). Asi, con la doble referencia
al sacerdote de Madiin empieza y acaba

en conclusién el relato propiamente
dicho: 3,1 y 4,18.

2. Guerra de Yahvé y nacimiento
de Israel: canto del éxodo
(Ex 15,1b-18)

Ademis de comentarios a Ex, citados en
tema anterior, han de tenerse en cuenta las teo-
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logfas e historias de Israel o del AT, de un modo
especial: R. De Vaux, Historia Antigna de Is-
rael, 1, Cristiandad, Madrid 1975, 349-379; M.
Noth, Historia de Israel, Garriga, Barcelona
1966, 111-120; J. Bright, Historia de Israel,
DDB, Bilbao 1989, 145-149; S. Herrmann, His-
toria de Israel, Sigueme, Salamanca 1979, 80-96;
W. H. Schmidt, Exodus, Sinai und Mose, EF
191, Darmstadt 1983.

Sobre el cantico en si serfa bueno que hubie-
ra en castellano una obra como la de S. Carrillo
Alday, El Cantico de Moisés (Dt 32), CSIC,
Madrid 1970 (dedicada al canto final de Moi-
sés). La bibliograffa en otras lenguas es abun-
dante: H. Strauss, Das Meerlied des Moses -ein
‘Siegeslied? Israels?, ZAW 97 (1985) 103-109; E.
Zenger, Tradition und Interpretacion in Exodus
XV, 1-21, SVT 32 (1981) 452-488; . W. Watts,
The sonf of the Sea (Ex 15, 1-21), en 1d., Psalm
and Story, JSOT SuppSer 139, 1992, 19-40;
G.W. Coats, The Song of the Sea, CBQ 31
(1969) 1-17.

El texto ha sido especialmente estudiado en
trasfondo de las «guerras de Yahvé», a partir del
libro cldsico de G. von Rad, Der Heilsge Krieg
im alten Israel, ATANT 20, Ziirich 1951, como
muestra A. van der Linden, Les Guerres de
Yabvé, LD 139, Cerf, Paris 1990, 23-60 (con
biliografia actualizada sobre el tema). En torno
al «milagro» de fondo de Ex 15 puede consul-
tarse F. E. Willms, I Miracoli nel’AT, EDB,
Bologna, 179-201.

La redaccién actual pone el canto en
boca de Moisés, enviado de Dios y porta-
dor de la alianza del pueblo liberado. Han
recorrido un fuerte camino de duda,
enfrentamiento con el Faradén y riesgo
entre las aguas del mar Rojo (Ex 3-14). Ha
culminado la liturgia de la pascua (cf. Ex
12,1-14). Como palabra final de recuerdo
agradecido, Moisés entona con todos los
israelitas el canto del principio permanen-

te de su historia. Pero después de afirmar
eso, debemos afiadir que este es un canto
femenino, de fuerte colorido materno,
como indica el hecho de que sea Maria,
profetisa, la que tome su pandero y lo
repita con las otras mujeres, en danza
agradecida de nuevo nacimiento (Ex 15,
21). Lo ha iniciado Moisés, pero lo asu-
men y hacen suyo las mujeres. Todo el
camino del éxodo se puede entender
como pardbola materna. Estaba el pueblo
hebreo cautivado, condenado a muerte en
la matriz mala de Egipto (cf. Ex 1). Pero
el mismo Dios se ha desvelado como
fuente y portador de vida (¢madre bue-
na?), suscitando por Moisés y Maria un
nuevo nacimiento (cf. tema 3.1).

Esa imagen puede ampliarse al mar
del éxodo, matriz de aguas de muerte
que amenazan al pueblo israelita, cerrin-
dose por siempre y destruyendo la vida
de los pobres. Pero Dios mismo ha que-
rido abrir el vientre de ese mar, haciendo
que asf nazcan felizmente los hebreos (cf.
Ex 14). Es normal que sean las mujeres
las que aprendan, entonen y repitan este
canto de fuerte nacimiento, dirigidas por
Maria, profetisa y hermana del gran
sacerdote, como expresamente dice el
texto (Ex 15,20), de manera que ella pue-
de presentarse como su autora verdade-
ra. Aarén no tiene parte en la liturgia.
No es momento ni lugar de sacrificios
exteriores de animales. Esta es la fiesta de
la vida de aquellos que celebran el triun-
fo del Dios guerrero (Ex 15,3) y alaban la
grandeza del Yahvé que es madre: hace
que surjan (= nazcan, sean) los antes
oprimidos.

151b A Cantaré a Yahvé, sublime es su victoria, caballos y carros ha arrojado en el mar.

2 B Mifuerzay mi poder es Yahvé, él fue mi salvacion.

El es mi Dios, yo lo alabaré; el Dios de mi padre, yo lo ensalzaré.
3 Yahvé es un guerrero, Yahvé es su nombre.
4 Los carros y tropa del faradn los lanz6 al mar,

ahogt en el mar Rojo a sus mejores capitanes.
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5 Las olas los cubrieron, bajaron hasta el fondo como piedras.
6 Tu diestra, Yahvé, es fuerte y magnifica; tu diestra, Yahvé, tritura al enemigo;
7 tu gran victoria destruye al adversario; lanzas tu incendio y los devoras como paja.
8 Al soplo (= ruah) de tu nariz se amontonaron las aguas,
las corrientes se alzaron como un dique, las olas se cuajaron en el mar.
9 Decfa el enemigo: {Los perseguiré y alcanzaré, repartiré el botn,
se saciard mi codicia, empuiiaré la espada, los agarrard mi mano!
10 Pero soplé tu aliento (= r#ah) y los cubrié el mar,
se hundieron como plomo en las aguas formidables.
11 ¢Quién como tii, Yahvé, entre los dioses? ; Quién como td,
magnifico entre los santos, temible por tus proezas, autor de maravillas?
12 Extendiste tu diestra, se los tragé la tierra;
13 guiaste con misericordia a tu pueblo rescatado,
los llevaste con tu poder hasta tu Santa Morada.
14 Lo oyeron los pueblos y temblaron, espasmos agarraron a los jefes filisteos,
15 se espantaron los caudillos ("alupe = toros) de Edom,
fueron presa de temblor los principes (*yle = carneros) de Moab,
flaquearon todos los jefes cananeos;
16 los asaltaron tu espanto y tu pavor, los dejé petrificados la grandeza de tu brazo,
mientras pasaba tu pueblo, Yahvé, mientras pasaba el pueblo que habias adquirido.
17 Lo introduces y lo plantas en el monte de tu heredad,

lugar del que hiciste tu trono, Yahvé, santuario, Sefior, que fundaron tus manos.

18 E Yahvé reina por siempre jamis.

Dividimos el texto con criterios
temdtico/literarios que resaltan su avan-
ce y unidad. Hay un estribillo (A:15,1b)
que condensa el sentido del conjunto.
Viene luego el tema general (B:15,2-5)
que expande ese estribillo en forma lau-
datoria y narrativa. Un primer desarrollo
(C:15,6-11) exalta la victoria de Yahvé
desde el reverso de la ruina de los enemi-
gos. Un segundo desarrollo (D:15,12-17)
reasume el mismo tema en clave de
entrada triunfal de los israelitas que
avanzan a la tierra cuyo centro es la
morada/monte donde el mismo Dios
habita. Termina todo con una confesion

de fe (E:5,18) que proclama la realeza de
Yahvé.

Este es un canto unitario y complejo
que vincula motivos del éxodo y la gue-
tra santa con los nuevos temas del tem-
plo y la realeza de Yahvé. Se supone que
la tierra ya ha sido conquistada: los des-
cendientes de los viejos hebreos libera-
dos se retinen para celebrar la fiesta de

Yahvé en alguno de los grandes santua-
rios de la tierra, en la zona montafiosa.
Quizd en principio se podria suponer
que estamos en Betel, Siquén o Sil6. Para
el redactor actual es evidente que templo
y monte santo son Sién: reunidos en su
santuario, celebrando la fiesta de entro-
nizacién de Yahvé (cf. 15,18), los nuevos
israelitas recuerdan y cantan su «guerra».

A) Estribillo (15,1b). Marfa y las
mujeres lo asumen y repiten como canto
compartido que celebrala grandeza de su
Dios y el nacimiento del pueblo Israelita;
su version del estribillo (15,20) estd en
plural; la que encabeza el himno (15,1b)
en singular: el canto entero puede inter-
pretarse como voz de un individuo
(Marfa, un sacerdote...) y voz de todo el
pueblo, dirigido en su alabanza por
mujeres. Este es el salmo que un israelita
(15,1b) y el pueblo (15,21) elevan ante
Yahvé, admirando y proclamando su
grandeza. Es himno de una guerra supe-
rior en la que Dios, sin armas militares,
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destruye a los poderes del ejército mas
grande de este mundo (Egipto). Aqui se
encuentra ya expresada aquella ideologia
sacral que alcanzard gran fuerza en los
cantos de Sion (cf. tema 5): los ficles de
Yahvé no luchan, pues lo hace Dios por
ellos.

Se enfrentan de ese modo dos pode-
res. Por un lado estd Yahvé, Dios protec-
tor del pueblo israelita. Por otro, los
carros y caballos de Egipto. El creyente
emocionado sabe que Dios ha vencido y
vencera: por eso entona esta palabra y la
repite en forma de estribillo, cantando la
grandeza de aquel que es rey (tema con-
clusivo: 15,18) y ejerce su reinado ven-
ciendo a los poderes adversarios, es decir,
arrojando al ejército del mundo al lugar
donde acaban los poderes adversos,
derrotados al principio.

B) Tema general (15,2—5)..Expande y
desarrolla el estribillo anterior, con su
confesion de fe ampliada y expresada en
forma de recuerdo.

o Confesion de fe (15,2-3): en situacién de
guerra, amenazados por diversos poderes
adversarios, los israclitas ponen su confianza
en Yahvé a quien veneran como principio sal-
vador. Las palabras empleadas son intensas,
muy concretas; ellas delimitan eso que pudié-
ramos llamar el «espacio» israelita: son cre-
yentes aquellos que confian en Yahvé, acep-
tandole por tradicion (es Dios de mi padre) y
venerdndole en el tiempo del peligro. Esta
palabra tiene fuertes consecuencias practicas:
¢l israelita que asi canta no puede buscar
fuerza en otros dioses; ni tampoco sustentar
su vida en pactos de violencia y estrategias .de
tipo militar intramundano. Al.li donde se dice
que Yahvé es guerrero (’is milbama) no hay
lugar para otros dioses.

e Recuerdo (15,4-5): podemos confiar en
Yahvé porque en el tiempo fundante de la
historia ha derrotado a los ejércitos de Egip-
to, al faraén y sus mejores capitanes. Aquel
gesto ha definido para siempre su carécter.

Por eso el recordarlo sirve para mantenerse
en la confesién ya profesada.

Se vinculan de esta forma fe y memo-
ria, dentro de eso que pudiéramos llamar
de una manera general un credo bistérico
actuante. Es histérico, porque define a
Dios desde aquello que ha realizado en el
principio, al vencer a los egipcios sin
guerra de este mundo. Es actuante, por-
que nos hace vivir de un modo muy con-
creto, en clave politico/mlht_ar: el cre-
yente no acude a las armas, sino que (al
menos en principio) confia su defensa a
Dios.

C) Primer desarrollo (15,6-11). Des-
cribe el poder de Yahvé, expresado en la
destruccién de los enemigos. El tema se
despliega en doble y bello quiasmo, rela-
cionando el principio (15,6-7) y fin del
texto (15,11) y destacando la grandeza de
Yahvé: magnifico en sus obras, magnifico
en su misma realidad o nombre (cf. el
doble uso de *adar en 15,6 y 15,11). Tam-
bién hay un paralelismo intermedio que
destaca la doble accién del soplo/aliento
(ruah) de Yahvé que por una parte eleva
las aguas como un dique para liberar a
los hebreos (15,8) y por otra las desplo-
ma a fin de que se anegue el ejército ene-
migo (15,10). En el centro aparece el
deseo fallido de los enemigos que busca-
ban el botin de los hebreos (15,9).

e La accién de Dios (15,8.10) se expresa de
manera silenciosa, por medios naturales; el
mismo mar que #yuda a los hebreos (se eleva
ante su paso) se vuelve potencial de muerte
para los egipcios. Dios actiia de manera calla-
da pero fuerte, haciendo que las fuerzas natu-
rales vengan a ponerse asi al servicio del
camino de vida de su pueblo. Un texto ante-
rior (Gén 8,15-9,17) las presentaba como
neutrales, al servicio de todos los hombres.
El nuestro las concibe como aliadas de los
pobres.

e La palabra insitil de los enemigos, que
se jactan de la fuerza de su espada (15,9), con-

trasta con el silencio actuante de Dios. Su
misma accién soberbia les destruye; quieren
convertirse en dioses y acaban por hacerse
siervos de su propia impotencia, muriendo
bajo el fuerte impulso de las aguas desboca-
das. Es evidente que el texto elabora en for-
ma poética una antigua tradicién. Pero debe-
mos afiadir que, al mismo tiempo, estd expre-
sando una intensa experiencia: quienes s6lo
confian en su fuerza y por medio de ella quie-
ren dominar a los demds acaban siendo des-
truidos por las olas de la naturaleza ciega.

Sobre ese fondo ha de entenderse el
canto duro de los fieles de Israel que ala-
ban la grandeza de su Dios (15,6-7 y
15,11) en tono admirativo, utilizando
mis que la imagen del agua la del fuego
que devora a los poderes adversarios
(15,7). Més que un monoteismo solitario
donde sélo hubiera sitio para Yahvé
(como empieza a suceder en el 2° Isaias;
cf. tema 1.2), descubrimos aqui un
monoteismo intensivo: hay otros «dio-
ses», se habla de otros «santos» (seres
venerados en plano religioso); pero sélo
Yahvé tiene la fuerza (diestra) necesaria
para destruir a los adversarios, abriendo
asi un espacio de vida para el pueblo.

D) Segundo desarrollo (15,12-17).
Amplia el anterior, describiendo el cami-
no de los hombres liberados. Reasume lo
dicho sobre la diestra de Dios (15,12a en
paralelo con 15,6), recuerda la destruc-
cién de los enemigos (15,12b) y luego
desarrolla el tema del camino sacral, del
nuevo pueblo, al que Dios mismo intro-
duce en su morada/tierra. También aqui
hay un quiasmo que unifica el conjunto:
a) anuncio y primera exposicién del tema
(15,13); b) reaccion de miedo de los pue-
blos del entorno (15,14-16a); a’) desarro-
llo temitico pleno (15,16b-17). Todo cul-
mina en una confesién de fe (15,19).

* Anuncio (a: 15:13): traza el sentido y
meta de la liberacién: del éxodo nos lleva de
forma directa a la conquista de la tierra. No
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se habla del Sinai, ni del largo camino por el
desierto: vamos del mar de la liberacién a la
morada santa o lugar donde el Dios/pastor
asiste al pueblo en buenos pastizales (=
naweh). El éxodo es salvacidn integral: ha
nacido el pueblo, avanza hacia su tierra, vive
para siempre.

® Reaccién de las naciones del entorno (b:
15,14-16a). Los jefes de los pueblos vecinos
(cananeos, filisteos, moabitas y edomitas) tie-
nen miedo ante la gloria y fuerza de Yahvé
que ha liberado a los hebreos. Se supone que
no luchan: se sienten ya vencidos de antema-
no, dominados por el fuerte despliegue de
poder/terror que irradia Yahvé sobre la tie-
rra. No hay lugar para la guerra. De manera
cuidadosa va mostrando el texto la impoten-
cia de los jefes orgullosos de los pueblos que
a lo largo de los siglos han luchado en contra
de los israelitas (15,15). Ellos flaquean,
renuncian a la lucha al descubrir el poderio
que Yahvé despliega en favor de los suyos.

® Desarrollo temdtico pleno (C*: 15,17b-
17). El paso (pascua) de Dios (Ex 11,1-14) se
vuelve camino salvador del pueblo que, avan-
zando por el mar, como propiedad particular
de Dios, llega al monte de su heredad (= har
nahalateka) y descansa en el mismo lugar de
reposo (trono sabitico) de Dios, en torno al
santuario (qados) de Yahvé que es Adonai,
rey definitivo. El texto ha vinculado de esa
forma varios motivos que resultan muy sig-
nificativos: el santuario como lugar de pre-
sencia de Dios en medio de la tierra (en la
teologfa actual del texto se trata de Sién,
montafia, templo y heredad de los liberados);
la paz escatolégica (cf. Is 2,2-5) que surge alli
donde se expresa Dios por Israel y temen los
pueblos; la esperanza de la creacion definiti-
va, interpretada como llegada del pueblo 4/
magom lesibteka, lugar para el descanso o
trono sabético de Dios (15,17).

* Confesion de fe (15,18). Légicamente, el
canto desemboca en un estribillo de entroni-
zacion: jreina Yahvé siempre jamds! Asi lo
han proclamado los salmos reales (cf. Sal
93,1; 97,1; 99,1, etc.). Pues bien, nuestro tex-
to supone esa realeza, surge y se apoya en el
mismo camino de liberacidn del éxodo. Asi
culmina el temario precedente: el despliegue
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del poder de Dios sobre el mar Rojo, la des-
truccion de los soldados egipcios, la proce-
sién triunfante de los redimidos, la presencia
sagrada de Dios y de su pueblo en 4mbito de
templo. Se ha pasado de la guerra teoldgica
(derrota Yahvé a sus enemigos) a la paz jubi-
losa de los vencedores que cantan en Sién la
realeza de su Dios.

3. Victoria de Yahvé y triunfo
del pueblo: canto de Débora
(Jc 5,2-31)

Para un estudio del trasfondo histérico del
canto de Débora cf. R. de Vaux, Historia Antigna
de Israel, 11, Cristiandad, Madrid 1975, 292-299;
N. K. Gottwald, The Tribes of Yahweb, SCM,
London 1980, 503-507; S. Herrmann, Historia
de Israel, Sigueme, Salamanca 1979, 159-163; B.
Halpern, The emergence of Israel in Canaan,
SBL MS 29, Chico CA 1983, 146-149. Visién de
conjunto de Jc en G. Auzou, La fuerza del Espi-
vitw. Estudio del libro de los Jueces, AB 6, Fax,
Madrid 1968. En contexto de «guerra santa», cf.
R. Smend, Yahwekrieg und Stimmebund. Erwa-

ungen zur dltesten Geschichte  Israels,
FRLANT 84, Géttingen 1963; E. Stolz, Yahwes
wnd Israels Kriege, ATANT 60, Zirich 1972.

Sobre el canto cf. A. Weiser, Das Debora-
lied, ZAW 71 (1959) 67-97; ].S. Ackermann,
Prophecy and Warfare in Early Israel; A study
of the Debora -Barak Story, BASOR 220(1975)
5-13; M. Buber, La fede dei profets, Marietti,
Casale Mo 1983, 13-18; M. Bal, Anti-Covenant.
Counter-Reading Womens’s Lives in the
Hebrew Bible, JSOT SuppSer 81, Sheffield
1989, 113-132; M. D. Coogan, 4 Structural and
Literary Analysis of the Song of Deborah, CBQ
40 (1978) 143-166; B. Lindars, Deborah’s Song:
Women in the OT, BJRL 65 (1983) 158.175; J.
W. Wats, The song of Deborah, en 1d., Psalms
and Story, JSOT SuppSer, Sheffield 1992, 82-98.

Acabamos de estudiar el canto de
Moisés/Marfa (Ex 15) que vincula paso
por el mar y conquista de la tierra/san-
tuario de Palestina. Con el texto actual
venimos a un tiempo anterior: combaten
entre si los federados de las tribus de
Yahvé, que parecen habitar sobre las
zonas montafiosas, y los reyes cananeos
que controlan las ciudades bien amura-
lladas de los llanos. Posiblemente esta-
mos en el XII-XI AEC. Los campesinos
de Yahvé no tienen reyes todavia, ni un
santuario central reconocido, ni estruc-
turas militares permanentes; posible-
mente no conocen la tradicién de Ex 15.
Pero hay algo que les une: la misma feen
Yabvé, Dios de la guerra y de la alianza,
y un tipo de intereses sociales comparti-
dos que les diferencian de los habitantes
de las fuertes y bien centralizadas ciuda-
des de los llanos.

La bistoria (contada en Jc 4) se supo-
ne conocida. Animados por la profetisa
Débora, los soldados de Barac, «juez»
israelita, derrotan a Sisara, general de un
fuerte reino cananeo, al lado del Tabor,
en Galilea. Yael, mujer quenita (aliada de
Israel, pero extranjera), ratifica la victoria
matando a Sisara al que habia recibido en
su tienda. EI canto que sigue (Jc 5) reela-
bora poéticamente esa victoria, interpre-
tindola como expresion de la presencia
operante de Yahvé que protege a sus tie-
les. Cambian algunos matices: la batalla
se libra en la Hanura, a la orilla del Qui-
s6n, junto a Meguido (cf. Jc 5,19-21) y
no en la falda de los montes del Tabor
(como supone Jc 4,15).

52 A Por(}ue se sueltan los cabellos (para la pelea),
or los voluntarios del pueblo jbendecid a Yahvé!

3 B Oid, reyes; escuchad, principes:

o cantaré, cantaré para Yahvé, yo tocaré para Yahvé, Dios de Tsrael.
4 C ;Oh Yahvé, cuando salias de Seix, cuando avanzabas por los campos de Edom!

La tierra temblaba, chorreaban los cielos,

también las nubes destilaban agua;
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5 los montes se agitaban ante Yahvé, el de Sinaf; ante Yahvé, Dios de Israel.

6 C’ Entiempos de Sangar, hijo de Anat,

en tiempos de Yael, Jos caminos no se usaban, las caravanas andaban por sendas tortuosas;
M

7 ya no habia campesinos, no los habia en Israel,
. hasta que surgf yo, Débora, surgi como madre de Israel.
Se habian escogido dioses nuevos: la guerra llegaba a las puertas,

ni un escudo n1 una lanza se veian entre cuarenta mil de Israel.

y o ; ;
9 A’ ;Mi corazén por los capitanes de Israel,

0 B Eor los voh];nltar.ioi:) del pueblo ! ;Bendecid a Yahvé!
os que cabalgdis borricas pardas, sentados sobre albardas, de camino: jcantad!
11 Tocando timbales y tambores celebrad las victorias (jjusticias!) de Yahvlé, e

las victorias de los campesinos de Israel..

1 . ; . ) ) ; :
D !EDesp_lerta, de?plerta, Débora! {Despierta, despierta, entona un canto!
iEn pie, Barac! ;Prende a tus presos, hijo de Abinoam!

19 E Lle%aron lqs reyes, combatieron, combatieron los reyes de Canain,
en Taanac, junto a las aguas de Meguido, no ganaron ningtin botin de plata.

%(1) EDlesde el cielo C.OEnbatieron Ia/s estrellas, desde sus 6rbitas combatieron contra Sisara.
2 B torrente Quisén los arrolld, el torrente antiguo, torrente Quisén...
esonaban los cascos de los caballos, al galopar, galopar de los corceles.

23 F Maldecid a Meroz, dice el mensajero (= mal'ak) de Yahve,
maldecid a sus habitantes porque no vinieron
en auxilio de Yahvé, en auxilio de Yahvé con sus valientes.

24 §Bend}ta entre las mujeres Yael, esposa de Jéber, el quenita!
iBendita entre las mujeres que habitan en tiendas!...
26 Con la izquierda agarré el clavo, con la derecha el martillo,
) golped a Sisara, machacdndole el créneo...
8 DPesde lal ventana, asomada por la celosfa, grita la madre de Sisara:
2 i or qué tarda en llegar su carro, por qué se retrasan sus carros de guerra?
» a més sabia de sus princesas (= esposas) le responde...
iEstdn tomando y repartiendo el botin: una cautiva, dos cautivas para cada guerrero!

31 G jAsiperezcan, Yahvé, todos tus adversarios!
Y sean tus amigos como el sol que nace en toda fuerza.

Es un canto fuerte: un himno al Dios
que combate en favor de su pueblo
naciente. Es un poema de mujeres: por
un lado estin Débora (5,7.10) y Yael
(5,24-27), las vencedoras; por el otro
estin la madre y esposa del vencido
(5,28-30) que aguardan vanamente su
retorno. Es canto dificil de traducir, lleno
de alusiones enigmiticas, de fuertes ar-
cafsmos. A pesar de todo, hemos querido
presentarlo, pues ofrece la mis densa de
todas las visiones de Yahvé y su accién
en el principio israelita.

Ay A’) Bendicion (5,2.9). Estamos en

contexto de guerra santa o, quiza mejor,
guerra de Yabvé. El canto exalta a los
voluntarios del pueblo, es decir, aquellos
que escuchan la llamada de su Dios, con-
sagrandose en combate por el bien y vida
de Israel. Desde aqui debe entenderse el
gesto de «soltarse los cabellos» para ini-
ciar la guerra santa. Estamos cerca de Ex
15, pero hay una diferencia muy notable.
Alli no habia espacio para los soldados
de Israel: sélo Dios luchaba por su pue-
blo. Aqm’, en cambio, resultan necesarios
los valientes voluntarios, quizd «nazare-
nos» (= consagrados para la batalla). Por
eso, la voz de bendicién se dirige a Dios
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(guerrero principal), pero incluye al mis-
mo tiempo a sus soldados.

B y B’) Invitacién al canto (5,3.10-
11). De pronto emerge un yo enfdtico,
dos veces repetido en 5,3, como llamada
de atencién alzada en medio de las plazas
de este mundo. La voz cantora pide
silencio a los oyentes poderosos, a los
principes y reyes del entorno israelita:
quiere presentarles a Yahvé, haciendo
que escuchen y acaten su victoria. El
tono individual de la primera parte del
quiasmo (5,3) se vuelve colectivo en la
segunda; la cantora de Yahvé pide que
acojan y extiendan su mensaje todos los
que van por los caminos (5,10-11). La
victoria de Dios se vuelve asi kerigma:
revelacién donde se unen la justicia
(sedaga) de Dios y la vida del pueblo,
formado por los campesinos de Israel.

e Campesinos: frente a los reyes y ciuda-
des bien armadas de Canain, con su estructu-
ra militar/sagrada, emergen los agricultores
israelitas de montafia, reunidos por tribus.

o Israel (5,2.3.5.6.7.8, etc.): este nombre
define a los campesinos vinculados en com-
promiso de fidelidad a Yahvé, a quien descu-
bren en la guerra como principio unificante
(padre/madre) de Israel: sus victorias (= jus-
ticias) son, por tanto, las mismas de su pue-

blo.

Cy C) Presencia y ausencia de Yah-
vé (5,4-8). Forman las dos caras del mis-
terio, el centro del poema interpretado
como una confesién de fe desde la histo-

ria. .

e La presencia aparece en forma de
recuerdo (5,4-5) centrado en la vieja teofania
del desierto. Yahvé ha venido de las tierras
del sur, de los desiertos de Edom y Seir, del
monte Sinai (cf. Ex 19). No se expresa en una
«ley» (no impone mandamientos), sino que
aparece como fuerza desbordante de tormen-
ta en términos que evoca Sal 29 (cf. tema 1.1).
El mismo Dios trae el agua (chorrean los

ciclos, destilan las nubes), sacude con fuerza
las montafias y pone la naturaleza al servicio
de su pueblo. No ha quedado en el desierto
del principio: viene con los suyos, protegien-
do y sustentando su existencia dentro de la
nueva tierra cultivada. Todo lo que en otro
tiempo sucedié en Seir/Edom (el viejo Sinai),
vuelve a realizarse ahora, de manera sorpren-
dente.

e Esa presencia destaca sobre un fondo de
ausencia (5,6-8). Los enemigos de Israel ha-
bian cerrado la ruta de caravanas, impidiendo
asi que se comunicaran los campesinos del
norte (Galilea) y del sur (montafia de Efrain).
Enmudecia el comercio, se ahogaba la vida:
parecia terminar la historia israelita. No
habfa soldados/armas para defender la identi-
dad del pueblo. Yahvé mismo guardaba silen-
cio, de forma que los habitantes buscaban
«otros dioses», es decir, otros espacios huma-
nos y religiosos.

Esta es la situacién: un pasado de
Dios que parecia esplendoroso, vincula-
do a los recuerdos del desierto; y un pre-
sente de muerte que brota del doliente
silencio o fracaso de la historia. Pero la
misma historia vuelve a ser lugar de teo-
dicea: creer en Dios implica buscar su
influjo v, de esa forma, nacer a la existen-
cia liberada, triunfadora. Lo que el canto
pone en juego es la existencia de Yahveé,
sefior que actiia, en estas NUevas circuns-
tancias del pueblo en Palestina, sometido
a la presién de muerte de los reyes cana-
neos. Sobre este fondo se eleva la figura
de Débora, madre de Israel (5,7). Con-
forme a la vocalizacién que seguimos al
traducir la BH, ella tiene la palabra y
canta, en primera persona, destacando su
figura de madre, matriarca del pueblo.

D) Liamada a la vida (5,12-18). S6lo
hemos citado las primeras palabras del
texto (verso 5,12) donde una voz divina
pone en pie a la madre y al caudillo is-
raelita. Antes eran los humanos los que
invocaban a Dios y le cantaban. Ahora es
Dios el que responde, suscitando dos

agentes para vida/victoria del pueblo:
Débora tiene la palabra como profetisa
(cf. 4,4-5) y asi convoca al pueblo, le
concede nuevo aliento y canta el himno
de victoria; Barac, en cambio, dirige la
batalla, en gesto de victoria y asi puede
apresar a los cautivos. Esta voz se expan-
de: Dios convoca a todas las tribus, pero
acuden sélo seis (Efrain, Benjamin,
Maquir, Zabulén, Neftali e Isacar);
fallan, no han venido, Rubén y Galaad
que estin al otro lado del Jorddn; al
noroeste se han quedado Aser y Dan,
quizd muy separadas del resto de los
israelitas que entre Meguido y el Tabor
defienden su identidad sagrada (cf. 5,13-
18). Este es el Israel de Yahvé: seis tribus
se han juntado, cuatro faltan; otras dos,
alejadas en el sur (Simeén y Judd), no se
nombran siquiera; nada se sabe atin de
los levitas... Es evidente que estas tribus
(seis fieles, cuatro remisas) mantienen
una identidad sagrada que este canto de
Yahvé quiere resaltar.

E) Victoria de Yahvé. Nueva teofa-
nia (5,19-22). Se han preparado los gue-
rreros, las seis tribus acuden, Barac ha
dirigido la batalla. Pero, en realidad, ha
sido Dios quien ha luchado por los suyos
y ha vencido. Contra los temibles reyes
de Canadn (personificados luego en Sisa-
ra: 5,24-30) combaten las estrellas de
Yahvé, en imagen que parece referirse al
agua superior que brota de ellas: llueven
desde el cielo repitiendo el gesto de la
vieja teofanfa (5,4-5), se ensanchan y
extienden por la tierra las aguas del
torrente Quisén en la llanura.

¢ Esta es la victoria de Yahvé, evocada de
manera ripida y precisa, en claves que
recuerdan de manera sorprendente las de Ex
15. Ayuda el cielo, crece el agua del torrente
que inunda al caos, vencido por Yahvé al ini-
cio de los tiempos. Carros y caballos del ejér-
cito enemigo se traban y resbalan, hundién-
dose en el agua. Los voluntarios de Israel,
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luchadores de a pie, maniobran con soltura
en las zonas pantanosas. Ha vencido Yahvé,
su protector; ellos han vencido y rompen asi

~el yugo de los reyes cananeos.

® Esta es la batalla de las aguas del Quisén
que puede y debe interpretarse como teofania
creadora para las tribus del norte israelita.
Ella se encuentra vinculada al recuerdo del
origen (Sinaf) y cumple la funcién que en
otros textos tiene el paso del Mar Rojo: Yah-
vé se ha desvelado una vez mis como salva-
dor, en circunstancias dificiles. Signo de Dios
es la victoria supramilitar del pueblo.

Esta es victoria supramilitar porque
se ha logrado (como en Ex 15) con la
ayuda de los elementos:®l agua del vien-
to/marea abrié un camino para los
hebreos en los juncos del Mar Rojo,
mientras se hundian por su peso los
carros cananeos; las aguas del torrente
muy crecido impiden ahora que los
carros se desplieguen y destruyan a los
campesinos de Yahvé. La providencia de
Dios se manifiesta en ambos casos a tra-
vés de la autodestruccién de los grandes
enemigos. Pero en nuestro caso (en con-
tra de Ex 15) influye también la estrate-
gia de los militares de Israel, aunque
mucho més que ellos ha actuado Dios,
conforme a la palabra profético/materna
de Débora y al gesto de los elementos
que sirven a Dios.

F) Contraposiciones y consecuencias
(5,23-30). Decrece la intensidad del tex-
to. Ha cantado ya lo que era primordial
(victoria de Israel). Ahora se goza desta-
cando algunas consecuencias. Habla e/
mensajero o dngel de Yahvé, para anun-
ciar la maldicion sobre Meroz, ciudad
probablemente aliada de Israel que no
quiso acudir en su defensa (5,23); los
israelitas pueden ya romper su alianza
con ella, tomando a sus habitantes como
enemigos. El mismo dngel proclama, en
cambio, la bendicion sobre Yael, mujer
quenita que ayudé a Israel matando al
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general contrario (5,24-27): cayé en
manos de mujer el principe soberbio.

Llegamos asi al fin. Quizd la mis
hiriente de todas las escenas es la que
presenta a la madre y mujeres de Sisara,
el vencido. Han quedado en la ciudad
como expresién de vida/historia de los
cananeos. Les consume la tardanza
mientras piensan vanamente en el botin
que nunca llega porque han muerto los
soldados (5,28-30). Asi se contraponen
Débora, madre israelita y profetisa de la
vida (con Yael, la aliada) y las mujeres
vencidas, solitarias, fracasadas, de la tie-
rra cananea. La revelacién del Dios Yah-
vé se identifica en este canto con el triun-
fo de esa mujer/madre israelita.

G) Conclusion (5,31). Este es, en fin,
un canto de vida 'y de muerte. Se expresa
Yahvé en la victoria de Israel, en el triun-
fo del pueblo que se eleva luminoso
como el sol en la mafiana. Pero esa victo-
ria resulta inseparable de la muerte de los
adversarios.

4. Yahvé, la gran revolucién:
canto de Ana (1 Sam 2,1b-10)

El canto de Ana ha sido especialmente valo-
rado y situado en el contexto del gran cambio
social y religioso de los israelitas por N. K.
Gottwald, The Tribes of Yahweb, SCM, London
1980, 534-540. Para el trasfondo histérico y lite-
rario del tema, ademds de comentarios, cf. L.
Eslinger, Kingship of God in Crisis: A Close
Reading of 1Sam 1-12, BibLit, Sheffield 1967;
M. Noth, Samuel und Silo, VT 13 (1963) 390-
400; J. J. Willis, Cultic elements in the Story of
Samuel’s Birth and Dedication, St. Th 26 (1972)
33-61. He estudiado la relacién entre el canto de

- Ana y el de Marfa (Lc 1,46-55) en La Madre de

Jesiis, Sigueme, Salamanca 1990, 79-114.

Sobre el canto en concreto cof. G. Bressan, I/
Cantico di Anna (1Sam 2,1-10), Bib 32 (1951)
503-521; 33 (1952) 67-89; A. Hurvitz, Original
and Imitations in Biblical Poetry (1Sam 2,1-10

and Ps 113, 5-9), en Fests. 8. Twry, Winona Lake
1985; H. P. Mathys, Das Hannalied, en Id.,
Dichter und Beter, OBO 132, Freiburg 1994,
126-146; R. Meynet, Dien donne son Nom &
Jésus. Analyse rhétorique de Lc 1,26-56 et de
1Sam 2,1-10, Bib 66 (1985) 39-70; R.Tournay,
Le Cantigue d’Anne. 1Sam 2,1-10, en Fests. O.
Barthélémy, OBO 38, 1981, 553-576: L. S.
Walls, Hannah’ Song, en 1d., Psalms and Story,
JSOT SuppSer 139, Sheffield 1992, 19-40; J. J.
Willis, The Song of Hannab and Psalm 113,
CBQ 35 (1973) 139-154.

Hemos presentado ya dos textos de
guerras de Yahvé: el primero evocaba el
nacimiento del éxodo (Ex 15); el segun-
do, la conquista y control sobre Palesti-
na (Jc 5). Estudiamos ahora otro que des-
taca la ayuda de Dios a los hebreos para
apoderarse de la tierra (1 Sam 2,1b-10).
Recordemos que en esa linea suelen ofre-
cerse tres hipotesis:

o Conguista guerrera. Los israclitas, pro-
vinientes de la estepa sur o de Egipto, habrian
invadido el pafs en una ripida campaiia mili-
tar.

o Emigracion pacifica. Varios grupos de
pastores seminémadas hebreos habrian ocu-
pado poco a poco los lugares mds deshabita-
dos de la tierra (las montafias) hasta hacerse
mayoria y dominar después, casi sin guerra, a
las ciudades decadentes de la costa.

e Inversion social. Habria existido una
gran revolucién de grupos antes marginados
(pastores, proletarios militares) que, apoydn-
dose en la nueva fe del Dios Yahvé guerre-
ro/igualitario, consiguieron el poder sobre la
tierra.

Es posible que los tres modelos deban
complementarse: quizd ha existido emi-
gracion, invasién y revolucién al mismo
tiempo. Lo cierto es que, en un momen-
to determinado (hacia finales del XI y
primeros del X AEC), los antiguos opri-
midos (hebreos) se elevaron y asumieron
el poder en Palestina. Estin seguros de
que el mismo Dios (Yahvé) dirige su

camino, invirtiendo las antiguas condi-
ciones de su vida. Ellos o algunos de sus
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sucesores han puesto este canto en boca
de Ana, madre del profeta juez Samuel.

1Sam 2,1 A Mi corazén se regocija por Yahvé, mi poder se exalta por Yahvé,
mi boca se rie de mis enemigos porque celebro tu salvacién.

2 No hay santo como Yahvé, no hay otro fuera de ti, no hay roca como nuestro Dios.
3 No multipliquéis discursos altivos, no echéis por la boca arrogancia,
porque Yahvé es un Dios que sabe y por él son sospechadas las acciones.
4 B Se rompen los arcos de los valientes, mientras que los cobardes se cifien de valor.
5 Los hartos se contratan por el pan, mientras los hambrientos engordan.

La mujer estéril da a luz siete hijos, mientras la madre de muchos queda baldia.

0NN

Yahvé .da la muerte y la vida, hunde en el abismo y levanta;
da la riqueza y la pobreza, Yahvé humilla y enaltece.
C Ellevanta del polvo al desvalido, alza de la basura al pobre,

para hacer que se siente entre principes y herede un trono de gloria;

pues de Yahvé son los pilares de la tierra y sobre ellos afianzé el orbe.
9 D El guarda los pasos de sus fieles, mientras los malvados

perecen en las tinieblas, porque el hombre no triunfa por su fuerza.
10 Yahvé desbarata a sus contrarios, el Altisimo truena desde el cielo,

Yahvé juzga hasta el confin de la tierra.

El da fuerza a su Rey, exalta el poder de su Ungido.

A) Alabanza (2,1-3). Esta construida
de forma concéntrica: entre el gozo del
orante que agradece a Yahvé su salvacién
(2,1) y la advertencia que dirige a los alt:-
vos, pidiéndoles que dejen su arrogancia
(2,3), se sitta la confesion israelita (2,2)
del orante que identifica a Yahvé con
Dios y le presenta como el tnico santo
(qados) digno de veneracién religiosa,
fuente de energia salvadora. El Dios
Yahvé es la roca (sur) donde se asienta y
recibe su firmeza la existencia. Es posible
que alglin copista posterior haya roto el
paralelismo estricto del verso 2 (Yahvé-
Santo, Dios-Roca) introduciendo la glo-
sa de «no hay otro fuera de ti»: ante Yah-
vé desaparecen los restantes dioses, los
poderes religiosos, militares y sociales;
Yahvé se vuelve fuente y centro de la
vida para aquellos que le alaban y confie-

. san,

Esta es una confesién gozosa, expresa-
da en forma de alabanza, como muestra
la primera parte del pasaje (2,1): el oran-
te (presentado aqui a nivel profundo de

totalidad: corazén/poder/boca) se eleva
hacia Dios, se alegra y exalta. Su vida estd
firme y puede «reirse» de todos los
poderes adversarios, pues celebra y canta
al salvador. Su accién se convierte asi en
liturgia: el mundo entero es ya lugar
seguro para los fieles de Yahvé: su forma
de existencia social y religiosa se hace
goZzo y canto.

Frente al gozo confesante se eleva la
palabra de advertencia del devoto dirigi-
da a los que piensan estar firmes porque
dicen arrogancias. Yahvé lo sabe todo,
conoce bien lo que se encuentra al inte-
rior del corazén. Nadie puede vencerle
ni engafiarle. Por eso, la mayor oposicién
no se establece entre los fieles (que se
gozan en Yahvé) y los arrogantes (que
pretenden cimentar la vida en su sober-
bia), sino mds bien entre los arrogantes,
que quisieran convertirse en dioses de
este mundo, y Yahvé, Dios verdadero,
que protege a sus devotos. De esa forma,
lo que parecia oposicidn social se ha con-
vertido en juicio teolégico.
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B) Inversién (2,4-7). Tiene dos partes
bien diferenciadas. La primera (2,4-5)
describe con toda nitidez los tres planos
del conflicto y cambio salvador de Dios:
eleva a los pequefios (antiguos israelitas
oprimidos), humilla a los que antes eran
ricos (habitantes orgullosos de las gran-
des ciudades cananeas). La segunda (2,6-
7) explica el cambio desde el fondo crea-
dor del poderio de Dios que se despliega
dentro de la historia.

e Conflicto militar (2,4). Dominaban los
valientes cananeos, expertos en la guerra (=
giborim). Pues bien, ahora se han roto sus
poderes (arcos, armas militares) y se elevan
triunfantes los cobardes (= niksalim), esto es,
aquellos que vivian dominados por el miedo.

® Conflicto econémico (2,5a). Duramente
deben trabajar por pan los antes hartos; en
cambio, los hambrientos inician su descanso,
sin temor ni angustia alimenticia.

e Conflicto demogrdfico (2,5b). En situa-
cién de gran necesidad, los nifios mueren: las
madres no los pueden engendrar o alimentar.
As{ eran pocos los hebreos; muchos, en cam-
bio, los mas ricos cananeos. Pues bien, la
situacién ya se ha invertido: los hebreos pue-
den ofrecer a sus hijos esperanza de futuro
sobre el mundo, mientras decrecen los antes
opresores.

El texto nos sitda de esta forma en el
centro de un gran cambio. En I6gica de
fuerza dominaban los mds fuertes: los
que tenfan buen ejército, los ricos, los
muchos. Pues bien, la presencia de Yah-
vé ha invertido aquello que podia
presentarse como ley vieja del mundo y
se expresa como fuerza de la gracia: ven-
ce el poder de la impotencia; triunfan los
cobardes (los que no tienen ejéreito); se
enriquecen los pobres; logran expandirse
como numerosos los que fueron siempre
amenazada minoria. Asi sucede porque
Dios existe y mueve los hilos de la histo-
ria de una forma misteriosa que nosotros
no logramos entender con nuestra légica.

De esa accién sorprendente de Dios,
que vence a los poderes de la tierra y al
mds alto poder de la fortuna (cf. 2,6-7) en
forma salvadora (2,4-5) habla nuestro
texto. Dominaba antes lz [gica de fuer-
za, riqueza y cantidad. Conforme a ella
no se puede hablar de salvacién: no exis-
tirfa gratuidad, ni podria haber surgido el
pueblo israelita. Por eso, nuestro canto
apela a una légica distinta: Dios mismo
dirige con poder la historia, abriendo
camino de futuro salvador para los
pobres. Esto es lo que el autor del canto
estd viviendo. Ha sucedido algo que
parecia imposible: los antiguos habitan-
tes de la tierra (fuertes, ricos, numerosos)
han perdido el control; han triunfado
por gracia de Dios y se elevan los débiles,
pobres, escasos israelitas de la montafia.

C) Salvacion (2,8). Queda al fondo el
motivo de inversién (a unos eleva, a
otros los baja) y se resalta aqui s6lo el
aspecto salvador de Dios, interpretado
desde el fondo de su obra creadora. Lo
que el fiel israelita ha descubierto y lo
que canta en este himno es la expresién
actualizada de su nueva comprensién del
mundo donde se vinculan:

* Creacién (2,8 versos 5° y 6°): ha dado
Dios firmeza al mundo, asentindolo en fuer-
tes pilares.

* Salvacion (2,8 versos 1° al 4°): eleva
Dios al desvalido y lo sienta sobre el trono.

Laley de pura inversién que domina-
ba en 2,9-10 pasa ahora a un plano
secundario. No existe en Dios simetria
de bien y mal, de salvacién y condena, de
exaltacién y bajeza. La inversidn estd al
servicio de la obra creadora y desemboca
en una salvacién que Dios ofrece a los
pobres y pequefios con su gracia.

D) Juicio y realeza (2,9-10). El canto
y la victoria de los israelitas oprimidos
culmina en una especie de antropologia

fundamental, abierta en forma mesiani-
ca. Es posible que el dltimo verso (;da
fuerza a su Rey, exalta el poder de su
Ungidol: 2,10d) sea ampliacién mondr-
quica tardfa que aplica el tema anterior a
las nuevas circunstancias politico/ socia-
les del reino de Jerusalén, una vez asenta-
da la dinastfa davidica. En el poema ori-
ginal no era necesario un rey, de forma
que el poder al que se alude (2,4-8)
podria aplicarse a todo el pueblo. El tex-
to final (todo 2,9-10, excluido el verso
sobre el Rey/Ungido) tendria un sentido
légico: la fuerza de Dios triunfa por
encima de la fuerza peligrosa y siempre
limitada de los hombres (2,9). De todas
formas, pienso que la ampliacién mesii-
nica (Rey/Ungido), sea original o poste-
rior, responde a la dindmica del texto
asi quiero presentarla desde el fondo de
la teologfa israelita que ha venido a expli-
citarse en los circulos davidicos:

* El hombre no triunfa por su fuerza (2,9).
El poder humano es incapaz de construir la
salvacién sobre la tierra. Pero los resa‘im o
malvados tampoco consiguen imponerse
porque Dios actia para destruirles. Este es el
Dios que eleva y da victoria a los basidim, es
decir, a los fieles y honrados.

* Esto es posible porque hay juicio de Dios
(2,10 tres primeros versos): porque Yahvé
lucha contra sus contrarios, porque el Altisi-
mo (= lw o ‘jwn) domina desde el cielo con
su trueno (como en Sal 29). Creacién y juicio
de Dios vienen a unirse de esa forma, susten-
tando la vida de los hombres.

® Nuevo poder mesidnico (2,10 verso
final). Culmina asi el proceso anterior: la
nueva fuerza buena de los antes oprimidos es
don que Dios ofrece al rey; hay un geren
bueno, un cuerpo de poder que no destruye a
los demis, que no se impone por la fuerza: es
el poder del Ungido de Dios, el rey mesiani-
co.

Este rey asume y personifica el resul-
tado de la gran revolucion salvadora del
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canto. Dios no busca sélo un puro cam-
bio de lugares (los de arriba abajo y vice-
versa) sin que se transforme la estructura
y forma de poder sobre la tierra. Dios
suscita un cambio cualitativo que la tra-
dicién israelita expresari mis tarde con
los ideales mesidnicos de la profecia. Se
rompe el esquema de fuerza anterior, la
lucha y dominio de unos sobre otros.
Triunfan por siempre los débiles/peque-
7ios no por efecto de su propia fuerza,
sino como expresién de la fuerza de
Dios, sin imponer ya dictadura de domi-
nio esclavizante sobre nadie. La ley del
mundo es lucha y victoria de los podero-
sos que tienden a divinizar (justificar
sacralmente) su fuerza. La ley de Dios, en
cambio, rompe desde dentro ese modelo:
ofrece el triunfo a los mis pobres/débi-
les/pequefios, pero no para que sean
como fueron los antes dictadores, sino
para expandir sobre la tierra el orden de
una vida que no es lucha impositiva.

Ast podemos concluiy, reasumiendo el
argumento los tres dltimos cantos.
Comiin resulta en todos el tema de la
guerra vista como teofania de Yahvé,
manifestacién de su presencia salvadora,
principio de existencia para su pueblo.
Es distinto en cada caso el modo de
entenderla:

* El canto de Débora (Jc 5) presenta una
guerra claramente humana entre el ejército
de carros de los reyes cananeos y los volunta-
rios/campesinos de Israel que combatian ani-
mados por su fe: el recuerdo de Yahvé les
potenciaba para combatir, pues suscitaba una
conciencia més profunda de solidaridad, de
entrega por la causa. Sobre las aguas de un
llano, convertido en lodazal o gran pantano
por la lluvia, se sintieron superiores, tomaron
el control sobre la tierra, se hicieron nuevos
amos... Vieron asi que la victoria (el nuevo
cambio social en Palestina) era efecto de la
presencia de Yahvé. La victoria militar,
entendida como triunfo de los libres campe-
sinos, vino a ser interpretada como teodicea:
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ayuda Yahvé desde el cielo, derrotando a los
dioses de la tierra vinculados a la estructura
jerirquica y militarizada de sus ciudades.

o El canto de Maria (o de Moisés: Ex 15)
interpreta el tema de la guerra desde antiguas
tradiciones del éxodo de Egipto: triunfa un
pueblo sin ejército, un grupo fugitivo de
oprimidos que no pueden enfrentarse a cam-
po abierto contra los soldados de Egipto.
Estrictamente hablando, aqui no hay guerra,
ni estructuras militares de tipo religioso
(yahvista). Los tnicos soldados son los otros,
los carros y caballos de los dioses de este
mundo (del Faraén y Egipto); frente a ellos
se alza Dios y vence sin ejército, empleando

el juego de poderes de la naturaleza puesta ya
al servicio de los pobres/fieles.

o El canto de Ana (1 Sam 2) continda en
esa linea, expandiendo el tema en clave mds
social de cambio humano, de revolucién
popular (econdémica, politica). Frente al
mundo antiguo controlado por los grandes
poderes de este mundo (ejército, riqueza,
nimero de gente) se eleva el orden nuevo de
los débiles, pobres, poco numerosos. Dios les
ayuda y ellos pueden heredar la tierra. Este es
el Dios de aquellos que carecen de fuerza,
garantia de riqueza (pan) y de abundancia; es
el Sefior que actia y vence desde el mismo
reverso de la historia.

B

REVELACION DE DIOS:
IDENTIDAD ISRAELITA

Me he ocupado ya del Dios de la creacién y los patriarcas, pasando
luego a la figura de Moisés. Asi he podido ocuparme de la identidad
israelita. Partiendo de eso quiero evocar los rasgos mas salientes de la
revelacion israelita de Dios segin la BH. Sigue al fondo el tema de la
creacion, la promesa (paternidad) de Abrahdn y la experiencia de Moi-
sés. Ahora tenemos que dar un paso mis y estudiar las grandes insti-
tuciones de Israel (ley, templo y mesias):

* La ley. Ella aparece vinculada a la revelacién de Dios (Ex 19-20), a su
perddn recreador (Ex 34) y al compromiso de fidelidad y libertad del pueblo
(cf. Dt 30). .

* El templo. Mientras Moisés recibe instrucciones para construir el san-
tuario (Ex 25-31), el pueblo peca, buscando otras sefiales de presencia divina
(becerro de oro de Ex 32). A pesar de ello, Dios ofrece de nuevo su alianza y
promete su presencia (Ex 33-34), Por eso se construye para siempre el santua-
rio (Ex 35-50) y se ratifica la vocacién sacral del pueblo.

* Elrey. La ley o Toré de Israel no ha tomado al monarca como clave de
su experiencia social y religiosa (s6lo se cita en Dt 17,14-20). Sin embargo,
tanto en el Dtr como en profetas y salmos, los monarcas han sido personajes
mediacién y signo de presencia de Dios para su pueblo.

Estos tres momentos se implican desde Dios y desde el pueblo, en
plano mds moral (ley), mds sacral (santuario) y mds social (monarca).
No olvidemos, sin embargo, que ellos son inseparables, como signos
de Dios y elemento principal de la identidad israelita.
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Dios de la ley:.
Alianza 'y pueblo

Da la impresién de que Dios lo puede
todo, truena sobre el monte, habla en las
llamas del volcan, en el temblor del fuego
de tiniebla..., pero luego viene a presentar-
se suplicante: se acerca y pide la respuesta
de los hombres sobre el mismo lugar san-
to de su revelacion (el Sinaf). De este Dios
mis alto que dialoga con los humanos tra-
tan nuestros textos. El pueblo verdadero
nace, segin ellos, por alianza: ha pactado
en libertad, respondiendo a la palabra de
llamada (ofrecimiento) de Dios. Eso sig-
nifica que nace de si mismo: ha tenido
libertad para escoger y libremente ha
escogido su camino; solo es verdadero
israelita quien decide serlo, permanecien-
do fiel a lo pactado en la montafia de la
revelacién. Tan fuerte resulta esta expe-
riencia del pacto que el Pentateuco actual
ha recogido al menos tres momentos
importantes de su institucién: hay un pri-
mer pacto unido a los diez mandamientos
(Ex 19-24), un segundo vinculado al per-
dén de Dios tras el pecado (Ex 32-34) y
un tercero siempre renovado para el
«hoy» de los creyentes (cf. Dt 26 y 29-30).

1. Yahvé, tu Dios:
teofania, ley y alianza
(Ex 19,16-23; 20,1-8; 24,3-10)

Ademas de comentarios a Ex y libros gene-

rales sobre Moisés, citados en 3.1, cf. J. Plasta-
ras, Creacion y Alianza. Génesis y Exodo, Sal
Terrae, Santander 1969; Id., I/ Dio dell’Esodo,
Marietti, Torino 1976. Sobre teofania y ley en
contexto histérico cf. P. Beauchamp, Ley, profe-
tas, sabios, Cristiandad, Madrid 1977, 40-70; R.
De Vaux, Historia antigua de Israel, 11, Cris-
tiandad, Madrid 1975, 379-430; S. Herrmann,
Historia de Israel, Sigueme, Salamanca 1979,
96-117; M. Noth, Historia de Israel, Garriga,
Barcelona 1966, 125-140; J. Bright, Historia de
Israel, DDB, Bilbao 1989, 177-193.

Estudio de la ley fundamental (especialmen-
te mandamientos) en A. Alt, Die Urspriinge der
israelitischen Rechts, en 1d., Grundfragen der
Geschichte des Volkes Israel, Beck, Miinchen
1970, 203-258; D. Daube, Studies in Biblical
Law, Cambridge 1947; G. Galbiti, Il Decalogo,
RicBi 14 (1979) 9-68; E. L. Hossfeld, Der Deka-
log, OBO 45, Freiburg 1982; ]. Loza, Las pala-
bras de Yahvé. Estudio del Decdilogo, Univ.
Pontificia, México 1989 (con amplia bibliogra-
fia); G. E. Mendenhall, Covenant Forms in Is-
raelite Tradition, BA 17 (1954) 50-76; J. ].
Stamm (ed.), The Ten Commandaments in New
Research, SBT 2.2, London 1967. Visién sintéti-
ca del tema de ley y mandamientos, con biblio-
grafia, en J. L. Sicre, Introduccién al AT, EVD,
Estella 1992, 109-127.

Son varias las tradiciones que conflu-
yen en eso que pudiéramos llamar prime-
ra alianza (Ex 19-24) que recoge recuer-
dos antiguos, vinculados a la teofania del
Sinai, textos legales anteriores como el



Il
i

82  Dios judio, Dios cristiano

decilogo (Ex 20,22-23,33, con su parale-
lo en Dt 5,6-21) y el cédigo de la alianza
(Ex 20,22-23,33). Aqui s6lo me ocupo de

la forma actual del Pentateuco. Después
que han salido de Egipto, los hebreos

encuentran a DiOS €n la montana;

19,3 -Yahvé llamé a Moisés desde el monte y le dijo:
4 Habla asi a la casa de Jacob, diles a los hijos de Israel:
Vosotros habéis visto lo que hice a los egipcios, os llevé en alas de dguila
5y os traje hacia mf; por tanto, si ofs mi voz y guarddis mi alianza,
seréis mi propiedad entre todos los pueblos, porque mia es toda la tierra;
6  seréis para mi un reino de sacerdotes, una nacién santa.
Estas son las palabras que dirds a los hijos de Israel.
7 - Moisés bajé y llamé a los ancianos (autoridades) del pueblo,

y les dijo todo lo que habfa mandado Yahvé.

8 - Todo el pueblo respondié a una: {Cumpliremos todo lo que ha dicho Yahvé!

Conocemos el tema por Ex 15: Dios
es como 4guila fuerte que libera a los
que estaban oprimidos y les lleva hacia
si mismo, apareciendo también como
monte sagrado, verdadero templo don-
de encuentran refugio y santidad sus
tieles. Ley y sacerdocio, alianza y tem-
plo se implican y fecundan mutuamen-
te: aqui no existen mediadores sacrales
porque todos son ahora pueblo santo.
La autoridad sacerdotal, que luego se
instaura y acentda (de Ex 25 a Niim 10),
pertenece aqui al conjunto del pueblo,
interpretado en perspectiva Dtr (hay
alianza de Dios con todos los israelitas).
Quizé no son precisos sacrificios espe-
ciales (sacerdotes separados), pues todo
el pueblo es sacerdocio. Quizd no es
necesario ni siquiera un templo material
(como el que habrd en Jerusalén), por-
que el mismo Dios es templo y fuente
de vida, santidad original y refugio
seguro para los varones y mujeres del
pueblo caminante.

Este es, a mi juicio, el texto clave de la
tradicién de pacto: asume elementos
sacerdotales, pero los universaliza y apli-
ca a todo el pueblo; recoge aspectos sacra-
les, pero los interpreta en clave de cumpli-
miento de la alianza. Este es el sacrificio
de Israel, esta la nota especial de su santi-
dad: puede y debe responder a la eleccion
gratuita de Dios (que como madre dguila
le lleva protegido entre sus alas), cum-
pliendo fielmente su alianza. Pero venga-
mos al centro del pasaje (Ex 19-24). Su
estructura general es clara y queremos
exponerla: A) Hay una teofania (Ex 19)
que recoge elementos de la antigua tradi-
cién israelita. B) Se acentiia la ley, integra-
da por dos textos primordiales: decdlogo
y cédigo de la alianza (Ex 20-23). C) Todo
culmina en la celebracion del pacto que
sella la unién de Dios y el pueblo (Ex 24).
Lo que era oferta gratuita de Dios (cf. Ex
19,3-8) suscita el compromiso fuerte de
los israelitas. Desde ese fondo citamos los
pasajes mds significativos del texto:

19,16 A Al tercer dia, al rayar el alba, hubo truenos y relimpagos y una densa nube
sobre el monte, mientras el toque de la trompeta crecia en intensidad.
Y todo el pueblo que estaba en el campamento se echd a temblar.

17 Moisés hizo salir al pueblo del campamento para ir al encuentro de Dios ....

18 Todo el Sinaf humeaba, porque Yahvé habia descendido sobre €l en forma de fuego.
Subia el humo como de un horno y todo el monte retemblaba con violencia.

19 El sonido de la trompeta se hacfa cada vez mis fuerte:

20 Moisés hablaba y Dios le respondia con el trueno.
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Yahvé baj6 a la cumbre del monte Sinaf y llamé a Moisés a la cumbre.
21 Cuando éste subid, Yahvé le dijo: - Baja al pueblo y mandales

que no traspasen los limites para ver al Sefior porque morirfan muchisimos.
22 Y alos sacerdotes que se han de acercar a Yahvé purificalos,

para que Yahvé no arremeta contra ellos.

23 Moisés contestd a Yahvé: - El pueblo no puede subir al monte Sinai,
pues ti mismo nos has mandado trazar un circulo que marque la montafia sagrada.

»1 B Y Dios (= Elohim) pronuncié todas estas palabras diciendo:

Yo soy Yahvé, tu Dios, que te saqué de Egipto, de la esclavitud.

0
2
3 - No tendris otros dioses frente a mi.
4
5

- No te hards idolos, figura alguna de lo que hay arriba en el cielo, abajo en la
tierra 0 en el agua debajo de Ia tierra. No te postrarés ante ellos,
ni les dards culto; porque yo, Yahvé, tu Dios, soy un Dios celoso:
6 castigo la culpa de los(gadres en los hijos, nietos y biznietos cuando me aborrecen;

pero actdo con piedad

esed) por mil generaciones cuando me aman y guardan mis preceptos.

7 - No pronunciaris el nombre de Yahvé, tu Dios, en falso.
Porque no dejard Yahvé impune a ?uien pronuncie su nombre en falso.

8 - Fijate en el sdbado para santificarlo...

243 C Moisés baj6 y conté al pueblo todo lo que le habia dicho Yahvé, todos sus mandatos;
y €l pueblo contest6 a una: {Haremos todo lo que manda Yahvé!
4 Entonces Moisés puso por escrito todas las palabras de Yahvé, madrugé
y levant6 un altar a la falda del monte y doce estelas por las doce tribus de Israel.

5 Mandé6 a algunos jévenes israelitas ofrecer para Yahvé los holocaustos y novillos
6 como sacrificio de comunién. Después tomé la mitad de la sangre
y la puso en vasif' as, y la otra mitag la derramé sobre el altar.
7 Después tomé el documento de la alianza y se lo ley6 en voz alta al pueblo,
el cual respondié: {Haremos todo lo que manda Yaﬁ’vé y le obedeceremos!
8 Moisés tomo el resto de la sangre y rocié con ella al pueblo, diciendo: Esta
es la sangre de la alianza que hace Yahvé con nosotros sobre todos estos mandatos.
9 Subieron Moisés, Aarén, Nadab y Abiht y los setenta dirigentes de Isracl
10 y vieron al Dios de Israel; bajo los pies tenia una especie de pavimento de zafiro

como el mismo cielo. Dios no extendi6 la mano contra los notables de Israel
que pudieron contemplar a Dios y después comieron y bebieron.

Este pasaje condensa las mds hondas
tradiciones de Israel y forma (con Ex 2-
4) el texto base de la BH. Son (somos)
israelitas los que afirman (afirmamos)
que Dios ha culminado una etapa fuerte
y en algin sentido definitiva de su reve-
lacién al presentar ante Moisés toda su
«ley» (cf. tema 3.1: Ex 2-4). Esta expe-
riencia no se puede encerrrar en un
momento aislado. Posiblemente han
existido muchos momentos y escenas de
encuentro con Dios que han venido a
condensarse y cristalizan en esta narra-
c16n paradigmatica.

A) Teofania (Ex 19,16-23). Muchos

hombres y pueblos han encontrado a
Dios en la cumbre de una montafia
sagrada; muchos le han visto y venerado
en la tormenta (como en Sal 29, tema
1.1). También nuestro texto vincula a
Dios con el fuego y el trueno, en la gran
tormenta de la montafia sagrada. Parece
un texto reelaborado en clave sacerdotal,
pues entiende el espacio de la teofania
como templo: sélo los sacerdotes bien
purificados pueden acercarse hasta ese
«santo de los santos» donde Dios mismo
revela su presencia. Como un anticipo de
Si6n es este monte. Por eso hay que tra-
zar un circulo de piedras, separando asi
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la tierra santa y la profana, los consagra-
dos (sacerdotes) y aquellos que no son
consagrados (en contra de la tradicién ya
vista de Ex 19,4-6).

B) Ley (20,1-8). En este contexto se
introduce la palabra fundante de la ley
(decilogo en 20,1-21y cédigo de la alian-
za en 21,22-2333). El Dios de la
teofania, envuelto en humo y cabalgando
en fuego sobre el terremoto, pierde aqui
sus rasgos césmicos de miedo y prepo-
tencia, para presentarse como legislador
moral que hace posible (fundamenta) la
existencia madura de los hombres. Espe-
rando al Dios terrible nos lleva Moisés
hasta la falda de la montaiia ardiente (no
a una simple zarza como en Ex 3,2). Nos
ponemos cara al fuego y sentimos por un
momento el pavor/admiracién sagrada.
Pero luego ese pavor se vuelve palabra de
ensefianza. No goza Dios en hacer
demostraciones de su fuerza ante noso-
tros, sino en darnos como fuente de vida
su palabra.

Estamos todavia ante el Dios educa-
dor que se hace amigo e imparte su lec-
cién en la montafia. La ley que se ha
expresado, condensada y fuerte, concre-
ta y muy profunda, en estos textos es ley
de realizacion humana. Como don se
ofrece, como gracia se revela, para que
los hombres puedan madurar y dialogar
con Dios desde la tierra. Perdido entre
las fuerzas de su pura violencia y su
deseo egoista, el hombre no podria haber
llegado al nivel de una existencia com-
partida, al respeto moral y a la justicia.
¢Por qué tiene una ley? Nuestro autor
responde de manera taxativa: hay ley y
humanidad porgue Dios mismo ha queri-
do revelarla en la montaria de su
teofania. Entendida de esa forma, la ley
viene a mostrarse como teodicea: es
experiencia hecha palabra de Dios sobre
la tierra. Segtin eso, la ley no es algo que
se impone y de esa forma nos oprime; no

es la negacién de libertad, sino todo lo
contrario: es revelacion de Dios; emerge
en ella algo mds grande que nosotros,
alguien que al amarnos (liberarnos del
lugar de esclavitud, de Egipto) nos per-
mite ser humanos.

Que el ser humano pueda vencerse a
si mismo, superando su egoismo, el pla-
cer de lo inmediato; que logre valorar el
bien de todos y buscarlo de un modo
generoso...esa es la prueba de que Dios
se ha revelado en nuestra historia. Evi-
dentemente, no han sido los israelitas los
primeros en saberlo y en decirlo; pero
ellos lo han sabido y dicho de una forma
intensa, concentrada, quizi definitiva.

Pero vengamos ya a las leyes. Sabe-
mos por Dt 5,6-21 que todas pueden
concentrarse y se concentran en un deci-
logo (Ex 20,1-17). En su origen, como
palabra fundante, no encontramos el ¢
debes ni algiin tipo de mandato sobre la
necesidad de compartir las cosas con los
otros. Al principio hallamos la revela-
cién de aquel que dice: «yo soy Yahvé, tn
Dios, que te saqué de Egipto» (20,2). Ese
yo soy (= estoy contigo) de Dios es fuen-
te y centro de todo lo que existe. No reve-
la Dios su ley para imponer asi su fuerza
y tenernos sometidos, sino todo lo con-
trario: abre su ley para que en ella poda-
mos desplegar la libertad que nos ha
dado liberandonos de Egipto.

De esta forma se vinculan éxodo
(nacimiento a la libertad) y ley (compro-
miso de vivir conforme a ella). E/ éxodo
es mds facil: Dios puede conseguir que
las fuerzas naturales se pongan al servicio
de los hombres. Mds dificil es la ley, por-
que no basta que Dios quiera revelarla;
es necesario que los hombres la acojan y
respondan, haciéndola principio de exis-
tencia. Por eso, la primera ley es teologal:
reconocer a Dios como fuente de vida,
palabra que suscita un camino de exis-

tencia, haciéndonos capaces de escuchar-
le y responderle, superando asi la esclavi-
tud de la pura violencia social.

C) Alianza (24,3-10). Como espacio
de encuentro con Dios, como medio
para unirnos con los otros, ha entendido
nuestro texto la ley del Sinai. Por eso la
introduce en el centro de un hermoso
quiasmo (entre la teofania y la alianza).
Hemos visto la teofanfa (Ex 19). Ahora
estudiamos la liturgia de la alianza: habla
Dios revelando/ofreciendo su Palabra (=
ley); responden los hombres diciendo: ila
aceptamos! Se reconocen mutuamente,
respetando cada uno la verdad y ser del
otro. Sélo asi, en clave de libertad dialo-
gada, adquiere su sentido total la teofania
y Moisés puede expresar la ley del pacto,
escribiéndola en un texto humano (no
hay aqui losas de piedra, grabadas por
Dios en la montafia como en Dt 8,10).
Iremos pasando del contexto de la sangre
(plano sacrificial, expresién de violencia
represora) al nivel de la palabra compar-
tida (realizacién personal).

* Hay un nivel sacrificial, reflejado por la
sangre. No hay atn «sacerdotes consagrados»
(aparecerdn después en Lev 8: cf. Ex 40,12-14)
y todos los miembros del pueblo pueden rea-
lizar el culto, de forma que Moisés pide a unos
JOvenes andnimos que ofrezcan sacrificios de
holocausto (= reconocimiento de la soberanfa
de Yahvé) y de comunién (= vinculacién o
encuentro personal con Dios) (cf. 24,4-6).

* En este contexto, la sangre (cf. Gén
8,15-9,17: tema 2.2) es signo fundante de pre-
sencia de Dios en una humanidad volcada a la
violencia. Habra un pacto de sangre sacrificial
entre Dios y el pueblo israelita. Del principio
de los tiempos brota esa experiencia y simbo-
lismo. Parte de la sangre se derrama sobre el
altar, que es signo de Dios; con la otra se
rocia el pueblo, que asume el compromiso de
escuchar y responder a Dios en 4mbito de
a!lanza. Es como si una misma sangre, poten-
cial de vida, pasara por las «venas» de Dios y
de su pueblo.
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® Por eso se elevan en la falda del monte
doce estelas, recordando que el pacto de Dios
vincula por encima de las vicisitudes hist6ri-
cas a las doce tribus del viejo Israel histérico
cuyos herederos serdn, con matices distintos,
judios y cristianos. Para completar el gesto,
ofreciendo en nombre de todos su palabra
autorizada, Moisés sube al monte con Aardn,
sus hijos sacerdotes (representantes de eso que
pudiéramos llamar poder sacral) y los setenta
dirigentes (zequim o ancianos) que forman el
consejo legal/ejecutivo (= senado, sanedrin)
del pueblo israclita (24,9-10). Todos aceptan
el pacto de sangre de la alianza y asi lo ratifi-
can los representantes legales (sacerdotes y
ancianos). Queda asi constituido el pueblo
israelita con valor y responsabilidad juridica
ante Dios.

® Documento de la alianza (seper ha-
berit). Todo lo anterior viene a condensarse
en un texto o libro de pacto que Moisés ha
escrito recogiendo las palabras de Dios para
leerlas después ante el pueblo. Esto significa
que el pacto se hace libro: texto escrito de
palabras que expresan el sentido de la
accién/norma de Dios y fundan un espacio de
existencia consciente para el pueblo (24,7-8).
Asi culmina el gesto del solemne nacimiento.
Han subido al monte Moisés, sacerdotes y
ancianos, viendo allf al mismo Dios de Israel
en su misterio indecible: no se describe su
rostro; se dice tan s6lo que emergia sobre un
suelo de piedras de zafiro (cf. Ez 28,12-13).
Misterioso es Dios y misterioso seguiri sien-
do a lo largo de la historia israelita (como
indicaremos en temas 14 y 16). Pero su mds
honda realidad se ha revelado ya en forma de
libro (= seper). No es un texto de cantos de
guerra, ni un poema que recoge antiguas tra-
diciones. El libro que aparece aqui como
revelacién de Dios y palabra constitutiva de
la identidad israelita es documento de alian-
za: testimonio donde se refleja la voluntad
creadora de Dios para su pueblo y compro-
miso de acci6n (de actuacién) del mismo pue-

blo.

La sangre queda al fondo, como signo
de sacralidad que pertenece a tiempos
anteriores y que hallamos también en
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otros pueblos (en casi todas las religiones
de la tierra). La novedad israelita es que
ese pacto de sangre (y todo el ritual del
sacerdote/sacrificio) ha desembocado en
una ley/libro de alianza. Tanto judios
como cristianos sacardn las consecuen-
cias de ese dato. Unos y otros podrin
prescindir en su dia del ritual de sangre
(aboliran los sacrificios) llevando hasta
su meta lo implicado en este libro de
alianza.

Y asi podemos concluir este aparta-
do. El Dios israelita de Ex 19-24 sigue
siendo serior de teofania cdsmica: por
eso se recuerda su presencia en el volcin
y fuego de la montafa sagrada. Pero su
verdad mds honda no se expresa ya por
el prodigio del fuego admirable, sino en
la ley de vida que ofrece/revela a los
humanos para establecer con ellos una
alianza. Hemos pasado del plano cosmi-
co (volcan, fuego) al espacio del encuen-
tro entre personas. Alli donde los hom-
bres descubren su més honda ley de
vida... allf esta Dios como el que dice su
verdad y se vincula con ellos en pacto de
sangre (como indica el libro o docu-
mento).

2. ;Dios compaswo y misericordioso!
Renovacién de la alianza
(Ex 34,4-28)

Ademis de la bibliograffa del tema anterior,
sobre el becerro de oro: cf. L. R. Bailey, The
Golden Calf, HUCA 42 (1971) 97-115; T. Begg,
The Destruction of the Calf (Ex 32,20 / Dt
9,21), en N. Lohfink, Das Deuteronominm,
BETL 48, Leuven 1985, 208-251; S. E. Loe-
wenstamm, The Making and Destruction of the
Golden Calf- a Rejoinder, Bib 56 (1975) 330-
343; R. W. L. Moberly, At the Mountain of God.
Story and Theology in Ex 32-34, J[SOT SuppSer
22, Sheffield 1983 (puede servir como trabajo de
fondo para interpretar todo el tema); J. R. Spen-
cer, The Golden Calf, ABD II, 1065-1069; ].
Vermeylen, L’Affaire du vean d’or (Ex 32-34).

Une clef pour la «question deutéronomiste»?,
ZAW 97 (1985) 11ss.

Sobre la misericordia y piedad de Dios cf.:
F. Asensio, Misericordia et Veritas. El Hesed y
‘Emet divino, su influjo religioso-social en la
bistoria de Israel, AnGreg 48, Roma 1949; G. R.
Clark, The Word Hesed in the Hebrew Bible,
JSOT SuppSer 157, Sheffield 1993 (con amplia
bibliogratia); N. Glueck, Hesed in the Bible,
Cincinnati OH 1967; K. D. Sakenfeld, The
Meaning of Hesed in the Hebrew Bible: A New
Inguiry, HSM 17, Missoula MO 1978; E.
Kellenferger, Hesed waemet als Alsdruck einer
Glaubenserfabrung, ATANT 69, Ziirich 1982;
P.T. O’Brien (ed.), God Who is Rich in Mercy,
Anzea, Sydney 1986

Sobre la alianza cf.: P. Grelot, Biblia y teolo-
gia: La Antigna Alianza y La Sagrada Escritu-
ra, Herder, Barcelona 1969; J. Vermeylen, E/
Dios de la promesa y el Dios de la Alianza, Sal
Terrae, Santander 1990; K. Baltzer, Das Bundes-
formular, WMANT 4, Neukirchen 1964; D.
McCarthy, Treaty and Covenant, AnBib 21,
Roma 1963. Ha interpretado toda la historia y
teologfa del AT en perspectiva de alianza W.
Eichrodt, Teologia del AT, I-1I, Cristiandad,
Madrid 1975.

La tradicién israelita, expresada en los
profetas y en la escuela Dtr, sabe que el
pueblo ha negado su principio, ha roto
reiteradamente el compromiso de la
alianza, corriendo asi el peligro de perder
su identidad y aniquilar su vida. A pesar
de eso, Dios se ha mantenido: no ha roto
su alianza, no ha negado el favor de su
presencia a los que un dia quisieron
declararse suyos. Esta historia de fideli-
dad de Dios que sigue ofreciendo amor/
alianza a los mismos que le niegan se ha
expresado de forma admirable en Ex 32-
34.

Ha subido Moisés a la montafia de la
revelacién: el Dios del pacto va a mos-
trarle en cuarenta dias las formas y senti-
do del templo/taberniculo itinerante
donde habitard entre los suyos (Ex 25-
31). Pues bien, en esos mismos cuarenta
dias (Ex 23,18) de revelacién, el mismo

pueblo, en cuyo centro quiere morar y
caminar Yahvé, le olvida y niega: reniega
del pacto y pide a Aardn, el sacerdote,
que construya una figura de Dios, un
dios tangible que le brinde proteccién y
vida (cf. Ex 32). Esta es la triste ironia del
relato: wela Dios por los suyos desde el
monte de su gracia. cumpliendo de esa
forma el compromiso de la alianza (jesta-
ré con vosotros!), mientras pueblo y
sacerdotes se cansan, se alejan y le niegan.
En este momento de «suspense teoldgi-
co», con la historia como detenida, sin
saber lo que podri pasar (;sperdonard
Dios?, ¢romperd su alianza?), se sitda
este relato.

El texto refleja en forma ejemplar
algunos datos de la historia israelita: los
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«becerros sagrados» que Jerobodn colo-
c¢6 en los templos de Betel y Dan (cf. 1
Rey 12,25-33) y los pecados de Israel y
de Judi en siglos de semiapostasia o sin-
cretismo religioso. Toda la historia de
rechazo de la alianza se condensa en esta
escena que aparece como pecado original
israelita. Pero no todo es negativo. Algu-
nos se mantienen fieles a Yahvé: los levi-
tas, defensores de su causa (Ex 32,22-29).
También ha sido fiel Moisés, elevando
ante Dios su plegaria de intercesién: «Si
no vienes en persona, no nos saques de
aqui...» (Ex 33,16-17). Se ha alejado el
pueblo, pero Dios no le abandona. Asi
pide Moisés; asi concede Dios, en voz y
gesto fuerte que puede interpretarse
como ratificacion renovada de la alianza:

344 A M01ses labré6 dos losas (= tablas) de piedra .. madrugé y subié al amanecer al monte Sinaf,
seglin la orden de Yahvé, llevando en la mano las dos losas de piedra,

Y Yahvé pasé ante él dicien

Nosw»m
=

Yahvé bajé en la nube y se ﬁuedo con él alli. (Moisés) pronuncid el nombre de Yahvé,
i Yahvé, Yahvé, Dios compasivo y misericordioso,
lento a la ira y rico en clemencia y lealtad, misericordioso hasta la milésima generacién;

que perdona culpa, delito y pecado, pero no deja impune y castiga la culpa
de los padres en los hijos y nietos hasta la tercera y cuarta generacién!
8-9 C Moisés al momento se inclind ... y le dijo: Si he obtenido tu favor, joh Sefior! (= Adonai),
que mi Sefior venga con nosotros, aunque este es un pueblo de dura cerviz;
perdona nuestras culpas y pecados y témanos como heredad tuya.
10 D Y dijo (Yahvé): Voy a hacer un pacto. En presencia de tu pueblo haré maravillas
como no se han hecho en ningln pafs ni nacién. Asi todo el pueblo que te rodea
verd la obra impresionante que Yahvé va a realizar contigo:

11 - Cumple lo que te mando hoy y te quitaré de delante a amorreos, cananeos....
12 - No hagas alianza con los habitantes del pais donde vas a entrar, porque seria un lazo para ti.
13 Derribarés sus altares, destrozards sus estelas sagradas y cortards sus arboles sagrados.
14 E - No adorards dioses extrafios, porque se llama celoso; Dios celoso es él.
15 - No hagas alianza con los habitantes del pafs, porque se prostituyen con sus dioses
y cuando les ofrecen sacrificios te invitardn a comer de sus victimas.
16 - No tomes a sus hijas por mujeres para tus hijos, pues cuando sus hijas
se prostituyan con sus dioses, prostituirdn a tus hijos con sus dioses.
17 - No te haris estatua de dioses.
18 - Guarda la fiesta de los 4zimos...
21 - Seis dias trabajards y el séptimo descansarés.
2 - Celebra la fiesta de las semanas...

27 F Yahvé dijo a Moisés: Escribe estos mandamientos.

A tenor de estos mandamientos hago alianza contigo y con Israel.

Moisés pasé alli con Yahvé cuarenta dias y cuarenta noches; no comié pan ni bebié agua
28 y escribi en las losas las palabras del pacto, los diez mandamientos.
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Hay muchas semejanzas con el texto
previo de Ex 19-20 y 24: montafa sagra-
da, teofania, ley y pacto... Los investiga-
dores han tratado de explicarlas desde
antiguo distinguiendo las posibles tradi-
ciones, contextos, documentos que sub-
yacen en cada caso. Siguiendo en la linea
de mis reflexiones, pienso que tanto las
semejanzas como las diferencias son sig-
nificativas. El redactor final ha sentido la
necesidad histérico/teoldgica de ofrecer
este relato (renovacion de alianza) para
definir mejor la hondura del amor de
Dios y la respuesta del pueblo israelita

A) Nuevas tablas de ley, nueva teo-
fania (34,4-5). Tras cuarenta dias de
montafia, Moisés baja con las tablas de la
alianza que el mismo Dios ha escrito.
Baja y descubre que el pueblo ha roto la
alianza, haciendo imagen de Dios (de los
dioses) en contra de su mandamiento (de
Ex 20,3-4). Légicamente, como media-
dor frustrado, rompe las tablas (Ex
32,15-20).

Pero luego Moisés pide perdén y, res-
pondiendo a su plegaria en favor de Isra-
el (cf. Ex 33), Dios renueva la alianza,
ofreciendo nuevo camino de vida para el
pueblo. Por eso le pide que labre otras
losas y vuelva a la montafia. Sube Moisés,
desciende Dios y dialogan en palabra de
misericordia que el texto no desvela. No
hay rayos o truenos, no hay volcanes
(como en 19,16-20). Simplemente una
nube, una presencia silenciosa: jse qued6
Yahvé con Moisés! Moisés invocd el
nombre de Yahvé! ;Conversaron! Hay
una profunda ironfa bondadosa en el
pasaje. Antes se hablaba de un libro de
alianza (cf. 24,7) que debia estar escrito
en papiro (o materia semejante). En este
nuevo contexto son precisas unas tablas

o losas de piedra porque es duro el cora-
z6n del pueblo (cf. Ez 36,26-27).

B) Palabra compasiva: ;Dios clemen-

te! (34,5-6). Hablaba antes Dios con el
trueno, en experiencia césmica terrible
(Ex 19,19-20). Ahora, en cambio, habla
con voz de compasién y cercania que
recuerda a los profetas. Yahvé mismo se
presenta como Dios humano, padre/ami-
go, buen educador que mantiene su pala-
bra y da a los hombres campo de expe-
riencia por su alianza. Antes no podia
haberse sospechado este misterio, estas
entrafias de perdon y gratuidad, porque
los fieles de Israel no habian pecado atin
y asi Dios aparecia como ley de trueno
desde arriba. Ahora, superando el recha-
Z0, aparece como amigo.

* Yahvé es compasivo y misericordioso.
No se limita a actuar (como en Ex 3,14), lo
bace de una forma entrasiable (rabum), como
madre que cuida a sus hijos. Es misericordio-
so (hannun), amando a los hombres que han
pecado.

® Yahvé es rico en clemencia y lealtad (=
rab bhesed we’emet). El hesed o clemencia se
puede interpretar como «amor de alianza»:
aunque los hombres la rompan, Dios la man-
tiene; aunque sus «fieles» le dejan constru-
yendo el becerro en la llanura, Dios no pue-
de abandonarles.

El texto ha roto los esquemas mora-
listas de Dios, ha superado una visién de
pacto que nos cerraria en el talién: jcomo
el hombre actda, Dios responde! Mis
alld de todo moralismo emerge aqui la
trascendencia: Dios pacta con nosotros y
nos pide una respuesta, pero su amor y
su respuesta sobrepasan el nivel de nues-
tras voces. Como irrupcién de piedad
infinita, experiencia de amor incondicio-
nado dentro de la misma «condicién» del
pacto (si vale la paradoja), viene a conce-
bir y presentar a Dios nuestro pasaje.

En este fondo ha de entenderse el des-
nivel de las sanciones. Ciertamente, Dios
castiga la culpa de los padres en los hijos
(hasta cuatro generaciones), como podia

suponerse desde la experiencia del exilio:
ha seguido corrigiendo por un tiempo a
los hijos de los transgresores. Pero ese
correctivo pasa pronto y queda abierto
de nuevo el camino de la misericordia
hasta mil generaciones, es decir, desde
siempre y para siempre. La historia no se
encuentra asi pendiente del hilo delicado
de las obras de los hombres, sino que se
sostiene por la misericordia: Dios mismo
es la esperanza de futuro, es garantia de
ternura (perdén y compasién), firmeza
perdurable. Precisamente en el lugar
donde parecia que la historia acaba (los
hombres han roto la alianza y Dios debe
abandonarles a la muerte...) viene a ele-
varse la mis fuerte palabra de promesa y
esperanza de Dios para los hombres.

C) Intercesion de Moisés (34,8-9).
Con los versos anteriores (34,6-7) habia-
mos llegado al «fortissimo» de la miseri-
cordia divina, en palabras que rompen
los esquemas y estructuras mentales de
los hombres. Es posible que ellas formen
una especie de afiadido (explicacién tar-
dia) sobre un texto que inicialmente
pasaba de 34,5 a 34,8: s1 Dios ha perdo-
nado ya, ¢por qué se necesita la interce-
si6n de Moisés. Sea como fuere, no es
bueno apresurarse. Tomemos el conjun-
to del texto como estd y veamos, después
de esa palabra de misericordia, los
modos o caminos concretos que la
expresan. El primero es la intercesion o
plegaria del hombre que reconoce su
pecado y pide a Dios la gracia.

Llegamos a un nuevo elemento de la
alianza: Dios no perdona simplemente
porque es bueno, como si no le interesa-
ran para nada las obras, sentimientos,
palabras de los hombres. Dios quiere que
Moisés suplique e interceda, pues le
agrada el gesto de aquellos que, recono-
ciendo su pecado, confian en su gracia.
Aqui no existe ritual de sacrificios. No
hay sangre de corderos, de cabritos o de
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toros (en contra del ritual de sacerdotes
de Lev 16). El mismo Aarén con su sis-
tema sacrificial ha fracasado, poniéndose
al servicio del becerro. Sélo queda ya la
palabra de Moisés que penetra en la nube
de Dios y, descubriendo su misericordia,
le pide gracia de perdén y futuro de vida
para sus hermanos.

D) Renovacion del pacto (34,10-13).
El texto anterior (Ex 24) destacaba las
obligaciones mutuas, de manera que el
pueblo quedaba también comprometido.
Ahora sélo actda Dios.Todo se hace por
iniciativa suya: voy a hacer un pacto...;
haré maravillas. Pacto es en el fondo la
misma accién liberadora de Dios, la
expresién de su misericordia. Se rompe
asi el aspecto simétrico de la relacién del
hombre con Dios, como si ambos fueran

equivalentes, y se destaca la accién salva-
dora de Dios.

De esta forma se asumen viejas tradi-
ciones de conquista de la tierra palestina,
reinterpretadas quizé en el nuevo con-
texto del exilio, cuando parecia que Is-
rael habia roto los viejos compromisos
de la alianza bilateral (simétrica) con
Dios. Se recuerda en esta situacién la
voluntad liberadora del Dios que da la
tierra a sus amigos, en la linea de textos
como Ex 23,20-33; Jc 2,1-5; Dt 7,1-26;
9,1-3 que hablan de un pacto que Dios
corta o establece con su pueblo:

* Dios se compromete a expulsar a los
habitantes anteriores (cananeos) para ofrecer
tierra a Israel.

* Dios s6lo pide a su pueblo jque no pacte
con los cananeos!, es decir, que mantenga su
propia identidad social (no se mezcle) y reli-

giosa (no acepte los cultos de la tierra).

Este es el contenido del pacto que
Dios se compromete a mantener por
siempre (mil generaciones) sobre el
mundo. Eso es don, es resultado de la
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pura gracia. Una sola cosa pide Dios a
los israelitas: jque ellos quieran serlo!
Que valoren su propia identidad social
(raza diferente) y religiosa (culto especi-
fico). Aqui se han reflejado con seguri-
dad antiguas tradiciones de grupos yah-
vistas conscientes de su propia diferencia
como pueblo. Pero es evidente que este
programa pactual (de separaci6n y fideli-
dad al propio culto sagrado) se ha vuelto
dominante tras la vuelta del exilio (cf.
Esdras y Nehemias: tema 16.1)

E) sDecilogo cultnal? (34,14-26). El
texto resulta ambiguo o, quizd mejor,
polivalente. Habla con énfasis de los diez
mandamientos (aseret ba-ddebarim de
34,28) que para Dt 4,13 y 10,4 son sin
duda el decilogo que suele llamarse ético
(Ex 20,1-17 y Dt 5,6-21). También nues-
tro pasaje se pudiera entender de esa
manera (uniendo Ex 34 con Ex 24). Pero
esta perspectiva resulta insuficiente. Ex
34 transforma los mandamientos ante-
riores y los sitda en un plano distinto, de
don creador y gracia misericordiosa. Por
eso decimos que el término diez manda-
mientos resulta ambiguo, pues puede
referirse aqui al decilogo ético de Ex 20;
Dt 5, pero también y sobre todo al deci-
logo cultual de 34,14-26.

Este nuevo decilogo, cuyos siete pri-
meros mandatos hemos recogido, no es
un texto muy antiguo, sino que ha sido
creado para este preciso lugar, utilizan-
do, sin duda, tradiciones anteriores. No
quiere ser una ley independiente, ni sus-
tituir a los diez mandatos previos (éti-
cos), sino comentarlos y aplicarlos para
la situacién concreta de un pueblo que ha
pecado con el becerro de oro y los cultos
cananeos. Frente al riesgo del becerro,
desde la nueva situaciéon de misericordia
de Dios, se formula este decilogo, para
sustentar vida y pueblo en la tierra que
Dios va a concederle (a darle de nuevo,
tras el exilio). Mas que cultural en senti-

do estricto, este es un decilogo nacional
que expresa y defiende la propia identi-
dad de los israelitas. Dios les ha mostra-
do su amor/perdén sobre la tierra de sus
promesas. Pues bien, e/los deben respon-
der viviendo separados, como pueblo
que nace de la misericordia.

Estrictamente hablando, estos diez
mandamientos se limitan a salvaguardar
la propia identidad israelita, conforme a
lo indicado en 34,10-13. Al don de Dios,
que perdona y da la tierra, ellos respon-
den con la separacion religioso/social
(rechazan otros cultos/signos religiosos;
prohiben los matrimonios mixtos) y el
cultivo fuerte de los elementos distintivos
(fiestas propias, sibados...). Miradas las
cosas en perspectiva cristiana, nos pudie-
ra parecer extrafia la vinculacién que se
establece entre pura misericordia de Dios
(tema fundante y universal de 34,6-7) y
separacion religioso/social del pueblo
israelita (mandato bisico y decdlogo de
34,10.26). Para los judios, que han avan-
zado en linea de piedad profunda y
nacionalismo religioso, esta unién resul-
ta necesaria.

F) Un pacto abierto... (34,27-28). El
anterior (Ex 24) habia sido presentado
con detalle, en liturgia fuerte de sangre y
entrega. Estrictamente hablando, aqui
(Ex 34) no hay nueva ceremonia, ni nue-
vo compromiso del pueblo. Eso significa
que el signo anterior se mantiene. Nues-
tro pasaje afiade, sin embargo, unos
matices que resultan muy valiosos: 1) El
pacto se funda en la misericordia de Dios
y no en la fidelidad siempre fragil del
pueblo. 2) Los mandatos previos, de tipo
més ético y universal (decilogo de Ex 20,
y Dt 5), se interpretan ahora en perspec-
tiva de conquista de la tierra y fidelidad
nacionalista. 3) La verdad y futuro del
pacto han de entenderse, por tanto, en
clave de singularidad israelita.

El Dios de Ex 20 era més universal, de
forma que sus mandamientos valfan en el
fondo como ley humana para todos los
pueblos de la tierra. El Dios de Fx 34 es
mds exclusivamente israelita. Esto puede
significar una pérdida en la linea del par-
ticularismo: un pequefio grupo humano
identifica a Dios con los ideales, las nece-
sidades y egoismos de su circulo social.
Pero, en otra perspectiva, puede y debe
significar una ganancia: el grupo israelita
se separa y avanza en linea de identifica-
ci6n nacional que permite descubrir hon-
duras que otros grupos no descubren;
s6lo de esa forma, como exploradores
especiales de lo humano (y lo divino), los
israclitas han podido ofrecer su experien-
cia al conjunto de los pueblos.

3. Nueva ley de Dios:
bendicién y maldicién... (Dt 30)

En tema anterior hemos citado algunas
obras sobre la alianza. De manera especial
sobre bendicién/maldicién cf. W. Schenk,
Der Segen im NT, ThA 25, Berlin 1967; W.
Schottroff, Der altisraelitische Fluchspruch,
WMANT 30, Neukirchen 1969; C. Wester-
mann, Blessing in the Bible and the Life of
Church, Fortress, Philadelphia 1978.

He ofrecido una visién esquemitica del
tema en Hermanos de Jesis y servidores de los
mds pequeiios, BEB 46, Sigueme, Salamanca
1984, 172-200. Para unir con el tema anterior
cf.: J. Vermeylen, Les sections narratives de
Deur 5-11 et lenr relation a Ex 19-34, en N.
Lohfink (ed.), Das Deuteronominm, BETL,
Leuven 1985, 174-207; E. Hernando, E! Deute-
ronomio. Sus valores y motivaciones, Burgense
26 (1985) 9-36; E Garcia, El Deuteronomio, CB
63, EVD, Estella 1989; G. von Rad, El pueblo
de Dios en el Deuteronomio, en 1d., Estudios
sobre el AT, Sigueme, Salamanca 1976, 283-376.

Comentarios: P. Buis, Le Deutéronome,
Beauchesne, Paris 11969; N. Lohfink, ‘Econte,
Israel’. Commentaire de textes deutéronomi-
ques, Lyon 1967; G. von Rad, Deuteronominm,
ATD 8, Géttingen 1969.
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La base del Deuteronomio estd en un
codigo legal bastante antiguo (Dt 12-26)
que parece haber surgido en el reino de
Israel (Samaria), siendo acogido después
(VII AEC) en circulos del sur (Jerusa-
1én). Su visién teolbgica estd al fondo de
la historia escrita por la escuela Dtr (de Js
a 2 Rey). En tiempos posteriores (entre
el Viy el IV AEC), personas vinculadas al
Dt (y al P) han elaborado la constitucién
del pueblo o Pentateuco, utilizando y
recreando tradiciones anteriores. El tex-
to antiguo (Dt 12-26), que se habfa enri-
quecido con nuevas reflexiones de tipo
parenético (Dt 5-11; Dt 27), recibe su
forma actual, se independiza de su conti-
nuacién (de Js a 2 Rey) y se convierte en
libro final del Pentateuco (el 5° de Moi-
sés).

La tradicién vinculada a Dt parece
tener desde su origen una fuerte dimen-
sién pactual. «<Hoy pongo ante vosotros
bendicién y maldicién. Bendicion si aca-
tiis los mandamientos de Yahvé...; mal-
dicién si no acatdis los mandamientos de
Yahvé...» (Dt 11,26-28). Estos mandatos
(resumidos en Dt 5, expandidos en Dt
12-26) forman la base de la identidad del
pueblo. Buen israelita es quien los cum-
ple; es malo aquel que los rechaza.

Significativamente, el centro religioso
y nacional no esti en el templo de Jeru-
salén (nunca citado directamente en el
Pentateuco), sino en las dos montaiias de
bendicién y maldicién en el entorno de
Siquén, lugar que en tiempos de la redac-
cién del texto poseen los samaritanos,
cultualmente un poco distanciados de
Jerusalén. Sobre esos montes de Siquén y
no en el templo se mantiene y expande la
més honda teologia de la alianza (cf. Dt
11,29-30 y Dt°27-29, especialmente 27,1-
13), cuyo texto final llamado a veces pac-
to de Moab (Dt 29-30; cf. 28,1) ahora
presentamos:
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30,1 A Cuando se cumplan en ti todas estas palabras -la bendicién y maldicién que te he propuesto-,
y cuando las pongas en tu corazén (= las medites), viviendo entre los pueblos
2 a donde te expulsar Yahvé, tu Dios, te convertiris a Yahvé, tu Dios;
escucharis su voz, lo que yo te mando hoy, con todo el corazén, con todo el alma, td y tus hijos.

3 B Yahvé, tu Dios, cambiard tu suerte, compadeciéndose de ti; Yahvé, tu Dios, se volverd
4 y te reunird, sacindote de todos los pueblos por donde te dispersé.

Aunque tus dispersos se encuentren en los confines del cielo,
5 Yahvé, tu Dios, te reunira, te recogera de allf;

Yahvé, tu Dios, te traerd a lu tierra que habfan poseido tus padres

y tomards posesion de ella; te hard el bien y te hard crecer mds que tus padres;
6 Yahvé, tu Dios, circuncidard tu corazén y el de tus descendientes para que

ames a Yahvé, tu Dios, con todo el corazén y con toda el alma y asi vivas...

9-10 C Yahvé, tu Dios, hard prosperar tus empresas... si escuchas la voz de Yahvé, tu Dios,
guardando sus preceptos y mandatos, lo que esti escrito en el libro de esta ley,
si te conviertes a Yahvé, tu Dios, con todo el corazén y con toda el alma. Porque:
11 - el precepto que hoy te mando no te excede ni resulta inalcanzable,
12 - no estd sobre el cielo, de modo que preguntes: ;quién de nosotros subir4 al
cielo para que lo traiga y lo proclamari para que nosotros lo cumplamos?
13 - niestd mas alld del mar, de modo que preguntes: ¢quién de nosotros cruzard
el mar y nos lo traerd y lo proclamaré para que lo cumplamos?
14 - porque el mandamiento estd muy cerca de ti, en tu corazén y en tu boca, para que lo cumplas.
15 D Mira, hoy pongo delante de ti 1a vida y el bien, la muerte y el mal:
16 - Siobedeces los mandatos de Yahvé, tu Dios, que yo te promulgo hoy, amando a Yahvé,

tu Dios, siguiendo sus caminos, guardando sus preceptos, mandatos y decretos,
vivirds y creceras; Yahvé, tu Dios, te bendecird en Ia tierra adonde vas a entrar...
17 - Pero si tu corazon se aparta y no obedeces, si te dejas arrastrar y te prosternas
18 dando culto a dioses extranjeros, yo te anuncio que moriris sin remedio,
que después de pasar el Jordan y de entrar en la tierra
para tomarla en posesion, no vivirds muchos afios de ella.
19 E Hoy cito como testigos contra vosotros al cielo y a la tierra;
te pongo delante bendicién y maldicién. Elige la vida y viviréis, ti y tu descendencia,
20 amando a Yahvé, tu Dios, escuchando su voz; apegindote a &, pues él es tu vida
y tus muchos afios en la tierra que habia prometido dar a tus padres...

Dos son las notas principales del tex-
to: la insistencia en el término Yahvé, tu
Dios (nombre que ofrece identidad al
pueblo) y la exigencia de amar a Dios
dentro de la linea definida por el sema*
(escucha, Israel: Dt 6,4-5; cf. tema 18.3).
Experiencia integral y transformante de
amor, esto es para el texto y para todo Dt
la relacién con Dios. No hay ninguna
especie de terror 0 imposicidn; no se des-
vela Dios arriba dominando la existencia.
No hay tampoco legalismo, imposicién
de leyes separadas de la vida. Revelacién
de amor es Dios; llamada al amor es todo
el Dty de manera especial nuestro pasa-

je. De los momentos principales de esa
fuerte historia afectiva, moldeada sobre
el fondo de la experiencia profética (Os,
Jer, Ez, quizé 2° Is), trata nuestro texto.

A) Conversion del pueblo (30,1-2).
Las palabras (= debarim) a que se alude
son las «cosas» anunciadas en la gran
bendicién/maldicién Dt 27-28. Israel ha
tenido experiencia de su Dios. Por eso
creer es recordar: traer a la memoria la
llamada dirigida a los patriarcas, asumir
los afios buenos de la historia. Sin este
buen recuerdo, esta memoria del amor
de Dios, resulta imposible la vida. Pero
aqui ha crecido mis que bendicién la

maldicién: las grandes calamidades que
han venido oprimiendo a Israel segtin Dt
28,15-68.

La historia vivida se convierte asi en
memoria passionis: recuento del dolor
educativo que no nace de la ira de Dios,
sino, al contrario, de su fuerte amor hacia
los hombres. Mis aidn, en medio del
dolor emerge la confesion creyente. Es
israelita quien dice: lo hemos merecido,
es justicia de Dios lo que ha pasado con
nosotros. El mismo sufrimiento despier-
ta la memoria, haciendo que los «fieles»
puedan volver hacia su origen, es decir,
convertirse. Se elabora asi una teodicea
de la memoria enviguecida al principio
(por la palabra de llamada) y probada en
el camino (con un sufrimiento mereci-
do). Volver a Dios (sabta ‘ad Yabweb
’Elobeka) implica renacer. Reconocer la
propia culpa y mentira en el pecado
cometido, confesar la justicia de Dios,
esperar una vida diferente, en clave de
vuelta o conversion: este es el principio
de la teodicea.

B) Conversion de Dios (30,3-8). Sélo
hemos transcrito los primeros versos
(30,3-6), pues ellos resultan suficientes
para enmarcar y definir el tema. No es
que Dios cambie empezando a ser lo que
no era; lo hace en un sentido més pro-
tundo, vuelve hacia su cambio, recuerda
Y reasume su amor salvador (tema de
fondo de 30,3), recreando el proceso de
conversién israelita dentro de su miseri-
cordia. Asi integra nuestro texto la fuer-
te confesién de Ex 34,6-7. Dos son los
rasgos principales que derivan de esa
vuelta de Dios.

* Uno externo: la tierra es regalo de su
gracia; descubrimos dia a dia sobre el suelo
(en los campos y ciudades, los montes y los
valles) la sefial de su cuidado por nosotros
(cf. Dt 8,7-10; 11,10-12).

* Otro interno: la nueva circuncisién; no
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es remocién de la piel del miembro varonil,
sino cambio del corazén (30,6; cf. 10,16),
como indican también los profetas (Jer 4,3;
Ez 44,7.9; cf. Lev 26,41).

C) Geografia sagrada, el lugar de la
ley (30,9-14). Los cristianos hemos acu-
sado con frecuencia a los judios diciendo
que han hecho una ley inaccesible y
complejisima: cientos de preceptos que
deben estudiarse y cumplirse (de manera
positiva o negativa) con muchisimo cui-
dado... Puede haber algo asi en algunos
judios (jy aun cristianos!) posteriores,
obsesionados por el literalismo cuidado-
so y la multiplicacién de pricticas exter-
nas. Pero la palabra fundante del Dt pre-
senta el mandato (precepto o miswah de
30,11 y mandamiento o dabar de 30,14)
como realidad cercana a nivel de boca y
corazdn.

. ® Boca es el hombre como palabra que
dice, acoge, responde: en plano de conversa-
c16n y convencimiento, en didlogo personal,
se manifiesta Dios como principio de vida a
los humanos.

* Corazén es el hombre como lugar don-
de el amor se acoge, como fuente donde nue-
vamente brota el misterio de la vida. A nivel
de amor, en plano de confianza radical nos

habla Dios.

Supone el texto que en la vida hay
cosas dificiles: subir sobre las nubes,
recorrer los mares infinitos y alcanzar
otros hemisferios... Pero el cultivo del
mistetio es algo ficil: algo que podrian
descubrir y realizar también los nifios
(como en Mt 11,25-26). Asf lo ha visto
Pablo al citar nuestro pasaje en el lugar
mis hondo de su discusién sobre Isracl y
Cristo (cf. Rom 10,5-8).

D) Dios creador, hombre creador
(30,15-18). Hemos planteado este moti-
vo al referirnos al surgimiento especifico
del hombre (Gén 2-3; tema 2.1). Lo allf
dicho en clave de principio (reconocer a
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Dios como sentido del bien/mal, origen
de la vida/muerte) se despliega aqui en
forma pactual: orientado por Dios, supe-
rando el riesgo del pecado, el hombre
puede optar y realizarse (o destruirse).

El texto nos sitia ante el misterio y
fuente de la libertad. Ciertamente, hay
libertades concretas y pequefias, en pla-
no de opciones contingentes. Pero hay
una libertad fontal que sélo tiene princi-
pio (fundamento y validez) en lo divino.
Libre es Dios haciendo al hombre: al
colocarle en el jardin o encrucijada de su
propia opcidén. Y libre el ser humano
para escoger lo que desea. Sélo alli don-
de esa libertad es fuerte, donde el hom-
bre se descubre llamado a elegir entre la
vida o muerte, puede hablarse de Dios.

Esta es la teodicea de la libre opcion
que nos sitda cerca de algunos plantea-
mientos filoséficos modernos (kantis-
mo). La misma eleccién que el hombre
asume le desborda. Asi viene a desvelar-
se en el fondo de su vida algo mds gran-
de que esa vida. Sélo en manos de la
libertad suprema (Dios), sélo en pacto
con aquel que es en si mismo y que asi
actiia (Yahvé) adquiere el hombre liber-

tad.

Una libertad sin Dios es imposible y
opresora: ¢para qué portarnos como
libres?, ¢ante quién podremos rendir
cuentas? Cerrada en si misma o abierta
sélo al puro cambio siempre indiferente
de este cosmos, la libertad carece de sen-
tido y acaba por hacerse capricho o pura
angustia. Pero abierta desde Dios, sur-
giendo de su gracia y respondiendo a su

_palabra, ella estd llena de sentido. No es

que exista primero libertad humana y
luego, como en consecuencia, se postule
el ser de Dios. El camino para nuestro
texto es el contrario: existe Dios y desde
el fondo de su gracia adquiere valor
nuestra libertad. Dios nos confia a (en)

nuestras manos, para que escojamos
entre bien/vida y mal/muerte. La elec-
cién es algo nuestro. Pero, al mismo
tiempo, ella se funda en una llamada que
nos arraiga. Esto significa que somos en
Dios mucho mis de aquello que tenemos
y podemos realizar por nosotros mis-
mos.

Sélo a ese nivel de pacto radical (de
amor fundante) tiene sentido la eleccién
entre el bien y el mal. La forma externa
del texto parece simétrica, como si bien y
mal fueran equivalentes y equidistantes
(cosa que en algiin sentido es cierto).
Pero en otro plano mucho mis profundo
el texto ha roto ese esquema: bien y mal
no son iguales. El centro de todo es el
bien/vida de Dios (y de aquellos que le
escuchan/aman, en visién de pacto). El
mal/muerte es siempre ulterior, algo que
debiera evitarse. Dios no es por tanto
una pura sefial de orientaciéon que nos
muestra las direcciones del camino
(derecha o izquierda). El es fuente y
compaiifa de amor para los hombres.

E) Yabvé es tu vida... (30,19-20).
Concluye el texto citando como testigo
al cielo y a la tierra. El conjunto de la
creacién, que Gén 1,1-2,4a presentaba
como espacio sacral de liturgia admirati-
va, adquiere aqui valor de testimonio:
cielo y tierra son lugar de bodas, campo
donde puede realizarse ya la unién de
fidelidad y alianza entre Dios y los
humanos. Eso significa que el hombre es
més que mundo, mis que cielo y tierra,
mids que todas las estrellas: es aquel que,
desde el centro de este mundo, puede
escuchar la voz de Dios y respondetle.

Asi podia terminar todo el pasaje,
como en los viejos tratados de alianza o
en ciertos rituales de matrimonio. Pero
es evidente que el autor quiere avanzar
en su linea y ofrecernos el dltimo conse-
jo: elige la vida y viviréis. Al llegar aqui

desaparecen las comparaciones y Dios
mismo se presenta como vida (= ki bu
hayyeka): vive el pueblo en alianza con
Dios, en ella se realiza. Esta es la teodicea
del exceso o desbordamiento vital: hay en
el hombre algo mis que su existencia,
hay en su hondura afectiva y en la entre-
ga de su libertad algo més grande que su
afecto y libertad: en relacién con Dios se
expresa y crea el ser humano. Descubrir-
lo asi y gozarse de que exista Dios es
fuente de toda teodicea.

Podemos concluir este apartado que
estaba centrado en el articulo fundante
de la constitucién israelita de Dios (que
asumen judios y cristianos). Ex 24 nos
ponia ante el acto formal del pueblo que
se compromete a vivir en alianza con
Dios; Ex 34 destacaba la misericordia de
Dios que sigue ofreciendo su alianza
aunque los hombres le rechacen; final-
mente, Dt 30 ofrecia la nueva ley en cla-
ve de conversién del pueblo y presencia
gozosa (emocionada) de Dios. Por ellos
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hemos podido descubrir la teodicea de la
alianza: sélo en diilogo con Dios se
reconoce su existencia.

Muchos quieren conocer a Dios
(manejarle) desde fuera, sin subir a la
montafia de su revelacién, sin acogerle en
el camino, sin haberle llamado y respon-
dido. De esa forma presuponen que Dios
es una «cosa»: algo que se sabe sin que
estemos implicados, sin cambiar por su
presencia. En contra de eso, nuestros
textos aseguran que sélo sabe a Dios
quien sube con él a su montaifia y escucha
su palabra, para asi cumplirla. Los tres
pasajes (principio, renovacién y meta del
pacto) nos sitilan en el centro israelita: en
el lugar donde el encuentro de los hom-
bres con Dios toma sentido para siem-
pre. Por eso, ellos siguen siendo Escritu-
ra, Palabra permanente. No son un testa-
mento viejo, ya abrogado por el Cristo;
son testamento inicial que sigue estando
abierto por Jests hacia una alianza don-
de todos estamos incluidos.
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Dios de Sién:
Ciudad y santuario

Queremos seguir en lo posible el
orden de textos y temas que marca el
Pentateuco. Por eso después de la alian-
za (Ex 19-24; 32-34) tratamos del san-
tuario como signo y presencia de Dios
entre los suyos (Ex 25-31.35-40). Los
dos temas se implican, entrelazados de
forma teoldgica y literaria: cerrado el
primer pacto (Ex 19-24), Dios llama a
Moisés a la montafia para revelarle alli la
forma de su templo. Pero el pueblo peca:
rompe la alianza, rechaza la presencia
sagrada. S6lo cuando Dios retorna y el
pueblo le acepta de nuevo (Ex 32-34)
puede comenzar la construccién del san-
tuario (Ex 35-40).

Este es un santuario itinerante, que
camina con el pueblo en el desierto, pro-
bado por Dios, en busca de la tierra pro-
metida. Sus elementos fundamentales
son una tienda o taberndculo, es decir,
una casa portitil donde Dios acampa, un
arca concebida como depésito del libro
de la alianza y trono para Dios y, final-
mente, un altar para los sacrificios. Lo
esencial no es ya el lugar, ni un monte de
dioses ni tampoco una ciudad santifica-
da, conforme a tradiciones usuales en
muchos pueblos del entorno. Para los
redactores del Pentateuco (Ex 25-40), el
signo y presencia de Dios es una tienda

mévil, con el espacio sagrado que se crea
en su entorno. Dios caminante es Yahvé,
Dios de peregrinos. Teniendo eso en el
fondo, en las reflexiones que siguen
estudiamos otras concepciones més anti-
guas de la historia israelita. Volvemos de
esa forma a los origenes sacrales, recupe-
rando tradiciones arcaicas que han sido
conservadas en Sién (Jerusalén) y que
influyen de manera poderosa en la
visién candnica de la Escritura y piedad
israelita.

El tema resulta muy extenso en plano
histérico y literario. Podrfamos tratar de
los viejos altares de la tierra cananea,
avalados por la tradicién de los patriar-
cas (cf. Ex 20,22-26) o estudiar las tradi-
ciones de los santuarios oficiales del
norte (Betel, Dan, Siquén...) tras la rup-
tura que sigue a Salomén. Pero nos
hemos limitado a tres pasajes significati-
vos, de distintos géneros literarios: un
salmo del templo que evoca el sentido de
la presencia de Dios en un santuario,
ciudad y montafia sagrada (Sal 48); un
relato etiolégico que explica el origen
sacral de Sién en claves de teofania yah-
vista (2 Sam 24); y la plegaria de consa-
gracion oficial del templo de Jerusalén (1
Rey 8).
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1. Monte Sién,
ciudad de nuestro Dios (Sal 48)

Comentarios: M. Dahood, Psalms, 1, AB,
Doubleday, New York 1966, 287-294; H. J.
Kraus, Salmos, I, BEB 53, Sigueme, Salamanca
1993, 719-728; L. A. Schokel y C. Carniti, Sal-
mos, 1, EVD, Estella 1992, 675-686; A. Weiser,
Psalmen, ATD 14/15, Gottingen 1966, 256-259.

Estudios: L. A. Colunga, La Cindad del
gran Rey. Exposicion mesidnica de algunos sal-
mos, EstBib 14 (1955) 255-279; ]. Coppens, Le
Releve Apocalyptique du Messianisme Royal 1,
BETL 50, Leuven 1979 (sobre la realeza de
Dios en perspectiva ciiltica, con amplia biblio-
grafia); M. G. Goulder, The Psalms of the Sons
of Korah, JSOT SuppSer 20, Sheffield 1982
(destaca el trasfondo cananeo y luego israelita,
no judio, del tema); L. Krinetzki, Zur Poetik
and Exegese von Ps 48, BZ 4 (1960) 70-97; A.
Robinson, Zion and Saphén in Ps 48, 3, VT 24
(1973) 118-123; S. Lach, Versuch einer neuen
Interpretation der Zionhymnem, VT 29 (1978)
149-164; E. Stolz, Strukturen und figuren im
Kult von Jerusalem, BZAW 118, Berlin 1970; G.
Wanke, Die Zionstheologie der Korachiten,
BAAW 97, Berlin 1960 (centrado en Sal 48).

Hemos evocado ya el signo del mon-
te/morada de Dios al ocuparnos del can-
to de Moisés (Ex 15; cf. tema 3.2). Reto-
mamos ahora ese motivo, que se arraiga
en el ambiente pagano del entorno, des-

‘tacando como introduccién algunos ras-

gos que suelen repetirse.

e Monte de Dios. Aparece en textos de la
profecia clasica (Is 24,12-15; Ez 28,12-16) en
una perspectiva simblica cercana al paganis-
mo ambiental; en linea semejante se sitdan los
pasajes més antiguos sobre el Dios que habi-
ta (o se desvela) en el Sinai (cf. Dt 33,16; 38,2;
Sal 68,9; Hab 3,3-4).

e Casa de Dios. Suele hablarse de varios
espacios sagrados: Dios tiene un templo

sobre el cielo, en su altura trascendente; se
supone al mismo tiempo que él habita de un
modo especial en el santuario de la terra;
también se dice que mora en una ciudad
sagrada, vinculada a la montasia o centro de
la tierra.

e Rio primigenio. Se suele presentar como
torrente que brota del subsuelo del templo:
alli se juntan las aguas superiores (espacio
fundante de Dios) y las inferiores (que fecun-
dan esta tierra). Por eso, el templo, con su
ciudad y montaia, con sus aguas de vida y su
liturgia, puede presentarse como lugar de la
victoria de Dios sobre las fuerzas malas del
cosmos y Ja historia (cf. Sal 46; 76; 92-93,
etc.).

Recordemos que los relatos de la
creacién (Gén 1,1-2,4a y 2,4b-3,24) no
culminan en la montafia sagrada, la fun-
dacién de la ciudad real o la bendicién
del santuario. Parece que los redactores
de la ley tomaron estos temas como deri-
vados. Ellos reaparecen sin embargo en
otros textos de la BH, sobre todo en los
salmos, destinados a la liturgia de los
santuarios. Entre ellos cobra importancia
grande el de Sion, Jerusalén, portador,
segtin parece, de viejas tradiciones cana-
neas (jebusitas) que han venido a mez-
clarse con rasgos del mis puro yahvismo.
Algunos investigadores han supuesto
que junto a la religién pactual, de origen
israelita, propia de ambientes cercanos al
Dt y su escuela, habfa existido en Israel
una més sacralizante, pagana, llena de
mitos y liturgias. Pienso que estos dos
modelos (pactual y sacral, profético y de
culto) se han mezclado desde antiguo.
En linea sacral se sitda este salmo que,
proviniendo quizé de Betel, Sil6 o Dan,
fue asumido en Jerusalén:

Sal 482 A Grande es Yahvé y muy digno de alabanza en la ciudad de nuestro Dios,

3 su monte santo, altura hermosa, alegria de toda la tierra;
el monte de Sidn, altura del cielo (= Safén), ciudad del gran Rey.
4 Entre sus baluartes Dios se ha demostrado como alcézar (= roca).
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B Pues mira: os reyes se aliaron para atacar juntos,
pero al verla asi quedaron aterrados, huyeron despavoridos.
Alli les agarré un temblor y dolores como de parto,
como viento oriental que destroza las naves de Tarsis.

C Lo que habjamos oido lo hemos visto

en la ciudad de Yahvé Sebaot, la ciudad de nuestro Dios:

que Dios la ha fundado para siempre.
10 D Oh Dios, meditamos tu misericordia

11 en medio de tu templo; como tu renombre, oh Dios,

tu alabanza llega al confin de la tierra.

12 Tu diestra estd llena de justicia, el monte Sién se alegra,
las ciudades de Juda se gozan con tus sentencias.
13 E Rodead a Sién y recorredla, contando sus torreones,
fijaos en sus defensas, observad sus baluartes,
para que poddis decir a la préxima generacién:
14 Este es Dios, nuestro Dios eterno, él nos conduce mais alld de la muerte.

Hemos dividido el texto en cinco par-
tes. El mensaje es claro: Dios se revela en
la ciudad del templo que es lugar de su
presencia y teofania. Todos los restantes
aspectos del mundo y de la historia pasan
a segundo plano: hay vida y esperanza de
futuro porque existe una ciudad de Dios.
No sabemos si en ella hay rey humano o
soldados defensores, pero el mismo Dios
la llena y defiende para siempre.

A) Cindad de nuestro Dios (48,1-4).
El salmo empieza cantando la grandeza
de Yahvé, sefior universal. No es preciso
hablar de templo, un edificio material,
construido por los hombres: verdadero
santuario es la ciudad entera, concebida
al mismo tiempo como centro del mun-
do (tierras y naciones la rodean) y altura
suprema, vértice del cielo. Ese cielo se
llama Safén, monte del norte de Siria en
que habitan, conforme a los mitos de
Ugarit, Fenicia y Palestina, los dioses y
diosas. Por eso, siguiendo la costumbre
del entorno pagano, los fieles que cantan
este salmo identifican su monte/ciu-
dad/santuario con la montafia original
del cosmos.

Dos son las novedades del texto. La
primera de tipo geografico: el monte Sién
(Jerusalén) viene a presentarse como cen-

tro del mundo, omphalos sagrado, altura
de Dios, lugar donde los cielos se unen
con la tierra. La segunda de tipo social: el
mismo monte y templo se concibe ya
como ciudad; no habita Dios en la altura
desierta de una cumbre nevada (el Safén
geografico de Siria), ni en la roca del sur
donde se engendran las tormentas
(Sinai). El Dios de la montafia se ha
hecho urbano: es Gran Rey (soberano
del cosmos) siendo, al mismo tiempo,
Rey concreto de Sidn y protector de sus
habitantes. Ciertamente, la ciudad del
templo tiene defensas militares o baluar-
tes; pero su defensa principal, su roca fir-
me o alcdzar inexpugnable es el mismo
Yahvé que, sin dejar su altura o cielo, ha
puesto su lugar de habitacion real sobre
la tierra: Sién es su trono, Jerusalén su
ciudad; los que en ella habitan son sus
cortesanos; los restantes hombres y pai-
ses tienen un sentido derivado.

- B) Los reyes se aliaron para atacar-
la... (48,5-8). Frente al melek rab, Gran
Rey de la ciudad sagrada, se han querido
elevar los melakin o reyes de este mun-
do, conforme a un tema que repiten
muchos salmos (cf. 46,7; 76,4). El motivo
del ataque es el mismo que impulsé a
Cain contra Abel (Gén 4): la envidia.
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Dios estd en Sién, muestra alli su fuerza,
y por eso los poderes de la tierra se sien-
ten sacudidos: no quieren admitir un
pueblo diferente, una ciudad distinta,
una forma de vida que no esté regida por
la ley de la violencia.

Mis que la conquista de una tierra
nueva les importa su destruccién: mien-
tras la ciudad distinta se eleve sobre el
monte, ellos no pueden descansar tran-
quilos. Esa actitud es normal. Asi lo dice
el texto, sin tener que fundarlo o comen-
tarlo. Lo extrafio y novedoso es lo que
viene: Dios mismo defiende a su cindad
con un pavor sagrado. No empuiia las
armas militares; tampoco necesita que
luchen sus amigos, los que habitan sobre
el monte y templo. Vence Dios la guerra
con sus «armas»: suscitando el miedo en
los contrarios, como el viento del orien-
te (desierto) que destroza sobre el mar
las grandes naves. Pero después Sién se
transformard en fuente de paz: reyes y
pueblos vendrdn a la ciudad para descu-
brir la ley de Dios y recibir su luz, en
gesto de armonia abierta a los confines
de la tierra (cf. Is 2,2-5).

C) Lo que habiamos oido lo hemos
visto... (48,9). Venian los reyes para des-
truir la ciudad, pero han sido destruidos.
Asi queda abierto el camino para una
nueva procesion de paz que inician los
devotos. Son los que habian oido: cono-
cfan por noticias la grandeza de Sién. Por
eso vienen para cerciorarse y gozar la
teofania. Esta wisita de la cindad tiene
cardcter sacramental. No es gira turistica,
ni contemplacién estética, ni mucho
menos un recuento técnico de las posibi-
lidades militares del bastién del templo.
Para los devotos de Yahvé, Jerusalén es
teofania: toda su estructura exterior, el
santuario en la «montafia» (colina) y los
mismos baluartes o murallas son signo
de Dios. Por eso se dice que es ciudad de
Yahvé Sebaot, del Dios de los ejércitos

que en ellas ha puesto su morada. Todo
el orden de la tierra pende asi de esa ciu-
dad: ella es la expresién del poder y paz
de Dios, es garantia de firmeza para el
universo. Frente a la ley del pacto o al
mismo libro de la alianza que, conforme
a la tradicién anterior (tema 4), garanti-
zaba el sentido de la tierra, ha venido a
elevarse aqui la ciudad sacra que el mis-
mo Dios defiende.

D) Los valores de la cindad (48,10-
12). No cantan este salmo los campesi-
nos oprimidos de Jc 5 (cf. tema 3.3) que
luchan contra las ciudades cananeas bien
fortificadas, con sus reyes y sus templos.
Tampoco hablan asi los seminémadas
antiguos (patriarcas) que buscan a Dios
en el camino de su peregrinacién y no
poseen ciudad de cimientos permanentes
(cf. Heb 11,9-22). Este salmo expresa la
teodicea de los sedentarios que sacralizan
su propio centro cultual-ceremonial al
que acuden también los habitantes del
entorno. Son protegidos de Dios los
habitantes de la ciudad sacral (ceremo-
nial) con aquellos que acuden o ascien-
den a ella (estd en lo alto) para descubrir
alli signos sagrados. En torno a la ciudad
hay un movimiento de expansién (a par-
tir de alli se extiende la alabanza de Dios)
y de retorno (las gentes vienen para cele-
brar su culto). Es evidente que existen en
ella funcionarios sagrados: personas que
viven del culto y se ocupan de las cere-
monias, como representantes de Yahvé
sobre la tierra.

Siendo ciudad sagrada (el templo es
clave y cabeza del gobierno), Jerusalén es
lugar de justicia donde se administra el
derecho y se resuelven los litigios socia-
les (en tema que expande Is 2,2-6). No
pueden separarse los planos: todo es
sacral en Sién y todo es a la vez profano.
Signo de Dios es la ciudad, como expre-
si6n de una misericordia (hesed) que pue-
de convertirse en principio. de medita-

cién para sus fieles. Todo en ella es justi-
cia (sedek); todo es sentencia (mispat) en
las ciudades de su entorno (Judea). Qui-
z4 podamos hablar de una teocracia de I
ciudad/templo concebida como estructu-
ra fundante de vida social y religiosa. No
hace falta rey ni un reino definido, bien
fijado, con criterios nacionales, militares
0 econ6émicos. La base de la administra-
cién civil y el signo de presencia de Dios
sobre la tierra es una ciudad/santuario.
Este es un modelo social que ha triunfa-

do en culturas muy diversas (desde el

helenismo al mundo maya); posiblemen-
te existia ese esquema sagrado antes que
Jerusalén se integrara dentro del contex-
to religioso del yahvismo. Es el modelo
que, de alguna forma, volvié a triunfar
tras el exilio, bajo persas y helenistas.

E) Que podiis decir a la préxima
generacion... (48,13-14). Este es un siste-
ma politico/social y religioso que quiere
perdu_rar. Por eso se dice a los peregrinos
de Dios: ;que miren bien, que vean!
Ellos seran testigos de la teofania fun-
dante de Sién; seran sus misioneros. Asi
culmina el salmo estableciendo un para-
lelismo entre la cindad sagrada (contad
sus torreones, fijaos en sus baluartes...) y
la visién teologica: para decir a los que
vengan después: jeste es nuestro Dios! La
misma fortaleza de la ciudad viene a
presentarse como expresién de eternidad
0 permanencia divina.

Se unen de esa forma dos afirmacio-
nes: se mantiene la cindad, de tal manera
que en ella estamos defendidos, nadie
puede conquistarla (dominarnos); per-
manece Dios por siempre y nos guia (‘al
mwt), por encima de la muerte. Muerte
son y muerte expanden los poderes de la
tierra, los reyes que combaten por envi-
dia contra la ciudad sagrada y sus defen-
sas. Sién, en cambio, es signo de firmeza
del Dios que ofrece seguridad a sus
devotos, haciéndoles capaces de vencer la
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muerte, en camino de esperanza mesidni-
ca. Misioneros de Sién: eso acaban sien-
do sus peregrinos. No se dice que hayan
ofrecido sacrificios; no se sabe si partici-
pan en los cultos. Pero es evidente que
han descubierto a Dios en la grandeza/
armonia del monte sagrado, en la ciudad
de justicia y su templo.

2. Se aplacé Yahvé. Altar de Dios:
era de Arauna (2 Sam 24)

Comentarios: P, R. Ackroyd, 2 Samuel,
Cambridge UP 1977; P. K. McCarter, 2 Samuel,
AB 9, Doubleday, New Yotk 1984; H. W. Hert.
berg, Die Samuelbiicher, ATD 10, Gottingen
1965. Sobre 2 Sam 24 : R, E. Clements, God
and Temple, Fortress, Philadelphia 1965, 61-62;
W. Fuss, 11 Samuel 24, ZAW 74 (1962) 145-164;
G.von Rad, E! ritual real Judio, en 1d., Estudios
sobre el AT, Sigueme, Salamanca 1975, 191-198;
R. de Vaux, Instituciones del AT, Herder, Barce-
lona 1985, 282-448.

Sobre el trasfondo histérico: G. W.
Ahlstrdm, Der Prophet Natham und der Tem-
pelban, VT 11 (1961) 113-127; M. Noth, Jerusa-
lén y la tradicion israelita, en 1d., Estudios sobre
el AT, Sigueme, Salamanca 1985, 145-158; H.
Schmidt, Yabhwe und die Kulttraditionen von
Jerusalem, ZAW 67 (1955) 168-197; S. Yeivin,
Social Religions and cultural Trends in Jerusa-
iez'; under the Davidic Dynasty, VT 3 (1953)

-166.

La antigua ley del santuario declaraba
que los israelitas pueden (deben) cons-
truir un altar y ofrecer sacrificios en
aquellos lugares donde Yahvé ha pro-
nunciado su nombre, es decir, se ha
manifestado para escuchar y bendecir a
los humanos (Ex 20,22-26). Esta ley res-
ponde a la prictica normal de los tiem-
pos antiguos reflejada en los relatos
patriarcales: se aparecié Dios a Abrahdn
bajo la encina de Moré (visién) junto a
Siquén y Abrahén edificé un altar (Gén
12,7); lo mismo hizo después entre Betel
y Ay (Gén 12,8.23-24) o en el encinar de
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Mambré, al lado de Hebrén (Gén 18; cf.
tema 2.4).

Un relato hermoso de teofania y
construccién de altar se encuentra vincu-
Jado con Betel. Dormia Jacob sobre una
piedra huyendo hacia Mesopotamia y
vio como una escala, con los dngeles
subiendo y descendiendo y el mismo
Yahvé sobre el alto... Jacob llamé al lugar
Bet-El casa de Dios, prometiendo cons-
truir en el lugar un santuario (Gén 28,11-
22). Este es un relato etioldgico: leyenda
sagrada de un lugar ciltico importante
(cf. también Gén 32,23-33). Pero habia
una ciudad de Palestina que no tuvo
importancia en Israel porque estuvo has-
ta muy tarde bajo mando jebuseo. Posi-
blemente posefa un santuario dedicado al

Dios Elyon (= Altisimo) y €l mismo rey
dirigia su culto (cf. Gén 13,18-24). Era

Jerusalén.

En ¢l X AEC cay6 en manos de
David que la hizo propiedad personal y
centro de su reino, integrandola dentro
de las tradiciones religiosas de Israel por
medio del arca (2 Sam 6). Parece que el
mismo David quiso construir alli un
templo, un lugar de culto unificado y
oficial para el conjunto de las tribus,
pero hallé oposicién (2 Sam 7), quiza por
¢l mismo caracter no israelita del lugar y
por las tradiciones religiosas que alli se
evocaban. Lo hard més tarde Salomén,
hijo de David, construyendo el santuario
central del nuevo Estado, conforme a
una tradicién de 2 Sam 24.

2821241 A Volvié a encenderse la ira de Yahvé contra Israel ¢ instig6 a David
en contra de ellos, diciendo: Vete, haz el censo de Isracl y ]uda./
2 El Rey ordent a Joab y a los jefes del ejército que estaban con él:
Id por todas las tribus de Isracl, desde Dan hasta Berseba

v haced el censo de la poblacién,

para que sepa cudnta gente tengo.

3 Joab le respondié: jQue Yahvé, tu Dios, multiplique por cien la poblacién
y que vuestra majestad Jo vea con sus propios ojos!
Pero ¢qué (fretende vuestra majestad con este censo?

4 Pero la or

en del rey se impuso sobre el parecer de Joab...

10 B Pero después de haber hecho el censo al pueblo, le remordi6 el corazén a David
y dijo David a Yahvé: {He cometido un grave error!
Te pido, Yahvé, que perdones la culpa de tu siervo porque he obrado locamente.

11 Antes de que David se levantase por la mafiana, el profeta Gad, vidente de David,
12 recibié la palabra de Yahvé, diciendo: Vete a decir a David: )

Asi diceYahvé: Te propongo tres castigos: elige uno y lo ejecutaré.
13 Gad se present6 a David y le dijo: ¢Qué castigo escoges?

Tres afios de hambre en tu territorio, tres meses huyendo perseguido por tu ener_m(%o,
o tres dias de peste en tu tesritorio? ¢Qué le respondo a Yahvé que me ha envia

o?

14 C David confesé: Estoy en un gran apuro. Mejor es caer en manos de Yahvé,
que es compasivo, que caer en manos de los hombres.

15 Yahvé mandé entonces la peste contra Isracl, desde la mafiana hasta el tiempo sefialado.

Y desde Dan hasta Berseba murieron setenta mil hombres del pueblo.
16 Y el 4ngel extendi6 su mano contra Jerusalén para asolarla.

Y Yahvé se arrepintié del castigo y

dijo al 4ngel que estaba asolando al pueblo:

{Basta! jDetén tu mano! Y el dngel de Yahvé estaba junto a la era de Arauna, el jebuseo.

17 Entonces, viendo al 4ngel que estaba hiriendo al pueblo, David dijo a Yahvé:
{Soy yo el que ha gecado, soy yo el culpable! ¢Qué han hecho estas ovejas?

,

Carga tu mano so

re mi y sobre mi casa (= familia).

18 D Y Gad fue a decirle a David aquel dia:
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Vete a edificar un altar a Yahvé en la era de Arauna, el jebuseo...
24b Asi compré David la era y los bueyes de Arauna por cincuenta siclos de plata:
25 construyd alli un altar a Yahvé, ofrecié holocaustos y sacrificios de comunién;
Yahvé se aplac con el pais y ces6 la mortandad en Israel.

Hemos dividido el texto en cuatro
partes que podemos titular: desmesura
humana (A), revelacién del castigo (B),
éngel de la peste (C) y altar para Yahvé
(D). Accién de Dios y accion humana
van en cada caso entrelazadas. Sobre un
fondo de ira viene a elevarse al fin /a
misericordia de Yahvé que abre lugar
para el perddn, en la era de Arauna, don-
de se alzard después el templo.

A) Desmesura del rey (24,1-9). El tex-
to es enigmatico y parece que Dios mis-
mo es causante de la contradiccién: hace
rey a David, pero luego no quiere que
numere a su pueblo y lo organice, como
otros reyes de este mundo. As{ se dice
que ardi6 la ira de Yahvé como fuego
imprevisible que no puede controlarse.
Esta es la ambigiiedad de la vida en cla-
ve religiosa. Siendo verdadero rey, sélo
Yahvé tiene derecho sobre los huma-
nos... Pero entonces, ¢cémo debe obrar
David si es que no puede calcular/plani-
ficar a sus vasallos? Por razén de su mis-
mo oficio cae bajo la ira de Yahvé. Este es
el pecado o desmesura de David: hacer
cuentas con el pueblo; abandonar el nivel
de pura gratuidad en la que sélo Dios
dirige y salva al hombre para introducir-
se en la légica de cilculos del mundo.

B) Revelacion del castigo: los tres
males (24,10-13). El pecado de David
consiste en colocar su reino sobre el pla-
no de otros reinos, conforme a la mesura
humana. Ella parece necesaria, pero
coloca al hombre en manos de los duros
poderes de la tierra: hambre, guerra, pes-
te. Esos males que el profeta Gad desve-
la y presenta ante David como conse-
cuencia de su falta de confianza en Dios
muestran los tipos de violencia normal

de nuestra historia. Ellos son el signo
mds saliente de la fragilidad del hombre,
de su situacién de fuerte desamparo
sobre el mundo. Todavia hoy, los ritos
penitenciales de la Iglesia recuerdan: a4
peste, fame et bello....

Ha contado David a su pueblo, ha
entrado en la légica de busqueda, de
lucha y fracaso del mundo. Es normal
que el profeta descorra el abanico de
males que se abren a sus ojos. Vivimos
sobre un mundo sometido a los poderes
(violencias primordiales) del hambre
(lucha econdémica), guerra (enfrenta-
miento social) y peste (enfermedad
incontrolada).

C) El dngel de la peste (24,14-18).
David puede escoger y escoge la peste,
que le parece més directamente vincula-
da al Dios de la misericordia y la ira divi-
na. Hambre y guerra se encuentran mis
relacionadas con la obra de los hom-
bres...En manos de la peste/ira queda
David (todo el reino) y asi viene a casti-
garle el dngel de Yahvé, personificado
como rostro maléfico de Dios: es princi-
pio irracional de muerte dentro de una
historia donde los humanos han querido
controlarlo todo. David hizo las cuentas
de su pueblo como si pudiera dominar la
vida de los hombres; los numera, los
ordena en dimensién de guerra. Pues
bien, Dios le recuerda por su 4ngel de la
peste que la vida/muerte no pueden cal-
cularse. El Dios que actia en todo el tex-
to es Dios de vida: lleno de misericordia
(cf. 24,14). Pero, al mismo tiempo, se ha
venido a develar como sesior de muerte:
en su poder estamos sustentados. Si en
un momento dado queremos controlar el
mundo (calcular a los humanos, pensar
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que los podemos dominar), cacmos en
manos de la violencia irracional que se
expresa como peste.

Bien leido, el pasaje habla de gracia:
del Dios grande que nos permite vivir en
Ja ciudad amenazada por la muerte, el
Dios que dice al 4ngel destructor: jya
basta! Ese es Yahvé para David y el
redactor genial de nuestro texto. La pes-
te existe, nos rodea siempre, acompafada
por el hambre y la guerra, en trilogia ine-
xorable. Estd la peste cerca, como ame-
naza de dura destruccién que suena allf
donde la vida parece triunfadora: jcuan-
do estamos mds seguros, cuando hace-
mos las cuentas orgullosas de aquello
que tenemos y podemos por el censo!
Esti la peste a nuestra puerta, como
expresién del reverso de Dios, de la otra
cara de nuestra orgullosa certeza de fuer-
tes triunfadores. Pues bien, en medio y
por encima de esa peste, se desvela el per-
dén de Yahvé que detiene a la muerte.

La BL (miércoles, 4* semana, misa) cam-
bia el orden de los versos 16 y 17, poniendo
el arrepentimiento y siplica de Moisés antes
del perdén de Dios. Con eso ha roto, a mi
entender, la mas profunda légica del texto.
Dios no se arrepiente y cesa en su violencia a
causa de la conversién de los humanos, sino
todo lo contrario: es el perdén de Dios (su
gracia) el que suscita la plegaria y conversion
del hombre. Desde el perdén de Dios es
necesaria nuestra stplica: jpecamos!, y recibe

densidad el templo.

D) Altar para Yahvé (24,18-25). El
angel de la peste se detiene ante la era de
Arauna y cesa su trilla de muerte. Dios
revela asi, en la vieja ciudad jebusea,
sobre la roca del trigo, su misericordia
creadora. Eso significa que la vida del
mundo recobra su sentido: a pesar de los
pecados del reino (censo de David), hay
un lugar donde los hombres pueden
recordar y celebrar gracia: la era o roca
de Arauna, el jebuseo. Asi termina la his-

toria de David y el capitulo antiguo de
luchas y conquistas de los israelitas. Han
hallado sobre el mundo un lugar para
implorar el don de gracia de Dios y cele-
brar sus sacrificios.

o Eray roca. La era es lugar de reunién a
las afueras de la ciudad; all{ est la roca, pie-
dra dura que impide que el grano de trigo se
hunda, lugar donde se celebra la fiesta de la
cosecha con sus sacrificios. Este dato ha sus-
citado muchas suposiciones. Puede pensarse
que todo el texto es una leyenda cultual jebu-
sita, cananea, aceptada en un momento pos-
terior por los israelitas. Otros afiaden que
Arauna era el rey/sacerdote de un culto paga-
no anterior, integrado luego en el culto judio...
Sea como fuere, el hecho es que la tradicién
del templo de Jerusalén conserva, en su mis-
mo relato fundante, la memoria de un pagano
(jebuseo) en cuya era detuvo Dios laira.

o La peste (con el hambre y la guerra). La
misma organizacién estatal del pueblo
(expresada en el censo de David) suscita la
«ira» de Dios; por eso es necesario un nuevo
tipo de revelacién de su misericordia, para
impedir que la ira se extienda y la peste des-
truya a los humanos.

o El templo es memorial de gracia: es
recuerdo del Dios que detiene por siempre su
ira dejando que el pueblo perviva. Como res-
puesta a esa gracia se eleva el altar, se ofrecen
sacrificios, se construye un templo y se pue-
de orar pidiendo a Dios perdén por los peca-
dos. Esta es, en la BH, la dltima de las gran-
des teofanias. Judios y cristianos conserva-
mos el recuerdo de aquel templo, unos para
llorar su destruccién (judios), otros para des-
cubrir que su verdad ha culminado en el
mesias (cristianos).

3. Templo de Salomén: un lugar
para el nombre de Yahvé (1 Rey 8)

Siguen al fondo los motivos del tema ante-
rior. Este es un capitulo central de la historia
Dtr. cuyo sentido basico ha estudiado con pre-
cisién J. L. Sicre, Introduccion al AT, EVD,
Estella 1992, 147-160. Se han publicado en cas-

tellano los trabajos fundamentales de G. von
Rad, La teologia dentonomistica de la historia
en los libros de los reyes, en 1d., Estudios sobre el
AT, Sigueme, Salamanca 1975, 177-189 y N.
Lohfink, Balance después de la catistrofe. La
obra histérica deuteronomista, en ]. Schreiner
(ed.), Palabra y mensaje del AT, Herder, Barce-
lona 1972, 269-285.

Sobre el Dios del templo: Y. Congar, El mis-
terio del templo, Estella, Barcelona 1967; R. E.
Clements, God and Temple, Fortress, Phila-
delphia 1965, 79-123; J. Gutmann (ed.), The
temple of Salomon, RelArt 3, Missoula MO
1876; M. Haran, The Divine Presence in the
Israelite Cult and the Cultic Institution, Bib 50
(1964) 251-260; C. Meyers, Temple, Jerusalem,
ABD VI, 350-369 (con bibliograffa actualizada)

Han existido sin duda varias teologias
del templo a lo largo de la historia israe-
lita, no s6lo en los antiguos santuarios de
la tierra (Dan, Betel, Guilgal, Silg,
Siquén, Hebron...), sino también en la
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nueva casa que Salomoén edificé en Jeru-
salén (siglo X AEC). Aqui destacaremos
la visién elaborada por la escuela Dtr y
reflejada en la plegaria de dedicacién (1
Rey 8). Es posible que en principio el
Dtr fuera ajeno a la visién sacral del tem-
plo. Pero, en un momento dado, que
podemos fijar en torno a la reforma de
Josias (final del VII AEC), ha surgido
una especie de simbiosis entre la visién
del pacto (linea Dt) y la teologia del tem-
plo concebido como presencia de Yahvé
(de su nombre) en medio de la tierra. En
una perspectiva semejante se han movido
los redactores del Pentateuco, al vincular
en un mismo relato leysy santuario (Ex
19-40). Asi lo indica el texto programati-
co de la dedicacién, atribuido a la escue-
la Dtr que pone en boca de Salomén esta
plegaria:

1Rey 8,15 A Bendito sea Yahvé, Dios de Israel, que a mi padre David
con la boca se lo prometié y con la mano se lo cumplié!...

20 Yo he sucedio en el trono de Israel a mi padre David, como lo prometi6 Yahvé,
y he construido este templo en honor de Yahvé, Dios de Israel.
21 Y en él he fijado un sitio para el arca donde se conserva

23 B

la ahar}za que Yahvé pactd con nuestros padres cuando los sacé de Egipto.
LYahve, Dios de Israel! Ni arriba en el cielo ni abajo en la tierra

1y un Dios como ti, fiel a la alianza y a la misericordia con sus siervos
25 si proceden de todo corazén, como tii quieres... Ahora, pues, Yahvé, Dios de Israel
mantén en favor de tu siervo, mi padre David, la promesa que le hiciste: ’
«no te faltard en mi presencia un descendiente en el trono de Israel, a condicién de que
tus hijos sepan comportarse procediendo de acuerdo conmigo, como has procedido ti».

27 C Aunque ;es posible que Dios habite en la tierra? Si no cabes en el cielo
y en lo mds alto del cielo, jcudnto menos en este templo que te he construido!
28 Vuelve tu rostro a la oracion que te dirige hoy tu siervo. Dia y noche
estén tus ojos abiertos sobre este templo, sobre el sitio donde quisiste
30 que residiera tu Nombre. Escucha la stiplica de tu siervo y de tu pueblo Israel
cuando oren en este sitio; escucha td desde tu morada del cielo, escucha y per,dona.
31 D -Cuando uno pegue contra otro, si se le exije juramento y viene a jurar
32 ante tu altar en este templo, escucha tii desde tu cielo y Zaz justicia a tus siervos:
condena al culpable dindole su merecido y absuelve al inocente conforme a su inocencia
33 -Cuando los de tu pueblo Israel sean derrotados por el enemigo, ‘
por haber pecado contra ti, si se convierten a ti y te confiesan su pecado.
34 y rezan y suplican en este templo, escucha t desde el cielo ’
y perdona el pecado de tu pueblo Israel, y hazlos volver a la tierra que diste a sus padres.
35 -Cuando por haber pecac{’o contra ti, se cierre el cielo y no haya lluvia
36 si rezan en este lugar..., escucha tii desde el cielo... ’
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37 -Cuando en el pais haya hambre, peste, sequia o afiublo, langostas y saltamonte...,

38 en cualquier calamidad o enfermedad, si uno cualquiera o todo tu pueblo....
extiende sus manos hacia este templo y te dirige

39 oraciones y suplicas, escichalas td desde el cielo...

41 -También al extranjero que no pertenece a tu pueblo Israel, cuando venga

43 de un pais lejano, atraido por tu fama... haz lo que te pide, para que todas
las naciones del mundo conozcan tu fama y te teman, como tu pueblo Israel...

52 E Ten los ojos abiertos ante la siiplica de tu siervo Israel, para atenderlos

53 siempre que te invoquen. Pues entre todas las naciones del mundo

td los apartaste como heredad, como dijiste por tu siervo Moisés,
cuando sacaste de Egipto a nuestros padres, Adonai (= sefior o rey) Yahvé.

Esta oracién reponde al esquema Drtr.
No niega o rechaza de manera directa las
ofrendas exteriores o los sacrificios de
animales. Pero tampoco los destaca o
nombra. En la linea de Is 56,7 (y de
Jesis), el templo ha de ser casa de oracion
(para todas las naciones). Quizd poda-
mos afiadir que es casa de conversacién y
plegaria, abierta a la experiencia de gra-
tuidad. Desaparecen los motivos de tipo
mitico (sacralidad especial de una roca,
ciudad o edificio) o cultual (sacrificios
como tales); tampoco hay sacerdotes con
sus genealogfas, ritos y poderes. Este es
un templo democratico, lugar donde pue-
den reunirse todos, varones y mujeres,
incluidos extranjeros, para encontrarse
con Dios en esperanza.

A) Santuario de la alianza (8,15-21).
Estos versiculos son el presupuesto de
toda la plegaria y sitdan el templo sobre
el fondo de la alianza y reino. El reino de
Israel, instituido por David y confirma-
do a través de la promesa de Dios, ha
cumplido su tarea mayor al construir el
templo donde deposita el libro de la
alianza. El templo asume, segin eso, los
mds altos principios de la teologfa israe-
lita. Por eso decimos que es santuario o,
quizd mejor, sacramento de la alianza:
aqui renuevan y mantienen los hombres
su pacto con Yahvé; aqui expresa Yahvé
la hondura sorprendente de su miseri-
cordia, el perdén que brota de su pacto.

B) Templo de la dinastia de David
(8,23-25). Construido por Salomén, su
hijo, el templo es lugar donde se recuer-
da la memoria del rey, de tal forma que
casa de Dios (lugar de su presencia) y
casa de David (permanencia de sus des-
cendientes en el trono de Jerusalén) han
estado entrelazadas (cf. 2 Sam 7). Cierta-
mente, el nuevo templo es mis que una
capilla real, al servicio de los intereses
politico/dindsticos de los davididas: ha
sido también un (el) santuario central
para las tribus. El Dios del pacto, estu-
diado en el tema anterior, viene a presen-
tarse ahora como sefior de un santuario
construido por el rey junto a su palacio.
Altar y trono se unen y aparecen de ese
modo vinculados.

C) Lugar donde habita tu Nombre
(8,27-30). La confesién previa de tipo
mis histérico se vuelve en este momento
teologia. Como representante del pue-
blo, el rey humano que habita junto al
templo y domina sobre el reino reflexio-
na sobre el modo de presencia del Gran
Rey:

® Dios bhabita en morada celeste, mas alla
de todas las construcciones de este mundo,
mis alld del mismo cosmos, pues «ni cielo ni
tierra pueden contenerle». Se salvaguarda asi
su trascendencia, se supera el riesgo de ence-
rrarle en nuestros propios esquemas politi-
co/sacrales.

* En el templo habita el Nombre (sem) en

gesto que remite a los principios de la histo-
ria israelita. Al iniciar su obra de liberacién,
pregunt6 Moisés el nombre a su Dios, y Dios
dijo: Soy Yahvé como presencia salvadora
(Ex 3,14). Pues bien, ese nombre habita ya de
mo)do especial en el templo (cf. temas 3.1 y
4.2).

Se expresa de esta forma una especie
de dialéctica revelatoria que separa y
vincula trascendencia (ser-en-si de Dios)
e inmanencia (ser-para-nosotros). Esta es
la novedad y grandeza de los israelitas:
conocen el nombre de Dios y asi pueden
pronunciarlo y dialogar con lo divino. El
nombre es signo personal; por él se
expresa y realiza la presencia de Dios
entre los hombres. Por eso se dice que
Dios:

® Mira: mantiene los ojos abiertos, como
gesto de cuidado providente.

® Escucha: atiende a la llamada y peticién
de sus devotos.

® Responde, ofreciendo a los fieles la ayu-
da que le pidan.

Como signo de presencia dialogante
de Dios se concibe aqui el templo. No
vale el edificio en sf, no importan sus pie-
dras o sefiales de esplendor externo.
Garantia de conversacién con Dios, eso
es el templo. No es desmesura, sino sig-
no de- gracia: Dios mismo ha querido
venir para hacerse disponible a las nece-
sidades de los hombres, cercano a sus
peticiones. Siendo lugar donde habita el
Nombre, el templo es espacio y media-
cion de Palabra: garantia de conversacién
entre Dios y los humanos. Quizd pudie-
ra llamarse encarnacién del pacto: el
hombre viene y pide, llama a la puerta de
Dios y venera el misterio, esperando una
Tespuesta; Dios mira, escucha, siente pie-
dad desde su templo, aunque llegars un
dia en que los auténticos israelitas (tanto
judios como cristianos) podrén prescin-
dir de este edificio externo (cf. jn 4,23).
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La mejor alabanza que se puede dirigir al
templo es que un dfa ya no sers necesa-
rio.

D) Casa de oracién, lugar de escucha
(8,31-51). En un largo recuento de nece-
sidades, va desgranando el rey ante Dios
los motivos principales de su stplica en
el templo. Se trata evidentemente de
calamidades nacionales y grandes pro-
blemas sociales: administracién de justi-
cia, conflictos militares, sequia y falta de
productos de la tierra, hambre... Es el
hombre en su penuria el que se alza en
stiplica ante Dios para asf presentarle su
necesidad. De algin modo se implican
asi nuestra miseria y el don de Dios (la
gracia de su Vida que llena nuestra vida).
Como fuerza en nuestros desalientos,
como superacién de nuestra angustia
viene a elevarse Dios desde su templo.

Habitard alli e/ Nombre de Dios: eso
significa que existe una palabra para los
problemas de los hombres. Memorial de
gracia es de esa forma el santuario, sien-
do memorial de la carencia de los hom-
bres. No es lugar para mostrarse orgullo-
sos, triunfadores o imponer la propia
opinién sobre los otros, pues todos apa-
recen en el templo unidos por una misma
necesidad, vinculados por la misma cade-
na de pecado y condena. Cesa alli la
autojustificacién, el deseo de tener siem-
pre razén, la lucha de opiniones... En
este templo caben también los extranje-
ros. Ellos pueden entrar y suplicar, pues
nadie es ya un extrafio en esta casa don-
de todos pueden expresar ante Dios lo
que les falta. La gracia del Nombre (Dios)
y la necesidad del mundo nos hermanan.
Ciertamente hay una presencia especial
para Israel (cf. 8,52-53), pero en este mo-
mento (como en Is 56,7 y en Mc 11,17) el
templo viene a concebirse como santuario
para todas las naciones.
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E) Conclusion: templo y pueblo (8,52-
53). Es templo universal, pero esté espe-
cialmente vinculado a Israel, como desta-
cari el judaismo posterior. Por eso el tex-
to alude a la liberacién de Egipto: lugar
donde se expresa y cultiva la conciencia
nacional de libertad y de confianza en
Dios es ahora el templo.

Y asi concluye el tema de los santua-
rios. Hemos querido elaborar algunos
rasgos de la teodicea del templo. Confor-
me a esta vision israelita, podemos hablar
de Dios porque hay lugares donde su
Nombre (accién) se manifiesta con mas
fuerza sobre el mundo.

e Con el Sal 48 hemos podido recordar las
tradiciones de la montafia/ciudad santa que
es centro del mundo y altura donde Dios se
manifiesta, derrotando al mal y ofreciendo
vida a sus devotos.

e 2 Sam 24 nos ha permitido vislumbrar la
relacién que existe entre lugar santo y victo-
ria de Dios sobre la peste; por gracia de Dios
nos sostenemos en la vida; asf lo indica el cul-
to sobre el templo

o 1 Rey 8 nos ha hecho penetrar hasta el
misterio de la teologia del templo, entendido
como lugar de encuentro sagrado.

El templo es dimension del ser huma-
no: una expresiéon de nuestra posibilidad
de apertura hacia Dios: un hombre sin
templo, una persona que no pueda abrir-
se en oracién a Dios, es para la Biblia
israclita un imposible. El templo es
dimensién del mismo ser divino: un Dios
que no se manifiesta, que no expresa su
presencia gratificante y misericordiosa
entre los hombres no es sefior en la
Escritura israelita. Asi lo siguen enten-
diendo y lo aplican de formas distintas,
pero convergentes, judios y cristianos.

6

Dios del rey:

Politica y mesianismo

Hemos estudiado alianza y templo y
llegamos al mesianismo: Dios mismo es
principio o poder liberador que expresa
su majestad (orden sagrado) a través del
rey davidico o ungido. El caricter teofd-
nico del rey es conocido en las culturas
del oriente antiguo, especialmente en
Egipto. Parece que en las ciudades cana-
neas los reyes actuaban como sacerdotes.
Rey es Dios sobre la altura de los cielos
donde ha construido su palacio (morada)
después de haber triunfado sobre el caos
(cf. tema 1.1). El rey de la ciudad sagra-
da es imagen o representante de ese Dios
entre los hombres. En este contexto pue-
de hablarse de una teodicea regia. Sin rey
que les congregue y les dirija, la vida de
los stibditos se vuelve caos en la tierra.

Esta es la visién comun de oriente y
no debe sorprendernos que influya en la
misma teologfa de la BH. Mayor extra-
fieza causa el hecho de que los israelitas
hayan tardado mucho tiempo en aceptar
un rey y lo hayan hecho con cierta reti-
cencia. Parece que los fieles de las tribus
del norte (reino de Israel o Samaria) no
tomaron nunca al rey como importante
en un plano sagrado, manteniendo asi la
tradicién mds antigua de su pueblo. Por
el contrario, los meridionales (judios)
terminaron sacralizando al rey davidico,

como indica el tema de los pasajes que
siguen

® Posibles raices miticas del rey, situado en
un contexto pagano, cananeo (Sal 2).

® Rasgos histéricos: origen y entronque
israelita de la monarquia (2 Sam 7).

o Consecuencias mesidnicas estrictamente
dichas del tema (Sal 89).

1. ;Hijo de Dios!
El rey de Sién (Sal 2)

Visién general en R. E. Clements, God and
Temple, Fortress, Philadelphia 1965, 17-27.
Sobre Sal 2: M. Dahood, Psalms, 1, Ab 16, Dou-
bleday 1966, 6-14; A. Weiser, Psalms, ATD
14/15, Gottingen, 73-78; H. J. Kraus, Salmos, 1,
BEB 53, Sigueme, Salamanca 1993, 195-213; L.
A. Schékel y C. Carniti, Salmos, 1, EVD, Este-
1la 1992, 142-163.

Sobre Sal 2: P. Auffret, La Sagesse a bati sa
maison, OBO 49, Freiburg 1982, 141-182 (estu-
dia la estructura literaria); Id., The literary struc-
ture of Psalm 2, JSOT 3 (1977) 5-41; W. H.
Brownlee, Psalm 1-2 as a coronation liturgy, Bib
52 (1971 ) 321-336; R. Tournay, Le Psaume (de
la Féte du Cbhrist Roi) 2, AssSeig 88 (1966) 46-
63. Hemos citado también el Sal 110; para un
estudio de su reinterpretacién cristiana en clave
pascual cf. M. Gourgues, A la droite de Dieun.
Résurrection de Jésus et Actualisation du Psan-
me 110,1 dans le NT, EB, Gabalda, Paris 1978.
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Sobre la realeza sagrada cf. H. Cazelles, El
Mesias de la Biblia, Herder, Barcelona 1981, 29-
66. El tema ha sido estudiado por la «escuela
escandinava». En castellano, las obras mais
representativas en esta linea son: S. Mowinckel,
El que ha de venir. Mesianismo y Mesias, Fax,
Madrid 1975, 24-105; A. Gonzilez, Profetismo
y sacerdocio: Profetas, sacerdotes y reyes en el
antigno Israel, Casa de la Biblia, Madrid 1969;
cf. también A. R. Johnson, Sacred Kingship in
Ancient Israel, Cardiff 1967; ]. H. Eaton, Kings-
hip and the Psalms, London 1976,

La fe israelita ha sabido (y debido)
asumir en Jerusalén algunos de los rasgos
més salientes de la vieja teologia regia de
los cananeos (y egipcios). Asi lo ha expli-
citado en salmos de intensa belleza y dra-
matismo que los cristianos mds antiguos
han vuelto a descubrir, aplicindolos a
Cristo.

Sal 110,1 Oriculo de Yahvé a mi Sefior (= Adonai): siéntate a mi derecha,
y haré de tus enemigos estrado de tus pies. '
2 Desde Sién extenderd Yahvé el poder de tu cetro, somete en la batalla a tus enemigos.
3 Eres principe desde el dia de tu nacimiento,
en el atrio sagrado (templo) te engendré como rocio, del seno de la aurora.

4 Yahvé lo ha jurado y no se arrepiente:

td eres sacerdote eterno segtin el orden de Melquisedec.

Las semejanzas con el Sal 48 resultan
evidentes. Los fieles de Jerusalén asumen
y aplican a su rey un tema oficial de la
teologia pagana (jebusea): templo de
Dios y palacio del rey se unifican; por
eso se puede decir que el monarca es un
hijo divino, pues nace en el atrio (= res-
plandor) del templo, afiadiendo que le ha
engendrado Dios, como al rocio que
brota (se condensa) en el momento de la
aurora. Dios recibe aqui el nombre israe-
lita de Yahvé: al rey se le presenta con el
nombre sagrado de Adonai, que se suele
aplicar al rey divino. Ambos se vinculan,
en 4mbito comiin de trono y templo: estd
Dios en la altura, sentindose a la vez
sobre el trono de Jerusalén (del templo);
estd el monarca en su palacio del mundo,
sentado precisamente a la derecha del
sitial de Dios que estd en el templo; por
eso se puede afirmar que participa del
poder divino.

Mis que monarca politico, en sentido
moderno, el rey es sacerdote, en la linea
de una dinastia que no viene de Aarén
(tradicién levitica, yahvista) ni de Jesé
(ascendencia histérica judia, cf. 1 Sam

16), sino de Melquisedec, rey sagrado de
Salén conforme a Gén 13,18-24. Asi ha
venido a integrarse en un contexto litdr-
gico cargado de profundo simbolismo
este motivo de teologia pagana dentro de
la tradicién israelita.

Decir que es un motivo pagano no
supone en modo alguno rechazarlo, sino
entenderlo mis rectamente. Dios se reve-
la aqui por medio de un rey sacral, que
nace de su misma entrafia y participa de
su fuerza, sobre el trono/templo de Jeru-
salén. Los judios siguen entendiendo este
salmo en forma poético/profética, como
expresién simbolica del futuro orden de
Dios sobre la tierra. Los cristianos (cf.
Mc 14,62 par; Hch 2,34; Heb 1,3...) lo
aplican de manera misteriosa a Jesus
resucitado. A través de este motivo paga-
no ha entrado en la Biblia israelita la
experiencia mis profunda de un Dios
que nace en medio (al fin) de la historia:
nace haciendo nacer, suscitando desde el
mismo fondo de su vida la vida triunfa-
dora del mesias. Esta es una experiencia
utopica que influye de manera poderosa
en la visidén de fracaso y sufrimiento de

los hombres: puede surgir y surgirs en la
historia un orden diferente porque el

Sal2,1 A ;Por qué se amotinan las naciones
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mismo Dios se encuentra ya implicado
dentro de ella.:

v los pueblos planean cosas vanas?

2 Se alfan los reyes del mundo, los principes conspiran contra Yahvé
3 y contra su ungido: jrompamos sus cadinas, sacuddmonos su yugo!
4 B Elque habita en el cielo sonrfe, el Sefior (= Adonai) se burla de ellos;
5 luego les habla con ira, les espanta con su célera: ’
6 yo mismo he ungido a mi rey en Sién, mi monte santo.
7 C Voyaproclamar el decreto de Yahvé. El me ha dicho:

- «Ti eres mi hijo, yo te he engendrado hoy.
8 Pidémelo: te daré en herencia las naciones, en posesién los confines de la tierra:
9 los gobernards con cetro de hierro, los quebrards como jarro de loza». ’
10 D Y ahora, reyes, sed sensatos; escarmentad los que regis la tierra.
1 Servid a Yahvé con temor, rendidle homenaje temblando,
12 10 sea que se irrite y vay4is a la ruina si llega a inflamarse su ira.

iDichosos los que se ret}lllgian en él!

La division del texto es clara, su tra-
duccién sencilla, si exceptuamos el verso
final, como luego indicaremos. Principio
(A) y fin (D) se relacionan: forman el
contexto de la gran proclamacién mesi-
nica, centrada en la palabra de adopcién
de Dios (B) y en el decreto mesidnico del
mismo rey divino, a quien Dios ha hecho
su hijo (C).

A) Yahvé y su ungido (2,1-3). El sal-
mo empieza de improviso. Un observa-
dor universal contempla la escena del
mundo y se admira. Algo le extrafia: jno
logra comprender por qué se elevan
reyes y naciones, atentando contra Dios
y su mesias! (cf. Sal 48). Los pueblos de
la tierra se elevan contra el signo de Dios
(templo, ciudad, montafia). Combaten
los pueblos contra el mismo Yahvé y
contra su ungido en una especie de gue-
tra antiteista o teomaquia. Pero no son
dioses quienes luchan mutuamente,
como Marduk y Tiamat en Babilonia o
Zeus y Cronos en Grecia. Aqui son
hombres los que quieren oponerse a
Dios y destruir su obra al combatir con-
tra su ungido. Esta es la guerra primor-
dial, el pecado originario: muestra Dios
su gracia en el mesfas y los hombres le

rechazan; manifiesta su poder de salva-
cién y quieren aplastarle, destruyendo lo
divino sobre el mundo.

Quizi la novedad mayor del texto
estd en que ha vinculado a Dios (Yahvé)
con su mesias (el ungido). Este es evi-
dentemente el rey de la ciudad sagrada
que no tiene otra razén que la verdad de
Dios; por eso puede presentarse sobre el
monte de la revelacién, Sién (cf. 2,6),
como seiial de plenitud para la tierra. Los
judios posteriores le verdn como expre-
sién del propio pueblo, los cristianos
como Cristo.

B) He ungido a mirey en Sion... (2,4-
6). Dios no tiene que luchar, no necesita
bajar sobre la arena y combatir a los
rebeldes. El Dios del cielo, el verdadero
rey supremo (Adonai), se mueve y triun-
fa en otro plano de grandeza. Por eso
puede reirse y actuar, sin miedo a las bra-
vatas de los pueblos que rechazan su rei-
nado:

® Unge a su rey como delegado mesini-
co. Frente a los reyes del mundo (= malke-
’eres del verso anterior: 2,2) viene a elevarse el
rey de Dios (malki) como la mis fuerte y
concreta teofanfa personal en esta tierra.
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e Sobre Sion, mi monte santo. El reino
mesidnico no es algo que surge de improviso,
es expansion de la santidad del templo, es
decir, de la montafia de Sién. Por eso aparece
aqui un rey-sacerdote (cf. Sal 108).

® [ra y revelacion de Dios se identifican.
El mismo gesto positivo de ungir al mesias se
interpreta, en otra perspectiva, como signo
de la ira/célera de Dios contra los reyes de la
tierra.

Este es el signo teol6gico supremo:
Dios se define como aquel que puede y
quiere revelarse sobre el mundo a través
de su representante, el rey/sacerdote de
la ciudad sagrada. Quedan ya lejos los
signos césmicos de Sal 29, el temblor
volcinico de Ex 19. No hacen falta sefia-
les de gozo o terror en el entorno de un
rey que garantiza la paz sobre los pue-
blos. Dios no cabalga sobre el agua de las
nubes, sino que unge a su rey, haciéndo-
le su representante sobre el mundo.

C) Te daré en herencia las naciones...
(2,7-9). Estamos posiblemente en el cen-
tro de una liturgia de coronacién. Se ha
indicado el riesgo de los pueblos, siem-
pre amenazantes, su deseo de luchar con-
tra el mesias. Alguien, posiblemente un
sacerdote, evoca las palabras de Dios: jbe
ungido a mi rey en Sion! Efectivamente
lo ha hecho, en medio del silencio de los
participantes. Después se eleva con fuer-
za la voz del recién ungido que anuncia
el decreto de Yahvé. Este parece el
momento culminante. Después del gesto
viene la palabra: beni ’attah, td eres mi
hijo. Es lo que el rey ha escuchado y lo
que luego dice abiertamente. Ha dejado
de ser un sencillo mortal amenazado por
las fuerzas del destino y de la muerte.
Esta expresién ha de entenderse en pers-
pectiva de nuevo nacimiento: jyo hoy te
he engendrado! (ani hayyom yelidtika:
2,7). Externamente sigue siendo el mis-
mo ser humano; pero ha participado en
una ceremonia de iniciacién sagrada, ha

recibido fuerza grande y desde ahora
puede y debe actuar como delegado de
Dios sobre la tierra.

El mismo rey se vuelve de esa forma
teofania personal. Se eleva sobre el resto
de los hombres y recibe una conciencia
nueva: es signo y presencia de Dios en el
mundo. Recordemos que Jud4 es un rei-
no exiguo. Jerusalén, su capital, es pobre
si la comparamos con las ricas ciudades y
reinos de oriente. Pues bien, aquf estd la
paradoja: han sido los reyes de esta
pobre/pequefia ciudad los que han evo-
cado (suscitado) una conciencia mds pro-
funda y creadora de cercania divina. El
mismo Dios en quien crefan ha cambia-
do la mente de estos reyes que han podi-
do escuchar la gran palabra: pidemelo, te
daré en berencia las naciones.

Vislumbramos aqui la utopia del rei-
no universal. Rey sobre el cosmos entero
es Yahvé desde los cielos. Rey sobre los
pueblos del mundo ha de ser su mesfas.
Este es el decreto: la ley regia, hoq divi-
na. Por derecho sagrado, los pueblos per-
tenecen a Dios a través de su mesias,
como lo explicita ahora la promesa: jte
daré en herencia las naciones...! Esta
palabra de Dios abre un camino de crea-
tividad y esperanza en medio de la histo-
ria: hay un futuro vinculado a la plena
manifestacién del poder mesidnico, al
sentido y santidad del templo de Jerusa-
lén, porque es alli donde recibe el rey su
fuerza como delegado (virrey) de Dios
sobre la tierra.

D) Conclusion: Sed sensatos, reyes!
(2,10-12). El sentido general del texto es
fcil de fijar: después que se proclama la
nueva ley mesianica, viene y eleva su voz
el mensajero que extiende la noticia a
todas partes, pidiendo a los reyes que
desistan de su empefio destructor; que
no luchen contra el rey de Sién; que
acepten su mandato universal y que le

sirvan, escuchando asf la voz de Dios y
siendo fieles a la revelacién de su gracia
salvadora. Digo que el sentido general es
ficil y en el fondo muy consolador: Dios
no quiere destruir a los monarcas de la
tierra; no establece ningiin tipo de guerra
en contra de ellos, no se vuelve imperia-
lista, ni pretende conquistar el mundo
por las armas, sino que inicia alli (en
Si6n) un orden nuevo, de paz universal:
quiere que los reyes vean y que apren-
dan; que escuchen igualmente los jueces
(que rigen el mundo): que todos descu-
bran la verdad y se vuelvan plenamente
humanos por medio del mesias.

Este es el sentido misionero, universal,
del texto, aunque su traduccién mis concreta
resulte hoy dificil de fijar, especialmente el
principio de 2,12 donde pudiera leerse: bese-
mos al hijo (vocalizando nasqu-bar). Nos
basta con saber que el texto acaba con la voz
de una advertencia: {Ay de los que luchan
contra Dios! (contra el mesias); jdichosos, en
cambio, aquellos que confien en su gracia! Es
posible que esos versos del final hayan sido
reelaborados en tiempos posteriores. Judios
y cristianos los podemos (debemos) entender
desde la nueva perspectiva de la historia de la
salvacién.

2. Padre mesiinico:
el Dios de David (2 Sam 7)

Presentacién cldsica del origen israelita de la
realeza en M. Noth: Dios, rey y pueblo en el AT,
en Id., Estudios sobre el AT, Sigueme, Salaman-
ca 1985, 159-195; Id., David e Israel en 2 Sam 7,
1bid., 257-268. Visi6n exegética y teologfa en J.
Coppens, Le Messianisme Royal, Cerf, Paris
1968, 37-63 y H. Cazelles, El Mesias de la
Biblia, Herder, Barcelona 1980, 46-66. Reinter-
preta el pacto abrahdmico desde David R. Cle-
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ments, Abrabam and David, SBT 5, SCM,
London 1967,

Integran el tema en una visién mds amplia de
la realeza sagrada: T. Ishida, The Royal Dynas-
ties in Ancient Israel, BZAW 142, Berlin 1977; T.
N. D. Mettinger, King and Messiah. The Civil
and Sacral Legitimation of the Israelite Kings,
Gleerup, Lund 1976 (con amplia bibliografia); S.
Mowinckel, £/ que ha de venir. Mesianismo y
Mesias, Fax, Madrid 1975, 170-203.

Estudian la relacién entre Dios y el rey: W.
Brueggemann, David’s truth in Israels Tma-
gination and Memory, Philadelphia 1985; L.
Eslinger, House of God o House of David, The
Rbetoric of 2 Samuel 7, J[SOT SuppSer 164,
Sheffield 1994 (con bibliografia actualizada); G,
E. Gerbrandt, Kingship According to the Dente-
ronomic History, SBLDS 87, Atlanta 1986; H.
Kruse, David’s Covenant, VT 35 (1985) 139-
164; J. D. Levenson, The Davidic Covenant
and its Modern Interpreters, CBQ 41 (1979)
205-219; K. W. Whitelan, The Just King, JsOT
SuppSer 12, Shefield 1979.

La tradiciéon mesidnica estd vinculada
al comienzo de la monarqufa donde con-
fluyen y se integran dos experiencias: a)
David no ha construido a Dios un templo
en su ciudad de Jerusalén, aunque todo
parecia ya pedirlo (como vimos en 5.2).
b) El mismo Dios ha prometido a David
una familia real o dinastfa. Ambas expe-
riencias estdn conectadas por el nombre
casa_(en su doble sentido de templo y
familia) y parecen haberse influido desde
antiguo. Es posible que conserven tradi-
clones previas que nos lleven hasta el
tiempo de David y su profeta, Natin,
aunque la formulacién sea posterior
(pero no muy tardfa). Casa de Dios (tem-
plo) y casa real (dinastia) se conectan de
manera estrecha (cf. temas 5.3 y 6.1) en
clave de relato fundacional y legitima-
cién yahvista de la dinastfa:

28am 7,1 A Cuando David habit6 en su casa y Yahvé le dio paz con sus enemigos del entorno,

2 dijo el rey al profeta Natén: Mira, yo estoy viviendo en una casa de cedro
mientras el arca de Dios vive en una tienda.
3 Y Natdn dijo al rey: Haz lo que has pensado, pues Yahvé estd contigo.
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4 B Pero aquella noche recibié Natin esta palabra de Yahvé:
5 -Vey (?ile a mi siervo David: As dice Yahvé: '

3 Eres tii, quien me va a construir una casa para que habite en ella?
6 Desde el dia en que saqué a los israelitas de Egipto hasta hoy

no he habitado en una casa, sino que he viajado de aci para alld

con los israelitas en una tienda que me servia de morada.

7 Y en todo ese tiempo, ¢encargué acaso a algiin juez de Israel, a los que
mandé pastorear a mi pueblo Israel, que me construyese una casa de cedro?
8  C Pues bien, di esto a mi siervo David: asi dice Yahvé de los ejércitos:
yo te saqué de los apriscos, de andar tras las ovejas, para que fueras jefe
9 sobre mi pueblo Israel. Yo estaré contigo en todas tus empresas, aniquilaré
a todos tus enemigos y te haré famoso como a los més famosos de la tierra.
10 Y daré un lugar a mi pueblo Israel: yo lo plantaré para que viva en €l sin sobresaltos...
11 te daré paz con todos tus enemigos. Yahvé te comunica que
12 Yahové te construird a ti una casa (= dinastfa). Cuando se cumplan tus dias

y descanses con tus antepasados, estableceré después de ti tu descendencia
(zar‘zka= semilla), la que salga de tu entrafia; y yo consolidaré su reino.
13 D Y él(hn’) construird una casa a mi nombre
v yo consolidaré el trono de su realeza por siempre.
14 Yo seré para él un padre y él ser para mi un hijo;
15 si se tuerce, lo corregiré con varas y golpes, como suelen los hombres, pero _
no le retiraré mi lealtad (hesed), como la retiré a Satl, a quien aparté de mi presencia.
16 E 'Tucasay tu reino durarin por siempre en mi presencia; ‘

tu trono permanecerd por siempre.

La palabra central es casa (= bayt) en
su doble sentido de edificio que elevan
los hombres (para habitar ellos o Dios) y
descendencia o dinastia familiar que Dios
construye para el monarca. En esta
segunda perspectiva, el texto reasume el
tema ya dicho sobre la paternidad: sélo
Dios garantiza el futuro y vida de los
hijos (cf. 2.3). David se situa asi en la
linea de Abrahdn como patriarca o padre
de una nueva descendencia que también
ha de apoyarse en la fe, es decir, en la
palabra de Dios (cf. tema 2.3 y 2.4).

A) David, el constructor (7,1-3).
Habla desde el triunfo: ha saciado sus
deseos, ha implantado la paz en su entor-
no, ha edificado una casa real (de cedro)
para descansar y dirigir desde allf la vida
de su pueblo. Es grande: puede todo.
Légicamente guiere hacerle una casa a
Dios, como si tuviera poder suficiente
para ello. De manera muy velada, el tex-
to nos sitda ante el riesgo de manipula-

cién religiosa de los reyes de Israel y de
Juda, como sabe bien el Dtr. Estamos en
el momento fundante (el punto de parti-
da) de ese riesgo: tan pronto como con-
solida su poder, el rey quiere disponer de
Dios.

B) Dios no necesita casa humana
(7,4-7). En medio de la noche, el profeta
ve mas claro. Mira las cosas en otra pers-
pectiva y lleva al rey una velada y muy
profunda respuesta negativa que se pue-
de entender a varios planos:

¢ Interpelacion personal (7,5). Hemos res-
petado la traduccién de la BL (miércoles, 3*
semana, tiempo ord.), aunque pensamos que
deberfa ser mds incisiva: «gsetias capaz de
hacerme una casa?, ¢tan grande te crees?,
¢quién eres td...2». La voz profética devuelve
a David ante su propia pequefiez, haciéndole
ver lo ridiculo de su pretension.

e Memoria del pasado (7,6-7). El profeta
es hermeneuta de la historia, leida en pers-

pectiva Dtr y de otras tradiciones del Penta-
teuco (cf. Ex 25-40): a Dios le ha bastado una
tienda entre los suyos en las viejas jornadas
del desierto. Si hubiera querido casa firme, se
lo hubiera dicho a los antiguos.

® Posible rechazo antipagano. Este aspec-
to no es tan claro en el texto, aunque puede
hallarse en el trasfondo. Lo que David queria
(lo que luego hard Salomén) pertenece a la
cultura del entorno: cananeos, fenicios y
sirlos habian construido desde antiguo
«casas» a sus dioses. ¢No se opone eso a la fe
israelita?

Entendida asi, la respuesta del profeta
es negativa. Todo nos permite suponer
que en un momento determinado David
quiso construir un santuario nacional
para el Dios israelita, pero debido a la
oposicién yahvista tuvo que desistir.
Ciertamente, habia santuarios, lugares
cargados de tradicién donde los fieles
celebraban sus fiestas religiosas (Guilgal,
Betel, Hebrén, el mismo Silé...). Pero no
existia un templo central para Yahvé.
Ademis, Jerusalén seguia siendo una ciu-
dad de tradicién pagana, vinculada a cul-
tos y visiones religiosas (realeza mitica,
montafia sagrada, etc.) que los israelitas
auténticos veian con recelo.

Parece que David supo valorar esas obje-
ciones y, desistiendo de su empefio, no cons-
truyé un santuario central para Yahvé. Las
circunstancias cambiaron con su hijo: Salo-
moén carecia de los escripulos del padre y
construy6 un templo para Yahvé, iniciando
asf una tradicién que después se hari funda-
mental para el conjunto del pueblo (visto en
perspectiva judia). Mis tarde, para unir mejor
templo y dinastia, se dijo que fue el mismo
David quien preparé la construccién (ver en
esa perspectiva 2 Sam 24; cf. tema 5.2, y los

relatos posteriores de 1 Rey y sobre todo
Crén).

C) Yahvé te hard una casa (7,8-12).
Cambia la perspectiva y frente al yo
impotente del rey que no puede edificar a
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Dios ninguna casa se eleva el yo potente
y creador de Dios que le ha llamado de la
nada (de su oficio de pastor de ovejas)
para hacerle jefe de su pueblo. Se invier-
te asi el sentido de la accién y Dios se
muestra como auténtico Yahvé, dicien-
do: ’ebyeb immka, es decir, estaré conti-
go como aquel que soy y que hace ser (cf.
8,9). Alli donde David no podia, Dios
puede y quiere construirle una casa, es
decir, una dinastia. Pensaba David que
ya habia logrado sus metas, que estaba
seguro y podia ofrecerle una casa, lugar
de reposo al mismo Dios. Pues bien,
Dios invierte esa postura, diciéndole que
s6lo él puede darle descanso Desde ese
fondo le promete descendencia, asegu-
rindole a través del profeta: jYahvé te
construird a ti una casa! No es Dios
quien necesita, sino David; no son los
hombres quienes deben ayudar a Dios,
sino al contrario: s6lo Dios concede ayu-
da verdadera (poder y permanencia) a los
humanos.

Este pasaje no apela a ningtin mérito
del hombre (de David). No cita sus vir-
tudes morales, ni tampoco sus posibles
dotes de estadista. Dios actia y edifica
una casa de futuro (dinastia) para el rey y
para el pueblo simplemente porque quie-
re, porque es el dnico monarca verdade-
ro. Estamos ante el don de la eleccién,
explicitado de manera mds intensa en el
Dt (cf. 7,7-11; 9,5). Se establece asi un
nuevo comienzo. Antes habfa una in-
quietud perpetua: estado de lucha per-
manente. Pero Dios suscita, por medio
de David, un orden fuerte de estabilidad
para los humanos. En ese sentido se pue-
de afirmar que la casa real (permanencia
de la monarquia apoyada por Dios) abre
una especie de morada de seguridad para
los hombres.

David quiso ofrecer casa y descanso a
Dios, en gesto initil, porque Dios no
necesita del descanso que le puedan dar
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los hombres. Invirtiendo ese deseo, Dios
mismo ha ofrecido a los hombres su des-
canso: un camino de paz, un futuro de
esperanza. Entendida asi, la monarquia
no es un privilegio personal de David y
su familia, sino un tipo de servicio.
Como garante de paz y futuro ha eleva-
do Dios a la familia de David entre las
gentes de su pueblo.

D) Relacion filial: padre e hijo (7,13-
15). El texto pasa, de manera un poco
brusca, de la descendencia (semilla en
general) al descendiente concreto que de
hecho es Salomén, aunque el pasaje pue-
de aplicarse luego a los reyes posteriores
de la dinastia. Parece seguro que el verso
13 (él me construira una casa, yo le con-
solidaré en el reino...) es una glosa poste-
rior para justificar la accién de Salomén
que (en contra de la I6gica del texto) ele-
va al fin la casa para Dios; por eso lo
dejamos a un lado. Lo que importa de
verdad es la nueva experiencia paterna:
David ha querido darle casa a Dios,
como padre que pretende ofrecer mora-
da a un hijo; no ha podido hacerlo... Dios
en cambio puede: puede y quiere ofrecer
una casa verdadera (espacio de vida y
nacimiento) a los hijos de David; por eso
los acoge y educa como propios. Sélo
Dios puede ofrecer a David una paterni-
dad que permanece.

Seré para €l un padre... Precisamente
en el lugar de la responsabilidad y accién
mas honda de David se ha introducido
Dios que garantiza vida y trono para su
familia. Por eso ha de portarse como
padre verdadero del hijo (descendiente)
de David. Este tema estd ya desarrollado
en clave mitico/poética en los textos de
coronacién (Sal 2;110). Alli podia pare-
cer que entre Dios y el rey sagrado habfa
un tipo de simbiosis ontologica, una
especie de comunicacién de naturaleza.
En nuestro caso, los hijos de David son

simplemente humanos, pero tienen que
hacerse portadores de paz sobre la tierra.

Hay segiin esto una eleccion particular del
rey, pero ella estd al servicio de la totalidad.
Mis tarde, judios y cristianos podran decir
que esta promesa ha de aplicarse a todos los
israelitas o a todos los humanos que aparecen
como hijos de Dios, participantes de su rei-
no. Los cristianos afiadirdn que el mis pro-
fundo sentido del pasaje (seré padre, él serd
hijo) se ha cumplido en Cristo, el primogéni-
to del Padre y rey excelso que ha ofrecido
experiencia de Dios y filiacion al conjunto de
los hombres.

E) Tu casa y tu reino durarin por
siempre... Asi concluye el pasaje, en afir-
macién que invierte todo lo que David
habia pretendido (construir la casa a
Dios). En gesto de profunda ironfa y
gracia creadora, el redactor nos ha lleva-
do al centro del misterio mesidnico. Allf
donde los hombres quisieran tener segu-
ridad y poseer a Dios (hacerle una casa
para someterle a sus caprichos), Dios
mismo ha desvelado el misterio de su
gracia: no importa la casa (edificio mate-
rial) que hacemos para Dios; importa y
vale aquello que Dios hace.

Si prescindimos del verso 13 (posible glo-
sa secundaria), el texto acaba hablando tnica-
mente de la casa de los hombres, situdndose
asf en un plano de creatividad mesidnica o de
gracia. Sin duda alguna, hallamos aqui aspec-
tos de la tradicién del pacto, aplicado en
esquemas de tipo familiar (seré un padre, serd
un hijo). Pero al fondo de ese pacto de reale-
za importa lo que Dios ofrece al rey mis que
aquello que el rey ofrece a Dios. Hay en todo
eso una gozosa certeza emocionada: sacindo-
nos de un campo de luchas infinitas, de tiem-
pos de batallas incesantes y de miedos, por
medio de David y su reinado (su futura
dinastia), Dios quiere ofrecernos un camino
de humanizacién gratificante. Estamos cerca
de aquello que Gén 22 habia expresado a tra-
vés del sacrificio de Isaac (cf. tema 3.3).

3. ¢Se olvida Dios?
iHasta cudndo, Yahvé! (Sal 89)

Para los temas de la eleccién y pacto davidi-
co puede utilizarse la bibliograffa citada en tema
anterior. Comentarios: M. Dahood, Psalms, 11,
AB 17, Doubleday 1968, 3308-3320; A. Weiser,
Psalmen, ATD 14/15, Gottingen 1966, 400-495;
L. A. Schokel y C. Carniti, Salmos, 11, EVD,
Estella 1993, 1139-1164.

Sobre el salmo en concreto cf.: R. J. Clifford,
Ps 89: A lament over the davidic ruler’s conti-
nued failure, HTR 73 (1980) 35-47; J. B.
Dumortier, Un rituel d’intronisation: Ps 89,2-38,
VT 22 (1972) 176-196; E. Lipinski, Le Poéme
Royale du Ps 89,1-5.20-38, Cah. RB, Gabalda,
Paris 1967; V. Ravanelli, Aspetts literari del Sal
89, LibAnFran 30 (1980) 7-46; E. T. Mullen, The
Divine witness and the Davidic royal grant. Ps
89,37, JBL 102 (1983) 207-218; N. M. Sarna,
Psalm 89: a study in inner biblical exegesis en A.
Altmann (ed.), Biblical and Other Studies, Har-
vard UP, Cambridge MA 1963, 39-46.

Hemos descubierto la pervivencia del
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mito de un Hijo de Dios que establece su
poder en la ciudad sagrada para ampliar
desde alli la presencia divina en el mun-
do (Sal 2 y 110). También hemos podido
remontarnos al principio de la historia
regia israelita: Dios expresa su cuidado
por David y le promete descendencia
sobre el trono. Para completar el tema,
con sus conexiones proféticas y apoca-
lipticas, sapienciales y politicas (guerre-
ras), hemos elegido Sal 89 (= 88), un tex-
to elaborado en linea Dtr (no sacerdotal),
centrado en rey y pueblo, que destaca la
misericordia de Dios y la exigencia de
cumplir sus leyes. Surgié probablemente
a finales de la monarquia de Juda (siglo
VII AEC), cuando el mismo trono parecia
amenazado y rota la alianza de Dios con
David, su antepasado. Un representante
de la casa real (sun levita?) eleva la voz y

expone ante Dios el derecho del monarca.

Lamentablemente, dada la extensién del

texto, no podemos citarlo por entero.

Sal 89,2 A Cantaré eternamente las misericordias de Yahve,
anunciaré tu fidelidad por todas las edades.

3 Porque dije: «Tu misericordia es un edificio eterno,
mis que el cielo has afianzado tu fidelidad».
4 Sellé una alianza con mi elegido, juré a David, mi siervo:
5 «Te fundaré un linaje perpetuo, edificaré tu trono para todas las edades».
6 B El cielo proclama tus maravillas, Yahvé,
y tu fidelidad en la asamblea de los angeles (= santos).
7 ¢Quién sobre las nubes se compara a Yahvé?
¢Quién como Yahvé entre los seres divinos (los dioses) ?...
11 Ta traspasaste y destrozaste a Rahab, tu brazo potente desbaraté al enemigo.
12 Tuyo es el cielo, tuya la tierra, tii cimentaste el orbe y cuanto contiene.
15 Justicia y derecho sostienen tu trono, misericordia y fidelidad te preceden.
16 Dichoso el pueblo que sabe aclamarte; caminar, oh Yahvé, a la luz de tu rostro;
17 se goza en tu Nombre todo el dia, en tu justicia exulta. ’
19 Porglué Yahvé es nuestro escudo, y el Santo de Israel nuestro rey.
20 C Undia hablaste en visién a tus amigos (= basidim):

«He cefiido la corona a un héroe, he levantado a un soldado de la tropa;

21 encontré a David, mi siervo, lo he ungido con 6leo sagrado...

25 Mi fidelidad y misericordia le acompafaran, por mi nombre crecera su poder;
26 extenderd su 1zquierda hasta el mar, su dereclga hasta el Gran Rio.

27 El me invocari: “T1 eres mi Padre, mi Dios, mi roca salvadora”;

28 y yo le nombraré mi Primogénito, excelso (= ‘Elyon) sobre los reyes de la tierra.
29 Le mantendré lealtad eterna, serd estable mi alianza con él;
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30 le daré una posteridad perpetua y un trono duradero como e cielo».

31 D <Si tus hijos abandonan mi ley y no siguen mi derecho,

32 si profanan mis preceptos y no guardan mis mandatos,

33 castigaré con vara sus pecados y a litigos sus culpas;

34 pero no les retiraré mi favor, ni desmentiré mi fidelidad;

35 no violaré mi alianza, ni mudaré mis promesas. .

36 Una vez juré por mi santidad no faltar a mi palabra con David:

37 su linaje serd perpetuo, y su trono como el sol en mi presencia».

39 E Pero td, airado con tu Ungido, le has rechazado y repudiado:

40 has roto la alianza con tu siervo, y has profanado hasta el suelo su corona;

41 has derribado sus muros, derrocado sus fortalezas,

42 todo el que pasa les saquea, les burlan sus vecinos.. . -

46 has acortado los dias de su juventud y lo has cubierto de ignominia.

47 F ;Hasta cuando, Yahvé, estards escondido y arderd como un fuego tu colera?

48 {Recuerda [o breve que soy, cémo creaste caducos a los hombres! o

50 ¢Dénde estd, Sefior, tu antigua misericordia, que juraste a David por tu fidelidad?
51 Recuerda, Sefior (= Adonai), la afrenta de tus siervos..., .

52 c6mo afrentan, oh Yahvé, tus enemigos, cémo afrentan las huellas de tu Ungido.

(Estructura de BL, mier-juev, 3* sem, Of. Lecturas).

Las seis partes expresan la mis clara
teodicea en clave de revelacion mesianica
(el rey es mediador o signo de presencia
de Dios) y pregunta histérica: desde el
fondo de su desgracia (afrentados y
dolientes) los fieles de Yahvé elevan su
voz, buscando una respuesta.

A) Principio: alianza eterna (89,2-5).
El salmista se apoya en un recuerdo fun-
dante. No busca ni vaga. Sabe algo y lo
dice: Dios es fiel y ha sellado una alianza
con David (89,3-4). Eso le permite afir-
mar que la vida estd llena de sentido, res-
pondiendo asi, en anticipacién quidstica,
a las preguntas del final (F: 89,47-50).
Desde el principio se vinculan misericor-
dia y fidelidad (besed y ’emunah) que
definen y explicitan el hondo ser divino.
Yahvé es misericordia: ama a los pobres,
se complace en los pequefios. Es fiel:
cumple la palabra, les sostiene para siem-
pre. Todo el resto del salmo ha querido
explorar en esa linea, procurando sacar
las consecuencias del pacto que Dios
establecié con David, haciéndole media-
dor de su ley, presencia teofdnica. Dios
ha podido hablar de formas diversas,

pero su palabra mds intensa, su revela-

cién miés fuerte se ha expresado para
siempre en la figura mesidnica del rey,
sobre el cual gira y se mantiene el uni-
verso. Dios en el cielo, abajo el rey, su
siervo ungido; asi se funda y rige el mun-

do.

B) Cielo de Dios, pueblo que le acla-
ma (89,6-19). Para entender la funcién
mesidnica (mediadora) del rey hay que
situarla en un contexto mds amplio de
creacién (sentido del cosmos) y eleccién
(valor del pueblo israclita). Brevemente
destacamos ambos rasgos.

e Creacién del mundo (89,6-15). El mis-
mo Dios que ha prometido fidelidad a David
sostiene con su fuerza todo lo que existe. La
teofanfa mesidnica ha de estar apoyada segin
esto en una experiencia césmica cercana a la
de Sal 29 e Is 51 (tema 1.1 y 1.2). Aqui como
alli se habla del Dios fuerte que ha vencido a
los poderes del caos (Rahab) y del seior
triunfante que preside la asamblea de los dio-
ses inferiores (entendidos ahora como dnge-
les). Esta teologia (89,6-15) sigue siendo anti-
gua o mitica en el mejor sentido de la palabra:
la obra creadora de Dios es ejercicio de poder
salvador; en la raiz del mundo se descubre
una mano ordenadora positiva, providente,

triunfadora sobre el caos. Si el mundo estalla-
ra, si Dios perdiera su control, si todo se vol-
viera confusidén y caos, no podria haber ya
mesianismo. S6lo alli donde Dios demuestra
su poder venciendo a los poderes de desinte-
gracién césmica, sélo donde logra dominar a
los principios enemigos, orgullosos (89,11,
LXX traduce Rahab por soberbio...), puede
hablarse de salvacion mesidnica. Ese triunfo
de Dios sobre el caos aparece asi como anti-
cipo y promesa de su victoria final y objeto
de las peticiones principales del salmo (parte
F: 89,47-52).

® Eleccion y respuesta israelita. El salmo
habla del pueblo que sabe aclamar a Dios
(89,16-19), en gesto de respuesta agradecida a
su misericordia. El rey forma parte de un
grupo mesianico que camina a la luz de Yah-
vé y se goza por su nombre (89,16-17).
Resuenan aqui las tradiciones del camino de
Israel por un desierto iluminado con la clari-
dad de Dios (cf. Ex 40,34-38) y también la
tradicién del templo donde habita el Nombre
en medio de los suyos (1 Rey 8; cf. tema 5.3).
El mismo Yahvé es escudo (proteccién) y rey
del pueblo mesidnico, conforme a la traduc-
cién que proponemos de 89,19 (con el texto
de la BL). Sélo si Dios es rey auténtico, sélo
si dirige y enriquece la vida de su pueblo,
puede hablarse también de un rey mesfas. Y
con esto pasamos a la seccién siguiente.

C) Encontré a David, mi siervo...
(89,20-30). La victoria césmica de Dios,
su mismo camino de eleccién (expresado
en Israel) culmina de forma mesidnica.
Busca Dios a un hombre, necesita un
mediador porque quiere revelar por él su
gloria:

® Encontré a David.. Es evidente que
quiere revelar por é] su accién y misericordia.
La iniciativa creadora parte del mismo Dios
que llama a David: le unge, le cifie la corona,
le ofrece su poder, haciéndole «virrey»,
ministro de su reino. David es portador de la
misericordia/fidelidad que el principio del
salmo vefa como nota o atributo principal de
Dios (cf. 89,2-3 y 89,25). Por eso es represen-
tante de Yahvé: dominard toda la serra pro-
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metida, del mar Mediterrineo hasta el gran
rio Eifrates (cf. Gén 15,18) o la tierra origi-
naria, extendida entre las aguas primordiales
(cf. 89,26).

® Historia y mito. Ese poder mesidnico
brota del encuentro con Dios, segiin lo indi-
cado en el texto precedente (2 Sam 7,14): el
rey no es puro siervo sometido, no es un
enviado momenténeo o un vasallo: es hijo de
Dios y asi actiia sobre la tierra en clave de
oracién y confianza creadora (89,27). Por eso
es alto, excelso, entre los reyes de la tierra, Es
evidente que en el fondo de esta certeza
mesidnica, expuesta en términos filiales (el
rey es hijo de Dios), reaparece de algiin modo
el viejo mito de Sal 2 y 110. Es dificil borrar
las huellas simbélicas del texto, suprimir las
resonancias sacrales. Todo el texto es una
reinterpretacion del mito: aquello que los
pueblos del entorno querian expresar dicien-
do que sus reyes eran de una «estirpe» divina
se asume y realiza de manera intensa en la
experiencia israelita.

® Plano de alianza. El rey divino, el hijo
mesianico de Dios sobre la tierra, es culmen
de la historia (89,19) y en él se condensa el
viejo berit o pacto que Dios ha establecido
con su pueblo (cf. tema 4.1 y 4.2). Portador y
centro, garantia y lugar de referencia de ese
pacto es ahora el rey. Por eso su funcién ha
de entenderse a la luz de la alianza, como
indica la seccidn siguiente (89,31-37), vincu-
lando los temas de 2 Sam 7 y Ex 19-24.32-34:
como es eterno el pacto de Dios con los hom-
bres (desde el fondo de la misericordia divi-
na), serd también eterna la permanencia del

mesias, es decir, la funcién de los sucesores de
David.

D) Ley mesianica (89,31-37). Es la
misma del Dt: pueblo y rey se compro-
meten a cumplir los mandatos y leyes,
los preceptos y palabras de Yahvé. Pero
aqui hay una novedad: conforme a la
palabra ya expresada en 2 Sam 7,14-15,
esos mandatos tienen un caricter peda-
gogico. Dios no destruye a sus hijos (al
rey hijo), aunque parezca que ellos dejan
el campo de la alianza: no les destruye,
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sino que les corrige, ayuda y guia en cla-
ve educadora. Los textos mds antiguos
de la tradicién Dt tendian a entender la
alianza de un modo condicional: si los
hombres la rompen, Dios también la
romperd, dejando que la muerte les des-
truya (cf. tema 4.3, relacionado con 4.1,
aunque también hay un perdén que
sobrepasa todo legalismo; cf. tema 4.2).
Pues bien, nuestro texto pone la miseri-
cordia por encima del talién del juicio. El
mesianismo se desvela asi como expre-
sién de la gracia soberana de Dios, por
encima de las obras de los hombres.

E) Experiencia de inversion (89,39-
46). Sobre la ley mesidnica (correccién
recreadora de los reyes culpables) se ele-
va ahora el lamento de los que parecen
rechazados. Es claro que en el fondo
debe haber alguna especie de remordi-
miento: si Dios les abandona, es que han
pecado, necesitan correctivo (conforme a
la palabra de 89,31-37). Pero descubri-
mos con sorpresa que no existe aqui nin-
guna confesién de culpas, en contra de
aquello que sucede en los pasajes mds
significativos de la tradicién Dtr (2 Rey
17,1-23; 21,1-18) y posterior (Neh 9).
No hay confesién de culpas, sino memo-
rial de calamidades. El rey y la ciudad se
identifican simbélicamente: estd en el
suelo la corona del monarca, los muros
de Si6n destruidos... No es el arrepenti-
miento humano el que se eleva suplican-
te hacia Dios, sino el dolor y la opresién
del pueblo. No es un problema moral o
que estd en juego, sino la supervivencia 'y
creacién (como en 89,6-15). El Dios anti-
guo habia suscitado el orden sobre el
mundo, derrotando a los poderes de vio-
lencia que querian destruirlo, También
ahora los violentos de la historia destru-

yen la ciudad del rey mesidnico: ha de
intervenir Yahvé para salvarle.

F) ;Hasta cudndo...? (89,47-52). Esta
es la tltima palabra. Alli donde se cierran
los caminos y parece que no existe ya
esperanza, el hombre s6lo puede levantar
la voz, diciendo: ¢hasta cuindo? Se rea-
sume la palabra antigua, se eleva ante
Dios la promesa que juré a David, se le
recuerda la miseria y pequefiez de la exis-
tencia humana..., pero tampoco aqui se
pide perdén de los pecados. El texto
refleja una fuerte conciencia de sufri-
miento y precariedad, de opresién y biis-
queda fallida..., pero no expresa concien-
cia de falta moral. Puede tratarse de
orgullo (jno somos pecadores!) o de pro-
funda confianza religiosa: no salva al
hombre el rito penitencial (volver sobre
las culpas), sino el descubrimiento de la
gracia creadora de Dios.

Y asi puede concluir este apartado,
diciendo al estilo de Heb 11,6: existe Dios y
se desvela a través de su mesias, es decir, en
gesto de presencia enriquecedora. El texto
no sacraliza aquello que ahora existe, un tipo
de poder factico (al estilo del Leviatin de
Hobbes); no sanciona el orden dado, sino
que busca y crea un camino de esperanza, al
servicio de la plenitud humana. Esa esperan-
za une y separa a judios y cristianos. Los
judios se consideran pueblo mediador
(mesidnico) en el mundo; por eso es légico
que quieran mantenerse, que valoren'y culti-
ven su propia identidad y tradiciones, para
asi ofrecer un dia a todos los pueblos la
riqueza de su experiencia humanizante. Los
cristianos, en cambio, entendemos el viejo
mesianismo a partir de la experiencia de
Jestis a quien podemos llamar Hijo de Dios
(con Sal 2 y 110) y a quien miramos como la
verdadera «casa de David» y descendiente
regio para todos los humanos.

C

TEOFANIA PERSONAL:
HOMBRES DE DIOS

Se suelen distinguir misticos de oriente, fildsofos de Grecia, profetas
de Israel. Aqui tratamos s6lo de Israel y sus figuras religiosas. Ya nos
hemos ocupado de patriarcas, legisladores y reyes. Ahora, asumiendo
un esquema que aparece en Jer 18,18; Mi 3,11 y Jer 2,8, nos fijaremos
en sacerdotes, profetas y sabios:

*La ley del sacerdote resulta dominante en el Pentateuco o primer grupo
de hb'ros de la BH que forman la «constitucién» politica y sacral del pueblo
Israclita. Ciertamente, el sacerdocio desaparecié como institucién fundante en
el judaismo y cristianismo posteriores, pero aqui debemos recordarlo.

. )L.a palabra del profeta define el segundo estrato de los libros de la BH o
Nebi’im, que incluyen tanto los profetas anteriores (de Jos a 2 Rey) como pos-

teriores (de Is a Mal). Ellos son portadores del mensaje de Dios y defienden el
derecho de los pobres.

* La ensefianza de los sabios. Esté expresada en los libros de la tercera par-
te del canon de la BH, es decir, en los Ketubim, que suelen presentarse como
Sapienciales: en ellos se contienen plegarias (Sal), versos de amor (Cant) y
reflexiones sobre el sentido de la vida humana (Prov, Eclo, Job), etc.

Por respeto a la misma BH queremos emplear este esquema. Cier-
tamente, Israel fue un pueblo sacerdotal, como indica de forma lapida-
ria Ex 19,6: representantes del pueblo, testigos de Dios sobre el mun-
do, serdn los sacerdotes que ensefian y cumplen la ley sagrada. Pero
también ha sido un pueblo profético, guiado por la voz de aquellos que
hablan en nombre de Dios, en clave de fidelidad al pacto y de justicia
(cf. Dt 17,9-22 y el credo cristiano con su hablé por los profetas). Final-
mente, los israelitas han querido ser un pueblo sabio: buscan la verdad
e investigan el misterio de la vida.

En esta divisién faltan los misticos, aquellos que, siguiendo el ejemplo de
los grandes meditantes del lejano oriente (yoguis, maestros zen), descubren a
Dios o lo sagrado en el abismo de la propia interioridad. De un modo gene-
ral, podemos afirmar que el hombre 1sraelita no ha querido penetrar y per-
fierse_en lo ‘divino, diluyendo asi de algin modo su historia. Al contrario, el
israclita quiere expandir y cultivar su individualidad, pero en didlogo con
Dios, en gesto de fuerte entrega y compromiso dentro de la historia.
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Conforme a una visién usual (M. Weber), .p.rime.ro habria carzsmlait‘zcos
(profetas) y luego funcionarios que ejercen los ministerios regulados Ko’r a :inf—
titucién, actuando por oficio. Esta division resulta en parte buena. As podria
decirse que los sacerdotes son funcionarios y los profetas carismaticos: nlo
acttian por oficio, sino por inspiracion, ex.pres;:mdo‘de un modo de.sPo_r}taneo la
exigencia creadora de Dios dentro de Ia historia. Digo que esta divisién r‘eisu -
ta en parte buena. Pero al fin es deficiente. Siendo funcmn/apos, los sazice‘r otes
pueden tener y han tenido dentro de Israel una tarea profética marca a./t:li.nto
Isaias, como Jeremias y Ezequiel, han sido sacerdotes; su profetlsml;). est; f}g'T
do a la experiencia profunda de la sacralidad. Por otra parte, los sabios dificil-
mente se incluyen dentro de ese esquema: en sentido estricto, ellos no soln fug—
cionarios, aunque pueden ejercer y ejercen funciones importantes Zn a:i v11 a
social; no actdan por encargo ajeno, dentro de una dinastia familiar gn de 0s
hijos suceden a los padres (como en el caso de los sacerdotes), sino desde su

propio estudio y experiencia.

Sacralidad y pecado:
Dios de sacerdotes

En sentido general, sacerdote es el
hombre de lo sagrado, aquel que realiza
el sacrificio o gesto creador de sacralidad.
En este aspecto, podemos afirmar que
los israelitas no han sido al principio dis-
tintos de otros pueblos como los feni-
clos, cananeos, sirios... Sin embargo, en
un proceso de fuerte creatividad, ellos
han logrado expresar rasgos o aspectos
nuevos que nos valen todavia para descu-
brir mejor el sentido de Dios. Evidente-
mente, aqui no entramos en el origen
histérico de los sacrificios, no estudia-
mos sus formas exteriores ni sus ritos,
puesto que ellos resultan semejantes a los
ritos paganos del antiguo oriente. Tam-
poco tratamos del sentido originario de
la ofrenda de animales, ni podemos hacer
una teorfa sobre sacrificio y violencia
humana. Suponemos lo dicho en tema
3.2 y 3.3 (Noé y Abrahin) y avanzamos
buscando los aspectos mds israelitas del
tema siguiendo estos textos:

* Empezamos con Elias sobre el monte
Carmelo (1 Rey 18), en tiempos del rey Ajab
(874-852 AEC). El texto ha sido recreado
més tarde, pero conserva la tradicién del nor-
te israelita y de su lucha contra los baales.

o Estudiamos luego el sacrificio central de
la expiacién de Lev 16. El texto ha sido reela-
borado en ambiente sacerdotal, en tiempos

posteriores al exilio (entre el V y IV AEC.).
El rito limpia al hombre del pecado, mos-
trando a Dios como principio de pureza y
sacralidad, frente al poder maléfico (Azazel).

® Vemos después la reelaboracién sapien-
cial del sacerdote que aparece en Eclo 45,6~
24; 50,1-4 y culmina en Sab 18,20-25. El
aspecto sacrificial cede y se acentiia la media-
cién césmica de tipo estético.

® Don y sacrificio del Siervo de Yahvé (Is
53). Asumiendo rasgos de otras tradiciones
(proféticas, deuterondmicas...), Is 40-55 ha
destacado un nuevo sacerdocio/sacrificio
vinculado al Siervo de Yahvé .

1. ;Yahvé es Dios!
Sacrificio de Elias (1 Rey 18)

Para conocer el baalismo cf. J. L. Cunchi-
llos, Estudio del Salmo 29, Univ. Pontificia,
Salamanca 1976; 1d., Cuando los dngeles eran
dioses, Univ. Pontificia, Salamanca 1976. Textos
de la literatura baalista en G. del Olmo, Mitos y
leyendas de Canadn segin la tradicion de Uga-
rit, Cristiandad, Madrid 1981; A. Caquot (ed.),
Textes ougaritigues, 1, LAPO 7, Paris 1974; cf.
también: M. H. Pope, El in the Ungaritic Texts,
VTSup 2, Leiden 1955; B. Margalit, A Matter of
‘Life and Death?: A Study of the Baal-Mot Epic
(CTA 4-5-6), AOAT 206, Neukirchen 1980; A.
Vanel, L’Iconographie du Dieu de 'orage, CRB
3, Paris 1965.

Sobre la relacién entre sacerdotes y profetas
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sigue siendo cldsico A. Gonzilez, Profetismo y
sacerdocio. Profetas, sacerdotes y reyes en el
antiguo Israel, Casa de la Biblia, Madrid 1969
(tratan directamente de Elfas/Eliseo p. 242-
266). Sobre la tradicién de Elfas: L. Bronner,
The Stories of Elijab and Elisah als polemic
against Baal Worship, Brill, Leiden 1968; G.
Fohrer, Elia, ATANT 31, Ziirich 1957; A. J.
Hauser y R. Gregory, From Carmel to Horeb.
Elijah in Crisis, JSOT SuppSer 85, Sheffield
1990 (con bibliografia actualizada); G. Hent-
schel, Die Elijaerziblungen, Erf. ThSt 33, Leip-
zig 1977; H. H. Rowley, Elijab in Mount Car-
mel, BJRL 43 (1960) 190-216; O. Steck, Uber-
lieferung und Zeitgeschichte in der Elia-Erzih-
lungen, WMANT 26, Neukirchen 1968; J. Ver-
meylen, Elie le prophete, Leuven 1988. Sobre la
visién teolégica transmitida por Elfas cf. J.
Briend, Diex dans Ecriture, LD 10, Cerf, Paris
1992, 13-40.

El problema de fondo es que llueva:
que Dios baje a la tierra con su fuerza
fecundante, que la empape afio tras afio
con el agua, de manera que broten las
plantas, maduren las mieses y todos
obtengan cosecha y comida. El poder de
Dios se encuentra unido al rayo en la
tormenta, al fuego del hogar que cuece la
comida, a la llama del sacrificio. Por eso,
al disputar sobre dioses, el pueblo inte-
rroga: ¢quién concede el agua?, ¢quién
enciende la llama sagrada? Asi pregunta-
ban los israelitas en tiempo de Ajab, rey
de Samaria (874-852 AEC).

Tenia este rey una esposa fenicia de
nombre Jezabel que celebraba cultos de
Baal y Ashera, pareja divina del
agua/fuego, del amor y la vida. Por otra
parte, muchos de Israel querfan (prefe-
rian) los esquemas religiosos cananeos.
Parecia que el nombre y experiencia
deYahvé, Dios de la alianza de las tribus,
se perdia en los recuerdos del pasado.
Habfa llegado el momento de Baal, sefior

de vida, dios de la fecundidad y la abun-
dancia de los campos. Esta pareja divina
expresaba la unién de cielo y tierra, el
matrimonio sagrado, la experiencia exti-
tica de una profecfa unida al trance. No
eran ateos los nuevos triunfadores de
Israel. Eran id6latras (buscaban protec-
ci6n en los «baales») o mantenian una
actitud doble: estaban divididos entre
Yahvé y Baal.

En este tiempo de gran crisis surgio el
profeta Elias, cuyo recuerdo queda vin-
culado a su discipulo Eliseo y a la escuela
de sus sucesores. Elias mantuvo fuerte
lucha en favor de Yahvé. En ella se ins-
cribe esta escena (1 Rey 17) de fondo his-
térico, pero reelaborada con elementos y
esquemas de tipo confesional, simbdlico
(Dtr). Afirmaban los nuevos baalistas
que el agua es de Baal. Elias contesta:
«jVive Yahvé, Dios de Israel, a quien sir-
v0, que no caerd en estos afios gota de
agua ni rocio a no ser que yo lo mande»
(1 Rey 17,1). Tres afios durd la prueba. El
profeta, escondido por temor al rey en
una torrentera, tuvo que €scapar a otro
pais (Fenicia), pues las aguas del torrente
se secaron (cf. 1 Rey 17,3-24). Se exten-
dia el hambre por el pueblo. Morian de
sed los animales (cf. 1 Rey 18,5).

Al tercer afio vino la palabra de Yah-
vé sobre el profeta: ;Preséntate a Ajab,
que voy a dar el agua! (18,1). Elias pre-
par6 muy bien la escena, disponiendo
cada rasgo de la teofania sobre el monte
sagrado del Carmelo, entre el mar y las
llanuras que separan Galilea y Samarfa.
En las aguas del torrente inferior se habia
decidido la suerte del yahvismo en los
afios de Débora (cf. tema 3.2). En la altu-
ra del monte tendré lugar el nuevo juicio
sagrado:

- 1Rey 18,21 A Elias se acercé a todo el pueblo (ha‘am) y dijo:

-¢Hasta cuindo andaréis cojeando sobre dos muletas?
Si Yahvé es Dios, seguidlo. Si lo es Baal, seguidle a él.
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22 El pueblo no respondié nada. Entonces Elias les dijo:
-He quedado yo solo como profeta de Yahvé,
mientras que los profetas de Baal son cuatrocientos cincuenta.
23 Que nos traigan dos novillos. Escoged vosotros un novillo;
que lo descuarticen y pongan sobre la lefia, sin prenderle fuego.
Yo prepararé otro novillo y lo pondré sobre la lefia, sin prenderle fuego.
24 Vosotros invocaréis a vuestro Dios y yo invocaré a Yahvé.
Y el Dios que responda con fuego, ése es Dios. Y replicé todo el pueblo: -jBien dicho!
25 Elfas dijo a los profetas de Baal:
-Elegios un novillo y hacedlo primero, porque vosotros sois mis.
Luego invocad a vuestro Dios, pero no prenddis fuego.
26 Ellos tomaron el novillo que les dieron e invocaron el nombre de Baal
desde la mafiana hasta mediodia diciendo: - jOh Baal! jRespéndenos!
Pero no habia voz (trueno: qol) ni respuesta, mientras saltaban ante el altar
27 que habian edificado. Y al mediodia empezé Elias a mofarse:
—;Qritad mis fuerte, pues él es Dios, pero estd meditando,
o tiene alguna necesidad o estd de viaje; quizd duerme y hay que despertarle.
28 Entonces gritaron mis fuerte y, segln su ley, se hicieron cortaduras
29 con cuchillos y punzones, hasta chorrear sangre por su cuerpo.
Pasado el mgdlodl’a, profetizaron (= wayyitnabb’u) hasta la oblacién de la tarde,
pero no se ofa voz, ni respuesta ni contestacion.
30 Entonces dijo Elfas a todo el pueblo: -jAcercaos!
Se acercé todo el pueblo a su lado y repar el altar de Yahvé que estaba derruido.
31 Y tomé Elfas doce piedras, una por cada tribu de los hijos de Jacob,
32 a quien Yahvé habia dicho: jIsrael serd tu nombre!
Y construy6 con las piedras un altar al nombre de Yahvé
33 e hizo alrededor del altar una zanja como para sembrar dos satos.
34 Apild la lefia, descuartizé el novillo y lo colocé sobre la lefia. Y dijo:
-Llenad cuatro cintaros de agua y derramadla sobre la victima y la lefia.
Y dijo: jRepetidlo! Y lo repitieron. Y dijo: jPor tercera vez! Y lo hicieron por tercera vez.
35 Y el agua corria alrededor del altar e incluso la zanja se llené de agua.
36 Y a la hora de la ofrenda se acercé Elias, el profeta, y dijo:
~Yahvé, Dios de Abrahdn, Isaac e Israel! Que hoy se reconozca que ti eres
Dios de Israel y que yo soy tu siervo, que en tu nombre he hecho todas estas cosas.
37 Respondeme, Yahvé, respondeme; para que este pueblo reconozca que
td, Yahvé, eres Dios. jAst les cambiaris de nuevo el corazén!
38 D Y descendié el fuego de Yahvé y consumié la victima,
la lefia, las piedras y el polvo, y sec el agua de la zanja.
39 Y lo vio todo el pueblo y cayeron sobre su rostro exclamando:
-iYahvé es Dios! ;Yahvé es Dios!
1(1) Y les dijo Elfas: -Tomad a los profetas de Baal. Que no escape ninguno de ellos.

Los agarraron. Y Elfas les hizo bajar al torrente Quisén y alli los degollé.
Y dijo Elias a Ajab:-jVete! jCome y bebe! Que ya se escucha el ruido de la lluvia.

El texto continda evocando la tor-
menta que sube del oeste (del mar) para
empapar, por orden de Yahvé, la tierra
requemada por tres afios de sequia. Que-
da claro quién es Dios: quién manda
sobre el rayo (fuego del cielo), quién

ofrece al pueblo vida y bendicién de llu-
via. Sobre el Carmelo, monte santo, se ha
vuelto a revelar Yahvé en intensa teofanfa
0, mejor dicho, ordalia, en juicio publi-
co, con el rey como testigo. En el centro
emerge el Nombre, es decir, el signo y
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verdad de la presencia de Dios entre los
hombres.

A) Division previa (18,21-24). El
pueblo esti escindido, sin saber hacia
dénde inclinarse, como un cojo que se
apoya primero sobre un pie, luego en el
otro, sin caminar recto y derecho. Le
atrae, por un lado, Baal con Ashera (cf.
18,19): el Dios de la naturaleza como
orgia, deseo fuerte, unién de sexos y
fecundidad césmica. Por otra parte, con-
serva la atraccién por Yahvé, Dios de las
tribus y la tradicidn israelita, garantia de
fidelidad personal y justicia (cf. 1 Rey
21). Esta batalla por la verdad de Dios no
la deciden los sacerdotes como tales, pues
yahvistas y baalistas realizaban sacrifi-
cios parecidos de animales sobre el mon-
te; ellos pueden «cojear» sin gran proble-
ma, inclinarse por Baal o por Yahvé,
segin convenga. El juicio es de profetas:
unos defensores de Yahvé, otros de Baal
y su consorte. Esta es una situacién para-
déjica. Los que deciden el sentido de la
verdadera religién son los profetas (los
de Baal por un lado; Elfas por el otro).

B) Profetas paganos (18,25-29). Ha-
bfan aparecido (18,19) como servidores
de Baal y Ashera, es decir, como devotos
de la pareja sagrada del amor, fecundidad
y lluvia. Ahora se les llama simplemente
profetas de Baal, en nombre abarcador
que puede aludir sélo al Dios masculino
de los sirios/fenicios/ cananeos (que ven-
ce al mar caético e instaura el orden de la
vida, fecundando a la tierra madre) o ala
dualidad sacral de un cosmos masculi-
no/femenino.

Los portadores privilegiados del culto
de Baal no son sacerdotes, profesionales
sacralizadores, instalados en los grandes
0 pequefios santuarios, sino profetas:
hombres de experiencia extatica, expertos
en transformacién carismatica. El altar y
el sacrificio es secundario. Lo esencial es

el baile y canto estremecido, sobre la
montafia sagrada de las tradiciones del
Carmelo. Dejemos por un momento la
hiriente ironfa de Elias, que expresa ese
rechazo de los grandes profetas de Israel
hacia los gestos y experiencias de tipo
orgidstico. Procuremos entender lo que
ellos hacen: gritan (invocan a Baal, le lla-
man), saltan (en baile ritmico alargado
todo el dia) y de esa forma llegan a un
tipo de hipnotismo sagrado, de manera
que se cortan el rostro y van sangrando,
mientras crecen las voces y aumenta el
ritmo de los gritos (o tambores).

Me he referido a la experiencia orgids-
tica y entiendo la palabra en sentido mul-
tiple. Estd al fondo e/ rito sexual, vincu-
lado a la bisqueda del vértigo, al desplie-
gue de la fecundidad. Estd en la superfi-
cie la orgia ritual del canto y baile, en la
montafia sagrada: varios cientos de pro-
fetas danzando en torno al altar, pronun-
ciando en trance palabras de posesos,
como testigos de una presencia o poder
sacral méds alto que va a manifestarse
pronto en forma de transformacién exta-
tica del pueblo (jtodos bailan en rito
sexual, pidiendo lluvia!).

Elias ha puesto las condiciones: jtiene
que bajar fuego de Dios! Mientras no
brote la llama, nada se decide. Bailan los
profetas, sangran, pronuncian palabras
de trance, caen por los suelos... Pero
nadie responde, todo permanece: el altar
de sacrificios sigue intacto, sin que Dios
descienda, sin que pueda alzarse el fuego.
Esta es la crueldad de la escena, converti-
da en parodia inttil, a través de las pala-
bras de Elias que se mofa: {Gritad mis...!
iMés ripido atin!.. El mismo paroxismo
de gritos y baile acaba volviéndose can-
sancio: ha pasado el sofoco del dia, les ha
tostado el sol, mientras atllan, espuman
y saltan sobre la montafia. Nadie viene a
responderles. Al fin quedan hundidos,
agotados, por el suelo.

Esta es una parodia de la religion
orgidstica, una critica de todos los cultos
antiguos y nuevos que sacralizan danza y
canto como bisqueda de transformacién
hipnética donde al fin se mezclan lluvia 'y
sexo, fuego y trance. El texto rechaza la
bisqueda de experiencia por la experien-
cia, el puro entusiasmo suprarracional, el
descenso (o ascenso) hacia las fuentes
c6smicas de la vida. Los profetas querfan
suscitar el agua con su danza, més alld de
la conducta moral, llegando al trono de
Baal y Ashera, su consorte, hasta el lugar
de Dios, el manantial de todo lo que
existe. Pero no viene el agua que fecunda
el campo, no baja el fuego que enciende
el sacrificio. Los danzantes de la monta-
fia sagrada giran y giran en torno a un ara
inttil, adorando a un Dios que no existe,
sufriendo por un sefior (= Baal) que no
responde. Seca estd su fuente, sin llama
auténtica su altar. Son profetas admira-
bles de entusiasmo vano. Creen lo que
hacen, no quieren engafiar a nadie. Han
explorado una regién de misterio inte-
rior, sobre la cumbre del Carmelo, ante
los ojos de todos los israelitas, pero su
gesto acaba siendo vano.

Ahora ha llegado el que sabe mas:
Elias. Les -ha puesto #na trampa y han
caido en ella: danzan/cantan/profetizan
en trance vacio durante todo un dia, pero
nada cambia. Asi les consume un entu-
siasmo infructuoso, mientras el pueblo
se queda cansado de mirar, esperando
que suceda el gran milagro. Podemos
dejarles ya caidos en el suelo, interna y
externamente agotados, cuando el sol
empieza a ponerse (hora de ofrenda de la
tarde). No haria falta matarlos, ellos mis-
mos mueren.

C) El altar de Yahvé y la oracién de
Elias (18,30-37). El Carmelo ha sido des-
de antiguo montafia sagrada. También
los israelitas celebraban allf el culto a
Yahvé, pero su altar se encuentra ahora
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destruido. Pues bien, Elias (‘Eliyyah =
Mi Dios es Yahvé) se eleva en el Carme-
lo de la historia como representante de la
identidad israelita. Su gesto y oracién en
la montafia es una especie de paribola en
que viene a revelarse aquello que es mas
propio del yahvismo: Dios no aparece
como entusiasmo carismético, no es bai-
le extético, ni fiesta/orgia de Ia vida en la
montaiia.

¢Quién es Dios? Aquel que ha elegi-
do a las tribus, abriendo para ellas cami-
no de justicia. Alli donde el hombre se
eleva hacia la fuente trascendente de la
vida (el fuego) se halla Dios y su nombre
es Yahvé. Desde aqui ha de interpretarse
el enfriamiento sagrado: frente a los pro-
fetas de Baal que bailan en ardor caris-
mitico, queriendo asi encender la pre-
sencia divina, Elias prefiere apagar los
rescoldos de fuego césmico que puedan
calentar altar o tierra. Las doce piedras
son las tribus, todo el pueblo que lleva el
nombre de Yahvé, Dios vencedor (eti-
mologia popular de Israel). Sobre estas
piedras, enfriadas con cuatro céntaros de
agua, vertidos por tres veces (jsiempre!),
se coloca el sacrificio.

Volvamos sobre el signo. El altar de
Baal esti construido sobre el entusiasmo
danzante de sus profetas; bailan, pero no
hay fuego; se cortan y hacen sangre, pero
no hay agua. Por el contrario, el altar de
Yahvé ha de construirse sobre las piedras
vivas del pueblo y recibe sentido por la
oracién del profeta. Este no es altar de
sacerdotes, profesionales en el arte de los
sacrificios. Es altar de la eleccién de Dios,
fundado sobre la piedra de las doce tri-
bus. Es altar sobrio que no quiere con-
fundir a Dios con el puro baile de
gozo/cansancio de la vida. Es altar de
oracién: Elias no hace nada; prepara las
cosas, pone lefia y carne troceada sobre
la piedra de las tribus y ora, dejando que
Dios venga.
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Este gesto es la nota distintiva del
sacrificio profético y fundador sobre el
monte Carmelo. Elfas no pertenece a
ninguna dinastia de sacerdotes; no es hijo
de Aarén ni de Sadoc, no se inscribe en
las familias que mds adelante disputan el
poder sacral en Jerusalén. Es simplemen-
te un profeta: hombre que escucha la
palabra de Dios, manteniéndose fiel a la
tradicién israelita. Por eso, su ardor (fue-
go de Dios) se identifica en el fondo con
el cambio de corazén de los israelitas
(18,37). Mds que la llama del altar (que es
sélo signo) importa la fidelidad de los
israelitas que han estado cautivos en
manos de Baal y ahora pueden liberarse.

D) Respuesta de Dios: fuego y aguna
(18,34-41). Llegamos a la culminacién
creadora del relato. Mds que un hecho
histérico concreto del pasado, el texto ha
transmitido el valor permanente del sim-
bolo de Elfas: ha evocado el fuego de
Dios, ha convertido a los israelitas,
abriendo las fuentes de agua para el pue-
blo. La respuesta es clara: jbaja el fuego
de Dios, viene el rayo y consume/consu-
ma el sacrificio! Este fuego del sacrificio
no puede brotar de la tierra, no es con-
quista de los hombres, ni tesoro robado
de los dioses (cf. Prometeo), sino don de
Yahvé, Dios de los cielos (por el rayo).
La intencién polémica es clara: no es
Baal quien lanza el rayo y da la lluvia,
pues sus fieles se consumen y caen en
una danza indtl. S6lo Yahvé es el verda-
dero Dios del rayo: duefio del fuego que
«habla» (gol = rayo o palabra) aceptan-
do y consumando el gesto de sus ficles.
Desde aqui se entiende el sacrificio: el
animal ofrecido sobre el ara es sélo un
signo de fe, expresién de la plegaria de
confianza del profeta. Por eso, lo que
importa no es el gesto de los hombres
que danzan, sino aquello que realiza
Yahvé. Por eso aclaman:

- {YHWH hw-ha’Elohim ;YHWH hu’-
ha’Elohim!

- {Yahvé es Dios! ;Yahvé es Dios! (18,39).

Este es el grito de jsélo Yahvé! que
define desde ahora la conciencia israelita.
Frente al sincretismo que identifica e
iguala todas las manifestaciones divinas,
frente al gesto de aquellos que dicen: jda
lo mismo Yahve que Baal! se eleva la afir-
macién creyente de los fieles que estin
dispuestos a vivir desde Yahvé que se
revela por el fuego y agua:

» El fuego ha sido don de Dios, llama que
viene desde arriba, consume y consuma el
sacrificio enfriado con céntaros de agua y
cambia el corazén del pueblo haciéndole
entonar su profesién de fe.

* El agna. Se ha mantenido la dura sequia
tres afios. ¢Quién podrd ofrecer el agua para
el pueblo? Frente a los que acuden a Baal, el
texto afirma que sélo Yahvé es sefior del
rayo/fuego, origen de la lluvia.

Estamos en un contexto cercano al de
Oseas: s6lo Yahvé es sefior de la tormen-
ta, duefio del fuego, principio de la llu-
via. Asi lo muestra, en palabra impresio-
nante, nuestro texto. Sin duda hay en su
fondo un recuerdo histérico de Elias y su
lucha en favor del yahvismo. Es posible
que puedan encontrarse aqui también
aspectos de un antiguo mito del Carme-
lo, como lugar de fuego y lluvia (rayo y
agua). Pero lo que importa es la confe-
s16n de fe yahvista, unida a la muerte de
los profetas de Baal, degollados en el
torrente, como signo de la inutilidad de
sus danzas. Su sangre se ha unido con el
agua de la lluvia que crece. Fuerte es el
texto y puede recordarnos los mis
hirientes gestos de la lucha posterior de
los profetas y reyes de Israel contra el
baalismo (cf. 2 Rey 9-10).

2. Chivo de Yahvé, chivo expiatorio:
el gran perdén (Lev 16)

Comentarios a Lev 16: A. Ibafiez Arana, E/

levitico. Introduccién y comentario, Eset, Vito-
ria/Gazteiz 1971; G. T. Wenham, Leviticus,
NICOT, Grands Rapids MI 1979; E. Cortese,
Levitico, Marietti, Casale Mo. 1982; M. Noth,
Leviticus, ATD 6, Gottingen 1962.

Sobre los sacrificios: R. de Vaux, Institucio-
nes AT, Herder, Barcelona 1985, 528-577; Id.,
Studies in OT Sacrifice, Univ. Wales, Cardiff
1964; cf. ademds: G. A. Andersen, Sacrifices and
Offerings in Ancient Israel: Studies in their
Social and Political Importance, HSM 41,
Atlanta 1987; 1d., Sacrifice and Sacrificial Offe-
rings (OT), ABD V, 860-886; G. B. Gray, Sacri-
fice in the OT, New York 1971; B. A. Levine, In
the presence of the Lord: A Study of Cult and
Some Cultic Terms in Ancient Israel, SJLLT 5,
Brill, Leiden 1974,

Sobre el chivo expiatorio: L. L. Grabbe, The
Scapegoat: A Study in Early Jewish Interpreta-
tion, JS] 18 (1987) 152-167; B. Janowski, Sihne
als Heilsgeschehen: Studien zur Siihnetheologie
der Priesterschrift und zur Wurzel KPR in Alten
Orient und in Alten Testament, WMANT 55,
Neukirchen 1982; N. Kiuchi, The Purification
offering in the Priestly Literature, JSOT Supp-
Ser 56, Sheffield 1987 (puede servir de referen-
cia central para todo el estudio del tema); H. M.
Kiimmel, Ersatzkonig und Sindenbock, ZAW
80 (1968) 289-318; H. Tawil, ‘Azazel the Prince
of the Steppe’: A comparative Study, ZAW 92
(1980) 43-59; D. P. Wright, Azazal, ABD I, 536-
537.

Sobre Lev 16: K. Aartun, Studien zum
Gesetz siber den grossen Verséhnungstag Lev
16, mit varianten. Ein ritualgeschichtlicher Bei-
trag, ScandinJourTh 34 (1980) 73-109; F. H.
Gorman, Lev 16, en 1d., The Ideology of Ritual,
JSOT SuppSer, Sheffield 1990, 61-102 (con
abundante bibliograffa). Visién sistematica en
R. Girard, El misterio de nuestro mundo, Sigue-
me, Salamanca 1982; Id., El Chivo Emisario,
Anagrama, Barcelona 1992; G. Barbaglio, Dios
sviolento?, EVD, Estella 1992; X. Pikaza,
Antropologia Biblica, Sigueme, Salamanca 1994;
R. Schwager, Brauchen wir einen Siindenbock?,
Kosel, Miinchen 1978.
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Han pasado varios siglos. En lugar de
Elias, sacerdote/profeta instituyente, que
funda el sacrificio de Yahvé sobre el Car-
melo, se cleva Aarén, cabeza de sacerdo-
tes/funcionarios que celebran bien el rito,
afio tras afio, manteniendo puro el culto
de su santuario. El peligro no es Baal
(entusiasmo de la naturaleza, orgia
sacra); peligro y pecado es todo lo que
mancha al pueblo, impidiendo que apa-
rezca limpio ante su Dios. Ciertamente,
importa la justicia, el ideal de la profecia,
pero queda en un segundo plano. Ahora
se destaca la pureza sacral de un pueblo
regido por sacerdotes y escindido de los
otros pueblos. Esta es la perspectiva que
despliegan después del exilio (V-IV
AEC) los liturgos que presiden y guian
la comunidad cultual de Jerusalén, bajo
el dominio de los persas.

Es la hora de los sacerdotes, defenso-
res de la sacralidad cultnal, portadores de
ritos y creencias que nosotros podemos
sentir muy alejadas si leemos todo su
gran texto (de Ex 25 a Niim 10). Pero si
aprendemos su lenguaje y leemos en sus
signos, hallaremos una profunda pasién,
una intensa creatividad donde se desta-
can estos rasgos: a) expiacion: el pueblo
tiene que lavarse ante Dios, limpiar sus
manchas, reparar sus culpas; b) dualis-
mo: emerge la figura de un posible anta-
gonista de Dios que lleva un nombre
enigmdtico, Azazel; c¢) trascendencia
divina. Sobre el paralelismo antagénico
de dos machos cabrios, uno de Dios,
otro de Azazel, se eleva una profunda
visién sacral enraizada en viejos mitos y
recreada precisamente ahora, en torno al
V AEC, por la importancia que el mal
toma en la historia y teologia israelita:

Lev16,1 A Yahvé habl6 a Moisés después de la muerte de los dos hijos de Aarén;

se acercaron a Yahvé y murieron:

2 -Di a tu hermano Aarén que no entre en cualquier tiempo en el santuario,
mis alld de la cortina, hasta el propiciatorio (kapporet) que estd sobre el arca.
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Asi no morir, porque yo me dejo ver en una nube sobre el propiciatorio.

Asi entrard Aarén en el santuario:

W W

Con un novillo para la expiacién y un carnero para el holocausto...

Ademis recibira de la asamblea (‘adat) israelita
dos machos cabrios (= chivos) para la expiacién y un carnero para el holocausto.

de la tienda del encuentro. Y ec

—
o PN

que haya tocado en suerte para Ya

una suerte para Yahvé, otra suerte 1}1)

B Después tomara los dos chivos y los presentars ante Yahvé, a la entrada
Karé Aarén las suertes sobre los dos chivos:

ara Azazel. Tomar4 Aarén el chivo

vé y lo ofrecerd en expiacién.

Y el chivo que haya tocado en suerte para Azazel lo presentari vivo ante Yahvé
para hacer sobre ¢l la propiciacién, para enviarlo a Azazel, al desierto.
15 C Aarén de%ollaré el chivo de la expiacion por el pueblo e introducird su sangre

detris de

a cortina y hara con su sangre lo que hizo con la sangre del novillo:

la salpicaré sobre el propiciatorio y delante del propiciatorio.

16 Y hard la propiciacion por el santuario, por las impurezas de los hijos de Israel,
por sus delitos, por tO(ﬁ)S sus pecados. Lo mismo hard
en la tienda del encuentro que estd con ellos, en medio de sus impurezas...

18 Después ird al altar que estd delante de Yahvé y hari la propiciacién por él:
tomara del novillo y del chivo y la pondri alrededor, sobre los cuernos del altar.
19 Salpicard sobre el altar siete veces con la sangre de su dedo.
Asi lo purifica y santifica de los delitos de los israelitas.
20 D Acaba}ija la propiciacién del santuario, de la tienda del encuentro y del altar,
21 hard aproximar el chivo vivo.Y pondri Aarén sus dos manos sobre la cabeza
del chivo vivo y confesari sobre él todos los delitos sobre la cabeza del chivo
22 y lo enviar al desierto por medio del encargado.
El chivo llevara sobre éftodos los delitos a una tierra solitaria;
y el encargado soltard el chivo en el desierto.
23 E Después, Aarén entrard en la tienda del encuentro, se quitari los vestidos de lino....
26 Y el que ha llevado el chivo para Azazel lavard sus vestidos, se bafiard...
27 Las victimas expiatorias, el chivo y el carnero, cuya sangre se introdujo para la
propiciacién en el santuario, se sacardn fuera del campamento y se quemard su piel....
29 Es ley perpetua. El dia diez del séptimo mes haréis penitencia...
30 Ese J,ia se hace la propiciacién por vosotros a fin de purificaros:

32 quedaréis limpios de todos vuestros pecados ante Yahvé...Hard la propiciacién
el sacerdote ungido que hubiere sido consagrado para ejercer su sacerdocio...

Este es el rito. Es posible que se
hayan vinculado tradiciones distintas,
pero lo ha hecho de forma creadora, de
modo que la liturgia de este dia (yom
kippur) se ha convertido en elemento
principal de la religién israelita tras el
exilio. Pasan a segundo plano la pascua y
los taberniculos. Destaca el culto expia-
torio (cf. Heb 9-10).

A) jQue no entre en cualquier tiem-
po! (16,1-6). Ha construido Israel un gran
complejo sagrado, como signo de pre-
sencia de Dios. En sentido general pode-

mos distinguir: el patio externo donde
esta el altar, al aire libre, a la vista de los
fieles; la tienda del encuentro, que pode-
mos llamar Santo, reservado a los sacer-
dotes oficiantes, y finalmente el godes o
Santisimo; mas alli de la cortina, donde
s6lo penetra una vez al afio el Sumo
Sacerdote (cf. 16,34). Dios se ha reserva-
do un espacio entre el pueblo: allf habita;
desde alli sostiene la vida de sus fieles y
recibe los pecados e impurezas que ensu-
clan su nombre y su presencia. Por eso se
establecen unos ritos de purificacién
para que devuelvan la pureza al pueblo.

Como sacramento que indica la uni-
dad y separacién entre Dios y el pueblo
se ha establecido una cortina (paroker:
16,2.12.15), un welo de misterio que
separara el Santo (tienda del encuentro) y
el Santisimo o lugar del gran silencio
donde s6lo entra una vez al afio el Sumo
Sacerdote, revestido de ornamentos ofi-
ciales, con la sangre de propiciacién. En
el centro del Santisimo se encuentra el
kapporer (propiciatorio) o placa que
recubre el arca de la alianza, como esca-
bel donde Yahvé pone sus pies al sentar-
se en el trono invisible de su templo. El
texto empieza recordando el misterio del
lugar: quien entre allf sin causa, moriré,
como murieron dos hijos de Aarén (Lev
10,1-7).

El texto actia despertando el miedo:
nos pone ante el pavor sagrado que ema-
na de un Dios escondido, al que nadie
puede contemplar o acercarse hasta
tocarlo. Se marca asi lz distancia de Dios,
estableciendo simbglicamente su dife-
rencia respecto de los hombres. Estd
separado y, sin embargo, atrae, centran-
do las miradas del conjunto de los israe-
litas. Sélo uno entrars en nombre de
todos, para asi tocar a Dios, el dia de
mayor sacralidad del afio.

B) Los dos chivos. El Sumo Sacerdote
(16,7-10). Es un resumen de todo lo que
sigue. Hemos hablado ya del espacio
sagrado, al interior del templo. En su
entorno se abre un circulo de vida para el
pueblo. Fuera queda el desierto de Aza-
zel amenazante. Cuando llega el tiempo
sagrado de la expiacién se vinculan de
forma especial Dios y pueblo. Emerge
Dios en toda su pureza; pero también se
alza Azazel... En el centro como media-
dor litdrgico actda el sacerdote.

* Dios. Esti definido por la santidad,
como indica el lugar donde habita (qodes).
Parece claro que es duefio universal del cos-
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mos y tiene su morada sobre el cielo (cf. 1
Rey 8; cf. tema 5.3). Aqui no se destaca ese
elemento, sino el hecho de que Dios ha
«bajado» (cf. Ex 40,34), fijando su presencia
en el templo.

® Azazel. Es antitesis de Dios: es el peca-
do que habita fuera del espacio habitable (en
el desierto). El texto no teoriza: no se esfuer-
za por fijar su rostro, definirle o presentarle.
Estd en el margen de nuestra morada, mar-
cando aquella frontera de impureza y perver-
s16n que nos amenaza. Es posible que el fil6-
sofo y tedlogo deban definirle, como harj la
apocaliptica, al hablar del diablo. Aqui no es
necesario.

* El pueblo. Se encuentra de algiin modo
entre la pureza de Yahvé y el pecado de Aza-
zel. No importan sus instituciones sociales,
se silencian sus aspectos familiares, econé-
micos, sociales. El riesgo estd en la mancha:
que aumente la suciedad, que crezca el
desierto y que un dia la frontera de Azazel
llegue hasta el templo, expulsando asi de
nuestra tierra al mismo Dios. En ese caso, el
pueblo moriria.

® El sacerdote. Entre Dios y Azazel,
representando al pueblo, se eleva el sacerdo-
te. No hace falta rey, pues el problema no es
politico. Tampoco es necesario un profeta,
como en tiempo de Elfas. Hace falta un sacer-
dote que realice bien el rito de purificaciones,
tomando en sus manos la sangre que limpia y
consagra el lugar de Dios, para expulsar los
pecados del pueblo, cargados sobre el chivo
de Azazel.

® Los dos chivos. Forman el centro del
rito. Es evidente que tienen un sentido zmbi-
valente: pueden significar el bien (sangre de
Dios), pero también el mal (son portadores
de pecado). Estin en el limite entre Dios y
Azazel, en la frontera donde bien y mal se
unen; por eso hay que echarlos a suertes.

Evidentemente, los chivos represen-
tan al pueblo: son como las dos caras de
una misma humanidad que se puede
abrir a Dios (sangre purificadora) o per-
derse en el desierto. Empiezan estando
mezclados de modo que se deben sor-
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tear. Es evidente que el gesto recuerda
viejos ritos sacrales, conocidos dentro de
Israel por los Urim y Tummim (cf. Ex
28,30; Lev 8,8; Num 27,21; Dt 28,8.10).
Es como si, llegando al limite, no se dis-
tinguieran bien y mal, Dios y Azazel. Es
como si al fin sélo quedara la fortuna.

C) Chivo de Yahvé. Sangre purifica-
dora (16,15-19). El texto relaciona un
novillo con el chivo: con la sangre de
ambos se realiza el mismo rito, que aqui
exponemos de un modo unitario. Es evi-
dente que la sangre vincula al hombre
con Dios, su autor y duefio (cf. Gén
8,15-9,17; tema 2.2.). La sangre vale para
expiar (cf. Lev 17,11): es expresiéon de
muerte v, a la vez, signo de vida. Estos
son los lugares que ella limpia:

e El propiciatorio, al interior del Santisi-
mo, més alld del velo. La sangre borra los
pecados que se pegan a la placa sagrada: asi
los hombres vuelven a ser transparentes ante
Dios, renuevan su alianza.

* La tienda del encuentro o lugar Santo
donde los sacerdotes presentan sus ofrendas
y oraciones. Todo el templo ha de ser espacio
de comunicacién con lo sagrado. Por eso se
limpia con sangre.

* El altar que se encuentra en el patio, a
cielo abierto, es lugar donde se quema el
sacrificio. Alli se pega la impureza de los
muchos pecados de los hombres. Por eso ha
de limpiarse (consagrarse) con sangre.

Esta sangre que se ofrece a Dios es la
expresién de todo lo que puede ser puri-
ficado, restaurado. Los hombres tienden
a manchar toda la tierra, en proceso de
oscurecimiento creciente: olvidan la san-
tidad del Sefior y convierten su vida en
pura mancha. Pero Dios les ofrece un
medio de purificacién: la sangre del chi-
vo sacrificado que el Sumo Sacerdote
toma en sus manos para tocar con ella el
Santisimo, la Tienda, el Ara. Este es un
gesto de sustitucion. El chivo (novillo o

carnero) es signo de la parte buena de los
fieles que ponen su vida en manos de
Dios: descargan de esa forma su violen-
cia ( identificada con la sangre) y se vin-
culan mutuamente en gesto expiatorio:
todos necesitan y ofrecen perddn.

Pasan a segundo plano los pecados
individuales. Todos los israelitas se han
unido sobre la explanada santa, ponien-
do sus manchas en manos del Gran
Sacerdote que lleva la sangre mis alld de
la cortina, limpiando con ella (en ella) el
espacio de Dios. Es evidente que esta
fiesta del perdén suscita un fuerte senti-
miento de catarsis, viniendo a presentar-
se como sacramento de la sangre. Los
sacrificios de animales han podido tener
otras funciones (comunién, alabanza...);
pero aqui se han entendido en clave
expiatoria. Dios y el hombre se vinculan
por la sangre: en la vida que se entre-
ga/mata para unificarles.

D) Chivo de Azazel. Expulsados al
desierto (16,20-22). Pero hay algo que los
hombres no pueden limpiar o purificar,
ni siquiera a través de la sangre de los
sacrificios. Para eso estd el chivo de Aza-
zel: el sacerdote carga en su cabeza los
pecados del pueblo y lo envia, como vic-
tima emisaria, mas alla de las zonas habi-
tadas, al ancho hueco de desierto que
rodea nuestro mundo. No todo es tem-
plo y lugar de santidad. No hay sangre
que limpie toda mancha, ni sacrificio que
aplaque hasta el final la ira. Se establecen
de esa forma los dos polos simbdlicos
fuertes de esta densa geografia sacral,
abierta al mundo entero (no sélo a Israel
o a sus fieles). Hay un centro sagrado, un
lugar de pureza en el que Dios habita y
una periferia impura o desierto al que se
puede y debe expulsar todo lo malo.

Ambos chivos son emisarios, uno
enviado a Dios, otro a Azazel; los dos
son expiatorios, pues sirven de propi-

ciacién. Quizd podamos decir que son
complementarios: todo aquello que Dios
limpia al limpiarnos (al purificar el lugar
de su presencia) suscita o se vincula a un
nuevo tipo de suciedad que debemos
enviar con el mal chivo al desierto. Visto
de csa forma, el chivo emisario/expiato-
rio, situado alli donde se unen Dios y
diablo (Azazel), se ha convertido en uno
de los simbolos conceptuales y sociales
mis profundos y certeros de la antropo-
logifa y la historia humana.

Nos vincula la sangre sagrada, la vio-
lencia que ejercemos en nombre de Dios
(0 un tipo de ideales nacionales o socia-
les). Nos unimos descargando la culpa en
un tercero a quien mandamos al desterto.
No hace falta matarlo: quizd es mejor
que no lo hagamos, pues Azazel no quie-
re sangre (jla sangre es de Dios!). No lo
matamos, pero cargamos sobre él las cul-
pas del conjunto. De esa forma, mientras
la comunidad reunida en tornd al templo
se siente segura, resguardada y limpia, el
expulsado no tiene mis remedio que
morir (fisica, social y culturalmente) en
el desierto externo. Este Dios de los dos
chivos es Dios bueno, sefior de la cultura
y de la historia: unifica a los hombres, les
permite sentirse limpios en torno al tem-
plo. Pero su limpieza y bondad sélo se
consigue con la sangre de aquellos que
tienen que morir sobre (ante) el altar,
tienda, templo y con la expulsién de los
que deben perderse en el desierto.

Al final de la escena, concluida la repre-
sentacion sacrificial, realizada la funcién
catirtica, los reconciliados pueden volver a
Sus casas y vivir en paz de Dios un afio mis.
Pero han dejado sangre sobre el altar, han
tenido que expulsar hacia el desierto a los
culpables..., pues los chivos son un signo de
aquellos que han de ser sacrificados/expulsa-
dos para que el orden de este Dios/Azazel
siga reinando sobre el mundo. Gran parte del
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judaismo posterior serd una gran meditacién
sobre este inmenso simbolismo sacrificial: los
apocalipticos, los separados de Qumrén, los
cristianos... todos resuelven de formas distin-
tas este enigma de los dos chivos y del Dios
que necesita el desierto de Azazel para lim-
piar su templo santo.

E) Conclusion: jse lavarin los vesti-
dos...! (16,23-24). Esta es la representa-
cién que garantiza la vida y unidad del
pueblo. Afio tras afio, los fieles han debi-
do repetirla para descubrirse perdonados
y poder continuar su dura marcha sobre
el mundo (cf. Heb 9). El Dios/diablo de
sus sacrificios les ha permitido vivir en
unidad dentro de una cultura de violen-
cia. Por eso se dice al fin que jtendrin
que lavarse los vestidos! Ha terminado el
rito. Unos y otros han descargado una
gran dosis de energfa para alcanzar la
pureza de Yahvé. La vida sigue asi funda-
da sobre bases de violencia ritual, margi-
nacién y sangre.

3. Dios de Aarén: la cancién
del sacerdote (Eclo 45,6-22)

Comentarios: P. Skehan y A. A. di Lella,
The Wisdom of Ben Sira, Ab 39, Doubleday,
New York 1987, 507-514, con muy extensa
bibliografia; H. Duesberg y I. Fansen, Eclesias-
tico, Marietti, Torino 1966, 298-306; J. G.
Snaith, Eclesiasticus or the Wisdom of Jesus son
of Sirach, CBC, Cambridge UP 1974; O. Schil-
ling, Das Buch Jesus Sirach, Herders BK 7/2,
Freiburg 1956; V. Morla, Eclesidstico, Casa de la
Biblia, Madrid 1992, 217-220; G. Pérez Rodri-
guez, Biblia Comentada, IV. Sapienciales, BAC,
Madrid 1962.

Estudios en V. Reiterer, ‘Urtext’ und Uber-
setzungen: Sprachestudie jiber Sir 44,16-45,26

_als Beitrag zur Siraforschung, ATSAC 12, St

Outtilien 1980. Visién teolégica en D. Th.
Maertens, L’Ecole des Péres (Ecclésiastiqune
XLIV-L), Abb. Saint-André, Bruges 1956.
Sobre Aarén: B. L. Mack, Wisdom and the
Hebrew Epic: Ben Sira’s Hymn in Praise of the
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Fathers, Chicago St. Hist. of Judaism, Chicago
1985; J. R. Spencer, Aardn, ABD 1, 1-6.

El Eclesiistico o Ben Sira, escrito en
hebreo, en cuya lengua se conserva en
parte, ha entrado en la BG (LXX) y en el
canon largo de la BC, pero no en la BH.
Surgié entre el 200 y el 180 AEC y refle-
ja la mentalidad de un escriba piadoso
que, enfrentado al helenismo, quiere
mantener las tradiciones culturales y
sociales de su pueblo. Incluye un largo
Himno a los padres o antepasados (Eclo
44-50) donde se exalta la memoria de sus
hombres de Dios (Enoc y Noé, Abrahan,
Moisés, los jueces...).

Entre los héroes principales de la
grandeza israclita hay tres sacerdotes:
Aarén el fundador (44,6-22), Finés el
celoso (45,23-26) y Simén el gran liturgo
nuevo (en torno al 200 AEC). En sentido
histérico, seria preferible hablar de
Simén Grande a quien Pirgue Abot ha
presentado como un fundador del ju-
daismo. Fue de los pertenecientes al resto
de la Gran Sinagoga. Acostumbraba a
decir: sobre tres cosas se sostiene el uni-
verso: la Torab, el culto y la caridad
(Abot I, 2). Pero aqui escogemos a Aarén
por su gran importancia simbélica:

Eclo 45,6 A Consagré a Aarén, de la tribu de Levi.

7 Establecié con &l un pacto eterno y le dio el sacerdocio del pueblo. .
Le hizo feliz con espféndido adorno (eukosmia) y le cifié de vestidura de gloria.
8 Le visti6 con magnificencia perfecta (synteleian)
v le fortalecié con insignias de fuerza: calzén, tinica y manto.
9 Le rode6 de granadas y de muchas campanillas de oro en torno,

para que sonasen caminando y se escuchase su sonido.
Como memorial para los hijos de su pueblo.

10 Con vestidura sagrada de oro, jacinto y purpura bordadas, ) '
con el pectoral del juicio, que expresa la verdad, de tejido carmesi, obra de artista.
11 Con piedras preciosas, talladas como sello, con engaste de oro

obra de joyero, con letras grabadas,

para memorial de los hijos de Israel.

12 Y una corona de oro sobre el turbante y un relieve con el sello de la santidad,
gloria honrosa, obra de poder, deseo perfecto de los ojos.

13 Antes de él no hubo hermosura semej

ante, ni habri extranjero que le lleve jamds;

s6lo sus hijos y sus nietos en lo sucesivo. o 5
14 B Sus ofrendas se queman por completo, dos veces por dia sin interrupcion.
15 Le consagré Moisés y le ungié con aceite santo; '

se le dio una alianza eterna y a sus descendientes para siempre,

para sexvir a Dios como sacerdote, y bendecir en su nombre al pueblo.

16 Le escogié entre todos, para presentar los frutos del Sefior,
incienso y aroma, en memorial, para expiar por su pueblo.
17 Le dio por sus mandatos poder en alianzas de juicios,

para enseiiar a Jacob los testimonios e iluminar en su ley a Israel.
18  C Extrafios se coaligaron contra él y le envidiaron en el desierto,
Jos hombres de Datén y Abirén y el grupo de Coré con furor e indignacién.

19 Lo vio el Sefior y no se complacié; y se consumieron en el furor de la indignacién:
hizo portentos en ellos, para consumirlos en el fuego de su llama.
20 Aument la gloria de Aarén y le dio heredad: .
le concedi las primicias de los frutos y le prepard ante todo pan hasta saciarse;
21 pues comen de Jos sacrificios del Sefior, %ue les concedié a él y a su descendencia.
2 Pero en la tierra de su pueblo no tendra herencia y no hay para él porcion en el pueblo,

pues el mismo (Dios) es su porcién y heredad.

En nuestra traduccién, también deu-
dora de Cantera/Iglesias, Sagrada Biblia
(BAC, Madrid 1979), seguimos el texto
canénico (LXX). Lo dividimos en tres
secciones. La primera (45,6-13) destaca el
aspecto estético del sacerdocio, la segun-
da (45,14-17) sus rasgos sacrales, la terce-
ra (45,18-22) los sociales.

A) El Dios de la belleza (45,6-13). 1
Rey 18 presentaba al sacerdote/profeta
como hombre del pacto; Lev 16 habia
destacado la funcién expiatoria; aqui
pasa a primer plano el rasgo estético. El
sacerdote se define por la hermosura de
unos wvestidos que son signo de Dios.
Este rasgo habfa recibido cada vez mis
importancia en la legislacién tardia
(anunciada ya en Ex 28). Aristeas 96-100,
Sab 18,24 y Flavio Josefo insisten en el
tema; por otra parte, la custodia de las
vestiduras del Sumo Sacerdote fue ele-
mento clave de poder en ese tiempo.

No se discute la alianza; tampoco
importan los sacrificios. El centro de la
cuestion sacerdotal son unas vestiduras.
Es dificil separar la tradicion (deseo de
aferrarse a rasgos del pasado), el simbo-
lismo césmico/sacral (cf. Sab 18,24) y el
puro goce estético: la impresiéon de las
formas y colores. Este es un rasgo que
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aparece en casi todas las culturas religio-
sas: en un momento dado, ellas destacan
el valor de los vestidos, los juegos de
colores y otros signos estético/sacrales
que aparecen como irradiacién divina.
Bastard recordar el atuendo de ciertos
hechiceros, las mascaras de Africa, el ves-
tido de algunos prelados cristianos.

Estamos ante un Dios de teatro: sefior
de las formas, fuente y poder de belleza.
Mis que la persona en si (var6n/mujer)
importa aqui el adorno y gloria grande
de sus vestiduras, los bordados y brillo
del manto, las piedras preciosas, la coro-
na... Cada rasgo tiene su sentido; en todo
hay un misterio que puede y debe desve-
larse. Ataviado para realizar su funcién,
el sacerdote viene a ser una especie de
microcosmos sagrado, expresion viviente
del misterio, manifestacién de lo divino.
Por eso se amontonan, se vinculan y
completan/complementan los colores
del vestido, la irradiacién de las piedras
(sefial de paraiso), el pectoral del juicio
(Urim y Tummim), el turbante de reale-
za... La BH prohibia de antiguo las im3-
genes (cf. Ex 20,4), pues Dios no puede
ser representado. Esa prohibiciéon no
impide que el Sumo Sacerdote revestido
de sus habitos cultuales sea signo de Dios
sobre la tierra:

Eclo 50,5 ;Qué gloria llevaba al andar entre el pueblo cuando salia del templo (casa) del velo!

6 Como estrella matutina entre las nubes, como luna llena en los dias de fiesta,

7 como sol que refulge sobre el templo del Altisimo, como arco que brilla entre nubes de gloria,

8 como planta de rosas en dfa de primavera, como lirio junto al manantial del agua,

9 como 1lDJrote de cedro en los dias de verano, como fuego e incienso sobre el incensario,
como vaso de oro macizo, adornado con miltiples piedras preciosas,

10 como olivo repleto de frutos y como ciprés que se eleva hasta las nubes...

11 cuando se ponfa el vestido de gloria y se revestia en plenitud de perfeccidn,

al subir el santo altar llenaba de gloria el santuario...

Se habla aqui de Simén, el gran sacer-
dote, que sale del Santisimo del templo,
el dia de la expiacidn, abriendo la cortina.
Sale al aire libre y mientras va avanzando
es teofania personal. Todas las cosas reci-

ben sentido en su presencia: él es signo y
plenitud del universo, es principio orde-
nador y contenido muy profundo de
todo lo que existe. Esta nueva realidad
del sacerdote, que empieza en gloria
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(50,5) y en gloria culmina (50,11), no se
puede expresar en un c6digo de leyes ni
tampoco en una teologia de tipo concep-
tual o discursivo. Para describirla hay
que emplear las claves de la teologia esté-
tica: es como si todo naciera otra vez y
empezara a existir este dia de la expia-
cién. Vuelven a la vida los valores de
gozo y belleza de la tierra: estrella, sol y
luna es su presencia, como firmamento
de Dios que nos cobija; es arco iris de
paz, es rosa y lirio, es cedro, olivo y
ciprés, planta frigil y drbol grande, es
hermosura de los ojos, gozo de la vida...
porque ofrece garantia de reconciliacién
del universo. Ha salido del lugar de Dios,
ha pasado a través de Ja cortina y viene a
fundar nuestra existencia. Lleva la per-
feccién del cielo expresada en sus vesti-
dos; y asi sube al altar, siendo en si mis-
mo fuego, incienso e incensario (50,9). En
algin sentido, su misma existencia tiene
valor sacrificial (reconciliador) sobre la
tierra. No vale ya por lo que hace, sino
por lo que representa con su vestidura.

B) La accién sacra (45,14-17). No es
facil traducir el texto (sigo a A. Rahlfs en
los LXX). Empiezan sorprendiendo las
ofrendas vegetales. El primer verso pare-
ce aludir a sacrificios animales que se
queman por completo (45,14). Pero la
palabra empleada (thysia) se puede refe-
rir también a ofrendas incruentas como
libaciones de comida (tortas consagra-
das, pan, harina, aceite) que se queman
ante Dios (como indicaria el mismo ver-
bo holokarpothesonta, referido a frutos y
no a carne degollada). El sacerdote actia
de ese modo como liturgo de la natura-
leza: en nombre de todos, desde el centro
del universo, presenta a Dios los frutos y
aromas de la tierra. No es degollador de
animales, sino alguien gue cuida de las
cosas. Ofrece a Dios los alimentos; ben-
dice a los hombres:

® Sirve a Dios en leitonrgia, presentindo-
le los frutos de la tierra, en culto de reconoci-
miento agradecido.

® Bendice al pueblo en {uerte enlogia,
ofreciendo a los hombres el signo de la gracia
de Dios.

® Ilumina al pueblo (cf. photisai), ense-
fidndole la /ey, norma de vida que brota de la
alianza de Dios.

Este sacerdote ejerce una funcidén
mediadora entre Dios y los hombres,
como liturgo del cosmos y maestro de la
ley. Estamos en un tiempo en que el
«sucesor de Aarén» es al mismo tiempo
lider nacional (jefe politico), jerarca reli-
gioso (oficiante sacral) y maestro (educa-
dor legal), reuniendo los tres poderes, en
autoridad que Flavio Joseto (Contra
Apién B, XVI, 165) ha llamado theokra-
tia o gobierno de Dios. Estamos hacia el
180 AEC. Parece que todavia no existen
los «partidos» que mas tarde, tras la cri-
sis macabea, dividirdn al pueblo en gru-
pos de tendencia més sacral (saduceos),
legalista (fariseos) o politica (los varios
tipos de celosos). Por ahora los sacerdo-
tes, jefes politicos, cultuales y legales de
Jerusalén controlan el poder: son signo
especial de Dios sobre la tierra, como
una teofania.

C) Lugar social (45,18-22). Su misma
carencia (no poseen tierra) libera a los
sacerdotes para otro tipo de posesiones:
viven del templo, se alimentan de los fru-
tos y la carne consagrada. Ellos son
expresion de la ambivalencia sacral: por
un lado, se les admira como a hombres
de Dios, seres distintos, portadores de
bendicién y ensefianza para el resto de
los fieles; pero, al mismo tiempo, se les
envidia, en gesto que Eclo 45,18-19 ha
destacado, apoyindose en sus fuentes
(cf. Lev 10,1-25; cf. Niim 16-17 con los
relatos sobre la envidia que suscita el
poder del sacerdocio). Resulta dificil, es

pricticamente imposible, superar la
ambivalencia de los sacerdotes. El hecho
de no poseer nada propio hace que ellos
tiendan a buscar e/ control de (casi) todo
lo ajeno. Este es el peligro de la teocracia:
los portadores de sacralidad suelen inter-
pretar la existencia de los otros en fun-
cién de su poder.

4. Siervo sufriente:

nuevo Dios y nuevo sacerdocio
(Is 52,13-53,12)

Comentarios: L. A. Schékel y J. L. Sicre,
Profetas, 1, Cristiandad, Madrid 1980, 328-335;
D. E. Bonnard, Le Second Isase, son disciple et
lenr éditeurs (Isaie 40-45), EB, Gabalda, Paris
1972; C. Westermann, Jesaja 40-66, ATD 19,
Géttingen 1966, 204-217; K. Elliger, Deutero
Jesaja (40,1-45,7), BKAT 11/1, Neukirchen
1978; Ch. R. North, Isaias 40-55, Aurora, Bue-
nos Aires 1960, 147-159. Visién de conjunto
sobre Isafas: J. Vermeylen (ed.), The book of
Isaiah, BETL 81, 1989. Para una introdudcidn
actualizada al tema cf. R. J. Clifford, Iszizh
(Second Isaiah), ABD III, 490-501. Aclara el
trasfondo histérico P. R. Ackroyd, Exile and
Restoration, SCM, London 1972, 118-137.

Estudios sobre el Siervo: J. Coppens, Le
Messianisme et sa releve prophétique, BETL,
Gembloux 1974, 28-127; H. Cazelles, Les Poé-
mes du Serviteur: Leur place, leur structure, lenr
thedlogie, RSR 43 (1955) 5-51; 1d., Le Messie de
la Bible, Tournai/Paris 1978, 141-148; P. Grelot,
I canti del Servo del Signore, EDB, Bologna
1980, 95-110; R. North, The Suffering Servant
in Deuntero-Isaiah. An bistorical and critical
Study, London 1956; S. Mowinckel, EI que ha
de venir. Mesianismo y Mesias, AB 38, Fax,
Madrid 1975, 204-280; Para una historia de la
interpretacion cf.: P. Beauchamp, Lecture et
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relectures du quatriéme chant de Serviteur. D’I-
saie a Jean, en J. Vermeylen, o. ¢, 325-355; E.
Varo, Los cantos del Siervo en la exégesis hispa-
no-hebrea, Cajasur, Cérdoba 1993,

Hemos estudiado ya tres aspectos del
sacerdocio. Elias representaba la fideli-
dad yahvista. El ritual de Lev 16 nos
situaba ante el signo del chivo de Yah-
vé/Azazel con su dualismo sacro y su
violencia al servicio del sistema. Ben Sira
destacaba la estética sagrada. Los tres
eran buenos, pero no lograban transfor-
mar al ser humano. Sobre este fondo
debemos presentar y comentar los textos
del Siervo de Yahvé (Is 52-53, en unidad
con 42,1-7; 49,1-9; 50,4211) donde, asu-
miendo categorias proféticas y recrein-
dolas de un modo genial, un autor des-
conocido a quien llamanos el Deuteroi-
saias (Is 40-55) ofrece el mis profundo e
influyente de todos los textos sacrificia-
les (y antisacrificiales) de la BH.

No conocemos la identidad original
del Siervo: ¢es un personaje politico y
mesidnico como el rey Joaquin, muerto
en exilio, o el principe Zorobabel, que no
logré triunfar tras el retorno del 539
AEC? Es un profeta individual o el
pueblo entero? No tienen respuesta esas
preguntas, pero juzgamos que, en la linea
de nuestro trabajo (desde Lev 16; 1 Rey
18; Eclo 45; 50), podemos entender algo
mejor su figura. Siendo en algiin sentido
profeta y a la vez mestas, el Siervo reali-
za una funcién sacro/sacerdotal; es
representante del pueblo y ala vez es sig-
no de un Dios que penetra hasta la entra-

fia del dolor del hombre:

Is52,13 A He aqui que mi siervo triunfard: se alzars, subird, crecerd mucho.
14 Com_o muchos se espantaron por su causa, porque
desfigurado no parecia un ser humano ni tenfa el aspecto de un hijo de Adin,

15 asi se asombrardn muchos pueblos y |

os reyes cerrardn la boca,

51 3 Pues'yerﬁnba'lgo que no se les habia dicho y contemplardn algo que no habfan oido.
5 <Qu1'e,n ubiera creido nuestro anuncio? ¢Y a quién se ha revelado el brazo de Yahvé?
Crecié como brote en su presencia, como rafz en tierra arida:
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sin belleza ni esplendor que pudiéramos ver, sin apariencia que lo hiciese deseable.
3 Despreciado y rechazado de los hombres,
hombre de dolores, emparentado con el sufrimiento, '
como alguien de quien se aparta el rostro, despreciado, no lo estimamos.
4 C Y sinembargo, él ha cargatfo nuestros sufrimientos, ha soportado nuestros dolores;
y nosotros le estimdbamos herido, golpeado dpor Dios y abatido.

5 Pero él fue traspasado por nuestras ini
Por nuestra paz fue castigado, sus heri

guida es y triturado por nuestras culpas.

as nos han curado.

6 Todos errdbamos como ovejas, cada uno seguia su camino;
v Yahvé cargé sobre él todas nuestras culpas.

7 D Maltratado, se humillaba y no abria la boca,
como cordero llevado al matadero y oveja ante el esquilador,

enmudecia y no abria la boca.

8 Con opresién y sin justicia fue eliminado. _ ‘
:Quién se afligfa de su suerte cuando le arrancaron de la tierra de los vivos
y le hirieron por los pecados de su pueblo?

9 Con los malvados pusieron su sepultura, su tumba con los malhechores,
aunque no habfa cometido crimenes, ni hubo engafio en suboca.

10 E Yahvé quiso aplastarlo con sufrimiento y entregar su vida como expiacion:
vera su descendencia, vivira por muchos afios,
y Yahvé cumplira su voluntad por medio de él.

11 Por el tormento de su alma verd, se saciari de su conocimiento.
A’ Eljusto, mi Siervo, justificard a muchos porque carg6 con sus culpas.
12 Por eso lo haré heredar con muchos y con los poderosos repartira el botin;

porque expuso su vida a la muerte y fue contado con los criminales;
&l cargé con los pecados de muchos e intercedi6 por los criminales.

El pueblo que ha escrito este pasaje
ha llegado a la més alta experiencia: ha
conocido a través del sufrimiento, ha
madurado en comprensién y no en ven-
ganza, en bondad y no en resentimiento,
en apertura a los demds y no en violen-
cia. Aqui han venido a confluir las aguas
més profundas de la vida israclita: la
experiencia sacrificial, la ley del pacto y,
sobre todo, la certeza de que Dios asume
el camino de los pobres (derrotados) de
la historia. Es como si pudieran recrear-
se los origenes: el dolor de Abrahdn, la
opresién de los hebreos en Egipto y, de
un modo especial, la angustia del exilio
en Babilonia (con la caida de Juda y Jeru-
salén, tras 587 AEC). Ellos, los sufrientes
y expulsados, fueron (siguen siendo) el
valor supremo de la tierra: el mismo
Dios se encuentra y triunfa alli donde
parecen fracasados.

Aqui se ha dado la gran inversion. El
chivo expiatorio (Lev 16) era signo de
todos los males; por eso quedaba expul-
sado al desierto, dejando tranquilo al sis-
tema. Sobre la tumba y muerte de otros
caminamos: sélo sabemos vivir sacrifi-
cando. Pues bien, aqui el signo se invier-
te y descubrimos que el siervo derrotado
y expulsado es inocente. Antes habfamos
sentido la necesidad de pensar que los
demis (los fracasados) son culpables:
identificsbamos a Dios con el triunfo del
sistema; en nombre de Dios expulsiba-
mos, matibamos... La vida entera se
venia a convertir en sacrificio (cf. tema
2.2 y 2.3). Pues bien, ahora advertimos
que esa ley del sacrificio no consigue res-
ponder a los problemas planteados por la
historia.

Asi se invierte la visién de la historia.
Nouestro profeta, asumiendo y transfor-

mando viejas categorias sacerdotales,
descubre que los derrotados de Israel
(exiliados, fracasados, muertos) no tie-
nen la culpa. No se les puede aplicar el
talién: no son responsables del pecado
ajeno, ni autores de un pecado propio.
¢Qué son, qué hacen? Su propio sufri-
miento abre un camino de esperanza:
ellos son signo de la nueva creacién,
avanzadilla de una humanidad no violen-
ta donde el mismo Dios viene a expresar-
se como gracia y fuente de existencia.

Este es un cambio epistemoldgico:
quizé por vez primera dentro de la vieja
tierra, superando a un Dios que parecia
signo de violencia (garantia de los fuer-
tes), viene a revelarse el principio mds
alto de la gracia no violenta, un nuevo
sacerdocio no sacrificial, un sacrificio sin
violencia represora. Este Siervo no reali-
za su liturgia sobre el templo, no vive de
la sangre de animales muertos. Pero, en
sentido mucho mas intenso, es verdade-
ro sacerdote y sacrificio: eleva ante Dios
su sufrimiento como signo de esperanza,
garantfa de justicia. No debe expulsar a
nadie: no pide venganza ni quiere que su
muerte se convierta en principio de una
nueva cadena de violencias. Por eso es
victima: su mismo sufrimiento y muerte
se han venido a presentar como sefial y
experiencia de una vida no violenta. All{
donde reinaba un (el) dios de la violencia
viene a revelarse ahora un Yahvé signo de
gracia.

A) Mi siervo triunfari (52,13-15).
Habla Yahvé de forma sorprendente pre-
sentando al ‘Ebed (siervo, amigo) como
signo de su vida y accién sobre la tierra.
Estamos en contexto de nueva creacion:
Dios actda en lo inhumano (no parecia
‘is, varén, hijo de Adin) para revelar su
miés honda humanidad. Esta es la inver-
si6n mis honda del sacerdocio y sacrifi-
cio. Precisamente alli donde se anuncia la
vuelta del exilio ha introducido el autor
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de nuestro canto su experiencia creadora:
hay algo mas que un retorno de Israel,
mds que una simple restauracidn; estd en
juego la manifestacién de Dios, el senti-
do y despliegue de lo humano.

Por eso se dice que el Siervo triunfa-
rd, en palabra de intenso contenido
sapiencial, pues sakal (triunfar) significa
ante todo ser prudente, alcanzar inteli-
gencia. Antes los humanos no sabian:
vivian inmersos en un mundo donde
Dios parecia aliado de la fuerza, sostén
de la violencia. Pero ahora el siervo
triunfa porque tiene un saber distinto:
conoce de forma nueva a través de su
propio sufrimiento al servicio de los
demds, en gesto de verdadera teofania. El
mismo Dios eleva su voz y le habla (si
respetamos la 2* persona de 14.1: como se
espantaron por tu causa.), cOntrapo-
niendo su suerte a la suerte de los reyes y
pueblos que dominan este mundo
(15ab). Ellos habian cultivado hasta el
momento la sabiduria/triunfo de la fuer-
za y la victoria externa; se habian creido
enviados de Dios; ahora verin en el Sier-
vo otra forma de existencia, descubririn
la nueva humanidad, se admirarin. Fren-
te a ellos se eleva aqui el Siervo que es
signo del mds alto poder/sabiduria (cf.
temas 2.1 y 20.2).

B) Anuncio profético y brazo de Yah-
vé (53,1-3). La sabiduria superior del
Siervo es algo que los transmisores de
este canto han escuchado (sama‘) y
transmiten a Jos otros. Ya no habla direc-
tamente Dios. Hablan aquellos que
conocen su camino y lo anuncian por
medio de este canto de nueva creacién: a
través del Siervo se revela el brazo
(zeroa®) de Yahvé (cf. Ex 6,6; Dt 4,34).
Triunfa Dios por medio de un pobre
humillado, despreciado, rechazado. Han
buscado los reyes y pueblos a Dios en el
triunfo militar, el honor y la seguridad
que ofrecen los esquemas de victoria
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sobre el mundo. Ahora se les muestra
por el Siervo.

Lev 16 y Ben Sira seguian empleando
Ja l6gica del triunfo. Aqui se ha invertido
ese modelo: Dios estd precisamente en
aquel a quien los hombres rechazan
como a-teo (ser sin Dios), en aquel a
quien expulsan al desierto de Azazel (en
tierra arida), en aquel que no posee ni
belleza. Ya no hay lugar para sacrificios
rituales (como en Lev 16) o estéticas cul-
tuales (como en Eclo 45; 50). Todos los
esquemas religiosos se diluyen como
estructura engafiosa. S6lo queda un ser
humano derrotado, alguien que, por
razones misteriosas, vive sin triunfo en
este mundo, al exterior de un paraiso que
los otros (triunfantes) quieren elevar en
su provecho. Fuera del Edén artificial y
violento que los fuertes han querido
construir, como expulsado de la vida y
chivo expiatorio donde han descargado
los pecados/angustias del conjunto,
habita el Siervo.

C) Ha cargado con nuestros sufri-
mientos (53,4-6). Paradéjicamente, el
Siervo maltratado es revelacién de nues-
tro ser. Hasta ahora pensdbamos que el
otro es el culpable: el desgraciado, el
expulsado carga con sus crimenes y expia
por sus culpas. Aqui se ha invertido esa
visién y los nuevos creyentes descubren
(descubrimos) que el Siervo no es culpa-
ble. No sufre por sus culpas, sino por las
de otros: es como un catalizador donde
han venido a condensarse las violencias
del conjunto. Es normal que intentemos
culpar al otro y asi matarlo o expulsarlo,
como indica de forma insuperable Lev
16. Pues bien, ahora advertimos que el
otro es inocente.

Esta es la revelacién suprema: somos
culpables, estdbamos perdidos. Nos
situamos segtin eso en la linea de Gén 2-
3 (cf. tema 2.1), pero con una diferencia.

El pecado de Gén 2-3 era universal e
indiferenciado: el mismo Adédn/Eva, el
ser humano, habia querido hacerse due-
fio del bien/mal, pervirtiendo su existen-
cia. El pecado de este Canto del Siervo es
ya el de aquellos que le matan o expul-
san, es el crimen de los hombres que car-
gan sobre otros el mal que ellos han
hecho. Pues bien, el autor o autores del
Canto no se justifican, no intentan dis-
culparse. Se reconocen culpables y lo
confiesan: descubren su pecado y lo
aceptan. No pueden reprimir ese conoci-
miento a través de una sublimacién reli-
giosa, de un rito social, de una mentira
organizada. Por eso, todo el Canto puede
interpretarse como wuna confesion de
pecados: mirando al Siervo nos sabemos
culpables. Humanamente hablando, este
conocimiento de la propia culpa resulta-
ra insoportable: los hombres no somos
capaces de mirarnos cara a cara y acep-
tarnos pecadores... a no ser que en el fon-
do descubramos la gracia superior del
Siervo que rompe la espiral de violencia
y responde con bien a nuestros males,
superando asf el talién de una justicia
entendida como ajuste de cuentas y vic-
toria del mds fuerte.

D) Cordero inocente (53,7-9). Leyen-
do este pasaje pregunta el eunuco de

Candace: «¢habla aqui de si mismo o se -

refiere a otro?» (Hch 8,32-34). El Canto
responde de forma indirecta, describien-
do paso a paso los momentos y matices
de la muerte del Siervo. Es evidente que
en su descripcién confluyen mdltiples
factores. Puede haber un recuerdo hist6-
rico: el rechazo de un inocente concreto
(Zorobabel, un profeta asesinado...).
Hay una referencia més expresa al pro-
pio pueblo de Israel, condenado, sufrien-
te, en proceso de exilio, dispersién y
muerte. Pero, superando esos rasgos,
aqui viene a expresarse un dato universal
humano: el Canto es un paradigma de

nuestra violencia: nos mantenemos a
costa de la sangre y muerte de los ino-
centes. Este es el mds alto conocimiento,
es la sabiduria fundante que recibe dos
matices. Por un lado dice que somos cul-
pables (le hemos matado); por otro afia-
de que el Siervo, siendo inocente, no se
ha defendido ni quiere vengarse de los
otros.

Evidentemente, esa actitud no violenta
del Siervo tiene un sentido revelador o, mejor
dicho, es la misma revelacién. Es como si, de
pronto, estallara el milagro: hay alguien ino-
cente, alguien que no vive a costa de los
otros, no se impone por envidia, no pretende
destruirles. Este es el milagro de la no violen-
cia: el inocente se deja matar (como cordero
llevado al sacrificio...). No se defiende, no
grita venganza, no se justifica. El Canto lo
dice del modo mis sencillo. No utiliza dema-
siados adjetivos, no juzga, no valora. Simple-
mente va mostrando lo que hacen (hacemos)
los hombres con el débil e inocente. Descu-
brimos con sorpresa que en todo este pasaje
no se dice nada de Dios. No hay lugar para
sacralidades aparentes, no hay templos ni
oraciones especiales. La muerte de un pobre,
este es el misterio. Al fondo de toda la histo-
ria, como enigma supremo, aparece un ino-
cente asesinado.

Ante ese descubrimiento pasan a segundo
plano las preguntas historicistas (¢ quién fue?)
y las disculpas retéricas (jno sabfamos!, jha
sido un accidente!). El texto muestra que no
fue un accidente y afiade que, en el fondo,
nosotros lo sabfamos. Este es el saber ontolé-
gico (si es que vale esa palabra), el conoci-
miento que por siglos hemos reprimido. El
Canto no tiene que demostrar nada: nos sittia
en el centro del drama; alli nos deja para que
podamos entender la vida de Dios y nuestra
vida.

E) Yahvé quiso entregarlo (53,10-
11b). Esta es la revelacién mas extrafia y
dificil de entender: jDios ama a su sier-
vo! Se complace con su gesto; se revela
en su camino de entrega. Para decir eso,
el Canto ha utilizado palabras que siguen
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siendo enigmdticas, dificiles de traducir.
Pudiera parece que Dios necesita el sufri-
miento del pobre para asi aplacarse,
como necesitaba el olor de la ofrenda en
Gén 8-9 (tema 2.2) y la violencia de Lev
16 (tema 7.2). Es como si Dios fuera un
duro potencial de energia que debe
explotar para quedar luego aplacado. Asi
habrfa actuado, canalizando su agresivi-
dad contra el siervo inocente convertido
en ‘asam o sacrificio expiatorio. A partir
de aqui pueden trazarse dos lecturas del
texto.

e Lectura sacrificial. El autor del Canto
no habria podido liberarse de la experiencia
de un Dios violento que debe descargar su
ira; asi transfiere sobre el Siervo aquella agre-
sividad destructora que deberia haber descar-
gado sobre el resto de los hombres. Estarfa-
mos dentro de un esquema de simple sustitu-
cién: Dios seguiria como antes; los procesos
de violencia y venganza continuarian tenien-
do su valor. S6lo habria cambiado el objeto
(persona) donde descarga su ira. Hay algo de
verdad en esta lectura: los modelos de pensa-
miento se transforman lentamente. No es
facil superar el esquema sacrificial de violen-
cla, por més que la visién del Siervo inocente
que «no abre su boca» nos haya conducido a
un nuevo espacio de experiencia religiosa.
Por eso, dentro de Is 52,13-53,12 puede rein-
troducirse (y a veces se ha hecho) el mismo
antiguo mecanismo de agresividad e ira divi-
na, tanto en perspectiva judfa como cristiana.

» Lectura no sacrificial. Pero, mirado en
su totalidad, el Canto nos conduce hasta el
misterio de un Dios que, revelindose en el
Siervo no violento, acta sin violencia. En el
reverso de la historia, desde el lugar donde
los inocentes sufren y mueren, manifiesta
Dios su gracia. ¢C6émo actda, cémo triunfa?
El texto no lo quiere (ni puede) explicitar. No
pronostica los aspectos concretos de un futu-

" ro que sigue en manos de Dios. Simplemente

dice que «vivird, verd su descendencia, se
saciard de conocimiento». Son temas que
estan insinuados en la profecia y esperanza
israelita, desde los textos de Abrahin hasta
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algunas visiones de la apocaliptica. El Siervo
serfa signo de una nueva humanidad no vio-
lenta, que vive ya al otro lado de este mundo
de talién de muerte, en gesto de conocimien-
to redentor.

Queremos insistir en Ja segunda lec-
tura. Quizd lo mds significativo sea la
insistencia en la luz/conocimiento: «El
Siervo vera (yireh’) y se saciard beda‘tto
(de tu conocimiento)». Es como si antes
la vida hubiera sido tiempo de ignoran-
cia, ocultamiento. La violencia era expre-
si6n de una mentira: los hombres se pen-
saban capaces de saber el bien/mal (cf.
Gén 2-3, tema 2.1), pero en el fondo eran
esclavos de su propia ignorancia represi-
va. S6lo el que ha sufrido sin vengarse
«sabe» de verdad, se conoce y compren-
de a los demds. Por saber y decir esto, el
Canto del Siervo (asumiendo elementos
proféticos y sacerdotales) nos sitda en el
centro de una intensa reflexién sapiencial
(cf. también Sab 2: tema 9.2).

A’) El justo justificard a muchos
(53,11b-12). Del plano sapiencial (linea
de conocimiento) venimos otra vez al
nivel profético. Por eso, al siervo se le
lama saddig, justo, en palabra que nos
lleva al campo del perdén judicial y del
renacimiento. El Siervo/Justo no se cie-

rra en si, no pretende obtener ventajas
propias, no toma venganza de los
«muchos» que causan su muerte, sino
que aparece como fuente de vida, funda-
dor de nueva estirpe, verdadero Adidn de
mas alta humanidad. El antiguo ser
humano se apoyaba en la violencia que
divide. Por eso resultaba necesario el
sacrificio: habfa que «expulsar» a los cul-
pables. Pues bien, esta nueva humanidad
del Siervo no conoce ya expulsiones ni
separaciones. Su gesto de entrega por los
otros (solidaridad sufriente) puede susci-
tar y suscita un tipo nuevo de existencia
donde existe lugar para los mismos cri-
minales y culpables.

El Canto acaba asi. Ha visto algo
absolutamente nuevo y lo ha dicho, de
forma emocionada y sorprendente, en el
centro de la BH (el 2° Is). Estas palabras
constituyen una de las cumbres religio-
sas y sociales de la historia. Quien las ha
leido y comprendido sabe algo que los
otros 1gnoran. Los judios posteriores las
tendrin siempre muy dentro y pensarin
que ellas se cumplen en la historia de su
propio pueblo. Los cristianos las han vis-
to realizadas en la muerte y pascua de
Jests; por eso, mucho de lo que digamos
en temas 19-22 serd expansién o comen-
tario de este canto.

8

Vocacion y misién:
Dios de profetas

La visién israelita de Dios se centra en
los profetas. Hemos visto de algiin modo
su funcién al tratar de Elias y del Siervo
de Yahvé (tema 7.1y 7.4). Ahora estudia-
mos el fenémeno profético en s mismo,
en clave de revelacién de Dios, en su
doble perspectiva de llamada (vocacién)
y envio (misién especifica). Aqui nos
encontramos con un Dios que se vuelve
palabra, principio de comunicacién, en
el mismo centro de la historia. No es
Dios de silencio, misterio escondido en la
contemplacién del solitario. Ni Dios del
sacrificio que se sacia y aplaca con sangre.
Este es el Dios que dialoga con el hom-
bre abriéndole al futuro del juicio ydela
vida sobre el mundo.

El profeta es ante todo un hombre
carismatico: no es representante de la ins-
titucién, ni delegado de un grupo social,
sino enviado de Dios. Por eso fundamen-
ta su mensaje apelando a su propia expe-
riencia de llamada. Son numerosos los
textos de vocacién profética. Los mis
antiguos parecen de tipo autobiografico y
han sido formulados por sus receptores:
Amés (7,10-17), Oseas (1,1-9), Isaias (6,1-
13), Jeremias (1,1-19), Ezequiel (1-3).
Mis tarde los redactores del Pentateuco
¥ la historia Dtr han utilizado ese mode-
lo para condensar en su llamada el senti-

do de los grandes personajes del princi-
pio israclita: Abrahin (Gén 12,1-9), Moi-
sés (Ex 2-4), Gedeon (Jc 6,11-24), Samuel
(1 Sam 3), Eliseo (2 Rey 2,1-18). Hemos
estudiado ya dos textos de ese tipo (temas
2.4y 3.1). Ahora analizamos dos vocacio-
nes antiguas (Isaias y Jeremias), una mas
teoldgica (Samuel) y al fin la ley del pro-
feta (Dt 18).

1. ;A quién enviaré?
Dios de Isaias (Is 6)

Sigue siendo fundamental Ia obra ya citada
de J. Vermeylen (ed.), The book of Isaiah,
BETL 81, Leuven 1989; son significativos en
nuestro contexto los trabajos de R. Rendtorff
(73-82), A. van Wieringen (203-207) y M.
Nobile (209-216). Comentarios: L. A. Schbkel /
J. L. Sicre, Profetas, 1, Cristiandad, Madrid
1980, 138-142; O. Kaiser, Jesaja 1-12, ATD 17,
Gottingen 1963.

Sobre visién de Dios y vocacién en castella-
no cf. S. Breton, Vocacién y mision: formulario
profético, AnBib 111, Roma 1987; cf. también A.
Colunga. La vocacion profética de Isaias, CiTom
(1924) 5-23; G. del Olmo, Vocacion del lider en
el antigno Israel, Univ. Pontificia, Salamanca
1973, 235-262. En otras lenguas: O. Keel, Yzh-
we-Visionem und Siegelkunst. Eine nene Deu-
tung der Majestitsschilderungen in Jes 6, Ez 1
und 10 und Sach 4, SBS 84/85, Stuttgart 1988;
R. Knierim, The Vocation of Isaiah, VT 18
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(1968) 47-68; H. Cazelles, La vocation d’Isaia
(ch 6) et les Rites Royaux, en Varios, Homenaje
a J. Prado, Madrid 1975, 89-108; B. Renaud, La
vocation d’Isaie. Expérience de la foi, VieSpir
119 (1968) 129-145; O. H. Steck, Bemerkungen
zu Jesaja 6, BZ 16 (1972) 188-206.

Visién sistematica en G. Von Rad, Teologia
del AT, 11, Sigueme, Salamanca 1972, 192-195;
M. Buber, La fede dei profeti, Marietti, Casale
Mo. 1983, 125-153; E. Eichrodt, Teologia del
AT, 1, Cristiandad, Madrid 1975, 307-356. Para
encuadrar la misién: E. Beaucamp, Los profetas
de Israel, EVD, Estella 1988, 71-88; J. L. Sicre,
Profetismo en Israel, EVD, Estella 1992, 67-136;

Isaias naci6 en torno al 760 AEC. Fue
cortesano: estuvo vinculado a la casa real

de los davididas de Jerusalén. Fue hom-
bre de templo: estaba convencido de que
Dios habita de un modo especial en Sién.
Pero fue ante todo hombre de Dios: pro-
feta vinculado al mensaje radical de gra-
cia y juicio que Yahvé le encomendaba.
El comienzo de su actividad se encuentra
bien datado: el 739 AEC, quizd en la
misma ceremonia de coronacién del nue-
vo rey Yotdn, sucesor de Ozias, vio a su
Dios y escuché una voz que le marcé por
siempre. De eso trata nuestro texto, ela-
borado y redactado por el mismo Isaias
en los afios de la crisis o guerra siroefrai-

mita (735-731 AEC).

Is6,1 A Enelafio de la muerte del rey Ozias vi a Adonai sentado sobre un trono alto y excelso

2 y sus vuelos (del manto) llenaban el templo. Serafines se mantenian erguidos a su lado,
con seis alas cada uno: con dos se cubrfan su rostro, con dos se cubrian sus pies,
3 y con dos volaban. Y clamaba uno al otro diciendo:

Santo, Santo, Santo Yahvé Sebaot,
la tierra toda esta llena de su gloria. '
Y temblaron los quicios de las puertas a la voz del que gritaba,

~

B y la Casa se llené de humo y dyje:

w

{Ay de mi, que estoy perdido! jque yo soy un varén de labios impuros
en medio de un pueblo de labios impuros yo estoy viviendo!
{Porque al Melek (rey) Yahvé Sebaot mis ojos han visto!

~ SN

Mira, esto ha tocado tus labios,

Y volé hacia mi uno de los serafines y en su mano una brasa que habia tomado
sobre el altar con unas tenazas; y toc6 con ella mi boca y me dijo:

ha desaparecido tu iniquidad, tu pecado queda expiado.
8 C Y oflavoz de Adonai que decia: ¢A quién enviaré? ¢y quién ira por nosotros?

Y contesté: jHeme aqui, enviame a mi!

9 Y dijo: Vete y di a ese pueblo:

Oid bien pero sin entender, mirad con cuidado pero sin comprender.
10 Embota el corazén de ese pueblo, endurece sus oidos, ciega sus ojos,
para que no vea con sus 0jos, oiga con sus oidos y entienda con su corazoén,

ni se convierta y se cure.
11 Y dije: ¢Hasta cuando, Adonai?
Y contesté:

Hasta que venga la desolacién, las ciudades queden sin habitantes, _
y las casas sin hombres y ¢l campo laborable sea devastado con la desolacién.
12 Y Yahvé deportari a los hombres y serd grande el abandono en medio de la tierra.

13 Aunque en ella sélo quedase una dé

cima parte volveri a ser objeto de exterminio;

ser4 como sucede con la encina y terebinto de los cuales al talarlos sélo queda

una massebah (;tocén?, sidolo?);

su massebah serd semilla santa (;recreadora?, sexecrable?).

A) Teofania. Es el ario de la muerte
de Ozias, a quien suele llamarse Azarfas,
rey leproso que tuvo que abdicar a causa
de su enfermedad (cf. 2 Rey 14,21-22;
15,1-7; 2 Crén 26,1-23). Muri6 de lepra,
después de permanecer largos afios
recluido, como impuro. Estamos posi-
blemente en la ceremonia de entroniza-
ci6n del nuevo rey.

Vi a Adonai, mejor dicho, se me hizo
ver, se mostrdé (‘er’eh) el verdadero
rey/sefior que es Adonai. Estamos ante
un desdoblamiento: entronizan al rey de
la tierra, en ceremonia de fuerte simbo-
lismo sacro; Isafas se abstrae, penetra a
nivel de mayor profundidad y descubre
al verdadero rey/sefior, Adonai, sentado
sobre un trono alto y excelso. No ve al
sacerdote o rey del mundo, sino al mis-
mo Rey/Sefior en postura de entroniza-
c16n: sentado (yoseb), como un monarca
que todo lo preside y dirige desde arriba.
La parte superior de su figura (cuerpo y
rostro) resultan invisibles, pues a Dios
nadie jamis lo ha contemplado. Sélo se
ven con claridad los vuelos de su manto.

Un texto ya estudiado de la tradicién
Dtr (1 Rey 8; cf. tema 5.3) decia que Dios
estd en el cielo y su nombre habita el san-
tuario. Siguiendo un esquema semejante,
aqui podria decirse que el Dios grande de
los cielos llena con su manto el templo de
la tierra; los hombres no pueden contem-
plarle o manejarle, pero «tocan» sus ves-
tidos. Unos s‘eraphim, serpientes vola-
doras de fuego, se mantienen erguidas a
su lado, como signo paradéjico y gran-
dioso de poder. Forman su corte (cf. Sal
7,8; 82,1; Zac 1,11-14), son sefial de su
misterio:

_® Son serpientes: pertenecen al mundo
inferior, estin como brotando de la misma
entrafia de la tierra.

* Son wvoladoras: se alejan del suelo y
dominan con sus alas los espacios inmensos
de los cielos.
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® Son fuego: arden sin acabar de consu-
mirse. En la zarza de fuego encontré Moisés
a Dios (Ex 3,2). En la serpiente voladora le ha
visto Isaias.

* Vuelan y adoran, en gesto de respeto y
suma libertad. Respetan: cubren el rostro
para no ver al Dios invisible, tapan «los pies»
para no exponer sus vergiienzas a la luz del
misterio. De esa forma adoran, con el mismo
gesto de sus alas cubridoras y, al mismo tiem-
po, vuelan: se mantienen ante Dios en gesto
erguido de misterio.

® Claman o cantan: elevan su voz, se res-
ponden, en canto antifonal, gritando la pala-
bra de la confesién sagrada: ;Santo! Serpien-
tes quemantes/voladoras, convertidas en voz
de adoracién, eso son los serafines. Desapa-
rece el aspecto sacrificial, no hay sangre ni
animales muertos. La alabanza de Dios se
identifica con la voz de un canto.

Qados, Qados, Qados. ;Santo!{San-
to!;Santo! Este es el atributo primordial
de Dios. Todo lo que existe sobre el
mundo es realidad profana, valor que se
consume, vanidad y muerte. A Dios se le
define, en cambio, como Santo, en pala-
bra que no pueden pronunciar los hom-
bres de la tierra. Por eso la proclaman sin
cesar, en alternancia antifonal, los muisi-
cos celestes, sacerdotes/serafines que
expresan la potencia laudatoria, paradé-
jica y sacral del cosmos.

Este es el canto de Yahvé, Dios que
ha revelado su nombre a Moisés en el
desierto (cf. Ex 3,14). Los serafines no
pueden contemplarle, pero cantan. No
alcanzan su misterio més profundo, pero
pueden y quieren alabarle, pronunciando
sacralmente su nombre y su mismo
sobrenombre: es Seba’ot, el elevado, el
que «hace la guerra» con su ejéreito de
estrellas; es Dios victorioso, que reina y
extiende desde el cielo su dominio sobre
todo lo que existe. Por eso continta el
canto, en contrapunto de gozosa admira-
cién: jla tierra toda estd llena de tu glo-
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ria! Recordemos que el lugar de gloria de
Dios es el templo, como han resaltado las
grandes tradiciones: P, Dtr y Ez (cf. Ex
40,34-45; 1 Rey 8,11; Ez 1,28; 3,23, etc.).
Es como si el mundo estuviera perdido,
en sombra y lejanfa, mientras Dios se
expresa en su morada.

e Dios es santidad (qados), como indican
los serafines con su mismo fuego y canto.

e Pero Dios aparece también como gloria:
su kabod llena la tierra. Es como si abriera su
luz, llenando con su honor (grandeza) todas
las cosas de la tierra. El mundo entero se hace
templo (cf. Gén 1).

Y temblaron los quicios de las puer-
tas... (6,4). Culmina la teofania con sig-
nos que parecen repetir los que hemos
visto en Ex 19,16-20 (cf. tema 4.1): hay
terremoto, tiembla el templo; hay voz de
grito, como trueno que proviene del mis-

mo ser divino; hay humo que es sefial de .

gloria y fuego, como nube que marca la
presencia divina sobre el mundo. Todo
eso resulta conocido, pero ahora halla-
mos algo nuevo: la insistencia en la santi-
dad de Dios que se expande desde el
templo.

B) Purificacion (6,5-7). Se pasa del
plano visual (wa’er’eh: 6,1) a la palabra
del profeta (wa’omar: 6,5) que responde
en gesto de pavor a la visidn y recibe el
signo purificador de Dios. Asi evocamos
las dos partes del didlogo, integrado por
la confesién de pecado del profeta y la
accién/palabra purificadora de Dios (6,5
y 6,6-7).

Lo primero es la confesion de pecado
(6,5). A la luz de la santidad de Dios, el
profeta se mira a si mismo y exclama: ‘oz
li (jay de mil). La visién despierta su
conciencia mas honda, mostrindole su
propia indignidad, su condicién de
muerte:

A. Ay de mi, que estoy perdido. Es la

experiencia de aquel que sabe que ha llegado
su fin (nidmeti, me muero). El hombre se
mantiene en vida sélo porque Dios vela su
rostro: cuando lo descubre, la vida termina,
conforme a una experiencia repetida de la BH
(cf. Jc 6,22.23; 13,22).

B. Que soy un varén de labios impuros.
Pero la muerte no viene sélo porque el hom-
bre ha visto a Dios, sino porque, al sentir el
brillo de la gloria, descubre su impureza
humana. A la santidad (gados) de Dios, can-
tada por los serafines, responde antitética-
mente la impureza del profeta que siente su
mancha en el mismo lugar que debia estar lle-
no de pureza (sephataim, labios).

B’ Y en medio de un pueblo de labios
impuros estoy viviendo.. Mira en torno,
hacia los hombres y mujeres de su tiempo,
descubriéndolos igualmente manchados, en
gesto que vuelve a resaltar la importancia de
Jos labios (lugar de la palabra). Un pueblo sin
comunicacién con Dios, eso es la gente de su
entorno. Profeta que no sabe (no puede)
hablar con rectitud: eso es Isafas.

A’. Porque mis ojos han visto al rey... Asi
acaba el lamento, pasando del nivel de los
labios impuros a los ojos que han mirado
aquello que nunca debieran. Conforme a una
sentencia antigua, el que mira a Dios se mue-
re: asi culmina en A’ lo que habfa comenzado
en A: estoy perdido... porque he visto. Preci-
samente ahora, en esta experiencia de muerte,
se vuelve més dura la conciencia de impureza
(B y B’). Antes se llamaba a Dios Adonai, mi
Sefior (6,1) y luego Yahvé Sebaot (6,3). Aho-
ra se unen ambas expresiones y destaca el
caricter de coronacion divina (he visto al
Melek Yahvé Sebaot), vinculando confesion
de fe (Yahvé es rey: cf. Sal 47,9; 93,1; 97.1...)
y experiencia de muerte (jestoy perdido!).

Conforme a la 16gica antigua, el texto
deberia terminar aqui: un hombre mortal
ha penetrado en el consejo de Dios, ha
contemplado la fiesta de su coronacién,
ha visto la gloria de su santidad... {No
sirve para el mundo! {Ha de morir! No
contar con futuro en la tierra: esa es la
experiencia radical de nuestro texto.

Pero superandp esa experiencia, que
tiende a cerrarse en circulo de muerte,
emerge aqui e/ Dios que actiia en forma
creadora, iniciando un camino de vida
(juicio) a través del profeta.

® Gesto. El serafin toma una brasa del
altar (¢del cielo?, ¢del templo de la tierra?) y
con ella quema los labios de Isaias, en signo
de purificacién e investidura. Este es un
ritual de iniciacién, con sus aspectos de
muerte (el fuego quema/mata) y nuevo naci-
mi)ento: consagra los labios del profeta (6,6~
7a),

o Palabra explicativo/creadora (6,7b).
¢Quién habla? Parece que el serafin, que
explica con su voz lo que hace el fuego (es
todo fuego). Pero en otro aspecto hay que
afirmar que habla Dios, pues sélo él puede
afirmar: «ha desaparecido tu iniquidad...».

La palabra de purificacién recreadora
nos introduce en la gran liturgia del yom
kippur (cf. tema 7b, Lev 16). Pero alli se
expiaba con un ritual externo de chivos
emisarios (uno de Dios, otro de Azazel).
En nuestro texto purifica el mismo fue-
go de Dios, percibido en los labios. Las
palabras (sar ‘awoneka/tekuppar hatta-
’teka) remiten al ritual expiatorio, pero
el pueblo ya no cambia por el rito. Los
otros siguen como estaban; sélo Isaias se
descubre dolorosamente cambiado,
puesto al servicio de la santidad de Dios.
De esta forma muda el foco de atencién.
La voz de los quemantes serafines nos
llevaba antes a Dios, el Santo. El centro
son ahora los labios del profeta, vueltos
puros, signo de la santidad sobre la tie-
rra.

C) Envio y mensaje (6,8-13). Pasa-
mos del ver (6,1) y decir (6,5) al escuchar
(wa’esma‘ = y o). La voz del gran rey
(qol "Adonai) domina y define a partir de
ahora el sentido del pasaje, pero ya no es
V0Z que grita cOMO trueno que conmue-
ve, hace temblar, los quicios de la
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casa/mundo y la consagra con el humo
de su fuego (6,4). Es voz que llama al
corazdn e invita de manera respetuosa,
pidiendo con gran tacto la respuesta del
profeta.

No ordena Dios a gritos, no se impo-
ne. Simplemente dice, como reflexionan-
do consigo mismo: 3A quién enviaré?
$Quién ird por mosotros? Ha entrado
Isafas en la intimidad de Dios: ha visto lo
que no se puede ver y, por eso, tendria
que haber muerto (6,5). Pero sigue y
escucha la conversacién mis secreta de
Dios: entra en el corazén de la preocupa-
cién del gran Rey que, pudiéndolo todo,
necesita, sin embargo, que alguien hable
en su nombre y traduzca su palabra en
voz humana. Este didlogo interno de
Dios es una constante de la BH, desde el
hagamos de Gén 1,26, hasta el consejo
intradivino de 1 Rey 22 o Job 1. Es claro
que Dios es palabra: asi lo muestra diilo-
gando con los dngeles o hablando en voz
interna. Pues bien, Isafas ha entrado en
esa palabra, ha penetrado «mis alld de la
cortina» (cf. Lev 16; tema 7.2). Desde alli
responde: hinneni: jheme aqui, enviame!
Primero ha sido Dios quien ha pedido.
Ahora es el profeta quien suplica, po-
niéndose en sus manos: jpuedes enviar-
me!

Quien entiende este pasaje ha com-
prendido al Dios de los profetas, ha lle-
gado al centro de la BH. Dios mismo
ofrece su palabra y habla (se revela) a tra-
vés de los humanos: les ha abierto el
oido, ha confiado en ellos, les ha habla-

do.

® Habla Dios por Isaias para que «le
oigan», para que los hombres entiendan, se
conviertan, cambien.

® Pero ellos se endurecen: como ir4 apren-
diéndolo Isaias a lo largo de su ministerio
profético: cegarin sus ojos, embotardn su
corazén, se negarin a dialogar con Dios.
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o El mismo rechazo serd providencial, de
forma que el texto lo entiende como efecto de
la voluntad de Dios: lo mejor que le puede
pasar a este pueblo es que sea destruido, que
se acabe ya y termine.

e sHay esperanza? iEs evidente que si!
Isafas ha proclamado su mensaje destructor
porque sabe que esa misma destruccién per-
tenece al misterio de la santidad divina. jEs
bueno que este pueblo quiebre! Sélo asi
podri abrirse un camino hacia futuras, nue-
vas realidades que pueden estar simbolizadas
en la massebab de 6,13 si ella se entiende en
sentido positivo: queda en el bosque talado
un «tocén», una raiz de la que brota un nue-
vo pueblo. Pero aun en el caso de que el tér-
mino se entienda en sentido negativo (semilla
execrable y no santa) sigue habiendo espe-
ranza: la palabra de la destruccién profética
forma parte de la historia creadora de Dios, y
Dios quiere que surja un hombre nuevo
sobre el mundo.

2. ;Adonai Yahvé, soy un muchacho!
Dios de Jeremias (Jer 1,1-19)

Sobre la vocacién profética cf. tema anterior
y ademis: G. Meagher, La vocacion de los pro-
fetas, Colligite 18 (1972) 30-39; A. J. Heschel,
Los profetas, 111, Simpatia y fenomenologia,
Paidés, Buenos Aires 1973 (cf. 1I: El hombre y
su vocacion, 196-197); A. Neher, La esencia del
profetismo, Sigueme, Salamanca 1975, 75-134;
K. Baltzer, Die Biographie der Propheten,
WMANT, Neukirchen 1975; N. Habel, The
Form and Significance of the Call Narratives,
ZAW 77 (1965) 297-323; B. O. Long, Prophetic
Call Traditions and Reports of visions, ZAW 84
(1972) 494-500; 1. P. Seierstad, Die Offenba-
rungserlebnisse der Propheten Amos, Jesaja und
Jeremia, Oslo 1965.

Sobre Jer 1: A. Garcia Moreno. La vocacion
de Jeremias, FstBib 27 (1968) 49-60; G. del
Olmo, La vocacion del lider en el antiguo Isra-
el Univ. Pontificia, Salamanca 1973, 263-288;
U. Devescovi, La vocazione di Geremia alla
missione profetica, BibOr 3 (1961) 6-21; E. Gar-
cla Lépez, Election-vocation d’Israél et de Jéré-
mie: Deutéronomie VII et Jérémie 1, VI 35
(1985) 1-12; H. Michaud, La wvocation du

prophéte des nations (Jer 1,4-1 0), en Hom. W.
Vischer, Montpellier 1960, 157-164; E. Vogt,
Vocatio Jeremiae, VD 42 (1964) 241-251.

Quiero extenderme en Jeremias, pues
su vocacién muestra los rasgos basicos
del Dios de los profetas. Sobre su vida y
tarea estamos bien documentados. Apo-
y6 la reforma yahvista de Josias (640-609
AEC) y después, bajo Joaquin (609-597)
y Sedecias (597-586), vivié la tragedia de
las invasiones babilénicas. Pidié calma.
Apenas le escucharon, muri6 en el des-
tierro forzado de Egipto.

El mismo Jeremias nos ha dejado
unos relatos de tipo autobiograficos (cf.
24,1-10; 27; 32), ampliados luego por las
narraciones de Baruc, que ofrecen un
precioso retrato de su vida interna (Jer
26-29 y 34-45). Su libro recoge ademds
unas confesiones personales, centradas en
las dificultades y dolores de su propia
vocacién: se siente oprimido, arrastrado,
obligado a decir palabras duras y a vivir
entre dolores; se queja ante Dios, le lla-
ma, protesta y ofrece el mds impresio-
nente de todos los relatos biogréficos
antiguos. Su libro contiene el retrato de
un profeta que, identificindose de alguna
forma con la palabra que proclama, tiene
que sufrir con ella (en ella). Asi profun-
diza en eso que pudieramos llamar la ley
de encarnacion: Dios asume la historia de
los hombres para revelarse a través de

ella.

Seria interesante estudiar las confesio-
nes (Jer 11,18-21; 12,1-6; 15,10-21; 17,14~
18; 18,18-23; 20,9-18) para compararlas
con la vocacién (1,1-19), pues ambos
temas (y textos) se encuentran bien entre-
lazados. Pero el esquema del libro nos
obliga a centrarnos en la vocacidn, fijada
afios después de la experiencia originaria
del profeta. Por eso, al lado del recuerdo
antiguo, ella refleja un fondo posterior de
lucha y tragedia del profeta.
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Jer 1 A 1 Palabras de Jeremias, hijo de Jelcias, de los sacerdotes de Anatot, en la tierra de Benjamfn,
2 al que vino palabra de Yahvé, en tiempos de Josfas, hijo de Amén, rey de Judd, el afio trece
3 desureinado, y también en tiempos de Joaquin, hijo de Josias, hasta el final del afio once
de Sedecias, hijo de Josias, rey de Jud, hasta la deportacién de Jerusalén en el mes quinto.
B 4 Me vino palabra de Yahvé diciendo:
5 Antes de formarte en el vientre te conoci y antes que salieras del seno te consagré:
profeta de las naciones te constitui.
6 Y yo dije:

iAy, Adonai Yahvé! Mira que no sé hablar, pues soy un muchacho.

7 Y me dijo Yahvé:

No digas: soy un muchacho, pues a todo lo que yo te envie irds

y todo lo que yo te ordene diris.

8 No temas ante ellos, porque contigo estoy yo para salvarte.
C 9 Y alarg6 Yahvé su mano y tocé mi boca y me dijo Yahvé:
He aqui que pongo mis palabras en tu boca;
10 mira, hoy te establezco sobre las naciones y los reinos,
para arrancar y destruir, arrastrar y demoler, construir y plantar.
D 11 Y me vino palabra de Yahvé, diciendo: Qué ves, Jeremias?
Y dije: Una vara de almendro (sagued) es lo que veo.
12 Y me dijo Yahvé: Bien has dicho, porque estoy vigilante (sogued) para cumplir lo dicho.
13 Y me vino palabra de Yahvé por segunda vez diciendo: ¢ Qué ves?
Y dije: Una olla hirviendo es lo que veo, con su boca (abierta) por el norte.
14 Y me dijo Yahvé: Desde el norte se abrird el mal para todos los habitantes de la tierra,
15 pues yo llamaré a todas las dinastias de los reinos del norte, palabra de Yahvé,
y vendrin y pondrin su trono cada una a la entrada de las puertas de Jerusalén,
en torno a todas sus murallas y frente a todas las murallas de Juda.
16 Y pronunciaré mi sentencia contra ellos, por toda su maldad al abandonarme,
pues sacrificaron a otros dioses y adoraron la obra de sus manos.
E 17 Y ti cifiete los lomos: levintate y diles todo lo que yo te ordene.
No tiembles ante ellos, para que no te haga temblar yo ante ellos.
18 Mira, yo te constituyo hoy como ciudad ineXfugnable,

como columna de hierro y nuralla de bronce

rente a toda la tierra,

para los reyes de Judd y sus principes, para los sacerdotes y el pueblo de la tierra.
19 Lucharin contra ti, pero no te vencerin,

pues yo estoy contigo para salvarte, palabra de Yahvé (Jer 1,1-19).

A) Inscriptio o introduccion (1,1-3).
Un compilador ha reunido las palabras y
tradiciones de Jeremias, formando con
ellas un rollo (libro) y poniendo la #ns-
criptio o titulo al conjunto. Asi dice que
Jeremias pertenece a una familia sacerdo-
tal que, siguiendo la tradicién Dt, y qui-
z4 también a Oseas, interpreta la expe-
riencia religiosa en clave de fidelidad teo-
l6gica (unién matrimonial con Dios) y
justicia interhumana.

Proviene Jeremias de un contexto
sacral, pero no actia como sacerdote:

Dios le ha llamado a ser profeta y como
profeta ird desarrollando su tarea en afios
duros de la historia judia, desde €l 13 de
Josias (727 AEC) hasta el 11 de Sedecias
(586 AEC). El redactor del texto (autor
de la inscriptio) recuerda con toda preci-
sién estas fechas, situando asi palabra y
accién de Jeremias en su contexto hist6-
rico. Asi quedan fijados los personajes
principales de la trama: un profeta (fiel a
su tarea durante més de treinta afios) y
unos reyes (que se van sucediendo en vér-
tigo de juicio y muerte).
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Desde Josias... hasta la deportacion de
Jerusalén. Tras la esperanza de Josias,
misteriosamente fracasado (le matan en
Meguido el 609 AEC) se extienden afios
de ilusién, violencia y muerte como
pocas veces se han podido ver sobre la
tierra. Hubo en aquel tiempo de ruina
varios reyes, hubo nobles, sacerdotes y
hasta sabios, conforme a los valores de la
tierra. Pero sélo Jeremias el profeta des-
vel6 el sentido de la historia: descubrib el
amor herido de Dios alli donde los otros
s6lo hallaban la tragedia humana: implo-
r6 su justicia entre las ruinas; esperd en la
gracia allf donde los otros sélo proyecta-
ban ilusiones vanas.

B) Vocacion (1,4-8). Yabvé mismo es
quien habla, de manera que las palabras
de [Jeremias (dibre-Yirmeyabu), que
antes eran contenido de su libro (inscrip-
tio de 1,1), aparecen ya como Dabar o
Palabra de Yahvé que irrumpe de forma
inesperada y creadora. Humanamente
hablando, el profeta ha nacido ya dentro
de una familia de sacerdotes rurales (1,1).
Pero la experiencia de Dios le ha hecho
nacer de nuevo:

o Antes de formarte en el vientre, es decir,
antes de que fueras concebido, entrando en el
seno materno, Dios mismo te ha engendrado.
En el principio de la genealogia, alli donde
suele colocarse la fuerza del varén, ha puesto
Jeremias el conocimiento de Dios (padre).

o Antes que salieras del seno, antes de ver
la luz, naciendo sobre el mundo. Alld en el
seno fecundo, como madre que alimenta y
nutre lo engendrado, se halla Dios.

o Profeta de las naciones... Dios mismo le
confia su tarea, poniéndole al servicio de
todas las naciones del entorno (o de la tierra).

Quiza pudiera hallarse aqui un esque-
ma de salida-entrada-salida: ha brotado
de Dios (de su conocimiento), introdu-
ciéndose en el seno materno; con la ayu-
da de Dios sale de nuevo para abrirse

hacia las gentes como portavoz de pala-
bra divina. Este esquema procesual (pre-
sente luego en otros contextos, tanto en
Jn como en la gnosis), pone al profeta en
manos del Dios que le llama al servicio
de los hombres:

o Te conoci (yadattika). Dios conoce a los
hebreos oprimidos (cf. Ex 2,23-25), en gesto
de solidaridad afectiva y compromiso libera-
dor. Aqui conoce a Jeremias desde antes de
haberlo formado (engendrado) en el vientre
de su madre. De ese conocimiento hemos
nacido, como advierte de forma personal
nuestro profeta (cf. Mt 11,25-27).

o Te consagré (hiqdastika). Ex 3,5 hablaba
del terreno santo; en Is 6,3 gritaban Santo los
mismos serafines. Pues bien, aqui es Yahvé
quien santifica o consagra (hace gados) a su
profeta, sacindolo del seno de este mundo
viejo (madre negativa) para situarlo sobre el
campo de su propia santidad recreadora.

o Te constitui profeta (netatika). Nadie es
profeta por si mismo, sino sélo por el don
divino. También Jeremias se siente avalado
por la gracia que Dios le ha concedido. Por
eso, el gesto de su investidura es clara teofa-
nia, presencia creadora de Dios.

Todo hombre, pero especialmente el
profeta, es un llamado: alguien que nace
desde el conocimiento y eleccién (consa-
gracién) de Dios. Hay en nosotros algo
que nos desborda: podemos conocernos
porque Dios nos conoce; podemos
actuar porque Dios mismo nos hace ser
activos. Esta es la historia primigenia: no
existimos primero en clave natural (de
autoconsciencia) para recibir después el
don divino (como algo afiadido o acceso-
rio). Al contrario: del conocimiento y
consagracién de Dios hemos nacido:
somos porque Dios mismo nos hace ser;
nacemos a la vida desde el fondo de vida
(conocimiento y santidad) de Dios. Sole-
mos caminar sobre este mundo como
ciegos, cerrados en la red de lo inmedia-

to, discutiendo sobre nimios problemas
de caricter mental o material. Pues bien,
cuando se abre la compuerta de la vida y
alcanzamos de verdad lo que nos hace ser
humanos, descubrimos el misterio: del
conocimiento y santidad de Dios hemos
nacido.

jAy, Adonai Yahvé! No hace falta
ecir mds: ni quitar la sandalia porque el
suelo es santo (cf. Ex 3), ni sentir los
labios pecadores (Is 6). Este ;Ay! del pro-
feta sefiala el desfallecimiento del hom-
bre ante Dios: ;Quién soy yo para que
me santifiques y consagres como profeta?
Me falta base, me siento pequefio y sin
embargo digo yo: ’anoki, poniendo asi
mi nada ante el todo y poder de lo divi-
no que aparece en su doble realidad de
Adonai, Sefior a quien saludo reverente,
y Yahvé, el que viene a sustentarme,
haciéndome que sea.

La respuesta del profeta es una para-
doja. Por un lado se siente desbordado
ante la voz del que le hace mensajero de
su propia realidad entre los hombres.
Por otro lado sabe escuchar y responder,
hablando a Dios como se habla a una
persona a quien se quiere. No se escon-
de, no rechaza la palabra, no se niega.
Simplemente dice ante el Sefior su vida:

jno sé bablar, soy un muchacho! Todo el -

texto esta centrado en el valor de la pala-
bra. Dios ha consagrado a Jeremias su
profeta para que asi hable. Pero Jeremias
se siente pequefio (jun débil muchacho!):
precisamente le falta lo esencial que es la
palabra, como indica con toda precisién
el texto (no sé dabber: decir dabar, pala-
bra). Es paradoja: Dios hace profeta al
que no sabe hablar (cf. Ex 4); escoge para
decir s# Palabra al que tiene mds limita-
da su palabra, al que carece de autoridad
juridica para expresar y defender su cau-
sa. Antes vivia normalmente, le bastaban
los temas y tareas de este mundo para
mantenerse entre los hombres. Pero aho-
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ra, desde el fuerte poder que la Palabra
de Dios ha encendido en sus labios des-
cubre su impotencia y dice: jno sé

bablar!

Sélo de esa forma, rompiendo el nivel
humano, entrando en el espacio desco-
nocido y misterioso de la manifestacién
de Dios, Jeremias podri ser profeta de
los pueblos. Se lo dice Yahvé, en palabra
de asistencia y envio que reasume y rati-
fica los aspectos clave de la llamada ante-
rior, en esquema triple: a) eleccion (1,4-
5); b) objecion (1,6); c) respuesta (1,7-8).
Dios escucha y contesta en dos frases
paralelas que empiezan y siguen de la
misma forma: no digas (’al omar) que
eres un muchacho... porque (ki) (1,7): y
no temas ("al tyra’) ante ellos... porgue
(ki) (1,8). Jeremias ha dicho que es un
muchacho (pequefio e incapaz) y Dios
responde asegurindole que tiene fuerza
para cumplir lo que le ordene:

® A todo lo que yo te envie irds. La misma
existencia del profeta es misién del Dios que
al enviarle le da fuerza. Jeremias ha objetado
con su pequeiez: jno sabe andar! Dios garan-
tiza: jcumplirds tu cometido!

* Y todo lo que yo te ordene dirds. Dios
ofrece a Jeremias la seguridad de su palabra:
Tendr fuerzas para decir y hacer lo que con-
viene.

El texto sigue con una frase que suele
encontrarse en los oriculos de promesa
en tiempo de guerra: cuando los enemi-
gos se acercan y parece que van a destruir
del todo al pueblo, Dios responde ofre-
ciendo su asistencia: ‘al tyra’ [No temas!
La certeza de un poder divino mis fuer-
te que todos los poderes adversarios
constituye la experiencia central del pro-
feta. Asi, la vocacién de Jeremias nos
sitda en contexto de guerra santa: Dios le
envia hacia el peligro, poniéndole en
manos de los enemigos. Es 14gico que
sienta miedo. Pues bien, en medio de ese



152 Dios judio, Dios cristiano

miedo Dios le ayuda y conforta, dicién-
dole: jno temas! Jeremias revive asi la
experiencia ya vista en Moisés. La suerte
de Jeremias estd vinculada al Dios que le
asiste para salvarte (lebasileka), ofrecién-
dole fuerza desde el fondo de su debili-
dad (1,8).

C) Investidura (1,9-10). Esta es una
ceremonia de iniciacion profética que se
desarrolla entre Jeremias y Dios. En una
linea parecida se citan las unciones de los
reyes, consagrados con aceite para el
ministerio de regir al pueblo, como indi-
can los relatos de 1 Sam 10,1; 16,13; por
eso los reyes se llaman ungidos o cristos.
Pero aqui, como en Is 6, la investidura se
realiza con un gesto directo del mismo
Dios (o el serafin) que toca y transforma
(consagra) los labios o boca del mismo
profeta:

o Gesto: Dios toca en la boca a su profeta,
haciendo a Jeremias todo boca, transmisor de
la palabra..

e Voz declarativa: Dios hace lo que dice y
dice (es decir, expresa y explicita) lo que hace.

Este es un sacramento profético: el
rito de iniciacién o consagracién de Jere-
mias. La palabra de Dios se ha «somati-
zado» en sus labios, explicitindose de
forma intensa y creadora. En medio de
su pobreza, el profeta recibe el encargo
mis grande: {Dios le ha confiado su pala-
bra!

e Pongo mis palabras en tu boca. Ellas son
fuerza creadora, como sabe Gén 1: van
haciendo que las cosas de cielo y tierra surjan
y reciban un sentido. En el centro de la his-
toria, entre conflictos de violencia y fuerzas
destructoras, Dios conffa su palabra a Jeremi-
as, dandole poder sobre los otros poderes de
la tierra.

e Mira, hoy te establezco sobre naciones y
reinos. Parece que naciones (goyim) son los
pueblos humanos, como unidades sociales,

culturales o raciales; en estos momentos de
crisis, cuando el orden social del antiguo
oriente estalla en mil pedazos, ellas parecen
organismos Vvivos que surgen, s€ revuelven,
buscan, luchan. Reinos (mamlakot) son, en
cambio, las unidades politicas organizadas,
con sus propios reyes, sus planes militares,
sus anhelos de conquista. Naciones y reinos,
lo que hoy llamarfamos pueblos y Estados,
constituyen las dos fuerzas principales de la
historia humana; son poderes formidables,
parecen divinos.

Pues bien, por encima de ellos viene a
clevarse el Dios verdadero que ofrece
voz al profeta. Mis tarde, Dan 7 dird que
Dios, el gran Anciano, derrotard a los
adversarios (reinos idolitricos), dando
poder al Hijo del hombre. Pues bien, en
nuestro texto, de manera mucho mis
sencilla, Dios concede al profeta autori-
dad sobre los reinos. Esta es una accién
paradéjica. Externamente hablando, el
poder pertenece a los pueblos y reinos:
ellos dominan la marcha de la historia; en
manos de ellos se encuentra Jeremias,
envuelto en torbellino de impotencias,
batallas, dolores. Pues bien, en un senti-
do mucho mis profundo, el verdadero
poder es el del profeta.

Jeremias tiene el poder de la palabra.
Entendido de esa forma, el texto resulta
sorprendente. Hay otros poderes, en cla-
ve de envidia y violencia, de lucha y
ambicién que establecen y triunfan por
la astucia o las armas. Por encima de ellos
viene a destacarse aqui el poder de Dios
que es revelado y concedido a su profeta.
Este hombre puede mds que todos los
restantes poderes politicos, sociales,
militares de su tiempo: proclama una
palabra que sigue siendo plenamente
actual, prodigio de libertad, potencia
creadora y gracia en medio de la historia.
Dios mismo le hace su representante:

- a: Para arrancar y destruir (lintosh wlin-
tos).

- b: Para arrasar y demoler.

- 2’: Para construir y plantar (libnot wlin-
toa’) (1,10).

Suele decirse que los dos verbos del cen-

tro (b) han sido afiadidos m4s tarde sobre una
composicién original de Jeremias, que setia
perfectamente ritmica, hecha de contraposi-
ciones. La primera parte (a) serfa negativa: el
profeta arranca y destruye, en nombre de
Dios, proclamando un juicio destructor
sobre los hombres. La segunda (a’) serfa posi-
tiva y estarfa contrapuesta a la primera: el
profeta invierte el camino anterior y constru-
ye donde habia destruido, planta donde habia
arrancado. Asi se complementan dos image-
nes fundamentales: una agraria (arrancar y
plantar); otra arquitectdnica (destruir y cons-
truir). En medio de un huracdn que parece
socavarlo todo, desde los mismos cimientos
de la historia, se sitda el profeta como vigia
de Dios: su palabra es el poder fundante
sobre (para) los hombres. Situada en esa luz
(ay a’), la misién del profeta aparece equili-
brada entre lo negativo (arrancar-destruir) y
positivo (construir-plantar). Esta es una expe-
riencia de muerte abierta a un posible nuevo
nacimiento. En ese aspecto, Jeremias repre-
senta un claro avance con respecto al mensa-
je de Is 6 que destacaba y de algiin modo
absolutizaba el aspecto negativo o de conde-
na: proclamaba y en el fondo realizaba el jui-
cio destructor de Dios sobre el pecado de los
hombres, sin dejar casi resquicio a la esperan-
za. Jeremias explicita mis lo positivo que
aparece al final del mensaje de 1,10.

Sin embargo, en el conjunto de Jer 1,1-19
predomina el aspecto de condena, como
seguiremos indicando. Por eso no es extrafio
que el mismo Jeremias o un glosista posterior
haya afadido en el centro de esta gran «comi-
sién profética» de 1,10 dos nuevos verbos de
condena (b), que rompen el equilibrio ante-
rior entre lo negativo (a) y lo positivo (a’).
No puedo entrar aqui en un tema de critica
poética y literaria que desborda los limites de
mi estudio, pero, miradas las cosas en sentido
de teologia y estructura narrativa, me parece
que esos verbos centrales (arrasar y demoler,
de 1,10 b) resultan no sélo apropiados, sino
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de alguna forma necesarios: rompen el equi-
librio y destacan el aspecto de condena para
insistir en la tarea de juicio sobre el pueblo.
En este momento de la historia de la Palabra
predomina el aspecto negativo: sélo alli don-
de se lleva hasta el final la obra de denuncia
(destruccién) del orden viejo de pecado
podri surgir el verdadero anuncio salvador.

D) Signo profético (1,11-16). El ritmo
discursivo cambia, Dios deja de hablar
en forma directa y Jeremias ve o descu-
bre unos signos que pertenecen al proce-
so de su misma vocacién. No ve a Dios,
en contra de lo ya advertido en Moisés
(Ex 3,2) e Isaias (Is 6,1), sino realidades
normales (una vara de almendro, una olla
hirviendo); lo nuevo esti en la forma de
entenderlas. Dios pregunta a Jeremias
por dos veces gué mira y Jeremias preci-
sa en cada caso el objeto de su visién.
Entonces interviene Dios de nuevo, rein-
terpretando el sentido de lo visto a partir
de la palabra que ha empleado Jeremias
en su descripcidn.

® Vara de almendro (1,11-12):

- Visidn: la vara es signo de mando y cas-
tigo: Dios mismo parece blandirla en su
mano.

- Juego literario: la vara es de almendro (=
saqued), para indicar que Dios se
encuentra vigilante (soqued), atento y
dispuesto a cumplir lo decidido.

® Ollz hirviendo (1,13-16):

- Visién: es la ira de Dios; de ella vienen
todos los males, como fuego para asolar
la tierra.

- Juego literario: la boca de la olla estd
inclinada desde el norte, es decir, desde
el saphon; pues bien, del norte fiero
(misaphon) vendran sobre Judd y Jeru-
salén todos los males.

El profeta no es un visionario. Exter-
namente hablando, su manera de mirar la
realidad es objetiva: descubre lo que to-
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dos estin viendo. Pero él ha escuchado
una palabra especial que le lleva a inter-
pretar de forma distinta y més profunda
las realidades mas normales. Pudiéramos
decir que los mismos signos son ahora
profecia. Jeremias es poeta, creador: sabe
mirar y decir, desde el poder de la pala-
bra de Dios que le sustenta. Asi ve en
profundidad la vara de almendro y la
olla hirviente.

Qué significa una vara de almendro?
La exégesis cldsica la asocia con un
«ramo» (o rama florecida): el almendro
es el primer 4rbol que florece, anuncian-
do la llegada de la primavera. Este seria
un buen signo de Dios para el profeta.
Pero el texto y explicacién posterior de
1,12, lo mismo que el término vara (=
magqgqel), nos invitan a cambiar esa ima-
gen. Jeremfas no estd viendo un ramo
florecido, sino una estaca, un garrote o
tranca de palo de almendro que sirve de
arma en caso de peligro. Esta es la vara
del juicio del Dios que vela (sogued) para
cumplir su palabra. Jeremias se ha senti-
do inerme, sin apoyos ni seguridades.
Pues bien, la visién de la estaca de almen-
dro (saged) se asocia al Dios que vela
(soqued) y le sostiene indicindole que
pronto cumplird lo prometido.

La segunda visién es una olla gue
hierve, inclinada desde el lado del norte.
Se ha inclinado un momento y parece
que su vientre de fuego (agua ardiendo)
se va a derramar sobre el suelo, queman-
do todo lo que encuentra (cf. caja de
Pandora, 4nfora u olla donde se almace-
nan los males de la tierra). Jeremias
conoce su origen: esos males vienen del
saphon, es decir, del norte; de allf llegan
los soldados invasores asirios o caldeos
(babilonios), siguiendo la ruta que en
otro tiempo habia recorrido Abrahin,
respondiendo a la palabra de Dios (Gén
12,1-9).

Vistos desde fuera, los acontecimien-
tos histéricos resultan conocidos: tras la
cafda del imperio -asirio (609 a. C.), el
poder de Babilonia crece y se expande,
como inundacién de fuego, desde el nor-
te. Al enemigo malo (asirios) sucede otro
peor (los babilonios) que Dios mismo
emplea para realizar su juicio. Asi lo ha
descubierto Jeremias, siguiendo un
esquema que habfan trazado de forma
magistral otros profetas, especialmente
Isafas: Dios mismo dirige la marcha de
los grandes ejércitos del mundo como
portadores de su juicio contra los rebel-
des de Jud4 y Jerusalén. La imagen sigue
siendo dura: vendrin las dinastias y pon-
drin su trono (las armas de su fuerza)
frente a cada una de las puertas de Jeru-
salén, contra todas las ciudades de Juda.
La destruccién no se podia haber profe-
tizado con mds fuerza: Dios dirige a los
perversos y combate contra aquellos que
debian ser sus preferidos. Este es su
amor violento, estos sus celos.

Pero al mismo fondo de la destruc-
cién sigue existiendo un elemento de
esperanza: si Dios combate asi contra
Judi y Jerusalén es porque muestra su
amor al castigarles, como sabri la tradi-
cién israelita (cf. Sir 36,4). El mismo
rechazo es signo de eleccion: los habitan-
tes de Jud4 y Jerusalén, amenazados aho-
ra, siguen siendo el centro del amor de
Dios. Los ejércitos del norte (el gran
imperio de Babel) pierden su «neutrali-
dad», dejan de ser algo que brota del
puro juego de fuerzas econémicas, socia-
les, militares de la tierra; han surgido
porque Dios asi lo quiere, emergen para
realizar su juicio sobre el mundo.

Pronunciaré mi sentencia contra ellos
(contra los judios)... a través de los ejér-
citos invasores del norte. Dios estd pre-
sente en todo el proceso de la historia y,
sin embargo, no interviene desde fuera;
&l habla por los mismos sucesos de la his-

toria y la palabra del profeta. No hay
hechos extrafios en clave fisica o militar:
no se abre el mar, no caen los montes, no
luchan tampoco guerreros celestes de
fuego... Humanamente hablando todo es
normal y todo puede explicarse desde
leyes de politica del mundo. Pero en el
fondo de esas leyes, el profeta ha descu-
bierto la mano del Dios que realiza por
ellas su juicio.

La razén del nuevo movimiento militar,
la causa de la conmocién de pueblos que
sacude de manera brutal todo el oriente pare-
ce muy pequefia: los judios han abandonado
a Yabvé, han sacrificado a otros dioses...
(1,16). ¢No habri aqui un narcisismo maso-
quista? ¢Es verdad que los caldeos pudieron
conquistar Jerusalén porque han pecado los
judios? ¢No existen otras razones militares,
econémicas, sociales? ;Ciertamente! En pla-
no de anilisis mundano, los judios fueron
invadidos por las mismas causas que otros
pueblos. La historia es brutal; siempre han
pasado cosas semejantes. Pero en otro plano
tenemos que seguir buscando explicaciones.
La razén final de la invasién es el pecado:
nosotros mismos, los judios, elegidos de
Dios, somos responsables del mal que viene
sobre el mundo

Conforme a Lev 16, el Yom Kippur o dia
de la expiacién sirve para reconocer el peca-
do y sentirse perdonados (cf. tema 7.2). Para
el profeta eso serfa demasiado ficil: el juicio
de Dios no se resuelve en una simple ceremo-
nia, ritualmente repetida cada afio. Los hom-
bres tienen que asumir su responsabilidad
moral y cambiar, como afirma un sermén
memorable ( Jer 7). Esa responsabilidad pone
en marcha eso que pudiéramos llamar el jui~
cio inmanente de la historia: de forma miste-
riosa, Dios dirige las acciones de hombres y
pueblos, de modo que su misma culpa mata a
los culpables.

E) Confirmacion del ministerio (1,17-
19). ¢No estaremos ante un inmenso
equivoco? ¢No se habrin mezclado sin
razén dos niveles de realidad: uno inter-
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no (espiritual) y otro externo u objetivo?
¢No es una ilusién decir que han sido los
pecados religiosos de Israel los que han
causado esta inmensa conmocién de
pueblos? jDe ninguna forma! El profeta
no es un simple sabio en técnicas de gue-
rra o de politica; no es un sociélogo que
estudia los diversos elementos de con-
flicto de los pueblos. Es un hombre de
Dios y ha descubierto otra razén (o sin-
razén) en el camino de la historia: jNoso-
tros mismos somos responsables! ¢ Por qué
nosotros, los judios? Porque «sabemos»,
es decir, porque hemos recibido més. Su
mismo saber les (nos) sitiia ante la urgen-
cia de un compromiso superior. Por eso,
en el momento de la crisis deben (debe-
mos) confesar el pecado. Asi afirma Jere-
mias.

Se trata de una tarea dificil. Dios no
elige al profeta para fortalecer a los auto-
suficientes de la tierra, sino todo lo con-
trario: para hacerles confesar su pecado.
Profeta es el hombre que sabe mirar con
hondura y descubre violencia donde
otros ven orden o buscan falsas justifica-
ciones. Contra el afin de lavarse las
manos echando la culpa a los otros
(mecanismo del chivo emisario), contra
el orgullo de aquellos que dicen ser elegi-
dos de Dios e intocables, pues tienen
estructuras que parecen santas (templo,
monarquia), se alza el profeta diciendo
que el pueblo es culpable. Légicamente
ha de sufrir: su tarea no es sencilla ni
agradable, como indican las palabras
finales del oriculo (1,17-19).

T4, ciniete los lomos: levintate y diles...
Todo lo que sigue (1,17-19) es una
ampliacién y confirmacién de lo indica-
do en la investidura del principio (1,4-
10). Sin embargo, las nuevas palabras no
son una simple repeticién: los argumen-
tos siguen, pero el tono es distinto, mds
militar, con términos y claves de guerra
santa, en la linea ya indicada en 1,8. Jere-
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mias es el profeta débil por excelencia: el
muchacho que no sabe hablar (1,6), el
hombre que vive azotado por la sombra
de su miedo, tal como lo indican sin
cesar sus confesiones (Jer 11,18-21; 12,1~
6; 15,10-21; 17,14-18, etc). Asi le dice
Dios:

o No tiembles ante ellos, para que no te
haga temblar yo... Jeremias es un portador de
la palabra; lleva en sf la fuerza de Dios y por
eso debe mantenerse fuerte (1,17).

o Mira, yo te constituyo ciudad inexpug-
nable... Las imagenes se agolpan, en explo-
sién militar: jciudad, columna, murallal, jhie-
rro, bronce! Jeremias, el pobre profeta tem-
bloroso, viene a presentarse cOmo Signo
supremo de la accién de Dios y puede mis
que todos los ejércitos del mundo (1,18).

o Luchardn contra ti, pero no te venceran,
porque contigo estoy... La fortaleza de Jere-
mias es el mismo poder de Dios. Por si mis-
mo es nada; pero lo puede todo desde el Dios
que le acompafia y le sostiene (1,14).

Trazando desde aqui una visién pano-
rimica de lo anterior, podriamos afirmar
que Dios llama, envia y conforta. Llama
Dios: emerge con fuerza y nos dirige la
palabra, invitindonos a dialogar con él.
Jeremias ha escuchado, ha iniciado el
dialogo. No tiene miedo, no se ha retrai-
do; por eso es un profeta. Dios envia:
abre un camino para el hombre, le ofrece
una tarea o misién sobre la tierra. Jere-
mias se ha sabido sustentado; asi culmina
su obra de profeta. Dios conforta. Cierta-
mente, da miedo ser profeta (cf. 1,17),
enfrentarse a los poderes del mundo,
penetrando con la luz de Dios en el peca-
do de los hombres. Da miedo ser testigo
de cosas que los otros valoran. En la
escuela de Dios ha escuchado Jeremias la
palabra y en fidelidad a Dios debe pro-
clamarla, en un contexto muchas veces
adverso. El ha sido lo mds opuesto a un
guerrero, en el sentido convencional de

ese término. Y sin embargo toda su vida
es lucha: ha debido combatir a solas (o,
mejor dicho, desde la palabra de Dios)
contra reyes-principes-sacerdotes-pue-
blo, en un tipo de guerra profética
opuesta a las guerras de este mundo. No
ha sido guerrero y, sin embargo, la pala-
bra de Dios le ha confortado, haciéndole
ciudad inexpugnable, alguien a quien
nadie logra derribar: no te vencerdn.

3. {Habla, Yahvé, tu siervo escucha!
Vocacién de Samuel (1 Sam 3)

Sobre la vocacién profética cf. temas ante-
riores. Sobre 1 Sam 3: G. del Olmo, Vocacién
del lider en el antiguo Israel, Univ. Pontificia,
Salamanca 1973, 135-145; ]. Briend, Diex dans
PEcriture, LD 150, Cerf, Paris 1992, 51-68; M.
Fishbane, I Samuel 3: Historical narrative Poe-
tics, en K. R.R. G. Louis y ]. S. Ackerman, Lite-
rary Interpretation of Biblical Narratives, 11,
Nashville 1982, 191-203; U. Simon, Samuel’s
Call to Prophecy: Form Criticism with Close
Reading, Prooftexts 1 (1981) 119-132; J. T.
Willis, Samuel versus Eli, TZ 35 (1979) 201-212.

Trasfondo general y comentarios: O. G.
Schley, Shilob. A biblical City in tradition and
History, JSOT SuppSer 63, Sheffield 1989, 139-
165 (ofrece el contexto histérico); H. W. Hertz-
berg, Samuelbiicher, ATD 10, Gottingen 1965;
H. ]. Stoebe, 1 Samuel, KT VIII, 1, Giitersloh
1873.

Conforme a los textos anteriores, el
profeta es hombre que escucha y trans-
mite la Palabra, para anunciar al pueblo
un juicio destructor que, paradéjicamen-
te, acabard teniendo forma salvadora.
Sobre ese modelo han compuesto y
recreado los autores de la BH otras lla-
madas como las de Abrahdn y Moisés
(cf. tema 3.4 y 4.1). Ahora evocamos la
de Samuel que refleja de forma insupera-
ble el proceso de escucha, educacién y
juicio del profeta. Estos son los persona-
jes: Eli, sacerdote de Sild, y Samuel, un
muchacho.
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1Sam3,1 A ]El jovenHSan(ljuel servia a Yahvé bajo el cuidado de Eli.
n aquellos dias, la palabra de Yahvé era rara y no eran frecuentes las visi
2 Un dia estaba Elf acostado en su habitacién; ¢ 1 viones
3 se le iba apagando la vista y casi no podia ver. Atin ardia la limpara de Dios
y Samuel estaba acostado en el templo de Yahvé donde estaba el arca de Dios.
4 B Y Yahvé llamé a Samuel, y él le respondié: -jAqui estoy!

5 Y corrié adonde estaba Eli y le dijo: -jAqui estoy! (Ven
¢ : ! go) porque me has llamado.
Y le respondié:~ No te he llamado. Vuelve, acuéstate. pos e
6 Y se acostd. Y Yahvé volvié a llamar otra vez a Samuel, y Samuel se levanté

y fue adonde estaba Eli y le dijo: -jAqui estoy! (Vengo) porque me has llamado.
Y le respondié: -No te he llamado, hijo mio. Vuelve, acuést:l]te.

7 Y Samuel no conocia atin a Yahvé, pues no se le habia revelado la palabra de Yahvé.
8 Y por tercera vez llamé Yahvé a Samuel, y se levant6 y fue adonde estaba Elf

y le dijo: -jAqui estoy! (Vengo) porque me has llamado.
9 Y comprendi6 Eli que era Yahvé quien llamaba al joven. Y dijo Elf 2 Samuel:

0 c —YVeFe, acuist:}te. Y s.1/algu1en te llama, respogde: jHabla, Yahvé, que tu siervo escucha!
vino Yahvé y haciéndose presente le llamé las otras veces: -jSamuel, Samuel!
Y Samuel respondié: -;Habla, que tu siervo escucha!

11 Y dijo Yahvé a Samuel: -Mira, yo voy a hacer en Israel una cosa (= palabra)
que a todos los que la oigan les retumbarén los oidos.

12 Aquel dia haré que venga contra El{ y contra su familia
todo lo que he dicho sin que falte nada.

13 Comunicale que yo condeno a su familia para siempre por el pecado
de saber que sus hijos se estaban envileciendo y no habérselo impedido.

14 Por eso juro a la familia de Elf: no se expiara el pecado de la familia de Eli

ni con sacrificios ni con ofrendas.

15 D Se acost6 Samuel hasta la mafiana y (entonces) abri6 las puertas de la casa de Yahvé.
16 Tenia miedo de contar su visién a Eli. Y Eli le pregunt6 a Samuel: -;Samuel, hijo mio!

Y le respondié: -jAqui estoy!

17 Y le pregunt6: -;Cual es la palabra que te han dicho? No me ocultes nada.
iAsi empiece a castigarte Dios y asi prosiga
si me ocultas una sola palabra de todas las que te han dicho!

18 Y Samuel le conté todas las cosas; nada le oculté. Y Eli dijo:

-iEs Yahvé! Que haga lo que le parece bien.
19 Samuel crecia y Yahvé estaba con él y no dejé de cumplirse ninguna de sus palabras.
20 Y todo Israel supo, desde Dan hasta Berseba,

que Samuel habia sido acreditado como profeta de Yahvé.

Con el titulo de el nirio (o0 pequerio)
Samuel se ha popularizado esta escena.
Pero Samuel no es nifio, sino joven
(na’ar: 3,1): ha entrado en la adolescen-
cia, sin alcanzar atin la madurez (puede
estar entre los 15 y 25 afios). El texto dice
que sirve (mesaret) a Yahvé como criado
o ministro del sacerdote en las tareas del
culto: duerme en el templo (hekal: 3,3) y
cuida su ldmpara hasta entrada la noche;
a la mafiana abre sus puertas (6,15); evi-
dentemente vela por el orden de la casa.

Eli, el anciano sacerdote, liturgo de una
vieja dinastia corrompida (cf. 1 Sam 2,11-
36 ), casi ciego, y Samuel, el joven servi-
dor que aprende a escuchar la voz de
Dios educidndose en el templo (3,2.7),
son protagonistas de la escena.

A) Introduccion (3,1-3). Comienza
presentando a los personajes (3,1a) y
afiade: era rara la palabra (dabar) y la
vision (hazon) de Yahvé. Silencio y oscu-
ridad dominaban en el mundo del ancia-



158 Dios judio, Dios cristiano

no sacerdote ciego. Es como si la limpa-
ra de Dios fuera a extinguirse y todo el
pueblo terminara a oscuras con Eli ya
retirado en sus habitaciones. Avanza la
noche, se extingue la ldmpara (ner), se
apagan los ojos de Eli y, como faltan las
visiones proféticas, el pueblo acabard en
silencio ciego. Pero todo nos permite
suponer que algo va a pasar: hay un
joven en el templo: duerme junto a Dios.
Algo debe revelarse, superando la cegue-
ray la sordera antigua. Hablard Yahvé en
la noche, hablara al joven Samuel: se apa-
gar la vieja limpara; moriré el anciano;
el nuevo profeta alumbrard un camino de
vida para el pueblo.

B) Las tres llamadas (3,4-9). Segui-
mos en el templo con los dos personajes
que permanecen en la noche. En ese
momentro entra un tercero que el redac-
tor conoce bien: Yahvé, Dios israelita en
cuyo honor se ha edificado y se mantie-
ne el santuario. Por Is 6 sabemos que
Dios se manifiesta desde el templo. Aqui
no se desvela su figura: no hay visién, ni
imdgenes ni rasgos especiales (trono,
manto, fuego). Todo es mis sencillo: el
simple susurro de una voz, rumor imper-
ceptible de palabras en medio de la
noche. No hace falta mucha fantasia para
revivir la escena. En la habitacién reser-
vada y principal procura dormir el sacer-
dote. Un joven e inexperto servidor estd
en lugar sagrado, Dios se encuentra cer-
ca y habla, pero él no sabe discernir:
piensa que le llama Eli y viene corriendo
por tres veces, como criado solicito, dis-
puesto, atento a cualquier voz de su amo.

Habla Yahvé y Samuel no entiende.
Esta es la trama de un gesto tres veces
repetido, en relato que nos puede parecer
monétono (en 3,4-5; 3,6-7; 3,8-9). Dios
lHama, Samuel escucha y responde
diciendo: jAgui estoy!, mientras corre
hasta el lecho de Elf que le atiende y sin
reproche alguno le envia de nuevo a su

lecho. El relator (y el lector) saben de
antemano lo que pasa. Pero Samuel y Elf
no lo saben, deben aprenderlo:

® S6lo la primera llamada respeta del todo
el esquema (voz de Dios, respuesta equivoca-
da de Samuel, negacién tranquilizante de Eli:
3,4-5). Las siguientes tienen elementos nue-
VOs.

* La segunda (3,6-7) acentda el carifio de
Eli. No se limita a decir: jyo no he sido!, sino
que Ilama a Samuel beni, jhijo mio! Es como
si este fuera el hijo bueno que €l hubiera que-
rido tener y no tiene. Como a hijo le trata, en
medio de la noche, diciéndole que vuelva a
acostarse. Por su parte, el redactor corta por
un momento el hilo de la trama y, en parén-
tesis aclaratorio, disculpa a Samuel: ;zo cono-
cia atin a Yabvé...! (3,7).

* La tercera (3,8-9) transmite una visién
mds alta, vinculada paraddjicamente con Eli.
El sacerdote es débil y serd condenado por
sus hijos (cf. 3,11-14): no logra ver el pecado
que cometen en el santuario. Pero ha sido
hombre de Dios y dice a Samuel que le res-
ponda: jhabla, Yahvé, que tu siervo escucha!

Hay algo conmovedor en esta escena.
El viejo sacerdote no conoce a Dios:
jhace tiempo que no acoge sus palabras,
empefiado como estd en los simples cul-
tos exteriores de su templo! Pero reco-
noce y quiere que otros puedan escu-
charle. Por eso instruye al joven ofre-
ciéndole una intensa leccién de profecia;
le ensefia a mantenerse en la presencia de
Yahvé sin escapar; le educa para abrir sus
oidos a la voz mas alta. No dice Eli a
Samuel lo que tiene que escuchar, no le
da lecciones de ortodoxia o teologfa, sino
simplemente: ;atiende! jDios mismo te
dira lo que él estime conveniente! En
medio de sus culpas, precisamente alli
donde su vida acaba, Eli conserva lucidez
y dice a Samuel: ;#4, escuchal, jacoge la

palabra!

C) La palabra de Yahvé (3,10-14).
Sabemos que Israel (cf. tema 3.1) conoce

el nombre de Dios (Yahvé) y sabe pro-
nunciarlo rectamente. Pues bien, aqui es
el mismo Dios quien pronuncia el nom-
bre de Samuel y le llama de manera per-
sonal. Este es el centro y sentido de la
profecia. Dice el texto que Dios llama a
Samuel por tercera vez como otras veces
(3,10). Pero antes el joven no habia escu-
chado su nombre (cf. 3,4-9). $6lo ahora,
al escucharlo (;Samuel, Samuel!), puede
elevarse y actuar en verdad como profe-
ta. No ve serafines ni siente fuego en los
labios, pero ha escuchado la llamada y
eso basta: jes ya profeta!

Este es un relato instituyente. Los
reyes reciben el poder a través de una
ceremonia de entronizacién; los sacerdo-
tes por un gesto de uncién (Lev 9) y por
los dones sagrados que «llenan su
mano». El profeta, en cambio, sélo pue-
de apoyarse en la palabra en medio del
silencio de la noche. Elf le aconseja
(jmantente firme, escucha!), pero en el
momento decisivo no puede acompafiar-
le. Samuel tiene que acoger la voz a solas:
la Gnica garantia profética es la experien-
cia de su encuentro con Dios. Comenza-
ba el texto hablando de visién y palabra
(3,1) como signos de la profecia; asi lo
volverin a destacar los apocalipticos
posteriores (Ez y Zac; Dan, ciclo de
Enoc). Pero aqui no hay visién, sino
palabra:

iMucho cuidado! Cuando Yahvé, vuestro
Dios, os hablé en el Horeb, desde el fuego,
no wvisteis figura alguna... Yahvé os hablaba
desde el fuego: odais palabras sin ver figura
alguna (Dt 4,15.12).

En sintonia total con esa norma, el
redactor de 1 Sam 3 ha prescindido de
visiones ¢ imdgenes. La presencia/accién
de Dios se entiende en forma de palabra
y se traduce a modo de juicio. Lo que Is
6 anunciaba al pueblo (jhan de morir!) lo
aplica 7 Sam 3 ala casa de Elf: viene Dios
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a castigarle, destruyendo su genealogfa.
Es evidente que el redactor de 1 Sam 3 ha
“pensado en la historia posterior de los
elidas, que pierden su derecho y quedan
sin herencia sacral, sin arca de Dios, sin
santuario sobre el pueblo (cf. 1 Sam 4ss).
Pero ese juicio y muerte de los hijos de
Eli cumple, en el contexto del camino
israelita, una funcién salvadora: la provi-
dencia de Dios ird guiando las cosas, por
la mano de Samuel, en una direccién que
lleva de Sil6 a Jerusalén, de los elidas a
David.

D) Didlogo con Eli y conclusién (3,15-
20). Vuelven a encontrarse los protago-
nistas de la escena: el anciano sacerdote
que declina, el nuevo profeta. Elf sigue
siendo una figura venerable. Sabe que
Dios mismo ha hablado al joven servidor
y le pregunta en la mafiana. Sabe que el
oriculo le atafie y quiere conocerle. No
amenaza a Samuel, no reprocha, no exi-
ge. Simplemente quiere saber y cuando
sabe acepta: ;Dios ha sido! Este sacerdo-
te venerable no es un perseguido del des-
tino, no es una figura de tragedia griega.
Es s6lo un pobre servidor que ha cum-
plido mal su tarea: no ha sabido o podi-
do educar a su familia. Lo reconoce asi y
acepta su final de muerte.

El relevo generacional (Samuel en vez,
de Elf) serd traspaso de funciones: el pro-
feta ocupari el lugar del sacerdote. Hay
cambio fuerte, pero no violencia externa.
El anciano liturgo acepta su derrota. De
esa forma, la palabra de condena contra
su familia puede convertirse en promesa
de vida para el pueblo. Asi lo muestra la
conclusion (3,19-20) conforme a la teolo-
gia oficial de Dtr 18,22: es verdadero
profeta el que, hablando en nombre de
Yahvé, dice una palabra que se cumpla.
Se cumplieron las palabras de Samuel;
crecfa, se hizo grande y todo Israel supo
que estaba acreditado (ne’eman) como
profeta (lenabi’).
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4, Un profeta como yo:
Dios contra la magia (Dt 18,9-22)

Sobre texto y contexto cf.: J. Kuemmerlin-
McLean, Magic (OT), ABD 1V, 4628—471; F
Garcia Lopez, Un profeta como Moisés. Estudio
critico de Dt 18,9-22, en N. Fernsndez (ed.),
Simposio Biblico Espaiiol, Madrid 1984, 277-
297. Sobre magia y religion: G. Widengren,
Fenomenologia de la Religion, Cristiandad,
Madrid 1976, 1-16; D. Salado M., La relzg}whsz-
dad magica. Estudio cn’tico—fer.wmenologzco
sobre la interferencia magia-religion, San Este-
ban, Salamanca 1980 (estudio histérico, con
aplicaciones culturales y religiosas).

Sobre magia y religién biblica: J. Neusner (y
otros), Religion, Science and Magic: In concert
and in conflict, New York 1989. Vision histéri-
ca del trasfondo magico en la BH: W. O. E.
Oesterley y Th. H. Robinson, Hebrew Reli-
gion. Its Origin and Development, SCPK, Lon-
don 1966, 1-124; A. Ohler, Elementi mthlogzcz
nel’AT, Marietti, Torino 1970; Rh. Patai, The
Hebrew Goddess, Ktav, Philadelphia 1967.

Para un estudio de las relaciones entre ora-
cién, biisqueda de Dios y magia en la BH cf. O.
Garcia de la Fuente, La biisqueda de Dios en el
AT, Guadarrama, Madrid 1971, 165:—3.34; A.
Gonzélez, La oracion en la Biblia, Crxsuapdad,
Madrid 1968, 17-132. Destaca la novedad israe-
lita frente a magia A. Weiser, Glaube und Ge-
schichte im AT, Vandenhoeck, Gottingen 1961,
99-181. )

La ley sobre el profeta esta codificada

en Dt 18,9-22, en un contexto muy pre-
ciso de legislacion ministerial (Dt 17,8
18,22) donde se define el poder de las
instituciones sagradas y de los servidores
o ministros del pueblo:

o Tribunal del templo (Dt 16,8-13). Habri
en cada ciudad jueces menores, pero los casos
importantes han de verse y resolverse ante el
tribunal supremo, en el lugar que escoja Yah-
vé (Jerusalén), ante los sacerdotes-levitas y el

juez establecido.

e Derecho del rey (Dt 17,14-40). El pue-
blo puede nombrar un rey, si quiere, con fun-
ciones ante todo militares. Pero ha de cum-
plir la ley sacral del pacto (el propio Dt) y no
podra exceder a sus hermanos en riqueza,
honores y mujeres.

e Sucerdotes-levitas (18,1-8). Forman el
tercer estamento de poder. Todos pertenecen
2 una misma tribu y se vinculan en un mismo
servicio, de forma que atin no han sido 're‘le—
gados los levitas para cumplir sélo servicios
inferiores, como pasard més tarde.

Estos son los poderes instituidos que,
en terminologia aproximada, pueden
entenderse como judicial (corte supre-
ma), politico (rey) y religioso (sacerdo-
tes). Pues bien, al lado de_eﬂo,s_hay un
cuarto poder de tipo carismatico que
debe avalar cada vez su autoridad, ape-

lando a la lamada directa con Dios. Esel

poder de los profetas.

Dt189 A Cuando entres en la tierra que Yahvé tu Dios vaa darte,
’ no aprendas a imitar las abominaciones de esos pueblos:

10 ~No haya entre los tuyos nadie que pase a su hijo o hija por 31 fueg% .
_ni adivino, ni observador de nubes (= astr6logo), ni encanta lor, ni1 brujo;
11 -ni hechicero, ni observador de espiritus, 1 sabedor de oriculos,

-ni evocador de muertos.

1 inacién para Yahvé;
12 Porque el que practica eso €s abominac ( _ )
y p(()lr tales abominaciones los va a expulsar Yahvé tu Dios delante de ti.

13 B Séperfecto ante Yahvé tu Dios;

14 pues estos pueblos que td expulsards escuchan a astrélogos y adivinos;
pero a ti no te lo permite Yahvé tu Dios.
15 G Un profeta como yo de en medio de ti, de tus hermanos,

. Vd P M ’ /S
te suscitars Yahvé tu Dios y a &l escucharis. ) .
17 T a1 ediste 2 Yahvé tu Dios en el Horeb, el dia de la asamblea:
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y no me hagas ver ms ese gran fuego y asi no moriré.

17 Yahvé me respondié: -Tienen razén en lo que dicen;
18 un profeta como ti les suscitaré, de en medio de ellos, de entre sus hermanos;
y pondré mis palabras en su boca y les hablar4 todo lo que yo le ordene.
19 Y yo pediré cuentas a quien no escuche mi palabra, la que él diga en mi nombre.
20 Pero si un profeta se atreve a decir en mi nombre una palabra que yo

no le he mandado decir, o si habla en nombre de otros dioses, morird ese profeta.

21 D Y site preguntas: jcmo sabré que una palabra no es palabra de Yahvé?

22 -Cuando un profeta habla en nombre de Yahvé y no sucede ni se cumple su palabra,
esta es palabra que no ha dicho Yahvé; por arrogancia ha hablado ese profeta...

El texto contiene una ntroduccion

(A:18,9-12) que condena la magia y adi-
vinacién religiosa de los pueblos del
entorno, una norma de separacion
(B:18,13-14) de Israel respecto de esos
pueblos v una ley profética estrictamente
dicha (C:18,15-20), para terminar con el
principio de discernimiento interno de la
profecia (D:18,21-22).

A) Introduccion. Contra la magia
(18,9.12). El texto se estructura de forma
quidstica: al principio y fin (18,9.12) con-
dena la abominacion de los pueblos cana-
neos: al centro expone una tabla concre-
ta de sus pricticas perversas. La magia
aparece aqui como principio de muerte:
surge donde el hombre busca seguridad,
quiere alcanzar a Dios y poseer (domi-
nar) su palabra para asf salvarse, quedan-
do al fin esclavo de su propia inseguri-
dad, su miedo y muerte. Estas son las
acciones de la magia.

® La primera es pasar al bijo o hija por el
fuego (18,10). Ella resulta conocida en todo el
oriente antiguo vy, en algin sentido, se halla
evocada en Gén 22 (cf. tema 2.3). El mismo
Dt la condena en 12,31, aunque sabemos por
la historia israelita que ha sido bastante nor-
mal en tiempo antiguo (cf. 2 Rey 21,5-6;
23,10): al Dios que impone su dominio con
terror hay que ofrecerle aquello que mds
cuesta, el propio hijo, en terrible sacrificio
expiatorio. Aqui parece tener un caricter
apotropaico de tipo oracular: por la muerte
del hijo se busca el favor de Dios en tiempos

especiales de peligro, como indica el gesto del
roevwv Maca da Mookl en 2 Rev 227 cnhve 14

muralla de la ciudad sitiada sacrifica a su
heredero, logrando que el terror paralice a
sus contrarios.

Al final estd la evocacion de los muertos
(dores ha-mmetim) que alude a la necroman-
cia, bien conocida dentro de la BH (cf. histo-
ria de 1 Sam 28,3-25). Hay algo comtin entre
ese gesto y el anterior, como una especie de
obsesion de muerte: se sacraliza a un ser
humano al ofrecerle a Dios, se le diviniza al
evocarle. Ambos casos reflejan una misma
falta de aceptacién de la vida como lugar de
revelacién de Dios, en claridad racional, en
responsabilidad personal.

e Cerca de los muertos se encuentran los
espiritus, seres de tipo sacral que pueden ser
conocidos y manejados por el mago. Asi se
habla de un observador de espiritus (so’el
’ob), quien se adentra en las fuerzas profun-
das y sagradas de la naturaleza, para ponerlas
al servicio de la vida. El 0b o espiritu evoca-
do puede habitar en un pozo, una fuente, un
ser humano (posesién). También se habla de
un sabedor de ordculos (yidde‘oni: conoce-
dor): es el que logra ponerse en contacto con
palabras misteriosas, con poderes superiores.
Estamos en las fronteras de un tipo de saber
mantico, extrarracional.

Entendido asi, ese pasaje nos introdu-
ce en el centro de un jardin mdgico. No
hay aqui racionalidad cientifica en el sen-
tido de observacién objetiva o trabajo
programado a nivel de causa/efecto. Ni
hay racionalidad dialogal en clave de
apertura del hombre a lo divino, en la
linea de lo que harid la profecia. Dios estd
]P;an Qﬁ]’\rf‘ PI Qn(‘hn CAaMnDo AP Iﬂ Vida se
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extiende lo divino que puede conocerse o
controlarse por la magia. Desde ese fon-
do han de entenderse las restantes expre-
siones (cf. también Lev 18,21; 20,2-5).

* Qosem quesamim o adivino (18,10b).
Puede referirse a un tipo secreto de adivina-
cién (echando a suertes, por el viento, por los
suefios...). Sin embargo, como est4 al princi-
pio de la lista de pricticas, parece incluirlas a
todas: adivino es el mago en cuanto distinto
del profeta, del que luego trataremos.

* Me’onen (18,10b) significa en sentido
estricto observador de nubes o del cielo; por
eso le llamamos astrélogo. Quiere establecer
conexién entre el hombre y los fenémenos
c6smico/atmosféricos. Puede ejercer una fun-
cién adivinatoria (conocer el porvenir) o mégi-
ca (poner los poderes de la naturaleza al servi-
clo propio). Ambas son dificiles de separar.

® Menahes o encantador (18,10b) es aquel
que se vincula a las fuerzas ocultas que se
manifiestan en la nbs, serpiente, conforme a
una asociacién que parece estar ya en Gén
3,1. La serpiente es animal de encantamien-
tos: se vincula al mundo subterrineo, a la
desnudez y sexo; por eso es portadora de un
fuerte potencial de sacralidad que puede uti-
lizarse en favor o en contra de lo humano.

® Mekassep es el brujo (18,10b), al menos
en sentido extenso. Parece referirse de un
modo especial a una brujerfa asociada con
mujeres, como es normal en muchas culturas
antiguas y modernas. Estrictamente hablan-
do, el brujo/bruja no es adivino, ni encanta-
dor o mago, aunque esté cerca de ellos. Pre-
senta un sentido mds antisocial: puede impli-
car destruccién y maleficio: ruptura de vin-
culos comunitarios.

® Hober haber. He traducido como
hechicero. La raiz hbr nos lleva a todo lo que
implica unién (relacién intensa entre seres).
En ese sentido, el hechicero serfa el que esta-
blece relaciones, unidad misteriosa que
potencia o destruye a los vivos (segin los
Casos).

Esto es lo que el texto ha prohibido.
Quiere que el israelita pueda trascender

el jardin mdgico de una relacién inmedia-
ta y posesiva con los poderes divinos de
la naturaleza, en ley de fuerte sentido
desmitologizador: quita al hombre los
soportes de su unién natural con lo
sagrado y le deja religiosamente en
manos de la palabra de la profecia.

B) La gran separacion (18,13-14).
Conforme al texto, los cananeos se
movian todavia en un nivel de magia. Es
cierto que tenian deseo de misterio, pero
lo expresaban de forma equivocada; eran
supersticiosos. Por eso, los israelitas
deben separarse de la religion cananea,
cultivando el encuentro personal con el
Dios trascendente. La misma estructura
del texto, construido quidsticamente
(paralelismo entre 18,13 y 18,14b, con
18,142 en el centro), ayuda a entender su
sentido:

® El pecado cananeo se define como magia
(18,14a): es el deseo de escuchar la voz de
astrologos y adivinos que encierran al ser
humano en la pura complejidad césmica, en
el campo de los vaticinios del deseo. En clave
de magia se sigue moviendo gran parte de la
humanidad.

e La perfeccion de Israel (tammim: 18,13)
consiste en romper ese nivel de ansiedades,
superando el circulo de angustia de los pode-
res cosmicos. Sélo la experiencia profética de
Israel ha hecho posible un camino de supera-
cién de la magia (que luego se uniri con la
racionalidad griega que inicia el estudio de la
naturaleza en si, sin referencia a los espiritus
y fuerzas de tipo méntico/astrélogo).

C) La ley profética de Israel (18,15-
20) es una consecuencia de la fe en la crea-
ci6n (Gén 1,1-2,4a): ninguna realidad o
fuerza de este mundo es Dios; ninguna
resulta sagrada por si misma... Por eso,
todos los que evocan y cultivan el poder
sacral del cosmos, los que quieren escu-
char la voz de lo divino en las voces de
este mundo se equivocan, puesto que son
voces creadas: ni los muertos ni los

pozos (por poner estos ejemplos) nos
revelan lo divino. Dios se encuentra en
otra dimensién: el mundo (incluidos sus
muertos) es s6lo mundano. En esta pers-
pectiva ha de entenderse Iz nueva ley del
profeta: el descubrimiento de la voz de
Dios se encuentra vinculado a la palabra
creadora de unos hombres, los profetas.
Ellos no han querido explorar la sacrali-
dad de la naturaleza; no se han puesto a
explicar voces de espiritus o muertos, no
han investigado en nubes o serpientes.
Desde su misma radicalidad ética, desde
la afirmacién del valor de la persona (el
pacto), escuchan a un Dios que siendo
divino (siempre nos trasciende) dialoga
con nosotros. En esa perspectiva se debe
entender la palabra final que ha unido
tres grandes experiencias:

* Valoracion de los profetas. Pensemos en
hombres como Elias e Isafas, Miqueas y
Ambs (quizd Oseas y Jeremias). Ellos son los
que han hablado en nombre de Dios, descu-
briendo un espacio de experiencia religiosa y
nacional, més allé de la magia.

® Recuerdo de Moisés. En un proceso cla-
ro de feedback, el texto ilumina la funcién de
Moisés desde la historia posterior de los pro-
fetas, haciendo que ellos aparezcan al mismo
tiempo como «nuevos Moisés» dentro de la
linea que brota de su revelacién fundante

(Sinai).

® Mesianismo escatoldgico. Es evidente
que este pasaje alude a la profecia histérica
(preexilica) que el Dt/Dtr asume como ele-
mento clave de su visién de la historia. Pero,
al mismo tiempo, debemos afiadir que, toma-
do en si, se puede interpretar como testimo-
nio de apertura hacia un profeta mesiinico
futuro.

Mirado en perspectiva literaria, el tex-
to se encuentra perfectamente construi-
do, formando un quiasmo entre Moisés
(que empieza formulando el tema a
modo de promesa: 18,15) y Dios (que
asume y amplia la palabra de Moisés:
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18,17-20); en medio queda el ruego del
pueblo que no quiere hablar directamen-
te con Dios, pues tiene miedo de su voz
y fuego (18,16). Destaquemos ese miedo.
Frente al atrevimiento de la mantica/
magia que quiere controlar el jardin
encantado de la realidad, al abrirse hacia
el auténtico misterio, el pueblo israelita
tiene miedo: se siente incapaz de mante-
nerse vivo/erguido ante Yahvé. Esta es la

experiencia fuerte de la separacién de
Dios.

En el fondo de esta negativa (yque no
hable directamente Dios!) puede haber
una especie de facilidad: jque otros me
guien! o una manipulacién de los exper-
tos: jdeja que nosotros te guiemos, noso-
tros que sabemos, ti no sabes! Pero la
verdad més honda es otra: los israelitas
han contado a lo largo de su historia con
hombres especiales, de gran visién teolé-
gica, capaces de hablarles de Dios: han
tenido a los profetas, que siguen reali-
zando la tarea de Moisés (18,15). Légica-
mente, para entender su funcién y senti-
do debemos recordar la promesa primi-
genia: Yo estaré en tu boca y te ensefiaré
lo que tienes que decir (Ex 4,12). Hablé
Dios por Moisés en el principio, ofre-
ciendo su ley; hablard a lo largo de la his-
toria de Israel por sus continuadores los
profetas (cf. tema 3.1).

Frente a la magia, que pretende con-
trolar la sacralidad césmica para prove-
cho propio, se eleva aqui la profecia, el
nuevo camino que la Palabra Dios abre
entre los hombres: desaparecen (quedan
superados) todos los gestos de bisqueda
mdgica de sacralidad; el verdadero Dios
habla a través de la palabra humana,
creadora del profeta; pasan a segundo
plano los sacerdotes, lo mismo que el
rey. La experiencia israelita se explicita y
concreta en una linea que une a Moisés
(ley primordial) y a los profetas (hom-
bres de Palabra en la historia). En un
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aspecto va primero Moisés: la profecia
deriva de la ley. Pero en otro estdn pri-
mero los profetas: s6lo porque ellos han
sido fieles a la voz de Dios, han escucha-
do y transmitido su palabra, puede
hablarse de verdad israelita.

De esa forma, nuestro texto vincula
los dos grandes nicleos de la revelacién
israelita (Torah y Nebi’im) partiendo de
la misma gran Palabra de Dios. Desde
aqui debe entenderse la promesa con que
acaba el texto: un profeta como ti...
(18,18-20), que aplica a los profetas pos-
teriores lo que Ex 2-4 (cf. tema 3.1) habia
dicho de Moisés, ofreciendo una base de
vida para el pueblo: son israelitas los que
reconocen y asumen,la revelacién de
Dios en (por) Moisés y los profetas,
superando de esa forma el riesgo de la
idolatria/magia del entorno. Los magos
engafian al hombre, le dejan en plano de
muerte. Moisés y los profetas que le
siguen sitdan al pueblo anta la vida y
palabra personal (de didlogo) con Dios.

Frente a la magia, que s6lo evoca una
potencialidad interna y engafiadora de la
naturaleza, la profecia viene a presentar-
se como fuente de revelacién personal de
Dios. Esto significa que Dios se expresa
en la palabra. Mas que las sentencias
concretas de Moisés (codificadas en la
ley que ofrece al pueblo), mis que los
ordculos individuales de profetas que
siguen teniendo la autoridad de Moisés,
interesa aqui el hecho de que Dios se
expresa por la palabra. Por eso puede
seguir diciendo el texto: guien no escuche
a los profetas... (quien no escuche a Moi-
sés) deja de formar parte del pueblo is-
raelita: se escinde, se separa de la comu-
nidad de aquellos que surgen ala vida y
se mantienen en ella (como pueblo) a tra-
vés de la palabra. Representante (cua-
siencarnacién) de Dios es segiin esto el
profeta que habla en su nombre. Mis no
puede decirse en esta perspectiva, a no

ser que pasemos a la visién del cristianis-
mo, tal como ha sido codificada en Heb
1,1-3 (cf. tema 21.2).

D) Conclusién. El discernimiento
profético (18,21.22). El mago es hombre
de control: su palabra y gesto es bueno si
sacia la curiosidad religiosa del hombre,
si responde a sus necesidades de seguri-
dad, si le ofrece una visién coherente de
la sociedad y del sentido de la vida, den-
tro de sus propias coordenadas de pre-
sencias y poderes espirituales. El profeta
no tiene ese control, no quiere manejar a
Dios; su aval es sélo la palabra que escu-
cha y transmite; vivir a la luz de esa pala-
bra y presentarla como sentido de la his-
toria, esa es su verdad. Dos son los ras-
gos que le diferencian:

® Habla en nombre de Yahvé (cf. 18,20) y
no en nombre o por virtud de otros poderes
religiosos. Tenemos aqui una clara muestra
de influjo doble (feedback): han sido por un
lado los profetas los que han expresado con
rigor el sentido de Yahvé para Israel, confor-
me a lo indicado en Elias (1 Rey 18; cf. tema
7.1); por otra parte, un profeta sélo es autén-
tico y fiel si responde a la exigencia de la ley
del pacto, culto y vida israelita. Ley y profe-
cia se vinculan as{ como momentos de una
misma revelacién de Dios.

® Sucede lo que dice (18,21-22). En un pri-
mer momento, este criterio parece demasiado
frigil: da la impresién de que convierte al
profeta en puro «vaticinador», una especie de
adivino de la historia. Pues bien, esa impre-
sién es falsa. Solo el mago es adivino: deja al
hombre en manos de algo que estd fuera de s
mismo y esa forma lo posee y manipula. Por
el contrario, el profeta es el hombre de la
palabra en la bistoria: no decide desde fuera,
no impone, no posee, ofrece al hombre una
palabra de didlogo con Dios, para que en ella
se exprese en su verdad y libertad, como per-
sona.

El profeta es hombre de la palabra en la
historia. No se aisla en un plano resguardado
de misticismo o contemplacién interna, sin

mds control que la propia tranquilidad espiri-
tual. No habita en un mundo de espiritus
contradictorios, como adivino o mago a mer-
ced de influjos que operan a capricho, como
prestidigitador sobre la cuerda floja de una
realidad que resbala. El profeta es el hombre
del mensaje. Elabora una teodicea a través de
su misma palabra que es juicio de Dios (Is6
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y Jer 1), .amenaza de cambio sacral (1 Sam 3)
y mensaje de superacién de la magia (Dt 18).
Por eso es el hombre de la teodices bistérica,
Sabe que Dios dialoga con el hombre ¥ que
ese didlogo estd abierto hacia un futuro, es
decir, hacia la manifestacién total del sentido
de la historia en la que Dios se manifiesta,
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Experiencia dy
Dios de sabios

Israel ha compartido con los pueblos
de oriente una larga y profunda expe-
riencia de sabiduria cuyos rasgos esen-
ciales son: proponer y resolver enigmas,
aconsejar a los gobernantes en el arte de
la administracién politica e intervenir en
asuntos legales. Los sabios han cumplido
también otras funciones més cercangs al
espacio de la magia: han interpretado
suerios (como muestran las historias de
Gén 37-50 0 Dan 1-6) y han profundiza-
do en la experiencia religiosa, en funciéon
que les acerca a los levitas. La BH los
presenta como autores de los Ketubim
(Escritos) después de los sacerdotes
(Torah) y profetas (Nebi’im).

La sabiduria no se abre a la especula-
cién filoséfica (como en los griegos), ni
estudia de manera ordenada los fendme-
nos del cosmos para dominarlos/dirigir-
los por medio de la técnica (como la
ciencia moderna), pero nos permite com-
prender la vida y sufrimiento de los
hombres. Es evidente que ella ha surgido
de las raices comunes de la historia del
oriente (en relacién con egipcios y cana-
neos, sirios y babilonios) y ha mantenido
un contacto fuerte con el helenismo,
sobre todo a partir de las conquistas de
Alejandro (332 AEC). Este aspecto
sapiencial resulta importante para enten-

sufrimiento:

der el judafsmo y crisgianismo: ni los
sacerdotes se impusieron de manera irra-
cional, ni los profetas eran simples visita-
rios. Unos y otros acabaron poniendo
ley y oriculo ante el tribunal de los

sabios. Desde ese fondo estudiamos dos
textos de la BH (Job y Ecl) y dos de los
LXX (Eclo y Sab).

1. Don de Dios y oficio humano:
la sabiduria (Eclo 38,24-39,11)

Comentario en P. W. Skehan y A. A. di
Lella, The Widson of Ben Sira, AB 39, Double-
day, New York 1987, 445-453. Referencia a
anteriores comentarios y obras generales en
tema 7.3. Sobre nuestro texto en concreto: J.
Marbéck, Sir 38,24-39,11: Der schriftgelebrte
Weise, en M. Gilbert (ed.), La Sagesse de ’AT,
BETL 51, Leuven 1979, 293-316.

Sobre el sentido religioso y tarea del sabio
en Israel, ademads de la obra de M. Gilbert, cf.:
L. A. Schékel, Una oferta de sensatez. Ensayo
sobre la literatura sapiencial, en 1d. (ed.), Pro-
verbios, Cristiandad, Madrid 1984, 17-38; A. M.
Dubarle, Los sabios de Israel, Escelicer, Madrid
1958; J. Gammie (ed.), The Sage in Ancient
Israel, Winona Lake 1990: D. J. Harrington,
The wisdom of the Scribe according to Ben Sira,
en J. J. Collins (ed.), Ideal Figures in Ancient
judaism: Profiles and Paradigms, Scholars, Chi-
co CA 1980, 181-188; M. Kiichler, Frithjiidische
Weisheitstraditionen, OBO 26, Freiburg 1979:
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L. G. Perdue, Wisdom and Cult, SBLDS 30,
Missoula MO 1977; P. W. Skehan, Studies in
Israelite Poetry and Wisdom, CDQMS 1, Was-
hington 1971; D. F. Morgan, Wisdom in the OT
Traditions, Blackwell, Oxford 1981; G. von
Rad, La sabiduria en Israel, AB 31, Fax, Madrid
1973, 1-148.

El Eclo, Eclesidstico o Ben Sira, escri-
to entre el 200 y el 180 AEC, nos ha ser-
vido ya para conocer al Dios del sacerdo-

te (cf. tema 7.3). Ahora estudiamos su
visién del sabio a quien presenta como
hombre de Dios, en el lugar donde culmi-
na la BH y estd naciendo el judaismo.
Algunos de los rasgos evocados pueden
ser algo tardios (s6lo estin en los LXX),
pero la visién de conjunto es plenamente
israclita y ha sido asumida por judios
(que respetan mucho el libro) y cristianos
que lo han empleado en su eclesiologia.

Eclo 38,24 A La sabidurfa del escriba exige mucho tiempo y sélo el poco ocupado llega a sabio.

25 B ;Cémo se hard sabio el que agarra el arado y se glorfa en blandir la aguijada...?
27 Lo mismo el obrero y el artesano que trabajan dia y noche...
28 Lo mismo el herrero, colocado junto al yunque

que mantiene su atencion en trabajar el hierro.
29 Lo mismo el alfarero, sentado a su trabajo, que hace girar el torno con sus pies...
31 Todos éstos ponen su confianza en las manos y cada uno es sabio en su oficio.
32 $in ellos no podria edificarse una ciudad, nadie la podria habitar ni transitar.
33 Pero no s les busca para el consejo del pueblo, no sobresalen en la asamblea,

i se sientan en el estrado del tribunal ni deliberan sobre la justa sentencia;
34 ni destacan por su educacién o discernimiento ni son autores de proverbios.

Pero ellos dan firmeza a la creacién del mundo
y sus oraciones van unidas a los temas de su oficio.

391 C Sinembargo, el que se dedica de lleno a meditar sobre la ley del Altisimo
indaga la sabiduria de todos sus predecesores y se dedica a estudiar las profecias.

2 Examina las explicaciones de autores famosos y penetra en las paribolas intrincadas.
3 Busca el sentido oculto de los proverbios y da vueltas a los enigmas de las parabolas.
4 D Ejerce su servicio ante los poderosos y se presenta delante de los jefes.

Viaja por paises extranjeros, probando el bien y el mal de los hombres.
5 Decide madrugar por el Sefior, su creador y reza delante del Altisimo;

abre su boca para la oracién, y pi
6 E Siel Sefior grande lo quiere, le Il

de perdén por sus pecados.
enard de espiritu de comprensién:

¢l vendra a derramar palabras de sabidurfa y confesard al Sefior en su oracién;

7 ¢l encauzaré su consejo y su ciencia y meditard sobre los misterios escondidos;
8 ¢l mostrard la educacién que ha recibido y se gloriard en la ley de alianza del Sefior.
9 F Muchos alabarin su memoria, y por los siglos no perecerd.
Nunca faltard su recuerdo y su nombre vivird por generaciones.
10 Los pueblos contarén su sabidurfa y la asamblea anunciard su alabanza.
11 Mientras viva tendra renombre entre mil y cuando muera eso le bastard.

(Versi6n inspirada en BL, Of Lect., comin Doctores).

La introduccion (A: 38,24) recuerda
la importancia del ocio para alcanzar
sabidurfa. La primera parte (B: 38,25-34)
trata de los oficios de tipo manual, indi-
cando que ellos impiden el cultivo de la
sabidurfa de la que se ocupa una segunda
parte (C-E: 39,1-8); el texto culmina con
la perennidad del sabio (F: 39,9-11).

A) Introduccion (38,24). La bisqueda
de la sabiduria es tarea de tiempo com-
pleto: quien desea conseguirla necesita
mucho esfuerzo y no puede cultivar por
tanto otros oficios. Estamos ante el escri-
ba-sabio-profesional, reconocido por la
sociedad y pagado por sus autoridades:
vive a costa del rey (es consejero) o al

servicio del santuario. Estamos cerca de
la crisis helenista (200-180 AEC): se ha
desarrollado una casta de escribas profe-
sionales, dedicados al servicio de la sabi-
duria social. Escriba es nuestro autor,
influido quizd por el mismo ideal griego
del ocio contemplativo: los sabios o fil6-
sofos pueden y deben prescindir de otras
tareas y trabajos, viviendo de subvencio-
nes, de su fortuna privada o del salario
por su ensefianza. Més tarde, los escri-
bas/rabinos judios abandonarin ese ideal
de ocio, que les lleva a la mendicidad o
les convierte en servidores de institucio-
nes ajenas y desde la EC vivirin de su
propio trabajo, haciéndose artesanos,
herreros... ademds de ser sabios.

B) Los oficios del mundo (38,25-34).
Sobre el trasfondo de superioridad del
ocio contemplativo, el texto ha destaca-
do el valor de algunos oficios importan-
tes.

* El agricultor labra el campo y domesti-
ca animales, por ejemplo toros. Sin su afin y
produccién es imposible la vida humana
sobre el mundo.

* La primera artesania es la del tejedor y
grabador que elabora vestidos y adornos
para uso de las personas; pueden aplicarse
también al constructor que eleva casas de pie-
dra y madera.

® La segunda artesania es la del hierro y
se ejerce modelando la materia incandescente
para conseguir utensilios, armas, todo tipo de
objetos consistentes, fuertes.

® La tercera artesania es la cerdmica: tam-
bién el alfarero emplea el fuego, pero su
materia basica es el barro que le sirve para
hacer los utensilios mds normales de la casa.

Esta division no ha querido ser com-
pleta. Es evidente que Ben Sira conoce
otros trabajos productivos, como es el
comercio y quizd la pesca. También
recuerda en otro lugar los productos que
a su juicio son fundamentales para el
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hombre: agua, fuego, hierro, sal, harina,
leche, miel, vino, aceite y wvestidos (cf.
Eclo 39,27). Nuestro pasaje ha recogido
s6lo tres tareas significativas: el artesano
que elabora piedra, madera y tejidos; el
herrero que modela el hierro; el alfarero
que da forma y consistencia al barro.
Estos son oficios de las manos: ellos
mantienen la vida sobre el mundo.

Es claro que aqui se piensa desde la
ciudad (cf. 38,32). Estamos en una cultu-
ra urbana. Los agricultores y artesanos
dan firmeza al ktisma aibnos, la creacién
del mundo (38,34), pero ocupan un lugar
secundario en la vida social. Por encima
de ellos emergen los sabios verdaderos
que organizan la boulé o consejo del
pueblo, la ekklesia o asamblea organiza-
da, el estrado del dikastes o juez...
(38,33). Estas son las «tareas» que impor-
tan de verdad, las que definen al hombre
como ser «social», capaz de participar de
manera creadora en las reuniones de los
ciudadanos.

Es evidente que en el fondo hallamos
el ideal de una ciudad helenista (o socie-
dad equivalente) donde los varones
importantes definen y deciden la tarea
publica. Entre ellos es fundamental el
sabio: el que tiene buena educacién (pai-
deia) y puede encontrar palabras justas,
hablando en pardbolas o proverbios
(38,34). El Dios que estd en el fondo no
es un Dios obrero o agricultor, no es
sefior del gremio de alfareros o artesanos
que ocupan una posicién subordinada
dentro del conjunto. Como expresion de
la cultura mis alta y signo de Dios estin
los sabios.

C) Origen de la sabiduria (39,1-3).
Frente al agricultor/artesano, obrero de
las manos, sabio es quien trabaja con la
mente, centrandose en eso que podemos
llamar cultura o cultivo de la palabra.
Mis que del mundo exterior se ocupa de
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la marcha de la sociedad, dentro de un
contexto donde esa misma sociedad apa-
rece como expresion inmediata de la
voluntad creadora de Dios. Estas son las
fuentes de su sabiduria:

e Tradiciones orales. El sabio participa de
una empresa cultural colectiva, estudiando la
sabiduria de los antepasados (arkhaidn): por
eso acoge las explicaciones o diegesis de auto-
res famosos y penetra en sus enigmas y pro-
verbios (paroimia). De esta forma, se inscribe
dentro de una tradicién humana. No preten-
de tener un contacto directo con Dios, un
conocimiento por revelacién (como el profe-
ta): conoce y sabe por estudio.

o Tradiciones canénicas. Parece que el
autor destaca un conocimiento especial que
tiene valor normativo: la ley del Altisimo
(Nomos/Torah de Yahvé). Al estudiar esa ley
y las prophbeteiais, que son los oriculos ya
editados de antiguos profetas, el sabio se con-
vierte en escriba, hombre del libro.

Es evidente que en esas tradiciones
orales puede haber también textos escri-
tos que no tienen todavia (o no tendrén
nunca) un cardcter candnico. Aunque el
sabio los estudia, no los considera nor-
mativos. En ese plano puede aparecer
como escrutador y gufa de una doctrina
cambiante. Por el contrario, dentro de las
tradiciones canénicas el sabio tiende a
convertirse en simple escriba: alguien
que sabe leer y aplicar lo ya dicho.

Sea como fuere, el sabio/escriba es un
hombre que descubre la presencia de
Dios en la tradicién de la sabiduria. No
esté su Dios (al menos basicamente) en el
trabajo de la tierra y el esfuerzo del obre-
ro (cerrado en el ktisma aibnos), sino en
el cultivo de la sabidurfa, tal como se
expresa en el libro canénico (Ley y Pro-
fetas). Estamos cerca de eso que pudiéra-
mos llamar la teodicea del Libro (Mikra,
Coran...). Esta es la mejor demostracion
de la existencia de Dios: su Santa Biblia
(jestd escrito!). El proceso de sacraliza-

cién del libro no ha llegado a culminar
atin, pero ha empezado a manifestarse.
Quizi podamos decir que, en esta pers-
pectiva, creer en Dios significa asumir
una tradicién religiosa, reflejada basica-
mente por la Escritura.

D) Funcién de la sabiduria (39,4-5). El
sabio no es atin gobernante, como en la
Repiiblica de Platon, pero se pone a su ser-
vicio. Estd emergiendo una clase de letra-
dos: una élite de profesionales de la sabi-
durfa, que aparecen capacitados para diri-
gir los asuntos de la administracién. Estas
son las notas principales de su oficio:

o Servicio politico. La sabidurfa se con-
vierte en poder, conforme al ideal del escriba
que asiste al rey y en su nombre dirige los
asuntos del Estado. El sabio es influyente y
quiza rico (cf. 39,40a).

o Experiencia. El sabio no es sélo hombre
de libros: viaja y conoce paises; asi «prueba»
(epeirasen), se hace experto en los temas pri-
mordiales, conociendo el bien y el mal (aga-
tha kai kaka), en frase que recuerda un signo
base de Gén 2,17ss (el 4rbol de lo bueno y
malo: 39,40b).

e Oracién. Esta sabiduria, que se abre al
servicio social y sigue en contacto de expe-
riencia con la realidad, aparece al mismo
tiempo comd don de Dios: por €so el sabio se
purifica (pide perdén) y aprende a través de
la plegaria.

E) El don de la sabiduria (39,6-8).
Entendida asi, en contexto de oracion, la
sabiduria viene a presentarse como gra-
cia: es regalo de Dios, no simple resulta-
do del estudio, como muestra todo el
pasaje, encabezado por la afirmacién
solemne sobre el Dios que ofrece com-
prension (pneuma syneseos: 39,6; cf. Is
11,1-1).

e Sabio es el que ofrece (derrama, expan~
de) como don de Dios palabras iluminadoras
(remata sophias) que, a la luz del paralelismo
de 39,6b, han de entenderse como vinculadas

a Ia‘ oracién: porque acoge a Dios en su ple-
garia, el sabio puede iluminar a los demds.

¢ Esa sabiduria se identifica en 39,7a con
el consejo (boulé) que se abre a los demis y
con la ciencia (epistemé) que al hombre le
permite comprender la realidad por dentro y
no sencillamente de pasada, por simples
referencias.

¢ Sabiduria es, finalmente, expresién de
una pqideiu, educacién que, surgiendo de los
hqmbres, brota de la hondura del misterio de
Dios, como la ley de alianza (= nomos dia-
thékés: cf. 39,8).

El sabio es, seglin eso, un habitante de
frontera. Vive, por un lado, abierto a
todos los posibles caminos y las formas
de creatividad histérica: mantiene con-
tacto con la tradicidn, viaja para apren-
der, experimenta de manera personal las
cosas, piensa con intensidad y ejerce lo
que sabe, procurando asf ofrecer su ayu-
da en la politica y la vida de la sociedad.
Pero, al mismo tiempo, reconoce que
todo lo que tiene (y lo que puede cono-
cer) es don de Dios; por eso pide su ayu-
da y le confiesa reverente.

La sabiduria puede convertirse en
manantial de orgullo, como ha precisado
con toda nitidez Gén 2-3, al afirmar que
el deseo de conocimiento (posesivo) del
bien-mal es en el fondo rebeldia contra
Dios, un tipo de rechazo de gracia y tita-
nismo. Una sabiduria humana que se
absolutiza, cerrindosé en si misma y des-
truyendo su raiz de gratuidad, se vuelve
expresion de idolatria: colocindose en el
puesto de Dios, querido ser divino sin
serlo, el ser humano se destruye. En con-
tra de eso, la verdadera sabiduria, recibi-
da por gracia del Espiritu, aparece en
nuestro texto como don de Dios y fruto
de su presencia salvadora. En esta pers-
pectiva podemos hablar de una teodicea
sapiencial: sabio es el hombre que en su
propio trabajo (todo lo que tiene es
resultado de su esfuerzo) viene a descu-
brir las huellas de una gracia superior;
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sabio es el hombre que, penetrando en
los misterios que parecen prohibidos
(conocimiento del bien/mal), guarda res-
peto ante Dios y descubre que todo lo
que tiene es gracia. En ese preciso lugar
donde el ser humano, siendo totalmente
humano, se desborda a si mismo en clave
de conocimiento gratuito... viene a des-
velarse el don de Dios conforme a nues-
tro texto.

F) Permanencia (39,9-11). La intro-
duccién empalma con lo anterior. Dios
habia dado comprension (synesis) al
sabio. Ahora se la reconoce la comuni-
dad en una especie de liturgia de alaban-
Za cuyos términos se acercan a los temas
de la eucaristia cristiana:

® Se recuerda al sabio (mnémosynon)
como, segtin el evangelio, debe recordarse a
la mujer que ungié a Jesus (cf. Mc 14,9; Mt
26,13), en contexto de muerte y misién. Qui-
z4 se podria dar un paso mis y comparar el
mnémosynon del sabio y la anamnesis de la
Cena final (cf. Lc 22,19; 1 Cor 11,24-25).

® En ese trasfondo puede hablarse del
nombre del sabio. No hay esperanza de
inmortalidad suprahistérica, ni resurreccién
escatolégica: el sabio vive inmerso en la his-
toria israelita; pero dentro de ella suscita #n
nombre (onoma) inmortal. El sabio pervive
en la comunidad: en ella se sigue encarnando
y perdura, en la linea de lo que dice el mismo
Eclo hablando de los antepasados gloriosos
de .Israel (cf. Eclo 44-50). De esa forma, el
sabio se vuelve signo de Dios para su pueblo
que le sigue venerando, en recuerdo abierto
de algin modo hacia todos (cf. 39,10). Hay
aqui un atisbo de universalidad, un camino
hacia la nueva experiencia de lo humano que,
en perspectiva distinta, cultivardn més tarde
los cristianos.

2. Satan y Dios.
Prueba sufriente (Job 1-2)

Comentarios: M. Garcia C., Job, en Biblia
comentada, IV, BAC 218, Madrid 1962, 32-167;
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L. A. Schékel y J. L. Sicre, job, Cristiandad,
Madrid 1983; J. Pixley, El libro de Job, CBL,
San José de CR 1982; N. C. Habel, Job, Cam-
bridge 1975; E. Horst, Hiob 1-19, BK XVI/1,
Neukirchen 1968; G. Hoelscher, Hiob, HAT
17, Tiibingen 1952; P. Dhorme, Le Livre de Job,
EB, Paris 1926; C. Larcher, Job, BibJer, Paris
1950; M. H. Pope, Job, AB 15, Doubleday, New
York 1973; G. Ravasi, Giobbe, Roma 1979.

Sobre el tema de Dios sigue siendo bisico J.
Lévéque, Job et son Dien, EB, Gabalda, Paris
1970; cf. también T. N. D. Mettinger, Buscando
« Dios. Significado y mensaje de los nombres
divinos en la Biblia, Almendro, Cérdoba 1994;
J. Vermeylen, Job, ses amis et son Dien, Leiden
1986; L. G. Perdue, Wisdom in revolt. Meta-
phorical Theology in the Book of Job, JSOT,
SuppSer 112, Sheffield 1991.

En perspectiva antropolégica y teolégica
existe una amplisima bibliograffa. Destacamos
en lengua castellana: C. G. Jung, Respuesta a
Job, FCE, México 1964; R. Girard, La ruta
antigna de los hombres perversos, Anagrama,
Barcelona 1989; G. Gutiérrez, Hablar de Dios
desde el sufrimiento del inocente. Una reflexion
sobre el libro de Job, Sigueme, Salamanca 1988.

Gran parte de la literatura sapiencial
ha buscado apasionadamente unos sig-
nos de sentido al interior de Dios, des-
bordando con ello el nivel confesional
israclita (fundado en eleccién, templo,
alianza y mesianismo), para abrirse al
ancho campo de lo humano. De esa for-
ma se sitta en el lugar en el que nacen y
se expresan los mds grandes sufrimientos
de la historia. Pasamos asi de la vision del
sabio en general (Eclo 39,1-11) a Job,
sabio sufriente que se atreve a penetrar
de manera radical en el abismo del dolor.
Su libro utiliza tradiciones antiguas y ha
sido ampliado o retocado en torno al IV
AEC, apareciendo desde entonces como
el texto literariamente mds enigmdtico y

perfecto de la BH.

Prélogo (Job 1-2) y epilogo (42,7-17)
cuentan la historia de un hombre proba-
do por Dios que desciende hasta el mis
hondo desamparo, en gesto de fuerte

paciencia, para ser al fin premiado por el
mismo Dios que vuelve a darle hijos y
fortuna sobre el mundo. Entre ellos se
despliega un fuerte drama, construido de
algin modo con modelos de tragedia
griega: expone el Job sufriente su palabra
de protesta y su lamento frente a Dios; le
contestan por turno tres amigos que
intentan convencerle del sentido de su
prueba: le castiga Dios porque ha peca-
do, pero si él acepta el castigo y se arre-
piente, el mismo Dios volvera a ofrecer-
Je salud y bendiciones.

La novedad de ese drama estd en que
Job no acepta la doctrina tradicional de
la retribucién (el sufrimiento como casti-
go o remedio penitencial); tampoco
acepta la tesis de la teologia israelita de la
alianza y la visién de muchos sabios del
oriente que siguen vinculando la justicia
(hacer el bien) y la felicidad (retribucién
positiva). Gran parte de la tradicion del
Dt y Dtr aseguraba que el castigo (sufri-
miento) surge en Israel porque los hom-
bres han pecado, rechazando a Dios (cf.
temas 4 y 8). Pues bien, sin negar eso de
forma directa, Job quiere trascenderlo:
hay en el mal de nuestra historia, hay en
la angustia y sufrimiento de los hombres
algo que no viene simplemente del peca-
do (en contra de Gén 2-3: cf. tema 2.1).

La racionalidad moral no sirve para
explicar el misterio de la historia. Hay
que decir que en nivel de sufrimiento las
cosas suceden «como si Dios no existie-
ra». Alguien podra concluir: siendo asi,
no tiene sentido hablar de religién. ¢No
serd mejor guardar silencio y decir que
no sabemos? ¢No serfa preferible cerrar
nuestros discursos de justificacién teol6-
gica, aceptando simplemente lo que exis-
te, sin hacer ya mas preguntas? No es esa
la opinién de Job que, desde el fondo de
su angustia, roto el viejo esquema de
retribucién moral, busca un tipo de
«l6gica divina» diferente.

Esa nueva légica nos lleva hacia el
lugar donde la religién (sentido de Dios)
se expresa mas all del «arbol del conoci-
miento del bien/mal» (Gén 2-3). Tras-
cendido ese nivel, superando nuestro
usual esquema moralista, rompiendo las
casillas de una alianza donde parece que
Nnosotros mismos terminamos manejan-
do a Dios, emerge el verdadero Dios
como poder sagrado, principio y funda-
mento de vida. Leido en esta perspectiva,
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el libro muestra una légica muy honda.
Se ha dicho que es contradictorio, que no
tiene coherencia entre el prélogo/epilogo
(de tipo mds devocional) y el drama con
sus fuertes discursos casi tefiiddos de blas-
femia. Pues bien, en contra de eso, pien-
so que la parte narrativa y dramitica for-
man una muy precisa unidad literaria.
Hasta parece mds blasfemo el prélogo,
con su disociacién simbdlica entre Dios
y Satin:

Job1,1 A Habia una vez en tierra de Hus un hombre que se llamaba Job;
era un hombre justo y honrado que temia a Dios y se apartaba del mal.
2 Tenia siete hijos y tres hijas. Tenia siete mil ovejas, tres mil camellos...
Era el mas rico entre los hombres de Oriente...

~N o

B Un dia fueron los dngeles (= hijos de Dios) y se presentaron ante Yahvé.
Y entre ellos llegé también Satands (= el Tentador).

\

Y Yahvé pregunté a Satands: -¢De dénde vienes?
El respondié: - De dar vueltas por la tierra.

8 Y dijo Yahvé a Satands:

-¢Te has fijado en mi siervo Job? En la tierra no hay otro como él:
es un hombre justo y honrado que teme a Dios y se aparta del mal.

9 Y respondi6 Satands a Yahvé:
10 ~¢Y crees que teme a Dios de balde? ;Si ti mismo lo has cercado y protegido
a él, a su hogar y a todo lo suyo! Has bendecido sus trabajos: ’
11 sus rebafios se ensanchan por el pais. Pero extiende la mano,
dafia sus posesiones, y apuesto a que te maldecird en tu cara.
12 Yahvé dijo a Satanis: -Haz lo que quieras con sus cosas, pero a él no le toques.

Y Satanis sali6 de la presencia de Yahvé.

13 C Un dia que sus hijos e hijas comian y bebian en casa del hermano mayor,

14 llegb un mensajero a casa de Job y le dyjo:

-Estaban los bueyes arando...cuando cayeron sobre ellos unos sabeos
que apufalaron a los mozos y se llevaron el ganado...

16 -Ha caido un rayo del cielo que ha quemado y consumido tus ovejas y pastores...

18 -Estaban tus hijos y tus hijas comiendo y bebiendo en casa del hermano mayor.

19 cuando un huracin cruzé el desierto y embisti6 por los cuatro costados ’
la casa, que se derrumbd y los maté...

20 Entonces Job se levanté, rasgé el manto, rap la cabeza, se eché por tierra y djjo:

21 -Desnudo sali del vientre de mi madre, y desnudo volveré a él.

Yahvé me lo ha dado, Yahvé me lo ha quitado, bendito sea el nombre de Yahvé.
A pesar de todo esto, Job no ECC() ni protestd contra Dios.

2,1 D Un dia fueron los dngeles (=

ijos de Dios) y se presentaron a Yahvé.

2 Entre ellos llegé también Satands. Yahvé le pregunt6: -¢De dénde vienes?

El respondié: -De dar vueltas por la tierra.

3 Yahvé le dijo: -¢Te has fijado en mi siervo Job? En la tierra no hay otro como él:
es un hombre justo y honrado, que teme a Dios y se aparta del mal.
Pero ti me has incitado contra él, para que lo aniquilara sin motivo;
pues bien, todavia persiste en su integridad. ’

4 Y respondi6 Satanas a Yahvé -;Piel por piel!
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5 “E] hombre lo da todo con tal de salvar la vida! Pero ¢xtien_de la mano sobre él,
Bicrelo en Ia carne y en los huesos, y apuesto a que te maldice en la cara.

—
O\DOO\IO\

Y &l contest6: -Hablas como una necia.

Y dijo Yahvé a Satands: -Haz lo que quieras con él, pero respétale la vida.

Y Satands se marché. E hirié a Job con llagas malignas, desde la planta del pie

2 la coronilla, Job agarré una teja para rasparse con ella, sentado ... en la basura. ,
Su mujer le dijo: -¢ Todavia persistes en tu integridad? jMaldice a Dios y muérete:

Si aceptamos de Dios los bienes, ¢no vamos 2 aceptar los males?
A pesar de todo, Job no pec6 con sus labios.

A) Introduccion. El justo Job (1,1-5).
El comienzo de Job responde a los
esquemas sociales y morales de aquel
tiempo: es un hombre justo y su justicia
se refleja en las riquezas y familia. Es
feliz. {Dios le bendice sobre el mundo!

B) Prélogo celeste (1,6~12). De pron-
to, el texto eleva su nivel, haciéndonos
mirar lo que sucede sobre el cielo: se abre
¢l telén y aparece Dios, rodeado de los
seres que componen su corte de alaban-
za. En terminologfa antigua, el texto les
llama hijos de Dios (bene ha-Elohim),
aunque nosotros los miramos como
ingeles. Uno de ellos es ha-Satan, el
Tentador.

Esa corte de Dios aparecia yaen 1 Rey
22,19-24: uno de los espiritus que rodean
a Yahvé se transforma en fuente de men-
tira, para engafiar al rey Ajaby hacer que
luche en contra de los sirios, de modo
que muera en Ramot Galaad. Dios mis-
mo es principio de engafio, parece ambi-
valente. Nuestro Satands pertenece a la
corte de Dios: es uno de sus hijos, fieles
servidores. De esa forma actia como fis-
cal o tentador: no cree en la honradez de
los humanos, les provoca y prueba con
mil suertes de desgracia. Ya tenemos aqui
una primera respuesta a la pregunta:
¢hay correlacién entre bondad y dicha
humana, entre justicia y felicidad? El
texto responde que no: Dios hiere a los
hombres sin que pequen, les envia gran-

des males para asi probarles.

Cierfamente. parece que Di1os apuesta

en favor de Job: estd convencido de su
bondad. Pero, al mismo tiempo, quiere
probatle y lo hace por medio delf?atdn
de desgracia que realiza una funcién en
lo divino. Nosotros sabemos desde aho-
ra que todos los males del justo son
prueba. Pero el justo de la obra (Job) lo
ignora... y asi puede quejarse diciendo:
¢por qué me cred Dios para encerrarme
en dolores? ¢Por qué me hace vivir para
oprimirme, manteniéndome aplastado
hasta que muera?

Quienes piensan que Dios es simple-
mente una bondad de clara transparen-
cia, quienes dicen que la vida es pura
bendicién para los buenos se equivocan.
Ciertamente, es verdadero Gén 2-3
cuando asegura que los males brotan del
pecado y que nosotros, humanos en la
historia, recibimos aquello que han sem-
brado los hombres al principio y a lo lar-
go de ella. Pero esa respuesta es, al final,
insuficiente: hay algo més, hay males que
no pueden derivarse del pecado.

No existe todavia (ni habrd nunca en
Israel) un verdadero dualismo teoldgico.
Satands no es un antidios, con poderes
casi iguales aunque inversos al poder de
lo divino. Pero esto no resuelve el pro-
blema, sino que lo vuelve todavia mis
dificil, pues ese Tentador, que aqui apare-
ce como fuente de dolor irracional, viene
a mostrarse ya como elemento del mis-
mo ser divino. Este prélogo celeste pro-
yecta fuerte sombra sobre el mismo rela-
to de la creacién. Gén 1 decia que todo lo

que existe es bueno: que hay profunda
armonia entre los dias de la santa sema-
na, entre las cosas y los hombres; todo es
bueno, todo brilla en luz radiante. Pues
bien, en contra de eso, nuestra escena
dice que hay aspectos de la vida que no
nacen del amor inmaculado de Dios, sino
de su deseo satdnico de probar a los
humanos.

Hay una sombra en el misterio de
Dios. Mis tarde, no pudiendo soportar
esta visién del Dios que [leva dentro sig-
nos de Satdn, los apocalipticos judios y
cristianos acabarin por personificar al
Tentador como un Angel Caido, un espi-
ritu celeste que, por culpa propia, ha roto
la armonia de la creacién de Dios y ha
introducido lucha y muerte, opresién y
sufrimiento entre los hombres. Esta
solucién es valiosa y quizéd puede (debe)
mantenerse en alguno de sus puntos;
pero tomada en sentido estricto no
resuelve nada, pues disculpa a Dios cul-
pando a una de sus criaturas. No atenda
el problema, sino que lo complica: ¢pue-
de dejar Dios que un dngel se le escape de
las manos y emponzofie su creacién?,
¢sabia Dios lo que iba a hacer?, ¢por qué
no lo ha impedido?

Es evidente que el libro de Job no nie-
ga (ni afirma) el pecado de Adédn/Eva (o
de los dngeles violadores); pero no lo
toma como decisivo. Job penetra hasta el
fondo del misterio y, mirando cara a cara
hacia Dios, descubre alli el principio de
todos nuestros males. Aqui (en el prélo-
go) es Satdn, «<hijo de Dios», el que nos
tienta, haciéndonos sufrir. A lo largo del
gran drama (Job 3-41) es el mismo Dios
quien tienta, apareciendo como respon-
sable de todas las desgracias que suceden.
Si miramos las cosas desde un punto de
vista humano (y es imposible mirarlas de
otra forma), hay en el fondo de Dios una
especie de Satdn maligno: parece que las
cosas de ]a historia las ordena un genieci-
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llo tentador que duda de nosotros y nos

prueba, para asi reconocer si somos fie-
les.

C) Los primeros males (1,13-21). El
gozo humano son los campos (la riqueza
de ganados) y los hijos que enriquecen la
existencia. Estamos instalados en un
mundo bueno, abiertos a la anchura de
las cosas, injertados en la linea de las
generaciones: nos han dado la vida y
nosotros la seguimos dando, la expandi-
mos, de tal forma que los hijos son nues-
tra alegria, la certeza de que aquello que
fuimos y seremos es muy bueno. Por el
mundo (campo/bueyes, ovejas y pasto-
res) y los hijos recibe su sentido la exis-
tencia, dentro de eso que pudiéramos lla-
mar el equilibrio césmico/social y fami-
liar. Nadie puede realizarse a solas, sin
hallarse resguardado en sus bienes y
familia (especialmente en los hijos). Pues
bien, hay un momento en que eso quie-
bra (o puede hacerlo). Todo el poema
posterior ird mostrando la pobreza y
soledad de Job: hombre expulsado de
este mundo, sin apoyo material y sin
familia, entregado a la tortura de los pro-
pios pensamientos.

Esta es la experiencia fontal: Job lo
pierde todo y, sin embargo, no podemos
llamarle culpable. La creacién se le ha
escapado de las manos: carece de anchu-
ra (campos), no tiene ya hondura (fami-
lia). Desnudo nacié y desnudo vive, sobre
un mundo en el que todo le duele. En
esta situacién suelen buscarse dos res-
puestas:

® La culpa es de los otros. Job se deberfa
alzar contra los hombres y mujeres de su
entorno, acusindoles de todo, para de esa
forma disculparse. Pues bien, Job no lo hace.
No es que desconozca la responsabilidad
social: todo el drama posterior se centra de
algin modo en ella. Pero la culpa humana (de
los otros) resulta insuficiente para explicar lo
que sucede.
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o La culpa es mia (de Job). Deberfa con‘fe—
sarse autor de su desgracia, sea en sentido
moral (jhe pecado!), sea en sentido tragico,
como supone la tragedia griega: en cierto sen-
tido, Edipo, Prometeo y Antigona son culpa-
bles. Pero Job insiste en su inocencia.

Esto le eleva contra todo ficil mora-
lismo, llevandole hasta el centro de la
trama humana: no se debe echar la culpa
sobre el otro. Job, el expulsado, aquel a
quien podiamos tomar como chivo
expiatorio, no es culpable. Ciertamente,
Je acusan sus amigos (primero tres, luego
un cuarto) a lo largo del drama: necesitan
que Job sea culpable; sdlo asi p.u.eden
(podemos) descargar en él la agresividad,
y quedar tranquilos. Pero Job se resiste
tanto en el texto narrativo como en el
poema entero: jes inocente!

La conclusién parece 16gica: si Job es
inocente, alguien tendrd que ser «culpa-
ble». ¢No seré el mismo Dios? Esta es la
hipétesis que va cruzando el libro, tanto
en el prélogo (Satdn es una parte de
Dios), como en el drama (Job acusa siem-
pre a un Dios que parece ser Satan: es
adversario o tentador). Esta es la pregun-
ta originaria, el tema de la primera y mds
intensa de todas las posibles teodiceas:
:cémo defender a Dios?, ¢tiene sentido
su existencia sobre un mundo de puro
sufrimiento?

D) ;Hiérelo en la carne y en los hue-
sos! (2,1-10). La nueva intervencién de
Satanis resulta cinica, pues dice que al
hombre no le importan los bienes exte-
riores, ni siquiera la familia, sino que sélo
le duele su falta de salud, la ruina inter-
na: jsélo nos queremos y buscamos a
nosotros mismos! Por eso Satanas le pide
a Dios: jbiérelo en los buesos!, jhaz que
viva en medio de una dura enfermedad!,
jque se consuma en penas de alma y cuer-
po! Dios prueba asi a Job, nos prueba a
los humanos en el yunque de un dolor

que nunca cesa. Este es #n Dios Satands
que parece complacerse en torturarnos.
Platén pensaba que el hombre estaba
hundido en la oscuridad de una caverna.
Job se encuentra aplastado y expulsado,
al exterior de la ciudad, consumido por
su angustia y torturado.

Todo el drama estd centrado en esta
imagen: ¢es Dios bueno, hay un Sefior de
quien podamos fiarnos, o el llamado
«dios» es simplemente un tentador que se
goza en la tortura? No es que sea un
aprendiz de brujo fracasado a quien ha
salido mal su obra y que no sabe ya
enmendarla; no es que sea un simple Dios
ocioso, un Sefior que nos hizo para luego
ocuparse de otras cosas (desentenderse de
nosotros), poniéndonos en manos de los
mil espiritus ambiguos, pervertidos de
este cosmos... Da la impresién de que
Dios se ha vuelto diablo: alguien que
duda de si mismo (duda de nosotros) y se
goza en probarnos, haciendo experimen-
tos con los hombres. ¢Qué responde el
libro? Su grandeza estd en que no res-
ponde de manera dogmitica, directa, para
no imponer asi su solucién. Deja que los
mismos argumentos y experiencias ha-
blen, deja que el lector (que se introduce
en la trama de la obra) sepa descubrir por
dentro los caminos de respuesta:

e Dios responde dejando que le pregun-
ten. Esta es quizd la mayor aportacién del
libro: plantea la posibilidad de descubrir un
Satanis en el fondo de si mismo y deja que
los hombres busquen; les deja preguntar,
explorando en el misterio del dolor. Sélo por
haber ofrecido las rectas preguntas (que qui-
74 no tienen respuesta en plano racional) es

grande el libro del Job.

e Job nos lleva mds allé de la pura teoria
discursiva. Kant escribirdi mucho mds tarde
una Critica de la razon practica, valiéndose

en el fondo de los mismos argumentos. Pero

Kant necesita descubrir una salida racional;
Job, en cambio, nos lleva mas alla del plano

discursivo al hontanar de su experiencia. Es
alli donde ha querido situarnos para fundar
nuestra existencia, sabiendo que somos mis
que aquello que sabemos. De esa forma ha
realizado un intenso ejercicio de ampliacion
mental.

® Job trasciende el juicio moral interpreta-
do en el sentido antiguo: la vida humana es
un simple talién o equivalencia entre bondad
y recompensa. Hay misterios que desbordan;
no son amorales, sino supramorales; no son
irracionales, sino suprarracionales. No se tra-
ta, por tanto, de volver a la barbarie, al lugar
en el que todo da lo mismo, sino de avanzar
por la razén y la moral hasta el lugar en que
moral y razén se fundamentan, desbordan-
dose a s mismas.

En esta perspectiva ha de mirarse la
doble conclusién del texto, tanto la del
poema (Job 38-41) como la del libro (Job
42),

* Fin del poema es la teofania (38-39), con
un Dios que avala a Job: no condena sus pre-
guntas, no rechaza sus cuestiones como ha-
cfan los acusadores. Dios le respeta, pero
extiende ante sus 0jos un nuevo horizonte de
poder y belleza, de sentido y realidad que
sobrepasa sus cuestiones anteriores; no tapa
al pobre la boca, no le calla con su prepoten-
cia, no le oprime.

* El fin del libro (Job 42 ) nos lleva otra
vez al principio y Job vuelve a ser feliz entre
sus siete hijos y tres hijas. Sabe el autor que
no siempre acaban bien las cosas; sabe que las
cuestiones siguen sin resolver y que planea
un rostro satdnico de Dios sobre la historia.
Pero sabe también que esa no es la Gltima
palabra: en el fondo nos sigue animando la
confianza; en gesto de confianza radical, en
amplitud racional y religiosa podemos seguir
buscando a Dios desde la tierra.

3. Vanidad de vanidades:
¢indiferencia de Dios?
(Ecl 1,4-11; 8,16-9,3)

Comentario bisico: J. Vilchez, Qobelet,
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EVD, Estella 1994, con amplia bibliografia y
discusién sobre todos los temas aqui estudia-
dos. Lectura breve con buena visién panorimi-
caen A. Bonora, Guia espiritual del AT. Qobe-
let, Herder, Barcelona 1994; cf. ademis A.
Barucq, Eclesiastés, AB 19, Fax, Madrid 1971:
G. Pérez, Eclesiastés, en Biblia comentada, IV,
BAC 218, Madrid 1962, 868-931; J. L. Crens-
haw, Eclesiastes, OTL, Philadelphia 1987: M. E.
Eaton, Eclesiastes, IntVarPress, Leicester 1983;
N. Lohfink, Kobelet, Echter Bibel, Stuttgart
1980; E. Podechard, L’Ecclésiaste, EB, Gabalda,
Paris 1912; G. Ravasi, Qobelet, Paoline, Cinise-
llo MI 1988; P. Sacchi, Eclesiaste, Paoline, Roma
1971.

Estudios sobre trasfondo cultural y sentido
teolégico: A. Bonora, Qobelet, la gioia e la fati-
ca di vivere, Queriniana, Brescia 1987; S. Bre-
ton, Qobelet studies, BibThBull 2 (1973) 22-50;
R. Braun, Kobeler und die friibbellenistische
Popularphilosophie, BZAT 130, Berlin 1974; J.
Ellul, La razén de ser. Meditacién sobre el Ecle-
stastés, Herder, Barcelona 1989; Ch Forman,
Qobelet and bis Contradictions, JSOT SuppSer
71, Sheffield 1989 (con amplia bibliografia); M.
Hengel, Judaism and Hellenisme, 1, SCM, Lon-
don 1974, 115-130; B. Lang, Ist der Mensch bil-
flos? Zum Buch Kobelet, ThQ 15 (1979) 109-
124; Ch. Klein, Kobelet und die Weisheit Israels,
BWANT 132, Stuttgart 1994; J. A. Loader,
Polar Structures in the book of Qobelet, BZAW
152, Berlin 1979; D. Lys, L’Ecclésiaste, on que
vaut la vie?, Paris 1977; R. Michaud, Qobelet y
el helenismo, EVD, Estella 1988; R. N. Why-

bray, Qobelet, preacher of joy, JSOT 23 (1982)
87-98.

El Eclesiastés, varén de la Ekklesia
(Iglesia), en hebreo Qobelet (hombre del
qahal o congregacion), es pariente espiri-
tual de Job y asf plantea sus mismas cues-
tiones, las preguntas eternas de lo huma-
no. Ante un mundo que parece encerrar-
se en si mismo, en fria y silenciosa indi-
ferencia, ¢qué sentido tiene nuestra vida?
No es que el mundo sea malo, como
parecia sospechar Job, no es que Dios
tenga un aspecto interior de Satands y as{
se goce en tantearnos, preocupado por
nosotros. En el fondo, Job era un iluso al
suponer que el Dios/Satin de las histo-
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rias viejas se ocupaba en torturarle.
Qobelet no tiene ni siquiera ese consue-
lo; no puede protestar a Dios, pues Dios
ya no se ocupa de sus cosas.

Job exploraba en linea de sufrimiento,
en clave de «combate personal» y asi
podia suponer que el mismo Dios estd
empefiado en hacerle sufrir o tantearle;
por eso gritaba, pidiendo una respuesta.
Qobelet, en cambio, ha explorado en
linea de riqueza initil y de hastio. No le
han ido mal las cosas: puede presentarse
como triunfador en todas sus empresas,
ha logrado todo lo que un ser humano

puede desear sobre la tierra, en linea de
abundancia, placeres, posesiones (cf.
1,12-2,10). Pues bien, nada le ha saciado:
al fin de sus caminos sigue preguntando.
Job expresaba la angustia dolorida del
fracaso. Qobelet, en cambio, refleja el
hastio del triunfador: la manzana de su
gozo estd podrida, su corona de victoria
se marchita sin sentido. Su palabra es la
palabra del cansancio reiterado. No es
que la vida sea mala; no es que podamos
decir que alguien nos odia y se empefa
en torturarnos. Es sélo indiferente, sin
principio ni fin, sin direccién en la mar-
cha y por tanto sin camino.

Ecl1,4 A Una generacion va, otra generacion viene, mientras la tierra siempre estd quieta.
5 Sale el sol, se pone el sol, jadea por llegar a su lugar y de alli vuelve a salir.
6 -Camina al sur, gira al norte, gira y gira caminando el viento;

y a sus giros vuelve el viento.

7 “Todos los rios caminan al mar y el mar no se llena; y desde el lugar al que
los rios caminan de allf vuelven a ponerse a camunar.
8 B Todas las cosas cansan dy nadie es capaz de explicarlas.

-No se sacian los ojos

e ver, ni se hartan los ofdos de oir.

9 ~Lo que pasd, eso pasard; lo que sucedid, eso sucederd, nada hay nuevo bajo el sol.
10 Si de algo se dice: «mira, esto es nuevo»,

ya sucedi6 en otros tiempos, mucho antes de nosotros.
11 “Nadie se acuerda de los antiguos y lo mismo pasaré con los que vengan:

no se acordaran de ellos sus sucesores.

816 C Me dediqué a obtener sabiduria observando todas las cosas que se realizan
sobre la tierra, porque los ojos del hombre no encuentran el suefio ni de dia ni de noche.
17 Después observé todas las obras de Dios: el hombre no puede averiguar lo que se hace
bajo el sol. Por més que el hombre se fatigue buscando, no lo averiguard;
y aunque el sabio pretenda saberlo, no lo averiguar. 5
91 D He reflexionado sobre todo esto y he llegado a esta conclusion:
aunque los justos y los sabios con sus obras estin en manos de Dios,
2 el hombre no sabe si es objeto de amor o de odio. '
Todo lo que tiene el hombre delante es vanidad, porque una misma suerte toca a todos:
al inocente y al culpable, al puro y al impuro,
al que ofrece sacrificios y al que no los ofrece, al justo y al pecador,
3 al que jura y al que tiene reparo en jurar. .
Esto es lo malo de todo lo que sucede bajo el sol: que una misma suerte toca a todos.
Y ademis, el corazén de los hombres estd lleno de maldad:
mientras viven piensan locuras y después ja morir!

El libro es breve, literariamente pre-
cioso, pero es por fuerza reiterativo, pues
asf lo pide su argumento. Su autor es a la
vez un rey sabio y disfruta de las cosas

mejores de la tierra. No es profeta, no
cree en la palabra creadora. No es sacer-
dote, no le parecen primordiales los
sacrificios. Es rey y ha descubierto que el

poder politico no sacia ni transforma. Es
sabio 'y, precisamente por eso, reconoce
que las cosas no cambian con teorias. Asi
vive y plensa Qohelet, un hombre culto
y rico de Jerusalén, inmerso en un
ambiente en el que influye el pensamien-
to helenista (a comienzos del III AEC).

A) El giro de la vida (1,4-7). Van y
vienen, tornan las generaciones (dor),
mientras todo, simbolizado por la tierra
(ha’ares), permanece indiferente, quieto.
Se rompe asi el esquema israelita que
interpreta la vida como historia: el pro-
ceso de las generaciones carece de senti-
do: no hay futuro distinto, esperanzado,
para el hombre. Aqui no existe lugar
para el amor. No puede hablarse de voca-
cién personal, ni de llamada peculiar de
los israelitas: ellos son como los otros;
aguantan y sufren su dolor entre los
giros de un mundo que se cierra. Es
como si el Dios personal desapareciera.
En su lugar viene a elevarse una natura-
leza donde, girando todo sin cesar, todo
permanece igual. Es como si hubiera dos
niveles de realidad: uno de cambio ince-
sante en lo externo; otro de quietud en lo

profundo:

* Gira el sol en circulos iguales de dias y
de afios: todo cambia, pero todo se mantiene
igual en medio del proceso, en gesto de eter-
na indiferencia.

® Giran los vientos sin cesar y nunca son
lo mismo. Pero, al fondo de sus giros, el
tiempo del conjunto permanece siempre
igual, indiferente a los deseos y problemas de
los individuos.

® Giran los rios: nace y muere sin cesar el
agua; pero permanece idéntica a lo largo de
sus largos giros.

Sobre ese modelo ha entendido
Qobelet nuestra vida. Somos rio que no
acaba en ninglin mar, pues volvemos a
nacer siempre de nuevo. Una experiencia
césmica parecida ha conducido a mu-
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chos griegos a postular la inmortalidad:
hay algo en nosotros que desborda el
nivel de giros agobiantes de la tierra;
somos alma supracésmica «caida»; pode-
mos y debemos volver hacia la altura de
Dios donde no existen ya mds cambios.
Una visién como ésta lleva a muchos
orientales (hinddes y budistas) a postular
una doctrina de reencarnaciones: giran
nuestras vidas (nuestra propia realidad)
con este mundo; asi mueren y se vuelven
a encarnar; pero ellas pueden liberarse al
fin de esa cadena, de esa rueda, llegando
al mar sin cambio y sin dolor que es lo
divino.

Buena es la solucién que ofrecen esos
griegos y orientales, buscando para el
alma un espacio inmunizado a todo cam-
bio, un tipo de refugio ontolégico en
quietud. Qobelet nos parece sin embargo
miés profundo. Evidentemente conoce la
doctrina de la inmortalidad (y quizé tam-
bién la reencarnacidén), pero no puede
aceptarla. Como buen israelita sabe que
no podemos evadirnos hacia espacios
resguardados, de seguridad intemporal.
Tiempo somos a los ojos del Qohelet,
pero un tiempo que no tiene ya sentido
litdrgico ni puede abrirse a la alabanza
(en contra de Gén 1), un tiempo sin fisu-
ras, sin momentos especiales. Parece que
Dios mismo se eclipsa. En su lugar emer-
ge el orden aparentemente sin sentido de
los giros de este mundo.

B) Todas las cosas cansan (1,8-11). En
hebreo las cosas son palabras (debarim).
Por eso no se sabe s1 fatigan las realida-
des exteriores, las experiencias humanas,
las palabras que empleamos para decirlas
o todo en su conjunto.

® Ojos/oidos son expresién de desajuste:
somos apertura sin fin y nada sacia, nada nos
contenta en forma plena. El hombre nunca
encuentra su descanso en aquello que conoce,
porque busca (ansfa) nuevas finitudes. Sobre
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un mundo que no logra llenarle vive el hom-
bre, como pregunta sin respuesta.

® Nada hay de nuevo. Busca el hombre
algo distinto y jamis logra encontrarlo. No
se sacia porque siempre estd escuchando las
mismas canciones, como si la vida fuera un
disco infinitamente repetido, con iguales
melodfas. Queremos otra palabra y no la
hallamos.

* Nadie se acuerda...En el fondo no hay
nada que recordar. No tienen sentido los ana-
les viejos, las genealogias de los creyentes de
Israel y las doctrinas de los libros santos
(Gén, Crén, etc.). Desaparecen, nivelados
por la rueda de un destino indiferente, los
acontecimientos salvadores de la historia
antigua.

Al cesar la novedad se pierde aquello
que pudiéramos llamar relieve de la his-
toria: su densidad significativa. Si nada
ha sido nuevo (badas), nada merece
recordarse o celebrarse: no hay zikaron o
memorial recreador. Este mundo es
como un disco plano: todo da lo mismo,
todo es muerte ;Merece la pena vivir
cuando las cosas cansan? Cansan porque
nadie es capaz de hacerlas hablar (leda-
bber) o decirlas, dando asi una explica-
cién o sentido alo que existe. Es la visién
del autor que puede resultar contradicto-
ria o, por lo menos, paradéjica. Por un
lado sostiene que todo retorna, pues estd
siempre girando y no tiene sentido hacer
(escribir) algo nuevo (cf. 12,12). Pero, al
mismo tiempo, se empefia en proclamar
su discurso, dando asi una clase de senti-
do (una inteligibilidad) a lo que existe
sobre el mundo. Es bueno que Qohelet
haya planteado sus preguntas sin acudir
al remedio ficil de un Dios que solucio-
na las cosas desde fuera. S6lo en gesto
fuerte de respeto hacia esta experiencia
de «vacio» (jtodo es vanidad!: 1,3) podra
darse después un discurso religioso.

C) Me dediqué a obtener sabiduria...
(8.16-17). No es Qobelet un hombre

derrotado. Tampoco habla desde la indi-
ferencia. En el fondo de su vida sigue
buscando hokma: es un apasionado de la
sabiduria; por eso ha salido hacia el mun-
do, ha mirado con gesto de atencién
hacia las cosas. No es un reprimido, ni
un crédulo ignorante, sino un ilustrado:
acude a la razén, quiere llegar hasta el
final de su propio pensamiento. En ese
final se encuentra la palabra decisiva: las
obras de Dios: maase Elohim ;Cémo lo
sabe? ;Se lo ha dicho la tradicion y asi lo
testifica!

Podemos entender a Qobelet como
un dustrado tradicional. Su razén no le
permite llegar hasta el misterio. Hay un
nivel en el que piensa y sabe que, en el
fondo, todo ha sido y serd siempre lo
mismo. No conoce a ese nivel obras de
Dios; no las descubre por conocimiento
discursivo. Pero esas obras existen y son
claras a otro plano. Por eso, todo su dis-
curso puede presentarse como expresion
de un desnivel, de una constante paradé-
jica.

® En un plano, todo resulta indiferente y
no se puede hablar de Dios, sino de giros cds-
mzicos.

¢ Pero hay otro plano en el que Dios mis-
mo se muestra, mas alld de las razones.

Esto podria parecer esquizofrenia:
habria dos verdades, dos mundos separa-
dos: lo que es verdad a un plano es men-
tira en otro y viceversa. Pero no es asi.
Qohelet es mas bien una profunda para-
doja, quizd mejor la paradoja fundante
de la vida: la verdad tiene facetas diferen-
tes y no puede cerrarse en una de ellas.

® En un nivel ballamos el giro indiferente
de los astros, de los rios, de los vientos...sin
que se pueda hablar de Dios. Frente a la
sacralizacién ficil de las cosas, es necesaria
siempre la reserva: nunca llegamos a entender
el mundo desde el fondo: nunca resolvemos

sus problemas. A ese nivel, todo es destino.
Todavia hoy, por mis que parezcan triunfar
los esquemas evolutivos, en un cierto nivel
puede (y quizd debe) hablarse de un eterno
retorno de las cosas.

® Pero a un nivel mds alto podemos bablar
de las obras de Dios, llegando a encontrar un
lenguaje que nos capacite para entender las
tradiciones sacrales de la BH (creacién, lla-
mada de Dios, éxodo, alianza, etc.). En esta
perspectiva adquiere su sentido el esfuerzo
hermenéutico de Ecl: la accién de Dios se
entiende s6lo si es que a otro nivel sabemos
(podemos) admirar y (o) sufrir la dura indife-
rencia de este mundo con respecto a los valo-
res morales y sacrales de los hombres.

D) Todo lo que el hombre tiene delan-
te es vanidad (9,1-3). La traduccién de
91y 9,2 es dificil. Hemos puesto habel
(vanidad) donde el TM pone ha-kkol
(todo), siguiendo a los LXX que leen
mataiotes (= vanidad). Esta es la palabra
clave. No es que las cosas de la vida sean
m_alas, son sencillamente vanas, como
aliento inconsistente, algo vacio y débil,
que eso quiere decir habel, nombre que
la BH ha dado al cuarto ser humano
(Abel) por la cortedad de su existencia.
Eso es lo que somos en el mundo. Por
eso, en el principio de su obra, como
titulo y motivo (melodia) que retorna en
cada frase, ha puesto nuestro autor: habel
habalim ha-kkol habel (TM), mataiotés
mamio?ét(in, ta panta mataiotés (LXX),
es decir, vanidad de vanidades, todo
vanidad (1,3). Sélo quien lo acepta y lle-
g2 al fondo de su finitud conoce la exis-
tencia.

Estamos cerca de Sdcrates: jsélo sé que no
sé nada! Pero también de Origenes cuando
afiade que el Qobelet puede y debe interpre-
tarse como reverso del Cantar de los Canta-
res: sobre el fracaso césmico, alli donde el
hombre ya no espera nada de este mundo, se
eleva el gozo pleno del amor de Dios. Sobre
la vanidad césmica pueden bailar los enamo-
rados. En ese aspecto, Dios no es necesario en
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la linea de nuestros esquemas racionales
puros:

* No sabe el hombre si es objeto de amor
o de odio. Eso significa que no podemos pro-
yectar sobre Dios nuestros esquemas, como
s1 Dios fuera principio de emociones exterio-
res: en pura humanidad, desde la rueda cés-
mica, 1gnoramos si Dios nos ama o nos odja.

* A nivel de mundo da lo mismo ser puro
que impuro, justo que pecador... Eso significa
que la religién no influye en la marcha exter-
na de las cosas. El cosmos rueda indiferente a
nuestros valores. No hace caso de nuestras
pretensiones de tipo ético o piadoso.

Es evidente que esta solucién puede
parecernos negativa y quizd se lo parece
al mismo autor cuando vincula el 74/ del
corazén del hombre con el hecho de que
sea una misma la suerte para todos (jus-
tos y pecadores, buenos y malos). Hay
en el fondo del libro una nostalgia: le
gustarfa que las cosas fueran de otra for-
ma; que se pudieran valorar ya desde
aqui las ventajas de la fe, las ganancias de
la religién. Pienso que querria probar en
clave césmica el sentido de Dios y de la
religién. Pero eso es ya imposible. En un
nivel de prueba cdsmica, el mundo es
simplemente mundo y a ese plano todo
gira en rueda de fortuna indiferente a los
deseos e ideales de los hombres. Enten-
dido asi, el cosmos no es religioso y da lo
MISmMO ser puro que impuro, hacer sacri-
ficios o no hacerlos. Quien busque por la
religién ventajas de tipo césmico se
engafia. Quien intente transformar la fe
divina en mnstrumento de triunfo sobre el
mundo confunde a Dios con su poder
mundano y se equivoca.

El Qohelet ha introducido la raciona-
lidad en el campo de las tradiciones reli-
giosas de su pueblo, llegando a la conclu-
sién de que la légica del mundo tomada
en si no prueba la existencia de Dios, ni
la rechaza. El orden césmico resulta
indiferente a Dios y a los humanos. A ese
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nivel somos vanidad (babel). Pero Dios
es posible y se desvela a nivel de gratui-
dad, sobrepasando las razones del mun-
do. Esa trascendencia césmica de Dios,
que desborda nuestro juicio, no se puede
interpretar como evasién, como escapar
del mundo por algdn tipo de miedo. Ella
nos invita a recrear lo que existe en pers-
pectiva de gratuidad.

4. Responde la Sabiduria:
:Dios no hizo la muerte!
(Sab 1,13-2,24)

Hemos desarrollado el tema en Antropolo-
giz Biblica, Sigueme, Salamanca 1993, 183-254.
Es fundamental C. Larcher, Le Livre de la
Sagesse ou la Sagesse de Salomon, 1-111, EB 5,
Gabalda, Paris 1985, En castellano: cf. J. Vilchez,
Sabiduria, EVD, Estella 1990; J. R. Busto, La
justicia es inmortal. Una lectura de sabiduria de
Salomon, Sal Terrae, Santander 1992, 980-1071.

Sobre Sab 1-2: M. Adinolfi, Il messianismo
d;i Sap 2, 1-20, en Varios, 11 Messianismo, XVIII
Set. Bib., Brescia 1966, 205-217; S. Breton,
s Libro de Sabiduria o libro de Justicias, CuadBib
11 (1978) 77-104; A. Dupont-Sommer, Adam
jPére du monde! dans la Sagesse de Salomon,
RHT 119 (1939) 182-203; C. Larcher, L’Origine
du powvoir d’apres le libre de la Sagesse, Lum
Vie 9/49 (1960) 84-98; L. Ruppert, Der leidende
Gerechte, BF 5, Wiirzburg 1972, 70-105; M. J.
Suggs, Wisdom of Salomon 2, 10-15: A Homily
Bused on the Fourth Servant Song, JBL 76

(1956) 23-33; ]. P. Weisengoff, The Impious in
Wisdom 2, CBQ 11 (1949) 40-65.

Sobre muerte e inmortalidad: Y. Amir, The

figure of Death in the Book of Wisdom, JJS 30

(1979) 154-178; J. Collins, The Root of inmorta-
lity: Death in the Context of Jewish Wisdom,
HTR 71 (1978) 177-192; M. Delcor, L'immorta-
lité de ame dans le livre de la Sagesse et dans
les documents de Qumran, NRT 77 (1955) 614-
630; M.Kolarcik, The Ambiguity of Death in
the Book of Wisdom 1-6, AnBib 127, Roma
1991 (con bibliograffa); G. 'W. E. Jr. Nickels-
burg, Resurrection, Inmortality and Eternal
Life in Intertestamental Judaism, Cambridge
MA 1972, 48-92. El trabajo mds reciente y
extenso para situar el tema es el de E. Puech, La
Croyance des Esseniens en la vie future: Immor-
talité, Résurrection, Vie Eternelle, 111, EB,
Paris 1993.

En la perspectiva abierta por Job y
Ecl se sitda Sab, en el cruce entre Israel y
¢l judafsmo, entre el pensamiento hebreo
y griego. Su texto es tardio (casi de tiem-
pos de Cristo) y sélo estd admitido en los
LXX (y en la BC). Sab ha releido en cla-
ve de nueva reflexién totalizante los
temas fuertes de la confesion israelita: el
sentido de la creacién, el origen del mal y
la violencia, vinculados por dentro con la
muerte, el orden de la historia... Sobre la
apertura universal de Dios conforme a
Sab tendremos que hablar mds adelante
(cf. tema 12.3). Aqui nos ocupamos del
origen y despliegue de la muerte.
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y el espiritu se desvanecerd como aire suave.

4 Serd o,lv1dad0 nuestro nombre con el tiempo, y nadie se acordaré de nuestras obras
Pasard nuestra vida como rastro de nube y como neblina se disipard .
combatida por los rayos del sol, consumida por su calor. ,

5 Porque paso de sombra es nuestro tiempo y no podemos retornar de la muerte;
pues se pone (al fin) el sello y nadie vuelve. ’

6 C Venid y disfrutemos de los bienes existentes,
gocemos de la creacién con ansia, como en juventud:

7 saciémonos de vinos exquisitos y licores, no se nos escape la flor primaveral;

8 cifidmonos capullos de rosas, antes de que se marchiten; ’

9 gug no quede pradera sin probar nuestras orgfas,

ejemos por doquier el signo de nuestro regocijo,
porque este es nuestro lote y nuestra herencia.
10 D Atropellemos al justo pobre, no nos apiademos de la viuda
ni respetemos las canas afiosas del anciano.
11 Sea nuestra fuerza ley de la justicia, pues lo débil aparece como falto de valor.
12 Acechemos al justo, pues nos reprocha los pecados contra la ley,
nos reprende por los pecados de nuestra forma de ser (educaciéx’l).
13 Afirma que conoce a Dios y se llama Hijo del Sefior.
14 Nos acusa dpor nuestras ideas y nos resulta pesado hasta mirarle.
15 Pues su vida es distinta a la de todos y son diversos sus caminos.
16 Somos para él mala moneda y se aleja de nuestros caminos como contaminados;
proclama dichoso el fin del justo y se glorfa de tener por Padre a Dios ’
17 E  Veamos si son verdad sus palabras y probemos qué hay en su fin. '
18 Pues si el justo es hijo de Dios, éste le auxiliard
y lo librari de la mano de sus adversarios.
19 Sometdmosle a ultraje y tortura para conocer su paciencia y comprobar su aguante
20 Condenémosle a una muerte ignominiosa, '
_ pues dice que habri alguien que se ocupe de él...
21 A Asipiensan y se engafian, pues su maldad les ha cegado,
2 no conocen los misterios de Dios ni esperan el premio de la santidad
ni creen que haya galardén para las almas puras. ’
23 Pues Dios ha creado al ser humano para la inmortalidad
y a imagen de su propia eternidad nos hizo.
24 Por envidia del diablo entr6 la muerte en el mundo

y tendrén experiencia de ella los que son de su partido.

Sab 1,13 A Dios no hizo la muerte, ni se goza en la destruccién de los vivientes.

14 Hizo todo para que existiera y son saludables los productos del cosmos,
y no hay en ellos veneno destructor, ni dominio del Hades sobre la tierra.

15 La justicia es inmortal...

16 pero los impios la llaman (2 1a muerte) con gestos y palabras,

juzgindola su amiga, se consumen por ella y con ella han hecho pacto,
pues son dignos de formar parte de su lote (de su herencia).
2,1 B DPues dijeron entre si, razonando equivocadamente:

corta y triste es nuestra vida y no hay remedio al morir el ser humano,
y no se ha conocido a nadie que retorne del Hades.

2 Nacimos casualmente y luego seremos como si nos hubiéramos extinguido;
porque es humo el aliento de nuestras narices
y la palabra una chispa del latido de nuestro corazén:

3 cuando ésta se apague, el cuerpo se volvera ceniza

El tema nos acerca al Siervo de Yahvé
(Is 53), pues alude a un justo sufriente,
pero aqui se amplia hasta ofrecer la mis
elaborada visién de teodicea y antropo-
génesis de la BC. Todo el texto es teodi-
cea, intento de justificar a Dios: no ha
hecho la muerte, no ha creado nada
malo. Por eso no podemos hacerle res-
ponsable de aquello que sucede en nues-
tra historia. Nos cre6 para la inmortali-
dad (A y A’), dindonos poder de superar
la muerte en actitud de acogimiento y
gracia.

El texto ha de leerse como ampliacién
y comentario de Gén 2-3 (tema 2.1), en la
linea que luego destaca san Pablo (cf.
tema 21.1): en el origen de la historia, al
fondo de aquello que somos, existe un
pecado. Pero hay una diferencia. Pablo
dird que todos son (somos) culpables en
Adian: hemos creado la muerte, hemos
caido en manos del poder de destruccion
que nosotros mismos evocamos; s6lo
Cristo se halla libre de pecado y asi pue-
de morir para perdén y salvacién de
todos. Por el contrario, Sab insiste en
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separar a buenos y malos: el pecado no es
universal en sentido activo, pues no
todos lo cometen, sino sélo los violentos:
ellos matan a los justos que aparecen asi
como inocentes, amigos de Dios e
inmortales. Aqui se apoya y surge toda la
teodicea.

A) Dios no hizo la muerte, la justicia
es inmortal (1,13-16). El problema es la
muerte. No distingue el autor entre el
orden material donde sélo hay un cons-
tante movimiento (generacion y corrup-
cién) y el orden animal en que perviven
las especies, mientras nacen y mueren sin
cesar los individuos. En sentido estricto
s6lo le interesa el ser humano en el que
piensa al afirmar (en palabra reasumida
quidsticamente en A’: 2,21-24) que Dios
ha hecho las cosas (personas) con el fin
de que pervivan y sean inmortales. El
autor no explica cémo serfan los hom-
bres si no hubiera muerte, pero sabe que
Dios quiso ofrecerles algo mds que
humano: puso en su vida un germen que
. les hace capaces de vencer a la muerte.

La justicia (dikaiosyné) es inmortal:
pertenece al plano de las realidades que
existen para siempre. A ese nivel deberfa
mantenerse el ser humano. Por eso, la
inmortalidad no es elemento natural de
Ja existencia, no es aspecto bioldgico del
cuerpo, ni tampoco el resultado de un
esfuerzo de la mente. Tampoco es pose-
sién presente, sino gracia de futuro,
como esperanza que al abrirles a lo nue-
vo les motiva, les arraiga en el ser y les
trasciende. Pudiéramos decir, en lengua-
je mds usual, que esa justicia sin fin es
puro don: regalo del Sefior. Por eso, la
inmortalidad no se demuestra (como en
ciertos racionalistas), #ni se postula (al
estilo de Kant). Ella aparece sélo en fe,
como expresién de gracia. No podemos
definir la inmortalidad, pero podemos y
debemos hablar de la genealogia de la

muerte. Nuestro autor comienza a inter-

retarla como expresién de un amor
equivocado del hombre hacia los seres
finitos: entendida en su radicalidad per-
sonal, la muerte no es fenémeno biol6gi-
o ni césmico, sino una consecuencia del
propio desajuste, del miedo y la violen-
cia, de la envidia y lucha entre los seres
personales.

B) Corta y triste es nuestra vida (2,1-
5). Son palabras del que tiene a la muerte
como amiga, conforme a la mis honda
paradoja: nos hizo Dios para la inmorta-
lidad y, sin embargo, mirada a otro nivel,
nuestra existencia se define por la muer-
te, en dimensién de biologfa e historia
intramundana, como sabia ya el Qoho-
let. Esto es lo que existe:

- brevedad de la vida: pasa el tiempo rau-
do y nosotros con él.

- fortuna ciega: no hay razén que justifi-
que lo que somos.

- fugacidad: nada subsiste por siempre;
palabra y espiritu perecen.

- puro olvido: fluye el tiempo y no queda
de nosotros ni memoria.

Esta notas definen nuestra vida en
dimensién de mundo, en perspectiva his-
térica o social. Por eso hemos hablado ya
de paradoja: se dice en un nivel que esta-
mos hechos para la inmortalidad; pero
mirando las cosas a otro plano somos
esclavos de la muerte. Utilizando un dis-
curso ontologista se podria decir que
somos dobles: mortales por el cuerpo e
inmortales por el alma. Esa respuesta es
buena, pero desconoce la mas honda uni-
dad del ser humano: no podemos divi-
dirnos, vivir a dos niveles, como si exis-
tieran dos verdades, de manera que aque-
llo que vale para el alma es malo para el
cuerpo y viceversa. En la unién de
ambos niveles se sitda para Sab nuestro
problema.

C) Gocemos de la creacion (2,6-9). Es
la respuesta de aquellos que se cierran en
la pura finitud. Esta experiencia de
muerte conduce a la angustia altiva del
héroe existencial de Heidegger, al estoi-
cismo del buen sabio, a la melancolia
resignada o la tragedia de muchos gran-
des griegos. Los mortales de Sab la tra-
ducen en necesidad de gozo fuerte. Para
olvidar la finitud, para ahogar la tristeza
del anuncio constante de la muerte, ellos
(los impios = asebeis de 1,16) necesitan
bucear en el placer de lo inmediato, en
gestos y motivos que retornan casi siem-
pre: vino, perfume y orgia de sexo vincu-

lado a la flor de la pradera.

El que asi goza no se instala de mane-
ra perfecta en lo finito: no disfruta de un
placer perfecto, sin pensar en otra cosa,
sin querer algo distinto. En el fondo bus-
ca otra cosa (una vida infinita); al no
lograrla se instala en lo finito, pero siem-
pre de un modo imperfecto, pues nada
consigue llenarle del todo. Esto es lo que
pudiéramos llamar pecado original, si es
que ese término (aplicado a Rom 1-5 y
quizd a Gén 2-3) vale en nuestro caso: en
el <hueco» que deja la ausencia de Dios
ha puesto el «<impio» su goce frustrante.
Ciertamente, disfruta del vino/sexo/
orgfa, pero en el fondo estd buscando
otra cosa, como indican las palabras fina-
les de 2,9: sobre el dolor de una promesa
israelita fallida (lote y herencia: meris y
kleros) y de una inmortalidad imposible,
deseando siempre aquello que en el fon-
do le desborda (lo divino), el ser humano

acaba por cerrarse en el placer de lo fini-
to.

D) Atropellemos al justo pobre (2,10-
16). Desde el gozo de la finitud emerge la
disputa, interpretada como envidia: no
aceptamos que exista alguien distinto,
otra forma de entender la vida, otras
ideas y actitudes. Nuestra busqueda de
seguridad nos hace temer a los que creen
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en Dios (lo eterno) y expresan sus valo-
res sobre el mundo. Pienso que el tema
no estd delimitado con toda nitidez, pero
incluye al menos estos rasgos:

* Hay un justo pobre (viuda y anciano)
que en su misma inutilidad (cf. tema 11.3) es
signo de valores que desbordan lo finito.

* El impio sélo cuenta con su fuerza,
haciendo de ella norma de derecho ( 2,11).
Asi lo confirman los «impios», haciendo de
su vida pura lucha: piensan que convencen
porque vencen a los otros.

* Elimpio oprime al pobre para demostrar
su raz6n; necesita saber que esti en lo clerto
y no tiene otra forma de lograrlo que ven-
ciendo y destruyendo a los que viven de
manera diferente

Alli donde Dios desaparece, los seres
humanos pretenden convertirse en dio-
ses: desean seguridad, buscan la certeza
de que es bueno lo que hacen. En el fon-
do quieren aduefiarse del 4rbol del
bien/mal (cf. tema 2.1), legalizando su
fuerza. Esta es la tragedia del que,
haciéndose divino, cae en manos de su
envidia destructora: se siente acusado
por los pobres que confian en Dios (tie-
nen otra forma de entender la vida); se
sabe interpelado por ellos, les teme,
desea matarles. Estamos cerca del Siervo
de Yahvé (cf. tema 7.4). El justo perse-
guido sélo puede confiar en Dios; no se
apoya en la violencia y por eso es pobre.
Precisamente su pobreza resulta peligro-
sa para aquellos que viven dominados
desde ahora por el miedo que convierte
al hombre en asesino.

E) Condenémosle a muerte (2,17-20).
Los impios se enamoran de la muerte
(1,16) al encerrarse en la disputa de los
bienes limitados. Su misma envidia les
lleva a matar: necesitan probar que son
tuertes, que pueden cumplir lo que quie-
ren. Precisamente por eso asesinan a los
pobres, después de llamarles «culpa-
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bles». Los violentos idolatran su propia
violencia y para defender su propia
razén matan a los justos (testigos de la
razén divina).

Sobre la ausencia de Dios ha venido a
desplegarse esta dura genealogia de la
muerte. El ser humano, creado para la
inmortalidad, hace de la muerte (asesina-
to de los justos) la prueba de su propia
autodivinizacién. Dios quiso la vida,
hizo a los humanos capaces de buscar el
orden inmortal de la justicia; pero ellos
prefirieron fundarse en la violencia,
cayendo de esa forma en manos de su
muerte. Es evidente que esta muerte no
es un puro fenémeno biolégico, expre-
sién de finitud, sino un efecto del miedo
y violencia de los hombres.

A’) Inmortalidad de Dios, muerte del
diablo (2,21-24). Hemos tratado de Yah-
vé y Baal (tema 7.1), de Yahvé y Azazel
(tema 7.2), de Yahvé y Satn (tema 9.2);
trataremos adn de los dos espiritus de
Qumrin (tema 16.2). En todos estos
casos hay un tipo de dualismo que estd
relacionado en nuestro caso con el signo
de Gén 2-3 (cf. tema 2.1). Pero la ser-
piente que antes era sefial del propio
deseo (elemento antropolégico) ha veni-
do a presentarse ahora como realidad
independiente. Surge asi la oposicién:

e Dios es ante todo eternidad, vida por

siempre. Viviendo a su imagen de Dios, tam-
bién el hombre puede llegar a ser inmortal.

o El diablo, en cambio, es muerte. Su
esencia es envidia, su verdad violencia, es
decir, deseo de tener lo que otro tiene; por
eso le destruye.

Lo que se opone a la envidia del diablo es
la gracia de Dios. Lo opuesto a la muerte, que
surge y triunfa por envidia, es la vida que
nace y se expande por gracia. Asi llegamos al
lugar del mds hondo discernimiento, al cul-
men de la sabiduria israelita, alli donde con-
fluyen elementos sacerdotales, vinculados a la
muerte de una victima, como en Is 53, y pro-
féticos, centrados en la llamada y exigencia de
justicia. De todas formas, el tenor del texto es
sapiencial. Sab ha querido llevarnos otra vez
al origen y sentido de lo humano: por eso ha
reescrito desde su propia teologia el tema de
la creacién/pecado de Gén 2-3, pero con una
profunda diferencia: Gén habfa proyectado
un mismo mal originario sobre todos los
humanos; Sab ha preferido dividir a los
humanos, de manera que #nos pecan (los
impios/violentos) y otros son objeto del peca-
do siendo en si inocentes (los pobres perse-
guidos y asesinados). Por eso el diablo tenta-
dor domina sélo a los impios, mientras que el
Dios verdadero aparece vinculado a los
pobres que padecen la violencia. Este es uno
de los textos teolégicos mas hondos del AT y
de la literatura universal. El relato de la
pasién de Mc 15 ha sido elaborado sobre su
trasfondo. El mismo Pablo (cf. tema 21.1) ha
interpretado el pecado de los hombres
(muerte de Jesds) con categorias cercanas a
éstas.

D '

DIOS SALVADOR:
RECONCILIACION HUMANA

Hemos visto los hombres de Dios (sacerdotes, profetas y sabios).
Ahora estudiamos las relaciones de Dios con el conjunto de la humani-
dad, especialmente con su pueblo.

* Todo es obra de Dios y la Biblia el libro que presenta sus acciones; su

protagonista es Yahvé a quien vimos como aguel que actsia de forma salvado-
ra (cf. Ex 3,14; tema 3.1).

_ ® Elser humano busca su propia plenitud. De Dios surge el hombre como
imagen de su plenitud. Por eso, los momentos de accién divina y surgimiento
humano se vinculan.

_ Ahora juntamos ambos temas, destacando los momentos de la rela-
cién de Dios y el hombre. De esa forma elaboramos una teologia (tra-
tado de Dios) en la que destacan estos elementos:

* Amor gratuito. Actiia Dios porque quiere y nos quiere, desde el fondo
de s{ mismo, sin mis razones que su propia generosidad.

® Justicia liberadora. Dios actia de forma especial en favor de los necesi-
tados. En esta perspectiva descubrimos su justicia interpretada como gracia
reconciliadora, redentora.

¢ Comunicacion universal. Amor y justicia culminan en la creacién final o
salvacién completa que se entiende en claves de catolicidad y esperanza cum-
plida.

Estos son los atributos de Dios que estdn al fondo de todo lo que
sigue. Ellos podrian formularse en otras claves: gratuidad, pobreza y
universalidad; fe, caridad y esperanza (cf. 1 Cor 13,13; 1 Tes 1,3). Pero
lo que importa no son los esquemas de fondo, sino los textos mismos.
Estamos construyendo una teologia abierta: no estudiamos las propie-
dades generales de Dios, sino su accién en una historia salvadora abier-
ta desde su raiz (gracia), orientada salvadoramente (justicia) y extendi-
da a todos los humanos (universalidad).
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Gracia de Dios:
Amor apasionado

En el principio era el amor. Lo sabia el
mito griego (Hesiodo, Teogonia), al
hacer del eros fuente de las cosas, fuerza
germinante que suscita todo lo que exis-
te. Lo saben de algin modo los relatos de
muchisimas culturas cuando afiaden que
todo ha derivado de una especie de unién
amorosa entre los dioses. No es, por tan-
to, novedad israelita lo que decimos.

Muchos pueblos conocian el amor,
pero los israelitas lo han engrandecido y
humanizado, concibiéndolo como unién
concreta de un varén y una mujer dentro
de la historia: sélo alli donde se cantan
unas bodas de alegria y plenitud humana
puede valorarse de verdad la gracia del
amor divino. Los israelitas lo ban perso-
nalizado, presentando a Dios con rasgos
concretos de esposo. Finalmente, ellos lo
han expandido de forma escatolégica.
Aqui estudiamos: la bumanizacién en
Ct, la personalizacion en Os y la expan-
sion en el Tritoisafas (Is 56-66).

1. Amor humanizante:
Dios en el Cantar de los Cantares

Comentarios: A. Gonzilez, El Cantar de los
Cantares, Paulinas, Madrid 1981: L. A. Schokel,
El Cantar de los Cantares, EVD, Estella 1992;
A. Robert y R. Tournay, Cantique des Canti-

gques, EB, Paris 1963; M. Pope, Song of Songs,
AB 7¢, Doubleday, New York 1976; G. Gerle-
man, Das Hobelied, BKAT 18/2-3, Neukir-
chen; D. Lys, Le plus bean chant de la création.
Commentaire du Cantigue des Cantigues, LD
51, Cerf, Paris 1968; G. Ravasi, I/ Cantico dei
Cantici, EDB, Bologna 1992.

Estudios: ]. C. Exum, A Literary and Struc-
tural Analysis of the Song of Songs, ZAW 85
(1973) 47-79; R. E. Murphy, Towards a Com-
mentary on the Song of Songs, CBQ 39 (1977)
482-496; H. M. Pelletier, Lectures du Cantigue
des Cantignes, AnBib 121, Roma 1985; R. Tour-
nay, Quand Dien parle aux hommes le langage
de Uamour. Etude sur le Cantique des Canti-
ques, Paris 1982. El lenguaje del Ct ha inspira-
do gran parte de la experiencia mistica y de la
espiritualidad cristiana, como he visto en El
Cintico espiritual de San Juan de la Cruz, Pau-
linas, Madrid 1992.

Humanizar el amor significa explo-
rarlo en dimensién esponsal. Deben
superarse las explicaciones de tipo alegé-
rico: el Cantar de los Cantares (= Cint,
Ct) no es una teogamia o matrimonio
intradivino que vincula a la pareja primi-
genia de los dioses (Baal y Ashera). Tam-
poco se sittia en linea teocdsmica: no tra-
ta de las bodas que vinculan de manera
sacral a los diversos elementos de este
cosmos, ni es imagen del amor que ha
vinculado a Dios y el hombre, aunque
luego sea necesario situarse en ese plano.
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Ct es ante todo un enigmitico, profundo
y sorprendente poema del amor humanco.
Después de estar con Job y Ecl (tema
9.2-3), resulta grato respirar el aire fresco
de la buena creacién, volviendo con Ct
hasta el jardin original de la existencia
(Gén 2-3).

Eso es lo inaudito, lo revelatorio: que
alguien venga y diga: jescuchemos un
canto de bodas! Esto es lo grande: que la
misma BH, al lado de los textos sobre
historia sagrada y sacrificios (Pentateu-
co), al lado de las grandes profecias, can-
te la importancia de la unién varén/
mujer. Por eso, en un primer momento,
estos cantos, que legan del origen de los
tiempos y que han sido formulados en
contexto israelita en época dificil de fijar
(¢siglo IV AEC?), han de entenderse en
perspectiva puramente humana, sin apli-
caciones de tipo moralista, nacional o
religioso.

Aqui se canta el amor de una pareja
que descubre en si misma los valores y
misterios de la creacién originaria. Es un
amor integral donde se implican los
motivos de la naturaleza y de la historia
israelita. Resulta claro el influjo de la

Ct2,8 Ella

naturaleza (primavera, irboles, olores...)
y asi lo mostraremos en el breve comen-
tario que sigue. También es clara la alu-
sién israelita: se habla de Jerusalén y Salo-
mén (1,1.5; 3,7.9.11), de Engadi, Libano,
Tirsay Sar6n (1,14; 2,1; 4,8, etc.). La geo-
grafia del amor se extiende a los diversos
lugares del recuerdo y vida hebrea, en
evocacidn incluyente y pacificadora: alli
donde dos enamorados se miran y atraen,
se buscan y gozan cobra sentido el pasa-
do, futuro y presente del pueblo. Ct es
una Confesion de fe en la vida. No tiene
que nombrar a Dios, pues Dios no se
halla fuera. Aceptar la creacidn, poder
cantarla en gozo agradecido y deslum-
brante...jesa es la base de toda teologia!

Este amor vale en si mismo, no se
pone al servicio de otra cosa. No hay
aqui genealogias, no hay cuidado angus-
tioso por la ley de sangre (como en Esd-
Neh); no hay prevenciones de raza, ni
observaciones moralizantes sobre la
mujer (como en Eclo), ni patriarcalismo
o busqueda de hijos. Varén y mujer apa-
recen como iguales, sencillamente huma-
nos, quebradas las divisiones por sexo,
las funciones sacralizadoras.

iLa voz de mi amado! Mirad: ya viene

saltando por los montes, brincando por las colinas.
9 Es mi amado una gacela, es como un cervatillo.

Mirad: se ha parado detris de la tapia,

atisba por las ventanas, observa por las rejas.

10 Habla mi amado y me dice:
EIA  Levéntate, amada mia, hermosa mia, y ven a mi,
1 porque, mira, ha pasado el invierno, la lluvia ha cesado, se ha ido;
12 se ven flores en el campo, llega el tiempo de la poda
y el arrullo de la tértola se escucha en nuestros campos.
13 Ya apuntan los frutos en la higuera, la vifia florece y exhala perfume.
El' B Levdntate, amada mia, hermosa mia, y ven a mi,
14 paloma mia, en los huecos de la pefia, en los escondrijos del barranco:

déjame ver tu figura, déjame oir tu voz,
porque tu voz es dulce y tu figura hermosa.
15 Ambos Agarradnos las raposas, raposas pequeiiitas,
que destrozan la vifia, nuestra vifia florecida.
16 Ella Miamado es mio y yo soy suya, del pastor de lirios.
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17 Antes de que sople el dfa y huyan las sombras,
vuelve, amado mio, como una gacela o como un cervatillo,
sobre los montes de Bether (Traduccion BL).

Hemos supuesto que el pasaje es uni-
tario, de tipo quidstico (inclusivo), ini-
ciado y concluido con palabras de ella.
Al principio (2,8-92) mira a su amado
que viene. Al final (2,16-17) le confiesa
su amor y le pide que vuelva, empleando
muy dulces palabras (gacela-cervatillo:
2,9a y 2,17b). El centro (2,10b-14) reco-
ge una llamada de ¢/, dividida por levin-
tate, amada mia... en dos mitades bien
marcadas (2,10b-13b y 2,13¢c-14). Entre
las palabras de él y de ella se introduce
un breve canto (2,15) que puede ser de
ambos (como supone la traduccién) o de
un coro que eleva su voz mientras ellos se
acercan y encuentran. La légica del texto
es poética: marcada por asociaciones de
signo césmico (primavera) y un ritmo de
amor que va poniendo en relacién a dos
personas que se buscan y al hallarse des-
cubren en s{ mismas todo el universo.

Ella (2,8-10b). Parece que ha estado
esperando, con oido bien abierto a las
voces que le llegan. Todo le resbala hasta
que escucha lo indecible: gol dodi, jvoz
de mi amado! No hay que explicar nada,
nada hay que aclarar: esa palabra suscita
una profunda excitacién (ese parece el
sentido original del término) en el cuer-
po/alma de la amada. Por eso mira vy,
viendo, dice: /ya viene! El amor le ha lle-
gado por la voz y luego se ha aduefiado
de sus ojos. Ella ha cambiado, concen-
trindose en un nuevo tipo de mirada: le
ve rapido, saltando por los montes/coli-
nas, que aparecen asi llenos de vida: ;son
camino del amado!

Todas las imdgenes evocan agilidad y
hermosura: es veloz el amado que salta y
que llega, salvando distancias, venciendo
montaiias, en gesto de frigil belleza. No
es el amado un animal de fuerza (toro),

un semental de cria, un leén de violen-
cia... Es la hermosura ripida del ciervo
huidizo, que escapa al menor ruido, pero
ahora viene manso, encarifiado. Esta
experiencia del ciervo que llega, en gesto
esperado y, al mismo tiempo, sorpren-
dente marca el tono de la escena. Por lo
que después veremos, este es el ciervo de
la primavera: llega saltando con el tiem-
po nuevo de la vida; como invitacién al
amor que cruza el horizonte y lo trans-
forma en su llegada.

Ella esti esperando resguardada:
detrds de una ventana, al amparo de una
reja (o celosia). Quizd podamos decir
que ella es casa y él campo; ella la espera,
él la llegada. Toda su vida de mujer se
vuelve acogimiento. Toda la vida del
varén se hace presencia. Ella deberia
abrir la puerta y correr hacia el amado.
Pero sabe que no puede apresurarse: le
deja venir, aguarda.

EL(A). Voz de primavera (2,10b-13b).
Es ella quien repite las palabras (2,10a).
Ha sido capaz de escuchar, ha entendido
bien lo que él le dice y lo traduce, con
voz jubilosa: en nombre de la vida que
despierta, ella canta con la primavera.
Podemos evocar su voz con san Juan de
la Cruz: mi amado, las montaias, los
valles solitarios...(Cant. Espiritual B,
estrofa 14). La versién biblica dirfa: mi
amado, primavera... No es la naturaleza
en si lo que ella canta (montafias, valles,
islas...), sino este momento especial de
eclosion primaveral hecha amor, [lamada..
a la existencia.

Por eso le dice levantate, como si
hubiera estado postrada, encerrada en su
soledad, retraida en largo invierno. ;Des-
piertal significa jponte en pie y vivamos!
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No la agarra por la fuerza, no la rapta, no
la lleva poseida, como objeto que se
toma y arrastra con violencia. Tiene que
llamarla y esperar, dejando que ella mis-
ma se decida y venga. Este lenguaje de
amor es velado y fuerte, indirecto y con-
vincente. No dice las cosas de manera
plana, en exigencia inmediata. Su deseo
es fortisimo y como tal respetuoso: por
eso, decir el amor es evocar: jseamos pri-
mawvera! Cuando el amado abre los ojos
y observa que llega la vida, cuando dice a
su amada que venga y se deje vestir de
hermosura estd ofreciéndose en amor y
diciendo: jseamos primavera!

Este despertar de vida césmica supo-
ne un gesto de aceptacién fuerte del
mundo: es hermoso que vuelva cada afio
la potencia de la vida en las flores y el
arrullo de palomas, en los frutos que des-
puntan, en los drboles y vifias... También
ellos expresan el amor de primavera. Por
eso dice: jlevdntate! jven y sintamos jun-
tos el latido de la tierra, cantando el him-
no de la vida que por doquier nos eleva!
Todo se vuelve lugar y evocacién de
amor: las flores, el arrullo de la tértola, el
perfume de la vifia son palabra de amor
mutuo. Uniéndose en amor, ellos dicen y
dan sentido al mundo en primavera.

El(B) ;Levéntate, palomal (2,13¢-14).
Habia hablado ya (A). Ahora (B) insiste,
diciendo la misma palabra: jlevintate! y
llamindola con los mismos nombres
(amada, esposa), pero afiadiendo el de
paloma. Por un lado le llama mia (pues la
lleva en si); por otro le pide que venga,
que se haga suya, que puedan compartir
y hacer (ser) la primavera, en dimensién
de gracia humana. Ella le habfa compara-
do con el ciervo que corre en libertad por
la colina. El la compara a la paloma: esta
escondida, inaccesible, en las quebradas
de la pefia. Posiblemente tiene miedo. El
la llama y dice: jven/, invitindole a volar
en gozo suave y fuerte entrega por el aire

de la vida. Esto es amar: volar en compa-
#iia. La paloma que corre con el ciervo, el
ciervo que se hermana a la paloma en la
aventura de su vida compartida.

Las comparaciones resultan evocado-
ras y paraddjicas. Invirtiendo un esque-
ma normal en los mitos antiguos, la palo-
ma/cielo es la mujer, el ciervo/tierra es el
varén. Ambos tienen que mirarse. Ella le
ha visto saltando en las colinas. EI quiere
verla saliendo de la quebrada, perdiendo
el miedo y volando en suavidad por las
alturas. Oyé la novia y vio a su amado
(2,8). Ahora es el novio quien desea
mirarla y escucharla porque tu voz es
dulce y tu figura hermosa. El amor apa-
rece aqui a manera de visién y palabra.
Mirarse mutuamente, descubriendo cada
uno su vida en la vida del otro. Escu-
charse mutuamente, haciéndose palabra
el uno desde el otro: este es el sentido
radical de la existencia. Quiz4 pudiéra-
mos decir que antes ignoraban su verdad
més honda. Ciegos estaban sus ojos,
cerrados sus ofdos. Ahora, al mirarse y
escucharse, han aprendido a ver y oir:
saben lo que son, se saben, conociéndose
uno a otro.

Ambos (2,15). Pueden hablar ya en
forma unida, diciendo al mismo tiempo
su deseo: jcazadnos! Han empezado a
conjugar el nosotros, se convierten de
esa forma en sujeto de una misma frase,
uniendo el yo y el ti, el mio y tuyo.
Comparten la misma vifia, campo donde
pueden cultivar su encuentro, espacio de
comunicacién donde florece ya su pri-
mavera. Esta es palabra de gozosa pose-
sién: jdisfrutan la vifia, cultivan el amor
unidos de forma que no existe uno sin
otro! Pero, al mismo tiempo, esta palabra
puede convertirse en fuerte aviso:
jcazadnos las raposas! Hay en el campo
animales que amenazan la nacida prima-
vera: los riesgos del amor se elevan tan
pronto como el amor ha comenzado. Por

eso piden: jayudadnos! No estin solos
sobre el mundo. No se bastan uno al
otro. Por eso buscan la ayuda de todos
los restantes varones y mujeres del
entorno.

Hemos dicho que este verso lo reci-
tan ambos, unidos por primera vez en la
palabra compartida. Mientras gozan el
amor en dulce compafifa, despiertan a los
otros y les dicen: jayudadnos! jque pue-
da mantenerse sana nuestra viiia! Pero
estas palabras pudieran proceder tam-
bién de un coro (o grupo de personas)
que canta su preocupacién, mientras
ellos vuelan en alas del amor silencioso.
Sea cual fuere el sujeto, el sentido de la
frase es el mismo: el amor ya cultivado
suscita un tipo de preocupacién. Corre
peligro el encuentro, hay que protegerlo,
igual que se protege la vifia florecida de
los riesgos juguetones de las jévenes
raposas.

Ella (2,16-17). La escena culmina; han
celebrado el amor sobre el tdlamo florido
de la primavera: ciervo y paloma han
recreado el sentido original de la existen-
cia, mientras alguien ha guardado su
vifia, impidiendo que vinieran las rapo-
sas. Llega el matrimonio:

- dodi li: mi amado es mio
- wani lo: y yo soy suya (2,16).

Normalmente, estas palabras suele
proclamarlas el esposo: jesta si que es
hueso de mis huesos y carne de mi carne!
(Gén 2,23). Aqui las dice ella, rubricando
en su voz el matrimonio ya vivido (reali-
zado). No son signo de posesién, como
parecfan las de Gén 2,23: no es él quien
dice mientras ella estd pasiva. No hay
espera de mujer (como en 2,8,10a), ni lla-
mada de varén (como en 2,10b-14). Son
palabya de accion doble que expresan el
mutuno compromiso, la entrega y posesiéon
del uno al otro. La vida de los dos se
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vuelve asi regalo y sélo existe en forma
compartida.

Pero este no ha sido encuentro eter-
no, no es fin de la historia, sino unién en
el tiempo. Por eso, ellz vuelve a llamar al
amado en palabras de advertencia cuida-
dosa. Da la impresién de que ¢l se ha ido:
es un ciervo que brinca por los montes.
Como guardiana de amor, ella le pide
que vuclva antes que sople el dia y huyan
las sombyas.... El texto resulta ambiguo y
no sabemos si le pide que llegue antes
que la noche empiece (para entonar asi el
nocturno de bodas) o que la noche acabe
(para iniciar una alborada de amor, en
gesto que saluda al sol del dia). Buenos
son los dos sentidos, adaptados ambos al
misterio del amor que es noche en pleni-
tud y madrugada recreada.

Ella repite la comparacién primera:
jcomo gacela o cervatillo, ven! (2,17; cf.
2,9). En este contexto se introduce una
referencia enigmdtica: sobre los montes
de Bether! (2,17). Es posible que se trate
de una geografia amatoria: este es el
monte del ciervo que vuelve al amor (en
palabra tomada de Jos 15,592 LXX).
Pero es posible también que se trate de
un nombre simbélico que indica division
(cf. Gén 15,10): superando las montaiias
de la ruptura, venciendo las quebradas
donde todo parece retorcerse y escindir-
se, el amado tiene que volver a la unidad
de amor antes que el dia se cierre o acabe
la noche. Para los LXX, estos montes de
Bether son oré koilématén: montafia de
la divisién, quebrada o barranco; supe-
rando el precipicio de la vida solitaria, el
ciervo del amor ha de volver cada dia
hacia el encuentro con su amada.

Conclusion. Este ha sido nuestro
pasaje: enigmiticamente bello, sorpren-
dente y creativo. jHablemos de Dios!,
piden algunos. Ct responde: /r0 empece-
mos por Dios! jvengamos al amor! ;Des-
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cubramos el encuentro sorprendente,
emocionado, creativo de dos enamora-
dos! Sobre ese fondo adquirird sentido
nuestra vida y podremos luego (al mismo
tiempo) hablar de Dios. Desde ese fon-
do, el texto no se puede interpretar como
una simple alegoria. Dios no es el esposo
y la pobre humanidad la esposa, o vice-
versa. No hay aqui tampoco teogamia, ni
sacralizacién pagana (hierogimica) del
proceso de la vida. Todo es mucho mis
sencillo: una pardbola, una evocacién
teolégica. A quien nos pida: demuéstra-
me gue hay Dios debemos responderle:
ibablemos del amor!, descubramos, cul-
tivemos y gocemos su misterio en nues-
tra vida. Esa es la verdad, el sello y garan-
tia de Dios sobre la tierra.

Paribola de Dios es todo Ct 'y asi nos
lleva hasta el principio de la creacién,
hasta el lugar donde Gén 1y Gén 2-3 nos
habfan situado, en la raiz del tiempo.
Mis alli del pecado (que también tene-
mos), hay en nuestra vida amor y gracia
emocionada: en ella se descubre y vuelve
a ser posible lo divino. En el fondo del
dolor, sobre una vida donde todo parece
sin sentido, se enciende cada primavera
la llama del amor. Vuelven a encontrarse
el varén y la mujer sin mds finalidad que
descubrir y realizar en forma nueva el
misterio de la gracia. Y asi acabamos.
Hemos abierto una puerta de gratuidad
sobre el muro del dolor (Job), en el tinel
de la angustia (Ecl). Ella nos conduce a
nuevos continentes de experiencia.

2. Amor esponsal y dolorido:
fidelidad de Dios (Os 2)

Comentarios: L. A. Schokel y J. L. Sicre,
Profetas, 11, Cristiandad, Madrid 1980, 859-921;
J. Mejia, Amor, pecado, alianza. Una lectura del
profeta Oseas, UCA, Buenos Aires 1975; J.
Jeremias, Hosea, ATD 24/1, Gottingen 1983;
Th. H. Robinson, Hosea. Die zwolf kleinen

Propheten, HAT 14, Tibingen 1964, 1-55; W.
Rudolf, Hosea, KAT XIII/1, Giitersloh 1966;
H. W. Wolff, Hosea, BKAT X1V/1, Neukirchen
1976.

Buen trabajo sobre nuestro tema en castella-
no: H. Simian-Yofre, El desierto de los dioses.
Teologia e historia en el libro de Oseas, Almen-
dro, Cérdoba 1993; cf. ademis: S. Bitter, Die
Ebe des Propheten Hosea. Eine auslegungsge-
schichtliche Untersuchung, GTA 3, Gottingen
1975; U. Cassuto, The Second Chapter of the
book of Hosea, en Biblical and Oriental Studies,
Jerusalem 1973, 101-140; D. J. A. Clines, I
JSOT SuppSer 11, Sheffield 1979, 83-103.

Sobre el sentido general de Os, desde el fon-
do de nuestro texto, cf.: H. W. Wolff, Oseas
hoy. Las bodas de la ramera, Sigueme, Salaman-
ca 1984; R. Gordis, Hosea’s Marriage and Mes-
sage. A new Approach, HUCA. 25 (1954) 9-35;
N. C. Hable, Yahweh versus Baal: A Conflict of
Religions Cultures, Concordia ThSemGradSt 6,
New York 1964; D. Lys, J’ai denx amounrs, ou
Pamant jugé. Exercice sur Osée 2,4-25, ETR 51
(1976) 59-77; B. Renaud, Osée 1-3; Analyse
diachronique et lecture synchronique. Proble-
mes de méthode, RSR 57 (1983) 249-260; ]. J.
Schmitt, The Wife of God in Hosea 2, BR 34
(1989) 5-18.

No puede hablar de Dios quien no
conoce el amor enamorado que perdona
después que ha fracasado. Esto es lo que
supone y dice Oseas. Hay en él una larga
tradicién de matrimonio sacral, interpre-
tado en linea pagana, cananea. Baal, Dios
esposo de los cielos, ofrece el agua de la
vida y la fertilidad a su esposa -Ashera o
Astarte-, figura de la tierra. Ellos, Baal y
Ashera, son el signo y riqueza de Ja vida:
representan el proceso de la fertilidad, el
ritmo de las estaciones, la abundancia del
vino/trigo/aceite; asi aparecen en tiem-
pos de Oseas, en torno al 760 AEC,
como el idolo que atrae y destruye a los
creyentes.

Son muchos los que piensan que Yah-
vé se encuentra lejos: es signo del desier-
to, Dios austero, de leyes que se impo-
nen desde fuera, sin capacidad para ofre-

cer a sus devotos vida amante y abun-
dancia de riqueza. Son muchos los que
estan pasando al culto de Baal/Ashera o
los «baales», apostando asi por una espe-
cie de visién sacral del cosmos. En con-
tra de esta apostasia se ha elevado el pro-
feta:

o Dios no es un proceso hierogdmico: no es
unién de esposo/esposa, no es la vida inma-
nente de este cosmos. Mis alli de lo que
vemos/sentimos/hacemos hay un Dios de
amor, Yahvé.

* Dios ama al hombre desde su propia
trascendencia, en afecto tierno, fuerte, gene-
roso. Dios no es el destino césmico, no es un
tipo de necesidad vital. Es persona y como tal
nos precisa, depende de algin modo de noso-
tros.

® Por eso el signo de Dios es la vida del
profeta, casado con Gomer, una mujer infiel a
la que ama. Oseas la ha querido, la sigue que-
riendo y la precisa, en tierno afecto, aunque
ella sea infiel.

® Desde aqui se recupera el sentido del
poder de Dios, tanto en linea de naturaleza (él
concede los dones del vino/trigo/aceite)
como en perspectiva de historia. Oseas ofre-

Os24 A Pleitead contra vuestra madre, pleitead,
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ce a los israelitas su més alta experiencia de
amor. Dios castiga sélo para conducirles
hacia un plano mds alto de vida.

Oseas representa un comienzo abso-
luto (una nueva etapa) en la visién del
hombre y en su forma de abrirse a lo
divino. Parecia hasta ahora que los dioses
(baales) eran una especie de necesidad
c6smica, simple signo del despliege de la
vida. Yahvé estaba alejado, como sefior
que sélo actiia en ciertos gestos de la his-
toria. Pues bien, en contra de eso, Yahvé
aparece ahora como trascendente (existe
por si mismo) y muy cercano (es amigo
que dialoga con su amigo). Oseas ha
encontrado a Dios en la experiencia més
concreta de su vida. No se ocupa de abs-
tracciones. No le importan las teorias
generales. Le interesa su historia personal
(sus relaciones con Gomer, la mujer a la
que quiere, aunque le engafia). En esas
relaciones, en la misma riqueza de su
amor herido descubre el misterio de
Dios. Por eso se mueve sin cesar en dos
niveles: habla de su historia personal y, al
mismo tiempo, de la historia del amor de
Dios hacia su pueblo. Asi dice Dios:

porque ella no es mi mujer, ni yo soy su marido.

Que quite de su cara sus fornicaciones, y sus adulterios de los pechos;
5 st no la dejaré desnuda y la despojaré, como el dia de su nacimiento,

la convertiré en desierto, la haré tierra yerma, la mataré de sed.

~N o

No tendré compasién de sus hijos, porque son hijos de prostitucién.
Se ha prostituido su madre, su engendradora se ha deshonrado.

Se deca: iré tras mis -amantes, que me dan mi pan y mi agua,

mi lana y mi lino, mi aceite y mi vino.
8 B Por eso vallaré su camino con espinas,

lo cerraré con barreras, para que no encuentre su senda.

9 Perseguird a sus amantes y no los alcanzari, los buscara y no los hallara.

Y dira: volveré con mi primer marido, porque entonces me iba mejor que ahora.
10 Ella no comprendia que era yo quien le daba pan, vino nuevo y aceite,

plata y oro en abundancia (y ellos lo empleaban para Baal).
11 Por eso volveré a quitarle mi trigo en su momento, mi vino en su sazén;

y arrancaré mi vino y lana que cubrian su desnudez...
16 C Por tanto, mira, voy a seducirla, la llevaré al desierto, hablaré a su corazén,
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17 le entregaré alli mismo sus vifiedos y e

Me responderd como en su juventud,

I valle de Acor (Desgracia) serd puerta de esperanza.
como el dfa en que subié de Egipto.

18 D Aquel dia, oriculo de Yahvé, me llamards Esposo mio
y 1o me llamarés més idolo mio (mi Baal).

19 E Apartaré de su boca los nombres de los

baales

y no seran ya recordados (= venerados) por sus nombres.

20 F Aquel dia haré para ellos una alianza

con las fieras del campo, los pajaros del aire, los reptiles de la tierra;
arco, espada y guerra romperé en el pais y les haré dormir tranquilos.

21 G Me casaré contigo para siempre, me ¢

asaré contigo en justicia y derecho,

22 en misericordia y compasién, me casaré contigo en fidelidad y conoceris a Yahvé.

23 H Aquel dia escucharé, oraculo de Yahvé,

escucharé a los cielos y éstos responderdn a la tierra,
24 y la tierra responders con el trigo, el vino y el aceite nuevo,
y éstos escuchardn a Yizre’el (= Dios-siembra):

25 1a sembraré para mi en el pais, tendré

compasion de No-Compadecida

y diré a No-mi-pueblo: ;T4 eres Mi-pueblo! y él responderi: ;Dios mio!

La primera parte (2,4-15) es mas
parabélica y se entiende como gesto del
profeta/esposo que litiga con su esposa
infiel y con sus hijos, en lenguaje abierto
a la experiencia y comprensién de lo
divino. La segunda (2,16-25) es mis ale-
gérica: queda en penumbra la imagen del
profeta/esposo; se vueve dominante la
realidad mistérica del Dios que quiere
«enamorar» de nuevo a la esposa israeli-
ta. A pesar de esas y otras diferencias, el
texto forma un todo como indica el
comentario. Por brevedad prescindimos
de 2,12-15 que expande el tema de versos
anteriores (2,8-11).

A) Pleitead con vuestra madre (2,4-
7). Estamos ante un juicio: vibu...ribu,
acusad, acusad; asi comienza y recibe
sentido lo que sigue. El esposo/padre
engafiado inicia un proceso legal contra
aquella que ha faltado a su palabra, le ha
engafiado. Es proceso duro: esposo con-
tra esposa, padre contra hijos... En medio
del dolor habla el profeta y comienza
diciendo a sus hijos que luchen en contra
de su propia falsa madre (2,4a); pero lue-
go es el mismo padre quien formula la
acusacién, pidiendo a sus hijos que plei-

ey Ay YIEFYA G111 mdArP'

- ki b’ lo® ’istti: jporque ella no es mi
mujer!

- we ’anoki lo’ ’isab: {y yo no soy su mari-

do! (2,4b)

Todo parece terminado. El profeta/
marido se va, los hijos rechazan a la
madre, ella sélo puede consumirse en la
amargura del pecado. Pero el texto con-
tintia y describe los gestos de dolor del
esposo (2,4c-5) que va despojando a su
esposa: le quita primero los adornos de
su prostitucién en rostro y pecho, luego
la desnuda y finalmente la vuelve desier-
to, haciendo que muera de sed. Todos
estos gestos se pueden entender en pers-
pectivas personal/familiar, como aplica-
dos a la mala esposa, pero también en
clave césmica, como inversién del proce-
so creador de Gén 2,4bss: sobre la tierra
yerma y sin agua habia creado Dios un
paraiso; ahora el paraiso de la esposa
vuelve a convertirse en paramera. Es evi-
dente que aqui se estd aludiendo a los
bienes de la vegetacién/cosecha que la
esposa idélatra (pueblo baalista) habfa
interpretado como un don de Baal.

Al principio (Os 2,4) parecia que
podian separarse madre e hijos. Pero lue-
o0 (2.6-7) descubrimos que la suerte es

una misma para todos. Es el momento de
la des-creacién. La historia ha terminado:
se consuma el divorcio; el profeta/ espo-
so marcha por un lado; la esposa/ hijos
perversos quedan entregados a su muer-
te:

® No tendré compasion de sus hijos...
(2,6). Ellos se llamaban Yezrael (Campo de
sangre/muerte), Lo-Ammi (No-mi-pueblo) y
Lo-Rubama (No-compasién) (cf. 1,2-9).
Ahora se llamarin todos ellos No-compasion,
porque el mismo esposo/padre afirma: Lo’
‘arabem, no me apiadaré de ellos, romperé
los vinculos de alianza (rebem: cf. Ex 34,6,
tema 4.2). Dios se aparta, el pueblo muere
para siempre.

® Se ha prostituido su madre... (2,7): ha
buscado los dones de la vida (pan y agua, lana
vy lino, aceite y vino) en otros manaderos, se
ha entregado a los «valores invertidos». Por
eso es légico que el duefio verdadero de los
dones, el esposo legitimo, se vaya, dejindola
vacia.

Este serfa el fin normal. Hijos y espo-
sa/madre quedan entregados a su muer-
te. El profeta (esposo y padre engafiado)
deberia marcharse. Esto es lo que siente,
esto es lo que espera quien ha leido el
texto. La [6gica del mundo es de rechazo
y talién: me han abandonado, yo les
abandono; me han rechazado, les recha-
zo. Hasta aqui todo resulta claro con la
ley vieja del mundo.

B) Vallaré su camino con espi-
nas...(2,8-11). El mondlogo de muerte
del esposo y profeta se vuelve palabra de
biisqueda nueva, que se amplia en el tex-
to citado (2,8-11) y omitido (8,12-15). La
condena anterior se ha convertido en cas-
tigo penitencial y creador: el esposo/pro-
feta abre a su esposa el camino de la fide-
lidad, para que ella vuelva a su amor pri-
mero.

* El mismo castigo aparece como pedago-
gia de amor... El esposo/profeta que busca el
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amor de su esposa infiel es signo luminoso de
la accién de Dios que quiere la respuesta
israelita.

® Por eso, las carencias cosmicas son prue-
ba de amor. No es que Dios envie la sequia
(quitando al pueblo el trigo/vino/aceite) para
hacerle sufrir sin mis. No quiere un pueblo
«esclavo» que le sirva sélo por los dones
materiales, sino un pueblo que le ame y por
eso le prueba.

En el fondo del gesto/palabra de
Oseas se expresa la experiencia de un
Dios que busca nuevos medios para que
triunfe su gracia: sabe esperar y espera;
sabe que la esposa es débil y respeta su
debilidad... Quizd podria raptarla por la
fuerza y llevirsela esposada; pero no
quiere hacerlo. Deja que la misma espo-
sa recorra los caminos de su soledad
vacia: que choque con las vallas de una
senda que se cierra, que descubra por si
misma la mentira de los amantes falsos,
que sufra su vacio. No puede forzarla
por la prueba y espera.

Este mondlogo de espera (2,8-15)
constituye un fuerte y confiado solilo-
quio de amor: el esposo/profeta sigue
confiando en su esposa. Deja que recorra
sus caminos y se pierda, sufriendo el
hambre de vida en las entrafias... La res-
peta de esta forma, permitiéndole que
marche. Y mientras tanto él mismo pade-
ce y aguarda. Profeta y Dios comparten
una misma experiencia de fracaso y espe-
ran el milagro (el gran suefio) de un amor
que alumbre de nuevo, brotando de bra-
sas que estaban de antiguo apagadas. De
ese retorno de amor hablan los pasajes
que siguen (C-H: 2,16-25).

C) La llevaré al desierto...(2,16-17) o
midbar que antes era signo de vida baldfa
(cf. 2,5; Gén 2,4b-5) y ahora vuelve a
evocar el principio de la historia israelita
como tiempo de joven libertad, camino
ilusionado hacia la tierra prometida. Lle-
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varla al desierto significa enamorarla de
nuevo: volver al comienzo de un encuen-
tro donde las dificultades eran estimulo y
germen de amor fuerte. La comodidad
fue destructora; la multitud de bienes
mala. Por eso, en gesto de fuerte creacién
(renacimiento enamorado), el esposo
propone a la esposa su nuevo desierto o
noviazgo. ¢Por qué no volvemos?

iNada es irreparable! Se puede volver
y comenzar de nuevo, de manera mis
perfecta. Ha dejado Dios que la esposa
recorra, en camino de experiencia perso-
nal, su desamparo. Pero ahora no resiste:
piensa que ha llegado el momento del
retorno y decide recrear el amor muerto.
No es rencoroso, no esti resentido.
Quiere actuar con ella de un modo cor-
dial. Hablarle de nuevo al corazén (‘al
libbah): esto es amarla. Pasan a segundo
plano los restantes elementos materiales
o morales. Donde hay amor todo es
posible.

® Yo le daré (natatti lah) el encanto de la
vifia (aludida en Ct 2,15: tema 10.1) y la puer-
ta de esperanza, que cambia el valle de Acor
o desgracia (cf. Jos 7,24-25) en gracia espe-
ranzada (= tiqwah).

* Y ella me responderi...(we antah). El
dios esposo quiere dialogar; por eso le ofrece
a la esposa la palabra y espera que ella escu-
che y le responda.

Volver a dialogar: esto es amar.
Encontrar de nuevo la palabra, en cami-
no que logra vencer al desierto; retornar
ala juventud y recrear aquello que esta-
ba ya agotado, sofiar juntos un noviazgo,
recuperando en forma nueva y mas alta
los momentos del afecto recorrido en
otro tiempo: esto es amor para el profe-
ta. No es nmoviazgo primero; no es
comienzo absoluto; no es la historia de
dos adolescentes que por primera vez
descubren el encanto de la vida uno en el
otro. Este es un noviazgo segundo. Alli

donde parece que todo habia fracasado,
alli donde no habia mis que frio desen-
gafio (resignarse al no amor) o la tragedia
(matar a la culpable), el esposo/profeta
ha iniciado en nombre de Dios nuevo
camino emocionado. Atreverse a amar
de nuevo, construyendo la ilusién de un
gran noviazgo sobre las ruinas del fraca-
so previo, eso es creer en Dios seglin
Oseas.

D y E) Esposo y no idolo (2,18-19).
Amar es creer uno en otro, iniciando
juntos el camino alli donde el camino
parecia terminado. Amar es decidirse a
superar el talion, la espiral de las envidias
y venganzas infinitas, volviendo a la
experiencia de la vida compartida:

® Me llamard esposo mio (’isi, D: 2,18).
Invirtiendo Ia palabra previa de divorcio de
2,4 en que el profeta/esposo declaraba: #o soy
su marido, ella responde y se atreve a decirle:
jeres mi marido! No eres ba‘ali (idolo de
conveniencia), sino marido mio, amigo ver-

dadero de mis fidelidades.

o Apartaré de su boca los baales... (E:
2,19). El esposo invierte la historia preceden-
te de pecado y ayuda a la esposa en el camino
de fidelidad compartida. Ella ha dicho: eres
mi esposo. Bl responde: lo seré en verdad; no
tendrds que arrepentirte por haberme reelegi-

do.

Este no es proceso penitencial, ni
tiempo de castigo. El esposo no ha que-
rido corregirla. Simplemente le ha ofreci-
do camino de amor nuevo y ambos
empiezan ahora a recorrerlo en gozo
compartido. Se goza Dios, ambos se
gozan, reinventando el amor.

F) Haré una alianza para ellos jPaz
eterna! (2,20). La esposa se transforma y
aparece ya de forma clara como pueblo:
es el conjunto de varones/mujeres de
Israel, amenazados por el riesgo de los
animales o la fuerte violencia de los ene-
migos del entorno. Asi pasamos del sim-

bolo esponsal al mito de la paz originaria
(escatolégica) que hallamos por ejemplo
en Is 2,2-4;11,1-9. El matrimonio se
vuelve paraiso superando dos peligros:

® El peligro animal, representado por fie-
ras/pajaros/reptiles. Sobre un mundo de ries-
g0 vivimos: amenazado estd el amor por los
poderes de la insidia y destruccién que nos
asaltan desde el mismo fondo de la vida bio-
légica.

* Otro es el peligro humano, reflejado en
arco/espada/guerra, triada ya vista, con for-
mulacién algo distinta en Os 1,7. El ser

humano sufre en manos de su propia violen-
cia destructora.

El nuevo amor de Dios significa un
pacto césmico (con animales) y social
(entre los hombres). Es muy posible que
un redactor posterior haya introducido
en el contexto del nuevo matrimonio de
Os 1-3 los motivos mis profundos de la
esperanza israelita.

G) Me casaré contigo... (2,21-22).
También estas palabras pueden provenir
de un redactor posterior, que ha fijado y
expandido el mensaje anterior (2,18: D)
con todo el texto en forma de promesa
matrimonial. Vuelven asi los motivos de
Ex 34 (cf. tema 4.2), dentro de la pers-
pectiva de una teologfa de la alianza, en
linea Dt y Dtr.

® Términos comunes a Ex 34, 6-7 y Os 2,
21-22: hesed, rehamin y emuna (o ’emet),
misericordia, compasién y fidelidad. Dios
mismo fundamenta, desde el centro y para el
centro de la vida de los hombres, unas actitu-
des de didlogo y amor que permanecen para
siempre.

® Se cita s6lo en Ex 34,6: hannun, piado-
so. Es un término teolégico, centrado més en
Dios; quizé parece menos propio en un con-
texto de fuerte nervatura antropolégica (de
amor matrimonial) como el de Os 2,21-22.
De todas formas, el valor de esa piedad divi-
na queda asumido en nuestro texto.
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® Aparecen sélo en Os 2,21-22. sedeq y
mispat, justicia y derecho. Estas son lag pala-
bras clave de la alianza israelita. Ellas aluden
al Dios que libera a los pobres (sedeq), en jui-
cio (mispat) que implica no sélo cumplimien-
to del pacto, sino también ayuda a los mis
necesitados.

De esta forma, el desierto de amor
que el esposo/profeta ofrece a su esposa
fiel ha venido a convertirse en camino de
alianza final que Dios mismo inicia
(quiere realizar) con sus amigos. Por €so,
cuando dice: me casaré contigo esti
abriendo a los humanos un espacio de
existencia gratificante. Dentro del con-
texto de Ex 34 (tema 4.2) y Jonis (tema
12.2), las notas de misericordia, compa-
sién, fidelidad aluden primariamente a
Dios. Aqui se aplican en contexto de
amor matrimonial y asi definen al mismo
ser humano. Me casaré contigo significa
nos casaremos de tal forma que el amor
sea compartido.

La tradicion helenista ha desarrollado
unas virtudes sociales fundadas en el
equilibrio humano: prudencia, justicia,
fortaleza y templanza. La tradicién de la
BH, desde el esquema esponsal aqui
desarrollado, ha descubierto estas virtu-
des humano-divinas:

* musericordia y compasion (hesed y
rebem): el amor cercano que brota del corazén
y puede perdonar, para volver a suscitar nue-
vos caminos del amor en gozo compartido;

* fidelidad o *emuna: capacidad de man-
tener la palabra dada, el compromiso adqui-
rido, firmeza que suscita seguridad y con-
fianza para los demds;

® justicia iy derecho (sedeq y mispat); la
compasién/misericordia se hace «fuerte», se
vuelve salvadora, abriéndose al espacio social
de los pobres, en gesto de liberacién, de
transformacién humana.

En este lugar del matrimonio vienen a
encontrarse cielo y tierra, de tal forma
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que se cumple la palabra originaria: -2
imagen de Dios los cred... (Gén 1,28).
Entre Dios y el ser humano hay seme-
janza: por eso pueden vincularse en his-
toria de fidelidad profunda (intimidad) y
de justicia social. En este lugar donde el
valor de la conversién interior se vincula
a la transformacién social, alli donde el
matrimonio (del profeta con Gomer, de
Dios con Israel) se abre a la fidelidad y
justicia social recibe su sentido pleno
nuesto tema.

H) Didlogo perpetno (2,23-25). Los
Gltimos versos del texto remiten al prin-
cipio de la historia esponsal del profeta.
Tuvo Oseas tres hijos y les puso nom-
bres de rechazo, de ruptura destructora:
Yizre’el (lugar de destruccién, cf. 2 Rey
9-10), Lo’-ruhama (No compadecida) y
Lo~ ‘ammi (No-mi-pueblo) (cf. 1,8).
Todo Israel era un desierto de amor. Pues
bien, los nuevos esponsales de Dios con
su pucblo abren un tiempo de plenitud:

e Dios dialoga con los cielos, convirtién-
dolos en fuente de vida (agua) y gozo o ple-
nitud para su pueblo.

o Los cielos dialogan con la tierra, apare-
ciendo desde ahora como garantia de paz y
abundancia: cesaran los animales peligrosos,
las batallas y perfidias de los pueblos serdn ya
superadas.

Por eso se invierten los antiguos
nombres. Yizre’el, lugar de lucha y
muerte, vendrd a significar lo que se
hallaba en su etimologia: campo donde el
mismo Dios hace su siembra. Como
irbol que brota, cosecha bendita, es la
vida de aquellos que aman a Dios sobre
la tierra. Habra Rubama, es decir, mise-
ricordia: espacio de amor compasivo y
gozoso perddn entre los hombres. Podri
decirse: ‘Ammi, pueblo mio. La expe-
riencia del profeta nos permite compren-
der a Dios. Alli donde el amor renace,
alli donde se eleva sobre el previo aban-

dono y supera la venganza y vuelve a ilu-
minar la vida de aquellos que gemian
entregados a la pura lucha por la vida
emerge el misterio de Dios para los hom-
bres.

3. Amor apasionado:
la favorita de Dios (Is 62,1-9)

Comentarios: L. A. Schokel y J. L. Sicre,
Profetas, 1, Cristiandad, Madrid 1980, 371-376;
P. E. Bonnard, Le Second Isaie, son disciple et
ses éditenrs, Isaie 40-66, Paris 1972; C. Wester-
mann, Jesaja 40-66, ATD 19, Gottingen 1966,
295-302; R. N. Whybray, Isaiab 40-66, NCB,
Eerdmans, Grand Rapids MI 1975 Sobre la
imagen esponsal aplicada a las relaciones de
Dios con el pueblo: S. Heine, Christianity and
the Goddesses, SCM, London 1988; R. R. Rue-
ther, Sexism and God-Talk, SCM, London
1983; Ph. Trible, God and the rhetoric of sexua-
lity, Fortress, Philadelphia 1978.

He estudiado la tradicién de la Hija-Sién en
Hija de Sién. Origen y desarrollo del simbolo,
EphMar 44 (1994) 9-43; para ulterior estudio
del tema cf. D. J. Levenson, Zion Traditions,
ABD 6, 1097-1102; E. Fohrer y E. Lobhse, Sion,
TDNT 7, 339-358; E. Otto, Szjjon, TAT 6, 994-
1008; J. J. Schmitt, The Motherhood of God and
Sion as Mother, RB 92 (1985) 557-559.

La experiencia teolégica de Os 1-3 ha
dejado larga huella en la BH como mues-
tran Jer 3,20 (como esposa que traiciona a
su marido...) y Ez 17 y 23. También se
pueden entender en esta perspectiva
algunos de los textos mds recientes de la
tradicién de la Bat-Sion, Hija-Sion (Sof
3,14-18; Zac 2,14-17 y 9,9-10). Ha sufri-
do la capital israelit2 como esposa por un
tiempo abandonada. Pero ahora recibe el
anuncio del profeta: ha de elevarse y
aguardar con gozo la llegada de su espo-
so/salvador. En esta perspectiva se sitGa
el nuevo texto. Pertenece a la tradicién
mis reciente de la escuela de Isafas, en los

afios duros de la reconstruccién de Jeru-
salén, entre el V o IV AEC.
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Is62,1 A Poramor de Sién no callaré, por amor de Jerusalén no descansaré,
hasta que brille como aurora su justicia y su salvacién llamee como antorcha.

2 Y veran los pueblos tu justicia y todos los reyes tu gloria;
te ppndran un ’no_mbre nuevo, fijado por la boca de Yahvé.
3 Serds corona fulgida en la mano de Yahvé y diadema real en la palma de tu Dios.

4 B Yano te llamarin Abandonada ni a tu tierra Devastada.
A ti te llamardn Mi-Favorita y a tu tierra Desposada
porque Yahvé te favorece y tu tierra tendrd marido. ’
5 Como un joven se casa con la novia, te desposa tu constructor;
y como se alegra el marido con su esposa, se alegrara tu Dios c,ontigo
6  C Sobre tus murallas, Jerusalén, he colocado centinelas: .
ni de dfa ni de noche, nunca han de callar.
7 ;Los que recorddis a Yahvé, jamis os deis descanso!
No os deis descanso hasta que la establezca,
hasta que haga de Jerusalén la admiracién de la tierra.
8 D Yahvélo hajurado por su diestra, por su brazo poderoso:
iNo daré tu trigo mds para que lo coman tus enerigos,
ni beberdn extrarios el vino por el que ti has trabajado!
9 Lo comeran quienes lo han cosechado y alabarin a Yahvé,
guienes lo vendimien lo beberdn en mis atrios sagrados.
10 E ;Pasad, éaasad por las puertas, despejad el camino del pueblo!
)

iAllanad, allanad la calzada, limpiadla de piedras!;Alzad una ensefia para los pueblos!
11 Yahvé lo hace ofr hasta el extremo de la tierra: Decidle a la Hija-Sién: '
jtu salvador viene!, va con él su recompensa, su premio le precede.
12 Le [lamarin Pueblo Santo, Redimidos de Yahvé,

y a ti te llamardn Buscada, ciudad No-abandonada.

A) No callaré! Deseo de un nombre
(62,1-3). El profeta entona un canto por
Si6n, convirtiendo su deseo en oracién.
Asf eleva su voto personal, una promesa
(_ie fuerte compromiso que anticipa el
juramento de Yahvé que encontraremos
en 62,8-9 (D). Ha entregado su vida por
Jerusalén, por ella quiere orar hasta que
llegue la justicia/salvacién. Estas tltimas
palabras (sedaga y yesu‘ab) darin senti-
do a todo lo que sigue: ambas se comple-
tan y ofrecen por su paralelismo (62,1b)
un mismo significado: la justicia salvado-
ra de Dios ha de mostrarse en Jerusalén,
suscitando asi una especie de nuevo naci-
miento cuyo mensajerc, asumiendo una
tradicion de Is 40-55, eleva aqui su canto.

Este renacimiento de Sién es un suce-
so de envergadura césmica, de forma que
la justicia (sedaqa) vendri a expresarse
como gloria (kabod) abierta a todos los

pueblos/reyes de la tierra (62,2a). Esta
gloria de Sién es la kebod-Yahvé (cf.
60,1) que vimos en Is 6,3-4 (cf. tema 8.1).
Su despliegue culmina con la imposicion
de un nombre (sem hadas), titulo nuevo
que s6lo Yahvé puede ofrecerle. Estamos
ante una liturgia de (re-)nacimiento.
Quien nombra al que nace tiene autori-
dad sobre el nacido (es casi siempre el
padre), le reconoce y se compromete a
educarle. Asi lo hace Dios en nuestro
caso.

Pero hay mds. Sidén no es sélo un
nombre que Dios pronuncia hacia lo
externo, para que lo aprendan y respeten
los pueblos/reyes de la tierra. Sién apare-
ce vinculada al gran adorno (corona en su
mano, diadema en su palma). ¢De quién?
En un primer momento se podria pensar
que corona/diadema son arreo de Dios,
que lleva la gloria de Si6n sobre su fren-
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te. Pero es més légico pensar que esa
corona/diadema son adorno de la esposa
Sién: Dios la nombra, reconoce su digni-
dad, y al hacerlo la corona, en gesto de
entronizacién césmica. Asi pasamos del
campo semdntico de la cindad a una per-
sona (rey o reina) que asume en s la glo-
ria de esa ciudad, lleva en la frente su
corona.

B) Nuevo nombre: la esposa (62,4-5).
Sién ya no aparece como ciudad o rey,
sino como reina: es de alguna forma la
consorte de Yahvé, su compafiera. Queda
lejos la imagen de la adiltera de Os 2;
también desaparecen los enamorados
(Ct) y entramos en el misterio mds pro-
fundo de la revelacién teolégica: Dios
expresa su amor en una compaifiera/
esposa que refleja sobre el mundo el mis-
terio de su gloria. Sién era Abandonada
(‘Azuba); 1a tierra de su entorno se llama-
ba Semamab o Devastada, en nombres
que expresaban su profundo desamparo.
Pero ahora se supera esa visién. El mismo
Dios que antes se habia alejado de Sién se
acerca, dandole dos nuevos nombres:

® Mi-Favorita (Hepsi-bah). La palabra
significa deseo o placer y suele referirse al
gozo que el hombre encuentra en Dios (cf.
Sal 1,2; 16,3). Pues bien, aqui se invierte el
sentido y se alude al gozo que Dios mismo
halla en Sién. No se «sacrifica» por ella, sino
que disfruta en su amor y asi lo dice (se lo
dice), en gesto donde viene a culminar el
tema de Gén 1: todas las cosas eran buenas.

® Desposada (Be‘ulah). La favorece Dios;
ella, por tanto, no estd sola, no se encuentra
abandonada. La imagen de Sién/ciudad se ha
extendido hasta abarcar el entorno de su tie-
rra que forma el espacio donde sus hijos cul-
tivan y encuentran sustento.

Esta imagen de la Favorita de Dios,
formulada en 62,4b y ratificada en 62,4c,
es fuerte y recibe un sentido todavia mis
intenso en 62,5, con férmulas de un

antropomorfismo sorprendente. Una
vez que ha penetrado en el campo de la
simbologfa afectiva, nuestro autor llega
hasta el fondo. La novedad no es que los
humanos amen a Dios, en camino de
conversién o entrega moral, de tipo lega-
lista. Lo asombroso es que Dios ama y se
goza con los hombres. Espera el joven
novio el gozo compartido de la noche de
sus bodas; recupera y recrea en forma
siempre novedosa un buen marido aquel
gozo primero; pues bien, de manera
semejante, afiade el texto (62,5), Dios se
goza uniéndose a Sion.

Dios no ha creado el mundo por
necesidad o deber, no lo ha suscitado por
fatiga o destino. Lo ha creado por gozo,
como diria Juan de la Cruz: una esposa
que te ame/ mi Hijo, darte queria (Poe-
ma de la Trinidad 77-78). Pero en nues-
tro texto la esposa no es del Hijo (Cris-
to), sino del mismo Dios que quiere
tener en el mundo una «esposa» para dis-
frutar con ella. En la noche de bodas, en
el gozo mantenido y recreado del
encuentro matrimonial, ha hallado nues-
tro autor la fuerza de la realidad, eso que
pudiéramos llamar la clave hermenéutica
de la creacién.

C) Los centinelas de Sion (62,6-7).
Hay murallas, hay puertas que se cierran
cada noche, hay guardianes que vigilan
esperando la llegada de la plenitud final,
del triunfo de Sién. Todo nos permite
suponer que estamos tras el 445, afio en
que Nehemias viene con mandato del rey
persa y construye las murallas de Sién,
haciéndola capital de una provincia con
autonomia politico-religiosa. Hay mura-
lla y centinelas; pero todavia no ha llega-
do la felicidad, no se ha celebrado el des-
posorio de que hablaba el pasaje prece-
dente (B). El profeta, que se habia com-
prometido por Sién jurando (cf. 62,1),
pide ayuda a nuevos voluntarios, entre-
gados a su misma causa.

® Llama a los centinelas (62,6), es decir, a
los vigias (somerim) de Sién, que atisban y
preparan su futuro en gesto de expectacién
ansiosa que aparece como anuncio de bodas.

* Los que recordiis a Yahvé (62,7: ha-
mmizkkerim). No son un grupo reducido de
personas que prestan servicio de guardia en
las torres del muro, sino todos los israelitas
que deben recordar muy bien aquello que
Dios ha hecho (= es) en favor de su pueblo.

Es posible que aqui se vinculen el
contexto social (vigilantes de la muralla)
y ciltico (los que mantienen y actualizan
el recuerdo de Yahvé). Unos y otros han
de poner todo su esfuerzo al servicio del
restablecimiento de Jerusalén. Antes
(62,6-7) se hablaba de Dios, de aquel que
suscita con amor gozoso el triunfo de su
esposa/ciudad. Pues bien, ahora se dice
que los representantes de la ciudad (poli-
ticos o militares de la muralla y recordan-
tes del servicio religioso) ponen su
esfuerzo al servicio de Sién.

D) El trigo y el vino. jJuramento de
Dios! (62,8-9). Antes parecia jurar el pro-
feta (62,1). Ahora lo hace Dios, de forma
inequivoca, con férmula solemne. El
trasfondo es ficil de adivinar: los israeli-
tas del entorno de Jerusalén cultivan el
campo y producen vino/trigo con
esfuerzo; pero luego tienen que entregar-
lo, al menos parcialmente, como tribu-
tarios que son, al rey de Persia o a los
recaudadores de impuestos.

® Parece que el texto desciende de nivel,
Antes se hablaba del amor de Dios a su Favo-
rita/Sién, en términos de fuerte admiracién:
parecia que todo se encontraba ya resuelto.
Pues bien, ahora llegamos al plano de las
necesidades mds concretas y descubrimos
que hay problemas por el pan y vino. Es
cuestién de economia: los habitantes de la
ciudad esplendorosa son pobres tributarios
de un imperio que no quiere ideales religio-
sos sionistas.

® Pero ante los ojos del profeta seguimos

Dios israelita 203

hablando de lo mismo. También Os 2 evoca-
ba un problema de comida/economia:
pan/vino/aceite. Aqui hallamos algo pareci-
do. La gloria de Sién se concretiza en la
abundancia econémica que indican los dos
productos bdsicos: el pan de la comida, el
vino del gozo compartido. Las bodas necesi-
tan pan y vino, como el NT indica en Jn 2,1-
12.

Es muy probable que ese juramento
de Dios haya sido pronunciado, en forma
oracular y solemne, por el mismo profe-
ta, en un momento de crisis econémi-
co/politica: cuando parece que se pierde
la confianza, cuando viene a dominar el
miedo, cuando llega el desencanto, en
nombre de Dios, el vidente de las bodas
y el gozo, desciende al plano mis con-
creto de la vida y promete a su ciudad el
pan y el vino, en gesto que alude a la
independencia politica, pues sélo con la
plena libertad se puede tener autoridad
sobre el propio alimento (no se debe ya
entregar tributo). Pero en el fondo del
texto hay mds: la gran certeza de un
triunfo mayor, de una elevacién final de
la ciudad sobre los pueblos de la tierra
(cf. 62,2.7).

E) Decidle a la Hija-Sién: jviene tu
salvador! (62,10-12). El nuevo profeta
del triunfo nacional asume y recrea ele-
mentos de Is 11,10-12 y, sobre todo, de
Is 40,1-11; 49,14-23 (de todo el 2° Is).
Los mismos habitantes de Sion son los
que limpian los caminos y levantan la
ensefia (nes) para que se acerquen de
lejos los que estaban exiliados. Se inicia
de esa forma la gran misién centripeta:
Jerusalén se convierte en foco de atrac-
cién y centro de acogida de las naciones
(62,10¢).

Vendrin los pueblos, pero dentro del
contexto de Is 60-62 no puede entender-
se su llegada como signo de igualdad uni-
versal. En el centro estarin los israelitas,
representados por la Hija-Sién, esposa
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de Dios. En el entorno, como servidores
de esa esposa (portadores de bienes,
constructores de murallas, jornaleros y
criados para el campo (cf. 60,1-18; 61,5-
6), estardn los restantes pueblos de la
tierra, convertidos en vasallos de Sién
por siempre. Asi, la historia del amor
culmina en el triunfo de Sion, interpreta-
da, al mismo tiempo, como cindad/espo-
sa y pueblo santo. Las restantes image-
nes de culminacion pasan a segundo pla-
no; se unifican y enriquecen mutuamen-
te los rasgos del amor (esposa) y los
aspectos del triunfo social (ciudad
dominadora)

De esa forma, la condensacion
sacral (los israelitas son pueblo santo:
‘am hakkodes (62,12) se expresa en con-
texto matrimonial, de modo que todos
los restantes pueblos de la tierra han de
entenderse como servidores de las bodas.
Ciertamente, el idilio de Dios con Sién

abre un espacio de vida para los no israe-
litas; pero ellos sélo pueden pervivir en
la medida en que aparezcan como cria-
dos al servicio del pueblo amado. De esta
forma acaban nuestras reflexiones sobre
la teodicea del amor:

e El Cintico ha inspirado a los poetas y
sigue siendo lugar de referencia obligada para
aquellos que, buscando el sentido del amor
humano, descubren las sefiales y cultivan el
fuego del amor divino.

¢ Oseas ha marcado un punto de inflexién
fundamental en la experiencia de la BH: su
propia aventura (desventura) esponsal le ha
convertido en profeta y teSlogo, el mis gran-
de de aquellos que han hablado del amor
como principio de toda teologfa.

¢ El Tritoisaias (Is 62) descubre la pasién
gozosa del amor de Dios hacia Si6n, mos-
trando la unidad que hay entre el plano social
y el esponsal y destacando igualmente los
riesgos de un exclusivismo judio.

11

Justicia de Dios:
Salvacién del pobre

Del amor apasionado, abierto en
esquemas de tipo esponsal, pasamos al
amor liberador o justicia de Dios que
vela por los pobres. La vinculacién es
clara, como recuerdan las palabras de
Oseas cuando habla del pleito (rib) de
Dios contra su pueblo: no hay fidelidad,
ni misericordia, ni conocimiento (da at)
de Yahvé porque domina la mentira,
adulterio, robo vy asesinato (Os 2,1-6). Se
desconoce a Dios si no hay justicia con
los pobres (cf. Jer 9,1-5; 22,16; Os 8,2-3).

El testigo mayor de esta experiencia
de Dios que se revela en forma de justi-
cia es Amds, el profeta que condena a los
que venden al pobre por un par de san-
dalias (2,6). La prohibicién fundamental
del pacto: no te hards idolo, figura algu-
na de lo que hay arriba en el cielo... (Ex
20,4; Dt 5,8; cf. tema 4.1) se expande y
explicita en forma de relacién interhu-
mana: sobre el hueco o carencia de imd-
genes religiosas emerge la exigencia ética
de la justicia. Descubrir a Dios en los
mds pobres, para asi ayudarles: esta es la
novedad de la ley israelita.

Sobre ese fondo se unifican Profecia y
Pentateuco. El material de los profetas
resulta muy extenso y no lo podemos
estudiar de una manera detallada. Pres-
cindimos de Amés, bien conocido; tam-

poco tratamos de Mlqueas, tan directo
en sus afirmaciones. Por més desarrolla-
dos, mis teolégicamente elaborados,
escogemos un texto de Isaias (1,10-20) y
otro de Jeremias (7,1-15) que sirven de
modelo en este campo. Para completar
en clave legal esta exigencia estudiamos
el Levitico (y también Ex y Dt) que
ponen de relieve el valor de huérfanos,
viudas, extranjeros en la comunidad
israclita.

1. ;Buscad el derecho!
La ley de nuestro Dios
(Is 1,10-20)

Bibliografia general sobre Is 1-39 en temas
8.1 y 10.3. Ha estudiado el mensaje teolégico/
moral de los profetas J. L. Sicre, Los Dioses
Olvidados. Poder y riqueza en los profetas pre-
exilicos, Cristiandad, Madrid 1979; 1d., Profetis-
mo en Israel, EVD, Estella 1992, 387-412. Sobre
nuestro texto en especial cf. J. L. Sicre, Con los
pobres de la tierra. La justicia social en los pro-
fetas de Israel, Cristiandad, Madrid 1984, 195-
210. Para una visién de conjunto, centrada en
las imdgenes teolégico/literarias cf. P. Jaramillo,
La injusticia y la opresion en el lengnaje fignra-
do de los profetas, EVD, Estella 1992.

Sobre nuestro tema en especial: W. Brue-
ggermann, La imaginacién profética, Sal Terrae,
Santander 1986. Mis en concreto sobre Is 1: Y.
Gitay, Reflections on the study of the prophetic
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discourse. The question of Isaiah 1,2-20, VT 33
(1983) 207-221; G. Fohrer, Die Stellung der
vorexilischen Schriftpropheten zum Kultus,
BZAW 75 (1958) 94-103; D. R. Jones, Exposi-
tion of Is 1, Scot] T 17 (1964) 464-477; 18 (1965)
457-471; 19 (1966) 319-327; ]. Vermeylen, Du
prophéte Isaie & apocalyptique, 1, EB, Gabalda,
Paris 1977, 37-111.

Sobre las relaciones entre profecia y culto:
A. Gonzilez, Profetismo y Sacerdocio, Casa de
la Biblia, Madrid 1969; W. Eichrodt, Teologia
del AT, 1, Cristiandad, Madrid 1975, 263-356;
C. Tresmontant, La doctrina moral de los profe-
tas de Israel, Taurus, Madrid 1962; E.W. Davies,
Prophecy and Ethics, JSOT SuppSer, Sheffield
1981; G. Fohrer, History of Israelite Religion,
SPCK 1972, 235-291. Plantea el tema principal

de forma provocativa y densa J. P. Miranda,
Marx y la Biblia, Sigueme, Salamanca 1972.

Hemos estudiado la vocacién de Isafas
(6,1-13; tema 8.1); ahora exponemos su
palabra de condena creadora. Estamos en
los afios que preceden a la guerra
siro/efraimita (entre el 739 y 734 AEC); los
habitantes de Judd/Jerusalén se han refu-
giado en el culto religioso, pensando que
asi logran desviar la ira de Dios; el profeta
combate sus falsas ilusiones proclamando
estos oraculos vibrantes: 1,2-9; 1,10-20;
1,21-26; 1,27-31. Tienen algo en comiin y
en comin debieran estudiarse, pero aqui
nos limitamos a evocar uno de ellos:

Is 1,10 A Oid la palabra de Yahvé, principes de Sodoma,
escuchad la ley de nuestro Dios, pueblo de Gomorra.
11 B ¢Qué me importa el nimero de vuestros sacrificios? -dice Yahvé.
Estoy harto de holocaustos de carneros y grasa de cebones;
la sangre de toros, corderos y chivos no me agrada.

12 ¢Por qué entrdis a visitar mi rostro?,

¢quién pide eso de vuestras manos cuando pisdis mis atrios?
13 B’ No me traigdis mds ofrendas vacias, mds incienso execrable.

Novilunios, sibados, reuniones... [No aguanto iniguidades y asambleas!

14 Vuestras solemnidades y fiestas mi alma las odia,
son para m{ una carga que no puedo soportar.
15 Cuando extendéis vuestras palmas, oculto mis ojos de vosotros;

aunque multipliquéis las plegarias no os escucharé:

vuestras manos estan llenas de sangre.

16 C Lavaos, purificaos; apartad de mi vista el mal de vuestras acciones;
17 dejad de hacer el mal; aprended a obrar bien,
buscad el derecho, refrobad (= enderezad) al opresor,

haced justicia al huér

ano, defended a la viuda,

18 D Entonces venid y haremos cuentas, dice Yahvé.
Aungue vuestros pecados fuesen como piirpura, blangueardn como nieve;
aunque sean rojos como escarlata, quedarin como lana.

19 E Siestdis dispuestos y escuchis, comeréis lo sabroso de la tierra;

20 si rehusdis y os rebeldis, la espada os comerd,
pues la boca de Yahvé lo ha proclamado.

A) Introduccién: la ley de Dios (1,10).
El profeta empieza utilizando la férmula
del mensajero: escuchad la dabar/palabra
de Yahvé....Le ha llenado Dios por den-
tro, le ha escogido para proclamar su
voluntad sobre la tierra. Aqui mismo

aparecen dos rasgos que anuncian o pre-
paran lo que sigue.

¢ El profeta se dirige a principes y pueblo
(qesine y ‘am), en frase totalizante que acen-
tda desde ahora la responsabilidad de los
poderosos: unos y otros aparecen definidos

por los nombres de Sodoma y Gomorra,
poblaciones legendariamente perversas de la
hoya del Mar Muerto, aniquiladas por su
maldad (cf. Gén 18-19). Ellas son ahora Jeru-
salén (cf. Is 1,21).

* El profeta presenta su palabra como ley:
Torah- "Elohim. Estamos en 4mbito de tem-
plo (cf. 1,12b), alli donde los sacerdotes
exponen y comentan los principios de pureza
sacral. Acude el pueblo a «arrepentirse», pero
en realidad se engafia; le engafian los sacerdo-
tes y sus propios deseos de seguridad. Por
eso ofrece Isafas la verdadera ley de Elobim.

La palabra profética es ley o, mejor
dicho, hace ley. El templo es lugar de las
grandes confrontaciones, espacio de la
manifestacién més alta de Yahvé. Aqui
eleva Isafas su voz y, en nombre de Dios,

habla.

B) Cansancio de Dios ;Estoy harto!
(1,11-12). El especticulo religioso es per-
fecto: se han multiplicado los sacrificios,
sea porque el afio fue abundante (hay
mucha riqueza y mucho puede darse a
Yahv¢), sea porque el tiempo es delicado
(la necesidad multiplica las ofrendas). El
templo funciona: Isafas ha observado
bien y luego eleva su protesta en nombre
de Dios:

* Contra los holocaustos de carneros que
se van quemando completos sobre el gran
altar, como ofrenda de reconocimiento y
vasallaje,

* Contra la heleb, grasa de ganado bien
bien cebado que arde y se eleva en humareda
generosa hasta las «narices» de Dios ( of. Gén
8,15-9,13: tema 2.2).

 Contra la dam, sangre de toros/carne-
ros/chivos... Es dia de gran fiesta. Los ricos y
buenos sefiores de la tierra han traido su
ganado a los patios del templo, para que lo
ofrezcan/sacrifiquen los liturgos, derraman-
do para Dios la pura sangre, quemando en el
altar la grasa, separando para si la porcién
correspondiente y devolviendo el resto ya
sacralizado a los mismos oferentes que cele-
braban con gozo la fiesta de Dios.
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Esta es la mentira del templo: la sacra-
lidad bien centrada en holocaustos, grasa
y sangre, conforme al derecho cultual
que se codifica mis tarde (hacia el siglo
V-1V AEC) en Lev 1-9. Contra ella eleva
su fuerte palabra de Dios el profeta:
jestoy harto! No quiere decir que todo
sea por si mismo malo, pues como buen
jerosolimitano Isafas venera el santuario,
lugar de presencia de Dios; pero no acep-
ta su estructura sacral, rechaza el signo
concreto de sus sacrificios.

B’) Ofrendas wacias... (1,13-15).
Continta el tema anteriot, pero pasamos
de las preguntas a las negaciones, de la
sensacion de hartura al rechazo directo.
Quiere Dios que cese aquello: que se
apaguen los sacrificios, la gran cadena de
una produccién montada en clave sacral
para que toros/corderos/chivos puedan
ser ofrecidos, sangrados y quemados
sobre el templo. Como representante de
la justicia eleva su voz nuestro profeta,
situdndose precisamente sobre el atrio
del templo (1,12b), como hardn después
Jeremias (cf. Jer 7: tema 11.2) y Jests de
Nazaret (cf. Mc 11,15-19 par).

Isafas pide al pueblo que no traigan
mas minhat, ofrenda vana (1,13a). Parece
que el culto sacrificial esti construido
sobre el deseo de dar algo a Dios, de
enriquecerle asi con nuestros dones, de
ensalzarle con nuestro getoret o incien-
so. Esta es la religion de las obras sagra-
das (ofrendas/incienso). Se ha llenado el
calendario con los dias dedicados a reu-
niones religiosas (novilunios/sibados/
solemnidades...). Esti emergiendo un
tipo de humanidad segura de si misma
con su mito sagrado (Dios del templo) y
su culto ritual (sacrificios y dias festivos).
Se ha trazado asi un organigrama perfec-
to donde cada cosa se encuentra en su
sitio: las manos que llevan al Sefior Yah-
vé los grandes dones (1,12b), las palmas
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alzadas y llenas, en gesto de ofrenda
ritual hacia el cielo (1,15a).

Parece que todo es perfecto y, sin
embargo, Dios se esconde. No es eso lo
que quiere, no ambiciona nada de los
hombres. Se esconde porque al fondo de
las mismas ofrendas religiosas, llenas de
sangre de animales (1,11c), se oculta orra

“sangre fundada en la violencia interhu-
mana (1,15c). Entre la sangre de anima-
les muertos y la sangre de los hombres
asesinados existe a los ojos del profeta
una misteriosa vinculacién. El ritual de
culto esconde una violencia: los sacrifi-
cios del templo quieren tapar con nueva
sangre ritual la sangre de la lucha y opre-
sién interhumana. Sobre la muerte de los
pobres de la tierra se ha elevado el edifi-
cio inmenso (engafioso) de la ley sacral y
la falsa religidn (cf. Mt 23,16-36 par).

C) Lavar la sangre: justicia humana
(1,16-17). Las ofrendas de 1,11-15 no son
sencillamente indtiles, json culpables!
Cuando elevan la carne de animales
«santos», sacerdotes y pueblo estin
alzando sus manos manchadas de asesi-
nato. Por eso, el jcesad! (no traigdis mis
ofrendas...) de 1,13 se vuelve lavaos
(1,16). Los mismos sacrificios que ser-
'vian para expiar/purificar, conforme dird
Lev 16 (todo el ritual de sacerdotes), apa-
recen aqui como causantes de impureza.
Los israelitas han de lavarse precisamen-
te después de haber sacrificado, porque
se han manchado con ofrendas animales
sucias, llenas de injusticia.

El profeta no pide que se mejoren los
sacrificios, sino que cesen. A Dios no le
interesa el ritual de sangre. Quiere al
hombre; que los pobres vivan, que des-
pheguen y realicen en justicia su existen-
cia. Se expresa ahora, de una forma pre-
cisa'y condensada, aquella Torah *Elohim
o ley de Dios del principio del pasaje
(1,10). Dos son sus rasgos:

* Negativo: lavaos, purificaos, apartad de
mi vista el mal de vuestra accion (1,16), es
decir, la injusticia social que desemboca en el
ritual de sacrificios.

e Positivo: aprended a hacer el bien...
(1,172). Mis alld del esquema de violencia y
sangre surge el orden nuevo de justicia huma-
na. Es aqui donde Dios se manifiesta.

El rasgo positivo (aprended: limdu) se
expande como imperativo general: bus-
cad la justicia y derecho. Buscar se dice
aqui daras, en término que luego se ha
aplicado al mismo estudio de la ley de
Dios: buscador de justicia (sedaqa) ha de
ser el verdadero israelita. S6lo asi se ins-
tanra el derecho o mispat, es decir, el jui-
cio que lleva a la liberacién de los opri-
midos. Este no es el juicio frio y ciego de
aquellos que quieren mantener el equili-
brio que ahora existe, sino el gesto de los
grandes jueces salvadores o sophetim del
principio israelita. Mds que mantener lo
que existe, juzgar significa instanrar un
orden bueno al servicio de los oprimi-
dos. Sobre ese fondo se desvela la ley de
Dios para el profeta, como muestran los
tres rasgos siguientes del gran cédigo
divino o Torah ’Elohim de 1,17bc:

® Reprobad al opresor (como supone
hamos, en contra de la BL). No hay verdade-
ro derecho si no se rechaza al opresor. La mis-
ma sociedad, antes centrada en el ritual del
templo, debe encontrar la manera de impedir
que se extiendan y triunfen los malvados.

® Haced justicia al huérfano, conforme al
sentido de saphat, liberar/ayudar. La socie-
dad sacrificial se apoyaba en la prepotencia
de los grandes. La nueva sociedad reconcilia-
da (querida por Dios) ha de poner en su cen-
tro a los huérfanos.

® Defended a las viudas. Ellas son con los
huérfanos el punto débil e indefenso de una
sociedad fundada en el orgullo soberbio de la
sangre (sacrificios). Defender se dice ribu en
el sentido forense (judicial) de apoyar, soste-
ner, e impedir que los opresores se aprove-

chen de la debilidad de los indefensos.

Huérfanos y viudas son el signo victi-
mal de una sociedad donde sélo funciona
laley del mds fuerte, el orgullo de los ven-
cedores y violentos, conforme a la moral
del sacrificio donde la riqueza/sangre de
los animales ofrecidos a Dios aparece
como gran reflejo de la injusticia interhu-
mana. Por eso, cuando dice: lavaos, el
profeta estd indicando que debe cambiar
la misma estructura social/sacrificial
fundada en un sistema de opresiones.

D) Elrojo del pecado: prirpura, escar-
lata (1,18). El profeta rechaza al dios de
los sacrificios precisamente porque habla
en nombre del Dios de la justicia de este
templo israelita. Por eso quiere litigar o
hacer cuentas (niwwakehah). La sangre
de los sacrificios (1,15¢) segufa manchan-
do, ensuciaba mds, porque brotaba de
injusticia. Como buen poeta, Isaias ha
multiplicado los signos de ese rojo/san-
gre ( plrpura, escarlata) del pecado. El
rojo es violencia de muerte, es opresién
ejercida sobre huérfanos y Vviudas. Pues
bien, abora hay remedio para el mismo
rojo de sangre no lavable. Hay un perdon
superior..., porque Dios quiere acoger,
purificar a los manchados, si es que bus-
can el derecho y hacen justicia sobre el
mundo, protegiendo a los oprimidos
(huérfanos y viudas).

Entonces venid (jleku-na’!) hacia el
mismo templo ya cambiado (sin sangre y
sacrificios) donde Dios se hace presente
como santidad para los hombres. Venid
y vuestros pecados blanquearin como
nieve, quedardn como lana muy pura.
Aqui se promete un nuevo nacimiento,
simbolizado en el cambio de color, en la
pureza que emana (se expresa) desde el
templo. Estamos cerca de Is 6 (tema 8.1).
Lo que antes se decfa en forma negativa
(oid sin entender, mirad sin compren-
der...) se traduce ya en invitacién afirma-
tiva: jvenid... y vuestros pecados blan-
quearin! Dios se muestra asi como prin-
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cipio y garante de perdén para su pue-
blo, de tal forma que la relacién entre C
(1,16-17) y D (1,18) puede invertirse: la
misma promesa de perdén y cambio reli-
gioso (D) aparece como principio y
garantia de la conversién moral (C). Este
es el centro de la Torah *Elohim.

* Es ley moral: Dios se revela a través de
la justicia, como fuente de la ayuda salvadora
que se ofrece a los mis pobres (huérfanos y
viudas), superando todo sacralismo.

* Es también ley religiosa, pues el mismo
Dios del templo viene a presentarse como
fuente de perdon y justicia salvadora. El pro-
feta ha criticado (condenado) los sacrificios de
la sangre/grasa/carne que va unida a la man-
cha de opresiones y violencia de los hombres
para hacer posible un nuevo modo de culto
religioso y templo, en la linea de Is 6.

Como profeta de Dios, desde la cum-
bre teolégica de la BH, Isaias abre la
puerta hacia un espacio misteriosamente
nuevo de justicia interhumana y revela-
cién de Dios. Los dos aspectos se
encuentran muy vinculados por dentro.
De esa forma ha descubierto y revelado
el futuro mesianico, es decir, la verdad del
hombre justo y perdonado, mds alli de
los mecanismos sacrificiales del viejo
templo y su sangre programada. Tam-
bién Jests (cf. Jer 7: tema 11.2) ha supe-
rado el esquema sacrificial para hacer
posible el surgimiento del templo verda-
dero (casa de oracién, lugar de encuentro
universal) en el camino que después asu-
mira su Iglesia.

E) Antitesis final: comer o ser comidos
(1,19-20). Estos versos son posiblemente
glosa posterior de un (del) redactor del
libro y reinterpretan la palabra de Yahvé
(inclusién entre 1,102 y 1,20b) en forma
de antitesis, al gusto de la tradicién Dt (o
Dur): sz escuchdis, comeréis, es decir, vivi-
réis con abundancia y gozo sobre el
mundo; si no escuchdis, os comerd la
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espada, es decir, la misma violencia que
estais suscitando. El hombre asciende al
don mis alto de Dios (escuchar, vivir en
gracia) o se destruye en manos de su pro-
pia violencia: de la espada de los sacrifi-
cios y la sangre que venia dominando el
mundo. Asi culmina la ley de nuestro
Dios como expresién de gracia fuerte
(don primero) que funda la justicia inter-
humana.

2. ;Cueva de bandidos!
Templo de Dios y justicia
para el pobre (Jer 7,1-15)

Bibliografia sobre Jer en tema 8.2. Sobre la
datacién del discurso cf. T. W. Overholt, Some
Reflections on the Date of Jeremi'abs Call,
CBQ 33 (1971) 165-184; H. Cazelles, La vie de
Jérémie dans son contexte national et internatio-
nal, BETL 54 (1981) 21-39 (y también J. Schar-
bert y N. Lohfink, /6id., 40-57 y 351-368); H.
H. Rowley, The Early Prophecies of Jeremiah in
their Setting, BJRL 45 (1962/3) 198-234.

Comentarios: L. A. Schokel y J. L. Sicre,
Profetas, 1, Cristiandad, Madrid 1980, 453-457;
C. Westermann, Jeremias, Fax, Madrid 1972;
W. Rudolph, Jeremia, HAT, Tiibingen 1968, 51-
54. Se ha reconocido desde antiguo la relacién
entre Dt y Jer, como indica la bibliografia reco-
gida hasta 1968 por W. Rudolph en o. ¢, XVI-
XVIL y J. L. Sicre, Profetismo en Israel, EVD,
Estella 1992, 313, nota 33.

Mis en concreto sobre Jer 7,1-15: M. A.
Barredo, Discurso de Jeremias sobre el templo.
Critica de la praxis religiosa, Carthag 4 (1988)

3-20; E. Hernando, Actitud del profeta Jeremias
ante el culto y la centralizacion del culto reali-
zada por el rey Josias, ScripVictoriense 18
(1971) 35-72; ]. Ph. Hyatt, Torah in the Book of
Jer, JBL 60 (1941) 381-396; A. Ricciardi, Las
declaraciones ‘anticultuales’ de los profetas pre-
exilicos, CuadT 59 (1966) 183-198; E. J. Smith,
The Decalogue in the preaching of Jeremias,
CBQ 4 (1942). Sobre profecia, moral y culto,
ademis de obras citadas en nota anterior (tema
11.1), cf.: J. M. Abrego, Jeremias y el final del
reino, EVD, Estella 1983; J. Briend, El libro de
Jeremias, CB 40, EVD, Estella 1983; J. M.
Caballero, Andlisis y ambientacion de los textos
de Jeremias, Fac. Teologfa, Burgos 1971.

El nuevo texto aporta una gran nove-
dad sobre Is 1,10-20: no trata de la supe-
racion del culto sacrificial, sino de la
negacion del templo; en razén de su
pecado (idolatria), el mismo santuario
debe ser destruido (como supone tam-
bién Miq 3,12). Este anuncio de la des-
truccion del templo, cuyo entorno histé-
rico y consecuencias personales recoge
Jer 26, debe situarse después de la muer-
te de Josias en Meguido (609 AEC). Ha
comenzado un tiempo de disturbios
politicos e incertidumbres religiosas.
Avanza sobre Jerusalén la marea de los
pueblos que culminari en la toma final
de la ciudad (destruida el 586 AEC). En
los afios primeros de esa era de incerti-
dumbres y falsas esperanzas (entre el
609-604 AEC) ha proclamado Jeremias
este discurso que forma el centro y sen-
tido de su misién profética.

Jer70 A Palabra que recibié Jeremias de parte de Yahvé:
2 ponte a la puerta de la Casa de Yahvé y proclama alli esta palabra:
escuchad, todo Judd, la palabra de Yahvé,
los que entriis por estas puertas para adorar a Yahvé:

3 Asi dice Yahvé Sebaot, Dios de Israel:
B Enmendad vuestra conducta y vuestras acciones y habitaré con vosotros en este lugar.
4 Y no os credis seguros con palabras engafiosas, repitiendo:
ies el templo de Yahvé, templo de Yahvé, templo de Yahvé!
5 Si enmendais vuestra conducta y vuestras acciones,
si juzgdis rectamente entre un hombre y su préjimo,
6 si no explotiis al forastero, al huérfano y a la viuda,

si no derramiis sangre inocente en este lugar,
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si no seguis a dioses extranjeros para vuestro mal,
7 entonces habitaré con vosotros en este lugar,
en la tierra que di a vuestros padres, desde antiguo y para siempre.
8 C Mirad: os creéis seguros con palabras engafiosas que no sirven de nada.

9 ¢De modo que robiis, matdis, adulteriis, jurdis en falso,

incenséis a Baal y seguis a dioses extranjeros y desconocidos,
10 y después entris a presentaros ante mi en esta casa que lleva mi nombre

y decis: estamos salvados, para seguir cometiendo todas estas abominaciones?
1 ¢Creéis que es una cueva de bandidos esta casa que lleva mi nombre?

jAtencién que yo lo he visto, oriculo de Yahvé!
12 D Andad, ved el templo de Sil6, donde hice habitar mi nombre antafio,
mirad lo que hice alli, por la maldad de Israel, mi pueblo...

13 Pues ahora, por haber cometido tales abominaciones, oriculo de Yahvé,
porque os hablé sin cesar y no me escuchasteis, porque os hablé y no me respondisteis,
14 por eso trataré a esta casa que lleva mi nombre, en la que vosotros os creéis seguros,

y al lugar que os di a vosotros y a vuestros padres, lo mismo que traté a Silé,

15 Y 4 vosotros os arrojaré de mi presencia,

como arrojé a vuestro hermano, toda la estirpe de Efraim.

En una linea cercana a la de Is 1,10-20
(y Miq 3,12), Jer 7 asume también la tra-
dicién Dt. En esta perspectiva es impor-
tante la referencia a Sil6, antiguo santua-
rio central (cf. Jc 18,31; 21,19ss) de cuya
ruina hemos tratado ya (cf. 1 Sam 1-3:
tema 8.3). La justicia de Dios viene a
situarse no sélo por encima de los sacri-
ficios, sino del mismo simbolo sacral del
templo. Esta es la paradoja. Por un lado,
el profeta estd hablando en nombre del
Dios del templo, como representante del
Yahvé que habita en esta Casa (Bayit)
que lleva su nombre sagrado. Por otro
lado, Dios y su profeta se muestran
superiores al mismo templo/casa y pue-
den anunciar su ruina si es que el pueblo
persiste en su injusticia.

A) La introduccion (7,1-3a), entre el
titulo de 7,1 y la fé6rmula del mensajero
de 7,3, estd centrada en la puerta del tem-
plo (7,22 y 7,2c): Jeremias tiene que
ponerse junto a ella, en el lugar por don-
de pasan todos, proclamando a campo
abierto la palabra de Yahvé. Estd a la
puerta para avisar a los vecinos de Judd y
decirles que no entren alli como solian.

Dentro queda el espacio de la sacralidad
manchada (templo pervertido); fuera est4
el mundo de la vida que debe cambiar, en
linea de justicia. En las puertas, como
trazando con su palabra el punto de
separacion y encuentro de ambos cam-
pos, se encuentra Jeremias.

Habla a todos los judios (kol-Yehuda),
a los habitantes del reino amenazado tras
la muerte de Josfas (609 AEC), especial-
mente a los nobles y ricos que alargan la
agonia del pueblo entre intrigas e injusti-
cias. Les habla en nombre de Yahvé
Seba’or (de los ejéreitos), que es el Dios
(’Elohim) de Israel. Asume de esa forma
la tradicidn de las viejas tribus, aquella
teologia de la alianza que ofrecian Oseas
(tema 10.2) y los textos més antiguos de
la experiencia israelita (cf. temas 3.2; 4.1;
7.1, etc.). En nombre de Yahvé, Dios de
Israel, pronuncia su palabra sobre este
santuario ligado a la eleccién de Dios
(que ha puesto alli su nombre) y a la con-
ducta de los hombres. En todo lo que
sigue (en contra de Is 1,10-20) no se
nombran para nada los rituales y cultos.
Sé6lo importa el templo/casa donde se
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recuerda el nombre de Yahvé y la justicia
de los hombres que suben alli para ado-
rar (lebistabawot) a Yahvé (7,2¢).

B) Habitaré con wvosotros en este
Ingar: templo y presencia de Dios (7,3b-
7). Repite en forma quidstica (7,3c 'y 7,7)
la promesa del Dios que quiere habitar
con los israelitas (sakan ’etkem) en el
Magom o templo. Estamos cerca de la
tradicién de Ex 32-34 y del redactor Ex-
Lev (cf. tema 4.2) que concibe el santua-
rio de Yahvé como Miskkan, lugar de su
morada. Estamos al comienzo de una
linea donde el mismo Dios termina defi-
niéndose en forma de Sekind o presencia.
Los falsos fieles hablan del Heykal Yah—
vé (7,4) como palacio, lugar santo, espa-
cio resguardado; Jeremias le llama Bayit,
casa en la que Dios habita con su pueblo.
Esta es la paradoja: Yahvé quiere habitar
entre los suyos, en este lugar, Magom, de
Jerusalén, y en esta tierra (’Eres) de los
viejos cananeos (7,7), pero los israelitas
manipulan su presencia.

Dios mismo habita en este templo/
tierra, como fuente de bendicién para su
pueblo, pero quiere que ese pueblo le
responda y mejore su conducta. Por dos
veces se repite la palabra betibu, enmen-
dad o mejorad (7,3b y 7,5a), como indi-
cando que la presencia de Yahvé se
encuentra vinculada a la justicia interhu-
mana. Asi se unen religion (presencia de
Yahvé, experiencia del misterio) y recti-
tud moral, como muestra la parte central
de este pasaje. Esta es la nueva ley, estos
los mandatos del tetrdlogo (7,5b-6) pro-
fético:

e Juicio recto (7,5b). Mantener la misppat
ente un hombre y su préjimo: que ambos
puedan relacionarse en dignidad y respeto,
sin abusar uno del otro.

e No oprimir a los débiles, es decir, a los fo-
rasteros/huérfanos/viudas, sin defensa econé-
mica y legal en una sociedad impositiva de va-
rones/padres/propietarios (7,6a; cf. tema 11.3).

® No derramar sangre inocente en este
Magom: no emplear la religién con fines de
violencia, no vivir a costa de los otros, des-
cargando la agresién sobre un «chivo expia-
torio» (7,6b).

¢ No seguir a dioses extranjeros, baales de
otros pueblos que crecen y triunfan sobre la
opresién humana; ellos son el centro de la
mala religién que utiliza a Dios para esclavi-
zar al hombre (7,6¢).

Estas son las normas de conducta que
el profeta ha proclamado, de parte de
Dios, como cédigo fundante de vida para
el pueblo. El Dios del templo aparece en
ellas como principio y garantia de justi-
cia interhumana.

C) Falsa seguridad: cueva de bandi-
dos (7,8-11). Pues bien, conforme a los
principios de una teologia ya desarrolla-
da en tema 5.1, ese templo, convertido en
Heykal o palacio de magia donde el mis-
mo Dios acoge pase lo que pase a sus
devotos, debe ser destruido. El profeta
no combate aqui un libertinaje social de
tipo laicista; no se enfrenta con pecados
que brotan de la debilidad; lucha contra
la sacralizacién partidista del templo. La
religién se ha convertido en patologia
moral. El mismo templo ofrece a sus
devotos una coartada: pueden obrar a su
capricho, pero vienen luego al santuario,
gritan: jgrande es Dios! y se sienten segu-
ros. Contra esa falsa seguridad, condena-
da ya en 7,4, se eleva nuestro texto (cf.
7,8,10cd), desplegando dos grandes exi-
gencias, una ética, otra anticultual.

* La exigencia ética (7,9a) se expresa en
tres mandatos clave: no robar, no matar, no
adulterar que recogen los aspectos esenciales
de la conflictividad humana, en plano econé-
mico (robar), criminal (matar) y familiar
(adulterar), conforme al decilogo (cf. Ex
20,13-15; Dt 5,17-19). Sin ningin tipo de
vacilacién, desde la puerta del templo, Jere-
mifas ha expresado las tres bases de la vida
humana.

¢ La exigencia cultual (7,9b) prohibe tam-
bién tres gestos: jurar en falso, es decir,
emplear la religién para mentir; incensar a
Baal o sacralizar los poderes de la vida (del
triunfo inmediato en plano de riqueza/sexo);
seguir a dioses extranjeros, es decir, caer en
manos de los poderes econémico/sociales y
militares de las potencias del entorno; estos
dioses son los idolos de las naciones; seguir-
les significa hacerles garantia de vida para el
pueblo.

Un anilisis de tipo sociorreligioso
deberia buscar la relacién de ambos gru-
pos de exigencias: entre los mandatos ét:-
cos (no matar/robar/adulterar) y los cul-
tuales (no perjurar, ni adorar baales y
dioses extranjeros) hay una profunda
coherencia. El falso culto es antiético por
culpa de su violencia (lleva a robar,
matar, adulterar). Por otra parte, la vio-
lencia necesita de una justificacién pseu-
dorreligiosa (perjurio, incienso, dioses).
Claramente se unen el aspecto moral y
religioso. Quizd podria decirse que el
Jjuicio recto de 7,5b se relaciona con el no
matar/robar/adulterar de 7,9a, afiadien-
do que la ética profética consta de dos
momentos vinculados y complementa-
rios: a) ayuda al débil en 7,6a; b) respeto
hacia los bienes de los otros (propiedad,
vifia y familia) de 7,9.

Dejemos asi el tema. Baste con saber
que Jeremias ha descubierto y condena-
do la trampa del mal templo: la falsa éti-
ca, la mala religién de aquellos que quie-
ren refugiarse en la casa de Yahvé para
justificar su conducta y asf seguir roban-
do. Contra ellos eleva su palabra de jui-
cio: écreéis que es una cueva de bandidos
esta casa...? (7,11ab). El maximo delito
de Juda y ]erusalen es precisamente la
unién de injusticia social y culto rehglo—
so, como dijo Os 4,15: jno vaydis a (los
templos de) Guilgal y Betavén!, porque
ellos son pecado para el pueblo.

Cueva donde se esconden para robar
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mejor, lugar donde justifican su riqueza
injusta, es el templo para los sacerdotes y
nobles de Judé: han utilizado a Dios para
mantenerse en su injusticia y presentarse
al mismo tiempo como santos. Ellos son
bandidos (parisim): actian con violencia,
roban y destruyen y al hacerlo se enri-
quecen. Por desenmascarar su hipocresia
(cf. también Mc 11,17 par) se eleva Jere-
mias como gran profeta, elevando su voz
contra el dios de la sacralidad hipécrita y
prepotente.

D) ;Destruiré este templo! (7,12-15).
Asi concluye lo anterior: jirataré a esta
casa como a Silé! Légicamente, los
nobles de Jud4 reaccionaron sentencian-
do: jes reo de muerte! (Jer 26,11). En el
centro de una ciudad amenazada, quizd
sitiada, el ordculo de ruina sobre el tem-
plo se interpreta como delito de lesa trai-
cién: Jeremias es traidor, ha de morir.
iLos que dictan su muerte (como los que
condenan en Mc 14,58 par) saben lo que
hacen!: representan la legitimidad sagra-
da de un templo convertido en cueva de
bandidos. Actian en nombre de un Dios
que se mantiene y triunfa por violencia,
dentro de una estructura cultica y sacral
donde los ultimos (huérfanos/viudas/
forasteros) mueren siempre sacrificados.

Esos jueces cuentan con la estructura
social y la santidad del templo. Parecen
tener razoén, pero Jeremias sabe que por
encima de ellos se encuentra el Dios ver-
dadero, protector de huérfanos/viudas/
forasteros. Precisamente para defender-
los hari que se destruya el templo y cai-
ga con su sistema sacrificial, como anta-
fio cay6 Silé. Conforme a la tradicién
Dtr, que ha conservado los oriculos de
Jeremias y el conjunto de la historia
israelita (de Jos a 2 Rey), la destruccién
del templo de Jerusalén ha confirmado la
verdad de la palabra profética convir-
tiéndose asi en motivo de esperanza para
los judios posteriores.
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3. Protegidos de Dios; huérfanos,
viudas, forasteros (Ex 22,20-23;
Dt 16,9-15; 24,17-22)

Sobre huérfanos, viudas y pobres (foraste-
ros) cf.: J. Fensham, Widow, Orphan, the Poor
in Ancient Legal and Wisdom Literature, JNES
21 (1962) 129-139; H. A, Hoffner, Almanab
(vinda), DTAT 1, 305-309; N. L. Levison, The
Proselyte in Biblical and Early Post-Biblical
times, SJT 10 (1957) 45-66; 1. Lewy, Dating of
Covenant Code Sections on Humanneness and
Righteonsnes, VT 7-(1957) 322-326; R. Martin-
Achard, Nekar (extranjero), DTMAT 11, 97-
100; R. D. Patterson, The Widow, the Orphan
and the Poor in the OT and the Extrabiblical
Literature, BibSac 130 (1972) 223-234: ]. D.
Pleins, Poor, Poverty, ABD V, 402-414; Ch van
Houton, The Alien in the israelite Law, JSOT
SuppSer 107, Sheffield 1991 ( estudio completo
sobre el tema); G. van Leeuwen, Le Dévelop-
pement du Sens Social in Israél avant Pére
chrétienne, SSNeer, Assen 1955: 1. Weller, Zum
Schicksal der Witwen und Waisen bei den Vol-
kern der Alten Welt, Altertum 31 (1981) 157-
197; C. J. H. Wright, Family, ABD 11, 761-769.
Sobre el trasfondo social y religioso (no acepta-
cién de los extranjeros en la comunidad poste-
xilica) cf. M. Smith, Palestinian Parties and
Politics that Shaped the OT, SCM, London
1987.

Para situar cada una de las leyes en su con-
texto histérico/ juridico cf. J. L. Sicre, Intro-
duccion al AT, EVD, Estella 1992, 109-132; R.
de Vaux, Instituciones del AT, Herder, Barcelo-
na 1985, 74-90, 109.137. Cf. también P. van Ims-
choot, Teologia del AT, Fax, Madrid 1969, 590-
633; N. K. Gottwald, The Tribes of Yabweb,
SCM, London 1980, 237-344; T. W. Ogletree,
Hospitality to the Strangers, Fortress, Phi-
ladelphia 1985; D. L. Smith, The religion of the
Landless, Meyers SB, Bloomington 1989; S.
Weinberg, The Citizen-Temple Community,
JSOT SuppSer 151, Sheffield 1992. Visién de
conjunto e interpretacién social en M. Weber,
Ensayos sobre sociologia de la religion, 111, Tau-
rus, Madrid 1987. Desarrolla una «teodicea
israelita» a partir de los huérfanos, viudas,
forasteros E. Lévinas, Totalidad e Infinito,
Sigueme, Salamanca 1987, como indico en Dios
como Espiritu y persona, Sec. Trinitario, Sala-
manca 1989, 189-270.

La ley protege basicamente a la pro-
pia nacidn, estirpe y pueblo (tribu): los
otros quedan de algiin modo abando-
nados, al arbitrio de la prepotencia o
capricho de los fuertes. Pues bien, para
proteger a los débiles se elabora una ley
religiosa que ahora estudiaremos.
Hemos aludido al tema al tratar de Is
1,17¢ (huérfanos y viudas) y de Jer 7,6a
(forasteros, huérfanos y viudas). Ahora
lo ampliamos, presentando los tres tipos
de personas dentro del contexto social y
comentando después los textos que tra-
tan de ellas. El problema que padecen no
es de simple opresién psicoldgica, sino
de supervivencia: abandonados a si mis-
mos, en un contexto donde familia y
nacién lo llenan todo, van cayendo en
marginacién, mendicidad econémica,
inseguridad juridica y muerte.

® Vinda ("almanah) es una mujer que no
recibe ayuda econémica o proteccién social
de ninglin varén, sea porque su marido ha
muerto, sea porque ha sido abandonada y
queda sola, sin padres, hermanos o parientes
que cuiden de ella. En aquel contexto patriar-
calista y violento era imposible vivir sola,
pues la unidad fundante y el espacio base de
existencia era la «casa» (bet-’ab), y fuera de
ella una mujer se hacfa prostituta o vagaba sin
sentido por la tierra. En ese contexto se
entiende la institucién del levirato (Dt 25,5-
10): el hermano o pariente mis cercano del
marido muerto ha de casarse con la viuda, no
s6lo para asegurar la descendencia del difun-
to, sino para protegerle (darle casa) a ella (cf.
Gén 38; Rut 4). Los viejos textos ugariticos,
tan cercanos en muchos rasgos a la BH, dicen
que el rey mismo debe cuidar a viudas y
huérfanos, ofreciéndoles espacio de existen-
cia (cf. Poema de Aqhat, CTA 17,V, 7-9).

s Huérfano (yatom) es el nifio o menor
sin familia que le ofrezcan casa, es decir, pro-
teccién juridica, espacio de vida social y
capacidad de desarrollo econdmico. Por eso
estd a merced del capricho o prepotencia de
los poderosos del entorno. La tradicién israe-
lita ha vinculado siempre a huérfanos y viu-

das, situindoles sobre un mismo campo de
necesidades y haciéndoles objeto de cuidado
especial por parte del resto de la sociedad (cf.
Is 1,23; Jer 49,1; Job 22,9; 24,3; Lam 5,3). Por
eso dice que Yahvé es Padre de huérfanos,
juez de vindas (Sal 68,6): toma bajo su protec-
cién sagrada de padre (PAb) el cuidado/ edu-
cacién de los huérfanos, apareciendo al mis-
mo tiempo como defensor o juez (Dayan) de
las viudas. Asi aparece como fuente de familia
para aquellos que carecen de ella.

e Forasteros o gerim son los que residen
(gur) en la tierra israelita, pero sin formar
parte de la institucién sagrada de las tribus.
No se han integrado en la estructura econé-
mico/social y religiosa del pueblo de la alian-
za. Pero tampoco son extranjeros en sentido
estricto (zar o nokri), pues los extranjeros
conservan el derecho del pafs del que provie-
nen con sus propias estructuras sociales,
familiares, religiosas; por eso, aunque viven
temporalmente en la tierra de Israel, conser-
van su propia referencia juridica y nacional.
Por el contrario, los gerim o forasteros en
sentido estricto son aquellos que estdn en la
tierra sin ser de ella: no han sido asumidos en
la alianza de las tribus, sino que peregrinan
sin proteccién juridico/social, como hacfan
los patriarcas (cf. Gén 12,10; 20,1) o se
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encuentran sometidos como los israelitas en
Egipto (cf. Gén 47,4; Ex 2,22). Ellos consti-
tuyen una categoria muy especial de personas
y su integracién o rechazo dentro de la
estructura soc1orre]1g10sa de Israel es tal vez
uno de los temas més apasionantes de la his-
toria biblica, desde la entrada de los hebreos
en Palestina hasta la culminacién del proceso
formativo del pueblo, tras Esd-Neh. Aqui
nos contentamos con leer y comentar algunas
de las leyes fundamentales de la constitucion
israelita, para descubrir el sentido que ellos
tienen al lado de los huérfanos y viudas.

Empezaremos con Dt 27,19, incluido
dentro de un dodecilogo (27,15-26) que
la tradicién ha vinculado a las antiguas
bendiciones/maldiciones de la alianza de
Siguén. Estamos en contexto arcaico y
las leyes se formulan de manera negativa,
como maldiciones. Unas son de tipo reli-
gioso (no hacer idolos, imigenes de
Dios), otras de tipo familiar (no despre-
ciar a padre/madre), econémico/social
(mantener los mojones, respetar a enfer-
mos y oprimidos), sexual (prohibicién
de bestialismo, adulterio) o criminal (no
matar). Entre ellas aparece:

Dt 27,19 ;Maldito quien defraude en su derecho al forastero, huérfano y viuda!

;Y todo el pueblo responda: asi sea!

Es posible que el contexto de Siquén,
con el Garizin y Ebal y la lista de maldi-
ciones y bendiciones sea mis reciente (cf.
Dt 27-28), aunque es dificil justificar la
locacién del texto, relacionado con
Siquén/Samarfa, si la redaccién final Dt
se ha hecho en Judd/Jerusalén. Quizd
tengamos que hablar de influjos tardios
de cierta teologia del norte de Israel en la
composicion actual del Pentateuco. Sea
como fuere, las maldiciones de 27,15-26
son antiguas: un resto de las normas éti-
cas primeras del pueblo israelita:

e Los levitas proclaman en nombre de

Dios la ley sagrada que exige la defensa de los
mas débiles; la proteccién del misppat o dere-
cho sagrado de forasteros/huérfanos/viudas.

o El pueblo entero, representado por las
doce tribus (27,12-13) y reunido en asamblea
constituyente (cf. 27,1,9), responde fidndose
de Dios con su ‘amen pactual o asi sea.

Dios y pueblo asumen un mismo
ideal de ayuda y justicia para los débiles.
El respeto hacia huérfanos/viudas/foras-
teros forma parte de la vida israelita, lo
mismo que el rechazo de la idolatria
(27,15) y las leyes de pureza sexual y
proteccién personal (27,20-25). La de-
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fensa de los oprimidos (con el ciego de
27,17) no ha entrado en los decilogos
quizd més elaborados y completos de Ex
20 y Dt 5, pero es ley fundante de Israel:
no cree en Dios (no puede responder
amén) quien no se comprometa a
defenderlos.

El Cédigo de la Alianza (Ex 20,22-
23,19) estd incluido como una continua-
cién del decélogo en la teofanfa y pacto

del Sinai (Ex 19-24) e incluye diversas
leyes de tipo social, criminal, econémico
y cultual que sirven para revolver los
problemas todavia no muy complicados
de una sociedad en gran parte agraria.
Destaca el cuidado por los més débiles y
la preocupacién por la justicia. Aqui se
incluyen nuestras leyes integradas den-
tro de un decilogo (Ez 22,17-30) con
normas religiosas (22,17-19), sociales
(22,20-26) y cultuales (22,27-30).

Ex 22,20  No oprimiris ni vejards al forastero, porque forasteros fuisteis en Egipto.

21 No explotards a lz vinda y al buérfano,

22 porque si ellos gritan a mi yo los escucharé.
23 Se encenderd mi ira y os haré morir a espada,
y quedarin viudas vuestras mujeres y huérfanos vuestros hijos.

La ley del forastero (22,20) queda asi
avalada por la historia israelita: forasteros
o gerim fueron antafio aquellos que for-
man hogafio el pueblo de la alianza; por
eso no pueden olvidar su origen y opri-
mir a los que estdn sin casa. Este recuer-
do del origen social israelita (jfuisteis un
ger!) funda toda su moral y la sustenta
sobre la solidaridad con los oprimidos:
Dios tuvo piedad de los hebreos margi-
nados en Egipto; ahora son ellos los que
deben comportarse como Dios, apiadin-
dose de los forasteros. Este mismo moti-
vo estd al fondo de la ley de huérfanos y
vindas. St alguien les explota, ellos pue-
den gritar y Dios les oye, como vimos en
tema 2a:

® Ex 3,7: Dios ve la afliccién (‘any) que
los egipcios imponen sobre los hebreos y es-
cucha (sama‘) el lamento (sa‘aq) de los opri-
midos.

® Ex 22,21-22; utiliza las mismas palabras,
tanto al referirse a la explotacion (‘annab) y
lamento (sa‘aq) de huérfanos/viudas, como al
Dios que les escucha (sama®).

Los nuevos forasteros que ahora viven
en medio de la tierra de Israel son los
auténticos bebreos de este tiempo. Por su

parte, el lamento de huérfanos/ vindas
repite y actualiza el grito de los esclavi-
zados en Egipto. La ley que trata de ellos
tiene un hondo contenido teolégico y
social.

* Plano teoldgico. Dios rompe la clausura
nacional y los esquemas de una vida familiar
que sélo busca su propio bienestar y deja a
un lado a huérfanos y viudas. Precisamente
en los mis pobres se desvela Dios sobre la
tierra.

® Plano social. La religion no legitima el
mal actual, sino que abre en medio de la his-
toria y realidad humana una especie de signo
de infinito, haciendo que los fieles se com-
prometan a ofrecer espacio social y apoyo
familiar a los expulsados.

Dios no se revela en la grandeza del
sistema o por la fuerza de los triunfado-
res que imponen su derecho y religién
sobre los otros. Precisamente en aquellos
que no disponen de fuerza ni de leyes
protectoras viene a revelarse Dios sobre
la tierra.

El cuerpo original del Deuteronomio
(Dt 12-26) recoge y sistematiza (en el
VIII-VII AEC) leyes muy antiguas que
se encuentran en la linea de las que aca-
bamos de citar. Desde aquel horizonte
lejano ha llegado esta ley sobre las fiestas:

Dios israelita 217

Dt 16,11  Celebrards (la fiesta) ante Yahvé, tu Dios, ti y tus hijos y tus hijas
¥ tus siervos y tus siervas, y el levita que esta junto a tus puertas,
y el forastero, huérfano y viuda que viva entre los tuyos,
en el lugar que Yahvé, tu Dios, elija para que more alli su nombre.
12 Recuerda que fuiste siervo de Egipto; guarda y cumple todos estos preceptos.

Se alude aquf a la Fiesta de las Sema-
nas (Pentecostés), aunque es semejante la
ley de los Taberndculos (16,14-14). El pa-
triarca de la casa ha de abrir sus puertas,
ofreciendo espacio de alegria cultual, fra-
ternidad religiosa y encuentro social a los
més oprimidos. Junto al huérfano/ viu-
da/forastero se incluyen siervos y sier-
vas, es decir, los criados o esclavos, igual
que los levitas que carecen de propleda—
des para organizar a sus expensas la gran
fiesta del recuerdo y plenitud israelita.

Se pudiera pensar que los expulsados
s6lo pueden unirse con sus amos en la
fiesta religiosa, permaneciendo luego
separados. Pero no es este el sentido ori-
ginal de la ley (de todo el Dt) que quiere

suscitar la comunién del conjunto israe-
lita en torno a Yahvé (su templo y culto),
en clave de celebracién fraterna. Huérfa-
nos y viudas y también los forasteros
deben gozar y participar en la celebra-
cién. A través de la fiesta compartida,
van entrando en la comunidad israelita,
de manera que Dios se manifiesta como
fuente de comunidn para todos ellos.

De la ley de la fiesta pasamos a la ley
del gesto solidario y la ayuda econdmica.
La necesidad iguala a hermanos (del pro-
pio pueblo) y forasteros (de otro pueblo)
en la misma exigencia de justicia (cf. Dt
24,14-15). Desde este fondo se formula la
ley de la cosecha:

Dt 24,17 No defraudaris el derecho del emigrante y del huérfano
y no tomaras en prenda la ropa de la viuda;
18 recuerda que fuiste esclavo en Egipto y de allf te rescatd tu Dios;

por eso te mando hoy cumplir esta ley.

19 Cuando siegues la mies de tu campo...no recojas la gavilla olvidada;
déjasela al forastero, al huérfano y a la viuda,
y te bendecird Yahvé, tu Dios, en todas las tareas de tus manos.

20 Cuando varees tu olivar, no repases sus ramas;
déjaselas al forastero, al huérfano y a la viuda.
21 Cuando vendimies tu vifia, no rebusques los racimos;

déjaselos al forastero, al huérfano y a la viuda;

22 recuerda que fuiste esclavo en Egipto;
por eso hoy te mando cumplir esta ley.

La razén teoldgica es la misma. Yah-
vé ha empezado siendo un Dios de escla-
vos; l6gicamente se ocupa de los nuevos
esclavos u oprimidos que son, en espe-
cial, los huérfanos, viudas, forasteros.
Por eso, frente al afdn de pura produc-
cién, que se expresa en actitudes de codi-
cia (tenerlo todo, aprovecharse de ello),
el texto apela al derecho de aquellos que

no cuentan con nada. Poderosa es la voz
del pobre (Pani, ’ebyon), que clama a Yah-
vé desde su angustia (cf. 24,14-15); por
eso hay que darle los frutos de la mies/
olivo/vifia, que son expresién de la tota-
lidad de la cosecha. De pan, vino y acei-
te vive el ser humano; por eso es necesa-
rio compartirlo con los pobres, expre-
sando la generosidad de Dios en ellos.
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En el contexto posterior del Deutero-
nomio encontramos la mds honda ley
sobre los pobres. Ella ha sido redactada
en forma parenética por aquellos levitas

que en tiempos de crisis (en entorno de
exilio) han sabido recrear el contenido
mis profundo de la vieja eleccidn israeli-
tay de la alianza:

Dt10,12 A Y ahora, Israel, ¢qué es lo que exige de ti Yahvé, tu Dios?
-Que temas a Yahvé, tu Dios, para seguir todos sus caminos y amarle;
-que sirvas a Yahvé, tu Dios, con todo tu corazén y toda tu alma;
13 -que guardes los preceptos de Yahvé y sus mandamientos,

que yo te ordeno hoy, para tu bien.

14 B Cierto: de Yahvé, tu Dios, son los cielos y los cielos de los cielos,

la tierra y todo lo que hay en ella;

15 pero s6lo a vuestros padres se unié Yahvé para amarles,
y s6lo a sus descendientes escogié tras ellos, a vosotros,
entre todos los pueblos, como sucede hoy,
16 C Circuncidad el prepucio de vuestros corazones,
17 no endurezcdis mas vuestra cerviz; porque Yahvé, vuestro Dios,
es Dios de Dioses y Sefior de Sefiores, es Dios grande, fuerte y terrible,
no es Dios parcial ni acepta soborno,

18 -hace justicia al huérfano y a la vinda,
-y ama al forastero para darle pan y vestido.
19 Y amaréis al forastero, porque forasteros fuisteis en Egipto.

20 A’ A Yahvé, tu Dios, temerss y a él serv1ras,
te apegarés a él y en su nombre juraris.

21 El sera tu alabanza, él serd tu Dios, pues hizo contigo
estas cosas grandes y terribles que tus ojos han visto.

En este pasaje culmina la visién del
Dios de huérfanos/vindas/forasteros,
pues el Cédigo de la Santidad trata de los
forasteros, pero no de los huérfanos y
viudas. No queremos ahora comentarlo
con detalle, pues el texto y sus motivos
resultan claros. En los extremos del
quiasmo (A y A’) aparecen las obligacio-
nes: temer y servir a Yahvé, guardando
sus preceptos (10,12-13), en gesto de
amor y fuerte respeto religioso (10,20-
21). En el centro (B y C) quedan los
motivos teolégicos estrictamente dichos:

e Eleccion: por amor ha escogido Dios a
los patriarcas y a sus hijos, en gesto de gra-
tuidad, en fuerte afecto (10,14-15).

* Grandeza de Dios y proteccion de los
pequerios (10,16-19). Dios muestra su poder
poniéndose (y poniéndonos) al servicio de
huérfanos, viudas, forasteros.

En el preciso lugar donde se vinculan
eleccion israelita (B: 10,14-15) y justicia
de Dios hacia los oprimidos recibe su
sentido nuestro texto. Acaba de afirmar
que sélo a los padres del pueblo (israeli-
tas) ha elegido/amado Dios (’abab:
10,15). Pues bien, inmediatamente des-
pués, asumiendo y universalizando esa
eleccién, dice que el mismo Dios ama
(Cabab) al ger, es decir, al que no forma
parte del pueblo israelita (10,18). El prin-
cipio del pasaje (10,16) con la exigencia
de circuncidar el corazén empalma con
el final /10,19) donde se pide a los israe-
litas que amen a los forasteros. Esta es la
verdadera circuncision, esta la esencia de
la vocacién e identidad israelita: el ama-
rds a Yahvé, tu Dios del proyecto funda-
mental o sema‘ (6, 4-5) se amplia asi en
las palabras igualmente fundamentales,

que definen la identidad israelita: ama-
réis al forastero ("ababtem ’et ger), por-
que gerim o forasteros fuisteis en Egipto
(10,19).

La tradicion judia, asumida por el NT
(cf. tema 18. 2), ha vinculado amor a Dios
y amor al préjimo (Dt 6,5 y Lev 19,18),
en unién textual hermosa, pero un poco
estrecha, porque el préjimo (rea) de Lev
19,28 sigue siendo el israelita. Hubiera
sido preferible, al menos en contexto
cristiano, haber unido los dos textos cen-
trales de este libro: Dt 6,5 (amor de Dios)
y Dt 10,19 (amor al ger o forastero). La
vinculacién de esos amores, fundada en
el gesto de Dios que, escogiendo a los
israelitas (10,14-15), protege y ama a los
miés oprimidos (10,17-18), constituye a
mi juicio una de las cumbres teoldgicas
de la BH.

4. Conclusién. Teodicea del amor,
teodicea de la justicia

De la gracia de Dios que acttia en cla-
ves de amor enamorado, en cdnticos de
unién matrimonial y en gestos de llama-
da tierna (tema 10), hemos pasado a la
justicia que se manifiesta como atencién
hacia los pobres y compromiso de ayuda
a los mis desamparados. Hemos unido
de esta forma el Dios de gracia enamora-
da, amigo que nos llama y que remueve
con su misma pasién nuestras entrafias, y
el Dios de la justicia social que aparece en
el rostro de los pobres y funda sobre el
mundo un camino de transformacién
(revolucién) mesidnica. Hay, segin esto,
dos principios o formas de teodicea, es
decir, de justificacién de Dios, ambas
fundamentales, ambas convergentes.
Sélo alli donde se unen puede asegurarse
que Dios se manifiesta en su verdad
como persona.

® Hay una teodicea del amor, expresada
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simbélicamente en Ct y culminada en auto-
res como san Juan de la Cruz. A veces nos
cuesta descubrir la vida como canto y gozo
en compafifa, se nos hace dificil mantener la
fidelidad esponsal, terminamos muchas veces
resentidos, solidarios, rotos, como ciudad
que internamente se destruye. Pues bien, en
contra de eso, el despliegue de Dios viene a
mostrarse como triunfo de amor: hay una
gozosa llamada de vida; es posible la fideli-
dad; el didlogo afectivo nos sustenta, nos
motiva, nos transforma. En ese fondo de
experiencia viene a desvelarse lo divino. Aqui
podria formularse: si buscas a Dios, si quieres
que Dios se manifieste, abre las puertas al
amor enamorado, cultivalo con fuerza.

* Y hay una teodicea de la justicia, expre-
sada juridicamente en los textos recién anali-
zados sobre huérfanos/viudas/forasteros:
ellos son representantes, signo o sacramento
de Dios sobre la tierra. En esta perspectiva
del Dios ético han seguido elaborando los
antiguos textos una fuerte tradicién judia,
que estd representada a principios de este
siglo por H. Cohen y después por el filéso-
fo/tedlogo E. Lévinas.

Lévinas, filésofo judio, ha tratado de
este tema distinguiendo entre un esque-
ma de totalidad que diviniza lo que exis-
te (cosmos, estado, nacién o pensamien-
to humano) y un modelo de infinito en el
que Dios rompe o supera todas las posi-
bles totalidades e idolos para ponerse al
servicio de los pobres. Representantes de
la totalidad divinizada (idolatrizada) son
aquellos que interpretan a Dios como
verdad del sistema y, en aras de ese siste-
ma, sobre el altar de la seguridad sagrada
(estatal, religiosa o politica), pueden
sacrificar y sacrifican a los mds pobres.
La mayor parte de la filosofia y politica
de occidente ha seguido, conforme a
Lévinas, este camino de idolatria asesina,
opresora de los desamparados. Por el
contrario, testigos del infinito han sido y
siguen siendo los profetas de Israel y las
mismas leyes del Dt cuando dicen que
precisamente aquellos que terminan
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aplastados en aras del conjunto (huérfa-
nos/viudas/forasteros) son representan-
tes de Dios sobre la tierra.

Pienso que esta lectura biblico/teolé-
gica de Lévinas sirve para entender y
actualizar mejor los viejos textos. Hemos
vivido demasiado tiempo obsesionados
por una racionalidad impositiva: hemos
adorado al todo (y toro) triunfante,
reflejado en los signos del becerro de Ex
32 que es el poder/riqueza/vida del con-
junto. Asi hemos puesto a Dios al servi-
cio del egoismo propio, identificando
verdad con totalidad. Pues bien, en con-
tra de ese esquema, los profetas (y el Dt)
han puesto en el centro de Dios (y de los
hombres) a los pobres, es decir, a los
expulsados del sistema. El templo de
Dios no es ya el lugar geogréfico y sim-
bélico donde los hombres se unen para
sentirse seguros en gesto de dominio.
Templo son los huérfanos y vindas, con
los forasteros: son la manifestacién defi-
nitiva de Dios sobre la tierra.

¢ Los pobres no demuestran en sentido
impositivo, pues toda imposicién conduce a
un nuevo todo o sistema esclavizante. Los
pobres sefialan: abren con su rostro necesita-
do un camino que conduce a Dios. No hay
ninguna razdn social para ayudarles, pues el
sistema funciona mejor echindoles al mar-
gen. Pero hay una razdn teolégica: la justicia
de Dios. Quien sepa que el pobre tiene valor
definitivo, quien sienta y muestre que la ayu-

da al pobre es principio de toda accién huma-
na cree en Dios, porque sélo desde Dios (el
infinito que rompe las totalidades opresoras)
puede afirmarse el valor definitivo de ese
pobre.

o Los pobres revelan el misterio de un
Dios gue les sostiene con su gracia poderosa.
Esta es la palabra que estd en el fondo de Is 1
y Jer 7, es la experiencia a la que apelan los
textos ya citados de Ex 22,20-23; Dt 16,11-
12; 24,17-22 y 10,12-21. Fueron signo de
Dios en el principio los hebreos oprimidos en
Egipto; signo y sacramento de Dios son lue-
go los huérfanos/viudas/forasteros que viven
en cualquier lugar del mundo. Esto significa
que la historia sigue: Dios se manifiesta en los
pobres de nuestro entorno, en aquellos que la
sociedad tiende a expulsar siempre de nuevo.
Se revela Dios y alli debemos encontrarle,
abriendo un camino de liberacién social.

Decimos pues que hay dos teodiceas,
una del amor y otra de la justicia. En
cierto sentido, ellas son distintas y asi
debemos aceptarlas. Sin embargo, hay
algo muy profundo que las une: el mun-
do de la intimidad afectiva, del encuen-
tro enamorado, del gozo esponsal, no
puede separarse del mundo de la justicia,
de la transformacién social, de la ayuda
hacia los pobres. Esto lo saben judios y
cristianos. Unos y otros quieren unificar
esos dos caminos de la teodicea actual,
para elaborar asi la nueva teodicea del
hombre plenamente realizado.

12

Paz de Dios:
Comunicacidon universal

Del amor apasionado y la justicia
pasamos, de manera l6gica, al tema de /a
paz que la BH ha desarrollado de forma
ejemplar. Tres son, a nuestro juicio, sus
condiciones y supuestos:

* Resurreccion. El pueblo ha muerto, el
mundo parece un cementerio de huesos des-
carnados, a no ser que Dios conceda vida
nueva a los difuntos. En esa perspectiva evo-
caremos Ez 37: el texto de los huesos.

¢ Conversién. Los mismos enemigos de
Israel, los imperios de violencia pueden con-
vertirse; también puede y debe hacerlo el
pueblo israelita, para responder de esa mane-
ra al amor de Dios.

* Amor universal. La resurreccién y con-
versién son posibles porque Dios ama a
todos los seres que ha creado, en gesto de
bondad originaria (cf. Sab 11-12: BG, LXX).

Asi culmina nuestro estudio sobre
Dios (su ser y accién) en la Biblia israeli-
ta. La teodicea del amor y la justicia vie-
ne a desvelarse al fin como teodicea de la
paz o Salom de Dios. Culminan con ello
la Biblia hebrea (BH) y griega (LXX), en
tonos de fuerte mesianismo histérico y
social. Dios emerge asi como principio
de resurreccién: donde parece que fraca-
san todos los caminos, se abre nuevo
camino de existencia. Dios es fuente de
conversion: aquel que hace posible que

nosotros podamos transformarnos. Dios
es finalmente iniciador y fuerza de amor
universal y de esa forma actiia en nuestra
propia vida.

1. Dios y el valle de los muertos:
la resurreccién israelita
(Ez 37,1-14)

Visién general en J. Lust, Ezequiel and bis
Book, BETL 74, Leuven 1986. Comentarios: L.
A. Schokel v J. L. Sicre, Profetas, 11, Madrid
1980, 667-857; L. Monloubou, U#n sacerdote se
vuelve profeta, Ezequiel, AB 35, Fax, Madrid
1973; G. Savoca, Guia Espiritual del AT, Eze-
quiel, Herder, Barcelona 1992; G. Fohrer, Eze-
chiel, HAT, Tiibingen 1955; W. Zimmerli, Eze-
chiel, 1-11, BKAT XIII, Neukirchen 1969; J. W.
Wevers, Ezekiel, L.ondon 1976.

Sobre el mensaje de Ezequiel: G. von Rad,
Teologia AT, 11, Sigueme, Salamanca 1969, 275-
297; G. Fohrer, History of Israelite Religion,
SPCK, London 1975, 316-321; E. Beauchamp,
Los profetas de Israel, EVD, Estella 1988, 177-
220; A. Neher, La esencia del profetismo, Sigue-
me, Salamanca 1975, 77-93.

Sobre Ez 37: J. M. Asurmendi, Ezequiel, CB
38, EVD, Estella 1987, 53-57; M. V. Fox, The
rhetoric of Ezekiel’s vision of the valley of bones,
HUCA 51 (1980) 1-15; H. Haag, Ez 37 und der
Glanbe an die Auferstebung der Toten, ThZ 82
(1973) 78-92; F. L. Hossfeld, Untersuchungen
zu Komposition und Theologie der Ezechielbu-
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ches, FB 20, Wiirzburg 1977, 341-401; Th. Krii-
ger, Geschichtskonzepte im Ezequielbuch,
BAZW, Berlin 1989, 260-282; G. M. Nissin,
Lesprit et le coeur de homme. Commentaire
d’Ez 37,1-14, VS 133 (1979) 565-583; G. Savoca,
Un profeta interroga la storia. Ezechiel e la teo-
logia della storia, Herder, Roma 1976, 135-141.
Sobre la restauracién nacional y los simbolos de
la resurreccién en Ez 37 cf. R. Martin-Achard,
Resurrection (OT), ABD V, 680-684; 1d., De la
morte a la résurrection, Neuchitel/Paris 1956;
1d., Résurrection dans I’AT et le Judaisme, DBS
10 (1981) 437-487; P. R. Ackroyd, Exile and
Restoration, SCM, London 1972, 103-117.

Ezequiel ha recibido la llamada de
Dios en el destierro (el 593 AEC) y des-
de alli va padeciendo y anunciando la
ruina de su pueblo ( que culmina el 586
AEC). No tiene que sofiar desgracias: le
han llegado y arrojado por los suelos.
Todo lo que ha sido fundamento y senti-
do de su vida ya no existe: derribado y
sin posible culto el santo templo; muer-
tos o exiliados casi todos los sacerdotes;
derrumbada la ciudad, con miedo y sin
futuro los que siguen cerca (en Judea),
abandonados a su propia rabia los de
lejos (deportados en Babel).

Las ruedas del reloj de Dios y de la
historia han comenzado a girar en cuen-
ta atrids e, invirtiendo su camino, nos
conducen de nuevo hasta el gran caos
donde mueren y se pierden las institucio-

nes de Israel. Todo intento de restanra-
ci6n resulta imposible: no hay nada que
restaurar, pues nada existe. Frente a los
nostalgicos que quieren rehacer las hue-
llas del pasado imaginario, frente a los
resentidos o violentos que pretenden
conservar lo que ahora queda, como si
Dios no hubiera declarado su juicio
sobre todos, Ezequiel afirma que no
existe mas salida que la resurreccion. Se
restaura lo que estd simplemente estro-
peado; debe resucitar aquello que ha
muerto, no para retornar a lo que fue,
sino para recibir nueva existencia. Lo
que ha muerto estd bien muerto y nada
valen las nostalgias o violencias egoistas
de aquellos que quisieran conservarlo.
Ha fracasado este Israel: se han arruina-
do y destruido los antiguos poderes de la
historia. Pero gueda Dios o, mejor dicho,
emerge con mas fuerza que antes.

Sobre la ruina de Jerusalén, sobre el
fracaso de las instituciones de Israel, se
eleva en Ez 1-3 la figura del Dios que
partiendo del destierro se revela como
autor de una llamada y experiencia mis
excelsa (cf. tema 14.1). Donde ha crecido
la ruina crece mids la gracia. Ha muerto
Israel, pero sigue vivo Dios. De esa for-
ma, sobre la realidad de un fracaso casi
intolerable, se eleva la mds alta esperanza
de la liberacién (resurreccién) profética:

Ez37,1 A Lamano deYahvé se posé sobre mi'y el Espiritu de Yahvé
2 me sacé y me colocd en medio de un valle, y éste estaba lleno de huesos.
Me hizo dar vueltas y vueltas alrededor de ellos: he aqui que eran muchisimos,
sobre la faz del valle y estaban completamente secos.
3 Me preguntd: -3 Podrdn revivir estos huesos, hijo de hombre?
Yo respondi: -Adonai (= Sesior) Yahvé: jti lo sabes!
B Yme gijo: -Profetiza sobre estos huesos y diles: jHuesos secos,

wn

escuchad la Palabra de Yahvé! Asi dice Adonai Yahvé a estos huesos:

6 Yo mismo traeré sobre vosotros Espiritu (= Ruah) y viviréis.

Pondré sobre vosotros tendones, haré crecer sobre vosotros carne,

extenderé sobre vosotros piel, os infundiré Espiritu y viviréis.

Y sabréis que yo soy Yahvé (= jel que soy!).
7 B’ Y profeticé como me habia ordenado y mientras profetizaba hubo un estrépito
8 y los huesos se juntaron hueso con hueso. Miré y vi que tenian Espiritu.
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9 C  Entonces me dijo: -Profetiza al Espiritu, profetiza, hijo de Adén y di al Espiritu:
Asi dice Adonai Yahvé: De los cuatro vientos (= espiritus) ven, ob Espiritu
y sopla sobre estos cadiveres para que vivan. ’
10 C Yo profeticé como me habia ordenado: y vino sobre ellos el Espiritu
¥ revivieron y se pusieron en pie: era una multitud innumerable.
1T D Y me dijo: -Hijo de hombre, estos huesos son toda la casa de Israel, que dice:
Se han secado nuestros huesos, nuestra esperanza ha perecido, estamos perdidos.

12 Por eso, profetiza y diles: Esto dice Adonai Yahvé:

Yo mismo abriré vuestros sepulcros y os haré salir de vuestros sepulcros, jpueblo mio!
13 y 0s haré entrar en la tierra de Israel. Y cuando abra vnestros sepulcros ’
14 y 0s saque de vuestros sepulcros, pueblo mio, sabréis que yo soy Yahvé,

Os infundiré mi Espiritn ly viviréis: os colocaré en vuestra tierra
o

¥ sabréis que yo, Yahvé,

Divido el oriculo en cuatro secciones:
introduccion (A), dos acciones proféticas
(BB’ y CC’) y una conclusion interpreta-
tiva (D) que expresa el sentido de con-
junto del texto.

* Introduccion (A: 37,1-7). El profeta ve
(sufre por dentro) algo que todos saben: jel
pueblo de Israel no es mis que unos huesos
muertos! (cf. 37,11). Sobre ese fondo se abre
la accién de Dios que pone en marcha la esce-
na. El profeta, como hombre mortal (jhijo de
hombre!) se pone en manos de Dios: ;i
sabes si pueden revivir estos huesos! Sobre la
ignorancia/impotencia del hombre se eleva la
potencia creadora de Dios, en proceso que
incluye tres momentos fundamentales.

® Primera accion profética (B y B’: 37,4-8).
En el origen (Gén 1,1-2,4a) decia sélo Dios:
hdgase y las cosas sucedian (= eran). Ahora,
en cambio, la obra creadora se realiza a través
de la palabra del profeta. Dios mismo es
quien manda, pero es el profeta el que dice y
diciendo suscita la nueva creacién, en gesto
donde (conforme al mismo esquema de Gén
1,1-2,4b) al hdgase de la voz creadora (B:
37,4-6) sucede el se hizo del relator (B’: 37,7-
8) que cuenta, de un modo que parece not-
mal, el resultado de su accién. Esta primera
accién suscita el «cuerpo» de lo humano,
como habfia sucedido en Gén 2, cuando Dios
model4 un hombre de barro, en la orilla del
paraiso. Lo tenfa todo, pero le faltaba el
«espiritu» de vida.

® Segunda accién profética (C y C*: 37,9-

digo y lo hago. Oriculo de Yahvé.

10). Dios mismo ofrece espiritu o aliento al
cuerpo previamente preparado. En nombre
de Dios, como ejecutor de su obra, el profeta
«conjura» (llama, invoca) a la fuerza de Dios
para que venga y anime el cuerpo recreado.
Lo dice (C) y se cumple (C), como en el caso
anterior.

* Conclusion interpretativa (D: 37,11-37).
Identifica los huesos secos con la casa de Israel
y sitda la visién anterior en perspectiva de
futuro: asumiendo el yo de Dios, el profeta
suscita para el pueblo un tiempo de renaci-
miento, interpretado como nueva revelacion
del nombre de Yzhvé. De esa forma, el yo soy
(Cehyeb ‘aser ebye de Ex 3,14), reasumido en
37,6 (= yo soy Yahvé), viene a presentarse
como fundamento del yo hago (= soy el que

abro los sepulcros) y yo digo (= soy el que
hablo). yed

Y con esto podemos ya pasar a los
agentes del relato. Son tres y estin clara-
mente definidos. El texto ha dejado de
lado los matices secundarios, los motivos
accesorios. El desenlace de este «drama»
de la historia se realiza en el centro de un
tridngulo formado por Dios, profeta y
pueblo; ellos son los que deciden el sen-
tido de la historia..

* El pueblo aparece primero como muer-

to: huesos secos de un valle de angustia. No

puede actuar. Por eso el texto no le pide nada.
Le describe en su impotencia, como grupo
desarticulado de huesos. Estdn muertos, pero
han sido creyentes (al menos en sentido ten-
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dencial). Forman parte del pueblo escogido,
tienen una historia de relaciones con Dios.
No son «gentiles», personas que jamés han
escuchado la Palabra. Son israelitas caidos,
como un monumento levantado al fracaso de
la historia salvadora.

o El agente principal es Dios que toma al
profeta con su mano y le lleva por su Espiri-
tu hasta el valle de los muertos, haciéndole
entender las dimensiones del quebranto de su
pueblo. Este es el Dios que vuelve a tomar la
iniciativa, con rasgos que recuerdan su gesto
de primera creacién (Gén 1-2) y aspectos de
nueva llamada salvadora, en la linea de Ex 3.
Pues bien, ese Dios ya no puede obrar aisla-
do, por si solo. Ha iniciado el proceso crea-
dor a través de su Palabra (Gén 1) y luego la
confia a su profeta que aparece asi como ver-
dadero creador, pues proclama la Palabra de
Dios en medio de la historia.

* El profeta se encuentra entre el pueblo y
Dios, como wvidente y agente creador. Es
vidente en el sentido en que penetra en el
misterio de la accién originante de Yahvé,
escuchando alli su voluntad, acogiendo su
Palabra. Pero al mismo tiempo es creador,
pues dice y hace de un modo eficiente Ja Pala-
bra. Este es, quizd, el rasgo mds intenso del
relato. No anuncia lo que pasard como si ello
fuera una cosa separada de su vida y de su
obra. Ezequiel, hijjo de hombre, humano
débil, sometido a muerte, puede proclamar y
proclama de parte de Dios su Palabra creado-
ra sobre los huesos muertos de Israel.

Esta es Palabra eficiente, que realiza
lo que dice: pone al pueblo en pie, le
capacita para revivir, caminando de nue-
vo a la promesa. En un primer momento,
el texto nos podia parecer desnuda, inge-
nua magia: expresién fracasada de un
deseo que se piensa omnipotente y en el
fondo nada puede. Pues bien, penetran-
do en su interior hallamos que aqui no
existe magia (un conjuro sin efecto), sino
fuerte Palabra creadora que Dios mismo
conffa en labios del profeta. Israel era un
valle de huesos ya muertos, pero al fon-
do alentaba una Palabra: ella puede mis

que todos los poderes de la historia. Esta
es la fuente donde mana la esperanza: el
aliento creador del Dios que actia a tra-
vés de los profetas, de aquellos que
hablando en su nombre crean lo que
dicen.

Es Palabra de resurreccion historica,
no de evasion hacia un futuro transhisto-
rico que puede convertirse en ilusion,
mentira. Una esperanza que busca su
refugio fuera de la historia no puede con-
vencer a quien ha puesto vida y alma en
el surco del pueblo israelita y su esperan-
za. Ezequiel necesita ver ya la carne sana
de varones y mujeres que antes fueron
huesos calcinados; necesita sentir el
aliento, palpar la vida (espiritu) ms fuer-
te de aquellos que él ha visto muertos.
Por eso, la resurreccién que evoca y fun-
da a través de su Palabra es algo que
sucede ahora, en el futuro ya iniciado de
la historia. Sin esta accién de Dios, sin
este cambio personal (externo o interno,
de cuerpo y espiritu) carece de sentido la
esperanza del profeta. No puede pactar
con la injusticia y muerte de este tiempo.
Tampoco puede refugiarse en un mundo
imaginario que vendrd. No quiere con-
solarse diciendo: siempre es asi, las cosas
fueron y serin eternamente semejantes.
Frente a la tirania de un tiempo repetido
y opresor, frente a la muerte implacable,
el profeta ha pronuciado una Palabra
creadora de existencia. Suscitar vida en el
nombre (con la fuerza) de Dios: eso es
profecia.

Es Palabra actual. Son muchos los
que dicen: se han secado nuestros huesos,
nuestra esperanza ha perecido, estamos
perdidos (37,11). Son muchos mds quie-
nes afiaden que las cosas suceden por si
mismas, sin que el hombre pueda in-
fluenciarlas. Otros aseguran que sélo
hay capricho... Pues bien, en contra de
eso, superando el miedo y situacién de

muerte en la que yace y se refugia el pue-
blo, recibiendo fuerza desde Dios, como
hombre creador (profeta), Ezequiel ha
proclamado una Palabra de esperanza
que suscita y realiza lo que dice. Hoy ha
cambiado casi todo, se han transformado
los esquemas de la vida politica y social
de nuestra tierra; pocas son las cosas que
nos quedan de aquel tiempo (de princi-
pios del VI AEC). Sin embargo, hay algo
actual y permanente: la Palabra de Dios
que, a través del profeta, ha infundido
vida en unos huesos muertos. Esa Pala-
bra es expresién de gracia: no proviene
simplemente de la historia, no es efecto
de la lucha interhumana; brota de aquel
fondo misterioso donde el mismo Dios
habita en medio de los hombres.

Esta es Palabra divina y bhumana.
Entendida desde fuera, parece irracional:
acttia por s{ misma, sin tener en cuenta
los procesos culturales y sociales, los
problemas y las mediaciones de los hom-
bres, a modo de magia. Pues bien, en
contra de eso, la Palabra resucitadora de
Dios por Ezequiel se ha expresado en
forma humana, es decir, asumiendo las
mediaciones histéricas y cumpliendo su
misién a través de ellas. Todo es divino
(creador) en ella, pero todo es, a la vez,
profundamente humano. Este es el suefio
anticipatorio e impulsor del profeta que
asume la intencién de Dios y dice su ori-
culo en las plazas que antes parecian
desiertas (sin vida) del exilio. El mismo
Ezequiel se convierte, segiin eso, en
mediacién de Dios, principio creador de
vida; quien lea nuestro texto, quien lo
acoja como «oriculo de Dios» (37,14)
sabrd que es cierto. Sobre el valle de hue-
sos calcinados de esta humanidad ame-
nazada, desnortada y aplastada, sigue
resonando la Palabra de Yahvé que dice:
profetiza...
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2. ;Dios clemente y misericordioso!:
Ninive y Jonas (Jon 3-4)

Introduccién en V. Mora, Jonds, CB 36,
EVD, Estella 1984 y J. Magonet, Jonah, ABD
111, 936-942. Comentarios: L. A. Schokel y J. L.
Slcre Profetas, 11, Cristiandad, Madrid 1980,
1006-1031; H. W. Wolff, Jona, KAT, Neukir-
chen 1977. Estudios especiales L. Alonso Diaz,
Paralelos entre la narracion de Jonds y la pari-
bola del hijo prédigo, Bib 40 (1959) 632-640; Id.,
Leccion teoldgica del libro de Jonds, EstEcl 35
(1960) 79-93; 1d., Jonds, El profeta recalcitrante,
Taurus, Madrid 1963; V. Herndndez Catali,
Temas inicidticos en el libro de Jonds, AnValent
1(1975) 271-286; A. Feuillet, Le sens du livre de
Jonas, RB 54 (1947) 340-361; J. D. Magonet,
Form and Meaning; Studies in Literary Techni-
ques in the book of Jonah, Sheffield 1983,

Jonis fue un resucitado, como aque-
llos de que hablé Ezequiel. Quiso esca-
par a Tarsis, extremo legendario de la tie-
rra; pero en el mismo camino de evasién
le alcanz6 Dios con su voz y con su
mano le introdujo en las entrafias del
gran pez haciéndole pasar por la expe-
riencia de la muerte (Jon 2-3). Era un
fugitivo resucitado. Dios quiso enviarle a
la ciudad del crimen, a Ninive la inmen-
sa, para anunciar alli el final de su pacien-
cia (jdiles que su maldad ha llegado has-
ta mi: 1,2). Pero se negd, tomando el bar-
co en direccién de huida, hasta caer
sepultado en un vientre de ballena, con-
vertido en pura angustia. Pero Dios le
liber6 y asi, como testigo de piedad
suprema, expresion de un poder hecho
perdén, llegé hasta Ninive.

Son Jonis todos aquellos que, arran-
cados de la angustia, en experiencia libe-
rada (perdonados), han de llevar mensaje
de gracia a los demis. Por eso, contar la
trama de Jonds significa contar su propia
historia. Ninive es el mundo inmenso
que nunca acabaremos de explorar, ciu-
dad de duros contrastes, de admirable
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grandeza y de violencia que lleva hacia la
muerte. Solemos pensar que Dios odia a
la ciudad, por eso hemos querido escapar

de ella; también nosotros la odiamos y
deseamos a veces su muerte. Pero venga-
mos al profeta:

Jon3,1 A De nuevo vino la palabra de Yahvé sobre Jonis:
-Levéntate y vete a Ninive, la gran capital, y pregona alli el pregon que te diré.
3 Se levantd Jons y fue a Ninive, como le habia mandado Yahvé.
4 Ninive era una ciudad enorme (= jde Dios!); hacfan falta tres dias para atravesarla.
Y comenzé Jonis a entrar en la ciudad y caminé durante un dia pregonando:
-iDentro de cuarenta dfas Ninive serd arrasada!

o\ i

B Los ninivitas creyeron en Dios, pregonaron un ayuno
y se vistieron de saco desde los grandes a los pequefios.

Llegé la noticia al rey de Ninive y se levanté de su trono,
se quité su manto y se visti6 de saco y se sent6 en tierra;
7 y mandé proclamar a Ninive, de parte del rey y sus nobles:
-Que humanos, animales, vacas y ovejas no prueben bocado, no pasten ni beban;
8 que vistan de saco humanos y animales, que invoquen a Dios con toda fuerza;
¥ que se convierta cada uno de su mala vida y de las injusticias que haya cometido.
9 Quizd Dios se convierta y arrepienta, y se vuelva de su ira, de manera que no perezcamos!
10 C Y vio Dios sus obras y c6mo se convertian de sus malas obras (= caminos)
y se arrepinti6 de la catéstrofe con que les habia amenazado y no la ejecutd.
4,1-2 D Y Jonis sintié un disgusto enorme y estaba irritado. Y or6 a Yahvé diciendo:
-iAy, Yahvé! ; Acaso no era eso lo que yo me dije cuando estaba en mi tierra?
Por eso me aéelanté a huir a Tarsis, porque yo sé que t1 eres:
Dios misericordioso y compasivo, lento a la ira y rico en clemencia,
y que te arrepientes del mal (de las amenazas).
3 Por eso, Yahvé, quitame la vida: que mis vale morir que vivir.

A) Introduccion (3,1-4). Como resu-
citado de Dios (= perdonado) viene Jo-
nds a la ciudad perversa, metrépoli de to-
da la injusticia y la violencia, para pro-
clamar alli el juicio divino. Ninive (cf.
Gén 11,1-9 y otros textos de la Biblia) es
el signo de la maldad y la opresién supre-
ma. Alli debe acudir el profeta revivido y
pregonar su profecia: jvuestra maldad ha
llegado hasta mi! (1,2). E]1 Dios que oy6
el lamento de los hebreos oprimidos (Ex
2,23-24; 3,7) rechaza la maldad de los
opresores: Jonds debe avisarles del peli-
gro en que moran.

Pero Jonis no queda en el aviso.
Reinterpreta la advertencia de Dios y la

convierte en amenaza: jdentro de cuaren- .

ta dias Ninive serd arrasada! Este desfa-
se entre encargo de Dios (1,2) y pregén

de Jonis (3,4) determinari el sentido de
la historia. Jonds no es profeta transpa-
rente: no deja que su vida se convierta en
signo de la accién de Dios, sino que
actiia por su cuenta y convierte su anti-
gua cobardia (huida) en gran resenti-
miento: quiere que Ninive sea destruida.
Odia a la ciudad: odia a este mundo y
quiere que en el fondo (y en la forma) se
consume la ira de Dios sobre la tierra.

B) Reaccién de Ninive (3,5-9). Jonds
pregona destruccién, pero Ninive cono-
ce mejor a Dios y entiende su palabra
como amenaza compasiva: anuncia Dios
la ruina precisamente para que puedan
descubrir su riesgo y evitarlo (convertir-
se). La conversidon de Ninive se cuenta en
forma simbélica, folclérica: los mismos
animales dejan de comer y visten de sayal

(saco). Es como si de pronto una ciudad
y cultura centrada en el lujo (vestidos) y
la satisfaccién (comida) invirtiera su con-
ducta, en gesto de pobreza solidaria.

Es significativo el pregén. Conforme
al mito usual, e/ rey de Ninive podia
interpretarse como un antidios: era el
poder hecho opresidn, la bestia que mis
tarde ha visto Dan 7. Pues bien, aqui la
bestia cambia y reconoce la misericordia
suma: jquizd Dios se convierta! (3,9). No
vence al rey otro poder del mundo: no le
humillan ni doblegan las armas de la tie-
rra. jLe transforma la misericordia del
Dios que se arrepiente (niham) y perdo-
na.

* Jonds ha proyectado sobre la ciudad su
cobardia airada, quizd resentida: quiere que
Dios la destruya, muriendo si hace falta con
ella. Le falta corazén para amar, para dejarse
amar y colaborar con la misericordia de Dios.

* El rey pagano que podia parecer un
antidios se ha vuelto mis licido y humilde
que el profeta, descubriendo algo que igno-
ran los israelitas: la fuerza creadora y univer-
sal de la misericordia de Dios, precisamente
en medio de la crisis.

C) Respuesta de Dios (3,10) y solucion
de la crisis para la cindad. El mensaje de
ruina de Jonds podia haber llevado al
paroxismo universal: jquedan cuarenta
dfas!, un tiempo breve en el que todos
deben aprovecharse, multiplicando sus
deseos, empefiados en saciar todas sus
hambres. Es la solucién que a veces
triunfa dentro de la historia: jquedan
pocos dias!, jcomamos y bebamos! Pues
bien, en contra de eso, pueblo y rey
invierten el proceso de la destruccién e
inician sobre el mundo un gesto de vida
«arrepentida», liberada de violencia.

Dios responde arrepintiéndose (vayy-
nnahem) y perdonando segiin la previ-
sién del rey. Es claro que, dentro del
contexto del relato, ese arrepentimiento
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parece exclusivo de Dios: cambia de acti-
tud, no descarga la fuerza de su ira. Pero,
miradas las cosas en otra perspectiva, e/
perdon nace también de la propia conver-
sion/cambio del pueblo. Lo que antes era
cueva de ladrones, ciudad que se destru-
ye a si misma, se convierte en campo de
fraternidad en el que existe futuro para
todos, incluidos animales. Por eso, con-
version de la cindad y perdon de Dios se
unen. Posibilidad fundante de perdén,
eso es Dios para Ninive. En el mismo
lugar y momento en que culmina el peca-
do (injusticia que produce muerte) viene
a revelarse un nuevo principio de vida.
Dios no sanciona lo que existe: no acep-
ta la violencia, no defiende al rey en su
injusticia ni a Ninive en su fuerte carrera
de opresiones, pero les permite cambiar
y les perdona. Conversién recreadora:
ese es el nombre que Dios viene a recibir
en esta escena.

D) Conclusion teoldgica (4,1-3). El
relato de Jonds se encuentra dirigido al
pueblo del profeta: a los judios que no
aciertan a entender su puesto ni a cum-
plir su tarea dentro de la historia. Mil
veces resonaron los oriculos de ruina
contra las naciones, como puede verse en
Is, Jer, Ez. Da la impresién de que Dios
deberia haber ya destruido a los pueblos
opresores y malvados. ¢Por qué no lo
hace? ;Por qué siguen en vida los impe-
rios? Por misericordia de Dios y arre-
pentimiento de los pueblos.

Jonis lo sabe. Conoce la misericordia
de Dios, pero no quiere aplicarla a las
naciones. Quisiera utilizar dos cddigos
distintos: el perdén (dirigido hacia los
israelitas) y la justicia vengadora (derra-
mada sobre los gentiles). Por eso se
enfrenta con Dios y confesindole (jes
bueno!) le acusa: quiere impedir que su
perddn se extienda a todos. Asi condena
al Dios de la misericordia universal que
le ha mostrado ya la tradicién israelita:
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Ex 34,6 Yahvé, Dios compasivo y misericordioso,
lento a la ira
y rico en clemencia y lealtad,
7 misericordioso en mil generaciones,
que perdona culpa, delito, pecado,
pero que no deja impune
y castiga la culpa de los padres

Jon 4,2 Dios misericordioso y compasivo,
lento a la ira
y rico en clemencia
y que te arrepientes del mal

en hijos y nietos, hasta la 3* y 4* generacién

Es evidente la continuidad entre los dos
textos: Jonas mantiene fielmente la confe-
sién de fe israelita de Ex 34, tal como ha
sido formulada en el momento del perdén
y nueva alianza de Dios tras el pecado (cf.
tema 4.2). Pero introduce algunas diferen-
cias, que se muestran sobre todo por las
omisiones.

® Ex 34,6 es un texto confesional. Por eso
empieza dando a Dios el nombre israelita de
Yahvé y afiade a los titulos de Jon 4,2 el de rico
en lealtad (rab-"emet), es decir, fiel a la alianza,
abriendo dos caminos de conducta para Dios.
El de la misericordia se extiende para siempre,
es decir, para mil generaciones: eso significa
que Dios perdona, sean cuales fueren los peca-
dos de su pueblo. Pero hay también un camino
de castigo reducido al tiempo de tres o cuatro
generaciones: Yahvé no deja impunes los peca-
dos, sino que los corrige de manera intensa,
dentro de la misma historia. De esa forma, Ex
34,6-7 refleja la experiencia israelita de los
tiempos que siguen al exilio: Dios ha castigado
a su pueblo en un tiempo que puede parecer
largo (3 6 4 generaciones: de 90 a 160 afios). Sin
embargo, en el fondo resulta corto y pasajero si
lo comparamos con las mil generaciones de
perdén misericordioso (de 30.000 a 40.000
afios). Aqui se funda la esperanza de Israel que
«resucita» de la muerte, es decir, que supera el
castigo de Dios y vuelve lleno de esperanza a
los caminos siempre abiertos de la vida.

® Jonds, en cambio, es un texto profético y
untversal, de tal forma que la misericordia,
compasion, clemencia de Dios se desliga de las
condiciones anteriores (separacién de israeli-
tas/gentiles, buenos/malos), abriéndose a
todos los hombres (y pueblos) como fuente de
arrepentimiento curativo. Asi retorna en con-
texto més profundo la palabra clave, ya encon-

trada en 3,10-11: Dios se vuelve atrds
(wenibam) del mal que habia decidido derra-
mar sobre los hombres. Esta es la sorpresa de
Jonis: descubre que Dios (no habiendo hecho
una alianza especial con los pueblos de la tie-
rra, ninivitas) les ama y perdona lo mismo
que a los hijos de la alianza; descubre asi que
Dios perdona a todos y les capacita para con-
vertirse. La misericordia universal de Dios
hace posible la conversién de los perversos
(ninivitas). El texto no puede ser mis explici-
to: la alianza de Israel (y la resurreccién de
que hablaba Ez 37) se vuelve ejemplo de pie-
dad universal, abriendo un camino de salva-
cién para todos los pueblos de la tierra.

La eleccién de Israel se abre de esta
forma hacia la salvacion universal. El
texto puede interpretarse como una pro-
clamacién del sentido y esperanza de la
historia. Los israelitas han de interpretar
su vida en forma de perdon gratuito: ellos
existen porque ya han resucitado; debian
haber muerto en la ballena, pero Dios les
ha llamado del abismo y ahora viven por
su gracia. S6lo asi, desde la pura gracia,
pueden proclamar la Palabra pascual de
conversién sobre la tierra, sabiendo que
Dios abre para todos el tesoro inmenso
de su misericordia.

Esto es lo que Jonds descubre y no
quiere aceptar. Por eso se enfada con
Dios y desea morir, a la caida de la tarde,
en la colina del perdén. Serfa hermoso
suponer que después se ha convertido al
perddén universal, poniendo su profecia
al servicio de la salvacion de los ninivitas.
Seria hermoso descubrir a un Jonds que
se goza por la resurreccion de Ninive:

habria valorado el don nuevo de su vida;
no tendria que justificar nada, nada ten-
dria que defender, transformando su
amenaza: jouestra maldad clama al cielo!
en palabra de intensa clemencia: jos ama
Dios, podéis salvaros con su gracia y vivir
asi por siempre! Es posible que Jonds no
haya respondido de esa forma; pero el
autor del libro, israelita piadoso y uni-
versalista de tiempos de la restauracién,
asi lo ha deseado. Es evidente que se
encuentra cerca de Jests, el Cristo.

3. Amas a todos los seres:
l|ierd()n de Dios y universalidad
umana (Sab 11-12)

Bibliografia basica en tema 9.4. He estudia-
do con amplitud el problema de Dios y la uni-
versalidad de Sab en Antropologia Biblica,
Sigueme, Salamanca 1993, 183-254, sobre todo
en 233-241. Sobre nuestro pasaje en concreto cf.
M. Gilbert, Les raisons de la modération divine
(Sagesse 11,21-12,2), en Mel. M. H. Cazelles,
Miinster 1981, 149-162; Id., La Critigne des
Dienx dans le Livre de la Sagesse (Sg 13-15),
AnBib 53, Roma 1973; C. Larcher, Le Livre de
la Sagesse ou la Sagesse de Salomon, 111, EB,
Gabalda, Paris 1985, 687-730; J. Vilchez, Sabi-
duria, EVD, Estella 1990, 318-340; cf. también
P. Bizzeti, Il libro della Sapienza. Struttura e
genere literario, SuppRiBib 11, Brescia 1984; M.
Conti, Sapienza, Paoline, Roma 1974, 148-157;
A. M. Dubarle, La manifestation naturelle de
Dieu d’aprés PEcriture, LD 91, Paris 1976, 127-
154; J. M. Reese, Hellenistic Influence on the
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Book of Wisdom and its Consequences, AnBib
41, 1870; D. Winston, Wisdom of Salomon, AB
43, Doubleday, New York 1980, 230-242.

Sobre el fondo de Ez y Jonis sitto el
libro de la Sabiduria (Sab), incluido en el
canon de la BG (los LXX). Lo ha escrito
un judio alejandrino, fiel a su tradicién
israelita, abierto al helenismo del
ambiente, casi en el tiempo de la vida de
Jests (a final del siglo I AEC o a prime-
ros del I EC). Acoge, por un lado, la tra-
dicién universalista de Jonds, pero al
mismo tiempo quiere acentuar la identi-
dad nacional, argumentando a nivel de
teodicea, es decir, de manifestacién de
Dios y bisqueda profunda del sentido de
la historia.

Siendo buen israelita, nuestro autor
ha querido plantear el tema sobre un pla-
no de razén universal, expresada en for-
ma de bisqueda de sabiduria, en didlogo
con el pensamiento més profundo de su
tiempo. Es judio, pero piensa al mismo
tiempo en griego y siente la necesidad de
asumir las preguntas que plantea la filo-
soffa del ambiente. Le interesan los valo-
res universales, pero siente la necesidad
de resolver los problemas mis hondos y
concretos de la historia: ¢por qué ha
dejado Dios que los perversos (antiguos
cananeos, egipcios de otro tiempo) sigan
existiendo?, ¢por qué sigue habiendo
maldad sobre la tierra?

Sab 11,22 A El mundo entero es ante ti como grano de arena en la balanza,

como gota de rocio mafianero que cae sobre la tierra.

23 B -Te compadeces de todos porque todo lo puedes,
no te fijas en los pecados de los humanos, para que se arrepientan.

24 C -Pues amas a todos los seres y no odias nada de lo que has hecho;
si hubieras odiado alguna cosa no la habrias creado.

25 ¢Cémo subsistiria alguna cosa si tii no la quisieras?
¢Cbmo se conservarian si td no las llamaras?

26 B’ -Peroatodos perdonas porque son tuyos, Sefiot, amigo de la vida.

12,1 Pues en todos estd tu Espiritu incorruptible.

2 Por eso corriges poco a poco a los que caen y les reprendes,

recordando su pecado, para que dejando el mal crean en ti, Sefior.
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15 A Siendo justo gobiernas todas las cosas con justicia
y consideras incompatible con tu poder (= dynamis)
condenar a quien no merece castigo;

16 pues tu fuerza (iskhys) es principio de justicia (= a‘liykaiosyné),

y el ser duefio (despodsein) de todos te lleva a perdonarlos a todos.
17 Muestras tu fuerza a quien se opone a la perfeccién de tu poder

y reprimes la audacia de quienes no lo reconocen;
18 pero i, siendo duefio del poder, juzgas con moderacién

y con gran miramiento nos gobiernas,
pues en tus manos estd hacerlo con todo cuando quieres.

Las dos partes (ABCB™: 11,22-12,2 y
A’ 12,15-18) repiten, en diversas pers-
pectivas, una misma idea sobre la bondad
creadora y el perdén universal de Dios.
Al centro (12,3-14) queda el tema sobre
el lento castigo de los canancos: la
paciencia que Dios tuvo con ellos mues-
tra su piedad universal. Ciertamente, el
discurso que sigue (12,19-27) y de un
modo general el libro entero distingue
«dos morales» o formas de conducta de
Dios: con los israelitas (nos instruyes...:
12,22) y con los gentiles (los torturaste
con sus propias abominaciones: 12,13).
Pero nuestro texto supera de algin modo
esa ruptura y canta la accién universal y
misericordiosa de Dios, en la linea abier-
ta por Ex 34 para los judios y aplicada
por Jon 4 a los gentiles. La forma de
obrar de Dios es una misma para todos.
La Ley y los Profetas se convierten, por
impulso de su propia verdad, en Sabidu-
via abierta a todos los humanos. Dios
suscita para ellos un futuro de ser (per-
dén y conversién) en el camino de la his-
toria.

A) Sesior del cosmos (11,22). Fiel a su
herencia israelita, el texto afirma de
manera bella y lapidaria que Dios tras-
ciende el cosmos. Esta es una afirmacién
dificil de aceptar para los griegos (o egip-
cios) cultivados del entorno que tienden
aidentificar lo divino con el mundo ente-
ro (holos bho kosmos): la armonia del con-
junto, eso es Dios; la ley y el orden que

todo lo vincula, eso es Dios para gran
parte de los griegos. Pues bien, en contra
de esa sacralizacién césmica, nuestro
texto ha destacado la absoluta trascen-
dencia de Dios: todo lo que existe en este
mundo es un polvillo de arena, gota de
rocio que se seca en un momento con el
sol de la mafiana (cf. Is 40,6-8.15-16). La
revelacién de Dios (jque existe sin mun-
do!) desborda y sobrepasa las razones de
los hombres. Es precisamente aqui, en
este exceso de realidad, en esta suprarra-
z6n donde la historia recibe su sentido.

El texto rompe el equilibrio de totali-
dad. Eso significa que el todo (ho holos)
no es Dios, sino simplemente mundo
(kosmos). Dios supera la totalidad y des-
borda los posibles equilibrios inventados
o encontrados por los hombres. En pers-
pectiva puramente mundana, este des-
bordamiento puede parecer suicida: al
hablar de Dios, ¢no corremos el riesgo
de caer en la pura arbitrariedad o el
capricho irracional? Pues bien, en contra
de eso, el autor de nuestro texto sabe que
la supramundanidad de Dios es princi-
pio y signo original de gracia.

B y B’) Compasion activa (11,23 y
11,26-12,2). Dios no tiene limite, podria
actuar y aniquilarlo todo, aplastando
para siempre nuestro grano de arena,
secando sin remedio nuestra gota de
rocio. Podria, pero no lo hace. Precisa-
mente su poder es fuente de gracia: mds

alld de la ley c6ésmica y de todo el orden
que nosotros logramos descubrir en este
mundo viene a desvelarse el misterio
superior de lo divino. Hay #n poder
opresor que se mantiene aplastando a los
otros. Pero hay un poder creador que se
expresa en forma compasiva: sélo por-
que Dios lo puede todo (= panta dynasai)
se compadece de todos (eleeis de pantas),
en gesto de gratuidad ilimitada (B:11,23).
Desde aqui se distinguen los dos tipos de

realidad:

¢ El mundo estd compuesto de polaridades
limitadas. Dentro de su espacio, la compa-
si6n, el amor o la ternura son siempre finitas.
Por eso estamos encerrados en las mallas de
un talién insuperable (ojo por ojo, amor por
amor, castigo por falta...). Estamos metidos
en una rueda de polaridades donde los extre-
mos se implican, limitdindose mutuamente.
En este orden de cosas, el perdén universal,
ademds de imposible, seria injusto, pues con-
culcaria el derecho de otros seres (de otros
grupos). Por eso tenemos que arreglar las
violencias anteriores con nuevas violencias
(represivas, preventivas, penitenciales, como
queramos llamarlas). Dentro del cosmos las
partes se implican y determinan, se incluyen
y excluyen mutuamente.

* Dios rompe ese nivel de polaridades. No
estd limitado por nada y asi lo puede todo no
en clave de opresién y negatividad (odio o
venganza), sino en gesto de pura gracia: jte
compadeces de todo! Esta es la expresién mds
bella de toda la BG: Dios no necesita de nadie
9, sin embargo, se compadece de todos; es infi-
nito y sin embargo se encuentra cerca de los
necesitados. Omnipotencia actuante en for-
ma de compasién: eso es Dios conforme a la

palabra de 11,23 (B).

El pasaje paralelo (B*: 11,26-12,2) ha
expresado la compasién de Dios en dos
gestos unidos de perdén y correccidn.
Antes los hemos visto disociados, al
menos en sentido general: corrige Dios a
los israelitas, perdona a los gentiles
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(Jonds). Aqui se han vinculado en parale-
lismo sintético:

 El perdon (11,26-12,1) se funda sélo en
Dios, no apela a las ventajas, los valores o los
méritos del hombre. Dios perdona por ser
amigo de la vida (philopsykhé) que él mismo
ha ofrecido a todos (cf. Gén 2,7 que presenta
a los hombres como respiracién de Dios).

® La correccion (12,2) da sentido y serie-
dad al perdén. No es que todo sea igual; no
es que Dios ofrezca vida pase lo que pase. El
mismo perdén, regalado de forma gratuita, es
fuente de exigencia (correccién o cambio)
para los humanos.

El Dios que se desvela de esta forma
es amigo siempre fiel y terapenta exigen-
te. Toma en serio la vida de los hombres:
les concede dignidad, cree en ellos, les
considera capaces de conversién. De esa
forma, el Dios lejano, que desborda los
esquemas de este mundo, viene a presen-
tarse como fuente cercana de cambio
para todos.

C) Elgran amor (11,24-25). Todo eso
es posible porque Dios ama a los hom-
bres. Asi lo muestra el centro del quias-
mo que se forma entre B y B’: amas todo:
agapas gar ta onta panta (11,25). Por
encima de los seres (onta), desbordando
los principios de la razén pura viene a
mostrarse no el amor genérico ni el eros
que se deja buscar por todos (como en el
platonismo), sino Aquel que ama, el
Dios que es fuente de todo lo que existe.

El filésofo conoce sélo el ser. Pues
bien, la Escritura nos coloca mds alli del
ser, en el lugar de la gracia originaria. No
es afirmacién sobre aquello que ha sido
por siempre, ni teorfa acerca del misterio
de las cosas, sino revelacién originaria:
soy porque me aman. Cuando falta el
amor y no podemos saber quién nos sus-
tenta (¢de dénde vengo?), tampoco hay
esperanza verdadera: no voy a ningin
sitio, no hay nadie que me piense, que se
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ocupe de mis cosas, que me espere. Pues
bien, en contra de eso, nuestro texto
ofrece una terapia: jel amor de Dios me
llena, funda mi existencia!

Este pasaje (Sab 11,22-12,2) ha puesto
a Dios (voluntad de amor) sobre la esen-
cia. Eso significa que la vida de los hom-
bres no se apoya en la «necesidad», el
equilibrio de poderes o Ja fuerza del des-
tino. Por encima de ese plano de totali-
dad polar y lucha, viene a desvelarse la
gracia creadora de la libertad de Dios, su
amor originario.

Nace la angustia vy se cierra el futuro
alli donde parece que la vida se halla en
manos de su fatalidad: no tenemos mis
remedio que luchar y fatigarnos para
vencer a los demés y ser, al fin, derrota-
dos por la muerte. Pues bien, en contra
de eso, nuestro pasaje sabe que la vida de
los hombres nace del amor y en libertad
culmina. Asi nos ofrece una terapia de
amor que se abre a la esperanza: vivir
desde el amor que escucha la palabra de
Dios y ofrece vida a los demds, eso es
creer conforme a nuestro texto..

A’) Poder bhecho justicia (12,15-18).
Faltaba una palabra clave: la justicia.
Aqui aparece y da sentido a lo ya dicho.
No es el equilibrio intracésmico de
aquello que ahora existe, ni igualdad
conseguida por presidn, sino fuerza sal-
vadora, gracia convertida en principio de
existencia. Eso es la justicia: no imponer
castigo a quienes no lo merezcan, perdo-
nar de corazén a todos, reprlmlendo a
los violentos y mostrando compasién
con los pequefios y oprimidos.

Esta es la 16gica de Dios, esta la acti-
tud de quienes creen en su gracia. Por
eso, lo que era discurso teoldgico o pala-
bra sobre el valor original de lo divino se
convierte a lo largo de este libro (Sab) en
programa de gobierno. El autor dirige su

escrito a los politicos (jescuchad, reyes, y
entended!) para mostrarles el camino de
una transformacion social, fundada en el
amor de Dios y abierta al didlogo de gra-
cia (de esperanza) entre los hombres.

Culmina asi este tema, toda esta pri-
mera parte del libro. Nuesta exposicién
no necesita conclusiones: que el lector
vuelva a los textos, que se sitiie de nuevo
ante Ez 37, Jon 3-4 y Sab 11-12 y evoque
el fuerte impulso de esperanza que alli se
ha reflejado. A pesar de ello, de manera
esquemdtica, queremos ofrecer un senci-
llo esquema de teodicea esperanzadora.

La falta de Dios se traduce en un
vacio de esperanza: se alisa la historia, se
corta el futuro; lo que fuimos seremos;
como sufrimos sufriremos sobre un
mundo que no tiene direccién ni meta.
Esta es una situacién que a veces se des-
cribe afirmando que falta la utopfa. En
una situacién semejante, Platén hablé de
sombras de verdad (de la verdad) que nos
invitan a salir con nuestra mente de esa
cueva en la que estamos duramente enca-
denados. La Biblia, en cambio, cierra el
nivel de soluciones ideales. Ella quiere
abrir para nosotros un camino concreto
de esperanza creadora y recorrerlo en
actitud gozosa y bien comprometida.

® La esperanza se funda en la resurrec-
cion, no sélo para luego (en un futuro separa-
do de todo lo que existe entre nosotros), sino
también para el presente. En ese aspecto, la
palabray accién profética de Ez 37 (lo mismo
que los gestos y milagros de Jesis y la expe-
riencia humanizantc de la Iglesia) anticipan
de algin modo el futuro de la pascua. Sin un
tipo de resurreccién histérica no puede
hablarse de esperanza.

® De la resurreccion hay que pasar a la
misién, entendida en clave de misericordia y
universalidad. Jonds sigue orientando el
camino, tanto en su aspecto positivo (el ejem-
plo de su vida) como negativo (hay que supe-

rar su cerrazén). No se trata de encontrar
esperanza, sino de crearla, partiendo de la
palabra de Dios (de Jests), en el centro de un
mundo que parece encerrado en su violencia
(la vieja Ninive). Humor carifioso y creador
ofrecia el texto de Jonds. También nosotros,
con humor/amor, tendremos que ir abriendo
un lugar a la esperanza.
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® I'sa mision suscita una nueva racionali-
dad esperanzada. Volver a los principios,
descubrir el amor por encima del ser y re-
crear asi la compasién/justicia, en camino
abierto a todos los humanos... Esta es la tarea
de Sab, este el compromiso que asumen los
cristianos. No les interesa saber si hay espe-
ranza sobre el mundo, han de crearla.



I

DIOS JUDIO:
LEY SAGRADA,
Y PUEBLO SANTO



Nos hemos ocupado del Dios israelita, tal como aparece bdsica-
mente en la BH. Ahora queremos tratar del Dios ]udzo para estudiar
después el Dios cristiano. Seguimos, al menos en principio, dentro del
contexto de la BH, pero estudiaremos también algunos textos de la BG
(LXX), los apécrifos intertestamentarios y la Misnd. Entramos en un
campo muy extenso, tanto a nivel de teologia como de historia. Por
eso lo acotamos, destacando los momentos principales del surgimien-
to del judaismo. Ellos estarin al fondo de todo lo que sigue:

a) Restanracion de Esdras-Nebemias (450 al 400 AEC). La comunidad
nacional se constituye en Jerusalén, con un estatuto politico/religioso especial.
Empieza a surgir el judafismo como unidad distinta, centrada en un templo y
regulada por una ley cuyas normas se aplican tanto en la metrépoli (Judea)
como en la didspora oriental (Babilonia) y luego occidental (sobre todo en
Egipto).

b) Crisis macabea (del 170 al 160 AEC). Una parte considerable de la
comunidad judfa de Jerusalén parece vincularse al helenismo, buscando una
simbiosis entre las tradiciones de separacién (ley de comidas, culto exclusivis-
ta) y la cultura universal de fondo griego. Reaccionaron los macabeos, hubo
una especie de guerra santa, surgen grupos especiales dentro del naciente
judaismo.

¢) Tras la caida del 2° templo (70 EC) comienza el judaismo estrictamen-
te dicho. Pasan a segundo plano o desaparecen otros rasgos sacrales, apoca-
lipticos y teoldgicos del tiempo anterior. Sin templo y tierra propia, se centran
cada vez mis en el cultivo de la ley (escrita u oral) y del desarrollo de su pro-
pia identidad como pueblo unificado y disperso en medio de todas las nacio-
nes de la tierra.

En este momento (de la restauracién de Esdras/Nehemias hasta la
caida del 2° templo) no existe todavia un judaismo normativo ni uni-
tario. Existen, més bien, varias tendencias y caminos que iremos estu-
diando con cierto detalle en lo que sigue. Son en parte distintos, son
complementarios: provienen del mismo tronco israelita y se centran en
la confesién del #nico Dios (Yahvé) que guia la historia del snico pue-
blo escogido en una linea que estd iniciada en los patriarcas, ratificada
por Moisés y culminada por profetas, apocalipticos, sabios y escribas.

Hablaremos segtn esto de caminos o tendencias mias que de un
camino. Por razones que se iran justificando a lo largo del mismo desa-
rrollo de los temas, escogemos cinco modelos principales que, siendo
distintos (auténomos), resultan complementarios, de manera que no
pueden entenderse de forma separada. En la medida de lo posible los
integramos dentro del esquema histérico indicado (restauracién, crisis
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macabea, caida del 2° templo), aunque no podamos seguirlo siempre al
pie de la letra.

Son caminos antignos, de forma que nos pueden parecer lejanos,
testimonio de un pasado que no existe. Pero, al mismo tiempo, son
caminos permanentes, verdaderos, de manera que ellos pueden alum-
brar nuestra experiencia posterior, en perspectiva judia, cristiana o
simplemente humana: ellos abren ante nosotros un amplio abanico de
riqueza cultural y religiosa. Mds que etapas ya pasadas de un proceso
hecho por siempre, son modelos de experiencia permanente: por eso
nos siguen importando todavia. Como se verd, he tomado textos del
final de la BH, de los LXX, de algin apécrifo intertestamentario
(Enoc), de Qumrin y de Misna. Estrictamente hablando, mi estudio se
cierra con la caida del 2° templo, aunque en algiin caso, como al tratar
de la Misnd, me atrevo a sobrepasar esos limites. Estos son los caminos
que he trazado.

® Sabiduria de Dios. Los libros de tendencia sapiencial interpretan a Dios
en claves de entendimiento lidico/esponsal (Prov), racionalidad sacral
nacionalista (Eclo) y/o apertura filoséfica (Sab).

* Misterio de Dios. Apocaliptica. El judaismo se abre, en linea esotérica y
anticipatoria, hacia el sentido més oculto de Dios y de la historia. En esta linea
estudiamos Ez 1-3; 1 Enoc y Dan 7.

® Nacién de Dios. El judaismo se configura como ideologia nacional y reli-
gién de un pueblo separado desde el tiempo de Esd-Neh; en ese trasfondo
situamos los textos 1-2 Mac, Est y Jud.

® Ley de Dios. La herencia israelita se configura a modo de ley, es decir, de
norma de vida nacional y religiosa; en esa perspectiva situamos Esd-Neh,
Regla de Qumrin y Misnd.

¢ Lenguaje de Dios. El nuevo judaismo (privado pronto del templo) desa-
rrolla una fuerte identidad orante que se refleja en textos como Dan 3, OrMan
y las Dieciocho bendiciones o Semoneb ‘esreb.

Bibliografia general. He ofrecido al comienzo del libro una bibliografia basica
sobre Dios en la BH (el Antiguo Israel). Ahora ofrezco algo semejante respecto al
judaismo, aun a sabiendas de que resulta casi imposible, tanto por la extensién del
periodo (mds o menos del IV AEC al III EC) como por su riqueza de elementos.
Pueden servir de orientacién los trabajos de J. A. Overmann y W. S. Green,
Judaism: Greco-roman period, ABD 111, 1036-1054; S. D. Fraade, Judaism: Pales-
tinian, Ibid., 1054-1061; P. Borgen, Judaism: Egypt, Ibid., 1061- 1072; R. Penna,
Judaism: Rome, Ibid., 1073-1076; M. Beer, Judaism, Babilonian, Ibid., 1076-1083;
T. Zahavy, Judaism: Mishnaic, Ibid., 1083-1985.

Son ya clisicos en castellano: E. Schiirer, Historia del pueblo judio en tiempos
de Jessis, I-11, Cristiandad, Madrid 1985; J. Jeremias, Jerusalén en tiempos de Jesis,
Cristiandad, Madrid 1977; S. W. Baron, Historia social y religiosa del pueblo judio,
I-VIIL, Paidés, Buenos Aires 1968. De menos extensidn, pero muy valiosos: A.
Paul, El mundo judio en tiempos de Jesdis, Cristiandad, Madrid 1982; C. Saulnier,
Histoire d’Israel: de la conquéte d’Alexandre & la destruction du Temple, Cerf,
Paris 1985; C. Tassin, El judaismo. Desde el destierro hasta el tiempo de Jesds, CB
55, EVD, Estella 1988; A. Paul, Intertestamento, CB 12, EVD, Estella 1979.
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Para una historia de la literatura de ese tiempo: J. Trebolle, Biblia Judia. Biblia
cristiana, Trotta, Madrid 1993; J. Maier, Il Gindaismo del Secondo Tempio, Paideia,
Bescia 1991( trad. castellana: Sigueme, Salamanca 1996); G. W. E. Nickelsburg,
Jewish Literature between the Bible and the Mishnabh, SCM, London 1981; M. E.
Stone (ed.), Jewish Writings of the Second Temple Period, CR] ad NT 2, Van Gor-
cum, Assen 1984 (el mejor trabajo de conjunto sobre el tema).

Sobre el modo de interpretar el judaismo ha existido y sigue existiendo diver-
sidad de opiniones, como puede verse en R. Le Déaut, A. Jaubert y K. Hruby, Le
judaisme, DicSpir 8,1488-1564 (= Le Judaisme), Beauchesne, Paris 1975; M.-].
Lagrange, Le Judaisme avant Jésus-Christ, EB, Paris 1931 (a pesar de ser antiguo,
sigue siendo cldsico); E. P. Sanders, Judaism. Practice and Belief, 63 BCE - 66 CE,
SCM, London 1992; Id., Jesus and Judaism, SCM, London 1985; G. E Moore,
Judaism in the First Centuries of the Christian Era. The Age of the Tannaim, I-111,
Harvard UP, Cambridge MA 1927-1930; R. H. Pfeiffer, History of the NT Times
with Introduction to the Apocrypha, Harper, New York 1949 (sigue siendo un tra-
bajo muy ttil para el judaismo del tiempo de Jesus); S. Safrai y M. Stern (eds.), The
Jewish People in the First Christian Century, CRJ ad NT 1-2, Van Gorcum, Assen
1974/6 ( trabajo muy completo); W. Bousset, Die Religion des Judentums im
Spéthellenistischen Zeitalter, HN'T' 21, Tiibingen 1966.

He recogido y comentado una bibliografia relativamente extensa sobre judais-
mo y cristianismo en torno al tema Dios en Bibliografia trinitaria del NT, EstTri
25 (1991) 7-158, especialmente en p. 82- 108. Alli remito a quien quiera profundi-
zar en el tema. De manera puramente indicativa citaré algunos trabajos, que
ampliaré al tratar de cada texto: M. Buber, Kingship of God, G. Allen, London
1967; D. Flusser, Judaism and the origins of Christianity, Magnes P., Jerusalem
1988; L. W. Hurtado, One God, One Lord: Early Christian Devotion and Ancient
Jewish Monotheism, SCM, London 1988; P. Lapide y J. Moltmann, Jiidischer
Monotheismus - Christliche Trinititslebre. Ein Gesprich, Xaiser V., Miinchen
1979; J. Neusner, Formative Judaism; Religious, historical and literary studies,
Scholars P., Chico Ca 1984; Id., Judaism in the Matrix of Christianity, Fortress,
Philadelphia 1986; Varios, Das Reden vom einem Gott bei Juden and Christen,
Lang, Bern 1984.
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Sabiduria de Dios:
Racionalidad sagrada

Asumo lo dicho en tema 9 y me cen-
tro en la relacién de Dios con la sabidu-
ria, dentro de un campo de experiencia
teolégica mds amplia, abierta hacia el
didlogo con otros pueblos del entorno y
fecundada por la especulacion de tipo
filosdfico/religioso. Estos son los temas
que ahora evoco:

* La mujer/sabiduria de Prov 8 ofrece su
rostro femenino de Dios dentro de un con-
texto de fuerte dramatismo. Falta en Israel la
diosa como figura divina personal: pero, al
mostrarse como sabiduria, el mismo Dios
asume rasgos de mujer, en plano de biisqueda
afectiva y conocimiento profundo (estético/
religioso) de la realidad.

® La nacién/sabiduria de Eclo 24. Pasa a
segundo plano el aspecto antropoldgico, rela-
cionado con la dualidad sexual y la madura-
cién de la persona; se acentia ¢l valor de la
nacién de tal manera que la sabiduria aparece
encarnada en el pueblo israelita y la ciudad de
Jerusalén, con sus instituciones culturales,
sociales y religiosas.

o La historia de la sabiduria ha sido
expuesta en el libro de su nombre. De ella tra-
tamos, centrindonos en Sab 6-10. Siguen al
fondo los aspectos anteriores (esponsal y
nacional), pero ahora se destaca el proceso de
Israel, entendido como pueblo que surge de
Dios y en Dios culmina.

1. Sabiduria amiga, el banquete
de Dios (Prov 8)

El libro mds sistemdtico y conciso que
conozco sobre el tema, elaborado en una pers-
pectiva que conduce al NT, pero respetando y
estudiando cada uno de los temas de Prov, Eclo
y Sab es el de P. E. Bonnard, La Sagesse en per-
sonne annoncée et venme, [ésus-Christ, LD,
Cerf, Paris 1966 (sobre Prov p. 17-43). Para una
visién de conjunto de la literatura sapiencial cf.:
Varios, La Sagesse de ’AT, BETL 51, Leuven
1979; cf. también J. ]. Busto, E/ descubrimiento
de la Sabiduria de Israel, EstEcl 56 (1981) 625-
649.

Comentarios a Prov: L. A. Schékel, Prover-
bios, Cristiandad, Madrid 1984; G. Pérez, Biblia
Comentada, IV, Proverbios, BAC 218, Madrid
1963, 676-851; A. Barucq, Le Livre des Prover-
bes, SB, Paris 1964; R. B. Y. Scott, Proverbs.
Eclesiastes, AB, Doubleday, New York, 1965;
R. N. Whybray, Proverbs, Cambridge 1972;
O. Ploger, Spriiche, BK XVII, Neukirchen 1984.

Sobre nuestro tema en concreto: G. von
Rad, La Sabiduria en Israel. Los Sapienciales y
lo Sapiencial, Fax, Madrid 1973, 189-207; A. M.
Dubarle, Los Sabios de Israel, Escelicer, Madrid
1958, 54-68; M. Gilbert, Le disconrs de la Sages-
se en Prov 8. Structure et cobérence, en 1d. (ed.),
La Sagesse de AT, 202-218; M. Kiichler, Friih-
jiidische Weisheitstraditionen, OBO 26, Frei-
burg Shw. 1979.

Estudian el trasfondo religioso/cultural o



242 Dios judio, Dios cristiano

ayudan a entenderlo: J. L. Crenshaw, Wisdom
and Aunthority: Sapiencial Rbetoric and its
Warrants, VIS 32 (1981) 10-29; M. Hengel,
Judaism and Hellenism, 1, SCM, London 1974,
153-157; P. Heinisch, Die Persénliche Weisheit
des AT in religionsgesch. Beleuchtung, Miinster
1933; B. Lang, Frau Weisheit. Deutung einer
biblischen Gestalt, Disseldorf 1975; B. L. Mack,
Logos und Sophia, Vandenhoeck, Gottingen
1973, 34-62; 1d., Wisdom Myth and Mythology,
Interpret 24 (1970) 333-349; A. de Pury, Sages-
se et révélation dans PAT, RThPh 27 (1977) 1-
50; E Raurell, La Literatura sapiencial biblica,
Est Fran 80 (1979) 101-147; G. Schimanowski,
Weisheit, WUNT 17, Tiibingen 1985, 26-30; P.
van Imschoot, Sagesse et Esprit dans ’AT, RB
47 (1938) 23-49.

Proverbios (Prov) consta de dos par-
tes bien diferenciadas: una antologia de
refranes o dichos sapienciales (Prov 10-
31) y una introduccidn teolégica (Prov 1-
9) que ofrece una ensefianza unitaria
sobre los riesgos y sentido de la vida
humana. Esa introduccién, probable-
mente escrita en tiempos posteriores al
exilio, contiene la doctrina que #n padre
y/o maestro israelita dirigen a su
hijo/discipulo para guiarle entre los ries-
gos de la juventud amenazada. Dos son
los que ellos han destacado:

® El deseo de rigueza ficil que conduce a
la violencia (1,8-19), conforme a una visién
que ha sido explorada mis sistemdticamente
por Sab 2-5 (cf. tema 9.4). Aqui no lo estu-
diamos.

* La tentacion ercética que se expresa en la
prostitucion y que al hombre (varon) le hace
caer en manos de su propio desenfreno (Prov
2-7). Este es el riesgo que mds ha destacado
nuestro autot; este el que ahora estudiare-
mos.

Queremos advertir ya desde ahora
que, llegando al limite de su discurso, el
sabio autor de nuestro libro guarda silen-
cio respetuoso y deja que sea la misma
dama sabiduria la que hable y, como
maestra verdadera, ensefie al joven el

camino de la madracién religiosa y afec-
tiva (Prov 8). El sabio vardn es sélo un
guia, alguien que puede dirigir por el
camino; pero al fin es la misma sabidurfa
la que ofrece su palabra al «postulante».
Todo el proceso educativo puede resu-
mirse de esta forma: debemos aprender
el amor en perspectiva de realizacién
afectiva (un buen matrimonio), de fami-
lia estable (convivencia organizada, diri-
gida siempre por el padre) e identifica-
cién con el propio grupo humano (el
pueblo israelita). Los problemas del
hombre se resuelven sélo con el surgi-
miento de una buena familia. Por eso, el
riesgo es el que ofrece una mala mujer de
lengua blanda que seduce a los varones
inexpertos (6,24-25); el riesgo es la addl-
tera y ramera que sale con deseo de atraer
y pervertir a los muchachos indefensos
(7,6-23). No hard falta advertir que esta-
mos en un contexto abierto hacia la
misoginia. Seductora es la mujer; débil el
varén. Allf donde se deja que domine la
pendiente de deseos inmediatos, la vida
acaba destruyéndose en un fuego de
vacios, fracasos y pendencias.

El padre-maestro de Prov 2-7 orienta
a los hijos/j6venes, pero no puede resol-
ver en su raiz los problemas de la vida
humana. Por eso, en el momento culmi-
nante, tiene que callar, dando la palabra a
la mujer-sabiduria. Ella no es madre que
engendra o llama desde arriba: es mujer
verdadera, amiga que llena el corazén de
los humanos. Su figura luminosa y teofi-
nica nos permite superar el riesgo ya
indicado de fuerte misoginia. Recorde-
mos lo dicho en tema 10, al presentar a
Dios como esposo verdadero de su pue-
blo. Ahora cambia el matiz y el mismo
Dios viene a mostrarse en su Sabiduria
como amiga/esposa de los sabios. Frente
a la mala mujer o ramera que destruye el
corazén incauto, dejindolo en manos de
su propia pequefiez y su violencia, viene

a revelarse la mujer sagrada que es ami-
ga/esposa de los hombres.

Estamos cerca del discurso de Didti-
ma en Platén, Banguete, pero aqui no
habla una sacerdotista, sino la misma
Sabiduria de Dios; no lo hace para sacar-
nos de este mundo, en escala ascendente
que lleva al Sumo Bien o lo divino, sino
para fundar el mundo y dar sentido a
nuestra historia; por eso, mis que un
eros espiritual, hay aqui un amor inte-

Dios judio 243

gral, que sélo puede entenderse y desple-
garse en camino de experiencia integral
de la historia. Lo que antes era argumen-
to se convierte en revelacién: el discipu-
lo se viene a convertir en iniciado. Habla
la Sabiduria en forma de mujer amiga
que despliega su belleza y palabra de
encanto fuerte en la colina, a la vera del
camino, en las entradas de la ciudad (8,1-
2), invirtiendo asf la accién de la prosti-
tuta. Como ansiosa de amor ofrece su
discurso:

Prov8,4 A A vosotros, oh hombres, os llamo, a los hijos de Addn (= ser humano) me dirijo:

5 aprended sagacidad los inexpertos, aprended cordura los necios...

7 Mi paladar repasa la verdad, y mis lalinos aborrecen el mal;

8 todas mis palabras son justas, no hay en ellas ninguna torcida o tortuosa;
9 son leales para el que entiende y rectas para el que comprende.

10 Recibid mi instruccién y no plata y una ciencia mejor que el oro puro;
11 porque la Sabiduria (= Zokmak ) vale més que las perlas

y ninguna joya se le puede comparar.

12 B Yo, Sabiduria, soy vecina de la sagacidad (= ‘ormah)
y busco la compafifa del conocimiento (= da‘at)..

13 Yo detesto el orgullo y la soberbia, el mal camino y la boca falsa.
14 Yo poseo el buen consejo y el acierto, son mias la prudencia y el valor.
15 Por mf reinan los reyes y los principes dan leyes justas...
17 Yo amo a los que me aman, y los que madrugan por mi me encuentran.
18 Yo traigo riqueza y gloria, fortuna copiosa y bien ganada;
19 mi fruto es mejor que el oro puro y mi renta vale ms que la plata.
20 Camino por sendero justo, por las sendas del derecho (= mispat),
21 para legar riqueza a mis amigos y colmar sus tesoros.
22 C Yahvé me establecié al principio de sus tareas, al comienzo de sus obras antiquisimas.
23 En un tiempo remotisimo fui formada, antes de comenzar la tierra.
24 Antes de los océanos fui engendrada, antes de los manantiales de las aguas.
25 Todavia no estaban encajados los montes, antes de las montafias fui engendrada.
26 No habfa hecho atin la tierra y la hierba, ni los primeros terrones del orbe.
27 Cuando colocaba el cielo, alli estaba yo;
cuando trazaba la béveda sobre la faz del océano;
28 cuando sujetaba las nubes en la altura y fijaba las fuentes abismales.
29 Cuando ponfa un limite al mar, y las aguas no traspasaban sus mandatos,
cuando asentaba los cimientos de la tierra,
30 yo estaba junto a él, como aprendiz, yo era su encanto cotidiano,
todo el tiempo ]ugaba en su presencia;
31 jugaba con la bola de la tierra, disfrutaba con los hijos de Adan.
32 A Por tanto, hijos mios, escuchadme, dichosos los que siguen mis caminos:
33 escuchad mi aviso y seréis sabios, no lo rechacéis;
34 dichoso el humano que me escucha, velando en mi portal cada dia,
guardando las jambas de mi puerta.
35 Quien me alcanza alcanzard mi vida, y gozari el favor de Yahvé;
36 quien me pierde se arruina a si mismo; % os que me odian aman la muerte.
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La estructura del texto (traducido en
parte con la BL) resulta clara. En su pri-
mer discurso (1,20-33), la Sabiduria se
habia colocado en las plazas de la ciudad,
como nuevo profeta de Dios, invirtiendo
las palabras de la mentirosa prostituta;
hablaba en discurso juicioso, dirigido a
los habitantes de la ciudad. Ahora, en
este segundo y definitivo discurso (8,4-
36), como rostro femenino de Dios y
expresién de verdadera humanidad, lla-
ma a todos los que vienen. No ofrece una
enseflanza esotérica, No expone un miste-
rio de iniciados. Dice lo mis alto (es voz
de Dios) de un modo abierto, en las coli-
nas y las plazas, en llamada de revelacion
creadora que reasume las verdades cen-
trales de Gén 1 (cf. Mt 11,19.25-29; 23,
34-45; todo Jn).

A) Introduccion (8,4-11). Ella invita
como mujer que ofrece su palabra en
medio de la calle. La bisqueda de Dios,
la tensién fuerte del amor no es algo que
nosotros hayamos inventado, como
supone un pensamiento meramente
cerrado en lo humano. Con rostro y
palabra muy viva de amor, ella misma
nos llama: ofrece su ensefianza personal
(reflejada en unos labios que dicen /son
verdad), regala su tesoro.

B) Revelacién social (8,12-21). Pue-
den verse al fondo huellas mitolégicas:
quien habla se parece a la diosa egipcia
del saber (Maat); estd cerca de las diosas
de la fertilidad, de aquellas que aparecen
en contexto sirio 0 mesopotamio... Da la
impresion de que estamos ante el hondo
divino de los reyes del oriente. Pero, tan
pronto como hemos dicho eso, debemos
afladir que esta Sabiduria reveladora es
signo de verdadera humanidad: ella nos
ayuda a comprender al hombre como ser
que piensa, gobierna, posee riquezas, es
justo... Entendida asi, la misma revela-
cién antropoldgico/social ha de enten-
derse en clave escatolégica: sobre un

mundo destrozado por la lucha y falta de
amor viene a expresarse la promesa de
una vida superior, a través de una mujer
sagrada que despliega su conocimiento,
riqueza, justicia.

C) Revelacion teolégica (8,22.31). Es
el centro del discurso: la Sabiduria se
desnuda y despliega de manera abierta su
misterio. No quiere ni puede ocultarse;
no engaifia ni miente como las rameras de
la calle (cf. 7,6-23). Asi va diciendo su
misterio:

e Yahvé me establecié (= qanani). La
palabra es enigmatica. Puede aludir a la gene-
racién (como si Yahvé fuera su padre/madre);
o también a un tipo de adquisicion (como si
Dios en el principio hubiera comprado/po-
seido a su Sabiduria). Hemos preferido el
sentido mas neutral de la BL: me estableci...
Revelacién y presencia original de Dios con
rostro de mujer: eso es la Sabiduria.

® Fui engendrada (= holaltti). Es un pasi-
vo divino: Dios mismo ha «engendrado», en
claro simbolismo maternal, a la mujer-sabi-
duria, en el principio de los tiempos. Todo lo
que existe sobre el mundo es derivado: sélo
mds tarde han surgido los océanos y montes,
los abismos de la tierra y los poderes de la
béveda celeste... En el origen, como expre-
sién fundante de Dios, ha emergido su Sabi-
durifa.

® Jugaba en su presencia (mesabeqet). La
misma Sabiduria establecida y engendrada en
el principio (como obra fundante, hijo queri-
do de Dios) se presenta ahora como aprendiz
("amon: 8,30) y encanto (sa‘su‘im) constante
de Dios. Mais all de la pura razén demostra-
tiva que busca el orden légico y acaba can-
sando a los humanos, viene a desvelarse aqui
una mente superior de tipo lidico y estético:
Dios no ha suscitado el mundo por deber,
por célculo econémico, por motivos lucrati-
vos. Siente placer, goza Dios ante el encanto
de su sabiduria; con ella disfruta: como gran
maestro se recrea con el aprendiz que le
acompafia, COMO un amante s¢ emociona con
la mujer querlda en cuyo nombre y bajo cuya
inspiracién hace todas las cosas.

Estos son los motivos fundamentales
del gran canto de la mujer/sabiduria. Sin
duda alguna, ella presenta rasgos de dio-
sa, en la linea de las grandes figuras feme-
ninas de Egipto, Siria y Mesopotamia.
Pero no tiene valor independiente: no se
puede separar del Dios Yahvé ni presen-
tarse como signo de pura idolatria. Tam-

oco es una simple personificacion, un
modo de hablar, un motivo estético/lite-
rario sin ningdin apoyo en la realidad.
Esta mujer/sabiduria ha desbordado los
esquemas racionales precedentes. Lo
aqui dicho no se habfa dicho todavia.
Estamos ante #na revelacion originaria.

Un artista como Miguel Angel ha podido
interpretar con gran belleza estas palabras en
el fresco de la creacidn de la Sixtina: del hue-
co abierto por el brazo izquierdo del
Dios/var6én emerge la mujer/Sabiduria. Ella
es un elemento del misterio divino: Dios la
mira v, al mirarla, mirdndose a si mismo, pue-
de expandir el otro brazo para suscitar el
mundo humano, el Adén en quien se encuen-
tran condensados/culminados los cielos y la
tierra, las montafias y las aguas de este cos-
mos. La tradicién teoldgica cristiana ha reela-
borado nuestro texto, aplicindolo a Jests,
Hijo de Dios, en su condicién de ser divino y
principio de lo humano. Para los judios, esta
dama/Sabiduria es signo del cuidado amoro-
so del Dios que llama a los humanos y les
ama (acoge) como hace una mujer amante.
Pienso que en este primer momento hay que
leer el texto en si mismo, sin la sobrecarga
teolégica cristiana y las limitaciones judias.
Aqui nos limitamos a indicar algunos de sus
rasgos, dejando que los mismos lectores los
completen:

® Origen sin origen. La Sabiduria aparece,
al mismo tiempo, como realidad creada e
increada. Es signo de Dios, siendo, a su vez,
un elemento de este mundo: principio y con-
sistencia del cosmos, modelo y compafiera de
los hombres.

® Feminidad y accion intensa. Se suele
afirmar que lo femenino es receptivo: es pasi-
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vidad, escucha silenciosa. Pues bien, en con-
tra de eso, esta mu]er/sablduna llama invita
y pone en movimiento la existencia de lo
humano.

® Creacion y juego. La estética de Dios,
Alli donde la Sabiduria resulta mis intensa,
alli donde parece que triunfa la razén halla-
mos algo mas que racional: el gozo de Dios
sustentando el gozo de los hombres, el juego
de belleza que se expresa como fuente de
todo lo que existe.

Este pasaje no habla del Dios en si,
tampoco de la esencia de los hombres,
sino del Dios gue se revela a los humanos
en didlogo de amor, retraduciendo la
experiencia de Gén 1 y llevindola a su
limite mis hondo (cf. tema 1.3). Pues
bien, la llamada creadora de Gén 1 se
vuelve en Prov 8 palabra invitadora:
como mujer que atrae a sus amantes, asi
convida Dios/Sabidurfa a sus amigos,
ofreciéndoles la gracia y encanto de su
vida.

A’) Invitacion y promesa. Después
del intermedio social (8,12-31) y la fuer-
te manifestacién teoldgica (8,22-31), en
quiasmo sintético muy hondo, el texto
vuelve a presentar la voz de la mujer/
sabiduria que llama a los humanos, pues
les ama, porque es feliz con ellos y pre-
tende asi hacerles felices. Se retoman asi
varios motivos del paraiso (Gén 2-3: cf.
tema 2.1). Pero hay una diferencia signi-
ficativa: aqui no existe conciencia de un
pecado original; los humanos se encuen-
tran situados sin cesar ante el riesgo de la
negativa (desoir la voz de Dios) o el
gozo/encanto de la escucha creadora de
la Sabidurfa.

Quizd pudiéramos decir que esta
mujer/sabiduria es la verdad del paraiso.
Ya no hacen falta méds simbolos de
rios/perlas/arboles frutales. El tesoro de
mil parafsos se encuentra concentrado en
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esta mujer: ella es el Dios hecho Edén
para los humanos. Dificilmente podria
haberse hallado imagen maés bella: Dios
se define como mujer/sabiduria/esposa
que llama a los humanos, invitindoles a
compartir gozo y belleza; al mismo tiem-
po, Dios es madre buena que les dirige la
palabra educadora (cf. 8,32). Las dos imi-
genes (madre y esposa) se implican y
completan sin dificultad en plano simbé-
lico.

Gén 2-3 cerraba al ser humano en su
silencio: se apodera del fruto prohibido,
niega a Dios y busca otros amores; se
pierde a si mismo, se hace muerte. Por el
contrario, conforme a nuestro texto,
aquel hombre que responde a Dios y
acoge su amor halla la vida, se vuelve
paraiso (8,35-36). No hay razén para
entender estas palabras (vida y muerte)
en un sentido desgastado, como simbo-
lismo sin hondura. Al contrario, ellas nos
llevan al centro de eso que pudiéramos
Hamar la gran opcién de vida o muerte de
* lo humano. Légicamente, la gran intro-
duccion teolégica del libro (Prov 1-9) cul-
mina recogiendo todo el tema. Dos amo-
res llaman al pobre, inexperto, ser huma-
no. Pequefios nos ha hecho Dios: capaces
de ser engafiados por una voz de muerte.
Pero también nos hace inmensamente
grandes: capaces de acoger la sabiduria
del misterio de su vida revelada como
gracia femenina, transformante:

* La Dama/Sabiduria invita a los huma-
nos al banquete de sus bodas: ha construido
su casa, ha preparado el festin, ha despachado
alos criados y se esfuerza para que todos par-
ticipen en su fiesta de vida (9,1-12).

® La Dama/Locura o necedad, presentada
en forma de gran prostituta, vende a todos la
antifiesta del amor vacio y de la muerte (9,13-
18).

2. Sabiduria nacional:
pueblo y ley de Dios (Eclo 24)

He ofrecido bibliografia bisica sobre Eclo
en temas 7.3 y 9.1... Asumo lo alli dicho y me
fijo de manera especial en la «nacionalizacién»
de la Sabiduria; cf. H. Conzelmann, Die Mutter
der Weisheit (Sir 24, 3-7), en Fest. R. Bultmann,
II, Mohr, Tiibingen 1964, 225-234; A. de Nico-
la, Quassi cypressus in Monte Sion. Eccli 24,17b,
BeO 17 (1975) 269-277; L. Fonck, Quasi
Cedrus exaltata sum in Libano... (Eccli 24.17),
VD 1(1921) 226-231; A. Fourier-Bidoz, L’Arbre
et la demeure: Siracide XXIV, 10-17, VT 34
(1984) 1-10; M. Gilbert, L’Eloge de la Sagesse
(Sir 24), RTL 5 (1974) 326-384; M. Hengel,
Judaism and Hellenism, 1, SCM, London 1974,
157-162; D. Martin Judrez, Sabiduria y Ley en
Jesiis Ben Sira, RelCult 25 (1979) 567-574; G.
Schimanowski, Weisheit und Messias, WUNT
17, Tibingen 1985, 38-61; G. T. Shepphard,
Wisdom and Torah: The Interpretation of Dt
Underlaying Sir 24.23, en G. A. Tuttle (ed.),
Biblical and Near Eastern Studies, Eerdmans,
Grand Rapids MI 1978, 166-176; P. W. Skehan,
Structures in Poems on Wisdom: Proverbs 8 and
Sirach 24, CBQ 41 (1979) 365-379; G. von Rad,
La Sabiduria de Israel, Fax, Madrid 1973, 208-
216.

Ben Sira o Eclesidstico (= Eclo; cf.
temas 7.3 y 9.1) reasume los motivos de
Prov 8, pero los sitda en otra perspectiva.
El trasfondo esponsal pasa a segundo
plano. La grandeza del Dios/Sabiduria se
revela en la estructura nacional israelita,
de tal forma que podemos hablar de una
cuasi-encarnacién de Dios en su ciudad
o/y pueblo. Por otra parte, la verdad de
ese Dios/pueblo se expresa por la ley de
Moisés que el propio autor del libro
estudia y presenta de forma apasionada.
Tales son las novedades y elementos de
este himno, escrito hacia el 180 AEC,
que consta de cuatro partes muy unidas
y bien diferenciadas. La principal es la
segunda (B), pero no puede escindirse de
las otras:

Eclo 24,1

NN

Las divisiones del texto son claras.
Hay una introduccion (A: 24,1-2), un dis-
curso (B:24,3-22), dividido tematicamen-

B1

B2

B3
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La Sabiduria (Sophia) se alaba a si misma, se glorfa en medio de su pueblo (= laon),
abre su boca en la asamblea del Altisimo (= ekklésia hypsiston)

y se gloria delante de su Potestad (dynameds anton).

Yo sali de la boca del Altisimo y como niebla (= homikhlé) cubri la tierra;

yo habité en el cielo poniendo mi trono sobre columna de nubes;

(yo) sola rodeé el arco del cielo y paseé por la hondura del abismo;

regi las olas del mar y los continentes y todos los pueblos y naciones;

por todas partes busqué descanso (= anapausin)

y una heredad (kéronomia) donde descansar.

Entonces el creador (= Ktistés) del universo me ordend,

mi creador (bo ktisas me) hizo reposar mi tienda (= skénén);

y dijo: habita en Jacob, sea Israel tu heredad.

En el principio, antes de los siglos, me creé, y por los siglos nunca cesaré.

En la Santa Morada, en su presencia, ofrec culto, y asf fui establecida en Sién,
en la ciudad amada (escogida) me hizo descansar, y en Jerusalén reside mi poder.
Eché raices entre un pueblo glorioso,

en la porcién del Sefior, en su heredad.

Creci como cedro del Libano, y como ciprés del monte Hermén;

naci como palmera de Engadi y como rosal de Jericé,

como olivo hermoso en la pradera y como platano junto al agua.

Expandi perfume como cinamomo y espliego y di aroma como tierra exquisita;
como incienso y dmbar y bilsamo, como perfume de incienso en el santuario.
Como terebinto extendi mis raices, un ramaje bello y frondoso.

Como vid hermosa retofié, mis flores y frutos son bellos y abundantes.

B4 Venid a mi los que me améis y saciaos de mis frutos;

mi recuerdo es mds dulce que la miel y mi herencia mejor que los panales.
El que me come tendrd mds hambre, y el que me bebe ten:ilrai mis sed;
el que me escucha no se avergonzari y el que me pone en prictica no pecar.
Todo esto es el Libro de la Alianza del Dios Altisimo,
la ley qué nos mandé Moisés
como heredad para las comunidades (synagdgais) de Jacob.
Rebosa sabiduria como el Pisén, y como el Tigris en primavera;
va lleno de sabiduria como el Eufrates, y como el Jordan en los dias de cosecha;
hace brillar como luz la ensefianza (paideia), como el Guijén en los dias de vendimia.
El primero no acabari de comprenderla, ni el dltimo podra rastrearla,
pues su pensamiento estd mis ﬁeno que el mar y su consejo mis que el gran abismo.
Y yo sali como canal de un rio
y como acequia que va hacfa un jardin (= paradeison).
Y dije: regaré mi huerto, empaparé mis bancales;
pero el canal se me hizo rio, el tio se hizo mar.
Haré brillar mi ensefianza (paideia) como aurora y haré que ilumine hasta lejos;
derramaré doctrina (didaskalia) como profecia
y la legaré a las futuras (eternas) generaciones.
Mirad que no he trabajado para mi s6lo,
sino para todos los que la buscan (a la Sabiduria).
(Traduccion inspirada en la BL).

te en cuatro partes (B1, B2, B3 y B4), una
interpretacion (C: 24,23-29) de Ben Sira
que identifica la Sabiduria con el libro
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concreto de la ley y una confesion auto-
biogrifica (D: 24,30-34). La Sabiduria de
Dios se identifica, al menos funcional-
mente, con el pueblo de Israel (centrado
en Sién/templo) y con su ley sagrada,
interpretada como libro de la alianza de
Moisés.

A) Introduccion (24,1-2). La Sophia
(Sabiduria) no ensalza a Dios ni atrae a
los humanos, sino que se alaba (ainesei) y
gloria (kankhésetai) a si misma. Confor-
me al texto usual de los LXX (A. Rahlfs),
que hemos traducido, ella eleva su dis-
curso ante Dios, situdindose por tanto
ante los tres planos de la realidad: ante el
pueblo escogido de los humanos (24,1b),
ante la asamblea de los dngeles que ro-
dean a Dios (24,2a) y finalmente ante la
misma Potestad (24,2b) o fuerza original
divina. Ella no se pone como buena
mujer ante las puertas de aquellos que
van a la ciudad (cf. Prov 8,1-3). Tiene una
citedra més alta e influyente: habla ante
todos los seres existentes, incluido el
mismo Dios. Su palabra es revelacién
plena del misterio.

B) El gran discurso (24,3-22). Nos
empieza sorprendiendo el énfasis, la
fuerza del yo (egd) que emplea la Sabidu-
rfa hablando de si misma (24,3.4). Sigue
asi en la linea de Prov 8,12.14.17 que
también habfa utilizado la primera per-
sona (‘ani), en gesto de presentacién
enfitica. Este doble yo de Eclo 24,3.4
enmarca y define el sentido de la Sabidu-
ria, en sermén que acentia sus relaciones
con Dios y con el mundo (B1), su mani-
festacion israelita (B2), su propia hermo-
sura (B3) y su palabra de llamada dirigi-
da al pueblo (B4). Y con esto pasamos a
cada una de las divisiones.

1) Sabiduria divina y césmica (B1:
24,3-7). Reasume, en formas de mas
sobriedad, el tema ya estudiado en Prov
8,22.31. Procura evitar los términos

ambiguos o menos conformes con la teo-
logia oficial israelita: el riesgo de una
Sabiduria «engendrada» por Dios (en
forma fisica, materna), los tonos lddicos
de juego y gozo que despliega ante el
misterio divino. Ben Sira es un hombre
que sabe medir sus palabras, situindolas
en linea de tradicién biblica previa. Por
eso se limita a decir que la Sabiduria bro-
ta de la boca del Altisimo, teniendo, por
tanto, caricter de palabra. Estamos en las
mismas coordenadas teolégicas de Gén 1.

La Sabiduria es Palabra de Dios, sien-
do Espiritu (Ruah de Gén 1,2) y toman-
do rasgos de niebla/nube. Esta es una
comparacién cldsica que vemos en Ex
40,34-38 y en los textos paralelos o con-
vergentes que hablan de lz nube de Dios
que dirige al pueblo israelita en su mar-
cha por el desierto. Ella es también signo
de presencia sacral de Dios que mora en
el templo (cf. 1 Rey 8,10-11). Ella habita
en el cielo (24,4) y fundamenta (da senti-
do y consistencia) a todo lo que existe.
Pero, en contra de Prov 8,22-31, nuestro
texto no resalta su presencia y accién
césmica. A Ben Sira le interesa el pueblo
israelita. Asf acentda lo que pudiéramos
llamar el desconcierto, la infructuosa
peregrinacién de la Sabiduria que busca
descanso en el mundo y no lo encuentra.
Este es su séptimo dia: Dios culmina su
obra sobre el mundo cuando encuentra
al pueblo de su amor. Seguimos estando
en fase de creacion: la historia de Israel
con sus instituciones (templo, ley) perte-
nece al descanso de Dios, forma el dia
séptimo.

No hay aqui experiencia de pecado
original, no existe alejamiento o nega-
cién culpable de los hombres como,
siguiendo a Gén 2-3, supone el texto
paralelo y en el fondo tan cercano de Jn
1,5.10-11 donde los mismos elegidos
(pueblo de Israel) rechazan la luz del

Logos/Sabiduria. Eclo 24,7 no conoce
una experiencia de pecado/rechazo origi-
nario y acentiia mas bien la imperfeccion:
Dios no ha culminado su obra creadora
hasta que encuentra sobre el mundo una
«heredad» y un reposo para su sabiduria.

2) Morada de Sabiduria: Israel, repo-
so de Dios (B2: 24,8-12). Este sibado
israelita es el culmen de la creacion. Pre-
viamente existia un camino, un deseo:
Dios segufa buscando y no habia encon-
trado lugar para expresarse. Ahora lo
encuentra. Los versos centrales del texto
(24,8b-11) estin perfectamente estructu-
rados, en inclusién que alude a:

a) Pueblo (24,8b). La Sabiduria halla des-
canso en Jacob/Israel en terminologia (repo-
sar, habitar, heredar...) que evoca la experien-
cia fundante del Dt/Dtr. La misma nacién
israelita viene a presentarse asi como realidad
«tedfora», portadora de Dios.

b) Israel eterno (24,9). Lo que ahora se
revela responde al plan eterno de Dios y asi
debe durar por siempre. Estamos al principio
de la mis honda teologia rabinica que apela a
los valores originarios de Israel. Quizd
pudiera hablarse de escatologia realizada:
Dios se ha revelado ya del todo.

2’) Ciudad y templo (24,10-11). Los valo-
res del pueblo (24,4) se concentran ahora en
el templo o Santa Morada que se simboliza
por Sién y la ciudad escogida amada (égape-
mené). Estas son ahora las sefiales del descan-
so de Dios: santuario, culto religioso.

No hace falta insistir en la importan-
cia de esta cuasi-encarnacion de la Sabi-
durfa desvelada en un pueblo/ciudad con
sus instituciones bien concretas. Lo que
Prov 8 habia presentado como identidad
femenina (Dios/amada) que sostiene y
pacifica al ser humano, se convierte en
experiencia de identidad nacional. La
sabidurfa se revela como principio de
eleccién/amor en la ciudad y el pueblo;
el eterno Dios se expresa en Sidn, su muy
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amada; alli encuentra su placer y su des-
canso. De esta forma se reinterpreta en
clave israelita (con el término katepan-
sen: 24,8.11) la experiencia mds honda
del gozo de Dios de Prov 8,31-32. Lo
que era alli erotismo/juego césmico apa-
rece ahora como sébado de intensa litur-
gia nacional.

El dltimo verso (24,12) culmina y
ratifica todo lo anterior: la Sabiduria de
Dios es como un drbol de vida bien plan-
tado en medio de su pueblo, en su propia
heredad: las naciones buscan otro tipo de
valores (militares, politicos, raciales...);
los israelitas cultivan el drbol de la Sabi-
durfa de Dios y asi aparecen como
viviente paraiso (cf. Gén 2-3).

3) La Sabiduria, arbol de Dios (B3:
24,13-17). Estos versos expanden, en
bella poesia, el motivo ya evocado en
24,12: la misma Sabiduria es drbol de
Dios, plantacién de vida en medio de la

tierra. Del cedro a la vid, se evocan aqui

los 4rboles de tipo fuerte, hermoso, olo-
roso, alimenticio, desarrollando asi lo
que Gén 2,9 habia dicho de un modo
velado, al hablar en general de los drbo-
les hermosos, deseables del principio.
Pero hay una novedad: todos se expresan
y condensan en la Sabiduria que aparece
como paraiso de Dios (y de los hom-

bres).

A manera de hermosura y vida de
Dios brota y se expande en Israel la Sabi-
duria, en experiencia vegetal muy honda.
Ella no es algo que los hombres han crea-
do; no es funcidn de su poder ni resulta-
do de su esfuerzo. Por eleccién y amor
de Dios ha surgido. Quedan en segundo
plano otros aspectos de conquista huma-
na o trabajo. En el principio emerge el
don de Dios: todo lo que tiene Israel lo
ha recibido de un modo gratuito y gra-
tuitamente debe cultivarlo, siendo jardin
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de la Sabiduria de Dios sobre la tierra.
En esta perspectiva se vuelven transpa-
rentes las comparaciones de los bellos y
frutuosos, olorosos/perfumados drboles
del mundo. Lo mis bello posible (irbo-
les del bosque y del jardin) es signo de la
Sabiduria que Dios quiere expandir por
Israel sobre la tierra.

4) Invitacion de la Sabiduria (B4:
24,29-22). Siguiendo lo implicado en
Prov 8-9, la Sabiduria ofrece su alimento,
al presentarse como Arbol de Vida:
venid a mi los que me amdis y saciaos de
mis frutos (genématén: 24,19). Como
mujer querida llama, como drbol rebo-
sante ofrece sus dones: dulzura de miel,
comida que sacia, gozo intenso, santldad
(24,20-22).

La comparacién con Gén 2-3 se vuel-
ve de nuevo necesaria. Pero hay una gran
diferencia. Gén 2-3 distingufa dos irbo-
les, uno del conocimiento del bien/mal,
otro de vida, y prohibfa la comida del
primero. Por el contrario, Eclo 24,19-22
presenta sélo el drbol bueno de la sabi-
duria y lo interpreta en clave de banque-
te escatolégico: es comida final de los
humanos, delicia que jamis puede aca-
barse. Estamos al principio de un fecun-
do desarrollo teolégico, que el mismo
Eclo 24,23-29 entiende en clave de ley
judia, mientras los cristianos lo aplican al
banquete del reino (Lc 14,15-24 par) o
del Cristo (Jn 6).

C) Sabiduria como ley: interpreta-
cién del antor (24,23-29). El himno pro-
piamente dicho ha terminado (24,3-22).
Las palabras de revelacién, posiblemente
elaboradas sobre un modelo cercano a
Prov 8, han concluido. Ahora empieza
otro lenguaje: de la primera persona
(Sabiduria que se expresa y llama) pasa-
mos a la tercera persona de un narrador o
teSlogo que interpreta y aplica lo ante-
rior desde el contexto de la propia ley del

pueblo: todo esto es el libro... (24,23). Asi
entramos en el dmbito de un escriba pro-
fesional (cf. Eclo 39: tema 9.1) que iden-
tifica la Sabiduria de Dios, cuasi-encar-
nada en el pueblo israelita, con su propio
libro (biblos diathékés) y con la ley
(nomos) que ese pueblo ha fijado en los
siglos anteriores, bajo autoridad de Moi-
sés, gran legislador. Estos son los ele-
mentos principales de la nueva interpre-
tacién que definird de ahora en adelante
la visién del judaismo:

a) De la Sabiduria al libro/ley. Antes
(24,8-12) la Sabiduria de Dios se vinculaba a
las instituciones del pueblo (ciudad, tem-
plo...). Ahora se condensa y precisa en una
ley de vida social y religiosa. El templo y la
ciudad pueden destruirse (como sucedera en
el 70 EC); mientras el libro/ley exista y man-
tenga su valor habra pueblo israelita. Esta es
la prueba de Dios, la nueva teodicea.

b) Del drbol a los rios. El texto anterior
(24,13-17) comparaba la sabiduria con un
drbol que da fruto, con un fruto que se vuel-
ve paraiso. Pues bien, al concentrarse en un
libro, la misma sabiduria aparece como rio,
conforme a una imagen que vemos en Gén 2
(leyendo Nilo donde los LXX ponen phos,
luz, en 24,27). Corriente insondable de agua
de vida: eso es la ley/Sabiduria de Dios; en
ella se expresa la verdad de aquello que los
oriculos proféticos (cf. Ez 47) habian prome-
tido para el tiempo del futuro.

¢) La concrecion de la Sabiduria. Un pue-
blo necesita principios de identificacién e
Israel los ha encontrado: tiene un libro sagra-
do que marca la ley de su vida. Libro y ley
son sefial y presencia de Dios sobre la tierra.
Esto es la Sabiduria: palabra de gozo, pleni-
tud de la existencia.

Ben Sira, el buen escriba, ha dicho esa
Palabra: ha descubierto la verdad de
Dios en el libro de la ley/Sabiduria. Este
es el tesoro de Israel, su riqueza y distin-
cién entre los pueblos. Estamos en la
linea de eso que seri la esencia del futuro

y eterno judaismo: son judios aquellos
que, sabiéndose elegidos por Dios con
pueblo y templo (cf. 24,8-12), descubren
la presencia de ese Dios en su libro/ley;
en ella meditan, de ella viven, en ella
esperan, descubriéndose felices para
siempre. Esta es la demostracién de
Dios: su libro eterno. Muchos cristianos
protestantes se hallan cerca de una pers-
pectiva como ésta.

D) Confesion autobiogrifica (24,30-
34). Al final, como nota conclusiva y fir-
me del pasaje, emerge el yo del propio
escriba (de Ben Sira). Ha dicho antes que
la Sabiduria ha brotado (exelthon) de la
Boca del Altisimo (24,3). Utilizando la
misma palabra, dice ahora que él mismo
ha salido/brotado (exélthon: 24,30) del
gran rio del libro/ley de la Sabidurfa.

Este es un hombre que nace del libro:
puede afirmar que la ley es su padre y su
madre. Ha brotado de la Sabiduria de Dios,

en ella vive, de ella ha recibido su abundancia. .

Quiso ser un pequefio canal, para regar con
agua del gran libro los bancales de su entor-
no (sus alumnos). Pero se siente desbordado:
el agua del canal se le ha hecho rio, el rio se le
ha vuelto mar inmenso. Asi vive: sorprendi-
do, gozoso, creativo. Ha trabajado al servicio
de todos los que buscan la Sabiduria; para
ellos 1a ha cantado, a ellos se la ofrece (24,30).
En una perspectiva parcialmente semejante se
sitia Jesds cuando pregona el agua de la vida
(cf. Jn 7,37-39; 4,1-43). Pero hay una diferen-
cia fundamental. Ben Sira ofrece a sus lecto-
res el agua del rio de la ley, que se identifica
en el fondo con la verdad del templo/ciudad
de Jerusalén. Jessis, en cambio, ofrece el agua
de su propia fuente: su cuerpo es manantial
del que proviene la Sabidurfa de Dios sobre la
tierra.

3. Sabiduria histérica:
racionalidad de Dios (Sab 6-10)

He presentado ya el tema en Antropologia
Biblica, Sigueme, Salamanca 1993, 213-223, con
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bibliografia bésica. Sobre la problemitica espe-
cial de nuestro texto, vista a la luz de la historia
biblica y del conteéxto helenista, cf. especialmen-
te: B. L. Mack, Logos und Sophia, Untersu-
chungen zur Weisheitstheologie im bellenisti-
schem Judentum, SUNT 10, Vandenhoeck,
Géttingen 1973, 63-167; P. E. Bonnard, La
Sagesse en personne annoncée et venue: Jésus-
Christ, LD 44, Cerf, Paris 1966, 93-107.

Para un estudio mds amplio del tema, ade-
mis de los libros de J. Vilchez, J. R. Busto y G.
Von Rad, ya citados en tema 12.3, cf.: P. Beau-
champ, Eponser la Sagesse...?, en M. Gilbert
(ed.), La Sagesse de ’AT, BETL, Leuven 1979,
347-369; A. M. Dubarle, La manifestation
naturelle de Dien d’aprés PEcriture, LD 91,
Cerf, Paris 1976, 127-154. A. ]. Festugiére, L’-
déal religienx des grecs et évangile, Paris 1981;
J. Fichtner, Die Stellung der Sapientia Salomo-
nis in der Literatur- und Geistesgeschichte ihrer
Zeit, ZNT 36 (1937) 113-132; T. Finant, Helle-
nistic Humanism in the Book of Wisdom, TQ 27
(1960) 30-48; A. Jaubert, La Notion d’Alliance
dans le Judaisme aux abords de PEre Chrétien-
ne, Seuil, Paris 1963, 350-446; E. des Places, Le
Livre de la Sagesse et les influences grecques,
Bib 50 (1969) 536-542; G. Schimanowski, Weis-
beit und Messias, WUNT 17, Tiibingen 1985,
69-94,

El libro de Sabiduria (= Sab), escrito
originalmente en griego, en los primeros
afios de la EC, ofrece dentro de la BG
(LXX) la busqueda mis fuerte de racio-
nalidad de Dios. El autor, un judio ale-
jandrino experto en pensamiento hele-
nista, conoce y elabora aspectos distinti-
vos de la revelacién israelita. Su obra es
un auténtico midrash. Tres son sus partes
principales.

® Una introduccidn de tipo sistemitico
que intenta penetrar en el misterio del mal,
reflejado en la opresién de los impios que

luchan contra el justo y que le matan.

® La parte central (Sab 6-10) reflexiona
sobre el sentido (origen y funciones ) de la
Sabiduria. De ella queremos hablar de mane-
ra mis extensa en lo que sigue.
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® La parte final (Sab 11-19) reelabora el
éxodo (plagas) y la entrada en la tierra pales-
tina a la luz de la nueva ley histérico/escato-
légica: el sentido pleno de la realidad se ha
desvelado en la forma en que Dios trata a los
hebreos a lo largo del camino hasta hacerles
herederos de la tierra; por el contrario, los
perversos (egipcios y cananeos) fueron ya
castigados por Dios, en juicio de misericordia
(cf. tema 12.3).

La trama del libro resulta paraddjica.
Por un lado afirma que la sabiduria no
aparece ni triunfa externamente sobre el
mundo: por eso los justos mueren a
manos de los impios: la sancién de Dios
es s6lo escatolégica y viene a realizarse
por la inmortalidad de los justos (Sab 1-
5). Por otra parte, el libro es un tratado
de sabiduria politica, una especie de
manual para gobernantes, con su mode-
lo de rey justo y sabio (Salomén).
Siguiendo su ejemplo, a través de una
conversién de la autoridad politica, el
mundo podria volverse lugar donde
triunfa la sabiduria de Dios (Sab 6-19).

El libro es paradéjico también en otra
perspectiva. Por un lado, tanto Sab 1-5
como los textos estudiados en tema 12.3
ponen de relieve la imparcialidad univer-
sal de Dios, que trata con el mismo amor
a todos los humanos. Pero luego, en los
desarrollos histérico/simbélicos de Sab
11-19, parece que ese Dios de Sabiduria
cambia, emplea pesas y medidas diferen-
tes: trata de un modo a sus hijos (israeli-
tas) y de otro a los enemigos (gentiles: cf.
12,20-25; 18,20-19,6; 19,22).

a) El ser de la Sabiduria. Con nom-
bre pretencioso hablo de «ser» y me
refiero al mis hondo contenido. Estos
son sus rasgos fundantes:

Ella (Sophia) es un espiritu inteligente
(pneuma noeron), santo, multiple, sutil,

movil, penetrante, inmaculado... incoer-
cible, benéfico, amigo del hombre...

Es efluvio del poder divino (= atmis tés
tou Theon Dynameds),

emanacién purisima de la gloria (doxa)
del omnipotente; por eso, nada in-
mundo se le pega.

Es reflejo de la luz eterna, espejo muy
puro de la energia divina e imagen de
su bondad.

Siendo una sola cosa, todo lo puede; sin
cambiar en nada renueva el universo;

y entrando en las almas buenas de cada
generacién va haciendo amigos de
Dios y profetas,

pues Dios no ama a nadie si no habita en
él la Sabiduria (Sab 7,22-28)

Tres son los rasgos que definen la
Sabiduria: por un lado, es expresién del
poder divino, revelacién/presencia de
Dios hecha cercania y realidad fundante
de todo lo que existe; por otro, ella es
sentido de la creacion, espiritu y hondu-
ra de las cosas; finalmente, ella dirige la
historia y asi acta y se explicita a lo lar-
go del camino israelita, para bien de los
humanos.

El esquema de fondo puede ser hele-
nista: hay rasgos y expresiones que se
encuentran en la filosofia del ambiente,
especialmente en linea platénica; la Sabi-
duria es una especie de expansién y pre-
sencia bondadosa de Dios. Pero el conte-
nido profundo del texto es israelita: des-
taca la historia de los hombres. Al servi-
cio de esa historia, como presencia divi-
na y hondura de lo humano, como senti-
do original del cosmos, aparece en la BG
la Sabiduria.

b) El amante de la Sabiduria. Los
textos anteriores (Prov 8; Eclo 24) po-
nian de relieve el gesto posivo de la
Dama/ Sabiduria que se para en la puer-
ta de la vida y toca invitando con su
amor a los que pasan. Ahora encontra-
mos la respuesta positiva: Salomén, rey
sabio y signo de todos los auténticos
humanos (israelitas), escucha su llamada
y la desea emocionado:

A ella la quise y la busqué desde mucha-
cho,

intentando hacerla mi esposa, convir-
tiéndome en enamorado de su hermo-
sura.

Al estar unida (symbibsis) con Dios, ella
muestra su nobleza,

porque el duefio de todo la ama....Por
€so

decidi unirme con ella, seguro de que
seria mi compafiera en los bienes,

mi alivio en la pesadumbre y la tristeza
(Sab 8,1-2,9).

La vida entera se define, segtn esto,
como proceso afectivo. Estd al fondo el
simbolismo del Banguete de Platén, con
el ascenso amoroso hacia las fuentes de
toda realidad (el Bien Supremo). Pero
hay una diferencia: el entusiasmo divino
parece que lleva a los platénicos mds alld
del mundo; Salomén enamorado se in-
troduce con fuerza dentro de este mun-
do. Pero no se debe exagerar la diferencia.
El sabio de la Repiblica platonica, trans-
formado por la suma de amor, puede
gobernar con justicia a los humanos. El
rey israelita, enamorado desde joven de la
sabidurfa superior, descubre en ella su
gozo (disfruta) y gobierna con su ayuda.

El varén/mujer perfecto no es aquel
que se clausura en un ejercicio contem-
plativo, aislado de este mundo. El verda-
dero amante de la Sabiduria sale al mun-
do, escucha el misterio de la realidad y
deja que ella le emocione, le dé fuerza, le
transforme. Al llegar aqui reciben su sen-
tido los aspectos filoséficos antes indica-
dos (en 7,22-28): ella es efluvio del poder
divino, emanacién de la gloria de Dios...
Descubrimos asi que ella es el mismo
Dios en cuanto amable; hay en nuestro
corazén un gran vacio: estamos hechos
para Dios, a él le buscamos en camino
amoroso.
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c) Plegaria por la Sabiduria. Su pre-
sencia no es el premio de un esfuerzo
intelectual, ni es paga o resultado de unas
obras. Como todo amor auténtico, ella
aparece s6lo como gracia. Por eso tene-
mos que ponernos en las manos de Dios
y pedir que nos responda, en actitud de
libertad. No hay sabiduria sin encuentro
con Dios, sin unién de libertades; por
eso, el tnico modo de lograrla es mante-
nerse abierto, desear que ella venga y
recibirla agradecidos:

Dios de mis padres y Sefior de misericor-
dia,

que todo lo creaste con tu palabra y for-
maste al hombre sabiamente...

dame la Sabidutia entronizada junto a ti
(paredron) y no me excluyas de entre
tus siervos...

Contigo estd la Sabidurfa que conoce tus
obras, a tu lado estaba cuando hiciste
el mundo,

ella sabe lo que a ti te agrada, lo que res-
ponde a tus mandamientos.

Enviala desde el sagrado cielo, maindala
desde el trono de tu gloria,

para que esté a mi lado y trabaje conmi-

go, ensefidndome lo que te agrada
(Sab 9,1-2.4.9-10).

Esta es la oracion de un rey que actda
como signo de todos los humanos. Es
oracién de gobernantes, es decir, de
aquellos que deben traducir el amor de
Dios (Sabiduria) en principio de justicia
social. Todos ellos miran hacia Dios, des-
cubren el orden primigenio y con su
ayuda pueden construir la paz sobre la
tierra. Es también oracidn universal,
pues Salomén es signo de todos los que
quieren expresar sobre la tierra los prin-
cipios creadores del amor divino. En el
fondo del pasaje hay una experiencia de
«democratizacién»: quizi se puede afir-
mar que todos son reyes verdaderos: dia-
logan directamente con Dios; piden

Sabiduria.
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Como hemos dicho ya, esta Sabiduria
tiene un caricter racional, pues capacita
para conocer las cosas (cf. 6,15-22); pero,
al mismo tiempo, es don gratuito que
s6lo en apertura de oracién y confianza
tuerte en Dios puede lograrse. Mis alld
de las estructuras puramente intelec-
tuales y sociales existe y se desvela un
misterio més alto de amor que es gratifi-
cante: es lo divino.

d) Inmortalidad de la Sabiduria.
Toda la primera parte del libro (Sab 1-5)
ha estado dedicado al tema: la violencia
nace del miedo de la muerte. La misma
inseguridad de pensar que la vida se esca-
pa nos hace querer asegurarla oprimien-
do a los demds. Pues bien, en contra de
eso, solo llegan a ser sabios verdaderos
los que acogen la vida como don; no
quieren conquistarla por la fuerza, no
combaten en contra de los otros. Don de
Dios es la existencia: por eso sobrepasa
las fronteras de la muerte y nos ofrece
una inmortalidad que sélo puede enten-
derse y vivirse como gracia:

Esto pensaba en mi interior, reflexionan-
do en mi corazén:

la inmortalidad consiste en emparentar
con la Sabiduria:

en su amistad hay un doble deleite

y en el trabajo de sus manos hay riqueza
inagotable;

su trato asiduo es prudencia; conversar

con ella es celebridad... (Sab 8,17-18).

El ser humano es mortal en si (no es
Dios), pero alcanza la inmortalidad al
relacionarse con la Sabiduria: ella le eleva
de nivel, le cambia y pone sobre un pla-
no de vida/amor donde la muerte se
encuentra ya vencida (superada). Reina
la muerte en dmbito de angustia y vio-
lencia, de lucha por los bienes y rabiosa
competencia social. Pero en plano supe-
rior, dejando que la Sabiduria le enri-
quezca y transfigure, el ser humano des-

cubre su verdad mais alta: es inmortal.

Entendida asi, la inmortalidad es un
regalo: es syngeneia o emparentamiento
con la Sabiduria. Todo es comin entre
amigos, se dice; por eso, la Sabiduria
amiga ofrece a los humanos su regalo
hermoso, la experiencia de una vida que
supera el muro de la muerte. Esta inmor-
talidad no es algo que se espera al fin, en
clave de pura apuesta de futuro, sino un
nuevo modo de vivir sobre la tierra: con-
fiesa su fe en ella quien cultiva sus valo-
res en el campo del trabajo, las relaciones
humanas, la justicia, etc.

Esta «fe» en la inmortalidad tiene
caricter racional en el mejor sentido de la
palabra: abre para el hombre un horizon-
te, le permite comprender las cosas desde
dentro y actuar de forma liberada en
medio de ellas. Por eso, no se pueden
oponer en modo alguno compromiso his-
torico (en linea de justicia) y apertura a la
inmortalidad, como si fueran dos cosas
distintas. Precisamente sucede lo contra-
rio: el descubrimiento de la inmortalidad
libera al sabio para el compromiso gra-
tuito y el esfuerzo en favor de los demas.

e) La historia de la Sabiduria confir-
ma lo que acabamos de indicar: precisa-
mente los que estdn abiertos a la expe-
riencia de la inmortalidad superan el
nivel de pura lucha y opresidén del mun-
do y pueden expresar sobre la tierra los
valores supremos de lo humano. Toda la
dltima parte del libro (Sab 11-19) estd
escrita en esa perspectiva. Los israeli-
tas/sabios, enriquecidos por la fe en la
inmortalidad, son capaces de mejorar el
mundo en linea de justicia. De esa mane-
ra, siendo trascendente (expresion del ser
de Dios), la Sabiduria se halla inmersa en
nuestra historia:

Ella protegié al padre del cosmos (Adén)
en su soledad...,

lo levanté de su caida y le dio el poder de
dominarlo todo...

No abandoné al justo vendido (a José),
sino que lo libré de caer en pecado;
bajé con él a la prisidn, no lo abandoné
en el calabozo, hasta entregarle el

cetro real...

Al pueblo santo, a la raza irreprochable
(israelitas), lo librd de la nacién opre-
sora (egipcios);

entr6 en el alma del servidor de Dios
(Moisés)

que hizo frente a reyes temibles con sus
prodigios y sefiales (Sab 10,1-2.10-16).

La historia de Israel viene a presen-
tarse asi como verdadera teodicea: lugar
de presencia divina. Estamos cerca de
Hegel cuando diga que la historia es la
Unica demostracion de Dios: existe una
«razdn», hay un pensamiento y un senti-
do que se va expresando en ella. Pues
bien, esa razén/pensamiento tiene aqui
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un rasgo sagrado: es la Sabiduria de Dios
que se revela y realiza su misterio a tra-
vés del camino israelita, para bien del
conjunto de la humanidad. Judio creyen-
te es aquel que sigue viendo en la historia
de su pueblo la revelacién suma de Dios,
el camino de la Sabiduria. Cristiano, por
su parte, es quien afirma que Dios se ha
expresado plenamente en Cristo.

f) Teodicea fisica: el Dios del cosmos.
Es sentido radical, el argumento de Sab
ya ha culminado: siendo fuente de amor,
principio de eternidad, el Dios/Sabiduria
va revelindose en la historia israelita,
como indican los capitulos siguientes del
libro (Sab 11-19). Dentro de ellos encon-
tramos una especie de excursus sistemati-
co sobre el conocimiento de Dios y las
formas de la idolatria (Sab 13-14):

Sab 13,1  Eran naturalmente vanos todos los hombres que desconocian a Dios
y a través de los bienes que se ven no lograban conocer al que es
ni pudieron reconocer al artifice (tekhnitén) fijindose en sus obras,

2 sino que tuvieron por dioses al fuego, al viento, al aire leve,
a las 6rbitas astrales, al agua impetuosa, a las lumbreras celestes, regidoras del mundo.
3 Fascinados por su hermosura creyeron que eran dioses:
pues bien, conozcan cuanto mejor es su duefio (despotés),
4 pues los cred el autor de la belleza; y si les asombrd su poder y actividad,
calculen cudnto mds poderoso es quien los hizo (ho kataskenasas),
5 pues por la grandeza y belleza de las criaturas (ktismatén)
se descubre por analogfa a quien les hizo ser (genesiourgos auton).
6 Pero el reproche contra éstos es pequefio, pues tal vez andan extraviados
buscando a Dios y queriéndole encontrar;
7 en efecto, ellos dan vueltas a sus obras, las exploran,

y se engafian a su vista, pues es bello lo que contemplan.

o0

Pero ni éstos son excusables, porque si lograron saber tanto

9 que fueron capaces de llegar a los principios del cosmos,
¢cémo no encontraron antes a su duefio?

Estas palabras nos llevan del plano de
la historia, donde existen agentes perso-
nales, al origen y sentido del cosmos,
donde resulta mis dificil hallar tales
agentes, como indica con toda claridad el
pensamiento griego que, de algin modo,
culmina aqui, en Alejandria.

e El helenismo ha destacado la naturale-
za, divinizando al cosmos en cuanto tal o
resaltando el cardcter sagrado de alguno de
sus signos primordiales (cielo o tierra, astros,
fuego, viento...). Lo divino es la misma phy-
sis: no hay encima de ella un creador o arte-
sano trascendente.
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* Israel da primacia a las personas, en
contexto de didlogo e historia. En cuanto
naturaleza, el cosmos no posee consistencia:
es obra de un ser mas alto, creacién de una
inteligencia y voluntad. El mismo Dios de la
historia es quien ha hecho (como Artifice y
Sefior) la physis toda.

Este hermoso discurso sobre el Dios
creador de la naturaleza, que tanta
influencia ha tenido en la teologfa cristiana
(releido desde Rom 1,18-31), ha de enten-
derse a partir de su contexto. No es teoria
filoséfica que puede separarse de la vida
del creyente, ni verdad auténoma que
puede desligarse del conjunto de la histo-
ria israelita. Recordemos su contexto:

1) Obra de Dios frente a idolos del hom-
bre. Todo el excursus de Sab 13-15 estd dedi-
cado a criticar a los idolos, presentados como
obra del hombre. No son Dios, son creacién
de un artesano: por eso es imposible que el
hombre les adore. Pues bien, de un modo
correspondiente, aunque mas elevado, el tex-
to interpreta el mundo entero como obra de
Dios: por eso es un engafio el adorarlo; sélo
Dios (creador, artifice de todo) merece ado-
racion.

2) Historia frente a naturaleza. Tanto
nuestro pequefio discurso (Sab 13,1-9) como
el gran excursus sobre los {dolos (Sab 13-15)
ha de entenderse dentro del estudio general
sobre la historia (Sab 11-19). Esta es la expe-
riencia de Israel, esta es su novedad definiti-
va: ha salido Dios a nuestro encuentro, ha
dialogado con nosotros, ha guiado y poten-
clado nuestra vida. Sélo en ese fondo se pue-
de ya afirmar: el mundo no se cierra en sf ni
nos encierra; es obra de un principio supe-
rior, es creacién del Dios que se revela y
camina en nuestra historia.

Los israelitas han demostrado una
sensibilidad especial ante aquello que
Pablo llama obras (erga): el hombre es
creador, alguien que sabe modelar el
mundo. Por eso han destacado el riesgo
de la idolatria, es decir, el peligro de
«adorar» las propias creaciones. En esta

linea se mantiene (y llega a su exigencia
plena) Sab 13-15: se destruye a si mismo
quien adora la obra de sus manos. Esta
misma sensibilidad ha capacitado a los
israelitas para descubrir lz accion de Dios
sobre un mundo que aparece ya como
totalmente profano: no podemos adorar-
lo ni caer bajo el dictado de sus pretendi-
das leyes absolutas. El mundo no es
sagrado, tampoco es malo; asi puede
presentarse como signo de presencia de
Dios. Quiza pudiéramos decir que Sab
13 nos obliga a pasar de las obras a las
personas.

® Elidolatra queda en las obras: las abso-
lutiza, las adora. Lo mismo pasa con el ado-
rador del mundo: queda prendido en las
«obras» de Dios, en ellas se entretiene, enga-
fidndose al fin. De esa forma acaba perdién-
dose a si mismo, en el centro de un mundo
que le determina, o confundiendo a Dios con
su propia capacidad de actuar dentro de la
historia.

* El verdadero creyente israelita, en cam-
bio, sabe trascender las obras, descubriendo en
el principio de ellas la persona creadora. En
esta linea, los judios han desarrollado eso que
pudiéramos llamar una hermenéutica teista de
la bistoria: han visto a Dios en el principio,
camino y meta de ella. Eso les ha permitido
destacar el valor de la persona con sus notas
de libertad y comunicacién, de didlogo y
compromiso mutuo. Persona es Dios, que se
manifiesta ofreciendo su palabra y su futuro
de asistencia/compaiifa al pueblo. Y personas
son los hombres que pueden escuchar la voz
de Dios y responderle.

Visto de esa forma, el mundo no se
cierra en si, no es naturaleza, sino espacio
de presencia personal, signo de amor
fuerte, voz de alguien que quiere ofrecer-
nos el amor de su mirada. No se parte del
mundo (la naturaleza) para llegar a Dios,
sino al contrario: la palabra y amor per-
sonal de Dios dan sentido al mismo
mundo. Desde aqui han de interpretarse
los textos estudiados:

® Prov 8 destacaba el cardcter afectivo de
la sabiduria. Frente a los que dicen que los
cielos y la tierra no son amorosos (Tao 5a),
frente al postulado comun del helenismo (al
tener todo y nada requerir, el Bien no ama),
los israelitas aseguran que Dios ama.

* Eclo 24 aseguraba que ese amor estd
expresado en el pueblo israelita, con su tem-
plo y ley, su experiencia nacional y sus insti-
tuciones. Testigos de un amor que les eleva:
eso son los israelitas, conforme a la visién de
Ben Sira.

® Sab 5-10 (todo el libro) ha desarrollado
el fundamento y consecuencias de ese amor
fuerte de Dios, reinterpretando asi el sentido
de la naturaleza y ofreciendo una preciosa teo-
dicea racional (Sab 13,1-9) que no parte de la
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naturaleza para llegar luego a la historia, sino
todo lo contrario: se apoya en la experiencia
de la historia y asi logra descubrir a Dios
como persona.

Los argumentos de Sab 13 sélo con-
vencen a quien hace (o quiere hacer) un
camino de experiencia histérica como el
israelita. En puro argumento de ciencia o
filosofia fisica, la naturaleza se cierra en
sf misma. Pero una vez que se ha inicia-
do el camino histérico, una vez que se
descubre a Dios en el espacio y desarro-
llo de la propia vida (como amigo perso-
nal del pueblo), resulta necesario dar el
tltimo paso y afirmar que existe un crea-
dor césmico: el mismo de la historia es
creador de la naturaleza.
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Misterio de Dios:
Visién apocaliptica

Hemos visto que la Sabiduria se abre,
por un lado, en dimensién universal (es
portadora de un conocimiento para todos
los hombres) y tiene, al mismo tiempo,
un rasgo nacional (sélo los judios la
conocen, por medio de su ley, ciudad y
templo). Ahora evocamos ese mismo
tema en clave apocaliptica: la fe se vuelve
imagen de futuro; la teologfa viene a des-
velarse en su mds honda verdad como un
conocimiento fuerte de la accién final de
Dios sobre las cosas. Tres son los textos
que escogemos y que enmarcan de mane-
ra aproximada ese motivo:

* Gloria de Dios en el exilio (Ez 1). Ree-
laborando imigenes anteriores, con simbolis-
mo genial, Ezequiel ha trazado la mis honda
visién de un Dios viajero que deslumbra a su
profeta junto al rio del exilio.

* Morada de Dios (1 En 14). Ya no viaja
Dios, sino el vidente, llegando hasta el arcano
de la «casa de Dios», en el centro de los cie-
los. En medio de las grandes convulsiones
que recorren y amenazan la trama de la vida
judia de este tiempo (III AEC), el vidente
descubre el secreto de un Dios que prepara su
juicio contra los espiritus y hombres perver-
tidos.

o El anciano de dias y el reino del Hijo del
hombre (Dan 7). El despliegue teofinico cul-
mina en la crisis macabea (en torno al 165
AEC). Los israelitas «renegados» y los fun-

cionarios de Antioco Epifanes han profanado
el altar de Yahvé con su templo. No existe
solucién humana, pues las «bestias» de la his-
toria han llegado al paroxismo del poder per-
verso. Sobre ese fondo aparece Dios como
anciano y ofrece todo su poder a una figura
humana: al pueblo de los santos de Israel.

Las tres visiones presentan un aspec-
to de revelacién: Dios mismo aparece
ante los hombres en el centro del nuevo
y gran despliegue epifdnico. Triunfa e/
reino de la imagen: el razonamiento pu-
ramente discursivo queda en un segundo
plano; tampoco basta la palabra creado-
ra, al estilo de los viejos profetas. Ahora
triunfa la fantasia creadora que es protes-
ta frente al estado actual del mundo y
promesa o anticipo de su plenitud futura.

1. Imagen humana
de la gloria de Yahvé:
Dios en el exilio (Ez 1)

Hemos ofrecido bibliografia bésica sobre
Ezequiel en tema 12.1. Reasumimos los motivos
de la vocacién profética, vista en temas 8.1 y 8.2.
Sobre Ez 1-3 en especial ¢f. A. Colunga, La voca-
cién del profeta Ezequiel, EstBib 1 (1942) 121-
166; G. del Olmo, La vocacion del lider en el anti-
guo Israel, Univ. Pontificia, Salamanca 1983, 289-
319; M. Nobile, Jes 6 und Ez 1,1-3,15, en J. Ver-
meylen (ed.), The Book of Isaiah, BETLS 81,
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1989, 209-216; E. Vogt, Untersuchungen zum
Buch Ezechiel, AnBib 95, Roma 1981, 1-37; A. D.
York, Ezequiel 1: inaugural and restoration
visions?, VT 27 (1977) 82-98.

La visién de Ezequiel 1-3 ha marcado de
forma poderosa la corriente judia de la cibala,
centrada en Mercavi o carro de Dios. Frente al
conocimiento de la creacién/ley que se encuen-
tra abierto para todos, hay un mas alto conoci-
miento del misterio esotérico de Dios, revelado
por su «carro». De esta forma, Ez 1-3 se con-
vierte en centro de la Biblia y del conocimiento
secreto de Dios para una parte considerable del
judaismo medieval y posterior, como ha indica-
do el rabino A. Safran, La Cabale, Payot, Paris
1979 (traduccién espafiola bastante imperfecta:
La Cébala, M. Roca, Barcelona 1996); cf. tam-
bién P. S. Alexander, Comparing Merkavah and
Ghnosticism. An Essay in Method, JJS 35 (1984)
1-18; A. Goldberg, Der verkannte Gott. Pri-
fung und Scheitern der Adepten in der Merka-
vamystik, ARGG 26 (1974) 17-29; L. Gruen-
wald, Apokalyptic and Merkavah Mysticism,
AGAJU 14, Leyden-Kéln 1980; D. . Halpern,
The Merkabah in rabbinic Literature, AOS 62,
New Haven CO 1980; Id., The Faces of the
Chariot. Early Jewish Responses to Exekiel’s
Vision, TSA]J 16, Tiibingen 1988; O. Hofius,
Der Vorbang von dem Thron Gottes, WUNT
14, Tiibingen 1972; P. S. G. Scholem, La Ciba-
lay su simbolismo, Siglo XX1I, Madrid 1978;1d.,
Jewish Gnosticism, Merkabah Mysticism and
Talmuldic Tradition, New York 1975.

Ezequiel es un sacerdote culto, iden-
tificado con la causa de Yahvé. Ha vivido
los acontecimientos dolorosos que mar-
can el derrumbamiento del Estado judio
y van a llevar a la ruina del templo de
Jerusalén: el 609 AEC muere Josias en
Meguido y de esa forma acaba su intento
de reforma politico/social; el 597 AEC
Nabucodonosor conquista Jerusalén y
lleva deportados a sus nobles y habitan-
tes mas significativos, entre ellos a Eze-
quiel. Se produce una fuerte escisién:
muchos de los que han quedado en Jeru-
salén, con el rey Sedecias, buscan de nue-
vo la independencia plena (a pesar de los
avisos de Jeremias); también algunos

desterrados de Babel esperan y planean
un ripido retorno. En esta situacién ha
de entenderse la experiencia fundante de
Ezequiel, el afio 5° de su destierro, es
decir, el 793/2 AEC.

La nota bisica de esta experiencia
(que sera reafirmada por Ez 10) es la cer-
teza de que el mismo Yahvé se encuentra
en el destierro. Esa es palabra fuerte de
consuelo para los cautivos: no estin
solos, abandonados a su suerte; la misma
gloria de Dios estd cautivada y habita en
medio de ellos. Pero es, al mismo tiem-
po, palabra de juicio y amenaza en con-
tra de las instituciones y personas de
Jerusalén/Juda: han rechazado a Dios,
Dios les abandona; han pecado mucho,
grande ha de ser su castigo. Les ha deja-
do la gloria de Dios (cf. Ez 10) y, por eso,
cuando seis afios después (586 AEC), lle-
gue la ruina total de Jerusalén y el destie-
rro masivo del pueblo, los fieles de Yah-
vé (incluido el profeta Ezequiel que
anuncia luego palabras de consuelo),
podrin decir: se ha cumplido la justicia
de Dios; hemos recibido el castigo; ha de
abrirse ya el camino de la misericordia.

Un profeta que descubre a Dios des-
de su exilio: este es Ezequiel. Ya no pro-
clama pequefios oraculos, claros y preci-
sos, apropiados para repetirse de memo-
ria. Expone (quiza escribe) sus visiones
de una forma extensa, elaborada. Los
mis sabios exegetas de los tltimos dece-
nios han discutido sobre el posible texto
base y las afiadiduras posteriores (espe-
cialmente de Ez 1). No han llegado a un
acuerdo. Actualmente se tiende a ver el
texto como unidad teoldgico/literaria:
asf lo queremos presentar, destacando su
aportacién teofdnica. Por la amplitud del
material y por el mismo esquema de tra-
bajo, estudiamos solamente la primera
parte o teofania (Ez 1), prescindiendo de
los elementos de llamada y mision que
completan el relato (Ez 1,4-3,27).
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Ez 1,4 A Miréy he aqui que venia del norte un viento (= ruab) huracanado,

NS w»

13

una nube enorme y un fuego relampagueante y un fulgor en torno;

y en medio de él como un brillo de electro (hasmal) que salia de en medio del fuego (’es).
Del centro del mismo (emergfa) la imagen (= demut) de cuatro vivientes;

y este era su aspecto: tenian semejanza humana (= demut *adam); y cada uno de ellos
poseia cuatro rostros y cuatro alas. Sus piernas eran rectas y las plantas de sus pies

como la planta de pie de un novillo y brillaban como bronce bruiiido.

Por debajo de las alas tenfan manos de hombre a los cuatro lados.

Y los cuatro posefan rostros y alas. Sus alas se tocaban las unas con las otras;

y al marchar no se volvian, sino que cada uno marchaba de frente.

Y la semejanza de sus rostros era: rostro humano y rostro de leén por la derecha de los cuatro
y rostro de toro por la izquierda de los cuatro y rostro de éguira los cuatro.

Y sus rostros y sus alas estaban extendidas hacia lo alto: dos alas se juntaban una con otra,
con dos se cugrl’an el cuerpo. Cada uno de ellos marchaba de frente:

marchaban hacia donde el Espiritu (= ruab) les llevaba a marchar y no se volvian al hacerlo.

Y entre esos vivientes habfa como una visién: como ascuas de fuego,

como unas antorchas (lappidim) discurriendo entre los vivientes.

Y el fuego (’es) fulguraba y del fuego salian relimpagos (baraq).

14-15 C Y los vivientes iban y venian a modo de exhalacién. Miré a los vivientes y he aqui que

16

21

22

23

25

26

27

28

A) Mundo transfigurado: teofania
cosmica (1,4). Ezequiel, sacerdote deste-
rrado, habita lejos de Sién. ¢Qué hace

D Sobre la cabeza de los vivientes

una rueda ("ophan) estaba en el suelo al lado de cada uno de los cuatro vivientes.

El aspecto y hechura de las ruedas era como el fulgor de (piedra) de Tarsis;

tenian todas una misma figura; y su aspecto y hechura era como si una rueda

estuviera dentro de la otra, de modo que podian girar en las cuatro direcciones,

sin tener que volverse al rodar. Sus circunferencias eran muy altas

¢ infundian terror, pues sus circunferecias estaban llenas de ojos.

Cuando caminaban los vivientes, avanzaban a su lado las ruedas;

y cuando se elevaban los vivientes del suelo, se elevaban también las ruedas.

Hacia donde el Espiritu les movia a marchar alli marchaban, y las ruedas

se alzaban con ellos ( los vivientes), pues el Espiritu alentaba (también) en las ruedas.

Al marchar ellos (vivientes), marchaban ellas (ruedas);

y cuando ellos se paraban, parébanse ellas; cuando se alzaban ellos del suelo,

alzabanse las ruedas al unisono, 1i)orque el Espiritu de los vivientes estaba en las ruedas.
abfa una semejanza de basamento (raqi’a)

como el fulgor terrificante del cristal, extendido por encima de sus cabezas.

Debajo del basamento, sus alas estaban emparejadas horizontalmente en parejas;

cada uno se cubria el cuerpo con un par. Y of el rumor de sus alas cuando caminaban,

como estruendo de aguas (mayim) caudalosas, como la voz de Sadday:

como ruido tumultuoso, como fragor de ejército. Al pararse, sus alas se plegaban,

También se ofa un estruendo sobre ¢l basamento que estaba sobre sus caﬂezas.

Y por encima del basamento que estaba sobre sus cabezas habia como una visién

de piedra de zafiro, una semejanza de Trono (demut Kisse’); y sobre esa semejanza de Trono

una visién como semejanza de ser humano (demut ke-Mar’eh *Adam) sobre él en lo alto.

Y vi como un fulgor de electro, como la visién de un fuego con halo

alrededor de lo que parecia su cintura para arriba; y de lo que parecia su cintura para abajo

vi como una especie de fuego, con fulgor todo el trono. Como el aspecto del arco

que aparece en Ets nubes en dia de lluvia: tal era el resplandor que lo nimbaba.

Era la vision de la imagen de la gloria de Yahvé. Al contemplarla, cai rostro en tierra.

alli, junto al rio Quebar, separado de su
templo? ¢ Qué hacen sus otros compaiie-
ros, miembros de la gola, pueblo de cau-



262 Dios judio, Dios cristiano

tivos? Légicamente, en la linea de las tra-
diciones sacrales (cf. tema 5), Dios ten-
dria que hallarse en Sién y desde alli
triunfar, imponiendo su victoria y fuerza
sobre los pueblos de la tierra. Pues bien,
en contra de eso, Ezequiel ha descubier-
to que Dios habita en el exilio, transfor-
miéndole de sacerdote en profeta. Preci-
samente ahora, mientras se consuma la
ruina de Sidn, él aprende a mirar y des-
cubre a Dios de forma nueva, junto al rio
de opresién.

En el comienzo de esta teofania halla-
mos los aspectos conocidos y estudiados
en otras experiencias semejantes: viento,
nube, fuego (cf. temas 1.1;3.1 y 4.2; 4.1y
4.2, etc.). Ahora queremos destacar Ja
funcién del viento/ruah que habiamos
hallado en Gén 1,2 (cf. tema 1.3). Es
como si Ezequiel quisiera ofrecernos las
bases de una nueva creacién que surge
del exilio: cuando todo lo demas desapa-
rece o se derrumba viene a desvelarse el
gran misterio. Sopla el viento desde el
norte, pues de alli vinieron a Babel, cru-
zando el fértil creciente, los sufrientes
desterrados. Trae consigo dos signos: /a
nube portadora de tormenta y misterio
(Ex 40,34; 1 Rey 8,10), y el fuego de las
grandes teofanfas (Ex 19,18-20) y del
mismo ritual de sacrificios, celebrado de
manera incesante sobre el templo. Es co-
mo si todo el misterio de la creacién (es-
piritu/viento) y la misma santidad del
templo (nube y fuego) vinieran a asentar-
se junto al rio del exilio. Quiz4 ha sofiado
Ezequiel: Sién no es ya Sién, estd en el
destierro donde mora el Dios del templo.

Al llegar aqui debemos indicar que
los restantes signos quedan en penum-
bra. Al centro se coloca el fuego (’es).
Serd el simbolo central de lo que sigue:
como llama que destella, asi es Dios.
Siguiendo la interpretacion de los LXX,
hemos presentado a Dios como electro:
metal brillantisimo, pulido, incandescen-

te, compuesto de una mezcla de oro y
plata. Conforme a la voz hebrea aqui
empleada (basmmal), Dios es fuente ori-
ginal del fuego, brasa que arde sin nunca
consumirse. Este es el rasgo fundante de
su teofania: nicleo de fuego rodeado por
una inmensa nube, abriéndose a manera
de viento sobre el mundo. Se han unido
en su misterio los contrarios: agua y fue-
go; metal incandescente y viento césmi-
co... En un rincén del mundo, junto a los
desterrados del Quebar, Ezequiel ha
superado la nostalgia de Si6n, descu-
briendo alli los signos de presencia de su
Dios. La ribera de un rio cualquiera se ha
vuelto templo santo.

B) Los cuatro vivientes de querubi-
nes (1,5-13). Es como si el fuego de Dios
se abriera y dejara ver en su centro la
figura de cuatro seres misteriosos. El tex-
to paralelo y posterior les llama ya desde
el principio guerubines (10,1ss). Pero
aqui no han recibido ese nombre y es
bueno que no se identifiquen demasiado
pronto con una posible jerarquia angéli-
ca. Son seres vivientes (= hayot), porta-
dores de un trono. No importan por sf
mismos, interesa su funcién: son piernas
de novillo fuerte que sostienen el peso de
Dios y caminan por la tierra; son alas que
cubren el cuerpo desnudo, en reverencia
grande, mientras suben y vuelan, llevan-
do por el aire el gran misterio de la crea-
cion, el fuego de Dios.

En el fondo de estos vivientes o ani-
males c6smicos se encuentra la certeza de
que el mundo entero es trono de Dios,
especialmente en sus estratos més excel-
sos. Para entender su representacién
exterior (hibridos de rostro humano,
piernas de novillo y alas de gran guila)
podemos acudir a las figuras de aquel
tiempo. Tanto en Siria/Palestina como en
Mesopotamia y Persia se conocen seres
semejantes; son cuadrados y fuertes, tie-
nen cuatro rostros orientados a los cua-

tro puntos cardinales. También es cono-
cida la figura de los tronos que se apoyan
sobre cuatro grandes animales (4guilas,
toros o leones) que les sirven de soporte.

Nuestro autor sabe que Dios es tras-
cendente. Por eso puede emplear todos
los rasgos y figuras de este mundo para
reflejarle. Por otra parte, él no desea des-
cribir a Dios, sino mostrar el gran miste-
rio de su trono. Para eso utiliza la sim-
bologia del templo de Jerusalén. Confor-
me a la mis antigua tradicién (quizi
preisraelita), Dios vuela sobre un trono
de guerubines o seres alados. Asi lo
recuerdan algunos salmos muy tradicio-
nales (cf. 18,11; 80,1; 99,1). Asi lo ha
recogido la iconografia del arca de la
alianza, con la placa o cubierta sobre la
que extienden sus alas dos querubines
(cf. Ex 25,21-22; 26,31; 1 Sam 4,4; 1 Rey
6,23-36).

Is 6 (cf. tema 8.1) habfa situado junto
al trono de Dios dos serafines, hibridos
de pdjaro y serpiente, animales de fuego
que cantan al Dios de santidad. Nuestro
texto ha preferido hablar de unos vivien-
tes, entendidos por Ez 10 como guernbi-
nes guardianes del fuego de Dios y por-
tadores de su trono. Son, evidentemente,
paraddjicos. Poseen, por un lado, fignra
humana que se expresa, sin duda alguna,
por el rostro; pero, al mismo tiempo,
muestran la fuerza del novillo (piernas) y
la ligereza del dguila (alas): son como
expresion de todos los poderes de la vi-
da, signo de Dios, siendo reflejo de la
unién del hombre con el mundo de la vi-
da, con los animales de la tierra.

Son seres paradéjicos, no sélo por las
formas del cuerpo (rostro, alas, piernas),
sino también por la pluralidad de rasgos:
son basas del trono divino, puntos cardi-
nales, la totalidad del mundo. Pero, al
mismo tiempo, cada uno tiene cuatro
rostros: hombre, ledn, toro y dguila. Pa-
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rece que los cuatro se vinculan, como
plenitud césmica. El simbolismo es fuer-
te y hermoso, pero no se puede forzar de
un modo unilateral, pues el texto parale—
lo de 10,13-14 cambia la composicién del
gran carro de Dios y pone un querubin
en vez del toro, en comparacién que
parece mds elaborada.

Esos vivientes (vida en plenitud, el
cosmos todo) aparecen en la imagen
como portadores de Dios. Por eso se afia-
de que les hace andar el Viento / Espiritu
fundante (ruab): es como si el mismo
Dios alentara por ellos. De esta forma se
explicitan varios rasgos de 1,4: se ha disi-
pado la gran nube; en su lugar emergen
los vivientes del cosmos primigenio,
fuertes y alados, movidos por el viento
originario y llevando en medio de ellos el
fuego fulgurante donde habita Dios. Esta
es la tormenta de que hablaba Sal 29 (cf.
tema 1.2): como ascua de fuego, antorcha
que despide grandes rayos, cabalga Dios
sobre vivientes alados. Es evidente que el
Dios/fuego lleva en si la tormenta crea-
dora: de su seno brotan los relimpagos.
El profeta vidente nos coloca de nuevo
junto al rio de la creacién. Serd bueno
que evoquemos en esta perspectiva las
imagenes de Gén 1: no hace falta un tem-
plo especial, porque el mundo entero es
templo.

C) Ruedas vivientes: el carro de Dios
(1,14-21). Seguimos a nivel de paradoja.
Todo lo anterior continta siendo verda-
dero: los cuatro vivientes del cosmos for-
man una especie de trono mévil (con
piernas de novillo, alas de dguila) de
Dios. Pero luego esos mismos vivientes
se presentan como ruedas ( ophamm) en
una de las transformaciones més intere-
santes y profundas de la simbologia reli-
giosa. Es evidente que ellas forman parte
de un carro, aunque aqui no se diga. El
texto paralelo (10,13) les llama galgal:
circulos de un trono, ruedas de una espe-
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cie de carroza sagrada de Dios, como ha
visto la tradicién judia y cristiana. Esta-
mos en el centro de la paradoja: los
vivientes, convertidos en ruedas, vuelan
en la altura con sus alas inmensas y rue-
dan sobre el suelo con el giro de sus cir-
culos constantes. Llevan a Dios; este es
su misterio. La imagen es bien conocida;
muchos nos hemos detenido ante el sig-
no platénico/cristiano de unos caballos
alados que corren, vuelan y llevan la her-
mosa carroza de Dios o del alma, en ges-
to de triunfo gozoso. Pues bien, en nues-
tro caso, los mismos vivientes (no caba-
llos, sino humanos/alados/novillos/leo-
nes) se han venido a convertir en ruedas
que giran y giran; son también ojos de
Dios, abiertos a las cuatro direcciones.

No hari falta recordar la importancia
de los circulos sagrados, desde tiempos
prehistéricos hasta filésofos como Nico-
las Cusano o misticos como los cabalis-
tas judios que vuelven siempre a este
pasaje. En la base del trono de Dios estin
los videntes hechos ruedas, de manera
que no pueden separarse esos aspectos.
El mismo Espiritu (viento de Dios) que
llama a los videntes y les alza en vuelo
excelso pone en movimiento a las ruedas
o circulos del cosmos. Posiblemente se
ha evocado aqui el méds hondo simbolis-
mo de la coherencia de dos mundos pri-
mordiales. Las esferas (ruedas) represen-
tan el plano superior: los circulos astra-
les, el perfecto movimiento de los seres
que Gén 1,14-15 ha colocado en el cen-
tro de la creacidn, para fijar los tiempos
y fiestas de los hombres. Los vivientes
(seres animados) representan el mundo
inferior donde las cosas nacen y mueren
en constante revivencia, como Aristéte-
les dirfa (Fisica). Esos dos mundos se
implican, formando la base del carro/
trono de Dios.

D) Basamento de cristal (1,22-25).

Las comparaciones anteriores nos per-
miten entender la palabra clave del pasa-
je que es ragi‘a: sobre los vivientes/rue-
das se extiende una especie de plataforma
que sirve de techo o firmamento para lo
de abajo y de sostén o suelo para lo de
arriba (cf. Gén 1,6: el dia segundo, crea-
da la luz, Dios hizo surgir el firmamento
0 boveda que separa los dos mundos).
Sobre los vivientes/ruedas hay como una
placa, un suelo firme que recuerda tam-
bién el kapporet de Ex 2521: el basa-
mento en que se apoya el trono de Dios,
lugar donde sus pies se asientan y repo-
san. Es una placa que separa y unifica los
dos planos. Por abajo quedan los vivien-
tes cosmicos, con el ruido de sus grandes
alas, convertido en estruendo de aguas/
mares y en fragor de truenos fuertes que
son voz (qol) del Dios poderoso que es
Sadday (cf. Sal 29; tema 1.1). Por encima
se escucha el estruendo de Dios, pero el
profeta no se atreve a describirlo. A me-
dida que vamos avanzando, las imagenes
se vuelven mds sobrias. Del basamento
(placa o cielo) que es lugar de separacién
entre Dios y los vivientes/ruedas del
mundo inferior no se dice nada. Es posi-
ble que los oyentes y lectores primeros
de Ezequiel no necesitaran mis explica-
ciones, ni pudieran darlas; este es el limi-
te y centro del misterio.

E) Trono de la gloria de Yahvé: la
semejanza humana. El profeta se atreve a
mostrar con gran sobriedad lo que hay
encima del gran carro, més alli del basa-
mento. Acaba la visién, asi culmina todo
lo que existe, como indicaremos breve-
mente y por esquema en lo que sigue:

® Hay una semejanza de trono. Estamos
cerca de Is 6,1, pero nuestro texto dice
«semejanza de..» y no «trono», para marcar
la distancia con respecto a todo lo que vemos
y tocamos sobre el mundo. Es evidente que
Dios reina, como sabe bien la tradicién israe-
lita. Expresién de su poder y signo de su mis-

ma realidad serd de ahora en adelante el tro-
no, de manera que muchos judios posteriores
dirdn trono en vez del nombre inefable de

Yahvé.

® Hay una semejanza del ser humano. La
palabra se encuentra bien escogida, invirtien-
do el tema clave de Gén 1,26-27. Se decia alli
que Dios habfa creado al ser humano a su
imagen y semejanza. Es normal que ahora se
asuma este motivo y se aflada que el Dios
sentado sobre el trono es semejanza de hom-
bre (demut ’adam). No podemos pensar de
otra manera: con imdgenes humanas debe-
mos ver a Dios.

® Hay como un fulgor de electro. Esta
palabra aparecia en el principio (1,4). Ahora
retorna. Dios es foco de fuego: como un metal
incandescente del que brota luz/calor, origi-
nando o sustentando de esa forma todo lo
que existe. De las cuatro esencias primordia-
les que la tradicién ha visto como base de la
realidad (agua, tierra, aire, fuego), nuestro
texto ha resaltado el fuego.

® Traza el texto dos niveles y destaca mas
el superior, de la cintura para arriba (como
indicando el corazén y la cabeza/pensamien-
to). Posiblemente quieren criticarse asi los
cultos de la fertilidad, vinculados al motivo y
elemento sexual de lo divino. De todas for-

, parece que la «aureola» (arco iris)
enmarca al Dios entero, tanto arriba como
abajo.

El texto acaba sefialando que esta 7o
es vision de Dios; no es siquiera una
experiencia de su gloria (Kabod): es sélo
la visién de la imagen (demut) de la glo-
ria de Yahvé. El Kabod o gloria es peso,
brillo y dignidad, es hermosura y gran-
deza. Pues bien, la imagen o representa-
cién de esa gloria de Yahvé aparece en
claves de trono/humanidad/fuego, sobre
el carro de las ruedas/querubines. Espe-
ribamos ver a Dios y en largo esfuerzo
de concentracién de ascenso (vivientes,
ruedas, basamento) sélo vemos un como
trono, un como ser humano, un como
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foco de fuego, para escuchar después que
todo es simplemente como imagen de la
gloria de Yahvé. Pero, mirando las cosas
con mis profundidad, descubriremos
que esa frustracion se vuelve gozo: «ve-
mos» a Dios descubriendo que «no pode-
mos wverle»; sigue siendo misterioso; por
eso le buscamos y escuchamos.

Asi termina la gran teofania. Ella es sélo
introduccién. Para encontrar de verdad el
misterio de Dios (para escuchar su palabra y
recibir su influjo) habra que seguir el camino
del profeta. Fuera de la tierra santa, junto al
rio de los desterrados, Ezequiel ha descubier-
to la presencia del Dios que ha venido a sufrir
con su pueblo el exilio. Eso significa la mas
dura condena para aquellos que siguen en
Jerusalén (aferrados a su templo injusto);
pero significa, al mismo tiempo, el mis gran-
de consuelo para todos los que buscan a Dios
desde su propio exilio en su marginacién o
sufrimiento. Jesds de Nazaret repetiri de
alguna forma esa experiencia, descubriendo
la gloria de Dios entre los pobres/enfer-
mos/pecadores de la tierra, junto al rio de la
desventura. Asf podrd reasumir los oriculos
que hablan de la destruccién del templo (cf.
Ez 8-11).

2. Casa de Dios: viaje celeste
(1 En 14)

He situado y estudiado con cierta detencién
el tema en Antropologia Biblica, Sigueme, Sala-
manca 1993, 131-182. Traduccién en E Co-
rriente y A. Pifiero, 1 Henoc, en A. Diez Ma-
cho, Apécrifos del AT, IV, Cristiandad, Madrid
1984, 13-143. Otras traducciones: R. H. Char-
les, Apokrypha and Psendoepigrapha of the OT,
Clarendom, Oxford 1973, 163-281; P. Sacchi
(ed.), Apocrifi del’AT, Unione T, Torino 1989,
413-619.

Para situar texto y tema: G. W. E. Nickels-
burg, Jewish Literature between the Bible and
the Mishnah, SCM, London 1981, 48-55; . Sac-
chi, L’Apocalittica Gindaica e la sua Storia. Pai-
dea, Brescia 1990, 31-78. Sobre la figura de
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Enoc cf. P. Grelot, La légende d’Enoch dans les
Apocryphes et dans la Bible, RSAR 46 (1958) 5-
26, 181-210. Sobre la teofania: P. Grelot, Dan
7,9-10 et le Livre d’Henoch, Sem 28 (1978) 59-
83; H. S. Kvanving, Roots of apocalyptic,
WMANT 61 (1988) 559-613; J. van den Kan,
The Theophany of Enoch, VT 23 (1973) 129-
150.

Visién de Dios y teologia del texto: J. J.
Collins, Cosmos and Salvation: Jewish Wisdom
and Apocalyptic in the Hellenistic Age, HisRel
17 (1977/78) 121-125; 1d., The Apocalyptic Ima-
gination. An Introduction to the Jewish Matrix
of Christianity, New York 1984; P. Grelot, L'es-
pérance juive & Pbeure de Jésus, Desclée, Paris
1978, 117-168; J. Harvey, Philosophie de Ibis-
toire et apocalyptic, ScEcc 25 (1973) 5-15; C. A.
Newsom, The Development of 1 Enoch 6-19:
Cosmeology and Judgement, CBQ 42 (1980)
310-329; C. Rowland, The Visions of god in
Apocalyptic Literature, JS] 10 (1979) 137-154.

Ezequiel era profeta de fuerte simbo-
lismo césmico/sacral, pero entendia y
proclamaba el misterio dentro de la his-
toria. Enoc, en cambio, no es profeta; es
un vidente apocaliptico a quien dicta un
ser celeste para que escriba un libro apd-
crifo. Asi aparece como un personaje del
pasado y del mundo superior: habita con
los dngeles y observa las cosas desde arri-
ba, para revelarlas a los hombres. Su
figura se conoce ya por otras fuentes.
Gén 5,21-24 recoge la tradicién de su
vida perfecta: traté con Dios y después
desaparecid, porque Dios se lo llevd. Eclo
44,16 le. presenta como signo de conoci-
miento profundo (texto hebreo) y predi-
cador de penitencia (LXX), ofreciendo
asi los rasgos primordiales de su magiste-
rio, en el principio de los tiempos. Jubi-
leos 4,17-24 profundiza en su figura...
Pero el texto mds antiguo e importante
sobre Enoc es el nuestro, I Enoc, donde
en un momento dificil de datar (entre el
V y III AEC), algunos israelitas que se
sienten aplastados por el curso de la his-
toria y que no aceptan del todo la orto-

doxia oficial del templo/escribas/sacer-
dotes de Jerusalén ofrecen su versién del
pecado y del curso/meta de los tiempos;

-estos son los rasgos principales de su teo-

logia:

® Pecado angélico. Ciertamente, Dios es
bueno, pero ha dejado el curso de la historia
(vida de los hombres) bajo la custodia de
unos angeles guardianes (vigilantes) que, en
vez de ayudarles, les han pervertido. Més que
pecadores y culpables de su propia desventu-
ra, como supone la BH candnica (cf. temas
2.1, 4.2, 8.1, 11.1...), los humanos son victi-
mas de un pecado angélico/satdnico mis alto.

® Separacion divina. La BH es testimonio
de cercanta de Dios que dialoga con los hom-
bres, habita en medio de ellos y les habla a
través de los profetas. Pues bien, la nueva
perspectiva apocaliptica presenta a Dios des-
de el principio como separado: deja a los
humanos en manos de unos dngeles guardia-
nes que se vuelven destructores.

® Hacen falta intermediarios suprabhuma-
nos. A lo largo de la BH, Dios aparecia dialo-
gando de manera directa con Moisés (tema
4.1 y 4.2) o los profetas; Isafas, Jeremias y
Ezequiel... (temas 8.1, 8.2 y 14.1). Ahora no
hay nadie que pueda hablar con Dios: no hay
Sinai donde se pueda revelar ni rio Qebar
donde repose su fulgor en el exilio. Por eso
resultan recesarios los intermediarios supra-
humanos (suprahistéricos) como el justo
Enoc a quien veremos ascender hasta el cir-
culo supremo del misterio, para revelar su
gran decreto.

* La revelacion de Dios no es profecia crea-
dora: no es palabra que abra camino para que
los hombres puedan actuar y definirse libre-
mente. Habla el vidente supremo y su voz es
sentencia de condena dirigida contra los
ingeles perversos (vigilantes). Enoc, escriba
sabio del misterio, se presenta asi como una
especie de intermediario césmico: es media-
dor de conocimientos y sentencias entre Dios
y los seres creados (dngeles y humanos).

Estos motivos estan al fondo del nsi-
cleo primero de 1 Enoc, del llamado Li-

bro de los vigilantes (1 En 6-36), escrito
en tiempo relativamente antiguo, des-
pués de Ezequiel, pero antes de las gue-
rras macabeas. Son afios de opresiones y
violencias. Los escribas oficiales de Israel
codifican la historia del pueblo en sus
libros (Pentateuco y profetas). Otros
escribas (autores de 1 Enoc) fijan para un
grupo de iniciados su sabiduria escondi-
da (apdcrifa), en libros que no han sido
incluidos en la BH (o los LXX). Esta es
su tesis principal: han pecado los vigilan-
tes celestes, forzando a las mujeres de la
tierra y suscitando asi la muerte y violen-
cia sobre el mundo (1 En 6-8). Los cua-
tro arcingeles de Dios (Miguel, Uriel,
Rafael y Gabriel) permanecen fieles ¢
interceden en favor de los sufrientes,
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recibiendo asi el encargo de ayudar a los
humanos y de atar a los 4ngeles perver-
sos (1 En 9-11).

Mientras estas cosas van a suceder, en
el tiempo que media entre el pecado ori-
ginal (angélico) y el juicio postrero,
mientras los hombres siguen oprimi-
dos/violentados, emerge Enoc, escriba
sabio, oculto en lugar de misterio. Es el
verdadero Moisés, que asciende a la altu-
ra de Dios (su casa o cielo) para descu-
brir la verdad en nombre de los vigilan-
tes pervertidos que le nombran su aboga-
do y en nombre de todos los humanos,
para conocer a Dios y anunciar su decre-
to sobre el mundo (cf. 1 En 12,1-14,7).
Este es el tenor de su vision originaria
(14,8-28) que se expande luego en mision
de juicio (15,1-16,4):

1En 14,8 A He aqui que las nubes y la niebla me llamaban, el curso estelar
v los relimpagos me apresuraban y apremiaban, y los vientos en mi visién
9 me arrebataban raudos, levantindome a toda prisa y llevaindome al cielo.
Entré hasta acercarme al muro construido con piedras de granizo,
al que rodea una lengua de fuego y comencé a asustarme.
10 B Entré en la lengua de fuego y me acerqué adonde estd Iz gran casa construida
con piedras de granizo, cuyo muro es como pavimento de lipidas pétreas, de granizo.

11 Su suelo es también de granizo y su techo como curso de estrellas y relimpagos,
entre los cuales estdn los querubines igneos; y su cielo es como agua.
12 Habia fuego ardiente alrededor de las paredes y también la puerta se abrasaba en fuego.
13 Entré en esta casa que es ardiente como fuego y fria como granizo,
donde no hay ningiin deleite; y el miedo me obnubilé y el terror me sobrecogié.
14 Cai de bruces temblando y tuve una vision:
15 C He aqui que habia otra casa mayor que ésta cuyas puertas estaban todas abiertas
16  ante mi, construida de lenguas de fuego, y en todo tan espléndida, ilustre y grande
17 que no puedo contaros tanta gloria y grandeza. Su suelo era de fuego;

por encima habia relimpagos y 6rbitas astrales; su techo de fuego abrasador.
18 D Miré y vi en ella un elevado trono cuyo aspecto era como de escarcha y
tenfa en torno a si un circulo como sol brillante, y voz de querubines.

19 Bajo el trono salfan rios de fuego abrasador, de modo que era imposible mirar.
20  La Grande Gloria esti sentada sobre él, con su tinica ms brillante que el sol
21 y més resplandeciente que el granizo, de modo que

ninguno Ee los 4ngeles podia siquiera entrar en esta casa; y el aspecto

del rostro del Glorioso y Excelso no puede verlo tampoco ningiin hombre carnal.
2 Fuego abrasador hay en su alrededor, gran fuego se alza ante él,
y no hay quien se le acerque de los que hay a su alrededor;
mirfadas de miriadas hay ante él, pero él no requiere santo consejo.
23 E Los Santisimos (4ngeles) que estdn cerca de é] no se alejan de dia ni de noche,
24 nise apartan de él. Permaneci mientras tanto con el vestudo sobre el rostro, temblando.
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Pero el Sesior me llamé por su boca y me dijo:

-Acércate aqui, Enoc, y escucha mi Santa Palabra.
25 Me hizo levantar y acercarme hasta la puerta,

aunque yo miraba con el rostro hacia abajo.

(Traduccion de E Corriente).

A) Viaje celeste (14,8-9). Las teofanias
anteriores mostraban un ascenso (a la
montafia de Dios); habia un tipo de rup-
tura c6ésmica, de modo que el vidente
penetraba en un plano de misterio, pro-
tundizando en la realidad/verdad divina
que se encuentra al fondo de todo lo que
existe. Pero s6lo aqui hallamos un viaje
de ascenso celeste. El vidente no es un
hombre de este mundo, cerrado en el
espacio breve de las dimensiones de la
tierra. Fue elevado a Dios (cf. Gén 5,21-
24) igual que Elfas (cf. 2 Rey 2,1- -18); por
eso puede hablar desde su propia expe-
riencia de rapto sagrado.

Ciertamente, Enoc, escriba celeste, ro-
bado/elevado por Dios a su cielo, es
quien habla. Pero no olvidemos que son
escribas o videntes bien terrestres los que
asumen su herencia y hablan en su nom-
bre, entre el V y III AEC. Estos fieles de
su escuela han penetrado en el misterio
de la realidad y se identifican con el mis-
mo Enoc celeste. Por eso escriben en su
nombre y fijan sus visiones de tipo cés-
mico/astral: entre nubes y niebla, empu-
jado por el viento/espiritu potente de la
creacidn, entre relimpagos de luz cega-
dora, superando el mismo curso de las
orbitas astrales, el vidente sube al cielo,
es decir, al espacio de Dios. Este es un
viaje interior (todo sucede en visién);
pero, al mismo tiempo, es vigje externo
(el vidente supone que el cosmos respon-
de a la verdad de lo que ha visto).

Hay una correspondencia entre interior y
exterior, entre la cosmologia fisica (estudio de
los fenémenos atmosféricos con las 6rbitas
astrales) y eso que pudiéramos llamar cosmo-
softa espiritual. El vidente sabe que su expe-

riencia mental (visionaria) responde a la
estructura y ser del cosmos. Eso significa que
el ser humano desborda los limites cerrados
de este espacio y tiempo externo; penetrando
en si puede subir y sube, explorando en abis-
mos de espacios/tiempos diferentes, hasta el
claro nivel de lo divino. Hay separacién entre
los planos: el que vemos y sentimos de ordi-
nario no es el mundo verdadero, al que sélo
llegan los videntes como Enoc (y sus buenos
seguidores). Pero al mismo tiempo debemos
confesar que existe una especie de continui-
dad entre ellos. Es como si Dios mismo fue-
ra el sustrato del cosmos y su limite fundante;
rompe de algin modo la légica normal de
nuestra tierra; pero, al mismo tiempo, lo
podemos dibujar e imaginar empleando sig-
nos/paradojas de esta tierra. Estamos cerca
de la cosmologia teolégica de AristSteles (en
su Fisica) con esquemas fisico/mentales que
habian seguido dominando nuestro pensa-
miento hasta hace unos decenios (o unos
siglos).

B) La gran casa: morada del miedo
(14,10-14). Guarda semejanza con rela-
tos y mitos paralelos que presentan la
morada de Dios en el origen y fuente de
las aguas del gran cosmos (mito de Uga-
rit) o en la altura de los cielos donde esti
elevado el templo originario (cf. tema
4.1). La novedad de nuestro texto consis-
te en destacar de manera paraddjica la
unién de los contrarios, fuego y agua
(hielo): esta casa expresa el frio sumo
(paredes de hielo) y el calor mis grande
(todo es fuego). Los contrarios se opo-
nen y rechazan en dmbito de mundo,
pero se vinculan, forman el principio de
todo lo que existe en dimensién de cielo.
En el origen y fuente de la vida, alli don-
de se unen frio y fuego, emergen las
estrellas y habitan los guernbines; éstos

ya no tienen funcién de signo primor-
dial, como tenfan en Ez 1; parecen senci-
llamente decorativos, son una expresién
del fuego original que hallamos en la cer-
cania de Dios.

Esta es una casa, mejor dicho, es la
morada original del cosmos entendido
como espacio de vida para el hombre. Es
fuente de vida (hogar) siendo lugar don-
de ya no puede darse vida ninguna: entre
el frio total y el calor sumo nadie puede
habitar. Por eso, en el principio estd el
desierto. Es como si, habiendo llegado a
las raices de este cosmos, descubriéramos
que alli no puede haber vida ninguna.
Una casa terrible y vacia, una especie de
infierno de hielo y de fuego mezclados
(jcuanto mas frio, més calor, y vicever-
sa!): eso es lo que ha visto y ha sufrido el
vidente en las raices de todo lo que exis-
te. Por eso, al fin domina el miedo:
jempieza a temblar! No encuentra senti-
do alo que ha visto; no le brotan las pala-
bras, pierde la conciencia.

C) Nueva vision: una casa mds gran-
de (14,15-17). Se habia cortado la expe-
riencia anterior. Habia terminado el
camino normal de las visiones. Sélo de
esa forma, superando el fracaso anterior,
puede surgir y ha surgido una nueva y
mis alta experiencia: jla casa de Dios!
Tres son, a mi entender, sus elementos
principales:

o Ausencia del bielo: hemos dejado atris
el contraste del frio, no hay desierto.

® Grandeza y glovia: donde todo termina-
ba en muerte se abren las puertas de la nueva,
excelsa vida.

® Fuego: son importantes las orbitas
astrales, pero la experiencia originaria es fue-
go, todo fuego.

Han desaparecido los simbolismos
animales (querubines de Ez 1) y el carro
que lleva el trono sacro. El Dios de 1
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Enoc no necesita carro alguno: no se
mueve por el cielo en la tormenta (cf.
tema 1.1), no desciende junto al rio don-
de moran los cautivos (tema 14.1), sino
que se halla quieto, en la casa originaria.
En su entorno hay fuego (signo de la vida
que consume sin consumirse), Orbitas
astrales (en vez de ruedas de carro tene-
mos circulos celestes) y gloria que no
puede describirse. Pudiéramos pensar
que estd desentendido, dejando la vida de
los hombres en manos de dngeles diabo-
lizados; pero el vidente verd pronto que
Dios no se ha olvidado.

D) Trono y gloria de Dios (14,18-22).
Hemos evocado la casa. Quedaba lo mis
importante: el Dios que habita en ella. La
descripcién que se ofrece aqui resulta
voluntariamente sobria: dice sin decir,
describe sin aclarar en el fondo lo que alli
se puede ver. Seguimos a nivel de para-
doja. Pero hay rasgos que se pueden re-
saltar, tanto a nivel positivo como nega-
tivo:

* Positivo es el trono. Conforme a la mis
honda experiencia de Israel, Dios es rey. Se
equivocan quienes dicen que el mundo estd
en las manos de malos vigilantes, de dngeles
perversos. En el centro de todo, como signo
supremo de verdad, como promesa de accién
se eleva el trono.

® Positiva es la gloria, en lalinea de Ez 1,28:
es la imagen wvisible.... No vemos a Yahvé,
pero sentimos su resplandor. En esta misma
linea, siguiendo a Is 6, el texto habla de tsni-
ca 0 manto: la grandeza de Dios viene a mos-
trarse en sus vestidos.

o Esté ausente la vision del rostro. Ez 1 se
habia atrevido a imaginar o simbolizar a Dios
con trazos de rostro personal. Pues bien, aqui
se niega esa experiencia y simbolismo y don-
de parece que el vidente describe més a Dios
lo deja en realidad més encondido.

La teofania es misteriosa: se ve a Dios
sin verle, se le describe sin describirle. En
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este hueco inmenso y glorioso que abre
la experiencia del trono de Dios se sitda
nuestro texto. Todo es paradoja en su
figura: le rodean mirfadas de seres (dnge-
les) y sin embargo se encuentra plena-
mente solo; nadie se le puede acercar y
sin embargo estd lleno de presencias. La
imagen mas clara de este Dios misterioso
es el fuego que brota de su trono. El
vidente lo descubre en experiencia des-
bordada, estremecida. Es claro que los
participantes de la escuela de Enoc se
sienten identificados con el «Sinai» de su
escriba celeste 0 modelo sagrado.

E) Llamada y mision (14,23-25). Las
grandes teofanias (Ex 19-21; Is 6; Ez 1-3)
culminan en un tipo de misién o com-
promiso. Tampoco este vidente ha podi-
do ver a Dios, pero ha escuchado clara-
mente su palabra (conforme a una expe-
riencia recogida de forma tematica en Dt
4,11-31). Seguimos sobre suelo firme
1sraehta, como muestra inicialmente esta
seccién (14,23-25) y de un modo mads
preciso el discurso que sigue (1 En 15-
16).

Enoc no estd llamado a dar el testi-
monio de Dios entre los hombres: no
estudia la historia israelita, ni ofrece la
promesa de una vida nueva para el pue-
blo. No es un profeta, sino un apocalip-
tico, en el sentido mis estricto de la pala-
bra: por eso dicta de parte de Dios la sen-
tencia de juicio contra los vigilantes
(dngeles), anuncidndoles la catdstrofe
postrera, pues ellos han pervertido este
cosmos. Los hombres no se sienten cul-
pables, sino victimas de un pecado supe-
rior, de la codicia, concupiscencia y
desenfreno de los vigilantes. El auténtico
evangelio (buena nueva salvadora) serd
para ellos el anuncio de la destruccién de
esos espiritus perversos.

Parecia que Dios se encontraba escondi-
do, puramente separado de este mundo, olvi-

dado para siempre de la sangre y sufrimiento
de los hombres. Es como si una gran losa de
fatalidad aterradora (miedo y muerte) hubie-
ra descendido sobre los humanos para aplas-
tarles. Entre cielo y tierra, entre Dios y la his-
toria se habfa extendido un abismo infran-
queable de opresién y violencia: estibamos
por siempre cautivados, dominados por los
dioses falsos de violencia, por los idolos del
sexo y el deseo irrefrenable que termina por
matarlos (los dngeles caidos). Pues bien,
sobre ese abismo de miedo e impotencia, el
autor apocaliptico ha dicho una palabra her-
mosa: en misterio inaccesible, Dios sigue rei-
nando; desde el fuego de su trono, desde el
brillo indescriptible de su rostro, ba permztz—
do el mal (caida de los ingeles) para iniciar asi
un camino de mds alta libertad. Los devotos
de la escuela de Enoc confiesan de este modo
su mas honda creencia: estamos en los #ltimos
tiempos, Dios inicia por sus dngeles mds ficles
y perfectos (Miguel, Uriel, Gabriel y Rafael)
la obra de su salvacién sobre la historia.

3. El anciano de dias y el reino
del Hijo del hombre
(Dan7)

La bibliografia resulta inabarcable. He clasi-
ficado el tema, diferenciando tradicién judia y
contexto cultural, en Hermanos de Jesis y ser-
vidores de los mds pequerios (Mt 25,31-46),
Sigueme, Salamanca 1984, 92-128. De los traba-
jos alli citados quiero recordar: F. H. Borsch,
The Son of Man in Myth and History, SCM,
London 1967, 137-145; J. J. Collins, The Son of
Man and the Saintes of the Most Hihg in the
book of Daniel, JBL 93 (1974) 50-66; C. Colpe,
Ho Uios tou Anthropon, TDNT 8, 400-477; J.
Coppens, Les Saints du Trés-Haut sont-ils a
identifier avec les Milices Célestes?, ETL 39
(1963) 94-100; L. Dequerer, Daniel VII et les
Saints du Trés-Haut, ETL 36 (1960) 353-392; A.
Feuillet, Le Fils de ’homme de Daniel et la tra-
dition bibligue, RB 60 (1953) 321-346; S.
Mowinckel, El que ha de venir. Mesianismo y
Mesias, Fax, Madrid 1975; K. H. Miiller, Men-
schensobn und Messias, BZ 16 (1972) 161-187;
17 (1973) 52-66; U. B. Miiller, Messias und
Menschens in ]udzscben Apokalypsen und in der
Offenbarung des Jobannes, StNT, Giitersloh

1969; M. Noth, Die Heiligen des Héchsten, en
Id., Gesammelte Studien zum AT, Kaiser, Miin-
chen 1960, 274-290; L. Rost, Zur Deutung des
Menschensobnes in Dan 7 en Fest. E Fascher,
Berlin 1958, 41-43.

Entre los comentarios a Dan: L. A. Schokel
y J. L. Sicre, Profetas, 11, Cristiandad, Madrid
1980 1221-1308; M. Delcor, Daniel, SB, Paris
1971; L. F. Hartman y A. di Lella, Dcmzel AB
23, Doubleday, New York 1978; J. ]J. Collins,
Daniel, Eerdmans, Gran Rapids MI 1984. Para
situar Dan en su contexto histérico/teoldgico: J.
Coppens, La reléve apocalyptigune dn messianis-
me royal, 1, BETL 61, Leuven 1983 (con
bibliografia en p. 3-18); cf. también J. J. Daniel,
The Apocalyptic vision of the book of Daniel,
HSM 16, Missoula MO 1977; A. Lacoque,
Daniel et son temps, Labor et fides, Genéve
1983; E. Schiirer, Historia del pueblo judio en
tiempos de Jesns, 1, Cristiandad, Madrid 1985,
171-322.

Ademis de los trabajos ya citados sobre el
Hijo del hombre cf.: M. Casey, The Son of Man:
The Interpretation and Influence of Daniel 7,
London 1979; S. K. Kim, The ‘Son of Man’ as
Son of God, WUNT 30, Tiibingen 1983: H. S.
Kvanvig, Roots of Apocalyptic: The Mesopota-
mian Background of the Enoch Figure and the
Son of Man, WMANT 61, Neukirchen 1987; R.
Otto, Reich Gottes und Menschensohn, Miin-
chen 1940. Sigue siendo fundamental para situar
el problema en su fondo cultural y teolégico
C. Colpe, Die religionsgeschichtliche Schule,
FRLANT 78, Gottingen 1961.

Daniel es apocaliptico (como 1 En),
pero mantiene los aspectos distintivos de
la tradicién israelita, de manera que su
texto base ha sido incluido en la BH: la
culpa es del hombre, no de seres superio-
res o vigilantes caidos; por eso, el juicio
de Dios se realiza dentro (al fin) de nues-
tra historia. Hay en su libro elementos
de una tradicién anterior, que proviene
quizd del exilio oriental (Mesopotamia)
y que han sido recogidos en Dan 1-6.
Pero sus capitulos mis apocalipticos
(Dan 7-12) pueden datarse con toda pre-
cisién entre el 167 y 164 AEC, en tiem-
pos de la gran crisis judia.
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Una parte del pueblo ha decidido
renunciar a la separacién, aceptando la
«ley» universal del helenismo. El rey de
Siria, Antioco IV Epifanes, les apoya: el
templo de Jerusalén pierde su caricter
exclusivamente judio; sobre el altar de
los sacrificios se construye un ara «paga-
na»; se identifica a Yahvé con Zeus
Olimpico y se prohiben las leyes/cos-
tumbres que han marcado hace tiempo
el particularismo judio: circuncisién,
reposo sabatico, normas de pureza ali-
menticia (prohibicién del cerdo, etc.).
Algunos judios prefieren dejar sus leyes
particularistas, diciendo que Yahvé es
igual que Zeus y abriendo su vida hacia
formas de simbiosis cultural helenista.
Otros, como los macabeos, defienden
con armas la distincidn israelita. Nuestro
antor, que parece representante de los
hasidim o piadosos, citados en 1 Mac
2,42; 7,13-14, apoya en un momento la
rebelién armada (cf. también 2 Mac
14,6), pero aguarda, por encima de la
guerra, la irrupcién final de la justicia
vengadora.

El nombre de Daniel (Juicio de Dios)
pertenece a la cultura de Ugarit y tiene
un origen y trasfondo preisraelita (cf.
Ez 14,14.20; 28,3). Pero un grupo de
judios, celosos de su tradicién e identi-
dad, lo escogi para presentar su vision
de Dios y su experiencia histérica. Son
judios convencidos de que llega el fin
del tiempo. Las contradicciones resul-
tan insolubles; el pecado de las gentes ha
subido al limite mas alto; no se alcanza
nada por la guerra (en el cambio maca-
beo); la pura conversién de los piadosos
resulta insuficiente. Sélo existe una sali-
da: el juicio de Dios. Esto es lo que
narra nuestra escena, escrita en arameo,
igual que Dan 2-6 (estd en hebreo Dan 1
y 8-12; es afiadido griego LXXDan 3,
25-90 y 13-14).
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Dan7,2 A Estaba mirando en mi visién por la noche
y he aqui que los cuatro vientos del cielo agitaban el Gran Océano;

3 y cuatro vivientes (heywan) gigantescos salieron del mar, los cuatro distintos.

4 El primero era como un leén con alas de dguila; mientras yo miraba le arrancaron las alas,
le alzaron del suelo, le pusieron de pie como un hombre y le dieron mente humana.

5 El segundo era como un oso que se erguia sobre un costado, con tres costillas
en la boca, entre los dientes. Le dijeron: jarriba, come carne en abundancia!

6 Después yo estaba mirando y he aqui otro como un leopardo, con cuatro alas de ave

en el dorso. Ademds, el viviente tenia cuatro cabezas y le fue dado dominio.
7 A Después de esto, yo estaba mirando en visién por la noche y he aqui un cuarto viviente,
terrible, espantoso, fortisimo; tenia grandes dientes de hierro
con los que comia y descuartizaba; y las sobras las pateaba con las pezuiias.
Era diverso de los vivientes antetiores, porque tenfa diez cuernos.
8 Miré atentamente los cuernos y vi que entre ellos salia otro cuerno pequefio;
para hacerle sitio arrancaron tres de los cuernos precedentes.
Aquel cuerno tenia ojos como ojos de ser humano y una boca que proferia insolencias.
9 B Estaba mirando, en la visién, hasta que colocaron unos tronos (korsawan)
y el anciano de dias (‘Astig Yomin) se senté.
Su vestido era blanco como la nieve, el cabello de su cabeza como lana blanquisima.
Su trono (korseyeh) era llamas de fuego, sus ruedas fuego abrasador.
10 Un rio de fuego corria y salfa por delante de é;
miles de millares le servian, mirfadas de mirfadas estaban ante él.
Tomé asiento el tribunal (dina) y se abrieron los libros.
11 B Yo segui mirando, a causa del sonido de las palabras insolentes que proferia aquel cuerno;
estaba mirando hasta que mataron a aquel viviente, lo descuartizaron y lo echaron al fuego.
12 A los otros vivientes les quitaron el dominio,
pero les dieron una prolongacién de vida hasta un tiempo y hora (determinados).
13 C Yo segui mirando, en mi visién por la noche, y he aqui
en las nubes del cielo #n como Hijo del hombre (ke-Bar *Enos) viniendo;
lleg hasta el anciano de dias y se acercé a su presencia.
14 Y 2 ¢l se le dio dominio y gloria y reino, y todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieron.
Su dominio serd dominio eterno, no cesard, su reino no sera destruido.
15 D Yo, Daniel, me sentia turbado en mi espiritu por esto, y las visiones de mi cabeza

16 me d(?aron asustado. Me acerqué a uno de los que estaban alli de lple y le rogué me dijera
la verdad acerca de todo aquello. El me contest6 explicindome el sentido de la visién:
17 -Estos cuatro vivientes gigantescos representan cuatro reyes (reinos);

18 ellos deben surgir en la tierra. Pero los Santos del Altisimo (Qaddise ‘Elyonin)
recibirin el Reino (Malkuta’) y lo poseerdn por la eternidad y de eternidad en eternidad.

A) Los cuatro vivientes. Comienzo
de la vision (7,2-6). Del mar grande que
es signo de las aguas primordiales (caos
informe y matriz de la vida) provienen
los vivientes en nuevo proceso creador
(cf. Gén 1; tema 1.1): soplan los espiritus
(rubbe), naciendo de los cuatro puntos
cardinales; suscitados por su fuerza
emergen unos seres pervertidos que son
sefial antidivina, creacién que se destru-

ye. Ellos aparecen normalmente como
bestias o fieras y eso es lo que, en reali-
dad, significan. Pero he preferido dejar
que la palabra suene en su sentido origi-
nal; heywan, vivientes (animales), igual
que los hayor o seres vivos de Ez 1,5ss.
Pero los vivientes de Ez 1 son signo del
poder vital del cosmos, y asi pueden
presentarse como querubines, portado-
res del trono. Por el contrario, los de

Dan 7 estan pervertidos: no llevan el tro-
no de Dios, sino que le combaten; son la
expresién del pecado original (y final) de
nuestra historia.

La imagen de animales (dguila, toro,
le6n...) como representacién totémica,
heraldica, resulta conocida desde anti-
guo. Por otra parte, la sucesién rapida de
imperios pertenece a la experiencia hist6-
rica mundial de los afios que van del 610
al 540 AEC: vinieron y fueron, en raudo
proceso, asirios, babilonios, medos y
persas. Posiblemente, nuestro autor ha
recibido ese dato del contexto cultural de
oriente. Esta sucesién ha sido también
objeto de especulaciones culturales aso-
ciadas (como en Dan 2) a los diversos
metales: edad de oro, plata. bronce, hie-
rro... Estamos ante un tema comun. Pero
nuestro autor le ha dado un nuevo con-
tenido. Es como si la vida, representada
en cuatro reyes/reinos, se hubiera eleva-
do contra el designio de Dios: ellos, los
hombres/imperios, son causantes del
pecado; en despliegue arrogante de
soberbia que, de alguna forma, quiere
vincular los poderes de la tierra con los
signos astrolégicos; este es el més signifi-
cativo de los grandes zodiacos (bestia-
rios) de la historia de la humanidad.

® El ledn alado es Babilonia. Ha tenido
gran poder, pero lo ha perdido (le arrancaron
las alas). De algtin modo aparece al fin cam-
biado: tiene «mente» humana (o corazdn),
como ha visto claramente Dan 4.

® El oso proviene del norte y refleja el
imperio de los medos, famosos por su violen-
cia y voracidad (cf. Is 13,17; Jer 51,11.28).

* El rapido leopardo es Persia que con
Ciro asombra al mundo: vuela en gesto vic-
torioso y parece extender su dominio hacia
los cuatro puntos cardinales, como saben los
israelitas sometidos a su imperio (entre el 539

y el 332 AEC).

A) Un cnarto viviente: jel cuerno de
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insolencias! (7,7-8). Donde se espera un
tdltimo animal (dguila o toro, por ejem-
plo) emerge la sorpresa de un monstruo
sin rostro ni figura que sirva de compa-
racion. No tiene la posible belleza de los
signos anteriores (jfieras nobles!) y pre-
senta s6lo rasgos de fuerza destructora y
de violencia. Es evidente que se trata del
imperio de los griegos, iniciado en Ale-
jandro Magno y después continuado por
sus sucesores, sobre todo con los ptolo-
meos de Egipto y los seléucidas de Siria,
que preocupan al autor. Estamos hacia el
165 AEC: se ha suprimido el culto pura-
mente judio del templo; el rey favorece al
helenismo, hay persecucién contra los
fieles (hasidim). Estos son los signos de
la Bestia:

e El hierro era en Dan 2,40 un signo del
ultimo imperio violento del mundo. Aqui
toda la bestia se concibe como dientes de hie-
rro: es ferocidad hecha guerra destructora,
deseo insaciable de muerte.

e Los cuernos representan en principio
reyes. Han tenido muchas veces sentido posi-
tivo de poder. Aqui han perdido ese valor y
son sencillamente una expresién de violencia.
El «cuerno pequefio» que expulsa a los otros
u ocupa un sitio, queriendo hacerse rey del
universo (de los cuatro imperios/direcciones
de la tierra), es Antioco Epifanes.

* Tiene ojos y boca que profiere insolen-
cias (rabreban). Hemos llegado al climax o
momento del 7o retorno: Antioco Epifanes,
con otros malos enemigos de Israel, ha pre-
tendido convertirse en Dios (como Senaque-
rib en 2 Rey 18-19, Nicanor en 2 Mac 15 y
Nabucodonosor y Holofernes en Jud 3).

Estd en juego la experiencia y teologia
de la historia israelita. Antioco Epifanes,
cuerno insolente, es el idolo antidios.
Los vivientes previos eran fieros; a los
ojos del piadoso israelita resultaban peli-
grosos; pero no habfan alcanzado toda-
via la cumbre de maldad. Sélo ahora, con
este cuarto reino, llegamos al pecado ple-
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no. No ha sido necesaria una inversién
de ingeles malos (como suponia 1
Enoc). Los mismos seres fuertes, reyes
de la historia, han escalado la cumbre del
pecado, viniendo a pervertirse sin reme-

dio.

B) Revelacion de Dios: el anciano de
dias (7,9-10). Toda la historia anterior, la
trama humana, ha venido a quedar repre-
sentada en esta cuarta fiera que, confor-
me a lo que luego dird 7,25, se ha elevado
contra Dios y ha blasfemado. Es eviden-
te que Dios mismo debe responderle
(como en 2 Rey y 18-19; 2 Mac 15 y Jud
3). Ya se habia revelado muchas veces:
ofrece la ley en la montafa (tema 4.1);
enciende el sacrificio de Elias (tema 7.1);
llama a Isafas (tema 8.1); muestra su glo-
ria a Ezequiel (tema 14.1), etc. Ahora
viene a realizar el juicio, como habia
mostrado 1 En 14 (tema 14.2), pero hay
una profunda diferencia.

® La vision de 1 Enoc 14 se realiza sobre
el cielo donde el vidente ha subido para reci-
bir el encargo de anunciar el juicio.

o La visién de Daniel 7 no implica un
ascenso celeste: Dios se muestra sobre el mis-
mo fondo en que habian venido a desvelarse
los videntes pervertidos. No estd arriba ni
abajo: estd en el fin y cumplimiento de la his-
toria.

Alguien podia sospechar que el mun-
do queda en manos de las bestias des-
tructoras. Pero el vidente contesta: jha
terminadol, jllega el tiempo del juicio! La
visién de Dios se enmarca, segiin mues-
tra cuidadosamente el texto, en una mas
amplia experiencia de juicio, como indica
el principio y fin del tema (los dos versos
primeros de 7,9 y los dos finales de 7,10):
colocan unos tronos y se sienta el tribu-
nal frente a los libros abiertos de la his-
toria. Es evidente que Dios no estd solo;
hay otros que se sientan y actdian a su
lado, en compaiiia de juicio. Queda vela-

da su faceta creadora, su gesto de amor
apasionado hacia los hombres (cf. temas
1.3; 10.2, etc.). Aqui aparece como Dios
anciano que ha dejado la historia en
manos de la perversién de los violentos.
Pero ahora cuando el pecado alcanza el
limite de lo intolerable, cuando la blasfe-
mia del «cuerno insolente» lo exige, vie-
ne a desvelarse en gesto de gran juicio:

o Es anciano de dias, conforme a una
expresidn cercana a viejos textos de Ugarit
donde Dios se mostraba como rey, padre de
asios. Este es sin duda el Dios originario que
existe desde el mismo principio de los tiem-
pos. No emerge de improviso: estaba alli por
siempre, velaba en el principio. Por eso le
vemos con albo cabello, vestido de blanco.

® Nada se dice de su rostro, de su cuer-
po..., aunque es evidente, por su forma de
sentarse sobre un trono, que tiene un cxerpo.
Ez 1,26-27 le presentaba como «semejanza de
ser humano». Nuestro texto ha preferido
dejarle sin rostro, para aplicirselo luego al
«como Hijo de hombre».

® Fuego. EnlalineadeIs 6, Ex 1y 1 En
14, nuestro pasaje ha destacado su esencia
incandescente. En el principio era el fuego,
pudiéramos decir con todos esos textos.

® Trono judicial. En la linea de los textos
recién indicados, culminando una tradicién
milenaria que aparece sobre todo en los sal-
mos, el signo principal de Dios es un trono.
Pero aqui no es trono para reinar, sino para
juzgar. Se abre la sesién suprema del Supremo
Tribunal: se han sentado los miembros del
jurado; estin los Libros (siphrin) abiertos y
marcan su ley de juicio.

Esta revelacién de Dios constituye el
centro del pasaje. No hay en su figura
ningtin rasgo de violencia militar, ningin
acceso de ira. Sobriamente ha presentado
el texto su conducta, conforme a los
esquemas forenses mas perfectos. En los
libros de Dios estin escritas todas las
acciones de los hombres, con las leyes de
conducta que dimanan al principio de la

creacién. En este libro ha de escribirse la
sentencia.

B) Sentencia de muerte (7,11-12). El
texto no detalla los pormenores del jui-
cio. No dice si el cuerno insolente ha
sido llevado al tribunal; no expone los
cargos que se elevan contra él, ni trans-
cribe el tenor de la sentencia. Pero es cla-
ro que ese cuerno (Antioco Epifanes y el
reino seléucida de Siria) ha sido condena-
do. El vidente se atreve a anticipar su fin:
lo matan para descuartizarlo y echarlo
sobre el fuego, en imitacién violenta de
los violentos sacrificios animales.

En contra de lo que parecerd decir
Dan 12,1-3, aqui no hay todavia ningiin
juicio final entendido como destruccion
del mundo viejo. Estamos mds bien ante
el juicio escatoldgico de un imperio malo.
Los otros tres imperios siguen existien-
do, aunque de un modo temporal, subor-
dinado, pues no presentan ya peligro
alguno para el pueblo de los santos (cf.
7,18). Sélo sera aniquilado por siempre el
reino perverso de los asesinos de Israel.
Seguimos estando en el momento angus-
tioso del gran enfrentamiento, entre el
167 y 164 AEC. Dan 7 ha penetrado en
el misterio de Dios, ha asistido al juicio:
la sentencia tiene que cumplirse..

C) Un como Hijo de hombre (7,13-
14). La escena anterior era el «<negativo».
Ahora aparece el lado bueno. Frente a
los vivientes/bestias, que se alzaban con-
tra Dios (brotando del mar/caos), surge
el ser humano verdadero; es la imagen de
Dios que viene en las nubes del cielo, de
la misma altura divina, como creacién
perfecta y plenitud de gracia. Se le llama
un como Hijo de hombre y ha nacido de
la misma luz del juicio de Dios: es la
expresién positiva de su obra: es la inver-
sién de la insolencia violenta de las bes-
tias precedentes. Es como si antes no
existiera verdadera creacién: como si
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Dios no se hubiera revelado. Sélo ahora,
respondiendo a la llamada de los justos
oprimidos, desde el fondo de su juicio
creador, el anciano Dios suscita al ser
humano verdadero. Asi se le ha podido
interpretar:

¢ sUn Dios nuevo? El anciano de dias
seria el Dios originario, el El cananeo. El Hijo
de hombre ocuparia el lugar de Baal, Dios
nuevo de la victoria y vida. Estarfamos ante la
readaptacidn israelita de un mito pagano: jla
entronizacién del joven Dios triunfante!

o sEl hombre originario? Habria en el
fondo un simbolismo de creacidn, presente
mds tarde en ciertos textos gnosticos. Hasta
ahora no habria existido humanidad verdade-
ra; Dios habria permitido que triunfaran/
dominaran los perversos. Llega, por fin, el
reino de lo humano.

o Plenitud israelita. La interpretacién de
Dan 7,15-18 se sittia en esa linea: frente a los
reinos pervertidos, que culminan en el cuer-
no de insolencias (Antioco Epifanes), se ele-
va, por gracia y designio de Dios, el reino de
los Santos, es decir, los israelitas que se han
mantenido fieles en medio de la prueba, o los
pertenecientes al grupo apocaliptico de
Daniel.

Ninguna de esas claves ha de verse de
manera exclusivista. Puede estar al fondo
el recuerdo de un antiguo mito pagano,
recreado en forma monoteista, pero aho-
ra el «como Hijo de hombre» no es un
Dios distinto al lado del anciano de dias.
El texto se puede interpretar en forma
colectiva, aplicindolo al conjunto del
pueblo israelita, como hace 7,15-18. Pero
pueden darse también otras interpreta-
ciones: en la linea de las Paribolas de
Enoc (1 En 37-71), que mitifican ese sim-
bolismo y lo aplican al Enoc celeste
(siglo I AEC), o conforme a la tradicion
de Jessis, que lo historifica en forma pas-
cual y lo aplica al Sefior resucitado. Esta-
mos ante una imagen poderosa que abre
nuevos campos de experiencia. Este
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hombre que recibe dominio eterno y rei-
no, este viviente que llega a la presencia
del anciano de dias, para actuar como
delegado suyo sobre el mundo (en lugar
de las fieras ya juzgadas e inicialmente
destruidas), podrd entenderse como el
pueblo israelita en su concrecién histdri-
ca 0 como un tipo de humanidad celeste
que debe revelarse (los cristianos dirdn
que es Jesucristo).

D) Los Santos del Altisimo (7,15- 18).
Pasamos a la interpretacién del gran sig-
no. Un dngel hermeneuta aclara al viden-
te la visién. Es claro que los cuatro
vivientes son los reinos de este mundo:
forman la totalidad de la historia huma-
na, concentrada al fin en la Gran Bestia.
Por su parte, el como Hijo de hombre
tendrd que ser un quinto reino que nues-
tro texto identifica con los santos del
Altisimo. En su origen pudieron ser los
dngeles buenos, que vencen a los Vigilan-
tes Pervertidos y toman en su mano la
marcha de la historia, protegiendo para
siempre a los humanos. Pero ahora, en el
contexto total de lo que sigue (Dan 7,19-
28), es evidente que esos santos son los
fieles judios, aquellos que han sufrido
bajo los intentos de helenizacién de An-
tioco IV, y han mantenido la fidelidad a
su Dios en medio de las pruebas.

Ellos recibirin un reino eterno. Asi
termina la historia: se cumple el proceso
de muerte y violencia, se acaba el engafio
del mundo. Sobre una humanidad angus-
tiada, entregada a la mentira, aplastada y
sangrante, viene a elevarse un principio
de esperanza. Con el juicio del anciano
de dias, con la destruccién de los perver-
sos, amanece desde Dios (desde las nubes
del cielo) la nueva humanidad: del poder
de Dios proviene, no se apoya en la fuer-
za de las armas. Eso es lo que esperan los
mis fieles de entre los judios, los hasidim
que, en tiempos de la gran tribulacién,
perseguidos por su entrega al Dios del

pueblo, mantienen su fe, confiesan su
alianza con Dios y fijan, en libros como
éste, su méds honda certeza humana y
religiosa.

Los textos que acabamos de traducir y
comentar (Ez 1, 1 En 14 y Dan 7) constitu-
yen un testimonio impresionante de la expe-
riencia y teologfa israelita. Ez 1 ofrece los
presupuestos proféticos: para asumir el cami-
no del destierro y compartir la suerte del exi-
lio, el mismo Dios de gloria ha de mostrarse
vinculado a los cautivos. Es normal que se
presente en semejanza humana: ha creado a
los hombres a su imagen, de ellos recibe aho-
ra su signo distintivo y su figura. I En 14 des-
borda esos supuestos, haciendo asi que Dios
se aleje del campo de lo humano: en el espa-
cio intermedio, entre Dios y nuestra historia,
se ha extendido el campo de batalla de los
éngeles perversos y los buenos; del juicio y
destruccién de los perversos depende nuestra
vida; asi lo ha visto, asi lo anuncia la figura
suprahumana del vidente Enoc. Finalmente,
Dan 7 recrea en perspectiva profética algunos
elementos de la apocaliptica: culpables del
mal de nuestra historia son los malos impe-
rios pervertidos; superando su escala de
muerte inexorable, envia Dios al ser humano
verdadero, al Hijo del hombre. Estos textos,
ricamente elaborados, en clave de razén sim-
bolizadora, siguen abriendo espacios grandes
de experiencia de Dios y realizacién humana.

® Ez [ se ha interpretado en clave de com-
promiso (sufre Dios en los cautivos) y de
especulacién mistica mds o menos cabalista:
generaciones de judios curiosos y piadosos lo
han investigado y contemplado, buscando el
sentido de los animales, ruedas, ojos del carro
misterioso de Dios.

* 1 En 14 ha podido interpretarse en cla-
ve apocaliptica (buscando las sefiales del
final) o en dimensién de sabiduria gnéstica:
son muchos los que han querido hacer el
«viaje» del vidente, penetrando con él o
como él en el misterio de Dios. También aqui
se puede hablar de una especie de mistica
especulativa que busca seguridades en la con-
templacién curiosa de los elementos confor-
mantes de la casa de Dios.

¢ Dan 7 ha mantenido vivo el fuego de
todos los que estdn interesados en saber
c6mo se expresan, cémo acaban los misterios
de la historia. Generaciones de creyentes y
eruditos han buscado el sentido de los cuatro
vivientes; muchos siguen todavia interesados
en conocer al Hijo del hombre.

Estos son textos abiertos: tienen la
virtud de situar el misterio de Dios en el
trasfondo de opresion e injusticia de este
mundo No son libros de gabinete; no
provienen de una especulacién curiosa.
Son testimonio de protesta: Dios ayuda
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en la presente situacién de desamparo,
llevindonos a superar la injusticia del
presente. Asi abren u