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La «Teologia del antiguo testamento» de Gerhard
von Rad es ya un libro clasico. Nacié maduro y se
impuso rapidamente al interés y a la aprobacién
del publico. Miles de lectores han encontrado en
su obra bien una iluminacién que los orientaba a
la lectura del antiguo testamento, bien una cristali-
zacion nueva de sus lecturas precedentes. La obra
tiene para el lector algo de descubrimiento y algo
de reposo; invita a repetidas lecturas, a la reflexion
sosegada; y sobre todo, invita a volver al texto bi-
blico, para descubrir en él nuevas riquezas.

Por un tiempo la teologia del antiguo testamento
estaba desterrada de la ciencia biblica, mientras la
historia de la religion de Israel ocupaba todo el te-
rreno. El principio racionalista impedia tomar la
Escritura como revelacion y como fuente de teo-
logia. Superando semejante prejuicio, la teologia
del antiguo testamento reaparecié, como tarea
sintética.

Si tuviéramos que esquematizar la nueva etapaen
tres nombres, mencionariamos a Koehler, Eichrodt
y von Rad. En esta linea Gerhard von Rad introdu-
ce un enfoque nuevo: la fe del pueblo de Israel se
vive en la historia, se formula en articulos de fe
sueltos o reunidos, se expresa en conglomerados
y cuerpos narrativos, se transmite en tradiciones
vivas, variantes, crecientes. El te6logo ausculta esas
expresiones sucesivas, trata de extraer lo esencial,
descubriendo las lineas de fuerza de cada momen-
to. Después nos ofrece una serie de sintexis que se
mueven a lo largo de la historia. El lector puede
descubrir los temas constantes y sus variaciones.
El trabajo de Gerhard von Rad no es sélo investi-
gacion, sino que tiene mucho de auténtica me-
ditacion: la fe contemplativa del autor es el clima
en que madura su inteligencia del antiguo testa-
mento (L. Alonso Schokel).
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EX LIBRIS ELTROPICAL


PRESENTACION DE LA EDICION CASTELLANA

La Teologia del Antiguo Testamento de Gerhard von Rad es
ya un libro cldsico. Nacié maduro y se impuso rdpidamente al in-
terés y la aprobacion del publico. Miles de lectores, en alemdn,
francés e inglés, han encontrado en su obra bien una iluminacion
que los orientaba en la lectura del Antiguo Testamento, bien una
cristalizacién nueva de sus lecturas precedentes. La obra tiene

para el lector algo de descubrimiento y algo de reposo; invita a
" repetidas lecturas, a la reflexion sosegada; y sobre todo, invita a
volver al texto biblico, para descubrir en él nuevas riquezas.

Por un tiempo la teologia del Antiguo Testamento estaba des-
terrada de la ciencia biblica, mientras la historia de la religién de Is-
rael ocupaba todo el terreno. El principio racionalista impedia tomar
la Escritura como revelacién y como fuente de teologia. Superado
Semejante prejuicio, la teologia del Antiguo Testamento reaparecid,
como tareq sintética. '

Si tuviéramos que esquematizar la nueva etapa en tres nombres,
mencionariamos a Koehler, Eichrodt y von Rad. Ludwig Koehler,
erudito de gran sensibilidad y sentido religioso, escribié un pequefio
volumen en el que todavia sorprenden los numerosos aciertos de
Sformulacién. Walter Eichrodt, inspirado muy de cerca por Otto
Procksch, construyé una maciza obra en dos volumenes, centrada
en el tema de la alianza; aunque el poder constructivo declina en la
segunda parte, la obra es una poderosa sintesis, de formulaciones
dificiles y lectura laboriosa. La unidad sistemdtica se impone como
cuadrado vertical, mientras que cada tema se desarrolla en proceso
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dialéctico horizontal; de esa manera se respeta el cardcter historico
del Antiguo Testamento y se cumplen las exigencias sistemdticas.

Gerhard von Rad introduce un enfoque nuevo: la fe del pueblo
de Israel se vive en la historia, se formula en articulos de fe sueltos
o reunidos, se expresa en conglomerados y cuerpos narrativos, se
trasmite en tradiciones vivas, variantes, crecientes. El tedlogo aus-
culta esas expresiones sucesivas, trata de extraer lo esencial, des-
cubriendo las lineas de fuerza de. cada momento. Después nos ofre-
ce una serie de sintesis que se mueven a lo largo de la historia. El
lector puede descubrir los temas constantes y sus variaciones.

.El trabajo de G. von Rad no es sélo investigacion, sino que tiene
mucho de auténtica meditacion: la fe contemplativa del autor es el
clima en que madura su inteligencia del Antiguo Testamento.

Al final viene la tarea de formular, con laboriosa disciplina del
lenguaje. El estilo de G. von Rad mantiene una sugestiva tensién entre
formas imaginativas y términos abstractos, mientras que los abun-
dantes adjetivos sirven para cualificar y diferenciar la exposicién.
Exposiciones sintéticas laboriosamente matizadas.

Después de un ensayo inicial dedicado al andlisis de fuentes, G.
von Rad tuvo su primer éxito resonante en el campo cientifico con
un trabajo de andlisis formal, en la linea de géneros literarios de
Gunkel. Lo interesante de su monografia es que, en vez de enfrentarse
con unidades menores y restringidas, abordé la empresa de descu-
brir el principio formal de construccién de la primera parte de la
Biblia, el Hexateuco. El andlisis de tradiciones, que tomaba forma
en manos de A. Alt y M. Noth, también actuaba en dicha mono-
grafia y domina completamente la siguiente, dedicada a la «guerra
santa»; en ella sigue el rastro a una tradicion, a su vida como insti-
tucion y como simple tema literario. Su preferencia por la mirada
macroscopica es patente en estas obras y es la aportacién caracte-
ristica de G. von Rad, en medio de la masa de andlisis microscdpicos
que dominan la ciencia biblica. Por esta cualidad, es uno de los es-
pecialistas mds asequibles al publico no especializado.

En exégesis su obra capital es el comentario al Génesis: renun-
ciando al aparato técnico —por exigencias de la serie—, el autor
nos ofrece una exposicién profundamente teoldgica.
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Para realizar la traduccin de esta obra, Federico Pastor com-
puso conmigo un catdlogo, fijando de antemano la traduccién cas-
tellana de los términos originales. Este indice ha sido utilizado por
todos los traductores. En lo que toca a Jrases y expresiones, ha do-
minado el respeto al original, atin a costa de una mayor simplicidad
y fluidez castellanas.

En la traduccion de las dltimas cien pdginas del primer volumen
han intervenido diversas manos, pero el traductor principal ha re-
visado y unificado estas contribuciones parciales.

Luis ALONSO SCHOKEL
Pontificio Instituto Biblico. Roma



NOTA DEL TRADUCTOR

El estilo de Von Rad en esta obra se caracteriza por la abun-
dancia y precisién de un vocabulario que la tradicion exegética
alemana ya ha fijado. A este caudal afiade el autor nuevos términos,
creados aprovechando la libertad que concede el alemin cientifico.
Un ejército de adjetivos sirven para subrayar, matizar, incluso para
sugerir.

Por afdn de precision cientifica, y por hdbito alemdn, el autor
multiplica las cualificaciones de lo que afirma: «ciertamente, con
toda probabilidad, sin duda alguna, es dificil saber...».

Hemos procurado reflejar en la traduccién las caracteristicas
de este estilo, adaptdndolo al estilo espariol.

Los términos espafioles bdsicos fueron establecidos de antemano
por Luis Alonso Schikel y Federico Pastor; otros los he fijado yo;
he procurado conservar la matizacion de los adjetivos y a veces he
reducido el volumen de las cualificaciones.

Agradezco la colaboracién de varios comparieros, que prepara-
ron una primera versién de las ultimas cien pdginas: Abrego, Asenjo,
Bajo, Frank, Herranz, Herén Pérez, Pastor, Sicre y Zabaleta.

Barcelona, 11 de noviembre de 1971

PROLOGO A LA PRIMERA EDICION

La «Teologia del Antiguo Testamento» es todavia una ciencia
Joven y, sin duda una de las mds jévenes entre las ciencias biblicas.
Con pocas pinceladas podriamos dibujar las lineas bdsicas de su
historia que inicia entre los dltimos afios del siglo XVIII y los pri-
meros del siglo XIX. Es un hecho curioso comprobar que en nues-
tros dias no se ha logrado llegar a un acuerdo sobre el objeto propio
de esta ciencia, pues en caso comrario, no se explicaria cémo hu-
bieran podido aparecer con el mismo titulo obras tan diversas como
la de E. Jacob o la de Th. C. Vriezen, y la que hoy presentamos en
este libro,

En mi opinion el momento actual se caracteriza por una sor-
prendente convergencia, mds aun, por la mutua interseccién entre
los estudios de cardcter introductorio y la teologia biblica, un pro-
ceso que tuvo lugar en los ultimos 20 6 30 afios de investigavion.
No hace mucho que la teologia biblica sélo podia recabar de las
ciencias introductorias a la Biblia algunos datos de tipo cronolégico
o alguna que otra informacidn sobre cuestiones de cardcter formal,
pues las ciencias introducrorias trabajaban casi exclusivamente con
el método de la critica de fuentes. En aquella época, si la teologia
no queria ser una mera exposicion histérica de la religién de Israel,
(de acuerdo con L. Kéhler), debia desarrollarse a base de concep-
tos como: teologia, antropologia y soteriologia.

Esta situacion cambié de aspecto cuando la ciencia, estimulada
por la investigacion de Gunkel sobre los géneros literarios, descubrié
formas juridicas de cardcter sagrado, textos cultuales de todo tipo,
rituales, liturgias y sobre todo antiquisimas férmulas de profesion
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de fe; es decir, conocimientos de una importancia capital para la
comprension del Antiguo Testamento. Pues ¢no sucedia casi siempre
que a un descubrimiento nuevo o a una diversa interpretacién del
texto a base del estudio de las formas correspondia un objeto teold-
gico nuevo o diverso del anterior? La historia de la tradicion nos ha
ensefiado nuevos caminos para descubrir en las tres obras gigantes-
cas: el Hexateuco, la historia del deuteronomista y la del cronista,
las formas mds distintas de presentar la historia de Dios con Israel
en sus diversos estadios. También nos mostré que Israel se dedicaba
en todo tiempo a comprender su propia historia a partir de ciertas
intervenciones divinas y las presentaba en cada época de una manera
siempre nueva.

Pues bien, estos hechos colocaban a la teologia del Antiguo
Testamento frente a una tarea inédita. Y si hay una parte de verdad
en la conviccion de que todo el Hexateuco estd construido sobre
antiquisimas formulas de profesién de fe constitutivas para el Is-
rael de todos los tiempos, entonces este hecho adquiere una impor-
tancia tal de convertirse en el punto de partida para cualquier teo-
logia del Antiguo Testamento. De este modo no son los adelan-
tos propios de la teologia los que nos ayudan a comprender mejor
cudl puede ser el objeto de la teologia biblica, sino una concentra-
cion nueva en la estructura formal de las afirmaciones de Israel
y de su herencia literaria, asi como un andlisis mds objetivo de los
libros del Antiguo Testamento y de las tradiciones incorporadas en
ellos.

La idea de presentar una historia cronolégica de las afirmaciones
confesionales de Israel puede parecer obvia pero pronto se demuestra
irrealizable. Es cierto que en el Hexateuco encontramos fuertes
contrastes en los diversos estratos de la tradicién y por consiguiente
también en su configuracion teoldgica, pero cuando se trata de fijar
la fecha de estas tradiciones debemos conformarnos con meras apro-
ximaciones o limitarnos a ir palpando en la obscuridad. Ademds,
todo cuanto sabemos acerca de los lugares de origen y de los
grupos representativos de los diversos complejos de tradicion no
puede compararse con la abundancia de formulaciones especiales
y de expresiones teoldgicas acumuladas en los grandes docu-
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mentos. Si quisiéramos proceder de este modo, nuestra exposi-
cién se hallaria recargada con demasiados elementos hipotéticos
en su mismo planteamiento inicial.

La necesidad de renunciar a una exposicién histdrica de las
afirmaciones confesionales de Israel nos ofrece la ventajosa posibi-
lidad de dejar los materiales de la tradicién en los mismos contextos
de la historia de la salvacién en donde los colocé Israel. De esta
manera adquiere un mayor relieve en nuestro campo visual el as-
pecto mds importante e interesante de la labor teoldgica de Israel,
es decir, ese esfuerzo continuo por volver actuales en cada periodo
de su existencia las intervenciones salvificas de Dios en la historia,
esa persistente y renovada comprensién y proclamacién de las ac-
ciones divinas, que, en ultimo término convirtié las antiguas profe-
siones de fe en un enorme y complejo conglomerado de tradicianes.
Una teologia que intente abarcar el contenido del Antiguo Testa-
mento en una serie de divisiones conceptuales (como la idea del
Antiguo Testamento sobre Dios, el hombre, etc.) no respeta la in-
tima trabazon que estas profesiones de fe tienen con la historia, este
fundarse de la fe de Israel sobre determinadas intervenciones sal-
vificas de Dios y su esfuerzo por adquirir una comprension siempre
nueva de las mismas.

Una breve resefia histdrica precede la seccidn teoldgica de este
libro. En ella sefialamos las principales instituciones sagradas del
antiguo Israel y las etapas mds importantes de su historia religiosa.
Esta primera parte no pretende, ni mucho menos, narrar en toda su
complejidad la historia de la fe y el culto del antiguo Israel; quiere
tan sclo sefialar en su contexto histdrico los temas que la segunda
parte da por sabidos. El mencionado resumen histérico y el mismo
Dlanteamiento general del libro no pudieron evitar que los temas
mds importantes fueran tratados en repetidas ocasiones, lo cual
no deberia considerarse necesariamente un factor negativo, pues de
este modo el lector podrd percibir el mismo objeto desde perspectivas
diversas y en varios contextos teoldgicos.

En el dmbito de una teologia de las tradiciones histéricas no es
posible hablar de los profetas, pues su predicacién se caracteriza
precisamente porque niega la eficacia salvifica de las antiguas
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intervenciones divinas para sus contempordneos y ven cOmo en Sus
dias se vislumbra ya el comienzo de una actuacion totalmente nueva
de Dios en la historia (cf. 98 s., 174 s.). Por esta razon es ne-
cesario que tratemos de la teologia de las tradiciones proféticas
en un contexto diferente. Este segundo volumen concluird con al-
gunas consideraciones teoldgicas fundamentales sobre el Antiguo
Testamento.

En nuestros dias ningun individuo aislado puede escribir una
teologia del Antiguo Testamento que nos ofrezca, al menos en parte,
una vision exhaustiva de sus cuestiones mds esenciales y sus puntos
de vista mds importantes, mucho menos en nuestra situacion presen-
te en la que cada cual sigue su propia iniciativa. Pero quizds podre-
mos indicar un camino por donde sea posible llegar, tarde o temprano,
a una mayor comprension teoldgica del Antiguo Testamento.

Debo recordar todavia la infatigable colaboracion de dos anti-
guos alumnos: la del vicario E. Haller (Neuendettelsau) que acepté
el pesado trabajo de revision del manuscrito y la lectura de las
correcciones, y la de mi asistente K. Schwan (Sandhausen), doc-
torando en teologia, quien repasd el ingente nimero de citas biblicas,
compuso el indice de las misinas y leyé también atentamente las
correcciones. Agradezco a ambos su desinteresada ayuda.

Heidelberg, mayo de 1957.

PROLOGO A LA CUARTA EDICION

Esta nueva ediciéon me ofrece la oportunidad de tratar con mds
detalle y ser mds explicito en algunos puntos importantes de mi
exposicién de la teologia del Antiguo Testamento. Al mismo tiempo
podré introducir algunas pequefias correcciones sin que todo ello
modifique la estructura bdsica del conjunto.

Incluso los lectores mds benévolos han censurado la ausencia
de una definicién clara del concepto «revelacion». En realidad aqui
no se encuentra en el sentido que es usual en las restantes teologias
del Antiguo Testamento. De todos modos el autor se limité a dar
algunas nociones fundamentales en el tomo II (pdginas 461 s.)
y no quiso por el momento ir mds adelante. Tales son: que Yahvéh
se reveld a su pueblo —y a cada generacion de un modo particular—
a través de sus intervenciones histdricas, las cuales cristalizaron en
palabras, y también mediante su palabra que, a su vez, se hizo his-
toria.

También aqui como en otras ocasiones, al autor le interesaba
mucho mds captar la situacién real y las caracteristicas propias
de los materiales veterotestamentarios que clasificarlos dentro de las
categorias teoldgicas habituales. Naturalmente nuestra labor no
debe detenerse ahi. Pero si es verdad que esta presencia de Dios en
su palabra y en su historia se muestra al exégeta por un lado como
una fotografia instantdnea de una tradicién que de hecho se halla
en un movimiento continuo a través de las generaciones (véase lo
dicho en las pdginas 165 s. sobre el cardcter dialéctico del testi-
monio) y si, por otro lado, esta tradicién, que se renueva sin cesar,
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debe ser considerada al mismo tiempo como una magnitud cons-
tante e indivisa, entonces es necesario dar una formulacion nueva y
mds cuidadosa al fenémeno de la revelacion en el Antiguo Tes-
tamento.

Algo semejante ocurre con el tan discutido concepto de la his-
toria (véase también tomo 1I, 131 s., 411 s., 534 s.). Yo crei
en primer lugar que era incomparablemente mds importante llegar
a captar en sus minimos detalles el modo como Israel concebia
la historia y cudl fue su experiencia inmediata de la misma, que
el medir sus afirmaciones con un concepto importado como el de
«la historia verdadera», para catalogarlas en creibles. menos creibles
e increibles. Israel tuvo un contacto incomparable con la historia,
fue tan sensible a ella que, por el momento no podemos expresarlo
con nuestros conceptos habituales. ;(No pudiera ocurrir que Israel
nos ensefiara algo nuevo sobre la historia y su conciencia de la his-
toria, a lo cual deberiamos acomodar nuestros conceptos? Otro
tanto ocurre con los términos: «escatologia», «ley» (cf. pdgina
259) y otros. Por este motivo intentamos desarrollar una teologia
del Antiguo Testamento partiendo de cada uno de los grandes com-
plejos de tradicion para acercarnos lo mds posible por este camino
a la mentalidad del Antiguo Testamento.

Algunos criticaron también la division entre la historia de la
religion yahvista (I parte) y la teologia de las tradiciones histéricas
(II parte). Sobre esto quisiera responder a W. Eichrodt que no fui
yo quien acentud la separacion de estos dos aspectos \. Esta division,
conocida ya por todos los expertos, aparecié con un enfoque nuevo
cuando aprendimos a considerar como una magnitud auténoma la
imagen que el mismo Israel trazé de su historia, es decir, desde
que nosotros no la examinamos exclusivamente bajo el punto
de vista de su «historicidad», sino mds bien las consideramos como
el documento de una experiencia de la historia sin precedentes en
la larga historia del espiritu humano. Este documento exige un cré-
dito tan elevado que parece mds aconsejable acercarnos primero a él

1. W. ErcHroDT, Theologie des A. T., 11 y 111 (1961) VIII.,
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para comprender sus caracteristicas en vez de citarlo, sin conocerlo
debidamente, frente a un anticuado tribunal hisiérico que deberia
decidir sobre su validez y sobre cudl de los hechos narrados son
realmente histéricos. Asi pues, cuando programé esta division del
libro jamds quise separar lo histdrico de lo menos histdrico o de la
pura leyenda y menos aun podia imaginar que de este modo rompia
la conexion entre el kerigma y la historia, pues me resulta imposible
reducir el concepto de lo histérico a las conclusiones de una historio-
grafia que sélo en apariencia trabaja con un método neutral y preciso.

Otros me hicieron observar que esta separacion, desconcertante
para el lector, no hubiera sido necesaria, pues en la subsiguiente
exposicion de la teologia de las tradiciones histdricas y proféticas
queda ya superada una divisién semejante; en efecto, la parte «teolo-
gica» presupone una concepcion critica de la historia. La observa-
cién me pa}'ece exacta hasta cierto punto. No obstante, a fin de deli-
mitar honestamente nuestra situacion actual y nuestro punto de
partida, crei necesario llamar la atencion del lector sobre esta ten-
sion creyéndole capaz de percibir el doble aspecto del problema.

El autor encuentra un poco extrafio el reproche de no haber re-
servado a la historia el puesto que se merece, es decir, de no haberse
preocupado lo suficiente por cimentar el kerigma en la historia.
En efecto, si frente a las anteriores teologias del Antiguo Testamento,
el autor acentud con una cierta parcialidad el hecho de que Israel
hablé de Dios sélo a la luz de determinados acontecimientos histd-
ricos y que una teologia del Antiguo Testamento debe incluir siempre
estos hechos atestiguados por Israel, mds aun, debe partir de ellos,
ahora se le da a entender que su obra no subraya debidamente la
relacion entre los testimonios de Israel y la realidad histdrica.
(Serd que los criticos se le han adelantado en el camino que él desea-
ba indicar y lo hicieron con mayor rapidez y légica mds conse-
cuente? Ahora bien, el celo por la historia que une el autor con
sus criticos, puede derivar de motivos y concepciones muy diversas.

En la improrrogable revisién de nuestros desgastados conceptos
filosdficos sobre la historia, nosotros, exegetas, no deberiamos des-
defiar la ayuda de la filosofia actual, mucho mds flexible en este
aspecto. H. G. Gadamer se ocupa, bajo el titulo «historia eficaz»,
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de algunos fenémenos estrechamente relacionados con el proceso de
actualizacién tal como los presentamos en esta teologia del Anti-
guo Testamento2. En el dmbito de esta «historia eficaz» sucede,
segun Gadamer, el verdadero encuentro con un documento o una
tradicion histérica. Los efectos de esta «historia eficaz» alcanzaron
ya a los intérpretes anteriores y siguen determinando al exegeta
actual, aunque su objetivismo histérico quiera ignorarlo. Sin duda,
las consideraciones de Gadamer se mueven también en una direccién
un tanto diversa, pero en su critica de un positivismo acritico yo
considero sus explicaciones como una ratificacion del camino que
yo mismo segui en este libro antes de conocerle.

No deseo entrar en discusion con la recension de F. Baumgdrtel pues me pa-
rece que en este caso faltan las condiciones necesarias para una mutua compren-
sion 3. La recension no respeta siquiera el deber mds primordial del recencionista:
informar al lector sobre las intenciones reales del autor 4. El mismo Baumgdrtel
afirma que no puede penetrar en el sentido de 'a obra: su mentalidad le impide
comprenderia y por lo tanto le es imposible rendirle el debido homenaje. Ahora
bien, responder a una recension escrita bajo tales presupuestos, no tiene sentido.

El pdrroco Haller (Neuendettelsau) me ayudé con probada ex-
periencia en la preparacién de esta edicién; también A. Findeiss,
doctoranda en teologia, realizé una labor notable en la nueva re-
daccidn de los registros de citas textuales y de materias. A ambos
debo mi gratitud.

Heidelberg, abril de 1962.

H. G. GADAMER, Wahrheit und Methode (1961) 284 s.
F. BAUMGARTEL: ThLZ 86 (1961) col. 801 s.; 895 s.
L. c. col. 803.

W

TABLA DE ABREVIACIONES

A. Alt, I TI III

ANET

AOB

AOT

BASOR

BBLAK
BK
BRL
BZAW

dt

Dtr

dtr

E

EICHRODT, 1 11 III

GORDON
HAT
HUCA

J

A. ALT, Kleine Schriften zur Geschichte Israels
(1953/9).

Ancient Near Eastern Texts relating to the Old Tes-
tament, ed. J. B. Pritchard (21955).

Altorientalische Bilder zum Alten Testament, ed. H.
Gressmann (21927).

Altorientaliche Texte zum Alten Testament, ed. H.
Gressmann (21926).

The Bulletin of the American Schools of Oriental
Research.

Beitrage zur biblischen Landes- und Altertumskunde.
Biblischer Kommentar, ed. M. North.
K. GALLING, Biblisches Reallexikon (1937).

Beiheft zur Zeitschrift fir die alttestam. Wissen-
schaft.

deuteronémico.

Historia del deuteronomista.
deuteronomistico.

elohista.

W. EicHRODT, Theologie des Alten Testaments, 1-111
(1933-39, del 1 51957).

C. H. GorpoNn, Ugaritic Handbook, I-111 (1947).
Handbuch zum Alten Testament, ed. O. Eissfeldt.
The Hebrew Union College Annual.

yahvista.



22

JBJ

JE

KOHLER

NOTH, Ges. Studien

NOTH, Pentateuch
NOTH, Uber. Studien

P
RB-
RGG

ThLZ
ThR
ThWBNT

ThZ
VRIEZEN

VT
ZAW
ZDPV
ZThK

Tabla de abreviaciones

Journal of biblical Literature.
yehovista.
L. KOHLER, Theologie des Alten Testaments (1936).

M. NotH, Gesammelte Studien zum Alten Testament
(1957).

M. Notn, Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch
(1948).

M. Notu, Uberlieferungsgeschichtliche Studien (Schrif .
ten der Konigsberger Gelehrten-Geselschaft 1943)

documento sacerdotal.
Revue biblique.

Die Religion in Geschichte und Gegenwart (21927-31,
31957-65).

Theologische Literaturzeitung.
Theologische Rundschau.

Theologische Warterbuch zum Neuen Testamen, ed’
G. Kittel - G. Friedrich.

Theologische Zeitschrift.

Th. C. VriezeN, Theologie des Alten Testaments in
Grundziigen.

Vetus Testamentum.
Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft.
Zeitschrift des deutschen Paldstina-Vereins.

Zeitschrift fir Theologie und Kirche.

I

Compendio histérico

de la religién yahvista

y de las instituciones sagradas
de Israel



1
LOS PRIMEROS TIEMPOS

LAS fuentes primarias de la historia religiosa y cultual del

antiguo Israel se hallan exclusivamente en el Antiguo Tes-
tamento. Aqui encontramos también una exposicion coherente
de su historia primitiva, una imagen que no obstante sus grandes
lagunas, nos impresiona por lo acabado del conjunto. Narra
Ia historia de Israel desde su primer antepasado hasta la entrada en
Canaan, pasando por el periodo de la constitucién de Israel
como nacion.

La primera investigacion critica de la Biblia suprimio algunos
de los elementos presentes en esa imagen del primitivo Israel.
Muchas narraciones fueron consideradas legendarias, sobre todo
las que se referian a la época patriarcal o mosaica y aparecian en
consecuencia como documentos sospechosos para una recons-
truccidén exacta de los acontecimientos histéricos. La critica de
fuentes del Pentateuco consiguié un resultado decisivo cuando
pudo constatar que esta descripcion de la historia primitiva de
Israel se divide en varios documentos importantes, los cuales
presentan a menudo una notable diferencia de pormenores. El
mas antiguo es el yahvista; proviene de los primeros tiempos de la
monarquia y narra los sucesos anteriores a la entrada en Canaan,
a una distancia de al menos 300 afios. A pesar de ello, entre
los mismos seguidores de Wellhausen, algunos cientificos de gran
talento critico se atenian sustancialmente a la sucesion linear de
los acontecimientos: la esclavitud de Egipto, el Sinai, la marcha
por el desierto, la entrada en la tierra prometida; y seguian consi-
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derando a Moisés como el guia decisivo de Israel a través de todas
esas etapas de su historia 1.

Esta problematica cambid por completo con el estudio de la
historia de la tradicién; un método que sélo en los ultimos afios
ha entrado en pleno vigor. La antigua investigacion histérica, no
obstante hiciera una critica mas incisiva, crey6 siempre en la po-
sibilidad mediata o inmediata de llegar a descubrir, al menos en
sus lineas generales, el verdadero decurso de los acontecimientos
detras de la exposicion literaria- de los mismos. Esta opinion se
ha demostrado errénea, pues detrds de la descripcidén propuesta
por el Hexateuco no se encuentra de ningin modo la verdadera
sucesidn histdérica de los acontecimientos sino tan sélo ideas y
concepciones de tradiciones anteriores, que provienen de ambien-
tes muy distintos y desde el punto de vista de la historia de las
formas merecen un juicio muy diferente. La precedente investiga-
cion critica del Antiguo Testamento —aunque tenia plena con-
ciencia del caricter legendario de las tradiciones mas antiguas—
se preguntaba ante todo por el contenido objetivo de la narra-
cién, es decir, por la sucesion histdrica de los acontecimientos.
La pregunta era legitima pero un tanto prematura como po-
demos constatar hoy dia, pues antes debemos plantear a cada una
de las unidades menores de la tradicion las siguientes preguntas:
Jquién es el narrador? jcual es el punto de vista de la narracion?
(cual es la posicion histdrica y teolégica mas probable del autor?
(cudl fue su intencién ? jde qué mentalidad o tradicion forma parte ?
Con otras palabras: nos hallamos frente a una gran variedad de
tradiciones sagradas cada una de las cuales exige un examen par-
ticular para llegar al nucleo histérico de la narracidn.

De este modo la presentacion de los acontecimientos en los
grandes documentos del J v E son el término y el equilibrio in-
terno de un largo proceso en la transmision de los materiales de la
tradicidn, pues cada una de las tradiciones aisladas, que ahora se
hallan unidas en los documentos principales, han recorrido solas

1. Asip. e., H. GRESSMANN, Mose und seine Zeit (1913).
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una larga historia en la que estaban expuestas a multiples reela-
boraciones y frecuentes interpretaciones con el fin de hacerlas
actuales en los diversos periodos de la historia. Al principio exis-
tian completamente aisladas. Luego, por regla general, una de las
tradiciones mayores las reunia en torno a si y las asimilaba,
(asi p. e. las historias patriarcales, los acontecimientos del Sinai,
la marcha a través del desierto, etc.). Mas tarde estos bloques
fueron a su vez unidos los unos con los otros, pero en este caso
el factor decisivo no fue la sucesién histdrica de los aconteci-
mientos de la cual nadie podia recordarse; la base de esta organi-
zacién de las tradiciones fue un cuadro teoldgico de la historia
de la salvacion, que existia ya desde antiguo bajo la forma fija
de una profesion de fe cultual.

Asi pues, €l camino que nos conducird desde la exposicién
histérica como la presentan las fuentes hasta los hechos en si
mismos se ha vuelto mucho mas largo, porque la imagen sencilla
de las fuentes, que para los promotores de la critica literaria
constituia el punto de partida de sus investigaciones, debe consi-
derarse el estadio final de una continua interpretacién de la his-
toria primitiva de Israel. Aqui todo estd configurado por la fe:
la misma combinacién de los acontecimientos en un largo camino
de salvacién no es un relato histdrico; en si misma es ya una pro-
fesién de fe en la guia divina. Esta historia de las diversas uni-
dades de tradicidn hasta alcanzar su forma definitiva en los gran-
des documentos literarios abarca un capitulo extraordinariamente
variado de la teologia israelita. Por regla general, el simple em-
palme de dos tradiciones aisladas era ya un acto de interpretacion
teoldgica; pues bien, jqué enorme cantidad de tradiciones se fun-
dieron en los complejos mayores a través de los siglos! Mas tarde,
en la seccion titulada «La teologia del Hexateuco», hablaremos
de los puntos esenciales de este complicado proceso de interpre-
tacién teolégica, que dio origen a la exposicion actual de la his-
toria primitiva de Israel en las fuentes literarias.

Uno de los factores que crea mayores dificultades para conocer
los hechos histdricos de este periodo primitivo es, por consi-
guiente, la destruccién del cuadro narrativo que enmarca toda
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la tradicidn del Hexateuco; pues si nadie dudaba del caracter
legendario de muchas tradiciones individuales, se creia que el
cuadro general, es decir: época patriarcal, esclavitud de Egipto,
éxodo, revelacion sinaitica, marcha por el desierto y conquista
del pais, nos procuraba una indicacién bastante fidedigna sobre
la sucesion historica de los acontecimientos. En cambio, la si-
tuacion cambia por completo si tomamos en serio el hecho de
que el mismo decurso de los hechos principales responde a un
esquema candnico de tipo cultual.

Esto no significa de ninglin modo que los hechos contenidos
en dicho esquema no sean histdricos, pero, en todo caso, la situa-
cién es diversa si la exposicion de la historia primitiva de Israel
se funda en recuerdos historicos inmediatos o si fue Israel quien
ordend de esta manera los acontecimientos en una profesion de
fe cultica, que los generaliza y simplifica convirtiéndolos en suce-
sos tipicos. (Salta a la vista la analogia con la destruccién del
cuadro narrativo de los evangelios sindpticos. La critica de fuen-
tes demostré que ésta no podia considerarse una exposicion- fi-
dedigna de la existencia histdrica de Jestis). Algo parecido ocu-
rre con la pericopa del Sinai, que tampoco se basa ante todo
sobre recuerdos directos del acontecimiento concreto sino so-
bre tradiciones cultuales. Como veremos mas tarde, la situa-
cién vital (Sitzz im Leben) de la tradicién sinaitica mas anti-
gua era, con mucha probabilidad, una de las grandes festivida-
des littirgicas.

Otra conviccidn iba a la par con estas reflexiones y en un
principio ejercié un influjo destructor sobre la imagen tradicio-
nal de la historia antigua de Israel. Segin Ex 1, 6 s., el pueblo
israelita nace en Egipto y de alli parte como una unidad compacta
hacia los sucesos ya conocidos que le conduciran a Canaan.
Pero la investigacién historica ha demostrado que «Israel» es el
nombre de la confederacidn sagrada de tribus, que se constituyo
por primera vez después del ingreso en Palestina. Por el momento
no se puede demostrar histéricamente la existencia de un «pue-
blo de Israel» antes de esta época. En este caso, la imagen del
«pueblo israelita» en Egipto, en el Sinai, en el desierto, proviene
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del anacronismo comprensible de una época posterior, cuando
ya se habia olvidado que en aquel entonces no existia ningin
Israel, sino solo tribus y asociaciones tribales, las cuales entraron
mas tarde a formar parte de Israel y al fin quedaron absorbidas
en él. En esta situacion primitiva, el dualismo de los hijos de Ra-
quel: José (Efraim y Manasés) y Benjamin por un lado y los hi-
jos de Lia: Rubén, Simeon, Levi, Juda, Isacar, Zabul6n, por el
otro, reviste una importancia particular pues ejercié una influen-
cia determinante en la historia de Israel, incluso en el periodo
monarquico 2.

A diferencia de los tipicos beduinos, que son némadas pro-
pietarios de camellos, estas tribus —hasta donde llegan nuestras
noticias— vivian como nomadas dedicados al cuidado del ga-
nado menor; eran gente pacifica, plantaban sus tiendas en las
estepas, sobre todo en los confines meridionales del territorio
fértil de Palestina donde sus animales hallaban pastos en invierno;

'y poco a poco fueron dedicindose a un modesto cultivo de las

tierras {Gén 26, 12). En verano se adentraban en los campos recién
cosechados de la regidn agricola en busca de pastos.

En cuanto a los lazos religiosos y cultuales de estos antepa-
sados pre-mosaicos de Israel, el estudioso de la historia de las
religiones puede decirnos mas o menos lo siguiente: no eran
desde un principio adoradores de Yahvéh; la revelacién deYah-
véh tuvo lugar en un momento preciso de su existencia y de ello
se conservaron algunos recuerdos en Ex 3, 1 s.; 6, 1 s. El elohista
y el documento sacerdotal tienen en cuenta esta ruptura en la
historia de la revelacién cuando llaman Elohim al dios de los
patriarcas y en cambio, a partir de su autorevelacidn, es decir
de Ex 3, 15s.y6,1s. en adelante, usan sélo el nombre de Yah-
véh. Asi pues no cabe esperar ya que los grandes documentos nos
den una respuesta directa a la cuestidn relativa a la religion de
los antepasados premosaicos de Israel. En cambio, el anilisis
detallado de un determinado cuerpo de tradicién, del cual po-

2. A ALT, I, 46 5.; 56 s.



30 La religién yahvista y las instituciones sagradas

seemos abundante materiales en las fuentes literarias, ha acla-
rado de forma sorprendente el problema del culto de estas tribus
y clanes 3. Las narraciones del Génesis hablan con frecuencia del
«dios de tu padre Abraham» (Gén 26, 24; 28, 13; 32, 10). Cuan-
do Labén y Jacob cierran el contrato invocan como testigos y po-
nen frente a frente el dios de Najor y el de Abraham (Gén 31,
53). También pertenecen a esta categoria titulos tan antiguos
como «el Terrible de Isaac» (pny e Gén 31, 42) o «el Cam-
pedn de Jacob» (apy> 9ar Gén 49, 24).

Ahora bien, existen inscripciones que testimonian la vene-
racién de los «dioses paternos» entre los Nabateos, quienes mil
afios mas tarde y en condiciones parecidas, transmigraron de
la estepa a la regién agricola del este del Jordan. Esto nos permite
deducir la existencia de una religion y un culto caracteristico de
esos némadas en la época anterior a su ingreso en las tierras de
cultivo. En fuerte contraste con todo cuanto sabemos acerca de
los cultos cananeos, el culto de los «dioses paternos» no esta
ligado a un lugar fijo, todo lo ¢ontrario, su distintivo primordial
es su relacién constante con un clan determinado y con su des-
tino. Era pues «una religion que daba particular relieve a las re-
laciones entre dios y el hombre, mas ain, entre dios y una comu-
nidad humana, sin una unién rigida con un lugar y por ello tanto
mas capaz de adaptarse con gran flexibilidad a los cambios de
fortuna de sus adoradores» 4. Estos rasgos anuncian el futuro
yahvismo, aunque en €l apareceran mas marcados.

No debemos, pues, menospreciar la herencia que contiene
este culto patriarcal anterior al yahvismo ni su funcion dentro
de la futura religién yahvista. La futura creencia en una eleccién
divina se halla ciertamente implicita en ella. Abraham, Isaac
y Jacob eran los hombres que por primera vez recibieron la re-
velacién de una divinidad, la cual se comprometia a protegerlos
y guiarlos, y les prometia una porcién de las tierras de culti-
vo y numerosa posteridad. ;Acaso no era ésta una eleccion,

3. Para cuanto sigue a continuacién cf. A. ALT, Der Gott der Viter1, 1s.
4. A. At [l ¢, 62.
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cuyo recuerdo se transmitia de generacién en generacién en el
culto instituido por el padre de la estirpe?

De este modo toda referencia al dios de los antepasados im-
plicaba siempre un evidente factor etioldgico: este culto con todas
las promesas de bendiciones que transmitia encontraba su legitimi-
dad en la revelacidn hecha al primer antepasado. Probablemente
la antiquisima narracién de la revelacién de Dios a Abraham en
Gén 15, 7 s. paso, con pocas modificaciones, de esta época primi-
tiva al ciclo posterior de las sagas del yahvista. Asi también de-
bemos suponer que los ambientes donde se practicaba el culto
al dios de Abraham, al terror de Israel y al fuerte de Jacob, se
encontraban originariamente separados y permanecieron asi in-
cluso después que estos grupos se asentaron definitivamente en
el pais agricola. En efecto, en tiempos posteriores, como veremos
més adelante, cada uno de estos grupos se establecié con su culto
tradicional en un santuario determinado de Palestina 5.

La historia politica de los antepasados de Israel anteriores al
peroido palestino no se puede reconstruir ni siquiera en sus li-
neas generales. S6lo dos cosas parecen bastante ciertas, a saber:
el grupo de Lia se instalé en el pais agricola mucho antes que
el de Raquel y, mientras tanto, este Gltimo vivia en las estepas
unas experiencias religiosas tan decisivas como trascendentales
para su vida. Tres lugares resaltan en la impenetrable oscuridad
de la prehistoria israelita por hallarse estrechamente unidos al
recuerdo de estos acontecimientos trascendentales, los cuales sin
embargo eran de naturaleza muy diversa: el monte Sinai; el oasis
de Cadés y el mar Rojo. Una vez mas queda abierta la cuestién
sobre cudles fueron las tribus que experimentaron en estas loca-
lidades hechos de tal envergadura. No es de suponer que un mismo
clan pasara en etapas sucesivas por estos lugares. Es mucho méas
probable que en tiempos posteriores se mezclaran las tradiciones
de diferentes grupos.

5. Véase mas adelante en las piginas 44 s.
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1. Desde tiempos inmemoriales se mantuvo vivo en Israel
el recuerdo del Sinai como el centro de una especial revelacion
de Yahvéh. No podemos ahora discutir la cuestion sobre el em-
plazamiento del Sinai biblico; podria hallarse en la peninsula del
Sinai, o bien en la Arabia nor-occidental y por lo tanto al este
del mar Rojo 6. En cambio serd conveniente hablar de las referen-
cias a Madiin, una region que aparece a menudo en relacion con
la montaiia santa.

Moisés encontré esta montafia durante su permanencia en
casa de su suegro madianita (Ex 3, 1 s.). Cuando Dios aparece
en su montafia tiemblan las tiendas de Cusan, las lonas de Madian
(Hab 3, 7)7; de aqui se deduce que el Sinai se hallaba en el te-
rritorio de los madianitas. Estos eran nomadas propietarios de
camellos, es decir, puros beduinos. Como las actuales tribus
beduinas tenian un territorio propio pero, de acuerdo con su exis-
tencia errante, se trata de unos territorios muy extensos, politica-
mente indefinidos y por consiguiente, nos resulta casi imposible
delimitarlos. Originariamente se encontraban al este del golfo de
Akaba, pero en determinados periodos se extendieron mucho ha-
cia el oeste y el noroeste. No se explica sino como alguna vez
llegaron hasta Palestina (Jue 6, s.). Los kenitas debieron perte-
necer a esta gran confederacion o por lo menos mantuvieron
estrechas relaciones con ellos, pues Jue 1, 16; 4, 11, llama ke-
nita al suegro de Moisés. Mds tarde seguia Israel manteniendo
relaciones muy amistosas con ellos (1 Sam 15, 5 s.; 30, 29).

Estos datos nos colocan en el centro en torno al cual giran
los argumentos de la «hipdtesis kenita» 8. Si Moisés se encontrd
en la tierra de Madian con la montafia de Dios, entonces ésta era
ya un lugar sagrado para los madianitas. En este caso la conclu-
sion es casi inevitable: los madianitas rindieron culto a Yahvéh
antes que los «israelitas». Lo mismo puede afirmarse de los ke-

6. Otras menciones fuera de! Hexateuco: Jue 5, 4; Dt 33, 2; 1 Re 19, 8.
M. NoTtH, Historia de Israel. Garriga, Barcelona 1966, 125 s.

7. H. GRESSMANN, Mose und seine Zeit, 417.

8. L. KOHLER, 27 s.; H. H. RowLey, From Joseph to Joshua (1950)
149 s.; el mismo autor en ZAW, 10 s.
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nitas con bastante probabilidad; en primer lugar, por las rela-
ciones amistosas con Israel de que antes hablamos, y ademas,
por el hecho de que en la lucha por la supervivencia de la anfictio-
nia yahvista una mujer kenita fue quien asestd el golpe mortal al
caudillo de la coalicién enemiga (Jue 4, 17; 5, 24). También se ha
notado repetidas veces que segiin Ex 18, 12, es el madianita Jetré
quien ofrece sacrificios a Yahvéh y que, en realidad, él es el an-
fitrién y Moisés con sus hombres son los invitados.

Una curiosa inscripcion nabatea refuerza ahora todas estas
suposiciones 9. A los pies del Yebel Serbal, en la peninsula del
Sinai, se ha encontrado gran cantidad de grafitos nabateos, es-
critos sin duda por los peregrinos para documentar asi su pre-
sencia en el lugar santo. Su nota mas significativa es quizas la
amplitud del area de donde llegaron los peregrinos; uno de ellos
viene incluso de Damasco. Por consiguiente en los siglo 1 y m
después de Cristo, esta montafia era un lugar santo que atraia
peregrinos de lejanas tierras. Pues bien, este culto jno podria
ser el sucesor del antiguo culto yahvista? 10, Asi, al menos, seria
mas facil imaginar que algunas tribus pre-israelitas, instaladas
en las estepas septentrionales de la peninsula del Sinai, entraron
en contacto con la montafia santa, pues el desierto sinaitico no
pudo ser jamds su residencia habitual. Ademas nuestras informa-
ciones nos permiten deducir que la visita al Sinai fue breve. Pero
las experiencias que esas tribus vivieron en este lugar, tuvieron
una importancia incalculable para el futuro Isracl. Aqui Yahvéh
se revelé a si mismo como su dios promulgando su ley, les unié
a si con un lazo del cual no podran desligarse en el futuro y con
¢] uniran también a sus tribus hermanas. M4s tarde, cuando Israel
se haya instalado en el pais, celebrara este acontecimiento con una
fiesta litdrgica.

9. B. Moritz, Der Sinaikult in heidnischer Zeit: Abh. d. Gottinger Ges. d.
Wissenchaften NF 16, 2 (1916).
10. A. ALt I, 5.
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El nombre de Yahvéh, el tetragramaton, plantea multiples problemas a
la investigacién 11, Debemos tener presente, sobre todo respeto a la cuestién
etimolodgica, que la palabra «Yahvéh» era para Israel un puro nombre y por
consiguiente la solucién del problema etimol6gico influye poco o nada en el
significado teol6gico de este nombre 12, En primer lugar seria preciso examinar
la relacién del nombre pleno, que aparece casi 6.800 veces en el Antiguo
Testamento, con las formas i1* (25 veces) y %1® (en los textos de Elefantina
y en las asas de jarros del periodo posterior al exilio). El tetragrdmaton se en-
cuentra en los documentos mds antiguos del Antiguo Testamento (véase
también la estela de Mesa, lin. 18: 850 a. C., y en las cartas de Laquis: 589
a. C.), por esta raz6n es improbable la hip6tesis segin la cual ¥1* y 1 serian
las formas mds antiguas, algo asi como gritos cultuales 13, 77> y %1 entraron
mds tarde en uso como formas abreviadas. La literatura patristica nos ofrece
algunas indicaciones sobre la pronunciacién del tetragramaton, sobre su voca-
lizacién, cuando lo transcriben en formas como Iafe y Iaove 14, La cuestion
més dificil es el problema etimol6gico por antonomasia, a saber (cudl era el
significado originario de las consonantes radicales de esta palabra? A esta
sigue inmediatamente otra pregunta: el tetragrdmaton jes una forma nominal
o verbal ? En este Gltimo caso derivaria de un imperfecto y queda siempre una
doble posibilidad: imperfecto kal o hifil. Sin embargo no nos satisface del
todo la explicacién causativa de Albright, el mas insigne representante de la
teorfa hifil («el que llama a la existencia», «el que hace existir») 15. ;No es
acaso demasiado abstracta y refleja para una época tan antigua? Otros, par-
tiendo de la raiz drabe hwj: «ser apasionado», han vuelto a propugnar en
nuestros dias la teoria kal («el apasionado», «el que ama con pasién») 16,
El descubrimiento de algunos nombres teoféricos fuera de Israel (p. e. Yaubidi
de Hamat, Azriyau de Samal), originé un problema especifico de la historia
de las religiones: ;debemos poner el elemento teoférico de estos nombres en
relaciébn con Yahvéh? 17. Este problema ha entrado en una fase nueva, al
aparecer en los textos de Ras-Samra un cierto dios Jw, hijo del dios El 18.
Pero, aun asi, es poco probable que esta divinidad semitico-occidental tenga
alguna relacién con el Yahvéh de los kenitas e israelitas, cuyo culto proviene
de las regiones mis meridionales de Palestina. Sobre Ex 3, 14 véanse las pa-
ginas 234 s.

2. La tradicién posterior, en cambio, dice que Israel perma-
necié «mucho tiempo» en Cadés (Dt 1, 46). De hecho el grupo
de oasis junto a Cadés, a unos 100 kilémetros de Berseba, pudo

11.  A. MURTONEN, A Philological and Literary Treatrise on the OT Divine
Names (1952): G. QueLL: ThWBNT III, 1.064 s.; G. R. DRIVER, The original
Form of the Name «Yahwe»: ZAW 1928, 7 s.

12. L. KOHLER, 22 s.

13. G. R. Driver, /. ¢, 24 s.

14, Textos en: QUELL, /. c. 1.066.

15. W. L. ALBRIGHT, Von der Steinzeit bis zum Christentum, 260 s.

16. S. D. GorteN, YHWH the passionate: VT (1956) 1 s.

17. G. R. DRIVER, /. ¢. 7 s.

18. ). GrAY, The God YW in the Religion of Canaan; Journal of Near
Eastern Studies (1953) 278 s.
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muy bien ser parte del territorio donde residian las futuras
tribus israelitas y donde apacentaban sus ganados!9, El nom-
bre mismo indica que hemos de imaginar Cadés como un lugar
sagrado. Una informacién mas detallada nos la ofrecen los
nombres Masa y Meriba, los cuales deben comprenderse cierta-
mente como nombres propios de dos oasis de esta region (Ex
17, 7; Num 20, 13. 24) pues indican que en estos lugares se exami-
naban causas legales y se fallaba la sentencia mediante ordalias
(nv) «examinar, poner a prueba», 219 «hacer un proceso»).
Lo mismo nos da a entender el nombre: «la fuente del juicio»
vBY» 1Y, usado para designar Cadés o uno de sus oasis (Gén 14,
7). Era, por consiguiente, un santuario muy conocido donde se
administraba el derecho sagrado y se fallaban los pleitos.

No sabemos si el dios alli venerado era Yahvéh, pues puede
ocurrir que su culto hubiera sido trasladado a Cadés en un perfodo
posterior, Cadés debid ser un lugar de culto yahvista al menos
durante el periodo en el cual la tribu de Levi ejercié alli sus fun-
ciones sagradas. Esta tribu habia ya penetrado en el pafs agricola
junto con las tribus de Lia, pero sufrié un desastre en el interior
de Palestina (Gén 34; 49, 5-7) y regresé con la de Sime6n hacia el
sur, a la region donde se hallaba su residencia primitiva. Simedn
se establecio en los alrededores de Bersebid y Levi se convirtid
en custodio de las tradiciones cultuales de Cadés. Por otra parte,
debemos suponer que toda la tribu de Levi o una parte de la misma
emigré a Egipto, pues Moisés era levita (Ex 2, 1). Algunos nombres
egipcios conservados en esta tribu confirman esta hipdtesis 20,
Finalmente, el ordculo de Levi en la bendicién de Moisés nos

19. He aqui algunas menciones de Cadés que nos permiten sacar ciertas
conclusiones: Ex 17, 7; Nam 20, 1s. 13; 27, 14; 33, 36; Dt 33, 8; Sal 95, 8.
Es cierto que no poseemos una «tradicion de Cadés» entendida como un cuer-
po de tradicién en el cual se han entretejido muchas unidades de tradicion.
Pero poseemos algunos textos aislados que no podemos pasar por alto, pues
ellos nos permiten deducir la permanencia de las tribus en Cadés (en parti-
cular Dt 33, 8 s.). Si no se llegd a formar una verdadera tradicion podia ser
precisamente un signo de mucha antigiiledad (contra M. NOTH, Pentateuch,
181 s.). '

20.) M. NotH, Die israelitischen Personennamen (1928) 63.
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ofrece algunos indicios oscuros sobre un grave conflicto en Cadés
en el que la tribu dio pruebas de su valia (Dt 33, 8 s.) 21,

3. Las alabanzas que el futuro Israel dedicé a la liberacion
de Egipto y al prodigio del mar Rojo superan en la riqueza de sus
modulaciones todas las alabanzas que dedicé a las restantes
acciones divinas. Pero también en este caso debemos conformar-
nos con las lineas generales del acontecimiento histérico. Ante
todo es indudable que algunos grupos de las futuras tribus de
Israel entraron en la zona del delta. Quizas llegaron alli obligados
por la necesidad de hallar pastos para su ganado, pero mas tarde,
por ser el sector menos privilegiado de la poblacién, fueron so-
metidos a trabajos forzados en las grandes construcciones. In-
tentaron sustraerse a su condicién y quizds se dieron a la fuga
(Ex 14, 5). Los egipcios los persiguieron, pero el regimiento de
caballeria que los perseguia perecié ahogado cuando atravesaba
un «mam 22. En este conjunto de acontecimientos insignificantes
para la historia profana de la humanidad, quienes habian sido
salvados vivieron una experiencia que transcendia el destino in-
dividual de los interesados. De este modo la liberacién de Egipto
y el paso del mar Rojo, entraron en la profesion de fe de Israel,
mas aun, se convirtieron de hecho en el credo primitivo de este

21. Gracias a unas inscripciones minaicas (en el sur de la Arabia) es
probable que b no fuera en su origen nombre propio sino apelativo,
es decir, un nombre de oficio, pues lawi’u designa en ellas una clase de em-
pleados del templo. G. HOLSCHER, Art. Levi: Pauly Wissowa XII, 2 (1925);
E. NIELSEN, Schechem (1955) 264 s. Pero todavia nadie ha conseguido formar
una imagen convincente de la historia primitiva de Levi con los datos bastan-
te copiosos del Antiguo Testamento sobre esta tribu.

22. M. NortH, Historia de Israel, 114 s. No menos dificil resulta localizar
el prodigio del mar Rojo. Primero se pensaba en el golfo de Suez o en alguna
de sus ramificaciones menos profundas, pero mds tarde Gressmann hizo
notar que el nombre «mar de los juncos» se referia al golfo de Akaba (Mose,
415s.). En el libro de O. EisSFELDT, Baal Zaphon, Zeus Kasios und der Durch-
zug der Israeliten durchs Meer (1932) se encuentran puntos de vista comple-
tamente nuevos. Con una argumentacién casi convincente, situa el milagro
en el lago Sirbonis, una laguna del mar Mediterrdneo, al este del Delta. Pero
es claro que ya en el mismo Antiguo Testamento se intentan diversos empla-
zamientos. Véase sobre esto M. NotH, Der Schauplatz des Meerwunders.
Festschrift f. O. Eissfeldt (1947) 181 s.
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pueblo, en torno al cual fue creciendo la historia entera del Hexa-
teuco 23.

El lector encuentra la persona de Moisés en casi todas las na-
rraciones que van desde la permanencia del pueblo en Egipto
hasta su llegada a la regién oriental del Jordan. Moisés es el hom-
bre elegido por Dios, saca Israel de Egipto, es el mediador de la
revelacion en el Sinai y conduce el pueblo en todos los momentos
dificiles de su viaje hasta las estepas de Moab. Nunca se apre-
ciar4 suficientemente el impulso coordinador que deriva de este
personaje para la comprensién de los relatos menores. Si el
lector no tropezara a cada paso con el famoso caudillo, el hombre
de Dios, el gerrero, etc., la conexion narrativa de los documentos
se desintegraria ante sus 0jos en una serie de episodios bastante
incoherentes.

Ahora bien, la investigacion habia notado desde antafio la extre-
ma complejidad de los rasgos que caracterizan la imagen de Moi-
sés, pues no son solo las fuentes las que poseen ideas muy diversas
acerca de su «cargo», sino también las mismas unidades sueltas
contienen tradiciones muy peculiares y a menudo completamente
independientes entre si24. La destruccién del marco narrativo
debia conducir una vez mis a las Ultimas consecuencias. Si la
sucesion de los acontecimientos en el Hexateuco proviene de una
compilacién de complejos de tradiciones ordenadas en forma de
profesién de fe, entonces el problema de la historicidad de Moisés
y de sus funciones sélo puede plantearse en estos términos:
icual es el complejo de tradiciones o la tradicién particular en la
cual se enraizaba desde un principio el personaje Moisés? Pues
es evidente que esta famosa figura del pasado pudo introducirse
mds tarde en complejos de tradicién que en un principio la des-
conocian. Noth ha examinado, en esta perspectiva, el material
correspondiente dentro y fuera del Pentateuco, y ha llegado a la
conclusién de que la figura de Moisés no se encontraba origina-

23. M. NotH, Uberl. Studien 53 s. '
24. H. GRESSMANN, Mose und seine Zeit, con mucha frecuencia.



38 La religién yahvista y las instituciones sagradas

riamente en muchas tradiciones del Pentateuco. Ahora no pode-
mos examinar sus conclusiones; ademas la naturaleza misma del
problema lleva consigo la imposibilidad de dar una respuesta
exacta a esta cuestién. Pero tampoco quienes creen que existe
una base histérica mas amplia y consistente obtienen con ello la
imagen del «fundador de la religién» que tanto desea el lector
moderno, sino Unicamente hallardn antiquisimas tradiciones ais-
ladas que sélo pueden conciliarse con gran dificultad. Una y otra
vez nos sorprende el gran interés de estas tradiciones por la fun-
cién sagrada, el «oficio» de Moisés, que supera con creces el
interés por su persona. Asi vemos coémo incluso la atencidn de
los antiguos narradores se concentraba mas sobre los problemas
relacionados con su tiempo, que sobre los elementos histdrico-
biograficos de sus personajes.

2

LA CRISIS PROVOCADA
POR LA CONQUISTA DE CANAAN

Es INDUDABLE que cuando las tribus penetraron en el pais agri-
cola traian consigo un rico caudal de tradiciones. Ganaria-
mos mucho si pudiéramos clasificarlas con mayor precisién y
aislarlas de las ideas religiosas posteriores pues, a diferencia de
otros pueblos que pasaron también de la vida ndmada a la seden-
taria, Israel cuidé con mucho respeto sus tradiciones primitivas
incluso después de haberse convertido en pueblo sedentario !.
Pero como estas tradiciones de la época nomada se mezclaron
indisolublemente con las ideas de la religiéon agricola cananea
y por otra parte fueron refundidas una y otra vez por las gene-
raciones sucesivas, resulta imposible liberarlas de todas estas
complicaciones posteriores para reconstruir su significado pri-
mitivo. En el caso del culto a los «dioses paternos» la situacion
es menos compleja pues aqui se trataba de un entero conjunto
de practicas cultuales anteriores al yahvismo que podian ser
aisladas del culto a Yahvéh.

Nos interesaria en particular conocer algo sobre las formas y
la temdatica de la primitiva religién yahvista, pero también aqui
encontramos la dificultad mencionada: cuanto nos fue transmi-
tido sobre ella proviene en parte de una época bastante antigua
pero era una época en la cual el culto a Yahvéh se habia distan-

1. V. MAAG, Suppl. VT. VII (1959) 135 s.
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ciado sustancialmente de su condicién primitiva. Por esto mismo
todo cuanto podemos hacer se reduce a sefialar algunas tradicio-
ciones cultuales completamente aisladas las cuales provienen sin
duda alguna de aquella época primitiva. Ahora bien, como por
este camino no conseguiriamos obtener jamas un cuadro aproxi-
mado de la situacion global del culto primitivo, renunciamos aqui
a una tentativa de este género.

Desde antiguo se viene diciendo que el rito pastoril de la pas-
cua remonta con cierta probabilidad a una época muy anterior
al «periodo mosaico». Pero una vez mas tropezamos con la difi-
cultad de siempre: esta celebracion cultual se encuentra ahora
revestida de una interpretacion histérica que se unié al rito pri-
mitivo poco después de la experiencia del éxodo. Por eso todo
intento de reconstruir el antiguo rito pascual permanece siempre
en el terreno de la hipdtesis 2. Con toda seguridad practicaron
ya los antepasados némadas de Israel la circuncision y es pro-
bable que guardaran el «sdbado» 3. En cuanto a los objetos del
culto es licito suponer que la tienda santa eXistia ya en el periodo
anterior a la conquista de Palestina.

Numerosos indicios hacen pensar que el culto del dios Yahvéh
entré en Palestina con los dltimos grupos de la inmigracién, es

2. L. Rost, propuso una interpretacién muy plausible en: Wezdewechsel
und Altxsraelrtlscher Festkalendar: ZDPV (1943) 205 s.

3. No resulta facil determinar el significado del sibado en el antiguo
Israel. Bajo el punto de vista de la historia de las religiones parece que en
altimo término pertenece a la categoria de los dies nefasti, los dias-tab en
los cuales se omitian las ocupaciones mds importantes porque tales dias se
hallaban bajo la accién de poderes maléficos. Sélo dos indicios de esta pre-
historia del sdbado permanecieron en Israel, a saber: el sdébado era un dia de
reposo y sin embargo no era un dia festivo pues el antiguo Israel no celebrd
jamds este dia con una funcién religiosa positiva. Si el afio sabético, afio en el
cual se proclamaba el barbecho sagrado de los campos, era en realidad un
acto de fe con el cual se ponfa en evidencia que Yahvéh era el primer propie-
tario de la tierra, entonces podriamos considerar también el sébado como un
dia libre de toda ocupacién humana y de este modo se le devolvia a Yahvéh,
una especie de «dfa-normativo». Es probable que tenga alguna relacién con
el Sappatu de Babilonia, el dia 15 del mes, dia de Ia luna llena; pero no se ha
podido comprobar la hipé6tesis de que el sidbado fuese originariamente en
Israel el dia del plenilunio, K. BUuDDE: ZAW (1930) 138 s. Sobre el problema
del sibado en general: E. Jen1, Die Theologische Begriindung des Sabbatge-
botes im AT (1956) 1 s.
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decir, con la casa de «José», y fue aceptado por las tribus seden-
tarias de la estirpe de Lia. El relato de «la asamblea de Siquem»
(Jos 24) da a entender que en una hora dramatica la casa de José,
por boca de su representante Josué, apremié a las otras tribus
a tomar una decisién en pro o en contra de Yahvéh. Desde anti-
guo llam¢ la atencion lo irreconciliable de este relato con aquella
idea mas reciente segin la cual todas las tribus estuvieron pre-
sentes en el Sinai4. ;Qué sentido tendria entonces la intimacidn
de Josué a eliminar los dioses extranjeros y a decidirse por Yahvéh ?
La narracidn conserva, pues, un recuerdo muy antiguo de un con-
traste cultual entre las tribus debido a la entrada de los adorado-
res de Yahvéh en el pais. Por otra parte recuerda también un
suceso de importancia trascendental para el culto: la institucidn
de la antigua anfictionia israelita.

No es nueva la hipdtesis de que el culto a Yahvéh practicado
por las tribus israelitas tenia cierta analogia con las asociaciones
cultuales de la antigua Grecia o de la Italia prerromana, pero
solo en tiempos recientes ha sido desarrollada metddicamente
hasta alcanzar el mayor grado de certeza posible en este terreno 5.
La alianza tribal instituida en Siquem no tenia directamente una
funcion politica. Era una confederacion de caracter religioso,
es decir: asociaba a las tribus en el culto al dios Yahvéh y en el
cuidado de un mismo santuario. Bajo el punto de vista politico,
las tribus seguian abandonadas a su propia suerte y debian preo-
cuparse de si mismas y de su espacio vital. Sélo cuando la anfic-
tionia como tal se hallaba amenazada o cuando estaban en juego
sus intereses vitales, p. e. si se trataba de la existencia o desapari-
cion de una tribu entera, entonces toda la confederacion enta-
blaba la lucha. En este caso se trataba de guerras santas en las
que el mismo Yahvéh combatia en favor de los suyos, eran
actos religiosos antes de los cuales los varones se santificaban,

4. E. SELLIN, Geschichte des israelitisch-judischen Volkes 1, 97 s.

5. M. NotH, Das System der zwélf Stamme Israels (1930). Pero parece
ser que también las tribus vecinas de Israel se asociaban en confederaciones de
12 miembros (Gén 25, 12-18; 22, 20-24; 36, 1-4).



42 La religion yahvista y las instituciones sagradas

es decir, se sometian a una ascesis sexual. Las guerras terminaban
con el anatema (n9n), la entrega del botin a Yahvéh 6. Las diversas
empresas de este tipo de las que tenemos noticia demuestran con
creces cuan débil era, en el fondo, su unién cuando debia acredi-
tarse en el campo politico. Incluso en el acontecimiento maés
importante de esta indole, en la batalla contra la coalicién cana-
nea (Jue 4 s.) participaron sélo 6 tribus. La convocacidn a tales
empresas partia de un caudillo carismatico que se sentia invadido
por el espiritu de Yahvéh. Una vez mas toda la iniciativa estaba
en las manos de Yahvéh. Estas guerras santas eran la situacion
en la que hundia sus raices mas profundas la exigencia de la fe en
Yahvéh 7.

Las peregrinaciones regulares de los miembros de la anfic-
tionia al santuario comin donde se hallaba el arca, jugaron un
papel més decisivo en favor de una verdadera unién de las tribus.
Estas romerias, en especial la organizada para la gran fiesta de
otofio, junto con los sacrificios y el compromiso de la alianza,
constituian los momentos culminantes de la vida de la confe-
deracién tribal. Una larga serie de textos revelan la existencia de
una fiesta cultual de la anfictionia, e incluso nos dan algunas in-
formaciones fundamentales sobre la sucesién litirgica de sus par-
tes. Parece cierto que su contenido principal consistia en un com-
promiso solemne de observar las leyes de Yahvéh que tenia el
caricter de una renovacién periddica de la alianza 8. Esta fue la
situacion vital del decalogo, o al menos, la mas antigua que po-
demos atestiguar con argurhentos cientificos. Ello no comporta
decision alguna sobre la antigiiedad absoluta del mismo. De

6. G. voN RAD, Der heilige Krieg im alten Israel (1951) 25 s.

7. Sobre Ex 14, 31 y Jue 7, 1 s., véase G. voN RAD, I. ¢. 32,44 s.

8. S. Mowinkel dio el primer paso en esta direccién cuando nos ensefid
a considerar la pericopa sinaitica de JE como el precipitado literario de varias
acciones cultuales. El fue también quien incluyd en la discusién los salmos
81 y 50, pues a la base de ellos se descubre una festividad y una recitacién
cultual de los mandamientos (Le Décalogue, 1927). También tienen una
importancia particular Dt 27, 9 s.; 11, 29 y Jos 24, 25 s. La sucesion de las
partes principales del Dt (parenesis-mandamientos-conclusién de la alianza-
bendiciones y maldiciones) es un anillo mas en la cadena de las argumenta-
ciones. H.-J. KrAus, Gottesdienst in Israel (21962) 24 s.
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todos modos, cada uno de los mandamientos en particular pro-
viene de un periodo mucho mas antiguo, pues el decalogo es,
con toda probabilidad, una compilacién consciente y meditada
de los preceptos mas caracteristicos del yahvismo para ser reci-
tada en estas festividades; era, por lo tanto, una seleccion sacada
de una tradicién mas extensa 9.

En esta época —si nos estd permitido dar un valor histérico a la distribu-
cién del nombre de Yahvéh en los libros sagrados— se le comienza a llamar
con el titulo de NIRAY 111, Como este nombre divino no se encuentra en los
libros Génesis-Jueces, y en cambio,; aparece estrechamente unido al arca en
los libros de Samuel, es probable que tuviera su origen en Silo durante el
siglo xt a. C. El primer problema que plantea es el lingiiistico, en cuanto no
es posible considerarlo sin mas como un estado construido. Por esto alguien
ha pensado que la forma 37 NIRAY o) es la mds antigua y NINAY M
una abreviatura secundaria y defectuosa. Contra esta suposicion resulta por un
lado que ia forma nixaxX *1%X T aparece s6lo en 18 textos, mientras ta for-
ma mas breve se encuentra 267 veces y por el otro no es posible atribuir una ma-
yor antigiiedad a los textos con la forma mé4s larga. A nuestro parecer esta ulti-
ma es, con mayor probabilidad, una interpretacién posterior de la forma anti-
gua. Supongamos que la forma més completa sea la més antigua; entonces, se-
gun 1 Sam 17, 45, deberia interpretarse con relacién a los ejércitos de Israel.
En este caso no se comprende que esta expresién goce de especial simpatia entre
los profetas (247 veces) de cuyas amenazas se espera todo menos la alusién
a un compromiso entre Dios y los ejércitos de Israel. Por todo ello, otros pre-
fieren aplicar DIX2AX a las criaturas celestes o a las estrellas, etc. (véase
Gén 2, 1). Tratdndose de un epiteto divino tan antiguo deberiamos renunciar
desde un principio a la hip6tesis de que haya podido tener el mismo signi-
ficado en todas las épocas y ambientes. M4s aun, cuando tratamos de solu-
cionar el problema de su significado ¢no partimos acaso de una base falsa
al suponer que un elemento ’tan primitivo de una epiclesis cultual admite
siempre una explicacién racional? Recientemente se intenté considerar el
plural NiNAX como la forma intensiva de un plural abstracto (es decir, poco
mas o menos en el sentido de «potencia») y explicarlo como un segundo
nombre. De hecho se encuentran muchos nombres terminados en -ot. En
este caso NINAR seria atributo de 71N1°. Asi: O. EissFELDT, Jahwe, Zebaoth:
Miscellanea academica Berolinensia (1950) 128 s. La dltima monografia
detallada sobre este tema: B. N. WAMBACQ, L’épithéte divine Jahvé Sebaoth,
1947.

9. El decdlogo no ofrece en si mismo ningin punto de apoyo para de-
terminar su antigiiedad. No podemos probar ni refutar con argumentos cien-
tificos el «origen mosaico» del «decdlogo primitivo» es decir, del decédlogo
limpio de adiciones secundarias. Sobre la férmula cultual de autopresentacién
de Yahvéh: «Yo soy Yahvéh, tu Dios, quien te saco de la tierra de Egipto»
y sobre las multiples ramificaciones de esta férmula, véase W. ZIMMERLI,
Ich bin Jahwe. Festschrift f. A, Alt (1953) 179 s. (ahora en Gottes Offenbarung:
Ges. Aufs. z. AT 1963, 11s.); K. ELLIGER, Ich bin der Herr, euer Gott. Fest-
schrift f. K. Heim (1954) (ahora en: Kleine Schriften z. AT 1966).
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De esta manera, pues, Yahvéh se convirtid en el «Dios de
Israel» 10. La union de las tribus bajo la confesion de Yahvéh
no pudo conducir desde un primer momento a la unificacién
religiosa perfecta. Al contrario, en los primeros tiempos, la situa-
cién debid ser muy compleja, pues aquellos a quienes Josué puso
tan violentamente frente a la alternativa «culto a Yahvéh», o
«culto a los idolos», poseian ya una antigua tradicion cultual.
Baste pensar en la veneracion de «los dioses paternos», culto
que sin duda habia ido cambiando de forma y contenido.

Era ademas inevitable que las tribus ya instaladas en el pais
entraran en contacto con algunos de los santuarios cananeos mas
famosos. También éstos eran centros de peregrinacion a donde
afluian grandes muchedumbres en los dias de las festividades
principales. Junto a las celebraciones cultuales, estas fiestas ofre-
cian a los oriundos de los paises méis lejanos la feliz oportunidad
de organizar mercados anuales; se vendia y compraba, se solici-
taba la mano de la futura esposa o se celebraban los esponsales
y se resolvian los litigios. La fiesta se convertia en una feria 1.
Los nuevos emigrados no podian sustraerse a este dinamismo vi-
tal, en el cual, como dijimos, la vida econémica jugaba un papel
importante. ;{No era pues lo mas natural que continuaran prac-
ticando su culto tradicional en estos mismos santuarios y, al
mismo tiempo, asimilaran cada vez mas las concepciones reinan-
tes en estos lugares sagrados? Con la mayor naturalidad, unieron
a quienes fundaron su culto y recibieron su revelacidn, con el
santuario; de este modo las figuras de Abraham, Isaac y Jacob
se entrelazaron automaticamente con las leyendas cultuales de
origen cananeo. Asi, por ejemplo, los adoradores del dios de
Abraham que pertenecian a las tribus de Lia, entraron en la regién
donde se encontraba el santuario del arbol de Mambré y se apro-
piaron la leyenda cultual de este lugar sagrado, relacionando

10. La férmula «Yahvéh, el dios de Israel», tan frecuente en el Antiguo
Testamento, se halla estrechamente ligada al arca y proviene de Siquem.
C. STEUERNAGEL, Festschrift f. Wellhausen (1914) 331.

11. J. WELLHAUSEN, Reste arabischen Heidentums (Skizzen und Vorar-
beiten) (1898) 87 s.
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la visita de los tres personajes divinos con su primer antepa-
sado Abraham (Gén 18).

Sin embargo, este lento transplante del culto a los dioses pa-
ternos a los antiguos santuarios cananeos y la insercién progre-
siva de las figuras patriarcales en las sagas cultuales de origen
cananeo, no se detuvo cuando las tribus abrazaron la fe yahvista.
La familiaridad de los efraimitas con Betel y la fusion de la leyen-
da cultual de este santuario con Jacob (Gén 28, 10 s.) sélo se
pudo llevar a término después de la asamblea de Siquem. El
culto yahvista, al cual se sentia obligada la confederacién anfic-
tidnica en cuanto tal, dejaba evidentemente un amplio margen de
libertad a las practicas religiosas de sus miembros, de modo que
en esta época primitiva es necesario distinguir entre religién na-
cional y tribal 12. Asi el culto yahvista fue penetrando lentamente
en los santuarios de las regiones donde se habian instalado las
tribus. '

Nunca llegaremos a imaginar la vitalidad y el colorido de la
vida cultual de aquella época, cuando las tribus vivian con una
autonomia casi absoluta. Si bien todas ellas adoraban a Yahvéh
y se habian comprometido a cuidar su santuario, todavia quedaba
un largo camino por recorrer hasta que la fe yahvista las penetrara
por completo y constituyera la base de su unidad. Si, todo el
pueblo de Israel se dirigia cada afio en peregrinacién al santuario
central donde un sacerdocio yahvista velaba por la pureza de las
tradiciones, pero ese Yahvéh que tenia su trono sobre el arca,
tenia, al principio, una importancia insignificante en la vida coti-
diana del campesino israelita.

La Biblia nos habla ocasionalmente de un sacrificio anual al
que acudia todo el clan (1 Sam 20, 6. 29; 2 Sam 15, 7. 11 s.).
No poseemos datos precisos sobre el contenido de este sacrificio,
pero existen motivos suficientes para suponer que, sobre todo en
los primeros tiempos, estas obligaciones cultuales de caracter
familiar y local tenian gran importancia para los israelitas. Tam-
bién parece muy probable que cada ciudad poseia un lugar de

12. A.ALT, 1, 58 s.
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culto donde sus habitantes ofrecian sacrificios a Yahvéh (I Sam
9, 12 s.; 16, 5). Ahora bien, jcuidndo consiguié penetrar en estos
santuarios locales la fe yahvista? y ;dénde permanecié la tienda
santa durante todo este espacio de tiempo? En la tradicién pasa
a un segundo plano con relacidén al arca, pero es de suponer que
aun después de la conquista de la tierra, ocup6 una posicién cen-
tral en alguna comunidad de creyentes 13,

Segin parece, Betel fue mdas tarde el santuario central de la
confederacidn tribal (Jue 20, 18. 26 s.), luego Silo (1 Sam 1s.) y
después de su destruccion lo debidé sustituir por algin tiempo
Gauilgal (junto a Jeric6) 14. Estos cambios se comprenden mejor
como una sucesion temporal ; pero ;qué sabemos de las numerosas
agrupaciones cultuales que existieron simultineamente? Ya vi-
mos como Betel siguié atrayendo nuevos grupos de adoradores
aun después de la institucion de la anfictionia yahvista. En este
lugar se veneraba el dios Betel; de su culto se encuentran abun-
dantes vestigios en una extensa zona de Israel 15. La bendicién de
Moisés dice que las tribus de Isacar y Zabuldn «invitan los pueblos
hacia la montafia» (Dt 33, 19; Os 5, 1). La montafia es el Tabor
donde se encontraba un célebre santuario. Por consiguiente, este
era también un pequefio centro anfictidnico con su circulo tra-
dicional de adoradores 16. '

El dios venerado en el Tabor no fue originariamente Yahvéh,
como tampoco lo era en el santuario de Betel. En estos lugares
se veneraba una divinidad, «El», uno de los muchos dioses loca-
les de la fecundidad y de los fendmenos metereolégicos cuyo cul-
to estaba muy extendido en Canaén. Otro tanto puede decirse del
santuario situado en el monte Carmelo 17. En Siquem se rendia

13. Véase mds adelante la pigina 93.

14. Betel: Jue 20, 26 s.; Silo: 1 Sam 1's.; Jer 7, 12 s.; Guilgal: 1 Sam
10, 8; 11, 14 5.; 13, 4. 7; 15, 12. 21, 33.

15. O. EissfeLDpT, Der Gott Bethel: Archiv. f. Religionswissenschaft
(1930) 1 s.; K. GALLING, Bethel und Gilgal: ZDPV (1944) 26 s.

16. O. EissFeLDT, Der Gott Tabor: Archiv. f. Religionsw. (1934) 14 s,

1.7. K. GALLING, Der Gott Karmel und die Achtung fremder Gotter. Fest-
schrift f. A. Alt (1953) 105 s.; O. EisSreLDT, Der Gott Karmel: Sitzungsber. d.
deutschen Akademie d. Wissenschaften, Berlin 1953.
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culto a un cierto «Baal de la alianza» (Jue 9, 4) y en Berseba a un
«El Olam» (Gén 21, 33). Del mismo modo en el extremo sur se
veneraba un «El Roi» («dios de la aparicién», Gén 16, 13). Algo
semejante debié ocurrir en el santuario de Fanuel al este del
Jordan. Ademas de estos santuarios célebres existian en el pais
los famosos «altozanos», lugares de culto con una importancia
predominantemente local. Los profetas denunciardn con pasién la
abundancia y malsano influjo de estos lugares !8.

Estos cultos, como era licito esperar de una poblacién cam-
pesina, eran puros cultos de fecundidad: Baal era el propietario
(el nombre era en su origen un apelativo) de una colina, oasis o de
otro lugar cualquiera; Baal tenia con la tierra una relacién de
tepoc ydpos (matrimonio sagrado); él es la mistica potencia
generativa que fecunda la tierra con el esperma de la lluvia 19.
Los hombres participaban de su poder bienhechor penetrando
en su misterio e imitandolo. La prostitucién cultual era una
caracteristica esencial de esta religiosidad; en los santuarios vi-
vian prostitutas sagradas (1p 1 Re 15, 12; 2 Re 23, 7; Dt 23,
18) y los objetos caracteristicos del culto eran las estelas, columnas
de piedra mal talladas (Gén 28, 18; Ex 23, 24; Dt 16, 22) y postes
llamados «aseras» (Jue 6, 25; Dt 16, 21), ambos quizd, simbolos
falicos. Junto a Baal estaba Astarté, la diosa de la fecundidad
por antonomasia. Un culto importado de Babilonia y Siria ya
en los primeros tiempos era el del dios Dagon, otra divinidad de
la vegetacion (1 Sam 5, 2 s.). Los nombres de las localidades
Anatot y Bet Anat nos permiten concluir que también en aquellos
tiempos lejanos se practicaba el culto a Anat. Por primera vez,
los textos de Ras-Samra nos han procurado noticias mas precisas
acerca de esta Anat, hermana de Alijan Baal. Ellos nos muestran

18. El significado fundamental de i%2es lomo, que evolucion6 hasta el
concepto de lugar sagrado (N.del T.: se piense en la evolucién semdntica:
lomo-loma) véase la frase «construir unafina»: 1 Re 14, 23; 2 Re 17, 9, etc.
(también Mesa, linea 3). A. SCHWARZENBACH, Die geographische Terminologie
im Hebrdischen des AT (1954) 12 s. Otras interpretaciones en: W. F. ALBRIGHT,
Suppl. VT, 1V, 242 s.; O. EtssreLpT: IPOS (1936) 287 s.

19. M. BUBER, Kénigtum Gottes (21936) 65 s.
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ademds todo un pantedn de proporciones casi homéricas y nos
permiten sacar muchas conclusiones sobre las concepciones rei-
nantes en Palestina, las cuales eran sin duda muy elementales por
su origen campesino; hasta este memorable descubrimiento, todos
nuestros conocimientos sobre la religion cananea antigua se fun-
daban en las conclusiones sacadas del Antiguo Testamento y de
una valoracién cuidadosa de informaciones tardias sobre la mi-
tologia fenicia 29,

El encuentro de la religién yahvista con un ambiente cultual
tan diverso como el cananeo se realizé con gran naturalidad; fue
el resultado del contacto frecuente de muchos grupos hebreos
con los santuarios cananeos?l, No debemos pues suponer —al
menos en los primeros contactos-—— que el yahvismo hubiera ayu-
dado a sus fieles con algin género de instrucciones o normas
practicas. El culto yahvista necesitaba primero tomar conciencia
de su originalidad con relacién a los otros cultos y ello requeria
su tiempo. La rapidez en el proceso de cananeizacién de la re-
ligién yahvista fue diversa en cada regién; mucho mas rapido
en el norte que en el sur judio; en cambio en la tribu de Efraim
fue mas lento que en la de Manasés por vivir ésta en una sim-
biosis mas estrecha con las ciudades cananeas y sus santuarios 22,

Si la teologia deuterondmica posee mdis tarde una percep-
cion clara de su diferencia con todo lo cananeo, es porque
recoge el fruto de una larga experiencia con su mundo cultual.
En un principio el influjo del mundo religioso cananeo en la reli-
gion yahvista fue muy profundo. Numerosos detalles permiten
constatar una y otra vez el mismo fenémeno, es decir, el yahvismo

20. W. BAUMGARTNER, Ras Schamra und das AT: ThR (1940) 163 s.;
(1941) 1 s.; 85 s.; 157 s.; el mismo autor: Ugaritische Probleme und ihre Trag-
weite fiir das AT: ThZ (1947) 81 s; G. FOHRER, Die wiederendeckte kanaandische
Religion: ThLZ (1953) col. 193 s.

21. Muchos autores describieron en diversas ocasiones el proceso de ca-
naneizacion de la religién yahvista. E. SELLIN, Geschichte des israeljiid. Volkes 1,
121 s.; el mismo autor en Israel-jid. Religionsgeschichte (1933) 35 s.: G. HOL-
SCHER, Geschichte der israel-jiid. Religion (1922) 69 s.; J. HEMPEL, Gott u.
Mensch im AT (21936) 52 s.; F. HVIDBERG, Den Israelitiske Religion Historie
(1944); G. WIDENGREN, Sakrales Konigtum im AT. u. im Judentum (1955) 7-16.

22. A AT, 127s.
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asimild profundamente las concepciones cananeas. Por esto pudo
concebir a Yahvéh como el dios del cielo, sentado sobre su trono,
rodeado de seres divinos y en solemne consejo con estos (1 Re
22,19 s.; Is 6, 3, s. 8; Sal 82), a semejanza del dios ugaritico El,
padre de los dioses y «de los afios» que reinaba desde su trono
sobre su pante6n. De este modo, la imagen mas popular de
Yahvéh en Israel: «Yahvéh, rey del cielo», suplanté la tradicion
mas antigua del Yahvéh que viene del Sinai (Jue 5, 4s.; Dt 33, 2).

El yahvismo no habria podido asimilar esta antigua concep-
cién cananea si no hubiera comenzado en seguida un proceso de
desmitizacion. Los dioses se convirtieron en ministros celestiales
de Yahvéh 23, La adopcién de epitetos divinos puramente cana-
neos nos muestra hasta qué punto llegé la asimilacion de las con-
cepciones cananeas. Segin Num 24, 8, Yahvéh tiene «cuernos
como el bifalo»; ahora bien, la corona de cuernos era el atributo
de una divinidad que Israel no pudo conocer antes de entrar en
Canaan. La designacion de Baal como el «jinete de las nubes»
(rkb ’rpt, textos en el Gordon Glossary, n. 1869), esclarecio el
extrafio Nianya 251 del salmo 68, 5, que también debe traducir-
se: «cabalgando sobre las nubes».

El yahvismo tomd otras muchas practicas del culto cananeo,
en particular los sacrificios y sus ritos 24. En la técnica de los ora-
culos Israel comienza a utilizar en este momento el «efod» (7iBY),
que debié ser una prenda de alguna divinidad y en este caso podria
haber sido en su origen una especie de coraza metalica que re-
vestia un poste o la estatua de un dios (Jue 8, 26 s.; 17, 5). Pero
también podia ser un vestido usado por el sacerdote (1 Sam 2,
28; 14, 3) cuando se convertia en la boca de la divinidad pronun-
ciando el oraculo. En una época muy tardia aparece el efod como
parte de los ornamentos sacerdotales (Ex 28, 6 s.)25. El culto
yahvista tomé incluso de la poblacién indigena y de sus intuiciones

23. A. ALt 354, o

24. R. DussauD, Les origines cananéennes du sacrifice israélite (1921},

25. K. ELLIGER, Ephod, RGG3; H. TuierscH, Ependytes und Ephod
(1936); el mismo en: ZAW 1935, 180 s.
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cultuales el ciclo de las fiestas puramente agrarias y campesinas 26,
Por esto no debe extrafiarnos si Israel aprendié también de los
cananeos el arte de componer sus himnos sagrados. Mas atn,
se piensa que incluso tomd poemas enteros del culto cananeo 27.

Mas tarde, en el ambito de la teologia deuterondmica, Israel
considerd la aceptacion o el simple uso de las practicas del culto
cananeo como la mayor apostasia de Yahvéh. En aquellos tiem-
pos la negacién absoluta de este culto se convirtié en el articulus
stantis et cadentis Ecclesiae. Si quisiéramos juzgar con este prin-
cipio la primera época de adaptacién en el pais agrario, entonces
la sentencia seria obvia. Pero resulta facil comprender, que esta
adaptacion a formas cultuales extranjeras obedecia a la apre-
miante necesidad de la supervivencia. La religion yahvista se vio
obligada a presentarse con un aspecto nuevo, dado el cambio
radical de las condiciones de vida de los nuevos sedentarios; y
en este proceso de transformacién muchas concepciones cananeas
le fueron de gran utilidad puesto que podia fluir en su molde y
tomar una forma nueva.

Notemos, por ejemplo, el caso mas significativo: el yahvismo
no tenia en su origen ninguna relacion particular con las tierras
de cultivo, el fendmeno de la tierra fértil (72X en oposicién a la
«tierra de barbecho», la estepa 9271 Jer 2, 2). Las tierras de cul-
tivo no fueron para los antiguos un adiaforon (un objeto indefe-
rente), sino un sanctum (algo sagrado) y no era una ocupacion
profana el despertar sus ocultos poderes. Se tenia miedo del

26. Las tres fiestas principales tenian un cardcter tipicamente agrario.
La fiesta de los 4zimos se celebraba al comienzo de la siega; la fiesta de las
semanas, que Ex 23, 16 llama: fiesta de la recoleccion del grano (9°%p)in-
dicaba el fin de la cosecha del trigo; y en la fiesta de los tabernaculos, —Ex
23, 16 1a llama fiesta de la vendimia (fOX)—, se celebraba al término de
la vendimia y al fin del afio. La pascua debe distinguirse cuidadosamente
de las tres fiestas mencionadas, pues la celebraban las familias en su propia
casa. El Dt convirtié por primera vez la pascua en una fiesta de peregrinacién
(n): Dt 16, 1s.

27. Esta sospecha recae en particular sobre el Sal 29. J. J. Stamm, Th R
(1955) 28; A. R. JoHNSON Sacral Kingship in Ancient Israel (1955) 54 s.;
recientemente: W, SCHMIDT, Konigtum Gottes in Ugarit und Israel: BZAW 80
(1961) 45 5.
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misterio ctdnico (teltrico): arar la tierra y utilizar sus energias
era una osadia; por eso, extrafios ritos protegian el cultivo del
campo; mas aun, se atribuia a una revelacién especial el cono-
cimiento de su poder bienhechor y los medios para disfrutarlo 28,

({Qué podia responder la religion yahvista a esta cuestion
vita] para los antiguos campesinos? No podia callar ni permanecer
indiferente, debia investigar y preguntarse si Yahvéh se mos-
traria también en este sector como el sefior y dador de todo bien.
Y Yahvéh no se quedé mudo: «El campo es mio, vosotros sois
solo advenedizos y colonos en mi casa» (Lev 25, 23). Esta frase
contiene una afirmacién muy caracteristica del modo como Israel
concebia sus relaciones con la tierra. Mientras los pueblos vecinos,
por lo que sabemos, acentfian su ser autdctono, pues para ellos
la posesion de la tierra era un dato religioso primordial, Israel
en cambio no olvidé jamas que Yahvéh le habia conducido al
pais y le habia concedido la posesion de la tierra 29.

Este avance continuo de Yahvéh, esta invasion de sectores y
ambitos ajenos a su dominio, este apropiarse y transformar con-
cepciones cultuales de otros circulos religiosos muy diferentes,
es sin lugar a dudas, el rasgo mas apasionante de'la historia del
yahvismo primitivo. Es facil imaginar que cada batalla con el
culto a Baal era, para la comunidad yahvista, un duelo de vida
o muerte. Esta situacién de pugna incesante, este proceso de
absorcion y repulsidn se apacigué por primera vez en el Deutero-
nomio; en su parenesis sobre las bendiciones (Dt 28) la victoria
contra Baal es ya una conquista segura 30.

El proceso comenzé cuando el primer grupo yahvista pisd
el suelo fértil de Palestina, pues desde el primer momento el culto

28. Incluso en Isafas se perciben reminiscencias de esta idea (Is 28,
26.29; véase Os 2, 7 s.). También en un canto coral de Séfocles resuena el
antiguo terror ante el atrevimiento del hombre: «Mientras los arados se cam-
bian afio tras afio, fatiga a la sublime entre los dioses, la tierra, la inagotable»
(SOFOCLES, Antigona 337-339). Sobre el llanto ritual en el momento de la
siembra y la respectiva alegria durante la cosecha (Sal 126, 5 s.), véase F. Hv-
BERG, ZAW 1939, 150 s.

29. W. EicHroDT, Historia mundi 11, 392.

30. Véase mas adelante la pagina 292.
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de Yahvéh se mostrdé exclusivista y no toleré la coexistencia pa-
cifica de otros cultos. De hecho no se puede concebir un culto
yahvista desprovisto del primer mandamiento. Sin embargo, esta
intolerancia cultual no se convirtié en una negacién directa de la
existencia de otros dioses, hasta una fecha muy posterior (la prue-
ba mas patente es Isaias 1m). En estos primeros afios de lucha
los adoradores yahvistas aprendieron ante todo la incompatibili-
dad del culto de Yahvéh, el dios de Israel, con el de las restantes
divinidades. Pues bien, nosotros no conocemos otro fendmeno
analogo de intolerancia cultual; es un caso finico en la historia
de las religiones.

La misma historia del culto yahvista nos ensefia que, con el
correr de los siglos, esta intolerancia no se conformé nunca con
una separacion pacifica de los diversos grupos cultuales. Desde el
principio poseia un caracter muy agresivo que negaba cada dia
con mayor intensidad la legitimidad de los cultos extranjeros. El
rito de abjuracién celebrado en Siquem al comenzar una pere-
grinacion, nos permite echar una mirada interesante en el funcio-
namiento practico de esta intolerancia 3!. En primer lugar, se in-
timaba a todos los participantes en la peregrinacién a separarse
en forma solemne de todo cuanto les unia a otros cultos, fueran
las imagenes de los idolos —por ejemplo las numerosas estatuillas
de Astarté descubiertas en las excavaciones— u otros objetos de
culto. Al menos en este caso podemos observar las medidas prac-
ticas adoptadas por el yahvismo para defenderse de los cultos
extranjeros y salvaguardar su propia existencia.

En la mayoria de los casos hemos de contentarnos con registrar
los resultados de un incesante forcejeo con los cultos extrafios.
Asi, las interminables listas de animales inmundos (Lev 11; Dt 14)
presuponen largos y tenaces combates contra los ritos extranjeros.
Segun parece, estos catilogos quieren quitar todo valor sagrado
a ciertos animales que en otros lugares poseian algin significado
positivo para el culto. Por los textos de Ras-Samra sabemos que

31. Gén 35, 2s.; Jos 24, 23; sobre ellos véase A, ALt I, 79 s.
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el cerdo, mejor dicho el jabali, tenia una relacién especial
con Alijan Baal y tuvo su importancia en el culto de Afrodita
en Chipre 32, Ahora bien, Afrodita es sélo el nombre helenista
de Astarté, (Istar) la divinidad comun de todo el oriente, diosa
del amor y de la maternidad.

Es de suponer que estas decisiones generales sobre un animal
sélo podian nacer y consolidarse lentamente a través de numerosas
decisiones y juicios particulares de los sacerdotes de otros tantos
santuarios hasta llegar a constituir un tesoro comun «deb» yah-
vismo. Pues bien, si éste era el proceso ordinario para proscribir
un solo animal, jqué largo debid ser el camino hasta reunir en
un catalogo las decisiones sobre muchos animales, decisiones
que a su vez habian pasado a ser propiedad comin de toda la
religion yahvista! La prohibicién de cocer el cabrito en la leche
de su madre (Ex 23, 19; 34, 26) quiere evitar el influjo magico de
la leche, como lo indican los textos de Ras-Samra 33,

La historificacién de las antiguas fiestas agricolas, es decir,
su enraizamiento en la historia salvifica, la legitimacién de todas
las celebraciones cultuales sobre el fundamento de las interven-
ciones de Yahvéh en la historia, es el resultado de una asimilacién
positiva de las mismas 34. Aqui, en el secreto mas intimo, se llevé
a cabo el proceso de una profunda desmitizacién gracias al cual
la religién yahvista asimil6 ideas y costumbres procedentes de los
ambientes cultuales mas diversos.

Sin embargo, lo mas sorprendente para el investigador de la
historia religiosa de la humanidad es la firme y tenaz resistencia
del yahvismo frente a la mitizacién de la sexualidad. Con su men-
talidad mistica, los cultos cananeos consideraban el acto sexual
y la procreacién como acontecimientos divinos. Por esto la
atmosfera religiosa se hallaba saturada de relatos mitico-sexuales.
No obstante, Isracl no tomé parte en esta «divinizaciéon» de la

32. Mis detalles en NoTH, Ges. Studien, 78 s. (GORDON, 67 V, 9); W. W,
GRAF BAUDISSIN, Adonis u. Esmun (1911) 144.

33. GorpoN II, 52, 14.

34. A. WeIseRr, Glaube und Geschichte im AT (1931) 35s.; G. voN Rap,
Teologia del Antiguo Testamento, 1. Sigueme, Salamanca 1972, 137.



54 La religién yahvista y las instituciones sagradas

sexualidad. Yahvéh estaba por encima de la polaridad sexual
y esto significaba que Israel no podia comprender ni aceptar lo
sexual como un misterio sagrado. Lo excluia del culto porque era
un fenémeno del mundo creado.

Se ha repetido con frecuencia que el antiguo Israel no poseia
una clara vision religiosa de la creacién y que las concepciones
cananeas le ayudaron a desarrollar su fe en esta direccién. Esto
es verdad en cuanto que Israel encontrd por vez primera el camino
hacia una representacién coherente de su fe en la creacién cuando
asimild ciertas ideas como la de un combate creador entre Dios y
el Dragén del Caos o la idea de la formacidn de la tierra con los
elementos mismos del poder enemigo derrotados 35. Pero preci-
samente su actitud polémica frente a la mas minima divinizacién
de la sexualidad, la exclusién de todo este sector vital del ambito
cultual y de la esfera de la actividad sagrada demuestra que, in-
cluso en tiempos remotos, Israel poseia al menos en germen una
fe firme en la creacién. Esta fe se hallaba implicita en la desacra-
lizacién de lo sexual, mas atin, era el verdadero motor de ese pro-
ceso 36, En las alegorias de los profetas se ve cuin definitiva fue
la superacién de los peligros provenientes de ese 4mbito. Tanto
Oseas (1-3) como Ezequiel (16; 23) presentan a Yahvéh como el
esposo de mujeres terrenas sin temor a que estas imagenes pudieran
ser malentendidas en sentido mitoldgico.

Por otra parte, descubrimos en ellas la supervivencia desmiti-
zada de ciertas ideas de origen cananeo dentro de la religién yah-
vista. Y es mas, tales concepciones se mantuvieron en su forma
primitiva en ciertos estratos profundos donde nunca pudo llegar
el control de yahvismo pues, si no fuera asi, no podria explicarse
que reaparecieran en el siglo vI, con toda su antigua lozania mi-

35. H. GUNKEL, Schipfung und Chaos (21921) 29 s.; cf. también las pa-
ginas 201 s., de este volumen.

36. Por lo demdés, muchos indicios parecen confirmar la suposiciéon de
que la historia yahvista de la creacién (Gén 2, 4b s.) proviene de antiquisimas
tradiciones anteriores a la época palestina. Segiin esta narracién, el espacio
vital del hombre surge del secano, de la 4rida estepa.
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toldgica, en la colonia militar de Elefantina, aislada de la co-
munidad nacional 37.

Naturalmente, el yahvismo experimentd también graves re-
veses en esta lucha continua entre Yahvéh y Baal por la suprema-
cia de sus funciones y competencias cultuales; pero, ninguna cro-
nica menciona el niimero de fieles yahvistas que sucumbieron a los
halagos del culto de Baal. Con todo, la tradicién sefiala un episo-
dio de esta clase en el santuario de Baal Peor, al nordeste del mar
Muerto (Num 25, 3). Es posible que en ciertas épocas, este san-
tuario atrajera a si algunos miembros de la anfictionia yahvista
con la consiguiente desaprobacion de los restantes. M4s signifi-
cativos son la aparicién y creciente aumento de nombres propios
compuestos con Baal a partir de la conquista de Canaan 38, Estos
nombres pueden interpretarse como una profesion de fe en este
dios y en su culto o quiz4s sea un puro cambio en el vocabulario
cultual, es decir, el pueblo se acostumbrdé a invocar a Yahvéh
con el nombre de Baal.

Sin embargo, ahora mis que nunca, debemos convencernos
de que la mirada retrospectiva del historiador no puede trazar
un limite objetivo mas alla del cual todo sea pura apostasia y
rendicién del yahvismo al enemigo. Es imposible determinar hasta
qué punto sirvieron o perjudicaron al culto yahvista las formas
cultuales tomadas de la religién cananea, por la simple razén de
que el yahvismo era todavia una realidad muy flexible y capaz de
muchas transformaciones. Ahora bien, los textos paralelos, pro-
venientes de Ras-Samra, cada dia mas numerosos y bastante de-
cisivos, no aportan a mi parecer una solucion definitiva sobre el
problema de la autoafirmacién o la rendicién del yahvismo,
mientras no conozcamos mejor el espiritu y el complejo de con-
cepciones religiosas al que los asocié Israel. Pues jqué cuentan
las ideas aisladas o los epitetos divinos tomados del ambiente

37. Los textos de Elefantina muestran que esta comunidad, separada del -
culto de Palestina, veneraba también una coparticipe del trono de Yahvéh
llamada Anat Yahu, AOT, 454; A. COWLEY, Aramaic Papyri (1923) 147.

38. Yerubbaal (Jue 6, 32), Isbaal (2 Sam 2, 8, etc.). Meribaal (1 Crén 8, 34).
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cananeo si cuando fueron aplicados a Yahvéh se les privo de su
antiguo contexto mitico (como la funcion sexual de la divinidad,
su muerte y resurreccion)? Oseas es sin lugar a dudas el profeta
mas influenciado por las concepciones religiosas cananeas y, al
mismo tiempo, es el acusador mas implacable de la apostasia
de sus contemporaneos frente al culto de Baal 39.

(No seria igualmente posible que en determinados momentos
de la historia el yahvismo haya podido presentarse mas actual
y auténtico en las formas importadas que en las antiguas formas
tradicionales ? Al examinar en su conjunto el proceso de adopcién
de elementos cananeos se tiene una impresién muy paradodjica:
las nuevas formas dieron al yahvismo una mayor conciencia de
su originalidad y le permitieron mantener su posicién con mayor
desahogo y mayor seguridad en si mismo. La cananeizacién de
la religion yahvista representa sélo un aspecto del fendmeno to-
tal, pues ¢no tuvo lugar también el proceso contrario de «yah-
vizacion» de las concepciones cananeas asimiladas?

Cuando Israel abrié sus puertas a ideas cultuales de otras
religiones, no lo hizo impelido por una necesidad de caricter
religioso, pues esto era inconcebible en la antigiiedad. El culto
revelaba y garantizaba las instituciones y en particular aquellas
que afectaban la esfera mas inmediata de la existencia huma-
na. Por ellas la divinidad venia en ayuda del hombre, pues le
ensefiaba tanto las leyes que sostenian y preservaban el ambito
natural donde transcurria su vida, como también las reglas que
facilitaban una convivencia bienhechora con sus semejantes. El
desprecio de tales normas provocaba, ante todo, un grave desor-
den en el ambito del culto y la comunidad cultual era la encargada
de eliminar tales perturbaciones.

Pero, en la época anterior a la monarquia, Israel no sélo se
sentia obligado a observar las leyes divinas provenientes del
culto, sino también otras normas juridicas diferentes por su na-
turaleza y su origen. En efecto, Israel tuvo en el &mbito juridico

39. Sobre este problema: T. WORDEN, The influence of the Ugaritic
Sertility myth on the OT: VT (1953) 273 s.
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una evolucion semejante a la de su experiencia cultual40. La
convivencia humana de los nuevos sedentarios exigia un nuevo
fundamento juridico, pues la entrada en el pais habia transforma-
do profundamente la estructura socioldgica de los antiguos gru-
pos seminémadas. No se tratd simplemente de una transicion a
la agricultura; los grupos familiares se instalaron también en
ciudades y aldeas; algunos se convirtieron en ricos propietarios
de campos; la economia monetaria hizo grandes progresos y con
ella nacid el sistema prestatario. Pero jcomo podia afrontar el
simple pastor de la estepa una situacién tan complicada y repen-
tina, sino aceptando instituciones juridicas que desde antiguo
habian demostrado su validez en este ambiente ?

El «libro de la alianza», el corpus juridico méas antiguo de Israel
(Ex 21-23), nos muestra la rapidez con que se adapté Israel
a las nuevas condiciones de vida (pues proviene del periodo in-
termedio entre la conquista de Canaédn y la creacion del estado).
Esto fue posible porque los israelitas sélo debian acoger una le-
gislaciéon ya vigente y conforme con la situacion cultural de
Canaan. Alguien ha visto, con razon, en la primera parte del
«libro de la alianza», donde predominan las leyes en estilo con-
dicional, un cédigo ciudadano que Israel tom6 de los cananeos 41,
Contiene asuntos en su mayoria profanos: leyes sobre las deudas,
fianzas, indemnizaciones, depdsitos, embargos, la venganza de
sangre, el derecho de asilo, etc.,, en una palabra, todo cuanto
debatian los tribunales «en la puerta de la ciudady.

Existen, por desgracia, muchas dificultades para comparar el
«libro de la alianza», con alguno de los mayores codigos del an-
tiguo oriente que conocemos, con el fin de averiguar la originali-
dad del pensamiento juridico israelita. Cuando comparamos los

40. La obra fundamental: A. ALT, Die Urspriinge des israelitischen Rechts
1, 278 s. Recientemente: FrR. HORST, Recht und Religion im Bereich des AT:
Evang. Theol (1956) 49 s. (ahora en: Gottes Recht: Studien z. Recht im AT,
1961, 260 s.).

41. A. JEpSEN Untersuchungen zum Bundesbuch (1927) 73, 98; A. ALT,
Die Urspriinge des israelitischen Rechts 1, 2. También M. WEBER, Gesammelte
Aufsdtze z. Religionssoziologie Il (Das antike Judentum 1921) 66 s.
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cddigos israelitas con los de otros paises vecinos, se nos presentan
en su conjunto como la cristalizacién de una vasta cultura juri-
dica comun a todo el oriente. Pero al comparar las diferencias
notorias de sus decisiones, conviene examinar con mucho cuidado
las condiciones socioldgicas y juridicas donde se sitan ambas
legislaciones; asi resulta a menudo que, en el fondo, ciertas leyes
no pueden compararse entre si, a pesar de tener una gran seme-
janza de forma y de contenido.

Como es sabido, el antiguo derecho israelita se distingue del
cddigo de Hamurabi porque concede mayor espacio a la vengan-
za privada, en especial a la venganza de sangre. Ahora bien,
conviene notar que en el codigo de Hamurabi la administracién
del derecho y de la justicia penal se encuentran incomparable-
mente mas centralizadas, mientras en Israel faltaba esta instancia
que quitaba al individuo la facultad de vengar un crimen por su
propia cuenta. Por esta razén, en ciertos casos la venganza de
sangre era en Israel una institucién legitima para contener la vio-
lencia; en otras circunstancias el «libro de la alianza» exige que
el castigo venga de la autoridad publica. Més tarde, la creciente
influencia del estado en la vida social comporté en Israel, como
en los demas paises, la disminucién progresiva de la venganza
de sangre 42, Pero una caracteristica de Israel es que, aun en épo-
cas tardias, serd incapaz de reconocer el estado como el tutor
de las instituciones juridicas, pues evidentemente no estaba dis-
puesto a excluir el derecho de la inmediata competencia de Yahvéh.

Asi, esta evidente divergencia en la legislacién sobre la ven-
ganza de sangre se enraiza en una caracteristica muy profunda
de la fe israclita. Observaciones estilisticas han demostrado con
toda claridad como en dos casos de lesién corporal con con-
secuencias mortales (Ex 21, 12 y 21, 22 s.) se reprime violenta-
mente una legislacién més antigua y, al trasponerla en estilo
apodictico-personal, se le afiade la pena capital 43. Aqui, en el
dominio del derecho de sangre podemos observar con qué vio-

42. Fr. Horsr, l. c. 49 s, (60 s. 73) (Gottes Recht, 1961, 260 s.; 274 s.; 289).
43, A ALTI, 303 s.
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lencia la fe yahvista corrigié una norma anterior mas benigna;
quizas la obligacién de pagar una determinada suma de dinero
(véase Num 35, 31). Al tratarse de una vida humana, estaba
también en juego un interés directo de Yahvéh, pues la vida per-
tenece a Yahvéh y no puede ser objeto de negociacion entre las
partes en litigio.

Observaciones como ésta demuestran que, comparado con el
derecho mas profano y estatal del codigo de Hamurabi, la anti-
gua legislacidn israelita se halla mucho maés ligada a la religion 44.
Frente a la multiple gradacidn de las penas en el cédigo de Hamu-
rabi segtin la condicion social del imputado, llama la atencién ver
hasta qué .punto el «libro de la alianza» parte de una igualdad
de derechos ante la ley y de la idea de una solidaridad comtin 43,
No cabe duda, el caricter sorprendentemente humanitario del
antiguo derecho israelita proviene de una relacion mas estrecha
con la religidn, e hinca sus raices en una época anterior al periodo
sedentario: en la antigua ética de hermandad entre los clanes
némadas vecinos 46, Pero es probable que otros muchos mate-
riales de los cddigos posteriores provengan también de aquella
época primitiva; en todo caso falta todavia una seria investiga-
cién metddica de los mismos en relaciéon con estas antiquisimas
normas legales 47.

Los exponentes de este derecho eran los ancianos de la comu-
nidad local; pero existen muchas razones para suponer que ya
después de la sedentarizacion, Israel, conocia una institucion
superior encargada de velar por la salvaguardia, el ejercicio y la
proclamacion del derecho: «los jueces de Israel». Las listas de
los «jueces menores»» (Jue 10, 1-5; 12, 7-15) nos presentan
una sucesidon de hombres de las tribus mas diversas, que «juz-

44. ). HEMPEL, Gottesgedanke und Rechtsgestaltung in Altisrael: Zeitschr
f. syst. Theol. 31 (1931) 377 s.

45. B. BaLscHetr, Die soziale Botschaft des AT., 10 s.

46. M. WEBER, /. ¢. 69.

47. Como ha demostrado K. Elliger, Lev 18 contiene normas que en su
formulacién primitiva regulaban las relaciones de los sexos en las grandes
familias y remontan a una época muy antigua. K. ELLIGER, Das Gesetz Levi-
ticus 18: ZAW (1955) 1 s. (ahora: Kleine Schriften z. AT. 1966).
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garon» a lsrael en periodos consecutivos. Este cargo era muy
distinto de la funcién de los caudillos carisméticos, es decir, los
«jueces mayoresy y podria concebirse como el de un jurisconsulto,
una instancia a la cual se recurria en busca de consejo. El juez
recorria el pais administrando la justicia en las asambleas y sobre
todo velaba por la continuidad de la tradicién juridica 48. Es el
caso de Débora que se habia instalado entre Rama y Betel y a la
cual acudian los israelitas para componer sus litigios (Jue 4, 4 s.).
Finalmente la figura de Samuel que afio tras afio hace el recorrido
entre Betel, Guilgal y Mizpa para administrar alli la justicia (1
Sam 7, 15 s.) nos ofrece con toda probabilidad la verdadera imagen
del Samuel histérico, un jurisperito, sobre el cual la tradicién
posterior acumulé toda clase de oficios imaginables (profeta,
juez, levita). Segun el testimonio de Miq 4, 14 y Dt 17, 8 s., esta
institucién perduraba incluso después de la constitucién del es-
tado.

Tomada en parte de los cananeos, esta legislacion no poseia
para Israel un cardcter meramente profano; para él todo derecho
provenia de Dios y por esto, su fusién con el derecho apodictico
del antiguo yahvismo era tan sélo una cuestién de tiempo. No
existe indicio alguno de que Israel haya establecido jamas una
distincidn de valor entre el derecho de origen cananeo y el derecho
sagrado tradicional.

Asi pues, en el periodo anterior a la monarquia nos encontra-
mos con un pueblo incapaz de comprender el mundo si no es con
categorias sagradas, es decir, a partir de leyes e instituciones
sagradas que provenian del culto y se mantenian en vigor en virtud
de los ritos. Condicion indispensable para vivir era someterse a
esas normas sagradas y colaborar personalmente en su realizacidn.
El hombre no podia entrar en contacto o participar del mundo
divino sino sometiéndose a las normas sagradas que regulaban

48. A.ALTI, L c. 300 5.; M. NotH, Das Amt des Richters Israels. Fest-
schrift f. Bertholet (1950) 404 s. Noth considera los jueces como portavoces del
derecho apodictico divino. Diverge en parte: FrR. Horst, /. c. 52 s. (Gottes
Recht, 1961, 264 s.).
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su vida social e incluso sus relaciones rurales con la naturaleza
circundante. La transgresion voluntaria de este orden sacro sus-
citaba en aquellos tiempos el terror propio de una profanacion
cultual. Israel no volvid a experimentar con igual intensidad un
sentimiento tan primordial 49,

Ahora bien, frente a este apego tan primitivo al mundo obje-
tivo del culto y de los ritos, el estudioso de la historia comparada
de las religiones se sentird sorprendido ante la importancia siem-
pre decreciente de la magia en el culto israelita. Esta ausencia de
lo magico coloca ya al antiguo Israel en una posicién singular
entre todos los fendmenos religiosos del antiguo oriente.

En nuestros dias se ha establecido justamente, una division
entre el pensamiento magico y el religioso. La mentalidad mégica
es una forma primitiva de concebir el mundo, un cierto modo de
comprender las cosas y sus relaciones mutuas y de afirmarse fren-
te a ellas 50, Se caracteriza por su modo realista de concebir las
fuerzas naturales y la posibilidad de transmitirlas o dirigirlas
mediante seres vivos e incluso por la mediacién de objetos «iner-
tes». Esta concepcion «dinamistica» del mundo fascind también
al primitivo Israel; mas aln, se aferré con tal obstinacién a la
creencia en el influjo material y la posibilidad de transmitir la
santidad o la impureza, que debemos preguntarnos si son remi-
niscencias de una mentalidad ya superada o de una verdad mucho
mas trascendental para Israel. En este sentido, el antiguo culto
israelita lleva la impronta de una concepcién «mégica» o mejor

49. Cabe preguntarse si todavia durante la monarquia era posible realizar
un reclutamiento tan grande como el de Jue 19, 22 s. para castigar un crimen
semejante.

50. C. H. RATscHOW, Magie und Religion (1947); S. MOWINCKEL, Reli-
gion und Kultus (1953) 27 s.; 15; «La magia en su origen no era una actitud
contemplativa sino mds bien una técnica, un arte de ejercer un influjo efectivo
en ¢l mundo... El hombre primitivo lucha con el mundo por su conservacion;
cree poseer los medios aptos para amaestrar las fuerzas ocultas que funesta-
mente rodean su existencia. En este sentido la magia es el primer peldafio de
la tecnologia». E. SPRANGER, Die Magie der Seele (1947) 66.
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dicho, «dinamistica» del mundo 51. Aqui todavia no se ha en-
trado en un campo de batalla.

Cuanto acabamos de decir sobre la aversion del yahvismo
frente a la magia, adquiere su pleno sentido cuando se la em-
pieza a considerar como técnica acreditada para influenciar
sobre la divinidad o cuando el hombre se sirve de ella para di-
rigir segiin sus propias conveniencias, un acontecimiento u otros
poderes divinos. No nos equivocamos ciertamente si atribuimos
a la naturaleza peculiar de la religion yahvista los limites que puso
Israel a la magia y a su competencia; un caso tnico en la historia
de las religiones. La intensidad con la que Yahvéh se manifestaba
en todo lugar como una voluntad personal, era sencillamenteirre-
conciliable con el automatismo impersonal de las fuerzas magicas.
Nadie podia alcanzar a Yahvéh con la ayuda de influencias ma-
gicas o defenderse de €l con invocaciones hechiceras, ni era po-
sible conseguir, mediante un secuestro arbitrario de su potencia,
efectos que no provenieran de €l de la manera mas inmediata
y personal. Por esto mismo, Israel comenzé muy pronto a liberar
sus concepciones juridicas de todo elemento magico y no tardé
en sustituir Ja idea magica de la culpa o los efectos magicos del
derecho de asilo, por conceptos bien claros sobre la responsa-
bilidad moral del individuo 52,

51.  A. Bertholet reunid el material relativo a esta cuestién en RGG?
111, 1847 s.; del mismo autor: Das Dynamistische im AT (1926). Véanse mds
adelante las paginas 349 s.

52. FRr. Horsrt, /. c. 56 s. (Gottes Recht, 1961, 269 s)..

3

LA CRISIS PROVOCADA
POR LA CREACION DEL ESTADO

1. LA DEMOLICION DE LO ANTIGUO

La transformacién de la antigua coalicién sagrada de las
tribus en un estado fue, a diferencia de la conquista de Canaan,
un ‘acontecimiento que se llevé a término en un breve espacio
de tiempo: entre la generacion de Samuel y la de Satl. Sin embargo
no provoco ninguna crisis aguda en la vida religiosa y cultual.
Debia pasar cierto tiempo para que la fe yahvista tomara concien-
cia de sus multiples consecuencias. Durante el episodico reinado
militar de Saul no cabia esperar una reaccion violenta del ambien-
te religioso y cultual, pues Satl fue, en resumidas cuentas, un ca-
rismatico a la antigua. Si bien no es licito pasar por alto la opo-
sicién que se manifesté cuando la direccion carismatica se con-
virtié en monarquia (1 Sam 10, 27; 11, 12), no obstante, la monar-
quia no afectd al conjunto del 4mbito sacro.

En aquella época el estado no era una potencia auténoma
capaz de ejercer un influjo considerable sobre la fe. Por esto, la
nueva fisonomia que la actividad politica y militar de David dio
a Israel debié marcar una huella muy profunda en su vida inte-
rior. Con sus empresas guerreras, David habia ensanchado las
fronteras mucho mds alld del territorio ocupado tradicional-
mente por la antigua coalicion tribal; mas aun, habia convertido
su reino en un imperio comparable a los imperios del Nilo y de
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Mesopotamia, pues, siguiendo sus mismas estructuras, le ane-
xiond una corona de estados vasallos.!

La defensa de este reino exigia la formacion de un ejército
regular; en las antiguas ciudades cananeas surgieron pronto guar-
niciones para las unidades de caballeria; una nueva divisién del
reino en «distritos» (1 Re 4, 7 5.) estaba al servicio de la adminis-
tracion estatal; en la corte y en el campo, un equipo de empleados
llevaba el peso de la administracion. El pueblo debia contribuir
con tasas o impuestos a pagar los gastos de todo este aparato
burocratico y el consumo de una corte que alcanzé con Salomén
su mayor fastuosidad. En el campo el rey poseia fincas cuyos
arrendatarios debian suministrar sus productos al palacio. David
escogid una antigua ciudad cananea como emplazamiento de la
corte y él mismo, por ser un antiguo cabecilla de soldados asala-
riados, era un hombre desprovisto de cualquier dignidad sagrada
que le autorizase a tomar posesion de la corona. ;Quién hubiera
podido imaginar una situacidn semejante, poco antes, en el am-
bito de la confederacion sagrada de las tribus?

Cambios tan profundos como éste no pueden atribuirse sdlo
a impulsos exteriores y a conveniencias politicas inmediatas. La
expansion filistea hacia el interior presionaba sobre Israel y tuvo,
sin duda, una funcién impulsora, pues consiguié mantener en
movimiento la vida politica en el reinado de Saul y més tarde en
el de David. Pero si los acontecimientos llegaron a producir una
reestructuracion tan imponente, es que existian ya factores de-
terminantes en el interior de Israel. En efecto, también podria
haber sucedido que la evolucién politica de Palestina hubiera
dejado a un lado la coalicidn tribal de estilo patriarcal, la cual,
con sus limitadas posibilidades de autodefensa, habria sucumbido
ante un enemigo mejor equipado. En cambio, Israel entrd en es-
cena afirmandose en una estructura del todo nueva y tuvo la va-
lentia de acometer empresas politicas y culturales, que en la época
de los jueces se hallaban fuera de su campo visual.

1. A.ALTIl, 66s.
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Como es natural en todas las transformaciones intimas del
alma de un pueblo, el historiador sdlo llega a conocerlas, por lo
comun, de una manera indirecta, deduciéndolas de los hechos
consumados; eluden toda constatacidon directa porque el mismo
pueblo tuvo apenas conciencia de las mismas. Asi también en
Israel sélo podemos constatar en la practica, la gran diferencia
de mentalidad entre la época anterior a la constitucidn del estado
y el periodo inicial de la monarquia.

Ya vimos cémo en tiempo de los jueces Israel se encontraba
a un nivel puramente patriarcal en su vida religiosa y cultural;
era un pueblo envuelto y cobijado en los ordenamientos supra-
individuales del culto y de la vida social, marcado por un senti-
miento de unidad que hoy dia nos resulta inconcebible. La vi-
da individual se insertaba en la vida de las asociaciones supe-
riores (clan, tribu) y estos grupos humanos tenian, a su vez,
conciencia de su unidad con las leyes naturales de su medio am-
biente. No existia tensién alguna entre lo interior y lo exterior,
entre el «yo» y el mundo, pues en todos los sectores de la vida
natural regian las mismas leyes sagradas que el culto exaltaba
y g las cuales debia someterse el hombre. La vida y la muerte eran
también fenédmenos supra-individuales y no sucesos con que de-
bia enfrentarse personalmente el individuo.

Toda la existencia se hallaba al amparo de ritos y disposicio-
nes sagradas; santificada y sostenida por fiestas y costumbres
de una validez inconmovible. Nos resulta dificil explicar el «sen-
tido» de tales ritos porque en aquellos tiempos Israel apenas podia
tener conciencia del contenido, muchas veces sospechoso, de los
mismos. En todo caso, debemos suponer que en la configuracion
de la existencia personal la reflexion —al menos la individual —
no poseia aquella importancia reguladora y critica que pronto
adquiriria en los ambientes sapienciales de la corte 2.

Con el comienzo de la monarquia Israel empezd a liberarse
de los profundos lazos de esta credulidad arcaica. Sin duda,

2. C. H. RaTscHOW, Magie und Religion (1947) 76.
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existieron también ambientes de la nacién a los que el nuevo
espiritu alcanzo sélo en un periodo relativamente tardio y a otros
quizds no les afecté nunca. Sin embargo poseemos sobradas
razones para datar el inicio de una nueva época en la vida espi-
ritual de Israel a partir de la monarquia, ya que la rapida serie
de obras poéticas y literarias que produjo Israel desde este momen-
to suponen en los escritores un temple intelectual y espiritual
completamente diversos. Si bien los exponentes de este nuevo
clima espiritual constituian al principio un reducido sector en
torno a la corte, no obstante, la evolucion era incontenible,
y se debio extender rapidamente, pues ya en el siglo viil los pro-
fetas se enfrentan a una poblacién cuyas instituciones se hallaban
en plena descomposicion.

La relajacion y el agotamiento de la época anterior prepararon
de hecho, ese cambio espiritual que irrumpié y se difundié con
tanto impetu en forma de una nueva voluntad politica, asi co-
mo también de una nueva floracion cultural y de nuevas concep-
ciones religiosas. La victoria de este nuevo afan politico no hu-
biera sido tan rotunda si no se hubiera sentido la necesidad,
manifiesta u oculta, de un cambio. De hecho, el cuadro de la si-
tuacion reinante en Silo durante los ultimos afios de la anfictionia,
muestran una-grave degeneracion de las costumbres y el descon-
tento de los participantes en el culto (1 Sam 1-3). No tenemos ra-
zones suficientes para desconfiar del juicio desfavorable del narra-
dor, el cual ciertamente se hallaba todavia cerca de aquella si-
tuacién: la palabra de Yahvéh escaseaba en el pais e incluso el
sacerdote competente dentro de la coalicién tribal habia perdido
la familiaridad con las revelaciones de Yahvéh.

Otra sefial de que esta era habia llegado a su fin fue la separa-
cidn de las antiguas tradiciones sagradas del lugar al que se habian
adherido y su transformacién en materias narrativas independien-
tes. El relato de la aparicion de Yahvéh en Betel y la promesa
que hizo Jacob de construir alli un templo y pagar diezmos era,
en su origen, la leyenda cultual de este santuario; su Unica fina-
lidad era la de garantizar la santidad de este lugar y la legitimidad
de los usos practicados en él: la uncién de la piedra y los diezmos.
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Estas tradiciones eran conocidas solo en virtud de su funcién
etioldgica, pues pertenecian, por asi decir, al inventario inaliena-
ble del respectivo lugar sagrado y sélo alli eran transmitidas con
el mayor respeto de generacion en generacidn.

iCuantas cosas habran sucedido en este tiempo y qué cambios
debid experimentar la concepcion de las leyendas cultuales si
podian presentarse ahora como material narrativo ordinario,
de manera que los coleccionistas podran tratarlas pronto como
material literario y organizarlas en grandes complejos narrativos!
En efecto, su separacion del culto no sélo significo una fuerte
secularizacion del material sagrado; con la decadencia de la an-
tigua finalidad etiologica cambidé de arriba abajo el sentido glo-
bal de la respectiva tradicién. Esta migracién del viejo material
sagrado desde los santuarios al despacho de los escritores puede
considerarse como un indicio méas de que la época del culto
patriarcal habia terminado.

2. LAS NUEVAS INSTITUCIONES

Aquel Israel, cuya proteccion se habia reservado en otros
tiempos Yahvéh haciendo surgir caudillos carismaticos con los
cuales iba también a la guerra, se habia convertido ahora en un
estado que decidia sobre su propio territorio y su potencial mi-
litar interno. Los primeros afios del reinado de David pudieron
dar realmente la impresién de que Israel se habia sustraido a la
soberania de Yahvéh, pues el mismo David era un antiguo sol-
dado de profesion del séquito creado por Sail, y carecia, por
consiguiente, de cualquier uncién sagrada. Su proclamacién como
rey de Juda y luego de la confederacion de las tribus de Israel
y Juda (2 Sam 5, 1-3) son presentados como actos de razén poli-
tica 3. La conquista de Jerusalén fue toda ella una empresa pri-

3. A. AiT I, 38. Los ancianos aducen tres argumentos: la pertenencia al
pueblo, la historia militar de David y en 0ltimo lugar, el nombramiento de
Yahvéh.
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vada de David para procurarse una residencia entre los dos
grandes grupos tribales. De esta manera Jerusalén poseia un es-
tatuto juridico particular junto a Juda e Israel: era la «ciudad de
David».

Sin embargo, la hipdtesis de una ruptura religiosa seria in-
dicio de poca sensibilidad histérica ante el enorme poder de per-
sistencia que caracteriza las concepciones sagradas. De hecho,
a pesar de todos estos cambios, David siguié considerando sus
batallas como guerras de Yahvéh; tampoco se puede dudar de su
adhesion personal a la religidn yahvista. En su conjunto, la mo-
narquia fue para Israel un fendmeno reciente, casi tardio. Por
ello era inevitable que entrara en seguida en una situacion de con-
flicto con algunas tradiciones religiosas centrales y permanecera
en esta tensién todo el tiempo de su existencia.

1. El trono de David recibié muy temprano una directa le-
gitimacién sagrada con la profecia de Natan (2 Sam 7). Las re-
cientes investigaciones no sélo han descubierto un nucleo fnuy
antiguo en esta tradicidon, a saber, los v. 1-7, 11b, 16, 18-21,
25-29; es maés, el anilisis de las formas revel6 sorprendentes ana-
logias con las «narraciones reales» de Egipto 4. Los datos funda-
mentales y muchos detalles de este capitulo parecen ser una apro-
piacidn, casi la copia de un ceremonial muy convencional, usado
en la corte de Egipto. Asi: la breve nota inicial «sentarse en su
palacio», la intencidn real de construir un templo, la declaracién
divina sobre las relaciones filiales otorgadas al rey y la ratificacion
de su reinado.

En la antigua teologia egipcia sobre el rey, el «protocolo real»
jugaba un papel muy importante; era un documento que contenia
el titulo oficial del rey, su filiacion divina, el mandato de gobernar,
la promesa de un reinado perpetuo, etc.; este documento, escrito
por la divinidad en persona, se le entregaba al rey en el momento

4. L. Rost, Die Uberlieferung von der Thronnachfolge Davids (1926) 47 s.;
S. HERRMANN, Die Konigsnovelle in Agypten u. Israel: Wissenschaftl. Zeitschr.
d. Karl-Marx-Univ. Leipzig 54 (1953 - 1954) (Gesellschafts und sprachwis-
sensch. Reihe) 51 s.
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de su elevacién al trono. También en este punto la corte judia
siguié el ejemplo de Egipto, pues el my7y, «el testimonio», que el
sumo sacerdote Yoyada entregdé al joven Joads en la ceremonia
de su coronacion sélo puede referirse a un protocolo de este tipo
(2 Re 11, 12) 5. Ademas consta que el rey de Judi recibia —si-
guiendo el gran modelo egipcio—~ nombres especiales cuando
subia al trono 9. Pues bien, ese «protocolo real» sélo podia
significar para la mentalidad judia la alianza de Yahvéh con el
rey. De hecho encontramos esta expresién en las antiquisimas
«ultimas palabras de David» (2 Sam 23, 5) y en el salmo 132,
versiculo 12 7, ciertamente anterior al exilio.

Resulta dificil probar que todos los elementos de este ritual
real remonten hasta el mismo David, pero muchos indicios ha-
cen suponer que ya en sus dias se colocaron las bases del mismo.
En efecto, la revelacién de Yahvéh en el suefio de Salomén (1
Re 3, 4-15), comparada con muchos textos paralelos de Egipto,
presenta el caricter de uno de estos ceremoniales. La revelacién
en el suefio dentro del templo, el rey como hijo de Dios, la marcha
hacia la ciudad, los sacrificios, y sobre todo, la ratificacién divina
de la autoridad real permiten deducir, una vez mas, la estrecha
unién del ceremonial judio con el modelo egipcio 8.

Estas y otras formas del ceremonial cortesano eran al mismo
tiempo portadoras de un gran acopio de ideas tradicionales: el
rey es el hijo de Dios —pero Israel nunca lo entendié en sentido
fisico-mitoldgico, sino tan solo «por adopcion»—; Dios mismo
pone en sus manos el reino, gobierna con perfecta justicia y sa-
biduria, es el gran bienhechor y el pastor de su pueblo, que pros-

5. G. voN RAD, Das jiidiische Konigsritual: ThLZ (1947) col. 201 s.
(Ges. Studien, 205 s.).

6. A. M. HONEYMANN, The evidence for Royal Names among the Hebrews:
JBL (1948) 17 s.; S. MoRrenNz, Agyptische u. davididische Konigstitulatur:
Zeitschrift f. 4gypt. Sprache u. Altertumskunde (1954) 73 s.

7. Las expresiones del salmo 132, 12 y 2 Re 11, 12 son muy parecidas,
pues la palabra N3 (alianza) se usa a veces como sindmino de MY (pacto).
Asi también el «decreto», al cual se refiere el Ungido en el salmo 2, 7, se acer-
ca mucho al concepto de berit.

8. S. HERRMANN, /. c., 53 s.
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pera bajo su reinado; mas aun, la misma fertilidad natural de los
hombres, de los animales y del campo aumentan bajo el benéfico
influjo de su gobierno. El rey es hermoso y en torno a él existe
una atmosfera de felicidad 9. De cara al exterior, el rey es el te-
mible vencedor de todos sus enemigos. Estas son, como dijimos,
ideas convencionales que impregnan todas las afirmaciones cor-
tesanas; era el modo habitual de rendir homenaje al rey y asi
también concebia €l su oficio.

Nos sorprende constatar como esta teologia palaciega de Je-
rusalén atribuye también al rey la dignidad sacerdotal (Sal 110, 4).
Teniendo presente toda la estructura interna del antiguo culto
israelita, resulta en realidad dificil considerar al rey de Jerusalén
como un ministro del culto. La monarquia habia entrado en la
historia demasiado tarde, es decir, cuando ya hacia tiempo que
los oficios sagrados se habian consolidado. Sin embargo, se trata
evidentemente de una tradicién cortesana muy antigua, que pasé
de la Jerusalén pre-israelita a la corte de David. En su conjunto,
la monarquia no consiguié unir en la practica las atribuciones del
sumo sacerdote con las de su propio cargo, mas aun, no se mani-
fiesta alglin esfuerzo en esta direccién. Con todo, la monarquia
aporté también una innovacién trascendental en el culto de
Israel 10,

Un enjuiciamiento muy diverso merece la monarquia que se cred en el
reino del norte tras la desintegracion del imperio de David y Salomén. Esta
no se fundaba sobre una dinastia ratificada por Yahvéh de manera definitiva;
al contrario, por su misma constitucién, se presentaba como una prolongacién
menos abrupta de la guia carismdtica del antiguo Israel, que de ahora en ade-
lante se convierte en una institucidbn duradera gracias a la aclamacién del
pueblo. Esta constitucién de la monarquiz sobre la base del carisma otorgado
por Yahvéh, debia crear en este reino una situacion mucho mds inestable,

9. Hermosura: Jue 8, 18; 1 Sam 9, 2; 10, 23; 16, 12. 18; 17, 42; 2 Sam 14,
25; 1 Re 1, 6; Is 33, 17; Sal 45, 3. Alegria: 1 Re 5, 21; 2 Re 11, 20; Sal 21, 2.
Cf. la pagina 399, nota 27.

10. Otros acentuaron con mayor vigor las funciones cilticas de los reyes
judios, asi A. R. JoHusoN, The Réle of the King in the Jerusalem Cultus, en The
Labyrinth (Further Studies in the Relation betwenn Myth and Ritual) 1935, 71 s.
y recientemente en: Sacral kings hip in Ancient Israel (1955). AGin més radical: 1.
Engnell en muchos de sus escritos. Véase la opinién contraria de M. NotH,
Gott, Konig, Volk im AT: ZThK (1950) 157 s. (Ges. Studien, 188 s.).
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pues con la desaparicion del carisma en el individuo reinante desaparecia
también el deber de obediencia en los sabditos. Asi pues, si el reino se hallé
sacudido con continuas revoluciones, era una consecuencia de su misma
estructura fundamental. En algunas épocas existid también en el reino de
Israel la sucesién dinastica, pero una cadena de revoluciones sacudi6 el reino
durante los ultimos afios anteriores a la catéstrofe definitiva. El profeta Oseas
consideré estos reyes, que en rapida sucesion se arrebataban la corona, como
instrumentos de la ira divina (Os 13, 11). Véase: A. ALT, II, 116 s.

2. Cuando David fund¢ su reino lo unié también a la antigua
tradicidn anfictionica: él no fue nunca a Silo, pero «trajo Silo a
Jerusalén». El traslado del arca, santuario comin de todas las
tribus de Israel, a Jerusalén fue «un acto politico de primera
categoria» 1. David acaricid ademas la idea de construir un tem-
plo; pero solo Salomoén pudo realizarla. Para comprender bien
este proyecto, debemos tener en cuenta la especial situacion
juridica del templo: se erigia sobre un terreno de propiedad real
(2 Sam 24, 24 s.), el rey era quien ordenaba su construccién y
disponia las reparaciones necesarias. La subvencion del templo
era para él un honroso deber y tenia el derecho de reformar el
culto en caso de necesidad; los mismos sacerdotes eran funcio-
narios reales 12,

Bajo esta perspectiva debemos juzgar la periddica introduc-
cion de cultos extranjeros; en ciertas ocasiones los reyes de Juda
les otorgaron en el templo los mismos derechos que al culto de
Yahvéh (2 Re 16, 10 s.; 21, 4 s5.). El reconocimiento de las divi-
nidades de los grandes imperios era una consecuencia de exigen-
cias politicas, a las que debian someterse los pueblos vasallos.
Con ello se lesionaba gravemente el derecho de Yahvéh a una
veneracion exclusiva, pero no hemos de olvidar que todo cuanto
ocurria en el templo nacional merece consideracion aparte,
pues se encontraba en una situacion distinta del culto practicado

11. O. EissreLpT, Silo und Jerusalem: Sppl. VT 1V, 142, Sobre el tras-
plante del culto anfictidnico a Jerusalén, véase M. NotH, David und Israel in
2 Sam 7. Mélanges Bibliques rédigées en I'honneur de André Robert 1956,
122 s. (Ges. Studien 334 s.).

12. K. GALLING, Konigliche und nichtkinigliche Stifter beim Tempel von
Jerusalem; BBLAK (1950) 134 s.; A. R. JoHsoN, Sacral Kingship in Ancient
Israel (1955) 47 («royal chapel»).
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en el resto del pais. Asi pues, el templo de Salomodn era entonces
lo que Betel seria méas tarde: «el santuario real» y «el templo
nacionaly» (Am 7, 13 95n wIpn, nobmn n°3); era el santuario del
estado, donde se ofrecian los sacrificios privados del rey, pero,
sobre todo, los sacrificios del estado.

De este modo el antiguo culto yahvista de la anfictionia
penetrd en el santuario nacional; pero este santuario habia sido
construido nada menos que sobre una antigua ciudad cananea,
desprovista de cualquier tradicion yahvista legitima. De hecho,
este templo y su culto no hubieran influenciado jamas la vida re-
ligiosa de extensos sectores de la poblacién y hubiera seguido
siendo un asunto privado de la Jerusalén davidica, si David no
hubiese transportado el arca santa a Sion. En cambio, todas las
tribus de la antigua anfictionia se sabian ligadas a este objeto
cultual y, gracias a él, el templo de Salomon se convirtio en el
santuario de todo el pueblo de Israel. Su funcién sagrada no fue
por lo tanto sencilla, pues como santvario real era el lugar del
culto oficial, pero como morada del arca, era el santuario central
de Israel 13,

Se ha aﬁrmado, con razén, que no debemos suponer la ex-
tincién repentina de la antigua anfictionia, ni que el templo de
Jerusalén, con el arca, se convirtiera de golpe en el santuario
comun de todos los israelitas 14. Lo mas natural es pensar que las
condiciones del nuevo templo se fueron alejando cada vez mas
de la precedente institucion. Pues jqué tenia en comin la antigua
convocacion de los miembros de la anfictionia, dispuestos a de-
jarse conducir por Yahvéh a la guerra santa y prontos a escuchar

13. Nada sabemos sobre los cultos pre-israelitas de Jerusalén, ni de su
suerte después de la toma de la ciudad. Sin embargo parece cierto, que en la
Jerusalén pre-davidica se veneraba el «dios altisimo» (ﬁs'py bx Gén 14, 18 5.)
H. Scumipt, Jahwe u. die Kulttraditionen von Jerusalem: ZAW (1955) 168 s.;
G. WIDENGREN, Sakrales Konigium in A.T. u. in Judentum (1955) 11; A. R,
JounsoN, Sacral Kingship in Ancient Israel (1955) 43 s. Lo mismo ocurre con la
concepcidn de Yahvéh, como rey del cielo, que era sin duda extrafia al antiguo
yahvismo. Sobre las tradiciones cultuales de Jerusalén, véase H.-J. KrauUs,
Psalmen I. BK, 197 s.

14. M. NortH, Die Gesetze im Pentateuch (Ges. Studien) 44 s.
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sus mandamientos en las peregrinaciones, con las masas que
aflujan al templo donde se ofrecia el sacrificio de un estado, que
se emancipaba cada vez mas de Yahvéh en el campo politico?
Qué clase de anfictionia era esta, cuyos miembros —las tribus—
perdian cada dia mayor libertad de accion al deshacerse su cons-
titucion tribal bajo el peso del creciente poder del estado? Si, el
Deuteronomio intenta repristinar la antigua institucion anfic-
tidnica 15 pero jqué construccion tedrica es este «Israel» deutero-
némico! En el fondo, Israel ha llegado a ser un estado tan per-
fecto que ya no puede renacer en él la concepcidn de tribus aisladas.
El Dt esboza una anfictionia sin tribus — contradictio in adiecto—
porque politicamente no era posible contar con ellas, ni siquiera
como grupos de una cierta autonomia.

Semejantes innovaciones en la vida sagrada de un pueblo
antiguo exigian una legitimacion. Por eso no debe extrafiarnos
st en el Antiguo Testamento encontramos tradiciones que se pro-
ponen derivar las nuevas instituciones de una decision o una pro-
videncia particular de la divinidad. Asi, podemos considerar la
narraccion de 2 Sam 24, como el tepdc Adyog (texto ritual) de Jeru-
salén. En fecto, Jerusalén se hallaba al margen de cualquier tradi-
cion yahvista y debid despertar muchas sospechas entre la pobla-
cién rural, mas adicta al yahvismo, por haber sido una antigua ciu-
dad cananea con santuarios cananeos. En cambio, esta tradicién,
que en su forma actual presenta todavia una unidad muy compac-
ta, contaba ¢cdmo se habia llegado a construir el primer altar de
Yahvéh en Jerusalén. David conoce el lugar mediante la aparicién
del angel de Yahvéh y construye el altar sélo cuando se lo indica
un vidente. La cesacidn de la plaga que azotaba Jerusalén es final-
mente la sefial de la complacencia de Yahvéh en la construccion
del altar. La narracidn presenta muchos rasgos de antigiiedad
y es muy posible que se remonte al tiempo de David o Salomdn,
donde tenia una misién bien precisa.

Con los mismos criterios debemos enjuiciar un complejo na-
rrativo mucho mas extenso: la «historia del arca» (1 Sam 4-6;

15. Véanse mas adelante las paginas 108, 290 s.
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2 Sam 6). Narra las aventuras del arca desde el dia en que la lle-
varon a la batalla contra los filisteos hasta que David la traslado
solemnemente al monte Sion 16, Por cierto, no podemos llamarle
un {poG Adyes, (texto ritual), en el sentido propio de esta expre-
sion, pues por su perfil intelectual se sitia mas alld de la esfera
sagrada y se acerca a un tipo de narracién profana del cual
hablaremos mas tarde. El modo cdmo consigue mantener en vilo
a sus lectores, narrando incluso los fracasos, y como ya al prin-
cipio les exige tomar nota de dos derrotas consecutivas de Israel,
revela una cierta elaboracion artistica. Al mismo tiempo, la in-
tencion del conjunto es evidente: establecer la linea de continui-
dad entre el antiguo santuario central de Israel y el nuevo. La for-
ma como Yahvéh mismo se manifestd en el extrafio recorrido,
desde Silo hasta Jerusalén, debia mostrar que el traslado del arca
no fue una simple arbitrariedad humana sino un acontecimiento
divino.

Especialmente la descripcion del ingreso del arca (2 Sam 6),
no debe considerarse como la narracion de un acontecimiento
unico e irrepetible, sino como el ceremonial de una fiesta anual,
pues la otra descripcion del ingreso del arca en el templo (1 Re 8)
permite reconocer, en lineas generales, el mismo proceso asamblea-
procesion-sacrificio-bendicién. El salmo 132 nos ofrece otros datos
para reconstruir esta solemnidad cuando nos habla de las preo-
cupaciones de David por trasladar el arca y la marcha de Yah-
véh hacia su lugar de reposo, la cual se celebraba cada afo
—pues asi debe entenderse el salmo— con una gran procesion !7.

La celebracion de la fundacion del templo representaba sélo
un aspecto de la fiesta, pues el salmo 132 considera también la
eleccién de Sién como el acto de instauracién y ratificacion de
la monarquia davidica, es decir, la alianza de Yahvéh con David,
la «lampara» que le habia prometido. Asi pues, existen muchas
razones para suponer que en el mes de etanim, es decir, en el
contexto de la gran solemnidad anual del séptimo mes (1 Re

16. L. Rost, L c., 4.
17. H-J. Kraus, Die Konigsherrschaft Gottes im AT (1951) 82 s.
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8, 2) se celebraba una «fiesta real de Sién», que era al mismo
tiempo la fiesta de la fundacidn del templo y de la monarquia.
Yahvéh habia elegido a Sidon como lugar de su reposo, pero en
Sion se encontraba también el trono del Ungido. El trono de
Yahvéh y el de David no podian separarse, mas aln, si pensamos
en el salmo 110, 1 eran, en realidad, una misma cosa 18,

3. Junto a estas tradiciones cultuales de la corte, surgid
en Jerusalén un grupo independiente de concepciones que por lo
visto provenia de un ambiente religioso muy distinto y obtuvo
una réapida aceptacion: la tradicion sobre Siéon como la montaiia
santa y morada de Dios. El salmo 78, 68 s. separa todavia la elec-
cién de Sién y la de David como dos actos netamente diversos.
Una simple comparacién de los salmos 46, 48 y 76 con las ideas
fundamentales de estos «canticos de Sién» muestra que estos
poemas no solo estdn estrechamente emparentados entre si, sino
que provienen ademas con toda certeza de una tradicion comiin:
Yahvéh puso su morada en Sién, la montafia de Dios, «la delicia
de'toda la tierra» (Sal 76, 3; 48, 2); en épocas remotas las naciones
se aliaron contra Sidn, pero Yahvéh las rechazd con gesto sobe-
rano (Sal 48, 5 s.; 76, 55s.; 46, 65.) 19, Es dificil saber si existe un
fondo histérico detras de estos versos, pues estas afirmaciones
tan vagas y puramente alusivas no se preocupan de ello. Nos ha-
blan mas bien de un suceso mitico que se vislumbra desde el pre-
sente en una cercania o distancia atemporal. También es dificil
conciliar sus informaciones topograficas con la verdadera situa-
cion geografica de Jerusalén. Un rio forma parte de la ciudad
santa (Sal 46, 5); incluso en las profecias mas recientes la pre-
sencia de un rio pertenece a la imagen de la ciudad de Dios (Is 33,
20 s.; J1 4, 18; Zac 14, 8). En este contexto se habla una vez de
Sidén como la montafia situada «en el extremo norte» (Sal 48, 3).

18. El tardio salmo 78 también pone juntos la eleccidon de Sién como
nuevo lugar del culto y la eleccion de David.

19. Sobre esta tradicion de Sidn, véase la reciente publicacion de E.
RoOHLAND, Die Bedeutung der Erwdhlungstraditionen Israels fiir die Escha-
tologie der Propheten (1956) Teol. Diss. Heidelberg; M. NotH, Jerusalem und
die israel. Tradition (Ges. Studien, 172 s.).
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Aqui salen a la luz tradiciones provenientes de una antiquisima
geografia mitica, lo cual indica claramente que esta tradicién se
basa, en definitiva, sobre concepciones pre-israelitas y por
consiguiente, cananeas, aplicadas luego de forma secundaria a
Sién 20,

La lirica cultual anterior al exilio no concede un relieve par-
ticular a la tradicion de Sién, montafia santa, en cuanto conjunto
de ideas con origen y caracteristicas propias. Sin embargo los pro-
fetas la recogieron y en sus profecias alcanzara gran importancia.
Esta tradicion de la montafia santa de Sion es simplemente una
tradicién auténoma de eleccidn, pues, aun siendo la mas reciente
de todos estos grupos de tradiciones, ocupa una posicion inde-
pendiente junto a las otras tradiciones de eleccién mas antiguas,
como la de los patriarcas y de la salida de Egipto. La conciencia
de una ilimitada paz y seguridad junto a Yahvéh caracterizan su
contenido. [safas recogera este acento y llegara a superarlo en sus
profecias. Tenemos todos los motivos necesarios para suponer
que las tradiciones de Sion y David fueron cultivadas en Jerusalén
y Judad mientras en el reino del norte continuaban existiendo las
tradiciones patriarcales y del éxodo.

La concepcion de Jerusalén como morada de Dios, y las
victoriosas batallas del rey Yahvéh dominan también el salmo 68.
En este contexto la mencion del Sinai aparece, desde el punto
de vista de la historia de la tradicién, como un elemento extrafio
(v. 18). Pero todo el salmo ofrece tales dificultades de interpre-
taciéon que, por €l momento, serd mejor dejarlo a un lado. Aunque
contiene algunos elementos tradicionales muy antiguos, no po-
demos datarlo antes del periodo monarquico (Mowinckel cree

posible que en su base se encuentra una antigua poesia reelabo-
rada) 2L,

20. Sobre la montafia de Dios «al norte» (Is 14, 13) véase O. EISSFELDT,
Baal Zaphon (1932) 14 s,

21. Referente a las concepciones sobre la ciudad de Dios, véase también
el t. II, 365 s. En cuanto a la mecla de tradiciones en el salmo 68: S. Mo-
WINCKEL, Der Achtundsechzigste Psalm (1953) 72 s.
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Segun parece, las dos tradiciones de eleccion siguieron un
camino independiente incluso durante el siglo vii. En todo caso,
el profeta Isaias se basa exclusivamente sobre las tradiciones
especificas de Jerusalén y parece desconocer por completo las
antiguas tradiciones de la alianza y de la conquista de Canaén.

La transformacion de Israel en un estado, la instauracién de
la monarquia davidicay la entrada de Yahvéh en el templo na-
cional fueron innovaciones muy trascendentales que se llevaron
a término en el espacio de dos generaciones. Los constructores
fenicios, a los que Salomén encargd la edificacion del templo,
no sabian nada acerca de Yahvéh; ellos conocian sélo el modo
como se construia un templo en todas partes y desde tiempos
inmemoriales. Por esto siguieron el modelo de un templo muy
extendido en Siria y Palestina, cuya estructura fundamental (se-
paracién del «santisimo» mediante una antecAmara) provenia
probablemente de Mesopotamia y en cuyo interior se encontrarian
reunidos simbolos sagrados de proveniencias muy diversas.

No se puede afirmar que la religion yahvista llegd a crear en
este templo una expresion peculiar de su propia naturaleza. Pero
seria demasiado simplista declarar que Salomdn acabd para
siempre con la fe patriarcal cuando construyé el templo; a no ser
que por principio se juzgue la transicion a formas cultuales ex-
tranjeras como un paso fatal para el yahvismo 22, Con la forma-
cion del estado el culto yahvista entré en una crisis, en la que se
ponia en juego su existencia; fue un cambio de estructuras que
comportaba un nuevo centro de gravedad y nuevas relaciones
de las partes con el todo. Inutil afiadir que el yahvismo penetré
asi en un sector de peligros y tentaciones completamente nuevos,
frente a los cuales debia armarse y, sobre todo, debia primero
conocerlos. Esto requeria por si mismo un cierto espacio de
tiempo.

La crisis debida a la constitucidn del estado fue todavia mds
grave, porque se entrelazé con la crisis de la conquista del pais,

22. Véanse mas adelante las paginas 502 s.
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una crisis todavia sin resolver. El encuentro de Yahvéh con Baal
no termind con la transformacidon de Israel en estado, al contrario,
se hizo mas agudo; pues la convivencia con los cananeos fue
mas intensa y se intensificé la influencia de los cultos extranjeros
a través de un contacto politico més estrecho con los pueblos
vecinos.

3. EL NUEVO ESPIRITU

Nuestros conocimientos sobre los fenémenos y corrientes es-
pirituales y culturales del antiguo Israel no bastan a darnos una
descripcion completa de su historia espiritual. Sin embargo, po-
demos distinguir épocas de una especial vitalidad y fecundidad
espiritual que se destacan claramente de otras mas conservadoras
e incluso paralizantes.

El primer periodo de la monarquia aparece, muy por encima
de todos los periodos restantes, como la época de un renacimiento
intelectual y creativo que descubre dimensiones vitales comple-
tamente nuevas. Este debid ser un periodo de profunda conmocién
interior. El reino de David, después de la unién del norte con el
sur, era un estado con grandes posibilidades expansivas; en el
campo politico exterior estaba relativamente consolidado, mien-
tras le abrumaban miltiples problemas de politica interna: la
vida del culto giraba en torno a un nuevo centro y tomaba nuevas
formas; una corte brillante se mantenia a la altura de su tiempo
en el cultivo de las ciencias del espiritu. Todos estos factores
debieron conmover lo mas intimo de la existencia del pueblo
y obligaron a Israel a buscar una nueva comprensién de si mismo.
Como en otras ocasiones Israel buscé esta comprensidon de si
mismo en la reflexién sobre su origen historico. Resulta asombroso
constatar que ya en esta época aparecieron, a breves intervalos,
tres grandes obras histdricas: la historia de la subida de David
al poder (1 Sam 16, 14 - 2 Sam 5, 12), la historia de la sucesion
al trono de David (2 Sam 6, 12. 20 s.-1 Re 2) y la obra histérica
del yahvista 23,

23. El conjunto narrativo de la subida de David al poder debe conside-
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Esto no significa que Israel mostré entonces por primera vez
la capacidad de reflexionar sobre la historia. En efecto, las fér-
mulas mas sencillas de la profesién de fe en Yahvéh —que sacéd
Israel de Egipto, prometi6 el pais a los patriarcas y condujo el
pueblo por el desierto— provenian de una época muy antigua y
debian ya su existencia a una reflexién teoldgica sobre la historia.
El hecho nuevo era que, de ahora en adelante, Israel se consi-
deraba capaz de componer grandes complejos histéricos; es decir,
no sélo sabia recordar hechos sueltos, decisivos, para su historia
y ordenarlos con mayor o menor cohesién interna para ser re-
citados en el culto; ahora se sentia capaz de presentar la historia
en amplios contextos, con todas las contradicciones que nunca
encajan por completo en una determinada doctrina, y también
con sus fracasos, pero, sobre todo, con su humanidad terrible y
espléndida.

Para poder observar y narrar la historia con una perspectiva
nueva se requiere sobre todo una cierta distancia interior —y no
sélo temporal— de la misma; e Israel sélo podia conseguirla,
cuando hubiera adquirido una cierta formacién humanistica. En
efecto, una distancia de si mismo significa ser capaz de ponerse
a si mismo como objeto de observacién y de critica a gran escala.
La fria distancia de sus objetos, propia de estos narradores, la
cual nos deja perplejos sobre el grado de su interés personal por
ellos, es una nota caracteristica de todas las tradiciones prove-
nientes de esta época o de aquellas que fueron marcadas por ella.
No olvidemos que todas nuestras informaciones sobre la historia
antigua de Israel son el fruto del trabajo de conservacién y adap-
tacion del yahvista. Si al final de la época de los jueces o, incluso
mas tarde, en tiempos de David, una catastrofe histérica hubiese

rarse la mas antigua de las tres, pues la pregunta sobre el origen de esta mo-
narquia debid ser la primera reaccién frente a este gran viraje histérico; la
historia de la sucesion al trono de David es una legitimacion de la regencia de
Salomoén; por lo tanto, naci6é para ella y durante esta regencia. La obra del
yahvista puede que sea un poco mas reciente, pues debemos suponer que
primero se escribid la historia contemporanea y mas tarde apareci6 la necesi-
dad de narrar la historia antigua de Israel.
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barrido Israel de la escena politica, no obstante la abundancia
de sus tradiciones histéricas, la posteridad hubiera sabido de él
tan poco como de los amorreos o moabitas, los cuales, sin duda,
poseian sus tradiciones aisladas pero no llegaron nunca a esa
reflexion historica a gran escala.

Esta capacidad de saber trabajar con extensos complejos his-
téricos y no sélo con meras colecciones de episodios, debe consi-
derarse uno de los progresos mas trascendentales hacia la com-
prension de la existencia humana, pues sus repercusiones en la
historia cultural de occidente son incalculables. Como cualquier
otro descubrimiento en el campo espiritual, este paso fue posible
gracias a una constelacion de situaciones favorables muy diversas
que nosostros solo podemos conocer en una proporcién minima.

La caracteristica principal de la entera reflexion de Israel
sobre la historia es, como todos saben, el hecho de que era una
expresion de su fe en Dios. Esto aparece de modo particular en
las tradiciones mas antiguas.

Ahora bien, debemos reconocer que el caracter de estas anti-
guas tradiciones histéricas no favorecia de ninguna manera la
aparicion de una visién mas global de la historia. La descripcion
de los sucesos ocurridos a la salida de Egipto, en la marcha por
el desierto y en la época de los jueces eran directa o indirectamente
narraciones de hechos milagrosos. Estos acontecimientos tenian
esencialmente un caracter episddico y aislado. En su cualidad de
milagros se destacaban del contexto vecino con el que se hallaban
en relacion mas o menos estrecha, y por su misma naturaleza,
podian existir sélo para si mismos, en cualquier contexto donde
se les incluyera. El intervalo histérico que los separaba de la si-
guiente glorificaciéon de Yahvéh era por lo comin muy grande;
pero aun cuando fuera pequefio, el nuevo prodigio poseia tam-
bién un caracter episddico y carecia de conexién interna con el
precedente. Pues bien, de una serie de episodios no nace jamas
una visién global de la historia, por muy bien que se les ordene,
ni tampoco puede surgir una concepcién capaz de unir entre si
los acontecimientos aislados.

Ahora, en cambio, se habia introducido un profundo cambio
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en el modo de concebir la actividad de Dios en la historia, pues
se empezd a pensar que junto a su actuacion a través de prodigios
y catastrofes dramaticas existia otro terreno, menos perceptible
al ojo humano, donde Yahvéh desarrollaba también su actividad,
a saber, la esfera de la vida cotidiana de los hombres.

En la mayoria de las narraciones reunidas en la obra del
yahvista se halla todavia en primer plano la antigua idea de la
intervencién directa y perceptible de Yahvéh; pero ya se encuen-
tran algunas narraciones que renuncian a una intervencion divina
demasiado sensible. Tales narraciones se hallan, como es natural,
en una época mas cercana al yahvista y por eso nos sirven desde
el punto de vista hermenéutico, para la comprensiéon general
de su obra. Por ejemplo, la historia de la peticién de mano de
Rebeca es una historia de conduccién divina silenciosa: hace
manifestar a Abraham su confianza en la guia de Dios; el signo
requerido por el siervo ocurre sin milagro alguno; Laban dice
que Yahvéh ha dirigido los acontecimientos aunque la accién
divina se ha desarrollado de una manera oculta. Cierto, Yahvéh
intervino en los acontecimientos y si se prefiere, podemos décir
que Gén 24 es una «narracién milagrosa», pero se trata de mila-
gros muy diversos de los narrados en épocas anteriores, pues,
la intervencién divina no necesita interferir en las leyes naturales
para manifestarse. Cuando la muchacha se ofrece a dar de beber
al siervo y a sus camellos, la guia de Yahvéh ya ha alcanzado su
meta. Asf pues, en esta narracién se trata mas de una direccién
divina del corazén humano que de los acontecimientos externos.

Cuando un ejemplo nos ha llamado la atencién sobre este
modo tan diverso de concebir la historia, entonces descubrimos
inmediatamente un numero considerable de narraciones que se
distinguen también en este sentido de las mas antiguas; todas ellas
pertenecen a esta nueva época aunque no es posible fijar una
fecha exacta. Es muy interesante observar cémo cada una de
ellas desempefia su tarea especifica, pues como es natural, esta
actividad indirecta de Yahvéh exigia al escritor una técnica na-
rrativa muy superior. En la peticion de la mano de Rebeca, el
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lector podia descubrir la accién divina en el hecho de que Yah-
véh habja escuchado una oracién.

Los narradores acostumbran a sefialar la intervencion momen-
tanea pero determinante de Yahvéh, en un paso particularmente
importante de la narracién. Asi en 1 Sam 26, el suefio que Yahvéh
manda sobre Saul y sus hombres favorece el plan de David. Si
Roboam desprecia en un momento de ofuscacién el consejo de
los ancianos es porque Yahvéh provocé un «cambio repentino»
(nap), una «peripecia» (1 Re 12, 15). La historia de la subida de
David al poder comienza con el dicho sobre el espiritu maligno
que Yahvéh mandé a Satl (1 Sam 16, 14) y termina con la frase
«y Yahvéh estaba con David» (2 Sam 5, 10). Por el contrario en
la historia de José el narrador hace que el protagonista aluda per-
sonalmente a la guia de Yahvéh (Gén 45, 5-8; 50, 20). El libro de
Rut emplea la misma técnica narrativa. Este libro es una historia
muy artistica de guia divina, ya que en ella los personajes, a me-
dida que hablan, van recogiendo el oculto hilo teolégico (Rut 1,
8 s.; 2, 12. 20; 4, 13 s.).

Una dura tarea se impuso el historiador del reinado de Abime-
lec y su tragico fin, pues su objeto no es un acontecimiento aislado,
ni tampoco un suceso personal o familiar, sino €l destino de una
ciudad y su tirano en un periodo de su historia particularmente
confuso (Jue 9). Aqui vemos por primera vez cdmo un historiador
toma elementos de la esfera politica para narrar una época de la
historia de Siquem. La descripcién es muy realista, pero también
aqui irrumpe inesperada la frase «pero Dios envié un espiritu
maligno entre Abimelec y los habitantes de Siquem» (v. 23);
desde este momento los acontecimientos se desarrollan en contra
de Abimelec.

La narraccidén de Jue 9, se acerca a su objeto con exigencias
narrativas tan elevadas que se encuentran, pricticamente, en los
confines de la historiografia. Israel super6 esta frontera y hallé
el camino de la verdadera narracién histérica, esa forma mas
amplia de autocomprensién de un pueblo, a la que llegaron en
la antiguedad sélo los griegos, si bien de una manera distinta.
En la historia de la sucesion al trono de David encontramos,
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por lo menos en su aspecto formal, la forma mas perfecta de la
historiografia israelita. Prueba de gran maestria es la ordenacién
de un material tan complicado en una clara sucesién de escenas;
la descripcidn de las personas es brillante, pero sobre todo, aque-
lla técnica de la insercion de alusiones teoldgicas alcanza aqui el
ultimo grado de perfeccion. De esto hablaremos luego méas deta-
lladamente 24,

Esta forma totalmente nueva de presentar la actividad de Yah-
véh en la historia, que, como dijimos, condujo a una nueva téc-
nica narrativa, no aparecid por casualidad, sino que fue la expre-
sién de una transformacién interna mas profunda. Una época
que no pefcibia la actividad de Yahvéh principalmente bajo la
forma sagrada de prodigios o episodios maravillosos, y por lo
tanto, era incapaz de expresar su fe de una manera satisfactoria
con el estilo narrativo sagrado; esta época debia haber cambiado
radicalmente su relacién con la realidad circunsdante. Esta reali-
dad —nosotros diriamos «naturaleza ¢ historia»— fue seculari-
zada y de la noche a la mafiana se encontré fuera de las institu-
ciones sagradas que la resguardaban. En consecuencia, los per-
sonajes de la narracién se mueven ahora en un mundo comple-
tamente desmitizado.

No cabe duda, aqui encontramos las huellas de un iluminis-
mo de vastas dimensiones, una emancipacion del espiritu, el aban-
dono de concepciones anticuadas, sin que ello signifique el aban-
dono de la fe en Yahvéh, ni siquiera el paso a una diluida credu-
lidad racionalista. Yahvéh habia seguido también este camino
y se habia dejado conocer también en la profanidad desacralizada
y de ahora en adelante, su actividad historica podia percibirse
de una manera mucho méas plena. Para mostrar la actividad di-
divina, los autores no necesitaran mas los milagros o la actuacién
de los carismaticos; los acontecimientos se desenvuelven en apa-
riencia en perfecta conformidad con sus leyes inmanentes. Tam-
poco se exceptlian los pasajes donde los narradores hablan acer-

24. Véanse mas adelante las paginas 387 s.
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ca de Dios; en todo caso, siempre eligieron la forma maés invisible
de la intervencion divina: un comportamiento humano de la ex-
periencia comun, desprovisto de cualquier rasgo prodigioso, se
convierte, por disposicion divina, en un momento crucial de gran
trascendencia. '

Sin esa frase alusiva a la intervencién divina nadie percibiria
la menor ruptura en la relacién causal de los acontecimientos.
Pero, lo més importante es que la accién de Yahvéh abarca todos
los sectores de la existencia humana, tanto los sagrados como los
meramente profanos; e incluso se la busca con una cierta dili-
gencia en el mundo profano. La fe en la causalidad universal de
Yahvéh —presente, de hecho, en las épocas mds remotas de la
religion yahvista—, aparece aqui por primera vez en su expresion
més adecuada 25. Por 1o demés: el corazén humano es el terreno
principal donde se desarrolla la actividad de Yahvéh. Esto no
convierte a los personajes en «caracteres religiosos», todo lo
contrario, son hombres que persiguen sus ideales con pasion y
tenacidad; y no obstante, se ensefia al lector, que Yahvéh se sirve
de ellos, de sus corazones y decisiones, para dirigir la historia.

Cuando el acontecimiento sagrado deja de ser el objeto pro-
pio de una narrativa elevada, un objeto completamente nuevo
pasa a ocupar ¢l centro de su interés: el hombre; si, el hombre
con la inmensa complejidad de su-ser. La posibilidad de narrar
hechos como el encuentro del futuro rey con una mujer inteli-
gente y con un zoquete ridiculo (1 Sam 25) o una amistad entre
dos hombres (1 Sam 18-20) debieron aparecer a los narradores
de entonces como un mundo nuevo y seductor. Pronto osaron
empresas muy dificiles y describieron, de manera incomparable,
complicados fenémenos psicoldgicos, como €l odio-amor de Satl
hacia David, la impresion causada por una noticia anhelada pero
inesperada («entonces se le held el corazén», Gén 45, 26) o el
hablar balbuciente de los hombres agobiados (Gén 43, 26 s.).

25. Véase sobre el concepto de la causalidad universal de Yahvéh: B.
BaLscHert, Alter u. Aufkommen des Monotheismus in der israelitischen Reli-
gion (1938) 40, 81, 94 s., 125.
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Tan solo desde el punto de vista narrativo éstas y otras muchas
eran posibilidades que no habia conocido la saga antigua.

Muy por encima de estas pequeiias obras maestras se encuen-
tran los retratos de los personajes principales en la historia de la
sucesion al trono y sobre todo el de David, un caracter contradic-
torio, hombre de una estatura humana avasalladora, pero también
sujeto a peligrosas debilidades. Aqui, prescindiendo por el mo-
mento de sus intereses teoldgicos, entra en escena una clara vo-
luntad artistica. Nosotros preferimos llamar «cuentistas» a los
autores de cada una de estas narraciones. Dominan con gran
maestria toda la gama estilistica, desde la sombria tragedia de
Saul en casa de la hechicera de Endor (1 Sam 28) hasta el género
burlesco (la muerte de Nabal, 1 Sam 25, 36-38). Sus descripciones
nos fascinan, pero también nos encanta, por paraddjico que pa-
rezca, su arte del silencio, la omisién de todo cuanto el lector
debe decirse a si mismo.

Junto a este avance en el terreno psicolégico se halla el cre-
ciente adorno de la narracién con discursos que el autor pone
en boca de los personajes. En las narraciones de 1 Sam 24 y 26
los didlogos entre David y Saul son el punto culminante a donde
conducen los acontecimientos externos: la auto-humillacién del
ungido que se retira ante el que viene. La historia de David y
Goliat (1 Sam 17) contiene en su redaccién actual 18 discursos
mas o menos extensos; es evidente que, de esta manera, se traslada
el dramatismo del acontecimiento a un plano superior. Los su-
cesos externos de la historia de Goliat son, de por si, muy tensos;
pero al narrador le interesa todavia mas la tensién espiritual,
desde las palabras del hermano mayor que reprende al muchacho
por su presuncién, hasta la arenga de David, que parafrasea en
un estilo casi homilético las exigencias de la fe.

Este modo de dramatizar los acontecimientos mediante la
insercién de discursos, se conecta intimamente con un arte reto-
rico que fue muy cultivado en Israel durante aquel periodo gra-
cias, sin duda, al estimulo de Egipto. La habilidad de decir la
palabra exacta en el momento preciso con una diccion correcta
era considerada un arte en el que se educaba sistematicamente
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a los jovenes de alta posicidn social. Si ademas tenemos en cuenta
que en esta época se comenzaron a reunir y clasificar los cono-
cimientos sobre las ciencias naturales (1 Re 5, 9 s.) 26, entonces
se redondea la imagen de una época de intenso iluminismo y de
un renacimiento general de la cultura. M4s aun, esta renovada
sensibilidad por lo humano, este concentrarse sobre el hombre,
el interés por lo psicoldgico y el cultivo de la retérica nos permiten
hablar con todo derecho de un humanismo salomdnico. Cierto,
no seria licito hablar de un humanismo que no mostrara un interés
literario por la «antigiiedad». Ahora bien ;qué es la obra admi-
rable del yahvista sino un esfuerzo unico por actualizar el pasado
de Israel renovandolo e infiltrando en €l un espiritu de acuerdo
con las exigencias de los nuevos tiempos? La penetracidn de este
espiritu nuevo en los materiales antiguos es diversa en cada una
de las tradiciones, pero toda la obra se halla envuelta en una
atmodsfera muy sutil que impregna incluso las trad: iones menos
elaboradas, y que mejor conservaban su caracter arcaico.

De hecho la diferencia de forma y estilo entre las diversas tradiciones
suelen ser muy grandes. Basta comparar la arcaica solemnidad de la historia
de Betel y su expresion de un primitivo horror ante lo sacro (Gén 28, 17), con
la narracién del nacimiento de los hijos de Jacob (Gén 29, 31-30, 24). jQué
laberinto mundano de pasiones y vulgares sentimientos humanos en la pelea
de las dos mujeres por el marido! y todo esto se pone en relacién con el an-
tepasado de Israel y los progenitores de las tribus, cuyos nombres tenian un
acento solemne en las tradiciones antiguas. Pues bien, Israel habia aprendido
entretanto a hablar también de estas cosas con un lenguaje profano.

La reconstruccidn del espiritu de una época a través de su
estilo narrativo y, por lo tanto, a partir de un pequefio sector de
la existencia global, puede darnos sélo algunas indicaciones de
caracter aproximativo. La dificultad aumenta porque no sabemos
quiénes eran los exponentes de este arte narrativo tan elevado,
ni el publico al cual se dirigia. Los juglares homéricos nos ofrecen
una imagen de si mismos en la figura del cantor Demodoco 27,

26. Véanse mas adelante las paginas 515 s.
27. Odisea VIII, 261 s.; véase W. SCHADEWALDT, Die Gestalt des home-
rischen Sdngers, en Homers Welt und Werk (21944) 54 s.
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pero en vano buscaremos en el Antiguo Testamento un autore-
trato semejante de sus grandes «cuentistas». Quizés pertenecian
a los circulos vecinos a los maestros de la Sabiduria 28, Descono-
cemos igualmente hasta donde penetré en los vastos estratos de
la poblacién rural, esta nueva visién secular y mundana de la
vida. Posiblemente se limité a la corte, la capital, los empleados
y las clases superiores. Pero tampoco debemos subestimar el in-
flujo determinante de la monarquia y de la élite intelectual sobre
la gran masa de la poblacién.

Mas dificil todavia es el problema de las relaciones entre estos
narradores y el mundo del culto. Nos equivocariamos si, bajo el
influyjo de nuestra mentalidad moderna, pensaramos que la fe
de estos ambientes se desligé del culto de forma més o me-
nos definitiva. Por cuanto sabemos jamas existié en Israel una
piedad sin culto; hallamos en cambio suficientes indicios de
una actitud positiva, que contradicen resueltamente la hipdtesis
segin la cual los narradores tomaron frente a ¢l una actitud neu-
tral y desinteresada. Pero tampoco podemos afirmar que todo
permanecié inmévil alrededor del culto. En una sociedad desa-
cralizada que se habia acostumbrado a observar al hombre con
ojos profanos, el culto se convirtié en algo extrafiamente aislado.
Continuaba siendo el centro sagrado de la existencia, el punto
donde tenian lugar los contactos del hombre con Yahvéh, pero
ambos sectores se divorciaron: «la vida» y el culto comenzaron
a seguir caminos diversos. La historia de la monarquia nos mues-
tra una cultura en continuo proceso de secularizacién, mientras
en su seno continuaba funcionando el aparato cultual. Sin embar-
go se equivocaria quien viera en este proceso de secularizacién
la gran apostasia de la fe en Yahvéh. Los profetas, por de
pronto, no se detuvieron aqui; al contrario, ellos radicalizaron
todavia mds este proceso. Sus diatribas se dirigen contra el des-
precio de los mandamientos de Yahvéh, de los cuales se habian
ido alejando la vida cultural, politica y social.

28. Esta era ya la opinion de J. HempeL, Gott und Mensch im AT
(21936) 65.
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4. LA OPOSICION RELIGIOSA
A LAS NUEVAS ESTRUCTURAS POLiTICAS Y CULTUALES

Al final del apartado anterior hemos anticipado demasiado
la evolucién de la historia. Por esto volvemos de nuevo a las in-
novaciones que cambiaron la vida politica y sagrada de Israel
al inicio de la monarquia. Las condiciones politicas y religiosas
reinantes en Canaan prepararon en lineas generales la evolucién
de Israel en este periodo. Por esto, la mayoria de los israelitas
fueron arrastrados inconscientemente por el curso de los acon-
tecimientos. No obstante, debemos suponer por adelantado, que
la gran mayoria aprobd y colaboré en esta evolucién, mientras
una minoria tomaba una postura critica o negativa. Las fuentes
nos ofrecen una buena documentacién sobre el primer periodo
de la monarquia, aunque las noticias relativas a esta cues-
tién se reducen, como era de suponer, a detalles mas o menos
incoherentes con los que resulta imposible componer un cuadro

complexivo de los movimientos contemporaneos de oposicidn.”

‘Las fuentes son todavia més escasas con relacion a la historia
interna de los reinos divididos. Como es sabido, el historiador
deutoronomista coloca la historia de esta época bajo una sola
perspectiva; su Unica pregunta es jcual fue la actitud de los mo-
narcas (a los que identifica cada vez con sus reinos y con su ge-
neracion respectiva) frente al nico santuario legitimo de Jerusa-
1én? Los reyes estaban «completamente» con Yahvéh si se con-
sideraban obligados a adorarlo en Jerusalén. Ahora bien, si como
historiadores no queremos desechar de buenas a primeras este
criterio deuteronomista, que juzga toda la historia del culto a
partir de una exigencia que en esta época no tenia atin ese carac-
ter tan radical, al menos debemos admitir que el punto de vista
de su exposicién es sumamente unilateral.

De todos modos, la orientacion global de la obra nos dice
ya, que su autor no intenté jamas presentar la historia cultual
de su tiempo en toda su complejidad. Pero, como el deuterono-
mista propone su concepcién con tanta insistencia, el investi-
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gador critico no consigue facilmente liberarse por completo de
la sugestion que deriva de la misma, cuando se esfuerza por re-
construir la verdadera situacidn histérica de la época. Por su
caracter esquematico, esta concepcion se coloca a veces como una
capa espesa que uniforma una situacidon histdrica extremamente
compleja. Asi la gran obra dtr es al mismo tiempo un grave
obstaculo para el historiador, preocupado’ por reconstruir las
condiciones reales de la época.

1. En el primer libro de los Reyes se describen con profundo
horror las medidas politico-religiosas de Jeroboam 1, destinadas
a la construccion de dos santuarios nacionales en Betel y Dan
(1 Re 12, 26 s.). Una consideracion objetiva de los acontecimien-
tos debera admitir que este rey sacé de la fundacion del estado
la misma consecuencia que habia sacado antes David. El reino
auténomo de Israel necesitaba sencillamente un santuario nacio-
nal, por lo tanto no es siquiera probable que el verdadero motivo
de la instauracion de ambos santuarios fuera el temor frente a
la emigracion de peregrinos hacia Jerusalén (1 Re 12, 27). El
narrador es de Judea y debe conceder de mala gana que en estos
sarituarios se mantenia el culto yahvista. En cuanto a la eleccién
de los santuarios, el rey podia recurrir a dos lugares de culto
consagrados por una tradicién muy antigua y asi evitaba la osa-
dia de elevar al rango de lugar sagrado una ciudad que no hubiese
tenido ninguna importancia en la vida cultual de Israel.

La investigacion ha mostrado, con mucha probabilidad, que
los dos becerros colocados en Betel y Dan no eran imégenes de
la divinidad en sentido propio, sino tan sélo, pilares, pedestales
del dios (invisible); por consiguiente, no eran una imagen, sino
un atributo de Yahvéh 29, Tampoco hemos de suponer que el
uso de estos portadores del dios fuera considerado ya en los pri-
meros afios de la monarquia como una transgresion de las normas
del culto yahvista; se trata, mas bien, de una interpretacion ri-
gurosa de la prohibicidn de las imagenes, interpretacion que debe

29. K. GALLING, Biblische Reallexikon (1937) col. 202 s.
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provenir de una época posterior 39, Finalmente, en cuanto al
reproche por el nombramiento arbitrario de los sacerdotes, baste
notar que David y Salomén también se reservaron el derecho de
nombrar y destituir los sacerdotes del santuario real 3I. En re-
sumen: no podemos considerar a Jeroboam 1 como el tipico ex-
ponente de la oposicién a las nuevas instituciones, sino mas bien,
como uno de sus representaciones mas consecuentes.

Otra cosa fue la oposicién que encontrd la eleccién de Sauil
como rey (1 Sam 10, 27; 11, 12 s.). No obstante Ia escasez de
informaciones, podemos facilmente imaginar que la poblacién
rural, ligada a las tradiciones patriarcales, no debi6 aceptar sin
reservas la gran innovacién de la monarquia. Dejando aparte
los reparos de tipo religioso, la monarquia comporté un notable
gravamen econémico sobre los campesinos libres y una sensible
reduccidn de sus derechos.

La carta de los «derechos del rey» que leyé Samuel en
presencia del pueblo (1 .Sam 8, 11-17), ofrece naturalmente una
formulacién muy tendenciosa; toda la historia de la eleccion de
Saul a la corona proviene, en realidad, de una época notablemen-
te posterior. De todas formas, los detalles de este derecho real
no carecen de fundamento objetivo. El rey tomé la juventud
rural para meterla en sus guarniciones como soldados Tegulares;
se apoderé de posesiones rurales para crear sus propias fincas
en diversos puntos del pais y recluté los trabajadores para estas
fincas entre la poblacién del campo 32. Confiscé otras tierras para
Premiar a sus seguidores mas fieles (1 Sam 22, 7). Gravé con
1mpuestos a toda la poblacion agricola para costear con sus tri-
buto.s la economia de la corte (1 Re 4, 7; 20, 14); la misma po-
blacién femenina no se encontraba al reparo de su mano, pues
necesitaba las mujeres como mezcladoras de perfumes, coci-
neras o panaderas. Es facil suponer cudnto hirieron estas inter-

30. Véase mas adelante, la pagina 280
31, 2Sam8, 18; 1 Re 3, 26, '

(19 2372) 211\1/1.. NoTH, Das Krongut der isr. Kdnige und seine Verwaltung: ZDPV
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venciones del rey a los campesinos libres de Israel que atin vivian
con un sentimiento némada de la libertad.

El repudio absoluto de la monarquia encuentra su expresion
mas exacerbada en la fabula de Jotan; alguien la considera el
poema mas antimonarquico de la literatura universal (Jue 9, 8s.) 3.
No es una animadversion religiosa sino social, la que escarnece
tan atrozmente la monarquia en esta fabula. Mientras los demés
«arboles» fomentan el bienestar y la prosperidad de otros seres,
la zarza es el Gnico ser inutil para la sociedad; su sefiorio, ese
«ondear por encima de los arboles», su pretension de cobijarse
bajo su sombra, es una arrogancia grotesca 34.

Por el contrario, toda la oposicién que percibimos contra las
innovaciones en el ejército y en la estrategia militar provienen
de la naturaleza mas intima de la religion yahvista. La antigua
narracion sobre el censo de David (2 Sam 24) conserva el recuerdo
de una rebelién —segln parece, contemporanea— contra una
organizacién y racionalizacion del ejército, que planteé David
y luego él mismo llevé a término. Este censo tenia, sin duda, un
objetivo militar: David deseaba conocer su potencial bélico, que-
ria disponer de nlimeros concretos. Pero el reclutamiento de los
hombres obligados al servicio militar contradecia la esencia mas
profunda de las guerras santas, en las que Yahvéh mismo se
habia reservado la proteccién de Israel. Con todo, la narracion
informa de que el rey no hizo caso de las objeciones.

La historia de la reprobacion de Sadl (1 Sam 15) no puede
utilizarse como una fuente tan inmediata, pues no proviene de
una época anterior al primer periodo profético, la confrontacion
entre el rey y el profeta es ya muy estilizada, lo cual nos impide
atribuir a la redaccién actual una mayor antigiiedad, pero es
probable que el material narrativo en si mismo sea mas antiguo,
pues el conflicto del rey con la antigua institucién del anatema
debe remontarse a un periodo, en que una estrategia en proceso
de secularizacién podia ain entrar en colisién con las exigencias

33. M. Buser, Kénigtum Gottes (21936) 29.
34. FEncuanto a la fabula de Jotdn véase E. NIELSEN, Shechem (1955) 147 s.
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de la guerra santa. La transgresién de Saul fue muy grave: habia
rehusado hacer una profesién de fe en Yahvéh, negandole cuanto
caia bajo la ley del anatema. La narracién no analiza los motivos
de Saul; en cambio queda bien patente el rebelde, que en esta
ocasion os6 enfrentarse a la fe yahvista. Saul queria disponer
del botin segun su arbitrio; era, pues, algo como la «razén de
estado» la que se sublevaba y, por muy reciente que fuera =sta
voluntad politica, no estaba dispuesta a recibir de Yahvéh las
normas de su actuacidn.

Desde el punto de vista histérico, las innovaciones realizadas
en el ejército y en la estrategia militar fueron con toda proba-
bilidad, las mas escandalosas para el yahvismo de estilo patriar-
cal. Pues jen qué otro sector podia tener lugar una colision? Las
peregrinaciones, las grandes fiestas del yahvismo, continuaban
existiendo y el rey habia dejado intacto el derecho divino. Pero
la proteccién de Israel contra sus enemigos, que en otro tiempo
fue competencia exclusiva de Yahvéh, pasa ahora bajo la direc-
cion del rey. De esta manera se creé un conflicto insanable. La
brecha alcanzé proporciones gigantescas en los ataques de los
profetas mayores contra las alianzas y contra la politica de ar-
mamentos. El conflicto se apacigué sélo cuando la monarquia
volvié a desaparecer de la historia.

Por el contrario, la breve narracién de la renuncia de Gededn a la dignidad
real no puede considerarse un documento en favor del repudio de esta insti-
tucién en épocas anteriores (Jue 8, 22-24). En nuestro caso no se trata, como
en las dos narraciones anteriores, de una colisién con una costumbre deter-
minada, aqui, el repudio de la monarquia es absoluto: nadie puede reinar en
Israel, pues esto seria interferir en la soberania de Yahvéh. El argumento
en favor del repudio es mas radical queen 1 Sam 8, 1s.; 12, 1 5., es tan teold-
gico y fundamental que debe provenir de una época en la cual se habia llegado
a cierta distancia interior de los acontecimientos en cuestién. Por lo demas,
si comparamos este pasaje con la plasticidad de las restantes narraciones sobre
Gedeo6n, nos parece extrafiamente desprovisto de colorido narrativo y no
consigue dar una explicacién concreta del suceso, provocado por una solicitud
de «las gentes de Israel».

2. También la gran innovacién cultual, la construccién del
templo a Yahvéh, encontrd una oposicién interna. En Ia pro-
testa que Natan comunica a David, en nombre de Yahvéh,

La crisis provocada por la creacién del estado 93

adivinamos, sin poderlos descubrir con seguridad, los mo-
tivos reales que se esconden bajo esta oposicion. Se pregunta
a David si Yahvéh habité jamas en una casa desde que li-
beré Israel de Egipto y la respuesta es clara: él anduvo errante
con Israel, «en una tienda y en una morada» (12wna3 bixa) pero
nunca dio instrucciones para que le construyeran una casa de
cedro (2 Sam 7, 4-8). Hablando de esta manera, Natan se hacia
indudablemente el portavoz de la antigua tradicion sobre la
«tienda del encuentro», con sus concepciones tan distintas sobre
la presencia de Yahvéh35. En cambio queda siempre abierta' la
cuestion referente a los circulos en los que se conservd y cultivd
esta tradicion; tal vez sea ya imposible dar una respuesta concreta
al problema. La tradicion se remonta a tiempos muy anjciguos
y es propable que por este tiempo su importancia estuviera a
punto de desaparecer frente al arca de la anfictionia. Asi parece
muy plausible que Natdn juegue aqui su tltima baza contra la
construccion del templo, invocando esa venerable tradiciéon cul-
tual 36, _

La protesta de Natan se extinguid, el templo fue construido;
mas aun, la era de la antigua fe yahvista de estilo patriarcal
habia desaparecido para siempre. Cierto es que entre la poblacién
rural, instalada en los confines tradicionales de las tribus, seguia
existiendo un amplio sector de fieles yahvistas, pero jquedaban
en otras partes? Jerusalén era la ciudad de la corte y de la buro-
cracia, absorbida por las tareas y las preocupaciones de la p?li-
tica; la poblacién nativa era cananea y jebusea. Pero también
la situacién cultual de la campafia se habia transformado mucho
si la comparamos con la época de los jueces.

Con sus victorias sobre los pueblos vecinos David habja con-
seguido ensanchar las fronteras de Israel hacia los cuatro puntos
cardinales. Asi, por no citar sino la conquista mas importante,

35. Sobre las diferencias teol6gicas entre la tienda y el arca, véanse mas

delante las paginas 297 s. .
* e3a6. Méspd(getalles sobre este problema en A. KUSCHKE, Die Lagervor:vtel-
lung der priesterlichen Erzihlung, ZAW (1951) 81 s.: H.-J. KraAUS, Gottesdients

in Israel (21962) 152 s.
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al oeste se anexionod las grandes llanuras, la regién de los cananeos
y filisteos. Es fécil comprender la importancia que tenia este gran
aumento de poblacidn cananea para el culto. La confrontacién
de dos cultos opuestos, el de Yahvéh y el de Baal, se convertia
ahora en un problema interno de Israel 37. De esta manera, la
penetracidon de concepciones cananeas en el culto de Yahvéh
entr6 en una fase completamente nueva y mucho mas peligrosa.

Es verdad que el conflicto entre Yahvéh y Baal se remontaba
al periodo del ingreso en la tierra de cultivo, pero en aquellos pri-
meros tiempos era mds facil superarlo porque la esencia de la
religion yahvista estaba todavia intacta. En cambio, durante el
periodo de la monarquia, la constante simbiosis con la poblacién
indigena de Canaén exponia las antiguas tradiciones a un sincre-
tismo creciente o las arrinconaba en una posicién de aislamiento
defensivo. Finalmente a esta lenta disolucién interna de la fe yah-
vista en formas sincretistas se unio, en la época asiria y mas tarde
en la babilénica, una creciente simpatia por los cultos extranjeros
como, por ejemplo, el de Tammuz, Shamach, Istar, etc. 2 Re 23,
4s.y Ez 8, 75s. nos dan una idea de cémo se instald el culto de
estos dioses en el mismo templo de Yahvéh en Jerusalén.

Los nazireos deben considerarse como un sintoma de la opo-
sicion al proceso de cananeizacién del culto yahvista 38, El na-
zireato consistia en el voto de una pertenencia particular e incon-
dicional a Yahvéh. La expresién hebrea correspondiente debe
traducirse: «la persona consagrada a Dios» (a%1%R 713 Jue 13, 5.
7; 16, 17). Quien habia pasado a ser propiedad de Yahvéh, debia
privarse de ciertas cosas, en particular del vino, y sobre todo,

37. A. Avrt 1, 52. La historia de Elias en 1 Re 18 nos permite conocer,
al menos en lineas generales, la gran diversidad de formas que podia tomar la
historia cultual de un santuario en las regiones conquistadas. Fn el monte
Carme}o fue venerado originariamente el dios Baal del Carmelo. En el perfodo
posterior a David se construy6 alli un altar a Yahvéh. Pero pronto decay6
(v. 30) y el culto de Baal volvi6 a tomar posesion de este lugar hasta que Elfas
repristiné el culto a Yahvéh. A. ALt II, 137 s.; K. GALLING, Der Gott Karmel
und die Achtung der fremden Gotter: Festschr. f. A. Alt (1953) 105 s.; O. Eiss-
FELDT, Der Gott Karmel: Sitzungsberichte d. Deutschen Akademie d. Wiss.
zu Berlin (1953).

38. EicHropT I, 159 s.; J. PeperseN III, 1V, 264 s.
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pebia guardarse de cualquier impureza ritual. Estos votos fueron
observados de maneras distintas (véase por ejemplo, 1 Sam 14, 24),
como un estado excepcional e interino, 0 como una consagracion
para toda la vida. La historia de Sansén nos presenta la imagen
mas limpida de un nazireo perpetuo; pero, por eso mismo, debe-
mos guardarnos de imaginar que todos los nazireos fuesen como
Sansén. Probablemente cada nazireo era un caso uUnico, por lo
menos los perpetuos. El narrador presenta también a Samuel como
un nifio consagrado al santuario (1 Sam 1, 11. 28; 2, 20). En cada
caso particular esa usanza debi6 ser aplicada de manera distinta;
pero la idea fundamental fue siempre la misma: un hombre se
apartaba de la vida ordinaria mediante determinadas privaciones
y, de este modo, se ponia a la disposicion de la divinidad como
su instrumento particular. En cierto modo todos los nazireos
eran carismaticos.

Es probable que el origen de estos votos de continencia sea
independiente de la lucha defensiva contra la religion cananea;
pero al ir desapareciendo las diferencias entre ambos cultos el
nazireato adquirid en esta lucha una gran fuerza simbolica. Era
el signo conmovedor de una entrega a Yahvéh mucho mas in-
condicional de cuanto se practicaba en la vida ordinaria. En los
nazireos se manifestaba un Yahvéh desconocido por el cuito
oficial. Amos los coloca junto a los profetas como signos de aque-
llas exigencias de Yahvéh que Israel no debja haber desatendido
(Am 2, 11 s.). El documento sacerdotal conserva las prescrip-
ciones rituales observadas al comienzo y al final del nazireato
temporaneo (Num 6, 1 s.). Los Hechos de los Apéstoles nos ha-
blan de las tltimas ramificaciones de este movimiento (Hech
21, 23 s.).

Los recabitas se encontraban mas directamente comprome-
tidos en la lucha por la pureza religiosa del yahvismo en el pais
agricola. Se trataba de una asociacién de tipo tribal (por lo tanto
no era una «secta»), que, por motivos religiosos, seguia llevando
una vida rigurosamente némada dentro del pais agricola. Rehusa-
ban habitar en casas, es decir, en comunidades rurales o urbanas;
no cultivaban la tierra; no plantaban vifias ni bebian vino, para
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poder vivir muchos afios en la tierra, donde eran advenedizos
(Jer 35, 6 s.). Eran pues, secuaces de un yahvismo radical. Las
expresiones: «vivir muchos afios en la tierra» y «ser advenedizo
en el pais», provienen de la antigua tradicién yahvista (Ex 20,
12; Lev 25, 23); pero los recabitas esperaban participar de las pro-
mesas de Yahvéh sélo si se alejaban, sin reservas, de todas las for-
mas de vida que eran tradicionales en el pais agricola, y a las cua-
les Israel se habia adaptado completamente.

Segiin Jer 35 el antepasado de los recabitas fue aquel Yonadab
ben Rekab que Jeht hizo subir a su carro, porque se sentia unido
con €l en «el celo por Yahvéh» (2 Re 10, 15 5.). Sin embargo no
es probable que esta asociacion ndmada empezara a existir en
una época tan tardia. Una indicacidn aislada en la obra histérica
dél cronista los pone en relacién genealdgica con los kenitas,
lo cual encaja perfectamente en el cuadro general (1 Crén 2, 55),
pues también los kenitas eran adoradores de Yahvéh y perseve-
raban en una vida seminémada, guando ya hacia tiempo que Is-
rael se habia vuelto sedentario 39. Jeremias sentia profunda
simpatia por los recabitas. Una comparacién con la actitud en
parte analoga y en parte contraria de Oseas, muestra claramente
los aciertos y los errores de sus principios fundamentales, basados
por completo en un modelo del pasado (Os 2, 4 s.) 40,

Abora bien ;qué hubiera sido de la religién yahvista si nazi-
reos y recabitas hubieran continuado siendo los mejores expo-
nentes de su oposicion a la infiltracion de las ideas religiosas
cananeas? En este momento tropezamos con el fendmeno maés
asombroso de toda la historia israelita: en una época de creciente
vaciamiento y descomposicién interna, la religién yahvista es
capaz de resurgir, una vez mas, con fuerza volcanica, en una forma
completamente nueva: la predicacion de los profetas.

39. Jue 4, 11; 1 Sam 15, 6; 30, 29.

40. Jerénimo de Kardia informa sobre un fendmeno paralelo entre los
nabateos, una antigua tribu drabe que empezé a penetrar en la regién agricola
dg la~ Palt?stina meridional durante el periodo siguiente al exilio: véwog dotiv
aotolg pite oftoy omelpety pite gutedety pdév guTdv xapropbpov wite olvy
ypfodar pite olxiav xatacrevdterv (DIODORO DE SicILIA XIX 94).
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La mirada retrospectiva del historiador descubre una relacién
estrecha entre la aparicidn de los profetas y cuatro sucesos que la
prepararon con mucha antelacion: el primero fue la degenera-
cion sincretista de la religion yahvista; el segundo tenia un ca-
racter politico, a saber, la emancipacion de Yahvéh y de su oferta
de proteccién; emancipacion que se habia institucionalizado con
la creacion del estado. Con sus armamentos y alianzas, en una
palabra, con su tictica politica, Israel se escurrié de las manos de
Yahvéh y conquisté la autonomia politica.

El tercer motivo fue la evolucién econdmica y social en los
dos reinos. El estado propulsé una ulterior disolucion del anti-
guo orden social de las tribus con su sistema tributario y su or-
ganizacién burocratica. Los peores desequilibrios sociales nacie-
ron cuando el centro de gravedad de la economia se desplazé a
las ciudades. Los patricios urbanos, como les llama Max Weber,
conquistaron la hegemonia sobre la poblacién agricola y ocasio-
naron graves abusos sociales 41. Bajo el peso de los impuestos
el campesino, por ser econémicamente débil, perdia poco a poco
la capacidad de conservar sus tierras como ciudadano libre.
Desaparecié la posicién influyente y honrosa que habia gozado
en épocas anteriores como ciudadano libre, habil para el servi-
cio militar. Cada dia se concentraban mas propiedades rurales
en las manos de unos pocos capitalistas urbanos. La poblacién
rural corria el peligro de converitrse en un proletariado (Is 5, 8;
Miq 2, 1 s.).

El ultimo dato, sin el cual no podriamos concebir los profe-
tas mayores, es totalmente diverso; no se trata de una evolucién
defectuosa en el campo de la politica interna; refleja, mas bien,
un desplazamiento del poder politico en el ambito de la historia
universal: la ascensién de Asiria a la cumbre mas alta de su poder
y la consiguiente amenaza sobre Palestina a partir del siglo v
Debemos tener presente que la conquista de Canaén y sobre todo,

41, Véase el segundo tomo de este libro, 38 s. M. WEBER, Religionsso-
ziologie, 26; A. CAUSSE, Du grouppe ethnique & la communauté religeuse (1937)
42 s.
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la formacion del estado israelita en Palestina, fue sélo posible,
gracias al debilitamiento simultineo de las dos mayores poten-
cias mundiales. Hacia el afio 1200 Egipto abandoné definitiva-
mente sus antiguas pretensiones politicas sobre Palestina. Por el
mismo tiempo sucumbia, en el norte, el imperio hitita ante el
asalto de «los pueblos del mar».

Asiria se habia colocado ya entre las grandes potencias, pe-
ro al primer apogeo bajo Tukulti Ninurta 1 (1235-1198) siguio
una gran decadencia y, aunque en el siglo 1x habia iniciado ya
su Gltima ascension a la grandeza politica, Palestina no percibié
las primeras repercusiones de esta nueva expansion. S6lo mas
tarde, bajo el reinado de Tiglatpilesar 1 (745-727), la politica
expansionista de Asiria se dirigié sistematicamente contra Pa-
lestina; eran los tiempos de Oseas, Amos e Isaias. A partir de este
momento terminé la autonomia nacional de Israel y Juda; la
hora del golpe fatal era sélo cuestién de tiempo y de la tactica
de Asur. El afio 733, Tiglatpilesar anexion6 a su imperio las
provincias septentrionales del reino de Israel (2 Re 15, 29 s.),
en el 721 cae Samaria y con ella todo el reino del norte fue
incorporado en la organizacién de las provincias asirias. Haéia
el 701, Senaquerib impuso la capitulacién a Jerusalén (2 Re 18,
13-16) y en el afio 664 Asurbanipal llegé hasta Tebas, la misma
capital del Egipto superior. La rapida decadencia de Asur a par-
tir de la mitad del siglo viir y su hundimiento definitivo en el 612
no suavizo la presion politica sobre Palestina, pues los neobabi-
lonios ascendieron rapidamente al poder y ejecuraton con Na-
bucodonosor, €l testamento politico de los asirios sobre Pales-
tina; en los afios 597 y 587 demolieron el resto del estado judio.
Fueron los afios de los profetas Sofonias, Habacuc, Jeremias
y Ezequiel.

(Qué tiene en comun el mensaje de estos profetas? La
primera nota caracteristica es su enraizamiento en las tradi-
ciones sagradas fundamentales de los primeros tiempos. Cier-
to, existen entre ellos grandes diferencias en el modo como se
refieren a las tradiciones antiguas. Basta comparar entre si Oseas
e Isaias, dos profetas contemporaneos, pero extremamente di-
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versos en este punto; el primero se basa sobre la antigua tradicién
de la alianza con Israel, mientras el segundo parece desconocerla
por completo y se refiere exclusivamente a la tradicién de Sion y
David. En cada profeta debemos considerar atentamente la gran
flexibilidad y el modo particular de apelar a las antiguas tradicio-
nes de eleccién; pues aqui se ocultan muchos problemas de detalle.
 Este enraizamiento en la antigua tradicion religiosa era evi-
dentemente una caracteristica esencial del profeta, sin la cual
no se podia concebir su misién. En efecto, esta unién con la tra-
dicion era, como lo indica su actividad polémica, més pura y
auténtica en los profetas que en sus contemporaneos. Ellos se
desvivian utilizando los medios mas inverosimiles para conven-
cer a sus oyentes del caracter obligatorio y de la inmutable validez
de unos preceptos, que éstos habian abandonado desde hacia
mucho tiempo o quizds no habian conocido nunca. En esta
vuelta a las tradiciones yahvistas mas antiguas y genuinas, la
actividad de los profetas tiene, sin duda, un cierto carécter refor-
mista. Sorprende ver que a menudo los profetas actualizan con
suma libertad, las tradiciones antiguas, es decir, no siempre las
reproducen en su forma primitiva, sino tal y como ellos las en-
tendian, lo cual solia comportar una radicalizacién extrema de
las mismas. Basta pensar en el modo como Amos e Isaias procla-
maron en su tiempo las exigencias del antiguo derecho divino.

La otra nota caracteristica es la mirada, igualmente penetran-
te, que los profetas dirigen hacia el futuro. En las amenazadoras
complicaciones de la historia universal y, sobre todo, en la apa-
ricién de los asirios, neobabilonios y persas en el horizonte de
Palestina, ellos veian —generalmente para un futuro proximo—
la cercania de una nueva actividad histérica de Yahvéh con Israel
y Juda. Estos anuncios proféticos no son, de ninguna manera, el
fruto de un enjuiciamiento inteligente de la situacién politica
mundial, pues ellos designan este desastre inminente como una
accién de Yahvéh para castigar los pecados de su pueblo. De
este modo, los acontecimientos que se divisaban en el horizonte
politico tenian para los profetas una claridad suma: los pueblos
extranjeros, que venian contra Israel, eran considerados exclusi-
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vamente como instrumentos de la ira divina y fuera de esta tarea
no merecian interés alguno.

El aspecto politico y militar del avance de estos pueblos pasa
a un segundo plano, porque los profetas creian que a través de las
inminentes catastrofes, Israel era conducido hacia un nuevo en-
cuentro con Yahvéh; los tumultos de la historia presagiaban la
manifestacién del mismo Yahvéh. Los profetas le veian descender
y posarse sobre las alturas de la tierra, «por la culpa de Jacob,
por el pecado de Juda» (Miq 1, 2-5). He aqui un hecho absolu-
tamente nuevo: junto a la actividad y a los encuentros de Yahvéh
con Israel, de los cuales nos hablan las tradiciones antiguas,
los profetas anuncian que a Israel le esperan una nueva accién
y un nuevo encuentro con Yahvéh y esta realidad nueva sera tan
importante y trascendental como todo cuanto habia transmitido
la tradicion sagrada. Es mas, supera a lo antiguo por su actuali-
dad, pues marca el término irrevocable de toda la historia pre-
cedente de Yahvéh con Israel.

Los profetas proclamaron la sentencia capital de Yahvéh

sobre Israel y formaron parte del grupo de sus ejecutores pues .

con su predicacion aumentaron la obstinacion del pueblo. Pero
otro hecho convertia la predicacion profética en una realidad
absolutamente nueva e inaudita en la historia de Israel, a saber:
al mismo tiempo que proclamaban el juicio anunciaban el comien-
zo de una oferta de salvacién completamente nueva. Y cuando
el reino de Juda fue aniquilado y se quebrantaron todas las ga-
rantias politicas, entonces Isaias 11 dirige sus palabras de consuelo
a los exiliados y, en vista de la nueva salvacion que él ve ya al
alcance de la mano, prorrumpe en un canto de jubilo que contra-
dice extrafiamente la turbia realidad del periodo antes y después
de la vuelta a Palestina.

Con este doble mensaje sobre el fin de Israel y sobre un co-
mienzo totalmente nuevo de parte de Yahvéh, los profetas abren
una época de la actividad salvifica de Dios que no se halla en
continuidad con la anterior, sino que la sigue sélo con cierta
analogia (nuevo David, nueva alianza, nuevo éxodo, etc.). Los
profetas rompen y destrozan la existencia anterior de Israel fren-
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te a Yahvéh y trazan con creciente entusiasmo las lineas maestras
de una nueva salvacion para Israel y para las naciones. El mensaje
de los profetas es, por consiguiente, un mensaje enteramente
nuevo en comparacion con las precedentes intervenciones de Yah-
véh en la historia. Por esto mismo, su estudio sobrepasa el 4mbito
de este tomo, consagrado a la interpretacién de las tradiciones
historicas de Israel.



4

LOS ESFUERZOS
POR RESTAURAR EL PASADO

UNA vision panoramica del enorme y variado material de
la tradicion religiosa israelita, nos permite reconocer sin
dificultad que es posible agruparlo en grandes complejos de tra-
dicion. Estos se adhieren a ciertas intervenciones histéricas de
Yahvéh, consideradas por Israel como hechos constitutivos para
toda su existencia. El nimero de estos complejos de tradicidn,
en otro tiempo independientes entre si, no es muy elevado; los
mas importantes son: la promesa a los patriarcas, la salida de
Egipto, el prodigio del mar Rojo, la revelacion de Yahvéh en el
monte Sinai y a la entrega de la tierra de Canaan.

La tradicidén de la alianza de Yahvéh con David es la mas
reciente, por esta razon se halla fuera del cuadro de la historia
salvifica, que las tradiciones mas antiguas formaron ya en épo-
cas lejanas. Respetando sus peculiaridades individuales, todas
ellas son «tradiciones de eleccién», pues se adhieren a una ac-
cién salvifica de Yahvéh en favor de Israel. Pero, con la tradicién
de la alianza con David y la eleccion de Sién se cierra el ciclo de
las tradiciones de eleccién. Fuera de ellas, Israel no sefialé otro
acontecimiento que, en manera semejante, creara una tradicion;
nunca volvié a suceder una cosa parecida. El primer aconteci-
miento que, después de un largo periodo de tiempo, pudo quizas
ser considerado como los anteriores, es decir, el retorno del exi-
lio, no fue, en realidad, valorado de esta manera. No se unid
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como un anillo a la cadena de las precedentes acciones salvificas,
ni cred jamas una tradicion.

Si se interrumpio la continuidad de los hechos salvificos fue
debido, en primer lugar, al decurso mismo de la historia; perb
existia un factor no menos importante y es que Israel, por su
parte, no confié jamas en la continuacién de los mismos. Cierto,
Israel seguja considerandose como antes, bajo la proteccién de
estos hechos salvificos; mas aln, se ocup6 como nunca de sus
tradiciones religiosas; pero, el periodo de las intervenciones di-
rectas de Yahvéh, creadoras de historia salvifica, habia pasado
por lo visto una vez comenzé la época de la monarquia, y el
mismo pueblo de Israel habia perdido la esperanza y la disposi-
cién de 4nimo necesaria para un acontecimiento semejante.

Este era el vacio que podian llenar los profetas mayores con
el anuncio de nuevas acciones de Yahvéh en la historia. Para
Israel Ia historia salvifica habia entrado suavemente en un periodo
de letargo, en particular para aquel Israel del ultimo periodo
de la monarquia. Habia perdido la conciencia de hallarse todavia
inmerso en el centro de una historia dirigida por Yahvéh (Is 5,
19; Sof 1, 12). Tanto mayor fue entonces el esfuerzo de los cir-
culos conservadores del yahvismo por instalarse en las venera-
bles tradiciones de las grandes hazafias divinas y fijarlas cada vez
con mas cuidado.

Las investigaciones llevadas a cabo en el campo de la historia
de la tradicion confirman plenamente esta imagen de un Israel
tardio que, segun multiples noticias histéricas y, sobre todo,
segtn los escritos de los profetas contemporaneos, iba alejandose
progresivamente de sus tradiciones sagradas. El «estadio produc-
tivo de la historia del Pentateuco», es decir, la progresiva asocia-
cién preliteraria de muchas tradiciones aisladas para formar ese
cuadro acabado de la historia, que encontramos en los docu-
mentos J y E, debia haber concluido, en cierto modo, en el
momento de la creacién del estado!.

1. M. NotH, Pentateuch, 47 s.
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En esta época —y nosotros pensamos sobre todo en la época
final de los jueces—, se realizé un trabajo teoldgico de suma im-
portancia. No se vaya a pensar que estas tradiciones, provenien-
tes de ambientes muy distintos y adheridas a los acontecimientos
mas diversos, se hayan reunido espontineamente en un cuadro
de conjunto tan bien trabado. Para esto fueron necesarias fre-
cuentes y atrevidas combinaciones de tradiciones, que origina-
riamente no poseian ninglin punto de contacto, y debieron su-
perarse complicadas interferencias entre sus materiales. La fuer-
za impulsora de esta obra gigantesca fue la conviccion de que
todas estas tradiciones, por muy grande que fuera la distancia
y la autonomia que en otro tiempo les habia separado, trataban
de Israel y, por lo tanto, eran propiedad suya, pues, esta imagen
histérica, fruto de una.diligencia extraordinaria, tenia ante la
vista la totalidad de Israel 2.

Pero si damos un paso adelante en la historia de la tradicién
y examinamos la imagen deuteronomista del periodo mosaico
(Dt 1-4), o el modo como las parenesis deuteronomistas conciben
la historia de la salvacidon, entonces aparece claro, que en este
espacio de tiempo entre el 900 y el 650, no sucedié nada esencial-
mente nuevo bajo el punto de vista de la historia de la tradicién.
En esta época avanzada, los materiales aislados seguian pose-
yendo cierta flexibilidad, pues el historiador dtr se toma oca-
sionalmente ciertas libertades, p. e., en la motivacién de algu-
nos acontecimientos; sin embargo, ya hacia mucho tiempo que
se habian fijado los estadios sucesivos de la historia salvifica desde
los patriarcas hasta la conquista de Canaén 3. Pero no es seguro
que Israel dispusiera todavia en aquella época de la libertad y el
poder necesarios para reelaborar de forma creativa las antiguas
tradiciones.

El material que lleg6 hasta nosotros en los documentos literarios, no nos
ofrece la menor indicacién sobre un hecho particularmente significativo.
A partir del 721 debib existir un periodo en el cual, un grupo de hombres de

2. M. NotH, /. c., 45.
3. M. NortH, Uberl. Studien, 27 s.
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Juda y Jerusalén coleccionaron de manera sistemdtica y se apropiaron de la
rica herencia literaria del reino septentrional. Un autor del reino meridio-
nal reelabor6, en época tardia, el libro de Oseas y, de esta manera lo actualizé
para los futuros lectores de Jud4. Sabemos que el Deuteronomio entré en vigor
en tiempos de Josias; pero también debieron llegar a Jerusalén los amplios
complejos literarios de las historias de Elias y Eliseo o el relato de la revo-
lucion de Jehu (2 Re 9 s.), asi como otros anales y documentos provenientes
de los archivos de la cancilleria real del reino septentrional. Si no fuera asi
(c6mo pudieron estar luego a disposicion del historiador dir? Destras de
este hecho se halla la conviccion que, de ahora en adelante, Juda y Jerusalén
eran el pueblo de Dios; ellos eran Israel y, por consiguiente, suya era tam-
bién esta herencia de la historia de Yahvéh4,

1. Si buscamos los exponentes de una tradicion yahvista
tan pura en una época tan avanzada y tan degenerada, bajo el
punto de vista religioso, tenemos que pensar ante todo en los
levitas. Se suele hablar de un movimiento levitico de reforma
que precedié y preparé las grandes innovaciones cultuales del
rey Josias. De hecho parece ser que esta hipdtesis se encuentra
en la direccién justa; pero no olvidemos cuin escasas son nues-
tras informaciones sobre las corrientes y los esfuerzos religiosos
y cultuales existentes en ambos reinos, y ademads, en la mayoria
de los casos, estos datos no nos permiten sacar conclusiones de
gran alcance sobre la actividad de los levitas 5. De todos modos
una cosa podemos deducir del Deuteronomio con bastante se-
guridad, a saber, que los levitas fueron los exponentes de una
vasta actividad parenética en el ultimo periodo de la monarquia.

El Deuteronomio es una obra hibrida; por un lado, contiene
muchos materiales juridicos del derecho sacro y profano; por el
otro, presenta estas tradiciones antiguas en forma parenética,

4. Sobre el traslado del nombre Israel al reino del sur, véase L. RosT,
Israel bei den Propheten (1937) 107 s.

5. A. Bentzen reconstruye el movimiento levitico de reforma en su libro:
Die josianische Reform u. ihre Voraussetzungen (1926) 72 s. Hoy mas que nunca
nos encontramos lejos de conocer la vida, actividad, funciones cultuales e
historia de los levitas anteriores al exilio. Importante material sobre este asunto
en K. MOHLENBRINK, Die levitischen Uberlieferungen des AT. ZAW 1934,
184 s.; sobre los levitas forzados a la oposicién en el ultimo periodo de la
monarquia: H. W. WoLrr, ThLZ 1956, col. 91 s. (ahora en: Ges. Studien
z. AT. 1964, 244 s.); ultimamente H. STRAUSS, Untersuchungen zu den Uber-
lieferungen der vorexilischen Leviten (Diss. Bonn, 1960).
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es decir, en forma de sermones. Este estilo penetrante de la pre-
dicacion, que como es sabido, atraviesa todo el Deuteronomio,
no es una pura forma literaria; en el antiguo oriente estas cosas
no se inventaban en un escritorio. Solo después que el estilo y
técnica de tales alocuciones religiosas habian nacido en el ejer-
cicio vivo de la predicacion, sélo entonces tomaron forma lite-
raria en el Deuteronomio 6.

Esta predicacion posee una admirable amplitud interior y una
sorprendente riqueza tematica. Sus exponentes debian ser hombres
que, no solo tenian acceso a las antiguas tradiciones de Israel,
sino también se sentian autorizados a interpretarlas y actuali-
zarlas. Recuerdan la alianza de Yahvéh con los patriarcas, pre-
fieren argumentar con los detalles de la tradicién sinaitica, pre-
dican sobre los canones del derecho apodictico y, a continuacion
—como si entre ellos no existiera la menor diferencia— colocan
algin estatuto del derecho condicional (Dt 15, 1 s. 125.). Tratan
con la misma familiaridad las prescripciones relacionadas con
la guerra santa como las que regulaban las festividades de
Israel. Ningun laico hubiera podido disponer con una libertad
tan absoluta de todos los sectores de la tradicion sagrada; para’
ello necesitaba la autorizaciéon que derivaba de un oficio y, en este
caso, el unico oficio posible era el de los levitas 7.

Bajo el punto de vista de la historia de la tradiciéon encontra-
mos un elemento nuevo en esta predicacion levitico-deuterono-
mista: no sigue tejiendo en la tela de las tradiciones antiguas
con nuevas combinaciones o alguna que otra adicion. Para estos
predicadores, la tradicién estaba ya fijada, y por eso, conciben
su mision frente a ella de un modo diverso: no deben completar
la tradicion, sino interpretarla. Con ellos comienza en Israel la
era de la interpretacion. .o que estos predicadores interpretan
no es todavia «Escritura»; el autor deuterondémico lo llama «la
palabray», «la palabra que yo te ordeno hoy». La tradicion conser-

6. G. vonN RaAD, Deuteronomiumstudien (21948).
7. Véanse las indicaciones —sin duda tardias — sobre esta actividad inter-
pretativa de los levitas en: Neh 8, 7 s.; 2 Cr6n 35, 3.



108 La religién yahvista y las instituciones sagradas

va todavia en €l una flexibilidad notable; en efecto, los predica-
dores la tratan con mayor libertad de cuanto ellos mismos su-
ponen, pues ellos, por su parte, la consideran ya una norma ab-
soluta, que no admite adicién ni sustracién alguna 8.

En cuanto a su contenido, la predicacién deuteronémica se
relaciona con la antigua tradicién anfictiénica de la alianza;
piensa siempre en términos de un Israel total, mas atn, el plan
general del Deuteronomio refleja la sucesion de los actos litar-
gicos en las grandes fiestas de peregrinacidn, en el centro de las
cuales se celebraba la proclamacion de la ley de Yahvéh. Ahora
bien, por cuanto podemos observar, esta tradicién no proviene
del reino de Juda. Isaias no la menciona nunca y, dado que él
se encuentra por completo dentro de la tradicion de David y Sidn,
es posible que jamas la conociera. Por otra parte Oseas nos pre-
senta una y otra vez la tradicién de Egipto, el éxodo y el desierto,
es decir, las antiguas tradiciones de Israel. Este y otros puntos de
contacto entre el Deuteronomio y Oseas hacen suponer que el
Deuteronomio proviene realmente del reino septentrional y em-
pezo a influir en Juda 9 en una segunda fase de su historia.

Esta renovacion de la tradicion central de la anfictionia is-
raelita en el Deuteronomio tuvo lugar con el espiritu de una re-
ligiosidad muy militante. No sélo nos llama la atencién el consi-
derable nimero de sus materiales exclusivos sobre leyes milita-
res, normas relacionadas con el asedio de una ciudad, una ley
acerca del campamento, etc.; el Deuteronomio contiene ademas
en su seccion parenética, algunas exhortaciones dirigidas al pue-
blo en tiempo de guerra (p. e., Dt 7, 16-26; 9, 1-6). Conviene re-
petir una vez mas que cosas como éstas no nacian sobre el pupitre
de un escritor; las «formas» de estos materiales tuvieron una de-
terminada situacidon vital (Sitz im Leben), antes de convertirse

8. Sobre la larga historia de la férmula «no afiadir ni quitar cosa alguna»
(Dt4,1-2; 12, 32; Prov 30, 6; Jer 26, 2; Qoh 3, 14; Sir 18, 6), véase: LBIP(gJLDT-
MoRenz, Heilige Schriften (1953) 57.

9. A. C. WELCH ya habia defendido el origen del Deuteronomio en el
reino del norte, en su obra: The Code of Deuteronomy (1924). Mas tarde A.
ALT, Die Heimat des Deuteronomiums 11, 251 s.
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en formas literarias. Por consiguiente, el Deuteronomio pone
a la investigacion el problema del ambiente y la situacién his-
térica que presuponen estos materiales de su propiedad exclu-
siva. El problema reviste una urgencia particular ya que, en es-
te caso, no se trata tnicamente de algunas tradiciones aisladas,
recogidas en el Deuteronomio, sino de aquella que quizis sea la
caracteristica mas acentuada de su teologia.

Esta teologia militante, que se revuelve con tanta agresividad
contra todo lo cananeo, atraviesa todo el Deuteronomio y lo dis-
tingue de manera inconfundible de otras colecciones parecidas
como: el Libro de la alianza, la Ley de santidad y el Documento
sacerdotal. El problema de su origen se identifica asi con la cues-
tién sobre quiénes eran los representantes de esta religiosidad
militante. Con esto se excluye, desde un principio, la posibilidad
de poner una relacion directa entre la teologia militar del Deutero-
nomio y las auténticas guerras santas que Israel combatio en la
época de los jueces. El Deuteronomio supone la existencia de
oficiales del ejército, los mwvw (Dt 20, 5s.) y también una técnica
del asedio muy adelantada, que ni Barak ni Gedién podian
conocer. No, en el Deuteronomio no encontramos un documento
directo de aquellos lejanos acontecimientos sino una determinada
concepcién de la guerra santa, proveniente de circulos mas tar-
dios. Favorecen esta hipdtesis su clara tendencia humanitaria y,
sobre todo, el modo como se basa firmemente sobre principios
fundamentales de caracter teoldgico y didactico 10. Asi pues, serd
preferible buscar los exponentes de esta concepcion en los ultimos
tiempos de la monarquia y precisamente en los circulos de la
poblacién rural pues, en lo referente a la historia de la tradi-
cién, no existe en el Deuteronomio algun indicio que la ponga en
relacion con Jerusalén, la corte o el monte Sién. De hecho parece
probable que en el campo existieron circulos en los cuales se
reavivaron las antiguas concepciones sobre Yahvéh y sus guerras
santas. En efecto, cuando Josias quiso reorganizar su ejército,

10. En contraste con los tiempos mas antiguos ¢l Dt considera la guerra
santa como una guerra ofensiva: Dt 7, 1 s. 16 5.5 9, 1 s., efc.
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se vio obligado a recurrir de nuevo a la antigua organizacion
militar, es decir, a la leva de los campesinos libres, pues no se
hallaba evidentemente en la situacién econdmica de hacer la gue-
rra con mercenarios como la habian hecho sus antecesores hasta
Ezequias!l. Pero cuando las antiguas asociaciones rurales de
caricter familiar y local se pusieron de nuevo en movimiento, lo
mis probable es que en el ambito religioso entraran también en
accion aquellas fuerzas que durante siglos enteros quedaron pos-
tergadas bajo la preponderancia de la politica cultivada en la
capital.

Poseemos indicios suficientes de una coexistencia poco serena
entre la capital con su corte y sus empleados, por un lado, y la
poblacién rural, el yoxa By, por el otro. Sélo estos ultimos
podian seguir manteniendo vivas y podian cultivar las antiguas
tradiciones yahvistas. Aqui existian aun viejos creyentes o, por
lo menos, quienes se consideraban como tales. Sin embargo
debemos buscar los verdaderos portavoces de este movimiento
entre los levitas; el mismo Deuteronomio considera a los sacer-
dotes como a los predicadores de la guerra santa (Dt 20, 2). Es,
pues, comprensible que estos autores deuterondmicos dedicados
a reavivar las tradiciones antiguas no pudieran formarse una idea
positiva de la monarquia. De hecho, «la ley del rey» parece un
cuerpo extrafio en el Dt (17, 14 s.);-es solo una concesién a los
nuevos tiempos, hecha a disgusto 12, jQué insignificante es todo
lo que el Deuteronomio sabe decir del rey, si lo comparamos con
los titulos enfaticos de los salmos reales!

Si lo dicho hasta el presente nos muestra el Deuterono-
mio como claro producto de un movimiento de restauracidn,
esto aparecerd todavia mas claro dando una ojeada a las medidas
adoptadas por el rey Josias, bajo cuyo reinado ejercié una influen-
cia multiple. La intensa investigacion sobre las relaciones entre
el Deuteronomio y la reforma cultual de Josias ha conseguido,

11. E. JUNGE, Der Wiederaufbau des Heerwesens des Reiches Juda unter
Josia (1937) 24 s.
12. A. Awt, II, 116,
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segiin parece, una aclaracion casi definitiva de este problema.
Los intentos aislados por separar, de una forma mas o menos
radical, los acontecimientos del reinado de Josias, del Deutero-
nomio, no obtuvieron resultados convincentes 13. Por otra parte
se ha visto claro que seria erréneo juzgar a Josias partiendo ex-
clusivamente de este documento y viceversa. Josias conocid el
rapido desmoronamiento del poder asirio; es pues evidente que
este singular momento politico diera un impulso esencial a su
actividad. Incluso alli donde observamos una influencia real del
Deuteronomio sobre Josias, éste se quedé unas veces detras de
sus exigencias, otras veces en cambio, las sobrepaso.

Teniendo en cuenta el espiritu tan teérico del Dt es en prin-
cipio improbable que haya podido ejercer un influjo directo en

" el tenso campo politico. Por esto hicieron bien quienes, en nuestros

dias, colocaron aparte las medidas de Josias no provocadas por
él. Entre ellas se encuentran, en primer lugar, sus esfuerzos por
la emancipacion y expansién politica frente al decadente influjo
de Asiria en Palestina, y la consiguiente purificacion del templo
de Jerusalén del culto asirio. De hecho, las intervenciones refor-
madoras de los reyes en el templo de Jerusalén se hallaban cons-
titucionalmente bajo una ley particular, ya que el templo era
el santuario real 14.

Un caracter muy diverso tenia la supresién del culto yahvista
en la zona rural de Juda (2 Re 23, 8) pues ninguna ventaja poli-
tica justificaba esta decisidn de Josias. Se ha observado, con razon,
que una intervencion semejante en el culto del pais quedaba ab-
solutamente fuera de la competencia de un rey judio 15. Pero en
este caso el Dt que rechazaba todo lo cananeo, respaldd al rey
con su autoridad. Lo mismo vale para su decisiéon de reunir
todos los sacerdotes rurales de Jud4 en Jerusalén, la devastacidn
del santuario de Yahvéh en Betel (2 Re 23, 15) y mas atin la cele-

13. G. HOLscHER, Komposition u. Ursprung des Deuteronomiums: ZAW
(1922) 161 s.

14. Véanse las paginas 71 s.

15. A. AL, L c. 257.
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bracidn de la pascua, hecho absolutamente nuevo en su tiempo
(2 Re 23, 21-23). En estos casos el acuerdo con el Dt es impresio-
nante. Otro hecho muy significativo es que el rey y «los ancianos
de Juda y Jerusalén» se hayan sometido a las exigencias del «libro
de la alianza» mediante un pacto en presencia de Yahvéh (2 Re
23, 1-3). De este modo, ambos partidos creerian haber hecho
todo lo necesario para cumplir la voluntad de Yahvéh como
se habia manifestado en el libro recién descubierto.

Pero el historiador ve junto al Dt otras fuerzas que permane-
cieron activas en este periodo. Esto era inevitable, pues detras de
todos los acontecimientos de esta época se hallaba, como la fuerza
motriz mas importante, un réy, que no estaba dispuesto a aceptar
la existencia obscura que le prescribia el Dt. Un rey sentado sobre
el trono de David no podia librarse de las tradiciones que habian
modelado su cargo durante siglos. Asi pues cabe suponer que, en
sus esfuerzos de expansion politica, Josias tuviera ante sus ojos,
el modelo del reino de David y es posible que se haya considerado
a si mismo el nuevo David, prometido por Yahvéh 16. Pero
antes de que tomara forma su obra, murié en su encuentro con
los egipcios (2 Re 23, 29).

Aunque las decisiones politicas y cultuales de Josias signifi-
caron para su época una novedad absoluta, él se propuso esencial-
mente restaurar el pasado. Restaurador fue su intento por renovar
el reino de David y sobre todo la sumisién programatica al orden
sagrado de Moisés. En este ultimo caso Israel dio un paso deci-
sivo cuando codificé los antiguos principios religiosos. El Deute-
ronomio todavia no se consideré a si mismo «Escritura»; los
primeros indicios en este sentido se encuentran en algunas adi-
ciones tardias (Dt 17, 18; 31, 9. 26). Se trata, como vimos, de
una coleccion de sermones, que se refieren a una tradicién cier-
tamente obligatoria, pero que no habia sido fijada en cada una
de sus palabras. Esta situacién cambié con Josias y la promul-
gacion del Deuteronomio. Josias tenia la voluntad de Dios en sus

16. O PrOCKSCH, Kdnig Josia: Festschrift f. Th. Zahn (1928) 48; M.
NotH, Historia de Israel. Garriga, Barcelona 1966, 253,
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manos, en la forma de un libro y esto significaba un paso decisivo
hacia la formacién de un canon normativo.

En todos los casos mencionados, Israel participaba en una
ola de movimientos restauradores, que agitaron en esta época
todo el antiguo oriente. En el Egipto de los saitas revivian cultos
antiquisimos, con rituales desconocidos, se restauraron las pira-
mides y la escritura volvié otra vez a las formas arcaicas. En
Babilonia, Nabopolasar imitaba en sus inscripciones el estilo de
los antiguos reyes babilonios y su hijo Nabucodonosor hizo ex-
cavaciones en busca de los fundamentos de los templos antiguos,
y se gloriaba de haber encontrado documentos relativos a su
edificacion 17,

2. Por desgracia la investigacion esti atn lejos de poder dar
una explicacién convincente de la situacion que ocupa el documen-
to sacerdotal en la historia y el culto de Israel, como fue posible
para el Dt. En nuestro caso las dificultades son mucho mayores.
En efecto, ni siquiera existe suficiente claridad sobre la conclusion
externa de esta obra. Mientras en épocas anteriores, se le atribuia
una parte considerable de la narracién de Jos 13-19, sobre la re-
particién de Canaan, hoy, en cambio, se refuerza la opinién de
que sea posible reconocer ya el fin de esta obra en el libro de los
Nuimeros 18, Ante todo P no es una obra literaria que ofrezca al
lector explicaciones solicitas y elocuentes sobre si misma; al

17. O. Procksch, fue el primero en llamar la atencién sobre este parti-
cular, /. ¢. 40. Con relacién a Egipto, véase DRIOTON-VANDIER Les peuples
de Porient méditerranéen 11, L’Egypte (1952) 588 s.; G. H. BREASTED, Geschi-
chte A’gyptens (1936) 296 s. En el caso de Babilonia: W. vON SoDEN, Herrscher
im alten Orient (1954) 139; St. LANGDON, Die neubabilonischen Konigsin-
schriften (1912) 97 y 217.

18. M. Noth ve la conclusién de P en Num 27, 12-23 y en la nota sobre
la muerte de Moisés Dt 34, 1a, 7-9. Cuanto se halla entre estas dos narraciones
es un aumento secundario del documento sacerdotal, como los textos del libro
de Josué, que en otro tiempo fueron considerados textos originales de P
(Uberl. Studien, 182 s., 190 s.). Una opinién semejante: K. ELLIGER, Sinn
und Ursprung des priesterschriftlichen’ Geschichtserzihlung: ZThK 1952, 121 s.
(Kleine Schriften z. AT. 1966). Sobre la teologia del documento sacerdotal
K. Koca, Die Eigenart der priesterschriftlichen Sinaigesetzgebung: ZThK 1958,
36s.; J. HEMPEL, Art. Priesterkodex: Pauly Wissowa, vol. XXII, 2, col. 1943 s.
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contrario, las tradiciones individuales y, en particular, las pres-
cripciones sagradas, mis o menos revestidas con elementos his-
toricos, aparecen en este documento desprovistas de cualquier
interpretacion. Esta constatacion crea ya en el lector critico la
impresidn de una antigiiedad superior a la realidad. Por el hecho
de limitarse a las normas sagradas, resulta todavia mas dificil
precisar su situacién exacta en la historia de Israel.

El Deuteronomio emprendié la atrevida tarea de organizar
la vida entera de Israel; la masa de sus materiales es tan extensa
que ofrece un objetivo facil a los ataques del analisis histérico,
en cambio los materiales exclusivamente sagrados de P provienen
del ambito cultual, menos influenciado por la historia. No cabe
la menor duda que también el documento sacerdotal es un pro-
grama de culto: «Como era en otros tiempos asi tiene que ser
ahora» 19. Su intencién es inequivoca: desea fijar las normas
que Yahvéh manifesté en la historia para el bien de Israel, y
legitimarlas, indicando su situacién respectiva en la historia
de la salvacion 20. Para ello utiliza el cuadro tradicional de la
historia salvifica, presente ya en el yahvista y que, en dltimo tér-
mino, se remonta a férmulas de profesién de fe muy antiguas.
Este era el cuadro de la historia salvifica, propio de la tradicién
de Israel. En cambio no encontramos en P ninguna huella de las
tradiciones especificas de Jerusalén: las tradiciones de David y
Sion.

No existe dificultad alguna en admitir que las tradiciones
sagradas de Israel se arraigaron pronto en Jud4; més sorprenden-
te es que se hayan conservado aqui con tanta pureza y sin mez-
clarse en absoluto con las tradiciones de Sién y David. Por esta
razon resulta también dificil considerar P como una coleccidn
de tradiciones nacida en Jerusalén. Finalmente, si tenemos en
cuenta que P renueva la antigua teologia de la tienda y de la apa-
ricion, cuando la idea de Ia inhabitacidn real de Yahvéh dominaba
el culto en el templo de Jerusalén (1 Re 8, 12 s.; 2 Re 19, 14),

19. K. KocH, /. c., 40.
20. Véanse mds adelante las paginas 308 s.
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entonces tendremos que abandonar por completo o considerar
una simplificacién inadmisible aquella afirmacién, tan repetida,
de que el tabernaculo es para P la proyeccién del templo
en la época del desierto2l. Por otro lado, no poseemos datos
precisos sobre el tiempo y lugar de su entrada en vigor. Durante
algin tiempo se solia relacionar el Deuteronomio con la reforma
de Josias y P con la de Esdras. El paralelismo de los hechos era
seductor, pero un examen mas detenido de la cuestién mostrd la
escasa solidez de los argumentos presentados para probar la
identidad entre «la ley del dios del cielo» y P. Por ahora no po-
demos determinar exactamente el «cédigo de Esdras».

Los criterios universalmente conocidos para la datacién tardia
del documento sacerdotal provienen de la época clasica en la
critica del Pentateuco, pero siguen conservando su validez en
nuestros dias, con una sola diferencia: nosotros no ponemos
esta fecha en relacién con la «composicién» del Pentateuco,
sino con un proceso de redaccién literaria y teoldgica relativa-
mente tardio, si lo comparamos con la antigiiedad de la tradi-
cién 22, También desde hace mucho tiempo se considera un in-
dicio importante para datar P, el relieve particular que da este
documento al sabado y a la circuncisidn. Estas practicas se obser-
varon en Israel desde tiempos antiguos; pero no poseemos ningun
punto de apoyo para suponer una relacién particular entre el sig-
nificado de estas practicas y la religion yahvista. La situacion
cambia durante el exilio, en particular, para los desterrados en
Babilonia. Para ellos, en efecto, que vivian en un pueblo que no
practicaba la circuncision, esta costumbre tradicional se debio
convertir de repente en un signo distintivo. Una cosa parecida
sucedid con el sdbado, pues, en el extranjero, en «el pais impuro»

21. Sobre la diferencia entre la teologia de la aparicion (tienda) y la teolo-
gia de la presencia (arca) véanse las pdginas 298 s.

22. Cualquier juicio sobre los materiales aislados de P resulta todavia
mas dificil porque ningun documento anterior a P nos permite conocer el
aspecto ritual del culto israelita. La datacion tardia aplicada globalmente
a todos los materiales cultuales de P tuvo en otros tiempos mucha aceptacion,
pero hoy no encuentra mas seguidores.
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(Ez 4, 13) debia cesar el culto sacrificial. Tanto mas intenso debid
ser el significado confesional de aquellas practicas que continua-
ban siendo obligatorias sin el altar. Asi fue como el sibado y la
circuncisién adquirieron por primera vez en el exilio el significado

de una profesién de fe y lo siguieron conservando a través de.

los siglos 23,

Mis tarde, de forma y en época desconocidas, el docu-
mento sacerdotal entré en vigor en Jerusalén como la norma
del culto de la comunidad pos-exilica. Pero la coexistencia del
documento sacerdotal con el Deuteronomio, que seguia atn en
vigor, crea nuevas dificultades. Mientras el Deuteronomio alude
en casi todas sus afirmaciones, a la conquista de la tierra y a la
constitucion del pueblo de Dios en el pais agricola; el documento
sacerdotal ve la forma original de Israel en el «campamento»,
donde se hallan reunidas las tribus en torno a la tienda de la
revelacion. El campamento es un lugar estrictamente sacro; Israel
sélo puede vivir en medio de esta santidad si observa un niimero
de prescripciones cultuales muy detalladas 24, Quizas se encuentre
aqui la diferencia mas notable entre el Deuteronomio y P, pues
con la centralizacién del culto, el Deuteronomio desacraliza al
maéximo el espacio vital de Israel; por eso, en la mayoria de los
casos, sus esfuerzos parenéticos se proponen ayudar al pueblo a
organizar su vida en el 4mbito de lo profano.

3. Para comprender debidamente la situacién cultual de Is-
rael y sus posibilidades en el periodo siguiente a la catéstrofe del
587, debemos tener en cuenta que los neobabilonios, debido se-
gun parece a su propia debilidad, se alejaron en dos aspectos
del método usado en las deportaciones: no dispersaron a los de-
portados ni los llevaron a las provincias fronterizas y, en segundo
lugar, no instalaron colonos extranjeros en la provincia despo-

23. K. ELLIGE_R, 1. c. considera P como un escrito destinado a los exiliados,
los cuales, a semejanza de la generacion del desierto, tenian que vivir lejos
de la tierra prometida.

24. A. KUSCHKE, Die Lagervorstellung des priesterschriftlichen Erzd :
ZAw 1951, S0 g des priesterschriftlichen Erzéihlung:
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blada25. Los asirios habian llevado a término estas dos me-
didas cuando destruyeron el reino del norte, y de este modo
borraron para siempre el reino de Israel de la historia. 135 afios
mas tarde la situacion era diversa. La deportacion de las clases
superiores judias terminé en una especie de reclusién en Babilo-
nia, y si prescindimos de las infiltraciones de los paises vecinos
en las regiones oriental y meridional de Jud4, los que permane-
cieron en el pais gozaron de cierta autonomia.

No es pues de extrafiar, que en vista de tales medidas incom-
pletas, se mantuviera viva entre las dos partes interesadas, pero
de un modo particular entre los exiliados, la esperanza en el fin
de esa situacion. No sélo la solidaridad entre los deportados era
mayor de cuanto hubiera sido en otras circunstancias, sino que
ademas mantenian relaciones muy vivas con quienes quedaron
en el pais. Cada grupo se hallaba al corriente de cuanto acaecia
al otro. Un hermoso ejemplo de estas relaciones mutuas nos lo
ofrece la carta de Jeremias a los desterrados, a la cual respondieron
mas tarde los exiliados (Jer 29, 1 s.; comparar con Ez 33, 21).
Es interesante observar como aquellos que permanecieron en la
nacién se designaban a si mismos los verdaderos herededos de la
promesa de Yahvéh, una pretension contrastada por los deste-
rrados (Ez 11, 15 y 33, 24).

En nuestros dias, los estudios sobre la época del exilio han
dedicado mayor atencién al estado de Jerusalén y Juda du-
rante este periodo, y han descartado aquella idea segin la cual,
el pais superé estos 50 afios casi completamente despoblado
y quedd paralizada toda su actividad cultual y religiosa 2. En
realidad sélo fueron deportados los estratos superiores de la
poblacién, mientras que las clases inferiores: labradores, vifa-
dores y siervos seguian viviendo en Juda (2 Re 25, 12). Las acti-
vidades cultuales quedaron muy reducidas y cuantos vivian en
el pais, se encontraron sumergidos en la misera condicion de

25. Sobre cuanto sigue, véase A, ALT II, 326 s.
26. E. JANSSEN, Juda in der Exilzeit. Ein Beitrage zur Frage der Entsteh-
ung des Judentums (1956).
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fellahin (Lam 5, 4 s. 9. 13). También el culto debi6é hallarse en
unas ituacién parecida, pues el templo habia sido destruido;
aunque existia durante este periodo un altar y la degradacién
del lugar santo no consiguio alejar el culto de este lugar; asi lo
muestra la historia de los 80 varones de Siquem, Silo y Samaria
que vinieron con ofrendas a la «casa de Yahvéh» (Jer 41, 5 s.).

No podemos presentar un cuadro, en cierto modo completo,
de la vida espiritual de quienes fueron abandonados en el pais,
ni tampoco de los deportados. La fuente mas importante para
conocer el estado de Jerusalén y Judd durante este tiempo son las
Lamentaciones. Nos muestran cuéan dificil resulté a los supervi-
vientes superar internamente la catastrofe con todas sus conse-
cuencias. Una y otra vez sentimos en este libro autoacusaciones
y reflexiones sobre la magnitud de la propia culpa y la de cuan-
tos tuvieron una responsabilidad particular. Esto era propio del
estilo cultual; en las grandes calamidades el hombre se acusaba
ante la divinidad y celebraba la justicia de su intervencién 27.
Pero esto no implica que los fieles no tomaran en serio sus auto-
acusaciones.

Es probable que la situacion religiosa y cultual de esta época
fuera muy sombria. El templo estaba desolado, las grandes solem-
nidades cultuales cesaron, no existian fiestas, el culto debia im-
provisarse sobre un altar de emergencia: era tiempo de ayuno
y de duelo (Zac 7, 1 s.). Los salmos 44 y 74, en particular, nos
permiten conocer cémo se celebraban las lamentaciones piblicas,
organizadas por quienes habian quedado en el pais 28. La stiplica
por la restauracién del pasado: «Renueva los tiempos pasa-
dos» (Lam §, 21), caracterizan el estado de 4nimo de esta época.
El deuteronomista es otro testimonio mas de este estado de 4ni-
mo penitencial. Su obra quiere dar una motivacién teolégica de
la destruccién de Israel en las catastrofes del 721 y 587. Su origen

217. Lam !, 8; 3, 39-43; 4, 65.13; 5, 16.
28. Noticias mds precisas sobre estas lamentaciones ptblicas en H. E. voN

WaLpOw, Anlass und Hintergrund der Verkiindigung des Deuterojesaj i
Bonn 1953) 112 s. ¢ vesaja (Diss.

Los esfuerzos por restaurar el pasado 119

se explica mejor entre los que permanecieron en Palestina. El
deuteronomista examina, pagina por pagina, la historia del pasa-
do y la conclusidn es evidente: la culpa del desastre no recae sobre
Yahvéh, su paciencia y su prontitud para perdonar, sino sobre el
pueblo que se alejé de Yahvéh y no guardé sus mandamientos.
Por esto vino sobre Israel y Jud4 el castigo que Dios les habia
prometido si despreciaban sus mandamientos; y aqui el autor se
referia sobre todo a las maldiciones del Deuteronomio (Dt 28 s.).

Después de lo dicho, no se puede dudar que la religién yah-
vista y su transmisién se mantuvieron vivas entre aquellos que
permanecieron en Jud4. Sin embargo su vida cultual debi6 ser
muy confusa. Los que tenjan un cargo oficial, los exponentes y
portavoces de esta fe yahvista, habian sido deportados; de este
modo, los estratos sociales menos cultos se encontraron abando-
nados a sus propias fuerzas y, quizds volvieron a algunas préc-
ticas cultuales ya presentes en Jud4 y Jerusalén durante el dltimo
periodo de la monarquia, practicas, que la reforma de Josias no
consiguié eliminar.

Para muchos de ellos, Yahvéh habia sucumbido al poder
de los otros dioses, en particular, de los dioses de Babilonia, pues
¢no habia olvidado por completo a su pueblo? (Ez 9, 9). Los que
emigraron a Egipto con Jeremias, e hicieron una profesion de fe
en la diosa del cielo y en sus bendiciones —la diosa babildnica
Istar, diosa-madre, venerada en muchas regiones de oriente—
no debieron ser los ultimos que se inscribieron a este culto en
Judea (Jer 44, 17 s.). Lo mismo podria decirse con relacién al
culto de Tammuz, el dios babilonio de la vegetacién, que poco
antes de la caida de Jerusalén, habia sido introducido en el templo
(Ez 8, 14 5.). La queja de Isaias m contra «el pueblo que sacri-
ficaba en los jardines y ofrecia incienso sobre ladrillos, que se
agachaba en los sepulcros y pernoctaba en grutas», nos sitia ya
en los primeros tiempos de la época pos-exilica; pero estas prac-
ticas, que quizds pertenecian a un culto mistérico, debieron es-
tar ya en boga durante el tiempo del exilio (Is 65, 3-5).
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4. Mucho mas movida fue la vida espiritual de los exiliados,
esto no debe extrafiarnos, pues ellos constituian la aristocracia
intelectual de la nacidén: los sacerdotes, los profetas y todos los
empleados de la corte. Los profetas Jeremias y Ezequiel se pusieron
declaradamente de su parte; a ellos dirigieron sus promesas de
salvacion e impugnaron las pretensiones de prioridad de quienes
permanecieron en el pais (Ez 11, 15 s.; 33, 24 s.). Estos son los
higos malos, los desterrados son los buenos (Jer 24, 1 s.). En su
seno se resolvieron, de hecho, los problemas derivados de una
situacion histérica completamente nueva, y fueron en definitiva,
quienes dieron los impulsos mas decisivos para la reconstruccién
del pais después del exilio.

Los deportados del afio 597 se encontraban en una situacién
particular pues, mientras existia el templo y el estado judio, es-
peraban el préximo fin de su destino, animados por los anuncios
consoladores de los profetas de salvacién. Es evidente que no se
hallaban todavia en la situacién de comprender toda la magnitud
de la catastrofe. Mas tarde mostraremos cémo Jeremias y Eze-
quiel, precisamente entre los afios 597-587 y en una fecha posterior
Isafas 1, combatieron sin tregua todas las ideas procedentes del
pasado, todas las tendencias restauradoras y las esperanzas re-
visionistas 29. Estos profetas hablaron de la «nueva realidad»
que Yahvéh iba a crear, de la nueva alianza, la nueva Jerusalén
y el nuevo éxodo. Pero resulta dificil medir el éxito de estas afir-
maciones entre sus conciudadanos. Tanto mas comprensible es la
desesperacién que se apoderé de este primer grupo de exiliados
cuando conocieron la destruccién de Jerusalén y del templo:
«Nuestros huesos estan calcinados, nuestra esperanza se ha des-
vanecido, estamos perdidos» (Ez 37, 11). Para comprender su
situacién, debemos partir de una idea cultual muy elemental,
a saber: el pais donde habitaban era un pais impuro (Ez 4, 13).
Por esto, no podian ni siquiera pensar en proseguir alli el
culto de Yahvéh en su forma tradicional. La condicién indis-

29. La carta de Jeremias (Jer 29) tiene una importancia particular. Sobre
Ez 8, véase F. Horst, V'T. 1953, 357 s.
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pensable para ello hubiera sido que Yahvéh escogiera alli mismo
un lugar «donde se invocase su nombre» ; lo cual no ocurrié jamas.

Ahora podemos reconocer como una feliz circunstancia
el hecho de que, con la centralizacién del culto, el rey Josias habia
desligado la vida cotidiana del pueblo y, en particular, la de sus
campesinos, de los estrechos lazos que la unian al culto; de este
modo, se convertia, sin saberlo, en maestro de los exiliados,
obligados a vivir en un ambiente profano30. Si el destierro les
imponia la privacion absoluta del culto, en el sentido estricto
de la palabra, no les faltaban, en cambio, muchas oportunidades
para practicar otros usos cultuales tradicionales. No fueron en-
cerrados en prisiones, sino instalados en poblados, donde debian
procurarse por si mismos la propia manutencién. Ya vimos en
otra ocasidon cémo, en tales circunstancias, la observancia del
sdbado y la circuncision se convirtieron en una verdadera profe-
sion de fe (status confesionis)3l. En esta época se les empezod a
considerar «signos de la alianza» y la observancia de los mismos
decidia sobre la pertenencia a Yahvéh y a su pueblo.

La voz de los profetas alcanzaba ficilmente a los desterra-
dos 32 y es probable que éstos se reunieran para celebrar verda-
deras fiestas de lamentacion 33. No es muy probable que en este
periodo existiera ya la sinagoga con su liturgia de la palabra; en
todo caso, la simple mencién de una asamblea «junto a los canales
de Babilonia» no nos autoriza a sacar una conclusion semejante,
atin suponiendo que se elegia este lugar para ritos de purificacion
(Sal 137, 1 s.).

Nos faltan, por desgracia, datos suficientes —en parti-
cular sobre la segunda mitad del exilio— para poder formarnos
una idea exacta de las condiciones espirituales de los deportados.
La amnistia concedida al rey Joaquin y su liberacidn de la carcel
hacia el 561 debieron causar una profunda conmocion entre los

30. V. Maag, VT. 1956, 18.

31. L.c.92.

32. Jer29; Ez 14, 1; 18, 1s.; 33, 30s.
33. H. E. WaLbow, . ¢., 104-123.
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exiliados (2 Re 25, 27 s.); ésta aumentd atin més con la aparicién
de Ciro y su marcha triunfal a través del oriente medio, que
tarde o temprano llegaria hasta el imperio babildnico, pues
Ciro se habia construido, con una rapidez increible, un imperio
que se extendia desde el Indo, en oriente, hasta el Egeo, en
occidente,

5

LA INSTITUCION
DE LA COMUNIDAD CULTUAL POS-EXILICA

ESTE no es lugar apropiado para entrar en un examen dete-
nido de los intrincados procesos politicos y cultuales que
condujeron a la institucion definitiva de la comunidad cultual
pos-exilica !. Nos limitaremos a esbozar brevemente los aconte-
cimientos mas decisivos de este proceso; en nuestra opinidon son
cuatro: el edicto de Ciro (538), la construccidn del templo (521-
515), la actividad de Nehemias (445) y 1a de Esdras (en €l 4307?).

En el afio 539, el rey persa Ciro abatio el imperio neobabild-
nico y se apoderd sin la menor resistencia de Babilonia. La actitud
de los reyes persas frente al culto de los pueblos sometidos —una
actitud totalmente nueva en el antiguo oriente—, tuvo una im-
portancia trascendental para la situacion de Jerusalén. Mientras
los asirios y neobabilonios procuraban quebrantar la resistencia
de la poblacion nativa, deportandola e instalando en su lugar
colonos extranjeros, y obligaban a esta nueva poblacidn a observar
el culto oficial del estado, algunas disposiciones caracteristicas
de los persas revelan una orientacién completamente nueva de su
politica religiosa.

Los persas no sélo reconocieron el culto de los pueblos in-
corporados a su imperio, sino que ademas dieron a los adminis-

1. K. GALLING, Syrien in der Politik der Achimeniden bis 448 (Der alte
Orient, vol. 36, cuaderno 3-4); M. NotH, Historia de Israel, 275 s.
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tradores de sus provincias el encargo de reorganizarlo y purificarlo
alli donde se habia hundido en el desorden 2. Asi, el edicto de Ciro
(Esd 6, 3-5) fue una de tantas disposiciones de los reyes persas
destinadas a regular los diversos cultos de su gran imperio. Este
edicto contiene el mandato de reconstruir el templo y restablecer
el culto sacrifical; para ello ordenaba la restitucidén de los objetos
sagrados secuestrados por Nabucodonosor. Sin embargo no habla
sobre la repatriacion de los exiliados. El cronista, que vivia cier-
tamente en una época muy posterior a los acontecimientos, puso
el edicto de Ciro en relacion con la vuelta del exilio (Esd 1, 1s.)3
y esta concepcién erronea persistio hasta nuestros dias.

Desgraciadamente no podemos fijar una fecha precisa para la
vuelta del exilio, pero no pudo tener lugar antes del reinado de
Cambises (529-522), sucesor de Ciro. A pesar del generoso decreto
de Ciro, la construccion del templo no seguia adelante. Se pusieron
los fundamentos bajo la direccién de Sesbazar, pero después de
este primer paso, la obra quedo paralizada. Esto no se debia sélo
a las deplorables condiciones econdmicas del pais sino también
al hecho que, durante el reinado de Ciro, los persas no consiguie-
ron dar todavia una verdadera organizacién politica a esta parte
tan remota de su imperio. De hecho debia pasar todavia mucho
tiempo —hasta la época de Nehemias— para que esta region
alcanzara la estabilidad interna dentro de un orden politico.

La muerte de Cambises precipité el imperio en una crisis
muy grave. Dario Histaspes era el heredero legitimo del rey,
muerto sin dejar descendencia; pero primero debia deshacerse de
otro pretendiente al trono, el cual habia conseguido ganar para su
causa una parte del reino. Fue entonces cuando un gran temblor
debid sacudir este imperio colosal con tal fuerza que se llegé a
percibir incluso en Jerusalén. Aqui surgieron Ageo y Zacarias,

2. Referente a los diversos edictos que conocemos sobre este particular,
véase M. NotH, Historia de Israel, 278 s.

3. Sobre los ultimos acontecimientos que tuvieron lugar en Jerusalén
bajo la direccién de Nehemias y Esdras, la investigacién mas reciente distingue
con mayor precision entre la concepcion del cronista y la sucesion real de los
mismos, que puede reconstruirse con los documentos oficiales.
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dos profetas que dieron una perspectiva mesianica a esta gran
conmocion de todo el medio oriente y animaron a la poblacién
a proseguir la reconstruccion del templo. De este modo, Zoro-
babel, descendiente de David y nieto de Joaquin, acometié de
nuevo la gran empresa y consiguio terminarla, no obstante la dura
oposicién de la clase dirigente de Samaria. La inauguracion del
nuevo templo se celebrd en la primavera del 515 (Esd 6, 15).

El sentido ambiguo de la restauracién cultual explica la des-
confianza de los samaritanos. En efecto, el templo de Salomén
habja sido el santuario nacional de los monarcas davidicos4.
Ahora bien ;qué significado tenia el templo de Zorobabel? La
Judea no era ya un estado, ni siquiera era una provincia autono-
ma, pues estaba sometida al gobernador de Samaria; es pues
natural que éste se interesara por todo cuanto ocurria en Jerusalén.
Es mas, los profetas Ageo y Zacarias habian designado de hecho
a Zorobabel como «el ungido de Yahvéh» (Ag 2, 20 s.; Zac 4, 14);
esto significa que ellos pensaban realmente en una restauracion
del reino de David. Su grito se apagd por lo visto sin consecuen-
cias politicas, pero quedaba sin respuesta el problema relativo
a la funcién del nuevo templo en el cuadro de la constitucién.
Si el templo debia ser en adelante una especie de santuario anfic-
tidnico para todos los creyentes yahvistas, entonces los samari-
tanos no podian permanecer indiferentes pues, seglin parece,
ellos se consideraban a si mismos como tales (Esd 4, 1 5.). La
oposicidon de los samaritanos a la restauracion de Jerusalén se
agudizd tanto porque aqui «se daba una colision de derechos» 3.

Al tenso periodo de los afios 522-521 debié seguir una dis-
minucidn del celo por el culto; en todo caso, las quejas del profeta
Malaquias presuponen una grave negligencia e incluso la dege-
neracién de las practicas cultuales. Malaquias es la unica fuente
de informacion para los 70 afios siguientes, de la cual podemos
deducir algunos datos sobre la situacién de Jerusalén en el periodo
comprendido entre la inauguracion del templo y la llegada de

4. Cf. més arriba las paginas 71 s.
5. A. ALt I, 317,
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Nehemias a Jerusalén en el afio 445. Con Nehemias, los exiliados
fueron otra vez quienes, con sus iniciativas, pusieron de nuevo
en movimiento la vida de la ciudad. Sobre la actividad de Nehe-
mias poseemos numerosas fuentes de informacion y, en primer
lugar, sus memorias personales. Nehemias se preocupé de la segu-
ridad politica y la consolidacion constitucional de Judea como
una provincia auténoma, independiente de Samaria. Al construir
las murallas hizo de Jerusalén una ciudad fuerte y soluciond la es-
casez de habitantes con el procedimiento llamado synoikismos, es
decir, imponiendo la residencia obligatoria en la ciudad a una
parte de la poblacién rural (Neh 7, 4; 11, 1 8.). '

El mismo Nehemias fue el primer gobernador de la provincia.
Pero €l se sintié también llamado a corregir los abusos en el
culto. Las medidas que tomé nos lo muestran como un tedlogo
rigorista y un purista decidido, en relacién con la comunidad
cultual recién constituida. Asi, por ejemplo, se esforzé por expul-
sar de la comunidad cultual los individuos que no pertenecian
a las tribus de Israel e, incluso, quiso disolver los matrimonios
mixtos (Neh 13, 1-3. 23-28). Procuré organizar las contribuciones
para el culto (Neh 13, 10-13. 31), se preocupd por la observancia
estricta del descanso sabatico (Neh 13, 15-23) y purificé el templo
de toda clase de abusos (Neh 13, 4-9). Pero, en breve, otro hom-
bre tomaria a su cargo la restauracion interna de la comunidad
cultual. Este era Esdras que gozaba de una autoridad incompara-
blemente superior a Nehemias para llevar a término semejante
tarea 6.

Esdras provenia también de los exiliados de Babilonia que, en

6. En nuestros dias, se ha vuelto a discutir detenidamente sobre la suce-
sién cronolégica de los acontecimientos en la época de Esdras y Nehemias;
en esta controversia ha ido ganando terreno la conviccién de que Esdras fue
posterior a Nehemias. En este caso algunos sitian a Esdras en el reinado de
Artajerjes 1 (465-425), mientras otros aplazan el periodo de su actividad hasta
el reinado de Artajerjes 11 (404-359). No podemos exponer aqui nuestra posi-
cion sobre esta controversia. Véanse las diversas opiniones en: K. GALLING,
Die Biicher der Chronik, Esra, Nehemia (ATD) 12 s.; W. RupoLpH, Esra und
Nehemia (HAT), XXVI s. 69 s.; H. H. ROWLEY, Nehemiahs mission and its
background (1955); H. CAZELLES, La mission d’Esdras, VT 1954, 113 s.
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numero considerable, seguian viviendo alli. Descendia de una
antigua familia sacerdotal, pero ain mas importante era el oficio
que desempefiaba como miembro de la burocracia persa, era
«escriba de la ley del dios del cielo» (Esd 7, 12. 21); éste era, como
ha demostrado Schaeder, el titulo de un secretario de la canci-
lleria persa, responsable de la seccién para las cuestiones reli-
giosas de los judios 7. (El cronista fue el primero que le considero
un perito de la ley: Esd 7, 6. 11). Enviado por el rey con esta doble
prerrogativa de sacerdote y alto funcionario de la administracion
persa (Esd 7, 6), Esdras poseia, como ningin otro, la autoridad
necesaria para afrontar la oposicidn interna y externa a la reor-
ganizacion de un culto que se encontraba todavia en situacion
muy decadente. Asi pues, provisto con toda clase de privilegios
importantes (Esd 7, 12-26), se puso en camino hacia su pais. «La
ley del dios del cielo» fue la cosa mas importante que trajo con-
sigo a Jerusalén; sobre ella se proponia basar la reorganizacion
de la comunidad 8.

Los problemas referentes a este «codigo de Esdras», a su
extensién y su identidad con el Pentateuco o con el documento P,
han sido objeto de frecuentes discusiones sin un resultado satis-
factorio, pues los datos a nuestra disposicidn no permiten sacar
conclusiones perentorias. No cabe ni siquiera pensar en una po-
sible identidad entre el cédigo de Esdras y el documento P; éste
ultimo no es un cddigo legal sino una obra narrativa. Pero esto no
significa, sin mdas, que el codigo de Esdras deba identificarse
con el Pentateuco. Nos faltan las bases para esta simple alterna-
tiva. Lo cierto es que no trajo consigo una ley mosaica nueva y
por consiguiente debemos buscar el cddigo de Esdras en el am-
bito del Pentateuco, de manera particular, en las secciones le-
gislativas del mismo, que la comunidad cultual de Jerusalén habia
ido olvidando.

Las fuentes de Esdras: Esd 7-10; Neh 7, 72-9, 37, reelaboradas

7. H. H. SCHAEDER, Esra, der Schreiber (1930) 48 s.

8. La sustitucion del nombre de Yahvéh con la expresion «dios del cielo»
(8’73?7 n'm) que aparece por primera vezen los documentos de este tiempo
es una adaptacion a las ideas religiosas de los persas. H. H. SCHAEDER, . ¢. 44.
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por el cronista, pero fidedignas en las noticias histéricas més
esenciales 9, permiten constatar que Esdras se fij6 una tarea mu-
cho maés limitada que Nehemias. Su tinica meta era la reorgani-
zacién de la comunidad cultual, que se habia reunido en torno
al templo; una reforma rigurosa basada sobre su propio cédigo.
Parte de esta organizacion fue la institucién de un tribunal sagra-
do; Esdras se sirvi6 de él para tomar medidas radicales en la cues-
tion de los matrimonios mixtos y consiguié separar la «semilla
santa» de las mujeres extranjeras.

El punto culminante de su actividad fue aquella memorable
lectura de la tora ante la asamblea, en el primer dia del séptimo
mes, que debemos entender como una especie de renovacién de
la alianza 10, Israel conocia ya desde antiguo estas lecturas pu-
blicas de la ley durante la fiesta de otofio; con ellas el pueblo
renovaba su sumisién a la soberania de Yahvéh !1. No podemos
averiguar con certeza si la lectura se realizaba con la ayuda de-
un «targum», traduccién y a la vez parifrasis aramea del texto
hebreo, pues también es posible que el cronista, el cual entendia
asi esta lectura, colocase en una época anterior una costumbre
propia de su tiempo 12,

Apenas se puede exagerar la importancia que este aconte-
cimiento y, en general, la misién entera de Esdras tuvieron
para la historia sucesiva. Con Esdras se concluyé externamente
un largo y complejo proceso de restauracién, y, como suele ocu-
rrir en la mayoria de estos casos, aparecié también una realidad
nueva. Este fendmeno nuevo suele recibir el nombre de judaismo:
denominacién exacta, si va unida a una idea clara de su con-
tenido. Ahora bien, el judaismo es un fenémeno complejo y, por
esta razén, no existe mucha unanimidad cuando se trata de de-
terminar sus notas caracteristicas.

9. W. RupoLprH, Esra und Nehemia (HAT), 163 s.

10. M. NortH, Historia de Israel, 301-302.

11. Dt 31,10s. y ademas el A. ALT I, 325 s.

12. Neh 8, 8 (Esd 4, 18); sobre el W8, cuya versién es «traducido»
véase SCHAEDER, /. c., 51 s. '
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La pérdida de la soberania nacional es, sin lugar a dudas, la
nota externa mas llamativa para el historiador 13. Pero, debemos
reconocer que la pérdida de la autonomia nacional no es, en si
misma, un elemento constitutivo del judaismo, todo lo contrario,
Israel se despojé del vestido estatal y su monarquia con admira-
ble facilidad y sin una aparente crisis interior. Esto se explica
porque el estado fue para Israel un vestido extrafio; pues mu-
cho antes que se formara el estado, Israel pertenecia a Yahvéh
y se sentia «pueblo de Yahvéh». Por eso cuando destruyeron su
estructura estatal, Israel pudo seguir considerandose a si mismo
como «pueblo de Yahvéh». Pero también en este punto se ob-
servan grandes discrepancias.

Para el Dt Israel era todavia una comunidad natural e histé-
rica, es decir, un pueblo en el sentido propio de la palabra. Tan
sélo en sus zonas marginales tenia sentido la cuestion sobre quién
pertenecia o no pertenecia al pueblo (Dt 23, 1-8). La situacién
cambié en la época posterior al exilio; no aparecia ya como un
pueblo natural e histérico, sino que la ley comenzé a determinar
cada dia mas quién pertenecia o no a Israel. Ella podia reducir
el circulo y, en este caso, debian de ser excluidos los extranjeros,
para conservar la pureza de la «semilla santa»; o podia ensanchar-
lo bajo determinadas condiciones y entonces los prosélitos eran
admitidos dentro de Isracll4. Lo que era o no, dependia por
tanto de la interpretacion de la ley.

Esta subordinacién de Israel a una revelacién de la voluntad
divina con una forma fija y un contenido inalterable, tiene raices
muy profundas en el pasado. Ya vimos cémo el Dt, aunque no
se considerd todavia como «Escritura» si, al menos, como un cri-
terio normativo, una revelacién de la voluntad de Yahvéh a la
cual no era permitido afiadir o quitar cosa alguna 15. Pero el Dt
anunciaba la voluntad de Yahvéh a un Israel que se hallaba en una

13. O. EissreLpT, RGG2, art. Judentum.

14. Los primeros indicios del proselitsmo en 1 Re 8, 41-43 (Dtr), Is
56, 1 s. La obra historica del cronista muestra un interés manifiesto por los
prosélitos: 2 Crén 12, 13-16; 15, 1-15; 19, 4; 28, 9-15; 29, 6.

15. Véanse mas adelante las paginas 283 s.
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situacion historica muy concreta. Esta es precisamente la nota
caracteristica de este libro, a saber, que tanto en sus instrucciones
como en sus promesas, se refiere a los problemas propios de un
momento preciso de la historia israelita. Pues bien, esta flexibi-
lidad de la revelacion de Yahvéh en sintonizar con el tiempo,
lugar y manera de ser de aquel determinado Israel al cual dirige
su mensaje, cesa en este momento. La ley se convierte en una
realidad absoluta con validez incondicional, independiente del
tiempo y de la historia 16,

De este modo la revelacion de los mandamientos divinos pasa
a ser algo diverso de cuanto habia sido en otros tiempos. Ya no
es la benéfica voluntad ordenadora de un Dios que guiaba a su
pueblo a través de la historia; de ahora en adelante empieza a ser
«ley», en el sentido dogmatico de la palabra. Antes los mandamien-
tos estaban al servicio de Israel en su camino a través de la his-
toria y de la confusién de los cultos paganos; ahora Israel debia
ponerse al servicio de los mandamientos.

La antigua concepcién de los mandamientos perdurd bastante
tiempo en la comunidad pos-exilica 17, pues todavia no descubri-
mos en ella indicios de una verdadera casuistica legal. Pero una
vez se puso la ley como norma absoluta, se inicid el camino, que,
por pura ldgica interna, debia conducir a esta meta. La conse-
cuencia mas grave de todo este proceso fue que, con esta compren-
sién de la ley, Israel salié de la historia, de aquella historia vivida
hasta entonces con Yahvéh. No rompié sus relaciones con él,

16. M. Noth, sobre todo, puso de relieve este cambio (Ges. Studien,
1125.). Pero también R. Asting, dio una descripcion muy clara de este pro-
ceso: «Se llega al grado, llamado nomismo (legalismo), cuando pierde
vigor la necesidad que dio origen a las prescripciones. En este caso las leyes
dejan de ser una expresion de las exigencias que la comunidad cultual encuen-
tra inevitablemente en su vida, mds aun, aparecen extrafias e independientes
frente a la vida y ésta, que las produjo, no estara ya con ellas por mucho tiem-
po; se quedan ahi con su rigida autoridad y se convierten en mandamientos
que deben ser observados precisamente por ser mandamientos autoritarios.
Lo que en un tiempo nacia del interior se cambia en algo que le viene a la per-
sona desde afuera e influye poderosamente en el desarrollo de la comunidad
cultual como una realidad nueva guidndola por caminos completamente
diversos». Die Heiligkeit des Urchristentums (1930) 41,

17. Véanse mas adelante, las piginas 259 s.
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pero cuando comenzé a considerar la voluntad de Yahvéh de una
manera tan absolutamente atemporal, la historia salvifica debia
permanecer inmévil sobre Israel 18, Este Israel no poseia ya his-
toria alguna, al menos, ninguna historia con Yahvéh. De ahora
en adelante vivird en una misteriosa region, fuera de la historia
y alli servird a su Dios. De este modo se privé para siempre de la
solidaridad con los otros pueblos. Con esta separacion tan radical
se convirtio para las otras naciones en una realidad inquietante,
mas ain, algo odioso y atrajo sobre si la grave acusacién de la
apEia 19,

Por muy complejo que parezca al historiador el fenémeno del
judaismo y, en particular, la cuestion de cémo pudo provenir del
antiguo Israel, una cosa es cierta, que en el fondo, sélo es posible
entenderlo a partir de esa nueva comprension de «ley», que hemos
intentado esbozar en las paginas precedentes. Sélo cuando Israel
comenzé a concebir la tora como «ley», sélo entonces aparecié
el judaismo en la historia.

18. En este sentido es importante el oscurecimiento de la idea de la alian-
za, sobre la cual llamé la atencién M. NotH (/. ¢. 119 s.). Pues (de qué otro
modo expresé Israel mas intensamente la comprension de si mismo a la luz
de la historia salvifica que mediante un constante recurso a las alianzas con
Yahvéh? Israel no volvi6 a vivir la historia ni a escribirla hasta el tiempo de
los Macabeos.

19. Sobre la acusacién de @pEia es decir, la renuncia a unirse con otros
pueblos, véase Ester 3, 8; Posembontus 87 fr. 109 (Dioboro 34, 1); JosEFo,
Ant. XII1, 8, 3; TAcrro, Hist. V, 5.
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MINISTERIO SAGRADO Y CARISMA
EN EL ANTIGUO ISRAEL

Una mirada retrospectiva !

LA DIFICULTAD mayor para cualquier exposicién de la historia

del yahvismo, de sus instituciones y los documentos en los
cuales da testimonio de si mismo, consiste en la datacién de los
diversos textos y de las tradiciones subyacentes. Material no falta;
pero tampoco podemos utilizar muchos textos importantes por-
que, ignorando sus relaciones con los hechos concretos, nos re-
sulta imposible fijar exactamente el lugar que ocupan en la his-
toria. Por esto deseamos mencionar aqui, como conclusién, un
punto de vista que nos permitird recuperar una parte de ese mate-
rial inutilizado y lo haremos en conexién con un hecho muy ca--
racteristico para la totalidad de la religion yahvista y su expresion
histdrica.

El antiguo Israel conocié también la tensién que caracterizo
los tres primeros siglos del cristianismo entre los cargos eclesids-
ticos y la autoridad carismatica, entre un oficio impersonal y el
carisma personal que por lo tanto actiia de forma imprevisible 2.

1. Material abundante en: S. MOWINCKEL, Psalmenstudien 11 (Kultpro-
phetie u. proph. Psalmen); también O, PLOGER, Priester u. Prophet, ZAW 1951,
157 s. Recientemente M. NoTH, Amt und Berufung im Alten Testament (Ges.
Studien, 309 s.).

2. H. Frhr. v. CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht
in den ersten drei Jahrhunderten (1953).
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Pero también en el antiguo Israel quedaba, desde un principio,
excluida la posibilidad de que uno de ellos se convirtiera en una
realidad absoluta, pues tanto el oficio como el carisma eran sélo
la prolongacién del brazo de Yahvéh que se hallaba siempre
presente en persona y cuyo celo disponia todas las cosas con
soberana autoridad. La instancia suprema no era una institucion
sagrada ni tampoco una persona carismatica, sino Yahvéh mis-
mo, el finico capaz de desautorizar de un golpe la institucién
mas legitima o el mas acreditado carisma. El era el Sefior y li-
mite de ambos, del ministro sagrado y del poder carismatico.

Ahora bien, nosotros no somos tan afortunados como el
exégeta del Nuevo Testamento, el cual desde un principio puede
probar este conflicto con documentos fidedignos y seguir en ellos
su evolucion. La dificultad aumenta por el hecho de que en el anti-
guo Israel los oficios se encontraban, en cierto modo, mucho mas
separados entre si y casi nunca legaban a'un conflicto directo.
Los cargos de los sacerdotes, ancianos o reyes tenian puestos di-
versos en la vida del pueblo y, por esto, el modo de concebir cada
uno de ellos se formdé independientemente de los otros y, a
menudo sin relaciones mutuas. Debemos naturalmente contar
con profundos cambios de significado de los respectivos oficios
a lo largo de la casi milenaria historia del yahvismo, sin embargo,
s6lo una minima parte de ellos puede documentarse histdrica-
mente.

Los comienzos del culto yahvista y de sus instituciones pri-
mitivas se hallan para nosotros envueltos en la obscuridad. Pero
nuestros conocimientos nos permiten suponer como cierta la exis-
tencia de un sacerdocio, custodio de las practicas cultuales. Por
otro lado, parece que un cierto aspecto entusiasta, violento y
terrible caracterizo las expresiones mas antiguas de la religién yah-
vista. La actividad imprevisible del ma> m9, espiritu de Yahvéh,
fue una de las experiencias primordiales que Israel tuvo de su Dios.
Pero seria erréneo considerar estas dos realidades como dos po-
los opuestos. En efecto, es probable que en la época de la an-
fictionia en Palestina, estas dos expresiones de la religién yah-
vista, la sacerdotal y la carismatica, conservaran todavia una
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unién muy estrecha y quizas llegaran a entrelazarse la una con la
otra. Los peregrinos que se sometian al orden sereno de las fies-
tas anuales y a las normas del ceremonial cultual, no sintieron
ciertamente la aparicion brusca de los belicosos carismaticos,
como un fenémeno extrafio o contrario al mundo ordenado del
culto. Lo que pudo ser considerado antagdnico no fue considerado
tal porque tanto el oficio como el carisma se referian a Yahvéh
y a la insondable profundidad de su ser y actividad.

El caracter especifico del derecho israelita muestra hasta qué
punto las instituciones se hallaban siempre sometidas a la volun-
tad personal de Yahvéh. El derecho era un sector en el cual todo
tendia imperiosamente hacia la consolidacién y la objetivacion
de las tradiciones, € Israel se hallaba al mismo tiempo bajo el
poderoso influjo de una cultura juridica, muy depurada en el
crisol de multiples experiencias. No obstante, Israel no podia
dejar este sector de su existencia en un campo neutral. Si parti-
mos de una idea preconcebida del «derecho» podemos afirmar,
sin temor a equivocarnos, que la extrema capacidad de pene-
tracién propia de su fe en Dios le impedié crear un derecho
objetivo.

Israel hizo suyas muchas leyes condicionales, originariamente
cananeas, pero las colocé en un contexto religioso muy diferente.
Y aqui prescindimos de los cambios y alteraciones significativas,
que muchas de esas leyes debieron soportar. Estas modificaciones
manifiestan sobre todo, que no es un derecho impersonal sino
Yahvéh en persona quien se dirije a los hombres 3. Asi pues, el
derecho era para Israel algo muy personal, era la voluntad ordena-
dora de Yahvéh, la cual, en realidad, nunca podia ser fijada ni
objetivada. Esto indica también que la interpretacién y aplicacion
del derecho pasaba a ser competencia de una autoridad. Asi, la
administracién de la justicia por la «profetisa» Débora tenia
ciertamente caracter carismatico (Jue 4, 4 s.); pero, por lo
mismo, a la administracién ordinaria de la justicia en las puertas
de la ciudad tampoco le podia faltar cierta autoridad carismatica.

3. Cf. més arriba las pdginas 57 s.
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Para el Deuteronomio !a ley de Yahvéh es ain objeto exclusi-
vo de la predicacién; es una llamada muy personal de Yahvéh a
Israel y éste debe acogerla también en su conciencia de una ma-
nera absolutamente personal. En el Dt Israel es muy consciente
de la singularidad de esta ley que le ha sido revelada; con ella
Yahvéh le habia preferido a todos los otros pueblos y éstos de-
bian reconocer en el derecho de Israel una prueba de su particu-
lar cercania y su relacién inmediata con Dios (Dt 4, 6-8). Esta
concepcidn del derecho como la expresion inmediata y personal
de la voluntad de Dios a los hombres encuentra su formulacién
mas radical en Ia predicacion de los profetas, pues en las acusacio-
nes de los profetas la proclamacién de la voluntad legisladora
de Dios pasa a ser un asunto carismatico, tarea de una vocacion
personal (Miq 3, 9)4.

Como es sabido, el fendmeno de los caudillos carisméaticos
desaparecio con la formacidn del estado. Jefté no era ya un jefe
carismatico a la antigua, como lo demuestran las complicadas
negociaoiones necesarias hasta que se decidié a presentar batalla
a los amonitas (Jue 11, 5-11). La desaparicion de este tipo de ca-
rismaticos fue una pérdida enorme para Israel. El ejército se me-
canizd con el paso al mercenariado y a la técnica del carro de
guerra; Israel transpuso toda la organizacion militar al 4mbito
secular. Esto significaba que el yahvismo perdia el sector mas
importante de la actividad de Yahvéh, su actuacion en la historia
y la proteccion de Israel. Sélo los profetas mayores reconquistaron
para la fe el sector de la politica con una afirmacién sin prece-
dentes, a saber, que precisamente en este ambito ellos reconocian
la irrupcién de Yahvéh y sus decisiones finales.

Cuando desaparecieron los carisméticos el sacerdocio quedd
como el principal exponente y custodio de la religion yahvista.
Pero, por cuanto sabemos, este sacerdocio no se considerd
jamas carismético. No es que no exigiera una determinada

4. Sobre la problemitica relativa a esta cuestion, véase H.-J. KRraus,
Die prophetische Verkiindigung des Rechts in Israel: Theol. Studien 51 (1957);
también la obra del mismo autor: Gottesdienst in Israel (1954) 64 s.
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autoridad para su cargo, pues, ni siquiera en la mas extrema
concepcion jerarquica del sacerdocio es posible concebir una vida
y una actuacién puramente mecdnica basada en la tradicion.
La ensefianza de la tora, la «aceptacion» o el rechazo de las ofren-
das suponen una autorizacién sagrada y una formacidn espiri-
tual particular 5. Sin embargo quede bien establecido que nunca
se atribuye el sacerdocio a una accién del mi m9, espiritu de
Yahvéh. La misma consecucién de los oriculos divinos era mas
bien un procedimiento técnico y no dependia evidentemente de
una libre inspiracidn 6.

La constitucién del estado trajo consigo una creciente orga-
nizacién administrativa y una mayor burocratizacion de la po-
blacién, que se habia considerado antes como el «pueblo de
Yahvéh» en sentido sacro y apenas habia necesitado un aparato
politico insignificante. Pues bien, es un hecho sorprendente que
precisamente la monarquia, la institucién que con sus medidas
activé como ninguna otra la secularizacidén de Israel, o al menos
de amplios sectores de su existencia, se considerase a si misma un
carisma; seglin nuestros conocimientos, ocurrié lo mismo con la
monarquia judia. Es indudable que existié esta pretension; en
efecto, el testamento real de David proviene de una inspiracion
del mmmn (2 Sam 23, 2; Prov 16, 10). Otro problema es saber
si este carisma real que, como ya dijimos, es un elemento cons-
titutivo para el concepto del ungido de Yahvéh, era sélo una
simple pretensién del rey, un elemento especifico de la tradicion
cortesana, destinado a legitimar una vez mas el oficio real. Si
damos una vision de conjunto a cuanto sabemos a cerca de la
actividad de David y sus descendientes —el Sadl histdrico es
un caso aparte— entonces no serd facil dar una respuesta afir-
mativa a la cuestién 7. Las obligaciones de su estado y el cere-
monial de la corte, que determinaba toda la actividad del rey,
dejaban poco espacio a la actividad carismética. Si en épocas

5. Véanse mas adelante las paginas 309 s.
6. 1Sam 14, 36s.;22,13.15;23,95s.;30,7s.; 28am 2, 1; 5, 19. 23.
7. Véanse mdis adelante las paginas 394 s.
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anteriores el ungido era considerado una persona intocable, lo
era sin duda por razén del carisma que poseia (I Sam 24, 7;
26, 9). Pero mas tarde, y esto merece ser notado, no se hablara
mas de este carisma. Sin embargo en | Re 3, 5-15 —un antiguo
ceremonial — se da gran relieve a la posesion del carisma real,
y como en Is 11, 2, también aqui es la condicion indispensable
para el gobierno del ungido de Yahvéh. Aun asi, los reyes nunca
pretendieron hacer uso de su carisma para conocer la voluntad
de Yahvéh, pues para eso tenian los profetas a su disposicidn.

Con estas ultimas palabras hemos mencionado aquellos hom-
bres en los que se reveld con una potencia completamente nueva
el aspecto carismatico de la religién yahvista. El fendmeno del
profetismo aparecera a la vista del historiador como una erupcién
reprimida durante mucho tiempo, si tiene presente que el periodo
dureo del movimiento profético, desde el siglo 1x hasta el v,
puede considerarse una época de descomposicidn interna; la
vida politica y econdmica hacia tiempo que se habia emanci-
pado de la religidn; el yahvismo se veia arrinconado en una
precaria situacion defensiva y tenia sus unicos seguidores entre
la clase baja campesina. Mas tarde y en un contexto diferente,
narraremos la historia del movimiento profético, que desde el
comienzo fue poco uniforme.

Por desgracia, no tenemos una idea clara de los vinculos
existentes entre los primeros nebiim (grupos proféticos) y el
culto; es decir, la relacién entre el oficio y el carisma. Es probable
que en los primeros tiempos de la monarquia existieran nebiim
que desempefiaban sus funciones en el ambito del culto y se les
considerase revestidos de un oficio cultual cuando, por ejemplo,
respondian a una consulta hecha a Dios o ejercian una funcidén
intercesora 8. Este caracter oficial aparece todavia mas claro en
los profetas de corte. Muchos mantuvieron estos vinculos hasta
el amargo fin de los dos estados, otros se libraron de ellos o nunca

8. Gén20,7;1Sam 12, 23; 1 Sam 7, 5 etc.; F. Hessk, Die Fiirbitte im AT
(Diss. Erlangen 1949) 19s.; H. H. RowLEY, Ritual and the Hebrew Prophets:
Journal of Semitic Studies (1956) 338 s.
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los contrajeron 9. Estos fueron quienes agudizaron cada vez mas
sus ataques contra las instituciones de su tiempo y les negaban
por completo cualquier legitimacion ante Yahvéh. Su carisma
se dedico casi esclusivamente a polemizar contra la situacion
interna, y esto, sin duda alguna, era signo de una grave per-
turbacién. De hecho, los profetas atacaban sobre todo a los ex-
ponentes de los oficios mas importantes, a los reyes, sacerdotes
y profetas y les echaban en cara sus defecciones frente a la vo-
luntad de Yahvéh.

La antigua fe yahvista vivia de las intervenciones histdricas
de Yahvéh en favor de Israel. Con la formacién del estado la
esfera de la historia y de la politica se habian ido convirtiendo

.cada vez mas en un gran adiaphoron secular donde los reyes in-

tervenian a su antojo con la diplomacia vy la estrategia. Por esto,
una buena parte de la inmensa importancia que tuvo la profe-
cia en el antiguo Israel, consistio en devolver a la fe yahvista
amplios sectores de la existencia, en los que Israel habia perdido
contacto con Yahvéh. Asi como en la vida politica nacional los
profetas consideraban, por ejemplo, la justicia y la economia
como sectores de la influencia de Yahvéh, asi también reafirma-
ron el sefiorio absoluto de Yahvéh en el mundo politico interna-
cional donde vivia Israel. Esto llevaba consigo graves e inevita-
bles conflictos con las medidas tomadas por el estado en favor de
una conveniente seguridad politica y, en particular, con sus es-
fuerzos diplomaticos y su politica militar de armamentos.

Las narraciones proféticas de 1 Re 20 reflejan la situacion
existente en el siglo 1X y muestran todavia una colaboracién bas-
tante armoniosa entre el profeta y los jefes militares. El profeta
da la orden de atacar; mas aun, él sefiala la formacién que debe
avanzar en primera posiciéon (1 Re 20, 13 s.). Esta colaboracion
de los carismaticos con los organismos oficiales es curiosa, pero de-
bemos considerarla un simple compromiso, si tenemos presente
el rumbo que tomara en el futuro el movimiento profético. Pres-
cindiendo de la cuestidn, si los reyes y sus oficiales estaban siem-

9. Cf. G. voN RAD, Teologia del Antiguo Testamento 11, 71 s.
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pre dispuestos a acatar las ordenes de los profetas, esta proteccion
de Israel mediante el ejército del estado, con sus oficiales fijos, era
algo muy distinto de cuanto sucedia en la antigua época de las
guerras santas. De hecho, la frase que designa a los profetas como
«el carro de Israel y sus jinetes», indica que la profecia del si-
glo 1x tenia ya una idea distinta de si misma (2 Re 2, 12; 13, 14),
pues estas palabras expresan una evidente oposicién contra la
secularizacion técnica de la estrategia militar. La verdadera pro-
teccion de Israel es el carisma de sus profetas, y con esto se alude
probablemente a los prodigios obrados por los profetas 10,

Este aislamiento polémico frente a todos los cargos politicos
y sagrados es la nota caracteristica de la profecta en los siglos
vii-vil. Frente a las instituciones degeneradas o secularizadas
de su época, la profecia se considerd a si misma, en virtud de su
libre vocacién carismética, como el tnico —e incluso podria
afirmarse el ultimo— organismo directamente autorizado para
ejercer la mediacion entre Dios e Isracl. Mas tarde hablaremos
del modo como esta actitud frente a las venerables instituciones
del pasado obligaron a los profetas a buscar una legitimacién com-
pletamente nueva de su mision. En realidad, el apelar exclusiva-
mente a una misién profética personal era para Israel una cosa
del todo nueva. La oposicion entre dos profetas y entre el «asi
dice Yahvéh» de cada uno de ellos debi6 agudizar el problema de
la certeza de una manera hasta entonces desconocida. Es muy
curioso que los «ancianos» reclamen para si una autoridad pro-
fético-carismética, en un periodo no muy preciso de la época
anterior al exilio (Num 11, 25 E).

Este aislamiento, al cual se veian constrefiidos los profetas
carismaticos ante la defeccion de las restantes instituciones, era,
como dijimos, una situacion de emergencia; fundamentalmente
los profetas no pusieron jamas en duda la legitimidad y necesidad
de la monarquia, del sacerdocio y de la institucién juridica de
«los ancianos». Por el contrario, ellos consideraron estos oficios
como 6rganos de la voluntad de Yahvéh, con mucha mas seriedad

10. Véase2Re 6,18s.;7, 15,513, 15s.; A. JEPSEN, Nabi (1934) 186.
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de cuanto podian tomarlos en aquel tiempo los representantes
de estos cargos. Asi el Deuteronomio, que bosqueja una especie
de constitucion para Israel y, como es sabido trasluce una gran
influencia del movimiento profético, asigna a cada uno de estos
oficios su lugar y su funcién respectivos. Sin embargo, no les da
un tratamiento de igualdad ni les dedica el mismo desarroilo,
pues es inegable que el interés del Dt se centra en primer lugar
sobre la profecia y sus problemas. En efecto, el oficio principal
donde tiene lugar la verdadera comunicacion vital entre Yahvéh
e Israel es el de los profetas; un oficio que nunca dejara de existir
en Israel (Dt 18, 18). Asi pues, segin el Dt un Israel bien cons-
tituido se halla explicitamente bajo la guia carismatica.

No puede afirmarse lo mismo del gran esquema teoldgico del
documento sacerdotal, pues el elemento carismatico no forma
parte de las instituciones de Israel que él presenta. Pero tampoco
debemos extrafiarnos por ello, pues P se limita a legitimar las
instituciones sagradas y, ademas, las adiciones secundarias de
esta obra (Ps) tienen un origen exclusivamente cultual y, ya vimos
que, el ambiente clltico-sacerdotal no dejaba algin espacio libre
a la actividad carismatica. No obstante, teniendo en cuenta la
amplitud que P dedica a los acontecimientos del éxodo y a la mar-
cha por el desierto, nos sorprende la absoluta carencia de una
manifestacion de Yahvéh de caracter directamente carismatico,
mas alin si pensamos en las frecuentes intervenciones del espiritu
presentes en las antiguas obras narrativas.

Todo esto parece indicar un atrofiamiento interior. P no con-
sidera nunca a Moisés como un profeta o un carismatico 11
Es significativa en este punto la narracion de la investidura de
Josué, P no ve en la imposicién de las manos el acto mediante
el cual Moisés transmite a Josué un carisma, sino para €l se trata
sdlo de la transmisién de su funcién como caudillo del pueblo
(Nuam 27, 16 s.). La frase «el espiritu de Dios» estaba en Josué
se halla, en cierto modo, desconectada del contexto, pues P ya
no podia considerar el oficio de Moisés o de Josué como un ca-

11. Véanse mas adelante las paginas 368-369.
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rismal2, En cambio, merece mayor crédito cuando habla del
talento carismatico del artesano Besael (Ex 28, 3; 31, 3; 35, 31).
La construccidn del tabernaculo no podia ser una obra humana
por €so, el espiritu de Yahvéh habia autorizado directamente al
artista principal para llevar a cabo la obra. Menciones tan espo-
radicas de personas dotadas de talento carismatico muestran,
a su manera, cuan débil era la base teoldgica que esta clase de ideas
encontraba en la imagen de Israel, propia del documento sacer-
dotal.

Esto ultimo coincide con la impresién de que la profecia se
hallaba ya muy proxima a su fin en la primera época pos-exilica,
es mas, parece ser que desde este instante la profecia deja de exis-
tir como profesion auténoma 13. Esto, sin lugar a dudas, compor-
taba una crisis interior. En efecto, la comunidad cultual pos-
exilica jpodia acaso prescindir completamente del elemento ca-
rismatico que, como vimos, era constitutivo para la religién yah-
vista? En realidad se hallaba ante la situacién de decidir si el
carisma tenia ain cabida en ella. Una simple ojeada a la obra
del cronista nos muestra que todavia en esta época existian re-
presentantes y portavoces del carisma. De hecho debieron exis-
tir entre los levitas, —de donde proviene la obra del cronista—,
algunos circulos que se consideraban herederos y sucesores de los
profetas y reivindicaban a su modo una cierta inspiracién del
espiritu de Yahvéh 14, .

El cronista aplica a los levitas, que eran ministros del culto,
los términos tradicionales usados en la recepcion profética de una
revelacién. Esto hizo creer a muchos que el profetismo pre-exilico

12. También Josué debe consultar los Urim y Tumim.

13.  A. JEPSEN, Nabi (1934) 227 s.
_ 14, Tpdo§ conocen la gran importancia del «elemento profético» en la
imagen histérica del cronista. Este elemento puede manifestarse en la libre
inspiracién de un oficial (1 Crén 12, 19) o de un sacerdote (2 Crén 24, 20)
o de un profqta (2 Crén 15, 1) pero el hecho que el cronista atribuya sobre
todo a los levistas la autoridad profética indica cudnto se habia transformado
la concepcidn de la profecia (2 Crén 20, 14). Llega a llamar «videntes» a Asaf
y a Yedutun (2 Crén 29, 30; 35, 15). Una importancia particular tiene 1 Cron
25, 1-31, donde el cronista reivindica la inspiracioén profética para el minis-
terio de los cantores Asaf, Heman y Yedutun,
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y los levitas de la época posterior al exilio son dos magnitudes
completamente diversas, y que el cronista no posee las categorias
necesarias para comprender a los profetas y sus carismas; en
efecto, les consideré incluso, como autores de obras historicas 15,
Todo esto es exacto; pero irfamos mas alla de nuestra competencia
si, partiendo de un concepto prefabricado sobre el profetismo,
juzgasemos esta reivindicacion de los levitas pos-exilicos como
una vana presuncién y quisiéramos negar a limine la posibilidad
de que el carisma de Yahvéh reapareciese en el movimiento de
los levitas cantores con una forma distinta que respondia a una
situacion histdrica nueva. Este carisma desarrollé su actividad
principal en el 4mbito del culto, pero probablemente se dedicé
también a la instruccién religiosa (2 Crén 35, 3; Neh 8, 7 s.).
La prueba mas hermosa de tal carisma la encontramos en los
poemas pos-exilicos del salterio, cuyo autor debe provenir preci-
samente de los circulos leviticos. '

Sin embargo, en este periodo pos-exilico, el espiritu de Yahvéh
no se limité a ejercitar su actividad inspiradora en el ambito del
culto. Muy lejos de este sector aparecieron los sabios, hombres
que reivindicaban para si la dignidad de una iluminacién del
espiritu (Prov 1, 23). Elihd, amigo de Job, se presenta en el didlogo
como una persona inspirada; se refiere al «soplo de Saday»
(Job 32, 8), que conduce los hombres a la sabiduria, y describe
c¢émo la ciencia, que le fue concedida, fermenté en él como el
vino joven que estalla los odres, y consigue finalmente desaho-
garse en palabras (Job 32, 18-20). Elifas concibe también sus
palabras como inspiraciones inmediatas e incluso describe deta-
lladamente cémo se recibe una revelacién, con todas las circuns-
tancias psicoldgicas que la acompafian, tal como las podemos
encontrar en el Antiguo Testamento. Ahora bien, la sentencia
que €] prepara con tanta minuciosidad no posee el menor rasgo
profético, es pura verdad sapiencial (Job 4, 17).

Cierto, en estos casos se entra en posesion de una gloriosa
herencia espiritual con todos sus conceptos caracteristicos. Pero

15. 1 Crén 29, 29; 2 Crén 9, 29; 12, 15; 13, 22; 26, 22; 32, 32.
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al mezclar estas doctrinas con términos del vocabulario profético
se crea, de hecho, un producto heterogéneo, pues esta sabiduria
no tiene nada de profético, en el sentido estricto de la palabra.
De todas formas, seria demasiado sencillo creer que el reivindicar
la inspiracién divina, era en este caso, un puro cliché literario,
pues, la creencia de que toda sabiduria particular derivaba de
Yahvéh, era muy antigua en Israel 16, Segun el Siracides, ni el
ministerio de la instruccién teoldgica, ni la profesion de fe en
Yahvéh que él expresa en oraciones y cantos sacados de su libre
inspiracion, pueden existir sin la autoridad carismatica 17. Este
carisma adquirié una forma nueva cuando «el sabio» se convirtié
en intérprete del futuro y autor de composiciones apocalipticas 18,
De este modo vemos, pues, que el elemento carismatico fue
realmente un factor constitutivo de la religién yahvista. El carisma
se manifesté en formas muy diversas: en la inspiracion de los
caudillos militares y en la predicacion de los profetas; en la ala-
banza de los levitas cantores y en los consejos e instrucciones
de «los sabios». Cuando faltaba el carisma entraban las crisis, -
y su desaparicion definitiva sello el fin de la antigua religién
yahvista y amanecié la época de la erudicion escrituristica.

16. Véase mas adelante la pigina 535.

17. Sir 39, 6-8; también Sir 16, 25; 18, 29; 24, 33; 50, 27. C. JANSEN,
Die Spatjiidische Psalmendichtung, ihr Enstehungskreis und ihr Sitz im Leben
(1937) 75 5., 141,

18. Dan 4, 5s. 15; 5, 11. 14. Sobre el proceso de la «inmersién» del ele-
mento profético y su paso hacia movimientos heréticos: O. PLOGEL, Prophe-
tisches Erbe in den Sekten des frithen Judentums, ThLZ 1954, col. 291 s.
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1
OBSERVACIONES METODOLOGICAS PREVIAS

1. EL OBJETO DE LA TEOLOG{A DEL ANTIGUO TESTAMENTO

Esta fe yahvista, cuya vitalidad hemos descrito con breves pin-
celadas, hablé de Yahvéh en términos muy diversos. No ce-
s6 jamas de hablar sobre las relaciones de Yahvéh con Israel,
con el mundo y las naciones, bien sea mediante la voz imper-
sonal de las grandes instituciones (culto, jurisprudencia, corte,
etc.) o bien por boca de los sacerdotes, profetas, reyes, narrado-
res, historiadores, sabios y cantores del templo. Ahora si que
seria posible reproducir, con estos abundantes testimonios so-
bre Yahvéh, un cuadro bastante compacto y también —desde
el punto de vista de la historia de las religiones— dar una imagen
regularmente objetiva de la religion del pueblo israelita, es decir,
del cardcter peculiar de su concepcion de Dios, del modo como
Israel concebia las relaciones de Dios con el mundo, con las na-
ciones y consigo mismo; de su modo singular de hablar acerca
de la expiacion y la salvacién que proviene de Dios. Un ensayo
semejante se repitié con frecuencia en el pasado y debe intentarse
sin desmayo en el futuro.

Pero si bien los tedlogos cristianos han dado un impulso de-
cisivo a empresas de este tipo, no obstante, esta tarea pertenece
por si misma al campo de la investigacién general de la religion,
y asi se explica que en los Gltimos afios, los orientalistas, socid-
logos, etndlogos, etnopsicologos, estudiosos de la mitologia ¥
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otros muchos hayan prestado una colaboracion determinante en
la realizacion de esta empresa.

El trabajo especificamente teolégico en el Antiguo Testamento
no corresponde sin mas con ese estudio general de la religion;
es mucho mas limitado. El objeto que solicita la atencion del
tedlogo, no es el mundo religioso y cultural de Israel o su cons-
titucion espiritual en general, ni tampoco el mundo de su fe,
pues esto sélo puede obtenerse con las conclusiones derivadas
de sus documentos; su objeto tnico es todo aquello que Israel
mismo dijo explicitamente de Yahvéh.

En primer lugar, el telogo debe ocuparse directamente de
los testimonios de Israel, es decir, de todo lo que Israel mismo
confesé acerca de Yahvéh, y tiene que aprender de nuevo
a preguntar a cada documento sobre su respectiva intencion
kerigmatica, con mayor precision de cuanto lo hizo hasta el
presente 1. Mdas tarde hablaremos en este mismo tomo sobre las
enormes diferencias que existen entre los testimonios de las di-
versas unidades literarias; por el momento es necesario anticipar
brevemente sus aspectos comunes. No abarcan de manera unifor-
me todo el conjunto de declaraciones sobre Dios, el hombre y el
mundo que serian posibles o imaginables en este dominio de la
religion. Es este sentido nos sorprende el limitado espacio teolo-
gico que ocupan las afirmaciones religiosas de Israel en compara-
cion con las teologias de otros pueblos. En efecto, ellas se limitan
a presentar las relaciones de Yahvéh con Israel y con el mundo
bajo una sola perspectiva, a saber, como una actuacién conti-
nua de Dios en la historia. Esto significa que Ia fe de Israel se basa
esencialmente en una teologia de la historia. Tiene conciencia
de hallarse cimentada sobre acontecimientos histéricos y sabe
que la plasmaron, por primera vez y la modelaron sin cesar hechos
en los que vio la mano operante de Yahvéh.

También los oraculos de los profetas hablan de acontecimien-

1. Bajo este punto de vista deberian revisarse los titulos de los capitulos
en las traducciones de la Biblia y en sus comentarios, pues a menudo pasan
por alto la intencién del narrador respectivo.
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tos histéricos concretos pero con una diferencia: no se hallan
por lo comin en una fecha posterior sino anterior a los hechos
que testifican. Ahora bien, incluso alli donde esta relacién con las
acciones divinas en la historia, no aparece a primera vista, como
p. €., en algunos salmos, esta siempre presente de manera im-
plicita; y alli donde desaparece por completo, como en el libro
de Job, o en el Qohelet, esta carencia se halla estrechamente
relacionada con las grandes pruebas que son el tema de ambos
libros.

Cuando hablamos aqui y en lo sucesivo de acciones de Dios
en la historia, nos referimos, como es natural, a aquellas que la
fe de Israel consideré tales: la vocacidn de los patriarcas, la libe-
racion de Egipto, la entrega de Canaén, etc.; pero no pensamos
en los resultados de la critica histérica moderna a los que nunca
se referia la fe de Israel.

Con esto se plantea un grave problema: el estudio critico de
la historia ha logrado componer en los Gltimos 150 afios un cua-
dro muy completo de la historia de Israel. Durante este periodo
los estudiosos fueron desmontando pieza por pieza el cuadro
antiguo que la fe de la Iglesia habia sacado del Antiguo Testamen-
to. Este proceso es irreversible, mas ain, hoy se halla todavia
en movimiento. La investigacion critica de la historia considera
imposible que todo el pueblo de Israel se hallara en el Sinai,
pasara en bloque el mar Rojo y tomara asi posesion de Canaan
Las tradiciones del libro del Exodo, dan segiin ella una imagen
de Moisés y su oficio de guia del pueblo tan poco histérica como
la funcién que el libro dtr de los Jueces atribuye a éstos.

Por otra parte la reciente investigacion del Hexateuco se
propone indagar el complicado proceso que dio origen a la ima-
gen veterotestamentaria de la historia salvifica de Yahvéh con
Israel. Comienza reconociendo plena independencia cientifica a
la imagen que el mismo Israel trazé de su historia y la acepta
como una realidad auténoma; en cuanto tal, es decir, en el modo
como la compuso Israel, tiene que ser el objeto central del andlisis
teolégico. La ciencia critica pudo constatar ademds, que esta
imagen se edifica sobre unos pocos temas centrales de gran anti-
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giiedad, alrededor de los cuales se cristalizaron, en un crecimiento
organico, innumerables cantidades de tradiciones sueltas que cir-
culaban libremente 2. Los temas centrales tenian ya un caracter
marcadamente confesional, como también la mayor parte de las
antiguas tradiciones sueltas que enriquecieron y ampliaron esta
imagen. Por esto €l Hexateuco nos ofrece un cuadro de la historia
que fue esbozado completamente por la fe'y tiene, por lo tanto,
un caricter confesional. Lo mismo puede afirmarse de la imagen
que la historiografia deuteronomista (dtr) trazé de la historia
posterior de Israel hasta el exilio.

Para mejor comprender cuanto sigue debemos acostumbrar-
nos a esta doble imagen de la historia israelita: la propuesta
por la critica moderna y la que fue fruto de la fe de Israel. Seria
insensato negar a cualquiera de ellas el derecho a la existencia,
y es superfluo notar que son el producto de dos actividades espi-
rituales muy diferentes. La primera es racional y «objetiva»,
con la ayuda del «método historico» y bajo una presunta igualdad
de todos los acontecimientos histéricos construye una imagen
critica de la historia, tal y como tuvo lugar en Israel 3. Es evidente,
que tampoco podia limitarse a un anélisis critico de los aconte-
cimientos histdricos externos; debia superar este estadio y dar un
juicio critico del mundo espiritual y religioso de Israel.

La segunda tiene caracter confesional y es apasionada en
su interés personal por los acontecimientos. Pues ¢hablo jamas
Israel de su historia sin el entusiasmo de la alabanza o la emocién
del arrepentimiento ? La investigacidn histérica va en busca de un
minimo asegurado por la critica; la imagen kerygmatica tiende
hacia un maximo teoldgico 4. Esta enorme diferencia entre ambas

2. M. NotH, Uberlieferungsgeschichte des Pentateuch (1948).

3. «El método histérico, una vez aplicado en las ciencias biblicas... es
una levadura que todo lo transforma y termina por hacer pedazos todo el
conjunto de los métodos teolégicos». «El Gnico medio que hace posible la
critica es el uso de la analogia... Pero este poder absoluto de la analogia im-
plica que en principio todos los acontecimientos histricos son idénticos».
E. TrOLTSCH, Uber historische und dogmatische Methode: Gesammelte Schrif-
ten II (1889) 729 s.

4. N. A DaHL, Der historische Jesus als geschichtswissenschaftliches
und theologisches Problem: Kerigma und Dogma (1955) 119.
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visiones de la historia israelita es una de las mayores cargas
que pesan sobre la ciencia biblica de nuestros dias. La investiga-
cién histérica podra decirnos cosas esenciales sobre la formacion
de esta imagen de la historia que compuso la fe israelita; pero
nunca llegard a explicar el fendmeno de la fe en si misma, que
una vez habla de salvacion y otra de juicio.

Ahora bien, no seria apropiado afirmar que la primera imagen
es histérica.y la segunda legendaria. Pues también la imagen
«kerygmatica» se basa en la historia real y no fue creada de la
nada, ni siquiera alli donde se aleja mucho de nuestra vision
critica de la historia. El modo como Israel concebia el desarro-
llo de su historia puede apartarse mucho de los resultados de la
investigacién critica pero, incluso alli donde las diferencias son
mas notables, no consiguen probar que las afirmaciones de Is-
rael no provienen de la historia 0 que en su exposicién se desen-
tiende de ciertas experiencias histéricas. Todo lo contrario, Israel
saca sus afirmaciones de una experiencia histérica profunda,
inaccesible a la investigacién critica. Israel es el Gnico competen-
te para hacer declaraciones en este campo, pues se trata de asun-
tos concercientes a su fe.

Los medios de actualizar estas experiencias histdricas, el mo-
do como se reflejan en una gran variedad de imagenes, en sagas
tipicas, etc., corresponden a las posibilidades expresivas de un
pueblo antiguo. Pero la ciencia histérico-critica sacaria una con-
clusién precipitada, si pretendiera ser la unica via de acceso a la
historia de Israel, y si negara un fundamento histérico «reab» a
cuanto Israel comunica, p. e., en sus sagas. En cierto modo este
fundamento es mucho mas profundo, s6lo que, en estos materia-
les de la tradicién ya no es posible desligar el hecho histdrico
de la interpretacion espiritual que los invade por completo.

Aqui no trataremos de las premisas ideoldgicas ni de los méto-
dos de investigacion propios de la ciencia critica, objetiva y ra-
cional. Por otro lado, todavia no se ha dado una explicacién
satisfactoria del modo particular como la fe israclita expuso la
historia. Conocemos las ideas fundamentales de la teologia €
historia del yahvista y de la obra histérica del deuteronomista
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y del cronista; pero tenemos pocas ideas claras sobre los métodos
de exposicién propios de las pequefias unidades narrativas que,
pot su gran nimero, dan una impronta decisiva a los documentos
literarios mayores.

El modo como la fe percibe los acontecimientos histdricos
tiene, sin duda, sus caracteristicas peculiares y quizds sea posible
mostrar algunos indicios que se repiten a menudo, ciertas «cons-
tantes» tipicas de una exposicién confesional de las experiencias
histéricas y en particular de las mas primitivas. En este caso, los
telogos deberian tener presente este hecho de caracter general:
una parte importante de las tradiciones histdricas de Israel deben
considerarse como poesias y por lo tanto son el producto de una
clara intencidn artistica. Ahora bien, la poesia es, sobre todo para
los pueblos antiguos, algo mucho mas importante que un simple
juego estético: es la expresidén de un deseo insaciable de conocer
los hechos histéricos y naturales del mundo circundante S, Asi
también la poesia histérica era la forma en que Israel se cercio-
raba de los acontecimientos histéricos, es decir, de su situacidon
y significado. En aquellos tiempos era la \inica posibilidad de ex-
presar ciertas convicciones basicas; no era pues una forma maés
elevada de expresion que podia preferirse, por ejemplo, a la prosa;
la poesia ofrecia a un pueblo la tinica posibilidad de expresar las
experiencias de su historia en modo tal de actualizar plenamente
su pasado. En las sagas hemos aprendido a tener en cuenta este
coeficiente de interpretacién, pero en el caso de las narraciones
artisticas, que se extienden desde el Hexateuco hasta el segundo
libro de los Reyes y son, ante todo, composiciones poéticas, to-
davia hemos de aferrar mejor sus notas caracteristicas 6.

En mi opinidn, Israel dio por primera vez el paso definitivo
hacia la narracién en prosa y la exposicién cientifica de su his-
toria, con la historiografia del deuteronomista. Hasta el siglo vi

5. La poesia como «6rgano de la comprension de la vida» es una concep-
cion de Dilthey. Véase P. BOCKMANN, Formgeschichte der deutschen Dichtung
(1949) 17 s.

6. Algunas indicaciones mds detalladas en G. voN RaAD, Der heilige
Krieg im alten Israel (1951) 43 s.
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no pudo prescindir de la poesia en su concepcion de la historia,
pues «la sucesion al trono de David» o la revolucion de Jehid son
narraciones literarias de gran perfeccion poética. No debemos
extrafiarnos de que este tipo de narracion histdrica alcanzara pre-
cisamente en Israel una variedad semejante y una tal perfeccion
artistica; la fe las necesitaba. Por otro lado, este deseo de
interpretar en estilo poético y teoldgico los hechos histéricos,
pone también cortapisas a una mejor comprension de las narra-
ciones. Uno puede comprender las listas o los anales sin la fe;
en cambio, las narraciones mencionadas buscan el asentimiento
interno; van dirigidas a quienes estin dispuestos a plantearse
unos problemas determinados y a recibir la respuesta correspon-
diente, es decir, a quienes creen en las grandes intervenciones
de Yahvéh en la historia.

En especial podemos hablar de elaboracion poética cuando se
ejemplarizan en un individuo los acontecimientos que sucedieron
a una colectividad, sobre todo aquellos mas antiguos y casi le-
gendarios. Se les aparta del Ambito de la historia politica para
proyectarlos en el mundo personal del individuo. La costumbre
de personificar los hechos colectivos, convirtiéndolos a la vez en
figuras simbdlicas, es evidente en los casos de Ham-Kanaan (Gén
9, 25) Ismael y Judd (Gén 16, 12; 38, 1). La exégesis lo tendra
en cuenta de modo particular en las historias patriarcales de
Abraham y de Jacob. El fendmeno no es especifico de Israel,

‘pero debemos familiarizarnos con él, pues lo encontramos tam-

bién en narraciones donde es evidente el influjo de la fe. En todo
caso, la transposicion de los acontecimientos al plano personal,
confiere a las narraciones una densidad enorme, porque de esta
manera se concentran en un solo episodio-de la vida de un indi-
viduo hechos y experiencias que se hallaban muy distantes en el
tiempo.

Para nuestra comprension critica de la historia tales narracio-
nes poseen una relacién muy indirecta con la realidad histérica,
en cambio, tienen un contacto mucho mdas inmediato con las
verdades de la fe israelita. Ademas, debemos pensar que cuando
los antiguos exponian temas religiosos, desconocian la ley de la
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exclusividad histdrica seglin la cual, un suceso o una experiencia
determinada sélo pueden ocupar un momento fijo en la historia.
Sobre todo, los acontecimientos salvificos eran actuales en todas
y para todas las generaciones futuras con una actualidad que no-
sotros no podemos definir con exactitud 7. Por eso los narradores
posteriores no dudan en reunir, sobre la base de un acontecimien-
to salvifico primitivo, experiencias que llegan incluso hasta su
época.

Las historias del combate de Jacob (Gén 32, 22 s.), la de Ba-
laam (Num 22-24) o la triple narracién del riesgo que corrieron
Sara y Rebeca (Gén 12,10 s.; 20, 1s.; 26, 5 s.) s6lo pueden inter-
pretarse objetivamente bajo este punto de vista. (Qué es lo his-
térico en estos casos? Ante todo, un determinado suceso que es
ya dificil de concretizar y se encuentra en el oscuro origen dela
tradicién respectiva; pero también es histdrica la experiencia de
que Yahvéh cambié la maldicion del enemigo en bendicidn, y
mantiene su promesa no obstante las defecciones del destinatario.
Esta confianza no es una pura invencién de Israel; la adquirid
a través de una larga y rica experiencia histdrica; la encarné en
una persona, ilustrandola con una narracién. De aqui nace un
nuevo conflicto con nuestra mentalidad critica. El Balaam de la
historia real, ;profirié maldiciones o bendiciones? Lo mds pro-
bable es que la narracién presenta en forma de prodigio una
verdad presente en la fe de Israel.

En muchas narraciones sobre la conquista de Canaan, aparece
claro el proceso de esta glorificacién de los acontecimientos: son
narrados con una aureola tal de grandeza y prodigio que no
concuerdan en ningin modo con los estratos mas antiguos de la
narracion 8. Los narradores mas recientes, en su celo por Yahvéh

7. L. KOHLER, Der hebrdische Mensch (1953) 126. Esto no debe inter-
pretarse en el sentido de que «el concepto de la historia juega un papel insig-
nificante para Israel». Esta afirmacidon es incomprensible si tenemos presente
que la fe de Israel compuso una serie de esquemas historico-teoldgicos cada
vez més impresionantes.

8. Como es sabido Jue 1 s., contiene una exposicidn mds antigua y menos
prodigiosa que el gran complejo de Jos 1-10.
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y sus acciones salvificas, cruzan los limites de una historiografia
exacta y presentan el suceso real con un explendor que supera con
mucho los limites del hecho concreto ®. Estos textos contienen
implicitamente algunos elementos escatolégicos, pues anticipan
aquella gloria de la actividad salvifica divina que Dios ha reser-
vado para si mismo.

Este mundo de testimonios veterotestamentarios es, ante todo,
el objeto de una teologia del Antiguo Testamento. No lo es, en
cambio, el «mundo de la fe» de Israel, ordenado en un sistema
teoldgico, ni la sobrecogedora vitalidad o la fecundidad creadora
de la religién yahvista; pues el «mundo de la fe» no es objeto
del testimonio que Israel da de la actividad histérica de Yahvéh.
En su testimonio Israel no se refiere a su fe, sino a Yahvéh. Sin
duda a fe encuentra en este testimonio su expresion mas limpia,
pero no es su objeto inmediato; se oculta mas bien detras de é€l,
y s6lo podemos aferrarla mediante una gran variedad de conclu-
siones, que a menudo tienden a psicologizar los hechos y son,
por lo mismo, sospechosas. En una palabra: la fe no es el objeto
de las declaraciones confesionales de Israel, sino tan sélo su ve-
hiculo y su portavoz. Menos todavia podria ser objeto de la teo-
logia del Antiguo Testamento la «historia» de este mundo de la fe.

La exposicion de «las ideas, el pensamiento y los conceptos
del Antiguo Testamento notables por su teologia» serd siempre
una de las ocupaciones de la teologia del Antiguo Testamento 10.
Pero, {termina ahi su tarea? Una reflexion que se limitara a esto
(dejaria espacio suficiente para una discusion, por ejemplo, de
los bienes salvificos en los cuales veia Israel el fundamento y la
meta de su fe? Un mundo de concepciones religiosas ordenado
sistematicamente por una mano posterior seria una pura abs-

9. «La poesia no es la copia de una realidad preexistente...; el arte es
una fuerza capaz de producir-un contenido que trasciende la realidad y no
puede traducirse en ideas abstractas; un poder que crea una nueva vision del
mundo» W. DILTHEY, Gesammelte Schriften, vi. Leipzig 1914-18, 116. En
esta «produccion» la fe yahvista fue en Israel la fuerza principal que intervino
en la configuracién de la tradicién.

10. L. KOHLER, Theologie des Alten Testaments (1936) 1.
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traccion, pues jamas existié en Israel una cosa tan perfecta y aca-
bada. Precisamente en nuestros dias, el estudio de la historia de
la tradicién ha vuelto todavia mas problematica la imagen de una
«religién de Israeb»; es decir, la idea de una totalidad de fe. Aqui
y alla, en diversos puntos del pais, existian muchas tradiciones
que poco a poco fueron reuniéndose en complejos mayores de
tradiciones. Estos grupos se encontraban en un movimiento con-
tinuo, bajo el punto de vista teoldgico; no es posible separar de
estas tradiciones el pensamiento religioso para representarlo con
semejante inmovilidad.

iQué esqueletos descarnados serian las  afirmaciones confesio-
nales de Israel, si las separasemos de las intervenciones divinas
en la historia a las que se adhieren con tanta pasién! Si, en cambio,
ponemos en el centro de nuestra reflexion teoldgica las concep-
ciones histéricas de Israel, entonces nos encontramos frente al
objeto fundamental de la teologia del Antiguo Testamento: la
palabra viva de Yahvéh tal y como fue anunciada desde siempre
a Israel, precisamente en el mensaje de sus grandes acciones.
Este mensaje era tan vivo y actual que fue el compaiiero insepa-
rable de Israel a través de todos los tiempos, dando a cada genera-
cion una interpretacion siempre renovada de si mismo y comuni-
candole lo mas necesario para cada una de ellas.

- No podemos ofrecer aqui una exposicién critica del rumbo
que ha tomado la teologia del Antiguo Testamento a partir del
conocido escrito programéitico de Gabler1l. Su independencia
de la teologia dogmética fue, sin duda, una cosa necesaria, pero
esto hizo que comenzara su camino con un gran empobrecimiento
y bajo el peso de una peligrosa hipoteca. No obstante todos los
prejuicios dogmaticos, jcuan ricos y variados eran los contactos
de la teologia de los siglos xvi1 y xvi con el Antiguo Testamento!
Entonces, la teologia mostraba un interés vital por las particula-

11. J. PH. GABLER, De iusto discrimine theologiae biblicae et dogmaticae
regundisque_recti utriusque finibus. Altorfii 1787. Sobre la historia de la teolo-
gia del Antiguo Testamento véase: H.-J. KrAUs, Geschichte der historischkri-
tischen Erforschung des AT (1956).
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ridades del culto mosaico, la antropologia veterotestamentaria
y las intrincadas cuestiones arqueolégicas.

Con el racionalismo y la independencia de la teologia biblica,
sus relaciones con el Antiguo Testamento se hicieron de repente
mas rectilineas y abstractas, en una palabra, méas pobres. De
ahora en adelante la teologia orienta su interés hacia las «ideas
religiosas» del Antiguo Testamento y sus relaciones con las «ver-
dades del cristianismo». Esto no significa que se paralizé la inves-
tigacién sobre el ambiente historico de Israel, pues en el siglo xIx
alcanzé en realidad un esplendor hasta entonces desconocido,
pero se alejaba cada vez mas de la teologia. Israel no se distinguia
de los restantes pueblos orientales en cuanto a su historia y por
eso mismo la imagen proveniente de la ciencia historica no podia
tener una importancia particular para la teologia. Esta, pues, se
fue desligando cada vez mas de la historia de Israel y la dejé en
manos del historiador. La separacion se realizo sin conflictos,
pues la teologia creia conservar la parte que para ella era la mas
fundamental: el ambito espiritual de las verdades religiosas de
Israel.

Ahora bien, ;qué le quedaria al te6logo si un buen dia se lle-
gara a descubrir que también el ambito espiritual de Israel se
hallaba entretejido con mil lazos en el mundo del antiguo oriente
y en sus condicionamientos histdricos, y si en consecuencia,
apareciera claro que los orientalistas podrian analizarlo con una
competencia igual o superior a la suya? Pero, tales conclusiones
estaban aun lejanas en el horizonte de la segunda mitad del
siglo xIx.

Con Wellhausen y sus discipulos la teologia del Antiguo Tes-
tamento se convenci6 todavia mas de que éste era su objeto especi-
fico. Wellhausen habia sufrido una fuerte influencia de Hegel.
Considerd la historia religiosa de Israel como una historia de
las ideas y la presentd ante todo, bajo el punto de vista de una
evolucién espiritual. Entre los seguidores de Wellhausen se en-
contraban muchos tedlogos veterotestamentarios, pero su tesis
era muy uniforme: la emancipacién del espiritu de Israel de los
lazos de la naturaleza y de la colectividad y la moralizacion pro-
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gresiva de la religion yahvista. Sobre esta base filosofico-teoldgica,
B. Duhm expuso los profetas, y subrayé de tal modo su aspecto
espiritual, personal, ético y creador, que llevé esta concepcidén a su
méximo apogeo y a su punto final. Pero entre tanto la nueva in-
vestigacion religiosa habia demostrado que nunca existié una
religién espiritual de Israel y que esta idea reflejaba, mas bien,
las ideas religiosas del moderno protestantismo europeo 12,

Los profetas debian descender otra vez de su trono etéreo,
pues ¢l estudio de las formas mas primitivas de religién, y sobre
todo, el conocimiento mas profundo del mundo del mito y del
culto, mostraban cudn estrechos eran los lazos que unian a los
profetas, y en particular, al pueblo de Israel, con el aspecto ma-
terial de la antigua religién oriental. Pero también esta nueva in-
vestigacion se preocupaba demasiado del contenido espiritual de
la religion israelita, de sus ideas religiosas caracteristicas, y des-
cuidaba aquello que el mismo Israel consideraba objeto de su fe:
la revelacion de Yahvéh en la historia en palabras y acciones.

Quien sigue la investigacion veterotestamentaria en el siglo Xix
advertird sin dificultad, el creciente debilitamiento de su empuje
teoldgico. Este era incomparablemente mis genuino e inmediato
en el ultimo periodo del racionalismo que, p. e., a principios del
siglo xx. Cuando la teologia del Antiguo Testamento creyé que
su tarea consistia en componer una historia de la piedad israelita
y de sus ideas religiosas y cuando concentrd su atencién sobre su
desarrollo natural e histdrico, descuidé el mensaje especifico del
Antiguo Testamento y escogié ella misma el objeto de su interés 13.

Asi pues, hoy dia —170 afios después de Gabler— podemos
constatar que la teologia perdié entonces la justa relacién con su
verdadero objeto, es decir, con todo cuanto Israel habia testi-

12. J. PEDERSEN, Die Auffassung vom Alten Testament, ZAW, 1931, 180.

13. Para no entrar en detalles, no mencionamos la reaccién, que comenzd
en los afios 30 de nuestro siglo y tomé conciencia de su tarea teolégica propia,
por ejemplo en la teologia del Antiguo Testamento de W. Eichrodt. Aunque
el plan de este libro presupone la autocritica precedente y se siente reconocido
a ella, quiere mostrar que la teologia del Antiguo Testamento atin no ha
llegado a descubrir plenamente su objeto especifico.
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moniado acerca de Yahvéh; una relacién que todavia no ha sido
restablecida. Cierto, no podemos restringir nuestra tarea teold-
gica a aquello que Israel testifica sobre las acciones de Dios en la
historia, pues Israel experimenté muchas otras cosas en la drbita
de estas acciones divinas. En medio de esos acontecimientos apa-
recieron hombres con la misién de interpretarlos, surgieron los
diversos ministerios sagrados, fueron necesarias las practicas cul-
tuales para hacer posible que Israel viviera en la cercania de ese
Dios revelado. Entre los exponentes de estos oficios muchos se
acreditaron con pruebas admirables, otros flaquearon.

Israel nos hablé de éstas y otras muchas cosas; repensé de
nuevo cuanto habia narrado y volvié a narrarlo con nuevos
conceptos para captar todavia mejor cuanto él mismo habia
experimentado y comprender mejor sus caracteristicas. Pero
sobre todo fue Israel quien se revelé a si mismo en la esfera fas-
cinante de esta actividad divina; se reconocid a si mismo, sus
defecciones y las posibilidades absolutamente nuevas, que le pre-
sentaba la historia siempre que se abria a la accidon de su Dios.
Ahora bien, Israel sélo podia realizar esta tarea, si penetraba
con su lenguaje y con su reflexion religiosa en esta actividad di-
vina, en la cual se encontraba ya inmerso, y si mostraba una flexi-
bilidad suficiente para crear o tomar prestados los conceptos
adecuados a la singularidad de sus experiencias histéricas. Tam-
bién esto es objeto de la teologia del Antiguo Testamento, pero
su punto de partida y su centro es la actividad reveladora de
Yahvéh.

2. SuU DESARROLLO

La concisa afirmacién de la carta a los hebreos, seglin la cual
Dios hablé desde antiguo a Israel «muchas veces y de muchas
maneras» (Heb 1, 1) indica ya la dificultad enorme de un desarro-
llo apropiado de los testimonios veterotestamentarios. En con-
traste con la revelacion de Cristo, la revelacién de Yahvéh enel
Antiguo Testamento se descompone en una larga serie de re-
velaciones aisladas y con contenidos muy distintos. Parece que les
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falte un centro comun capaz de explicar el significado de esa
multitud de actos aislados y determinar sus relaciones mutuas.

Asi pues, solo podemos hablar de la revelacion veterotesta-
mentaria como de una multitud de actos reveladores, distintos
por su forma y contenido. La liberacion de Egipto es para varios
complejos de tradicidn, el acto salvifico por antonomasia, sin
embargo tampoco puede ocupar el centro teoldgico ni ser el
fundamento de todo el Antiguo Testamento. Segin parece, en
los primeros tiempos fue considerado el acontecimiento salvifico
por excelencia; pero nuevas concepciones histérico-teolégicas anu-
blaron un poco esta dignidad. Parece ser que la obra histérica
del deuteronomista vio, en el afio de la construccién del templo
saloménico, un punto central de la historia israelita (1 Re 6, 1);
en cambio, para el cronista, las disposiciones cultuales y mesid-
nicas de David constituyen el Unico orden salvifico determinante
para todas las épocas sucesivas; Jeremias e Isajas 1 ven cémo se
acerca un tiempo en el cual se abrogara la profesion de fe en Yah-
véh como aquel que liberé a Israel de Egipto (Jer 23, 7; Is 43,
16-20).

Ahora bien, jcomo podemos dar un adecuado desarrollo
teoldgico al kerigma que tomé forma literaria en el Antiguo
Testamento? Cada dia es mas evidente que la simple organiza-
cion y elaboracion literaria de esa enorme cantidad de tradiciones
tan estratificadas es, de por si, una empresa teoldgica de primera
magnitud; pero al mismo tiempo nos hallamos frente a un hecho
desconcertante: esta reflexion teologica carece en absoluto de
una verdadera «sistematizacién». Hoy nos resulta dificil com-
prender que las tradiciones del Antiguo Testamento apenas se
esfuerzan por desarrollar o definir los objetos de fe «de manera
sistematica», es decir, segun su afinidad conceptual. Parecen des-
conocer las exigencias de cualquier sistematizacién teoldgica;
se dejan guiar por la secuencia de los acontecimientos historicos.
Es pues manifiesto que Israel parte siempre de la absoluta preemi-
nencia teoldgica de los acontecimientos sobre el «logos» (la
palabra).

Existe una diferencia total y evidente entre esta mentalidad
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y el «afan» de los griegos por una «comprension universal del
mundo», pues el pensamiento griego busca un «principio natural
unitario» del cosmos, y precisamente el problema «del» prin-
cipio, «del» primer fundamento de todas las cosas se halla muy
lejos del pensamiento hebreo 4. El pensamiento hebreo discurre
con tradiciones histdricas, es decir, se dedica con preferencia a la
combinacion adecuada y a la explicacién teoldgica de los mate-
riales de la tradicion y, en este proceso, la afinidad historica tiene
la primacia sobre la racional o teologica. Las tradiciones mas
distintas se sobreponen e incluso se entrelazan a diversos niveles.
Asi, un fragmento primitivo de una saga desprovista de toda
interpretacion, puede combinarse con un texto que ha sufrido
una profunda elaboracidn teoldgica, si ambos se refieren al mismo
acontecimiento.

Tampoco siente la necesidad de ordenar las tradiciones segiin
la semejanza que deriva de una «escuela» o de una temadtica teo-
légica comtin, para llegar de este modo a un complejo sistema-
tico y teoldgico con una base mas amplia. La teologia deuterono-
mista de la historia afiadié de vez en cuando sus reflexiones teo-
16gicas a los antiguos conjuntos de tradiciones; pero no se preo-
cupd evidentemente de exponer, en un sistema orgénico, su menta-
lidad teoldgica, que era, en realidad, muy original y unitaria.
Ahora bien, el Antiguo Testamento no nos informa sobre los
principios que guiaron a los diaskeuastes (compiladores). Ni po-
demos suponer que detras de cada compilacion de textos histdri-
cos se oculten consideraciones de caricter teolégico. Muchos
materiales se unieron en virtud de la simple ley de asociacién.

El resultado fue que, tanto los textos aislados como las agru-
paciones mayores, conservaron ¢l caracter de documentos histo-
ricos. Pero aun asi, el Hexateuco por una parte y las obras histo-
ricas del deuteronomista y del cronista por otra, se distinguen
mucho en su estructura literaria, pues éstas dos tltimas tienen
un «autor» cuyas intenciones nos son en cierto modo conocidas,

14. W. JAEGER, Die Theologie der frithen griechischen Denker (1953)
26, 29.
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mientras que el primero alcanzo su presente deformacion barro-
ca de manera «andnima», a través de antiquisimas formas y
contenidos de tipo confesional. De todos modos los tres escritos
toman de la historia el principio sobre el cual ordenan sus mate-
riales y conservan incluso en su forma definitiva, tan impreg-
nada de teologia, el caracter documental y confesional de sus
partes constitutivas mas antiguas. Lo mismo puede aplicarse a los
escritos proféticos que, en grado creciente, presentan las reve-
laciones de Yahvéh en relacién con un momento bien preciso
de la historia y con situaciones politicas muy concretas e irrepe-
tibles.

Asi pues, una de las formas mas importantes de la actividad
teologica de Israel consistié en elaborar, combinar y dar una in-
terpretacion actual a fas tradiciones que poseia en sus documentos.
Seria ciertamente demasiado sencillo explicar este apego del pen-
samiento teoldgico de Israel a los acontecimientos histéricos y su
incapacidad para crear un sistema cualquiera, como el simple
estancamiento en un estadio cultural arcaico, sea «mitico» o
«preldgico». Pasado el periodo primitivo, también Israel tomod
conciencia de la potencia organizadora de la ratio (razén); pero,
tan pronto fue mayor de edad, utilizé esta capacidad en una direc-
cion muy distinta de los griegos, es decir en continuas reflexiones
sobre el significado de los acontecimientos histdricos, reflexiones
que aparecian bajo la forma de interpretacién ad hoc.

Como en todas las cuestiones relativas a la legitimidad y al
valor de los fenémenos primitivos, asi también resulta imposible
dar una respuesta al problema del valor objetivo y los limites
de una mentalidad, que percibi6 el mundo y la presencia de Dios
en el mundo de una forma tan unilateralmente histdrica. Esta
«pregunta desmesurada» sobre el sentido de su historia 15 capa-
citd a Israel para realizar una tarea espiritual dnica e incom-
parable, porque tiene en si misma su propia legitimacién, su
medida y su ley.

15. K. LowrtH, Weltgeschichte und Heilsgeschehen (1953) 13,
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Ahora podemos hablar mas detalladamente sobre esta ley.
Después de constatar en las paginas precedentes la ausencia de
cualquier sistematizacién teoldgica en la tradicidn israelita, al-
guien podria creer que Israel se limitaba a seguir los acontecimien-
tos histdricos, satisfecha con la mera conexién externa y la acu-
mulacion de documentos y complejos literarios. Sin embargo, la
situacién es inversa: una vez hemos comprobado la inmensa va-
riedad de formas que componen el mosaico de las grandes obras
histdricas, nos maravillamos de la unidad interior y la cohesién
conceptual del cuadro histérico que resulta de ellas.

Esta unidad no es un producto casual, sino el resultado de una
fuerte tendencia hacia la unificacién, que domind el entero pro-
ceso de formacién del Hexateuco. Muchas tradiciones antiguas,
propias de una tribu o de una localidad y, por 1o mismo, dotadas
de alcance y validez muy limitadas, entraron a formar parte del
Hexateuco o de la obra del deutoronomista y desde entonces se
refleren a «Israel» 16, De este modo las tradiciones aisladas re-
ciben una relacion nueva y una explicacién que, por lo general es
diversa de su significado primitivo. Un prerrequisito —de ninguna
manera evidente— para incorporar estas tradiciones «particula-
res» en el gran cuadro de la historia israelita fue que todas ellas,
incluso las tradiciones mas recénditas de un pequefio clan, tra-
taban de todo Israel y por consiguiente pertenecian a todo el
pueblo. Israel estaba dispuesto a reconocerse a si mismo en la
tradicién mas lejana de uno de sus miembros, y a inscribir y
absorver las experiencias de éstos en el cuadro general de su
historia.

Este era el principio unificador que es meta, patrén y objeto
del pensamiento teolégico de Israel: «Israel», el pueblo de Dios,
que aparece siempre en su totalidad y como tal Dios se ocupa
siempre de él. La historiografia deuteronomista trabajé —p. e.,
cuando expone la época de los Jueces— con una imagen de Israel
tan esquematica y genérica, que casi desaparece en ella la compli-
cadisima realidad histérica. Pero también en el Hexateuco se

16. M. NotH, Pentateuch (1948) 46.
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realiza una intensa unificacion del enorme material tradicional
mediante la imagen de un Israel que aparece siempre como una
entidad fija. El lector no advierte por si mismo el formidable
proceso de unificacion, oculto tras la imagen histérica de los
documentos. Es importante persuadirse desde un principio de que
este Israel, del cual nos hablan tanto las historias del Antiguo
Testamento, es el objeto de una fe, de una «historia creida».

Por consiguiente, esa forma tan complicada que presentan los
grandes complejos histdricos (el Hexateuco, la historia del deute-
ronomista), es el resultado de una constante y renovada reflexion
de Israel sobre sf mismo a través de la historia. Cada generacion
se encuentra con la tarea, siempre antigua y siempre nueva, de
comprenderse a si misma como «lIsrael». En cierto modo cada
generacion debia primero hacerse Israel. Por regla general los hi-
jos podian reconocerse en la imagen que les habian transmitido
sus padres; pero esto no les dispensaba de reconocerse en la fe,
como el «Israel» de su 'tiempo y de presentarse como tal ante
Yahvéh,

Para que esta actualizacion fuera posible se debia refor-
mar la tradicién en algunos puntos. Las exigencias teoldgicas
cambiaban y asi p. e., la redaccién elohista de la historia salvi-
fica aparecié junto a la del yahvista que era mas antigua. Las
épocas posteriores buscaban un sentido teoldgico en los grandes
complejos historicos. Para satisfacer este deseo, la escuela dtr
introdujo, durante el exilio, sus interpolaciones en los antiguos
complejos narrativos para interpretarlos y encuadrarlos. Asi es
como fue creciendo lentamente el depésito de la tradicion; le
afiadieron nuevos elementos y reinterpretaron los antiguos. Junto
a las redacciones primitivas aparecieron duplicados mas recientes.
Ninguna generacion se encontrd con una obra histérica auténoma
y acabada, cada una siguié trabajando sobre lo que habia reci-
bido, el elohista sobre el yahvista; el deuteronomista refundié
gran cantidad de materiales antiguos y el cronista construyé a su
vez sobre el deuteronomista 17,

17. Todo esto se repitid en el origen del Nuevo Testamento. «La trans-
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Una ley de la dialéctica teoldgica parece presidir este lento
enriquecimiento de la tradicion: la necesidad oculta o manifiesta
de mantener en vilo y corregir el material proveniente de la tra-
dicion, contraponiendo dos formulaciones diversas de la misma
cosa. De este modo la historia més reciente de la creacién no
tiene sdlo la funcién de «completar» la tradicion anterior; y asi
también, la imagen de los pueblos en Gén 11, se contrapone
a la que es propia de la tabla de las naciones en el documento
sacerdotal (Gén 10). Lo mismo podemos afirmar sobre la doble
exposicién de la instauracidén de la monarquia, la antigua y la
deuteronomista (1 Sam 8-12). Segin 2 Sam 24, Yahvéh mismo
inspira el censo de la poblacién, pero segin 1 Crén 21, el insti-
gador fue Satan. Y ;qué decir de la morada de Yahvéh? Salomén
dice en el «discurso de la consagracién del templo», que Yahvéh
estid presente en la oscuridad del «santisimo» (1 Re 8, 12); unos
versiculos més adelante (v. 27) el deuteronomista hace decir al
rey que los cielos no pueden contenerlo.

Jeremias considera el periodo del desierto como el tiempo de
las revelaciones mas puras entre Israel y Yahvéh (Jer 2, 2s.); Fze-
quiel, en cambio, interpreta la tradiciéon de un modo completa-
mente diverso: ya entonces Israel respondia a la revelacion per-
sonal de Yahvéh con la desobediencia (Ez 20). Después que el
salmo 51 ha rebajado el valor del sacrificio cruento, acentuando
fuertemente su aspecto interior, una adicién posterior (v. 20 s.)

misién de acontecimientos bastantes probables no funda por si misma una
comunicaciéon y una continuidad histéricas... S6lo asi podemos comprender
por qué (el cristianismo primitivo) no compuso los evangelios como simples
noticiarios y por qué razén su propio kerigma recarga y oculta la imagen del
Jesus histoérico... La comunidad no mezclé de manera irrespetuosa o insensata
su mensaje con el de su Sefior, ni tampoco lo puso en su lugar... Cuando actiia
de esta forma testimonia que la historia (Geschichte) pasada es una realidad
viva y actual. Interpreta cuanto se habia convertido para ella en historia (His-
torie), a partir de su propia experiencia, utilizando el medio de la predicacion...
En efecto, la historia (Historie) adquiere una importancia histérica (geschi-
chlich) no mediante la tradicién en cuanto tal, sino mediante la interpretacién,
no con la simple constatacién de hechos, sino gracias a la comprension de los
sucesos del pasado que se objetivaron y solidificaron en hechos». E. KAsE-
MANN, Das Problem des historischen Jesus: ZThK (1954) 129 s.
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insiste en la oblacién de este sacrificio y desvia la atencién de la
plegaria del clemento interior para orientarla hacia el monte
Sién y su restauracidon. La misma tension existe entre el discurso
desesperado de Job en la parte mas reciente del didlogo y sus pa-
labras en el cuadro narrativo, cuando se siente cobijado en su
piedad. Los ejemplos de tan extremos contrastes en la formacion
de la tradicién pueden aumentarse a voluntad; ninguno es tan
brusco como la brecha que abrieron los profetas pos-exilicos con
su interpretacién revolucionaria de las tradiciones histéricas y
juridicas de Israel.

Lo dicho deberia haber arrojado mayor luz sobre el hecho de
que la teologia del Antiguo Testamento no puede limitarse a expo-
ner «su mundo conceptual», sin incluir «el mundo de la historia»,
sobre el cual se concentraba todo el trabajo teoldgico de Israel.
Los acontecimientos decisivos de esta historia eran ya en si mismos
el objeto de su fe y asi también su exposicion era un producto de
su fe. Esta constatacién nos sefiala ademas el camino a seguir
en la dificil cuestién de desarrollar adecuadamente el testimonio
de Israel. Si no debemos separar el mundo conceptual de Israel,
de su mundo histdrico, porque la exposicion de este ultimo es
ya un complicado producto de su fe, esto significa ademas, que
debemos aceptar la sucesion de los acontecimientos tal y como
los vio la fe de Israel. En particular, cuando reproducimos los
temas principales de su fe, no hemos de fatigarnos por reconstruir
conexiones entre las ideas o combinaciones sistematicas, alli don-
de Israel mismo jamas vio o puso de relieve tales conexiones.
Nos cerrariamos desde un principio el paso hacia la caracteris-
tica més peculiar del trabajo teoldgico de Israel, si no tomaramos
en serio la sucesion y la conexidn interna de tos hechos histdricos
que Israel compuso para si mismo.

Todo esto crea grandes dificultades a una mentalidad teold-
gica occidental como la nuestra. Es posible que en la exposicion
siguiente, no consigamos reproducir exactamente la mentalidad
teoldgica de Israel; pero, si no queremos volvernos oscuros, no
podemos sacrificar en favor de una exposicion sistematica, la
concentracidn sobre cuanto Israel crey6 a través de una experien-
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cia histérica, lo cual debe ser igualmente objeto de interpretacion
y conservacion. Sin embargo seria fatal para nuestra comprension
de los testimonios de Israel, si desde un principio pretendiéramos
ordenarlos a base de categorias teoldgicas que nos son familia-
res, pero no tienen nada en comin con el pensamiento teoldgico
de Israel. Por esta razon la forma mas legitima de hablar sobre el
Antiguo Testamento continlia siendo la repeticién narrativa 18,
Esta fue, en todo caso, la primera consecuencia que Israel sacd
de su experiencia de la actividad histérica de Yahvéh: jlas accio-
nes divinas deben narrarse! Los padres las contaban a las gene-
raciones sucesivas (Sal 44, 2; 78, 3; Dt 6, 7; 29, 22 5.) y por esto
debian ser transmitidas en una constante actualizacion (Sal 96,
3; Is 43, 21). Por consiguiente la teologiei del Antiguo Testamento
debera ejercitarse en [a correcta repeticion de estos testimonios
histdricos, si desea resaltar adecuadamente el contenido del An-
tiguo Testamento. También el autor de los Hechos de los apds-
toles pone en boca de Esteban y Pablo la historia del pueblo de
Dios (Hech 7, 2 s.; 13, 17 5.) 19,

3. 1.AS DESCRIPCIONES MAS ANTIGUAS
DE LA HISTORIA SALVIFICA

Ya las mas antiguas profesiones de fe en Yahvéh tenian un
caracter histdrico, e. d., ponen el nombre de este Dios en relacion
con un acontecimiento histérico. Yahvéh «el que saca a Israel de
Egipto», es la formula de profesion de fe mas antigua y mas ex-
tendida 20. Otras designan a Yahvéh como aquel que llamé a los
patriarcas y les prometio la tierra, etc. Junto a estas férmulas
breves, que se contentan con un minimo de elementos histdricos,

18. Véase ultimamente E. Kédsemann: «El kerigma que no sea narrado,
es proclamacién de una idea y mientras no se le reconquiste continuamente
con la narracion, se convierte en documento historico», ZTh (1960) 175.

19. Sobre el género literario de estos sumarios, véase E. STAUFFEN, Die
Theol. des NT (1941) 216 s.; 331 s.

20. M. NortH, Pentateuch (1948) 48 s., trata de los contenidos de las
antiguas profesiones de fe en Yahvéh y del problema de su combinacién.
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—vy desde el punto de vista de los géneros literarios son en gran
parte epiclesis cultuales—, aparecieron pronto sumarios de la
historia salvifica con este mismo caracter de profesion de fe;
que abarcan ya un conjunto notable de acciones histdricas di-
vinas 21, La méas importante de todas ellas es el credo de Dt 26,
5-9, que presenta indicios de gran antigiiedad:

Mi padre era un arameo errante; bajé a Egipto y residi6é alli con unos
pocos hombres, alli se hizo un pueblo grande, fuerte y numeroso. Los egipcios
nos maltrataron y nos humillaron y nos impusieron dura esclavitud. Gritamos
al Sefior, dios de nuestros padres y el Sefior escuchd nuestra voz: vio nuestra
miseria, nuestros trabajos, nuestra opresiéon. El Seiior nos sacé de Egipto
con mano fuerte, con brazo extendido, con terribles portentos, con signos
y prodigios, y nos trajo a este lugar, y nos dio esta tierra, una tierra que mana
leche y miel.

Este texto no es una oracion, pues carece de invocaciones
y stplica; todo él es una profesion de fe. Recapitula los datos
principales de la historia salvifica desde la época patriarcal —el
arameo es Jacob—, hasta la conquista de Canain, con una ri-
gurosa concentracion sobre los hechos histdricos objetivos. Falta
—como en el credo apostolico—, cualquier alusion a revelaciones,
promesas o ensefianzas, y no encontramos tampoco ninguna re-
flexion sobre el comportamiento de Israel frente a esta historia
divina.

El entusiasmo que se oculta tras esta recitacion, es el carac-
teristico de una estricta celebracion de las acciones divinas. Aqui
resuena por primera vez el tono, que de ahora en adelante va a
dominar la vida religiosa de Israel. De hecho, éste manifestd
siempre mayor pericia en la alabanza y glorificacién de Yahvéh,
que en la reflexién teolégica22. La mirada retrospectiva de la

21. No se piense que estos sumarios son siempre mds tardios que las
breves epiclesis historicas, como si representaran una evolucion orgénica
y una combinacién posterior de epiclesis. En efecto, ambos son géneros li-
terarios muy distintos y pudieron existir contempordneamente en contextos
diversos.

22. En este momento carece de importancia para nosotros el problema
relativo a la antigiiedad de este credo en la vida cultual del antiguo Israel.
Noth acenta la independencia que poseian en su origen los diversos temas
que le componen (salida de Egipto, promesa a los patriarcas, guia a través
del desierto, etc.: Pentateuch, 48 s). El inventario de los textos parece con-
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historia en Jos 24, 2 s, tiene gran afinidad con Dt 26, 5 s., no obs-
tante haya sido estilizado en forma de un discurso divino. Cuan-
do describe la historia salvifica, el texto de Josué se detiene mucho
mas en los detalles; pero ambos se limitan igualmente a los hechos
objetivos y sobre todo, toman como punto de partida la época
patriarcal; si bien en Josué el punto final es la entrada de Israel
en la tierra prometida.

Algunos salmos indican claramente que este espacio de tiem-
po —y unicamente éste— fue considerado en un principio el
periodo de la verdadera historia salvifica. El salmo 136 es sin duda
una letania mucho mas tardia, pero aunque comienza con la crea-
cién, se cifie también al mismo esquema candnico de la historia
salvifica; lo mismo se diga del no menos reciente salmo 105.
El salmo 78 no se detiene en la conquista de Canaén, desciende
hasta la época monarquica; pero precisamente por esto, es un
argumento mas en favor de nuestra tesis, pues mientras describe
con una verdadera profusion de datos histéricos concretos la
época antigua de Israel hasta la conquista de Canaan (v. 12-55),
su exposicion se vuelve arida y pierde colorido a partir del v. 56,
e. d., alli donde termina el esquema candnico de la historia sal-
vifica con su rico tesoro de tradiciones, y comienza un periodo
histérico mas inmediato al autor (en todo caso, también menciona
la pérdida de Silo y la eleccion de David y de Sién). Mas llama-
tiva es la desproporciéon que observamos en el cuadro de la his-
toria salvifica de Judit 5, 6 s. Su descripcién ocupa 10 v. hasta

firmar su opinién, pues en la mayoria de los casos «los temas» aparecen inde-
pendientes entre si. Sin embargo, los temas aislados presuponen siempre
la imagen del conjunto, la guia a través del desierto no puede concebirse sin
la liberacién de Egipto y viceversa. La misma promesa a los patriarcas, cuando
se la transfirié de las comunidades cultuales de los descendientes de Abraham
y Jacob a toda la comunidad de Israel, se la puso en seguida en relacion con
la salida de Egipto y con los restantes acontecimientos. En todo caso y con
relacién a esta promesa varios indicios hacen suponer que el credo presupone
ya la combinacién de un grupo primitivo de tradiciones independientes con
la tradicién central del éxodo. Aun en tiempos posteriores la tradicién del
éxodo y los patriarcas se mantienen independientes entre si e incluso se les
menciona aqui y alld de manera muy diversa. K. GALLING, Die Erwahlungs-
traditionen Israels (1928).
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la conquista de Canaén; pero de aqui hasta el afio 586, el narrador
s6lo sabe dar indicaciones muy genéricas sobre la creciente apos-
tasia de Israel. Con 2 versiculos se salta mas de 600 afios de his-
toria (v. 17 s.).

Estos sumarios histdricos de estilo himnico conservan aun
todo el carcter de una profesién de fe. No son el producto de una
visién nacional o profana de la historia, sino que se basan clara-
mente en la primitiva imagen de la historia salvifica, fija ya desde
antiguo en un canon definitivo e inmutable 23, A decir verdad,
no son ya profesiones de fe en el sentido riguroso de Dt 26. Cesa la
concentracion sobre los simples acontecimientos; aparece una
tendencia hacia la ampliacién épica y la reflexién; pero sobre
todo, la incredulidad y desobediencia de Israel se convierte pro-
gresivamente en el objeto mas importante de la exposicion, en
contraste con la serie interminable de los actos salvificos de Dios.
Si imaginamos un estadio mucho mas avanzado en este proceso
nos encontraremos con la obra del yahvista o del elohista. Es-
te Ultimo comienza con la historia patriarcal (Gén 15) y se halla
asi mas cerca del antiguo esquema canénico de la historia salvi-
fica. Pero estid fuera de toda duda que también el yahvista y el
documento sacerdotal dependen y se enraizan esencialmente en
antiguas tradiciones confesionales.

Una vez se dejé campo libre a este proceso de acumulacion
narrativa y ampliacion del antiguo esquema salvifico, no debe
extraflarnos si luego le acrecentaron también con tradiciones
teoldgicas que, en un principio, le eran extrafias. Las adiciones
més importantes y de las cuales no se halla el menor indicio en el
plan antiguo, consistieron en anteponerle la narracién de la crea-
cion y de la prehistoria del mundo y en inserirle la pericopa
del Sinai, un bloque de tradicion con origen muy diferente 24,

23. Sobre la presentacion de la historia salvifica en los salmos, véase
A. LAUHA, Die Geschichtsmotive in den ail Psalmen (Annales Academiae Scien-
tiarum Fennicae, 1945).

24. Ni siquiera las modificaciones libres del credo antiguo mencionan el
acontecimiento del Sinai. La primera mencidén aparece en Neh 9, 6 s. Aqui
fue donde por primera vez se impuso la imagen ampliada por J y E, sobre
este suceso.
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Bajo el punto de vista formal, la dilataciéon del credo pri-
mitivo condujo a exposiciones histdricas tan complejas y recar-
gadas de detalles como lo son el yahvista y el elohista. La fusidn
definitiva de los tres documentos J, E y P produjo una construc-
cidn literaria e histdrica cuya desproporcion llenara de asombro
a quien busque en ella la armonia artistica o el equilibrio interior
de su enorme cantidad de materiales. De hecho, la comparacion
de las historias de Jacob o Moisés con la del Ulises homérico es
muy instructiva, pues en ambos casos el cuadro histdrico nace de
la combinacién de tradiciones aisladas que en su origen eran in-
dependientes entre si. La mayor diferencia es ésta: cuando Israel
trasmite las tradiciones antignas no puede manejarlas con la mis-
ma libertad de los griegos. Las generaciones posteriores no podian
permitirse impregnar con sus temas e ideas las sagas antiguas
o combinarlas hasta el punto de crear una historia nueva y auté-
noma.

Los israelitas tenian una vision mas conservadora de los lazos
que les ligaban con todo cuanto les llegaba a través de la tradicion
y, en consecuencia, sentian lo mismo con relacién a la forma
misma en que les fue transmitida esa tradicién, es decir, la tra-
taron como se trata un documento. De aqui nacié un nuevo mé-
todo en la elaboracién teoldgica de la tradicion antigua, en la
cual trabajaron con gran empefio J, E y P. Si no era posible rea-
lizar la unificacién interna de las tradiciones aisladas ni fundirlas
de manera armoénica, quedaba aiin la posibilidad de inserir en
los puntos neuralgicos de la accion, textos capaces de darles una
orientacion determinada. De hecho, utilizaron esta posibilidad
en repetidas ocasiones 25,

Pero el instrumento principal utilizado en el desarrollo teo-
l6gico de la revelacion fue otro; era mas bien un medio indirecto,
que consistia en ordenar los materiales sueltos de una manera

25. Gén 12, 1-9 es, p. €., uno de los elementos extrafios a la saga tradi-
cional en la historia de Abraham. El mismo juicio debe aplicarse al prélogo
del diluvio (Gén 6, 5-8), en la historia yahvista de los origenes. Dentro de la
historia de Jacob podriamos mencionar la oracién de Gén 32, 10s. y en la his-
toria dtr los discursos de libre composicion en Jos 23; 1 Sam 12 y 1 Re 8.
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particular. La historia de los origenes, la de Abraham, las rela-
ciones entre la época patriarcal y la de Josué, etc., estin ordenadas
con tal cuidado, que la simple sucesién de los materiales provoca
determinadas tensiones teoldgicas, queridas por el gran com-
pilador. Este lenguaje teolégico indirecto, que usa como medio
de expresion los materiales de la tradicién y la simple ordenacién
de los mismos, nos muestra, una vez mas, aquella curiosa pre-
ponderancia del elemento material de la historia sobre la refle-
xién teoldgica, que caracteriza todos los testimonios de Israel.

El Hexateuco conserva en su misma redaccién final, el ca-
racter propio de una profesion de fe, aunque no aparece en aque-
lla forma rigida de pura exaltacion de las acciones divinas,
como en el antiguo credo, pues esta obra histdrica habla también
de la institucidn de oficios y ritos, de la fidelidad del hombre en
la prueba y mas afin de sus defecciones y rebeliones. Cuando
hablamos de su caracter confesional queremos decir que el Is-
rael de los tiempos mas recientes vio en los testimonios histd-
ricos del Hexateuco algo tipico del pueblo de Dios, y que los he-
chos alli narrados continuaban siendo actuales para cada gene-
racion posterior, en virtud de una oculta contemporaneidad.

Ahora bien, en el periodo intermedio habian tenido lugar
acontecimientos decisivos para la fe de Israel. Cuando la elabo-
racién teologica del credo primitivo se hallaba todavia en sus
comienzos, Yahvéh volvié a actuar con Israel. La historia divina
no se detuvo. Yahvéh hizo surgir caudillos carismiticos para
proteger a Israel, eligié Sién y confirmé para siempre el trono
de David. Cuando Israel se hizo desobediente, le envié profetas
y finalmente le repudié en el doble juicio de los afios 721 y 587.

En un espacio de tiempo relativamente breve habia tomado
cuerpo la creencia de que, con la ascensién de David al trono,
habia comenzado algo nuevo. Esta creencia se halla, sin duda al-
guna, a la base de la gran composicion narrativa sobre la ascen-
sion de David al trono y, mds ain, de la historia de la sucesién
al trono, tan importante desde el punto de vista teoldgico 26.

26. Sobre la historia de la ascensién de David al trono, véase M. NoTH,
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Pero Israel no tuvo conciencia plena de la unidad global de esta
época de su historia con Yahvéh hasta el exilio, es decir, cuando
ya se habia concluido de una manera espantosa. Entonces nace
la gran obra teoldgica del deuteronomista con la ayuda de muchos
materiales histdricos preexistentes. Esta continia la historia di-
vina desde la conquista de Canaan hasta la catastrofe del exilio
y expone e interpreta este periodo bajo una perspectiva teold-
gica bien precisa y muy original.

Esta segunda etapa de la historia de Israel con Yahvéh no es
para el Dtr la simple prolongacién rectilinea de la primera, sino
que se desarrolla bajo una perspectiva teoldgica esencialmente
distinta No trasciende los antiguos bienes salvificos prometidos
por Yahvéh; el don salvifico de la tierra continua siendo el bien
supremo ¢ 'msupﬁble; Israel sélo podia merecerlo o pe:de\ﬂo.
Esta época se halla mas bien bajo el signo de la ley que juzga;
y asi cada vez mas pasa a primer plano la cuestion sobre la fide-
lidad de Isgael; mas aun, se convierte en una decision de vida o
muerte ante Yahvéh. Pues bien, el resultado final de la historiogra-
fia deuteronomista es que Israel, poseyendo todos los bienes salvi-
ficos, eligié la muerte. Un aspecto digno de mencién es que el
dtr pone en las manos de Israel la decisidn sobre el fin del periodo
monarquico. En la historia «canodnica» de la salvacidn, desde
los patriarcas hasta la entrada de Canaan, s6lo Yahvéh realiza
su promesa, pasando por encima de todas las defecciones huma-
nas y no deja suelta de su mano la minima parte de su grandioso
plan histérico, menos aun la parte final. Aqui en cambio, Yahvéh
deja la decision a Israel.

El exilio fue un periodo desprovisto de historia salvifica. La
obra histérica del deuteronomista da una explicacion autorizada
de esta pausa enigmadtica en la historia de Dios con Israel: las
catastrofes del 721 y 587 fueron el castigo merecido por la cre-
ciente apostasia hacia el culto cananeo de Baal. ;Quién podia
adivinar entonces si esta sentencia era temporal o definitiva?

Uberl. Studien (1943) 62. Sobre la historia de la sucesién, véase L. Rost, Die
Uberlieferung von der Thronnachfolge Davids (1926) 82 s.
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Si tenemos presente la orientacién general de la fe de Israel, com-
prendemos que la Unica respuesta posible era un nuevo comienzo
de la actividad histérica de Yahvéh. De hecho hacia el afio 550
Ciro dio un fuerte impulso a la historia en las regiones préximas
a los desterrados; pero aqui el testimonio de Israel toma dos di-
recciones opuestas. En la caida de Babilonia, en la restauracién
del culto en el templo y la repatriacién de un gran ntimero de
desterrados, Israel s6lo podia ver un nuevo acto de clemencia
divina y, como lo indican los sumarios histéricos de Neh 9, 6 s.
y Jud 5, 5 s., Israel prolongd, con cantos de agradecimiento y
alabanza, la linea histdrica interrumpida de manera tan brusca,
hasta conectarla con el periodo posterior al exilio. El cronista,
en particular, establece esta conexi6én teoldgica con la historia
divina preexilica con argumentos muy elaborados, pues su in-
terés principal consiste en legitimar la restauracién del culto so-
bre la base de un testamento de David que todavia no habia
sido cumplido.

En cambio, los profetas Jeremias, Ezequiel, Zacarias y sobre
todo Isais 11 interpretaron la interrupcién de la historia divina
de una manera completamente diversa. Este es su mensaje: lo

antiguo pas6; Yahvéh creara una realidad del todo nueva, nuevo .

éxodo, nueva alianza, nuevo Moisés. La antigua fe de Israel
solo existe como una realidad abrogada, es decir, en cuanto que
Yahvéh realizard acciones mas estupendas siguiendo una analo-
gia con las acciones salvificas anteriores 27.

Pues bien, esta sucesion de las grandes exposiciones histéricas
con sus diferentes concepciones sobre el avance de la historia
salvifica, nos indica ya el orden que debemos seguir al desarrollar
los testimonios del Antiguo Testamento. {Qué otro punto de par-
tida poseemos, si no es el gigantesco edificio teoldgico que Israel
construy$ sobre sus antiguas profesiones de fe en Yahvéh?

Asi pues, en primer lugar intentaremos esbozar las lineas
fundamentales de la teologia del Hexateuco. A continuacién
seguird lo nuevo que experimentd Israel a partir de la conquista

27. En particular Is 43, 16-20; Jer 31, 31 s. y también Os 2, 16 s.
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de Canaan hasta la desaparicion de la monarquia, pues, €sta
fue la tarea que se propuso el deuteronomista: exponer el resul-
tado final de esta segunda historia divina. Finalmente hablaremos
de la gran interpretacion que Israel dio por segunda vez del 1il-
timo periodo de su historia con Dios, en la obra historica del
cronista, del periodo que va desde David hasta Nehemias. En la
segunda parte hablaremos de la situacién en que se encontraba
Israel como consecuencia de la revelacion y de la actividad his-
torica de Dios: de su alabanza, de su justicia, de sus tentacio-
nes y de su sabiduria. En ella se trataran, pues, las caracteristicas
de la respuesta que Israel dio a la revelacion de Yahvéh.

De todas formas la profecia es la piedra de toque mas segura para plani-
ficar una teclqg%a del Antiguo Testamento. ;Dénde y en qué contexto hay que
tratar de la profecia? Quien se decidic')\por una exposicidn sistematica de las
concepciones religiosas, tendrd ocasiéon de hablar de ella en cualquier con-
texto: cuando trate sobre la santidad de Yahvéh, la fe en la creacion, la idea
de la alianza, etc. Pero, ¢hara de este modo justiia a su predicacién? No lo
hard aunque le reservara un parrafo especial dedicado al pensamiento de Is-
rael sobre su futuro propio y el de las naciones 28, Este no es el modo de poner
el mensaje de los profetas en relacion orginica con las concepciones re-
ligiosas de Israel. No obstante la variedad desbordante de la predicacién
profética, su punto de partida es la conviccion de que la historia precedente
de Israel con Yahvéh ha terminado y éste desea iniciar con él algo nuevo.
Los profetas se esfuerzan por convencer a sus contemporaneos de que las
anteriores instituciones salvificas de Yahvéh perdieron para ellos todo su
valor y si Israel quiere salvarse debe atreverse a salir con fe hacia una nueva
actividad salvifica de Yahvéh en el futuro. Esta conviccion de la ruptura con
lo precedente les coloca fundamentalmente fuera de la historia salvifica,
como Israel la habia entendido hasta entonces. El mensaje de los profetas
tenia su centro y su impresionante fuerza explosiva, en que hacia pedazos la
existencia anterior de Israel con Yahvéh y abria el horizonte histérico hacia
una nueva actividad de Dios con su pueblo. Por esta razon, la teologia del
Antiguo Testamento debe tratar sobre ella en una seccion aparte.

28. Asi por ejemplo. E. Jacos, Teologia del Antiguo Testamento. Ma-
rova, Madrid 1969.



2
LA TEOLOGIA DEL HEXATEUCO

La teologia de la alianza divide en periodos
la historia canénica de la salvacién

EL antiguo credo de Dt 26, 5s. y los primeros sumarios histo-

ricos colocaron los hechos uno detras del otro y a un mismo
nivel; no intentaron nunca poner de relieve algunos puntos cul-
minantes o ciertos momentos decisivos. Pero el desarrollo de este
cuadro histérico sencillo y denso a la vez, mediante complejos
de tradiciones tan diversos entre si y en su importancia teols-
gica, exigia una cierta articulacién, la divisién de la historia sal-
vifica en periodos. De este modo los puntos de gravedad de la
actividad divina se destacan de las partes histéricas de caracter
épico y se ponen en evidencia relaciones teoldgicas bien pre-
cisas entre las distintas épocas, lo cual ni siquiera estaba insinua-
do en los antiguos sumarios. Las alianzas de Yahvéh constituyen
los momentos decisivos de esta division.

Nuestra palabra «alianza» es sélo una versién provisoria
del término hebreo n»a 1. Puede indicar el contrato mismo,
e.d. su ceremonial o también las relaciones comunitarias entre
dos socios, iniciadas con el contrato. La ciencia realizé un pro-

1. Para cuanto sigue véase J. BEGRICH Berit, ZAW 1944, 1. s. (ahora en:
Ges. Studien AT. 1964, 555s.); W. STAERK Theol. Blatter 1937, 295 s; G. QUELL,
ThWBNT I, 106 s.; A. JepSEN Berith: Verbannung u. Heimkehr. Festschrift
fiir W. Rudolph 1961, 161 s.
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greso muy importante cuando Begrich nos ensefié que la «alian-
za» es una relacidn entre dos socios desiguales. Por consiguiente
no es necesario suponer siempre una relaciéon de paridad entre
ambos contrayentes. La «alianza» es a menudo un contrato que
el mas poderoso impone al inferior (véase Jos 9, 6 s.; 1 Re 20,
34; 1 Sam 11, 1 s.). En este caso sélo el poderoso tiene la libertad
de decidir, e. d., de prestar o no el juramento; el contrayente infe-
rior guarda una actitud meramente pasiva. Este acuerdo parte de
la suposicion que el sujeto pasivo no obrara ciertamente contra su
propio interés, pues rechazar el contrato significaria para él cam-
biar la proteccién derivada del mismo por unas ituacién de inse-
guridad legal muy peligrosa. En otras ocasiones los contrayentes
realizan el acuerdo por libre decisién, con mayor o menor pari-
dad de derechos (Gén 21, 27. 32; 31, 44; 1 Sam 23, 18; 2 Sam
5,3)2

La alianza es pues una relacion juridica y la garantia mas
firme para una relacién comunitaria humana. Por esto se
celebraba con ritos solemnes: la invocacién de la divinidad,

un banquete sacro, autoimprecaciones, etc. (Gén 26, 30; 31,

46. 54; sobre los detalles del ritual véase Jer 34, 18; Gén- 15,
9 s.). La alianza garantizaba una situacién nueva, designada a
menudo con el término nibw (Gén 26, 30 s.; 1 Re 5, 26; Is 54, 10;
Job 5, 23) que no corresponde plenamente con nuestra palabra:
paz 3. ot indica en efecto, la integridad y la plenitud de las rela-
ciones comunitarias, por lo tanto, un estado de equilibrio armo-
nioso donde se ponderan con equidad los derechos y necesidades
de ambos contrayentes. Asi pues la alianza tiende a un estado de
integridad, orden y justicia entre dos socios 4, en el cual sea posi-
ble una comunidad de vida basada sobre este fundamento ju-
ridico.

2. JEPsEN, L c., 163 s.

3. Noth sugiere tiltimamente que este BYYY debe interpretarse a la luz
del salimum (reconciliacién, acuerdo) que se usa en los textos de Mari en rela-
cién con la conclusién de un pacto. M. NotH, Ges. Studien, 142-154.

196‘11. 252 Horst, Recht und Religion im Bereich des A. T.: Gottes Recht,
, S.
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Por el momento, debemos guardarnos de creer que haya exis-
tido siempre una concepcion tinica de la alianza. n™a (berit) es
un concepto muy formal que puede aplicarse a concepciones muy
diversas. Hace poco aparecié una concepcién de la alianza hasta
ahora desconocida, seglin 1a cual un personaje mas poderoso puede
hacer un pacto en favor de dos contrayentes inferiores. Un ejem-
plo de esta mediacién en la alianza es el pacto que Yahvéh hara
con las bestias en beneficio de Israel (Os 2, 20). Los textos de
Jos 24, 25 y 2 Re 23, 3, presuponen la misma concepcion 5.

Ahora bien, Israel recuerda en sus tradiciones antiguas que
Yahvéh le otorgd su alianza. Una relacién de este tipo, que s6lo
un derecho divino puede instituir, excluye desde un principio
y de manera radical cualquier idea de una relacion mitoldgico-
natural con la divinidad 6. El recuerdo perduré en dos complejos
de tradicion originariamente independientes entre si: en la tra-
dicién de la alianza patriarcal y en la tradicion del Sinai. Ambas
ocupan en la obra del yahvista dos puntos culminantes de su
exposicién histérica. En ambos casos nos encontramos con una
concepcién muy antigua de la alianza: sélo Yahvéh actua; el
contrayente humano es el destinatario pasivo. Abraham se hunde
en la inconciencia mas profunda mientras Yahvéh lleva a término
el ceremonial. La imagen yahvista de la alianza en el Sinai (Ex 24,
9-11) es ciertamente incompleta (actualmente estd muy entrelaza-
da con la recensidn elohista), pero, aunque no aparece la palabra
alianza, salta a la vista que el texto la considera como un estado
de proteccion unilateral (véase Ex 24, 11).

La imagen propuesta por el elohista en Ex 24, 3-8 tiene ya un
caracter diverso; recuerda al hombre con mucha dureza la obli-
gacién que va a contraer, le pone frente a una decision, y tan solo
cuando se declara pronto a tomar sus responsabilidades, se con-
cluye la alianza sobre la base de un documento. Esto no significa
que la obediencia de Israel condicione la concesion de la alianza,

5. M. Nortw, I c., 142 s; H. WoLFF, Jahwe als Bundesvermittler: VT
(1956), 316 s.
6. EicHroDT, I, 10.
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pero si indica que, de ahora en adelante, la decision personal del
destinatario es considerada indispensable y por consiguiente en-
tra en escena la cuestion de su fidelidad al compromiso contrai-
do. La ley aparecia asi junto a la oferta de la gracia e incluso
en la oferta misma.

Dejando a un lado la recension yahvista de la alianza sinaitica,
por ser demasiado esquematica para poder sacar de ella conclusio-
nes de caracter general, encontramos en el Antiguo Testamento
muchos lugares donde la alianza divina y la revelacion de la ley
a Israel se hallan en una relaciéon muy estrecha 7. En la teologia
deuteronomista es tan intima que la palabra «alianza» pasa a ser
un sindénimo de los «mandamientos». Las «tablas de la alianza»
son las tablas sobre las que estaban escritos los 10 mandamientos
(Dt 9,9, 11. 15) y la «tienda de la alianza» se llama asi por con-
tener las tablas de los mandamientos (Num 10, 33; Dt 10, 8;
Jos 3, 3, etc.).

Esta documentacion relativamente extensa sobre una alianza
entre Yahvéh e Israel nos lleva insensiblemente al problema de su
importancia y la posicion que ocupaba en la vida religiosa de Is-
rael, pues, en principio, no parece probable que esta concepcion
existiera Gnicamente en la tradicion literaria. De hecho ya nadie
duda en nuestros dias que la concepcion «teologica» de la alianza
tenia su puesto en el ambiente cultual de Israel, en determinadas
solemnidades, que, segin parece, constituian los puntos culmi-
nantes de su vida religiosa.

Recientemente la investigacion ha recibido un impulso fecundo del lado
mds inesperado. Una comparacidon de alianzas politicas del antiguo oriente,
y en particular las que hicieron los hititas en los siglo xiv y xmr a. C., con
textos del Antiguo Testamento, pusieron en evidencia una cantidad tal de se-
mejanzas formales, que debe existir alguna relacion entre esos pactos politicos

7. En todo caso, no es cierto que este estado de cosas deba considerarse
una degeneracion de la idea primitiva de la alianza (asi BeGricH, /. c., 3,9, s).
Tenemos la impresiéon de que Begrich crea una division demasiado rigida
entre el berit unilateral y el bilateral, pues incluso el pacto mas primitivo pare-
ce inconcebible sin la voluntad de contraer el pacto que le impone el mas pode-
roso. Ademas hemos de suponer que el berit de Yahvéh dio, desde el principio,
un cardacter especial a todo el conjunto de ideas relacionadas con la alianza.
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del gran rey con sus vasallos y las explicaciones que algunos textos del Antiguo
Testamento dan de la alianza de Yahvéh con Israel 8. Asi, teniendo en cuenta
algunos textos o agrupaciones de textos, podemos hablar de un «formu-
lario de alianza», en el cual reaparecen uno tras otro, los elementos formales
de las antiguas alianzas politicas, aunque a veces se les haya adaptado con
cierta libertad a la situacién israelita®. El esquema de estos contratos es el
siguiente: 1. preambulo; 2. prélogo historico (en el cual juega a menudo un
papel importante la enfeudacién con un pais); 3. declaracién de principio;
4. prescripciones particulares; 5. invocacién de los dioses como testigos (este
elemento es el que sufrié una mayor transformacion en el Antiguo Testamento);
6. maldiciones y bendiciones. Este formulario de alianza, cuya estructura
esquemdtica puede reconocerse ficilmente en Jos 24, debidé jugar un papel
importante en el culto oficial de la comunidad preexilica. Si algin incidente
sacudia los fundamentos de Ia alianza, ésta debia ser renovada (Neh 9; Esd 9s.).
El mismo esquema se encuentra en 1 Sam 12; Jos 23; 1 Crén 22-29, acomodado
al acto de transmisién de un oficio. Si bien algunas cuestiones particulares
no han sido todavia solucionadas, es indudable que existe entre ellos una
relacion de afinidad. (Podemos constatar este parentesco formal incluso en
textos de la época posterior a los ap6stoles). Israel fue, sin duda, quien los
tomd prestados; pero si tenemos presente la antigiiedad de algunos de estos
textos del Antiguo Testamento, debemos suponer que Israel llegé a conocer
los contratos politicos del antiguo oriente en un periodo muy remoto de su
historia (quizds en la época de los jueces). Aun discuten los estudiosos si la
estilizaciéon apodictica del decdlogo depende o no de ciertas férmulas impera-
tivas de la «declaracién de principio». Asi mismo todavia no esta clara la cues-
tién del uso de n*9a (berit), en la literatura sacra de Israel antes del exilio,

Asi es como se complicé todavia mas lo que antes solia lla-
marse «la historia del pensamiento de la alianza». El término
n32 admite de por si una gran variedad de significados y ademas
el «concepto teoldgico de la alianza» ha sufrido multiples reinter-
pretaciones a lo largo de su historia. Por esto resulta cada vez mas
dificil escribir la historia de todas las concepciones que en alguna
ocasién se sirvieron de este concepto, con la winica ayuda del
término N2, es decir, siguiendo la via de la investigacion eti-
mologica.

Si dejamos el problema sobre la situacion vital (Sitz im Leben)
de la alianza en el culto y volvemos nuestra atencion hacia el plan

8. G. E. MENDENHALL, Law and Covenant in Israel and the Ancient Near
East (1955).

9. K. BALTZER, Das Bundesformular (*260); W. BEYERLING, Herkunft
und Geschichte der dltesten Sinaitraditionen (1961) 60 s.; J. MUILENBURG,
The form and structure of the Covenant formulations: VT (1959) 347 s; W. Zim-
MERLI, Das Gesetz im AT: ThLZ (1960), col. 481 s., en particular 492 s. (Got-
tes Offenbarung, 1963, 249 s. en particular, 267 s.).
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historico de las fuentes del Pentateuco, vemos en seguida que las
dos alianzas de Yahvéh —con Abraham y con Moisés— perfilan
la obra entera del yahvista. En esta obra, contrariamente a cuanto
suele ocurrir en el Ambito del culto, todo se concentra en torno
a hechos unicos e irrepetibles. El yahvista relaciona entre si las
alianzas de Abraham y Moisés y las pone también en relacién
con el conjunto de los acontecimientos salvificos que van desde el
Génesis hasta Josué. El contenido mas importante de la alianza
con los patriarcas era la promesa de la tierra, promesa que iba
dirigida en otro tiempo al pequeifio circulo de adoradores del dios
de los padres 10. Ahora bien, para calibrar el enorme camino que
esta tradicién habia recorrido y los cambios a los que habia sido
sometida ya antes de su insercion en la obra del yahvista, debemos
recordar que, en un principio, la promesa se referia ciertamente
a una realizacidon inminente, es decir, a la instalacién en la region
agricola de las tribus semindmadas que se encontraban en las
proximidades de sus fronteras.

Segiin esta interpretacion primitiva resulta ficil comprender
que la promesa patriarcal no pensaba entonces en un nuevo
abandono del pais y una nueva entrada muchos afios mas tarde,
e. d., el ingreso definitivo bajo la guia de Josué. Pues bien, precisa-
mente este arco gigantesco, desde la promesa de la tierra hecha a
los patriarcas hasta su realizacién en la época de Josué, es el
elemento mas sobresaliente y el que da unidad no sélo a la obra
del yehovista sino también al Hexateuco, en su forma definitiva.
Otro cambio en el significado de la antigua promesa consistia
en que ahora iba dirigida a todo el pueblo de Israel y a su conquista
de Canaan, mientras en su origen se referia sélo al pequefio grupo
de adoradores del dios de los padres. Este proceso es muy instruc-
tivo para comprender la estrafia mezcla de conservadurismo y
libertad en la transmisién de antiguas tradiciones. La antigua
promesa de la tierra se habia cumplido ya una vez, cuando los
antepasados pre-mosaicos de Israel se instalaron en el pais agri-
cola, pero ahora adquiria para las generaciones siguientes un sig-

10. Gén15,18. A. ALT, I, 66 5.

La teologia del Hexateuco 183

nificado inédito: Dios prometié la posesion de la tierra a las doce
tribus de Israel. Con esta nueva interpretacion se convierte en la
promesa que recorre todo el Hexateuco.

El documento sacerdotal presenta, con relacion a la teologia
de la alianza, una estructura algo diversa y también en este punto
afiadié nuevas ideas a lo ya conocido por las otras fuentes del
Hexateuco. P conocia dos alianzas, ]a de Noé y la de Abraham
(Gén 9, 1s.;17,1s.). Su concepcidn de la alianza carece de cual-
quier elemento legal; la alianza es un puro don salvifico de Yah-
véh 11; en el caso de Noé Yahvéh mismo establece la sefial de la
alianza, en el de Abraham Dios obliga al destinatario a establecer
la sefial y a apropiarse la oferta divina de salvacién con un acto de
profesion de fe, es decir, con la circuncision. El contenido de la
alianza con Abraham es mucho mas amplio; abarca tres prome-
sas: la paternidad de un pueblo, una nueva relacién con Dios
{(«Yo seré tu Dios») y la posesion de la tierra. La primera juega
también un papel importante en la historia patriarcal del yehovis-
ta, sélo que alli no es el objeto especifico de la alianza con Abra-
ham. La promesa de una relacion especial con Dios se encuentra
solo en el documento sacerdotal, y preludia la revelacion del Sinai,
pues anticipa el segundo miembro de la antigua formula de la
alianza sinaitica: «vosotros seréis mi pueblo, yo seré vuestro
Dios». La redaccién actual de P no habla de la alianza en el Si-
nai. Sin embargo en un texto probablemente secundario, se exige
la observancia del sibado como signo de la alianza (Ex 31, 12-17);
y asi queda siemprea bierta la posibilidad de que, originariamen-
te, el documento sacerdotal pudo contener también Ia alianza si-
naitica y pudo ser suprimida cuando se fusioné con JE (en
consideracion de Ex 24).

Asi pues, la redaccién final del Hexateuco presenta el material
de la tradicién dividido en los siguientes periodos: Dios creé el
universo y los hombres. Después que aniquilé en el diluvio la

11. La terminologia de P trasluce la primitiva concepcién de la alianza
cuando dice, p. e., que Dios «establece la alianza» (Q3pf ), la «concede» (Tm)
Gén 6,18;9,9.11s.17; 17,2. 7. 19, 21, etc., o cuando habla de «su» alianza.
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humanidad corrompida, Dios dio a la nueva humanidad las nor-
-‘mas para su conservacion y le garantizé la estabilidad del uni-
verso y sus leyes con la alianza de Noé. Luego llamo a Abraham
y, con una alianza particular, le prometio una descendencia nume-
rosa, una relacién especial con Dios y la tierra de Canaén. La pri-
mera se realizé en Egipto, cuando de los patriarcas nacié el pue-
blo; la segunda en el Sinai, cuando con una nueva alianza (JE)
Israel recibio las leyes de su comunién de vida y su trato con
Dios; la tercera, cuando se apoderé del pais de Canaan bajo Ia
guia de Josué.

De esta manera la teologia de la alianza coloca toda la masa de
tradiciones del Hexateuco bajo un triple arco de promesa y cum-
plimiento. Al principio sé6lo existian los patriarcas; no son toda-
via un pueblo, no entraron aun en esa relacion particular que
Dios les prometiera, y tampoco poseen un pais. Luego los pa-
triarcas se convierten en un pueblo, pero éste carece de la relacion
particular con Dios y no posee el pais. Finalmente —jquizas sea
éste el periodo mas tenso!— Israel, todo orientado hacia Yahvéh,
avanza con mil rodeos a través del desierto hacia la ultima prome-
sa: el pais de Canaan.

1

LA HISTORIA DE LOS ORIGENES
1. La situacion teoldgica del testimonio de la creacién

Las afirmaciones mas extensas sobre la creacidn se hallan en
textos recientes, cosa que ha llamado la atencién de los estudiosos
desde hace mucho tiempo. Dejando aparte al yahvista, que no
habla de la creacion del universo, estos textos son en conjunto:
Isaias 11, el documento sacerdotal, y algunos salmos, dificiles de
datar con precision, pero sin que exista algin motivo para atri-
buirles una antigiiedad particular. El hecho es realmente sor-
prendente, pero ¢serd debido a que Israel no veneré a Yahvéh
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como creador del mundo hasta los siglos vii-vi? Esta solucidn tan
sencilla parece muy dudosa. De hecho, es dificil imaginar que en
medio del ambiente cananeo, cuya atmosfera religiosa estaba sa-
turada de mitos de creacidn, Israel no haya llegado antes a rela-
cionar con Yahvéh la creacion entera: el cielo, la tierra, las estre-
llas, el mar, las plantas y los animales. Probablemente el unico
motivo de este retardo sea que Israel necesité un periodo bastante
largo para establecer la relacion teoldgica entre su antigua fe en
la creacién y su tradicion propia, la tradicidn de las intervenciones
salvificas de Yahvéh en la historia .

El credo cultual primitivo no contenia nada sobre la creacion.
Israel descubrié la justa relacion teoldgica entre ambas tradicio-
nes, cuando aprendié a considerar la creacion en el contexto
teoldgico de la historia salvifica. No era ciertamente una tarea
facil y para llevarla a cabo necesitaba un cierto espacio de tiempo.
Israel no recibia el sustento, las bendiciones y la proteccion di-
vina del ambiente circundante, como los cananeos, que lo enten-
dian como una realidad mitica; con su revelacién, Yahvéh le
habia descubierto el Ambito de la historia, y sélo a partir de ella
podia definir el concepto de la creacion. El hecho de que Israel
fuese capaz de establecer esa conexion entre la creacion y la his-
toria salvifica —y no, con un presente interpretado en clave
mitica—, fue de por si una gran prestacion teoldgica. Por lo de-
mas, existen algunos textos sobre la fe israelita en la creacion,
que son indiscutiblemente antiguos y destruyen la datacién tar-
dia de esta creencia, que durante mucho tiempo fue opinién comun.

Es cierto que, debido a determinadas experiencias histdricas,
el primitivo yahvismo israelita se considerd exclusivamente una
religién de salvacion; esto puede deducirse sin mas de las férmu-
las primitivas de profesion de fe. Mas importante que el problema
histérico del origen de su fe en la creacidn, es, sin duda, la cuestion
de saber cémo Israel la uni6 con su fe salvifica, basada en acon-
tecimientos histéricos. Una mirada a Isaias 1 sera muy instruc-
tiva, pues se le acostumbra a poner junto al documento sacer-

1. Sall9,2s.; Gén 14,19, 22; 24, 3; 1 Re 8, 12 (texto enmend.).
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dotal, como el otro testimonio capital de la fe en la creacidn.
Pero basta echar una ojeada a los textos en cuestion para conven-
cerse de que el objeto especifico de su predicacién no es el anuncio
de Yahvéh como creador del universo. Asi, p. e., enel c. 42, 5
y 43, 1, Isaias 1 dirige a Yahvéh en forma himnica titulos como
«el que cred los cielos», «el que te cred y te forméd», pero luego
afiade en la oracidn principal afirmaciones soterioldgicas como
«no temas, que te he redimido». En estos lugares y también en
44, 24b-28, la frase relativa al creador se halla en la oracion se-
cundaria o en aposicidn; es pues evidente que en la predicacion
del profeta tiene solo una funcién auxiliar y nunca aparece de
forma independiente; debe robustecer la confianza en la poten-
cia de Yahvéh y su prontitud en socorrer.

Pero todavia no hemos dicho lo mas importante. La alusién
a la creacion robustece la confianza porque Isaias 11 ve en la crea-
cion un acontecimiento salvifico. En Is 44, 24 Yahvéh se presenta
a si mismo como «tu salvador y tu creador». Tanto en este texto
como en 54, 5 nos sorprende la facilidad con que se yuxtaponen
y combinan contenidos de fe, que para nuestra mentalidad se
encuentran muy distantes entre si. Yahvéh cred el mundo, pero
cre6 también a Israel2. En Is 51, 9 s. casi coinciden estas dos
creaciones. El profeta apostrofa la creacién del mundo, pero al
mismo tiempo habla de la liberacion de Israel de Egipto; en efec-
to, apenas dejo de hablar sobre el retroceso de las aguas, con el
lenguaje mitico de la lucha contra el dragdn del caos, pasa de un
salto al milagro del mar Rojo, donde Yahvéh contuvo otra vez
las aguas «para que pasaran los redimidos». Aqui, pues, casi
coinciden la creacion y la redencién y en esta imagen de la lucha
contra el dragdn del caos, aparecen casi como un acto tnico de
la dramatica actividad salvifica de Dios. Muy parecido es el sal-
mo 77, 17 s., un texto que por su forma poética (tricola, parale-
lismo tautoldgico) da la impresion de ser muy antiguo. El derivar

2. G. voN RAD, Das theologische Problem des alttest. Schopfungsglau-
bens: BZAW 66 (1936) 138 s. (Ges. Studien, 1365s.); R. RENDTORFF, Die theo-
logische Stellung des Schépfungsglaubens bei Deuterojesaja: ZThK (1954) 3 s.
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teologicamente la potencia de Yahvéh sobre la historia de su om-
nipotencia creadora, es con todo una reflexion relativamente tar-
dia (Jer 27, 4 s.; Is 45, 12 5.) 3.

Esta comprension soterioldgica de la creacién no es una ca-
racteristica exclusiva de Isaias 1. Asi, p. e., el salmo 89 quiere
cantar «las misericordias de Yahvéh» (mi *10m); con ello se
refiere en primer lugar a la alianza de David, la institucién de la
realeza mesidnica; pero en un fragmento considerable, situado
en medio del salmo, habla de algunas obras concretas de la crea-
cién, que, por lo visto, deben contarse también entre las mencio-
nadas acciones salvificas de Yahvéh. Lo dicho aparece aun mas
claro en el salmo 74. Aqui encontramos de nuevo un fragmento
intermedio de carcter himnico: empieza con una invocacién a
Yahvéh, «el cual realiza acciones salvificas» (niyy bpB) y pre-
senta a continuacidn las obras de la creacion (Sal 74, 12-17).

Segtin cuanto llevamos dicho, parece muy probable que esta
comprensién soterioldgica de la creacién sirva también de base
a la historia de la creacién en el yahvista y en el documento sa-
cerdotal 4. Ninguno de estos documentos contempla la creacion
en si misma, sino que la insieren en el curso de una historia, que
conduce a la vocacién de Abraham y termina con la conquista
de la tierra. En ambos el «autor» se sitfia en el circulo mas intimo
de la relacion salvifica que Yahvéh otorgd a Israel. Pero para
legitimar teoldgicamente esta relacién salvifica, las dos imégenes
de la historia comienzan con la creacién y de alli trazan una linea
de continuidad hacia Israel, el tabernaculo y la tierra prometida.
Por muy presuntuoso que parezca, la creacion pertenece a la etio-
logia de Israel 5. Se comprende que al ampliar el antiguo credo

3. Sobre la idea de la lucha contra el dragéon del caos y la interpretacion
de Is 51, 9, véase méis adelante, pagina 201, nota 23.

4. Antes parecia extrafio que la fuente elohista comenzara con la his-
toria patriarcal (Gén 15). Pero nuestros conocimientos sobre la historia de la
tradicién nos dicen que este comienzo es precisamente el mas normal y tra-
dicional; la novedad se encuentra en el yahvista, en la libertad que se tomo
al colocar delante de la tradicién la prehistoria de toda la humanidad.

5. Una diversa colocacién de Israel en el plan universal de Yahvéh apa-
rece en Dt 32, 8 (texto enmend.): «Cuando el altisimo daba a cada pueblo su
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con este preambulo, se ensanchaba poderosamente la base teolo-
gica de todo el conjunto. El gran desarrollo que habia experi-
mentado la tradicion, desde Abraham hasta Josué, exigia un fun-
damento que el antiguo credo no podia ofrecer. Y esto fue posible
porque la misma creacion era considerada un acto salvifico de
Yahvéh.

Este modo de concebir la creacién lleva consigo consecuencias
teoldgicas trascendentales. La creacion es una accidn histdrica
de Yahvéh, una obra dentro del tiempo. Ella abre realmente el
libro de la historia. Cierto, por ser la primera obra de Yahvéh,
se encuentra al principio absoluto de la historia; pero no estd
sola, otras le seguirdn. El documento sacerdotal acentia de mo-
do particular su situacién en el tiempo, cuando la incluye en
el esquema de las roledot (generaciones), su gran armazon genea-
16gico (Gén 2, 4a); mas atn, la misma creacién es un proceso
temporal, medido en dias 6. Ahora bien, si la historia de la crea-
cion se halla en el tiempo, entonces deja de ser para siempre un
mito, una revelacién atemporal que tiene lugar en el movimiento
ciclico de la naturaleza.

A diferencia de todo cuanto expusimos en las paginas precedentes, la fe
en la creacién ocup6 en la literatura sapiencial del Antiguo Testamento una
posiciébn mucho mas central. Aqui la creacion es realmente un fundamento
absoluto de la fe y, si se habla de ella, es por su propia importancia y no en
atencidn a otros contenidos de fe. El texto mas claro es Job 38 s. pero véase
también Prov 3, 19; 8, 22 s.; 14, 31; 20, 12 y otros muchos. Si faltan aqui los
rasgos propios de un acontecimiento salvifico, se debe a los especiales presu-
puestos teoldgicos de esta literatura. Por otra parte, debemos suponer que
todos los textos recientes eran considerados bajo la perspectiva soterioldgica,
aungue no se mencione explicitamente su relacion con la historia salvifica7.

heredad y distribuia a los hijos de Adan trazando las fronteras de las naciones
segun el nimero de los ‘seres divinos’, la porcién del Sefior fue su pueblo:
Jacob fue el lote de su heredad».

6. «El relato de la creacion es parte esencial de un esbozo de la historia,
caracterizado por los nimeros y las fechas». L. KOHLER, Theologie, T1.

7. Véanse mas adelante las paginas 507-508, 544 s.
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2. Los relatos de la creacion

Cuando el Antiguo Testamento habla de la creacién del mun-
do y del hombre conviene retener de manera particular las afir-
maciones doctrinales y distinguirlas de las restantes, p. e., de
las que tienen caracter himnico. Las primeras quieren exponer
hechos teoldgicos, informar sobre ciertos problemas que quizas
son ignorados o mal conocidos, establecer relaciones entre los
hechos y dar una instruccién. Las otras se acomodan al lector
o al creyente y no poseen caracter doctrinal; exaltan al creador
y la creacién o se limitan a mencionarlos incidentalmente vy,
por esto, aqui solo podemos utilizarlas de manera indirecta.
Cierto, éstas también se basan en una «doctrina de la creacion»,
de la que percibimos todavia multiples resonancias, pero no se
proponen directamente una finalidad didactica. Por eso su estilo
es diverso: un estilc entusiasta y exhuberante. En cambio las
afirmaciones teoldgicas y didacticas poseen una diccién muy so-
bria y buscan la precision en los pasajes méas decisivos. Esta doble
forma de expresidn es importante para nuestro inventario teols-
gico, y sobre todo, el constatar que las afirmaciones no-teologicas,
y en particular las alabanzas, son numéricamente superiores, nos
preservard de atribuir una importancia excesiva a lo doctrinal y
sus distinciones. La doctrina tenfa ciertamente su funcion legiti-
ma pero era mucho méas modesta.

En el Antiguo Testamento sélo encontramos dos declaracio-
raciones explicitamente teoldgicas sobre la creacién, en forma de
complejos literarios de una cierta extension: las historias de la
creacion en el documento sacerdotal (Gén 1,1-2, 4a) y en el
yahvista (Gén 2, 4b-25), y son precisamente los dos capitulos que
con mayor insistencia consideran la creacién como la prehistoria,
la preparacion de la actividad salvifica de Yahvéh en Israel. Entre
ellas existe la diversidad mayor que se puede imaginar, tanto en el
lenguaje como en su mentalidad y en sus concepciones; pero
aunque el yahvista aborda sus temas de manera muy distinta
de P —usa en efecto un estilo simple y figurativo— no debemos
subestimar su incalculable riqueza teoldgica. De hecho, en este
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capitulo su exposicién es mucho mas didactica que la del docu-
mento sacerdotal, la cual se mueve sobre todo en el ambito de
las distinciones teoldgicas.

Seglin la opinidn comun, la historia yahvista de la creacidén es
bastante mas antigua que la del documento sacerdotal, y en reali-
dad debemos colocarla varios siglos antes en la historia de la
literatura. Pero no estd bien hacer del problema de la antigiiedad
la clave para la interpretacion del texto, como ocurrié a menudo
en el pasado, pues siempre cabe preguntarse si €l documento sa-
cerdotal no conserva en ese estilo brusco y directo, con el cual
aborda sus temas, una forma tipica del pensamiento cosmolo-
gico primitivo. La historia yahvista de la creacién y del paraiso,
con su exposicion poética y figurativa, e. d., mas indirecta, pa-
rece mucho mas espiritual y espontanea. Se trata pues de dos
relatos que corresponden a dos mentalidades muy diversas y,
a ser posible, no deberian interpretarse ni compararse sobre la
base de un simple esquema evolutivo.

Con frecuencia se llama la atencion sobre el cardcter marca-
damente mitologico de Gén 2, 4b-25. Lo Unico exacto en esta
afirmacién es que la narracién se mueve en un mundo de coneep-
tos que en otro tiempo fueron realmente mitoldgicos; pues en
la historia del pensamiento humano no existen contrastes tan
grandes como los que se dan entre el mundo del mito genuino
y la sobria e iluminada lucidez que caracteriza la historia yahvista
de la creacién y la distingue netamente de cualquier mitologia
obtusa. jCudnto mas mitoldgica es la descripcién del primer
hombre en la montafia de Dios, rodeado de querubines y piedras
preciosas como lo presenta Ezequiel, varios siglos més tarde
(Ez 28, 11 s.)!

Si juzgamos al yahvista por el espiritu con que impregna con-
cepciones tan antiguas como los rios, el jardin, el fruto, el libro de
la vida, la serpiente, entonces descubrimos en €l una esclarecida
sobriedad, que s6lo utiliza las antiguas concepciones miticas como
imigenes espiritualizadas. Por el contrario Gén 1 presenta los
resultados de una rigurosa reflexién teoldgica y cosmoldgica en
un lenguaje que nombra las cosas breve y directamente. Sus
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declaraciones no insinian, como el yahvista, un sentido oculto;
al contrario, presentan contornos bien precisos y no quieren
decir mas de lo que expresan. Precisamente para llegar a esta con-
centracion y precision teoldgicas, la descripcion sacerdotal se
despojé de toda emocion poética o extitica hasta el limite de
la rigidez.

En un punto se parecen estas dos descripciones; ambas desem-
bocan, aunque de manera diversa, en la creacién del hombre,
en su doble cualidad de varén y hembra; de modo que todo el
resto del mundo estd ordenado unicamente a él como la obra
suprema de la creacion divina. En efecto, también Gén 2, 4b s.
culmina en la creacién de la humanidad entera, representada en la
dualidad: varén-hembra. Y si en Gén 2, 4b s. el hombre es el
centro en torno al cual Dios organiza su actividad, en Gén 1, 1 s.
es la cuspide de la piramide cosmoldgica 8. De hecho P demuestra
mayor interés cosmologico; por esto esboza una historia de la
creacién que se mueve directamente, pero por etapas, hacia la
creacion del hombre.

El mundo y cuanto él contiene no encuentra su unidad y cohe-
sion interna en un primer principio de orden cosmoldgico, como
el que buscaban los fildsofos jonicos de la naturaleza, sino en la
voluntad creadora y absolutamente personal de Yahvéh. El mun-
do tampoco proviene de la lucha creadora entre dos principios
mitologicos personificados, como ocurre en tantos mitos de la
creacion. El documento sacerdotal ofrece diversas definiciones del
modo como actia la voluntad creadora de Dios y entre ellas
existen notables divergencias teoldgicas. Al comienzo hallamos la
frase que todo lo abarca: Dios «creé» el mundo.

El verboX93, aqui utilizado, es término técnico del vocabulario teol6-
gico sacerdotal (P) y se usa tan s6lo para indicar la actividad creadora de
Dios?®. Con este mismo significado de una actividad divina, sin analogia
posible, aparece luego en Isaias 1 (Is 40, 26. 28; 45, 18, etc.); éste lo debid

8. B. JacoB Das erste Buch der Tora (1934) 952.
9. P. HuMBERT, Emploi et portée du verbe bara (créer) dans I’Ancien
Testament: ThZ (1947) 401 s.
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tomar a su vez del lenguaje cultual de los himnos (Sal 89, 13. 48; 104, 30;
148, 5). También alli donde se habla de la nueva creacion de Yahvéh se usa
X1a (Sal 102, 19; 51, 12). Junto a la actividad creadora nunca se menciona
una materia preexistente, y de aqui que esté relacionada con ella la idea de una
«creatio ex nihilo» 19, Otro término usado para indicar esta acciéon divina es
mp (Gén 14, 19. 22; Dt 32, 6; Prov 8, 22, etc. Obsérvese el nombre propio
Elkana). Es poco usado y paso del culto cananeo a la lengua israelita 11,

La idea de la creacion mediante la palabra imperante de Dios
aparece por primera vez cuando comienzan las acciones parti-
culares de la creacidn; reaparece en los actos siguientes y domina
toda la exposicion hasta el v. 24 (creacién de las bestias del campo),
para dejar luego espacio libre a algo completamente nuevo. De-
bemos, pues, considerarla una interpretacion de X793 (crear) del
v. 1. Nos da, ante todo, la idea de la carencia absoluta de fatiga
en la accion creadora de Yahvéh. Basté una breve manifestacion
de su voluntad para llamar el mundo a la existencia. Pero si el
mundo es el producto de su palabra creadora, se distingue esen-
cialmente de Yahvéh, no es una emanacién ni una manifestacion
mitica de la naturaleza divina y de su poder, La unica continuidad
entre Dios y su obra es la palabra. Sin embargo, seria falso en-
tender esta concepcidn tan importante en un sentido puramente
negativo, como si fuera una definiciéon limitativa. Si el mundo
comenzo a existir por la libre voluntad de Dios, es su propiedad
exclusiva y Dios es su sefior 12,

10. La formulacién conceptual de la «creatio ex nihilo» aparece por
primera vez en 2 Mac 7, 28.

11. Asi se usa, p. €. en los textos mitologicos de Ras-Samra (GORDON 11
51; 1, 23; KereT I, 57 etc.) Sobre el problema semantico de mp véase P. Hum-
BERT, Festschrift fiir Bertholet (1950) 259 s.; P. Katz, The Journal of Jewisch
Studies, vol. V, 3, 126 s.

12. «Y de este modo la criatura en su totalidad fue ligada a la persona
viva de Dios y se la puso en dependencia absoluta, en su existencia y esencia.
Aparecié como la obra de la palabra divina, la réplica de su verbo. jTan pri-
mordial e Intima fue su preparacion a la gracia divina! Ni siquiera le fue otor-
gado un pequeiio espacio donde pudiera sustraerse de manera legitima a esta
gracia. Cuando la palabra de la gracia le saldra al encuentro, le encontraran
también la sabiduria, la bondad y la potencia sin las cuales no serfa nada,
y al encontrar a la creatura, esta palabra entrard realmente en su propiedad».
K. BarTH, Kirchliche Dogmatik 1111, 122.
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Este modo de concebir la creacion del mundo mediante la palabra tiene
un amplio transfondo en la historia de las religiones. En Enuma-elis, la epo-
peya babilonica de la creacién, Marduk prueba su potencia divina llamando
a la existencia un objeto con su palabra y haciéndole desaparecer del mismo
modo (Tabla 4, 20 s.). Detras de estas concepciones se halla evidentemente,
una creencia muy extendida en el poder magico de la palabra, que alcanzaba
su plenitud en la palabra de la divinidad. Pero parece ser que Gén 1 tiene una
relacién mas estrecha con ciertos rasgos caracteristicos de la antigua teologia
(«menfita») de Egipto. Segun ésta, Ptah, dios del universo, realiza su ac-
tividad creadora con el «corazdn y la lengua», e. d. con su palabra. Con e¢lla
crea la «eneada divina» (las aguas primordiales, Ra, el dios del sol, etc.).
Este «paralelo» de la historia de las religiones es todavia muy importante,
porque representa el primer intento «metddico» de la teologia egipcia para
superar, en una unidad, la multiplicidad de los dioses (H. JUNKER, Die Gatter-
lehre von Memphis, 1940, 20, 41, 55). Todavia no percibimos con claridad su-
ficiente las relaciones que existen entre estas antiquisimas especulaciones
sacerdotales de la primera mitad del tercer milenio y Gén 1. Sin embargo
las probabilidades de contacto serian mayores si, como es de suponer, la
tematica de Gén 1 es un ejemplo de la antigua literatura sapiencial de Israel.
Aparte de Gén 1, pocos son los textos que hablan de la creacién del mundo
mediante la palabra: Is 48, 13; Sal 33, 6; 148, 5. Algunos ecos de esta idea en
Is 41, 4; 45, 12; Am 9, 6; Jon 4, 6 s.

Ahora bien, no todas las obras creadas poseen la misma rela-
cién inmediata con el creador; entre ellas existe una multiple gra-
dacion. Muy lejos del creador y, en una situacion teoldgica casi
imposible de precisar, se halla el caos informe, acuoso, tenebroso
y abismal. El versiculo anterior (v. 1) no nos autoriza a decir que
sea increado, como si Dios lo hubiera encontrado ya preexistente.
Por otro lado resulta casi imposible de imaginarse un caos creado,
pues lo creado no es cadtico. Aun asi, el v. 2 tiene una funcién
teoldgica particularmente importante en el cuadro de conjunto,
pues el caos es la amaneza por excelencia de la creacién; €l es, en
efecto, una de las experiencias primordiales del hombre y la pie-
dra de toque de todas las afirmaciones de la fe en la creacion:
Dios sac6é el mundo de lo informe y lo mantiene sin cesar so-
bre su propio abismo.

El dia y la noche se hallan también en una relacién diversa
frente al creador 13. La noche es un residuo de la obscuridad del
caos; pero ahora la limita una ley benéfica. El dia, en cambio,
es la luz de aquella luz primordial que fue la primogénita entre

13. Sal 74, 16: «Tuyo es el dia, tuya es la noche».
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las obras de la creacion. Las plantas tienen una relacion muy indi-
recta con Dios; brotan de la tierra a la cual dio el encargo de co-
laborar en su creacién. También las bestias poseen una relacion
inmediata con la tierra, pero reciben una bendicidon especial que
les concede la fecundidad, en vistas a su reproduccién. Sin embar-
go en la cima de esta plramlde y en una relacion_totalmente in-
mediata con Dios se encuentra el hombreL mas aqn el mundo
que habia sido creado para el hombre, alcanza en €l su 1nmed1a§§z
mas absoluta con Dios. No lo creé tampoco como a las otras
criaturas, mediante su palabra; Dios tomo en este caso una deci-
sién particular y solemne en el profundo d@ su corazén. Pero
sobre todo, el creador buscé el modelo para ésta, su dltima obra,
en el mundo celeste. No existe otra criatura como el hombre en
el cual todo se refiere de una manera tan 1nmed1ata a su Dios.

Al declarar al hombre seme_]ante a Dios 14 1no expllca directa-
mente en qué consmte tal semejanza su centro de gravedad esta,
mas bien, en el destino para el que Dios se la concedié. La dificul-
tad se encuentra para nosotros, en que el texto considera sufi-
ciente y explicita la simple afirmacién de la semejanza divina.
Aun asi, podemos hacer dos observaciones: las palabras abx
(«1magen» «estatua», «escultura») y nimet («semejanza», «algo
pare01do a») —la segunda explica la primera subrayando la idea
de correspondencia y semejanza— se refieren al hombre entero
y no tan sélo a su naturaleza espiritual, sino tamblen y a veces
en primer lugar, al esplendor de su aspecto corporal, al 911
(dignidad, majestad) y la 7ia3 (gloria) con que Dios le adorné
(Sal 8, 6) 15, Ez 28, 12 habla ain mas explicitamente de la «per-
fecta hermosura» del primer hombre.

Por ser la imagen de Dios, el hombre se halla muy por encima
de toda otra criatura. Por otro lado, esta misma dignidad creada
tiene un limite superior. ;Cudl era pues el modelo seghn ¢l cual

14, L. KOHLER, Die Grundstelle der Imago Dei Lehre Gen 1, 26: ThZ
(1948) 16 s.; J. J. STAMM, Die Gottesebenbildlichkeit des Menschen im AT (1959).

15. L. Ké&hler (I. ¢. 19 s.), ve en la definicién del documento sacerdotal
una alusién a la postura vertical del cuerpo humano.
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fue creado? Esta pregunta, que parecia la mas importante, en-
cuentra en el texto una respuesta muy genérica, y no lo hace cierta-
mente sin una precisa intencién. ;Como debe interpretarse el
oonex del v. 27? (Se refiere a Dios mismo o a los seres celestes que
rodean su trono o a ambos a la vez? Cuando Yahvéh decide
crear el hombre, se asocia con su corte celestial (véase sobre esto:
1 Re 22, 19; Job 1, 6; Is 6, 1-3) y con ello se oculta al mismo
tiempo en esta pluralidad. Por lo tanto, la expresién «hagamos»,
nos impide explicar esta semejanza sélo en relacién con Dios 16,

El salmo 8, 6 completa en este punto la idea precedente, pues
el «poco inferior» del v. 6 se refiere, sin duda, a los 4ngeles; el
salmo se dirige a Yahvéh, pero luego en el v. 6 no dice Yahvéh,
sino Elohim, y los LXX lo tradujeron con ayyelot. Expresado en
conceptos del Antiguo Testamento, deberia decirse que el hombre
fue creado en forma de Elohim. No es posible seguir adelante
con esta cuestion si no es por vias indirectas, es decir, pregun-
tandose sobre el modo como imaginaban los israelitas estos
«seres divinos». Dos atributos son ciertos: se los tenia por «sa-
bios» y «buenos» (2 Sam 14, 17. 20; 1 Sam 29, 9).

De hecho Israel se imaginé a Yahvéh en forma humana,
pero esta formulacidn, tan familiar para nosotros, no se halla
de acuerdo con la mentalidad del Antiguo Testamento pues, desde
la perspectiva de la religién yahvista, no podemos afirmar que
Israel considerase a Dios como un ser antropomorfico, sino al
contrario, considerd al hombre como teomorfo. Entre numerosos
textos proféticos y poéticos, fundamentalmente ateoldgicos, ad-
quiere un significado particular la cautelosa afirmacion de Ez 1, 26.
El fendmeno luminoso de la «gloria de Yahvéh» presenta clara-
mente contornos humanos. Se dijo con razén que Ez 1, 26 es
el preludio teoldgico del texto clasico (Gén 1, 26) sobre la doctrina
de la imagen divina 17. Si P afirma con insistencia, que el madelo

16. También Kohler entiende el33NIATD en un sentido restringido, y de
este modo debilita la afirmacién sobre la posibilidad de esta semejanza.

17. P. HUMBERT, Etudes sur le récit du paradis et de la chute dans la
Genése (1940) 172. La forma humana de Yahvéh puede también deducirse
de Ex 15,3;Is6,15s.; Mig 1,2s.; Dan 7, 9.
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del hombre debe buscarse mds alld de la esfera creada, y que el
hombre se asemeja a ese modelo, sobre todo en sus relaciones
con Yahvéh, al mismo tiempo reconoce, de manera ticita, una
distancia y diferencia infinitas; primero, con relacién a su esta-
tura, pues Israel se imaginé a Yahvéh como un gigante (Miq
1,3s.;Is 63, 1 s.; Sal 24, 9) y luego en cuanto a su aspecto cuali-
tativo, pues la 7133 (gloria) humana no puede compararse, ni de
lejos, con la naturaleza luminosa, llameante e intensamente ra-
diante de Yahvéh.

Pero esto vale sobre todo con relacién a la diferenciacién
sexual. Cuando los seres divinos (Elohim) aparecian sobre la
tierra, eran tan semejantes al hombre, que a veces no se les re-
conocia como tales (Jue 6, 11 s.; Jos 5, 13 s.). En una ocasion se
habla incluso de su sexualidad 18. Yahvéh mismo fue considerado
como varodn, pero Israel jamas pensé en su sexualidad o en una
funcién sexual creativa. Cosa asombrosa si tenemos en cuenta
el ambiente religioso que lo circundaba, pues el culto cananeo de
Baal era un culto de fecundidad y exaltaba el iepdc ydpoc (ma-
trimonio sagrado) como el misterio creativo por excelencia de la
divinidad. En cambio la polaridad sexual era para Israel una reali-
dad creada’y no divina.

P se vuelve claro y explicito cuando habla de la finalidad de
esta semejanza divina, e. d., de la funcién que encomienda al
hombre: ser el sefior del mundo; y, en este punto, merece notarse
la fuerza de las expresiones que describen su dominio (¥as pisar,
someter, 119 pisar —el lagar—, dominar). Dios colocé al hombre
en el mundo como signo de su poder soberano, para vigilar y
hacer respetar sus reivindicaciones como tinico Sefior del universo.
Los reyes mas poderosos de la tierra solian colocar sus imagenes
en sus imperios, como signos de su soberania; en este sentido Is-
rael consideré al hombre como el mandatario de Dios !9, Su

18. Gén 6, 2. También podemos pensar en los serafines que ocultan sus
vergiienzas (Is 6, 2).

19. W. Caspari, Imago divina. Reinh. Seeberg-Festschrift 1929, 208,
El destino del hombre a dominar la tierra es curiosamente profano. Segin
la epopeya babil6nica de la creacibn, el hombre recibi6 el encargo de «servir
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dominio se extiende sobre el mundo entero y no unicamente sobre
los animales. Si el texto habla de éstos es porque sélo los animales
pedian ser los enemigos del hombre 20, pero Dios los pone ex-
presamente bajo su dominio.

La consecuencia mas decisiva que deriva al hombre de su se-
mejanza divina es la funcién que ésta le confiere con relacién al
mundo exterior. En efecto, a la relacidn de origen, connatural
a todo ser creado, la semajanza divina del hombre da a la creacién
una nueva relacién de finalidad con el creador. El derecho de
dominio no incluye de por si el derecho a matar o sacrificar los
animales. Segin la voluntad del creador, la alimentacion de los
hombres y de los animales debia ser de tipo vegetariano. Esta
es la Unica alusién, que podemos deducir de P, acerca de un estado
primitivo de paz en el mundo creado por Dios.

Segtin Gén 5, 3 Adé4n engendr6 a Set «a su semejanza e ima-
gen» 2L Esto significa que Dios dio al hombre la capacidad de
transmitir su altisima dignidad mediante la procreacién. De aqui
no se sigue que el hombre habia perdido la semejanza divina;
menos adn si tenemos presente que en la era de Noé se contintia
creyendo en su existencia (Gén 9, 6b). La historia del pecado
original habla de graves perturbaciones en la naturaleza creada
del hombre, pero €l Antiguo Testamento nunca se pronuncia
acerca de sus consecuencias con relacidon a su semejanza divina.

La narracién acenta con fuerza el hecho de que Dios «conclu-
yo», puso fin a su obra creadora (Gén 2, 1 s.). De este modo esta-
blece una clara distincidn entre la obra de la creacion y la solicitud
con la cual la sigue conservando y sustentando. El edificio esta
terminado, las criaturas, de las que Dios deberd preocuparse en
adelante, estan ahi presentes. Ahora bien, Dios termina la crea-

a los dioses» (Enuma elis, tabla 6, 7 s.). El hombre como mandatario de Dios:
véase la version siriaca del Apocalipsis de Baruc 14, 18.

20. K. BARTH, /. c. 232.

21. Es dudoso que en el cambio del orden de los dos términos princi-
pales M7 ante pbX y el cambio de las preposiciones 3 y2 (cf. Gén 1, 26)
se oculte una intencién particular, como si ello insinuara, p. e., que Set era
semejante a Adan, pero ya no era imagen de Dios en sentido pleno.
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cién con su descanso del séptimo dia 22. No comprenderia el texto
quien viera en él la «institucién» del sabado. Pues el texto no in-
sinda jamas que Dios impuso o regalé al hombre el descanso.
Por otro lado se trata de un asunto que trasciende la esfera per-
sonal divina; aqui este acontecimiento posee ya una relacion
oculta con el mundo y el hombre, que se revelara plenamente mas
tarde. Al bendecir Dios este descanso, lo situd entre él y el hombre
como una nueva realidad, pasajera e imperceptible para el hombre;
pero es un bien de salud, del cual participara Israel a su debido
tiempo. Sélo la irreflexion puede descubrir en este reposo divino,
que cierra la creacion, una especie de abandono del mundo por
Dios; al contrario, Dios se vuelve hacia el mundo con una bene-
volencia misteriosa.

Como es natural, la historia de la creacién depende por entero de los co-
nocimientos cosmoldgicos de su tiempo. Sin embargo, no es justo que el
exegeta cristiano prescinda de ellos, por estar ya superados; como si el te6lo-
go debiera ocuparse sélo de las afirmaciones de fe, y nada le importaran los
conocimientos naturales de Gén 1. No cabe la menor duda de que la historia
de la creaciéon en P no desea comunicar exclusivamente conocimientos teo-
légicos sino también naturales. Una caracteristica peculiar de la narracién
que nos resulta dificil de comprender, consiste en esa mezcla de conocimientos
naturales y teoldgicos, sin tensiones aparentes. Las dos series de afirmaciones
no solo siguen lineas paralelas, se entrelazan hasta el punto de hacer imposi-
ble una distincién clara entre los conocimientos puramente naturales (y por
lo tanto sin interés para nosotros) y los teoldgicos. La teologia encontrd en
las ciencias naturales de su época un instrumento acomodado a sus necesi-
dades, y lo utilizé para exponer de manera adecuada algunos de sus temas,
y en este caso, la fe en la creacion.

Los exegetas han subrayado a menudo la diferencia absoluta
que existe entre la historia yahvista de la creacion y del paraiso
y la del documento sacerdotal. Aquélla es sobre todo una na-
rracién sencilla y por lo tanto mas despreocupada en la eleccion
de sus términos. También se distinguen desde el punto de vista
cultural, pues el yahvista proviene de un ambiente tipicamente
continental. En efecto, en Gén 1, la creacion del cosmos avanza

22. Dios no terminé la creacién del mundo en el 6.° dia (asi LXX), sino
en el 7.°. Este paro de la obra creadora y el reposo divino tienen evidentemente
un valor a se, y es asi como debemos considerarlas.
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a medida que retroceden las aguas del caos: el yahvista, por el
contrario, imagina el estado primordial como una é4rida estepa
que la benevolencia divina cambia en oasis y en pais agricola,
mediante la irrigacion. El narrador se mueve aqui en un circulo
mucho mas restringido; no habla nunca de la «tierra», sino de
aquel sector més préximo al hombre: el jardin, el rio, los arboles,
el lenguaje, los animales y la mujer. Su perspectiva es también
mucho mas antropocéntrica. De esta forma la historia del yah-
vista se presenta como un complemento importante y una amplia-
cién de la descripcion del documento sacerdotal; se introduce
—sin una expresa intencion literaria— en los huecos que la otra
dejo sin colmar; y asi, cuando expone las relaciones del hom-
bre con el jardin, los animales y el otro sexo afiade muchos de-
talles a cuanto dijo P.

Al evitar los conceptos teoldgicos tradicionales el yahvista
puede mostrar con mayor libertad la benevolencia de Yahvéh,
que rodea al hombre con sus incesantes cuidados, planta a su
alrededor un jardin de delicias y piensa siempre qué mas podria
hacer por su bien. De hecho, la prohibicién de comer del arbol
de la ciencia brotaba de los sentimientos solicitos de Dios, pues
la comida de esos frutos podia aniquilar al hombre. Pero una cosa
es, sin duda, nueva: Dios comunica su deseo al hombre con una
prohibicién y, limitando de este modo su libertad, le provoca
a una decisidn.

Sobre todo, cuando describe la creacién del hombre y 1a mujer,
la narracién se vuelve muy detallada y da pruebas de una atrevida
plasticidad ; pues presenta al Dios creador sin distancia alguna de
la criatura, plenamente dedicado como el alfarero a modelar su
obra (9%°, «modelar»). La materia utilizada es la tierra, pero el
hombre se convierte en «ser vivo» sélo cuando recibe el halito
divino directamente de la boca de Dios. El v. 7 contiene por lo
tanto —cosa extrafia en el yahvista— una definicién exacta.
Describe la creacién del hombre como una accién divina, mas
personal e intima que en Gén 1, 26 s.; sin embargo no podemos
negar la presencia de un rasgo sombrio en el cuadro: el hombre
posee la vida sdlo gracias al halito divino, que no es inherente al
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cuerpo humano, y asi, la simple privacion de este don fugaz
arrojaria de nuevo al hombre en su inerte materialidad (Sal 104,
29 s.; Job 34, 14 s.).

La creacién de la mujer se encuentra muy distante de la crea-
cién del hombre, porque ella es el beneficio wltimo, el don mas
misterioso que Yahvéh desea otorgar al hombre. Dios_la destiné
como ayuda «proporcionada» (§7a33); debia ser semejante a él,
pero no idéntica; mas bien, su contraparte, su complemento.
El hombre reconocié como ayuda los animales que le presento
¢l Sefior, pero no eran contraparte de igual dignidad. Por esto,
de una manera muy misteriosa, Dios se decidid a crear a la mujer
del hombre. Ella si que era, a diferencia de los animales, su con-
traparte perfecta y el hombre la reconocidé y saludé en seguida
como tal. Asi se explica claramente el origen de esa innata y vio-
lenta atraccién de los sexos, que no se apacigua hasta que no
llega a ser de nuevo «una carne» en el hijo, pues la mujer fue
tomada del varén y por consiguiente deben juntarse otra vez. La
narracién yahvista de la creacién desemboca en esta explicacion
etiolégica de la fuerza del eros, como un impulso que Dios mismo
suscitoé (v. 24 s.), v de este modo otorga a la relacion sexual entre
¢l hombre y la mujer, la dignidad del prodigio mas elevado y del
misterio mas profundo de la creacién.

La diferencia entre P y J es muy grande. Sus tradiciones pro-
ceden de ambientes muy diversos y no sdlo se distinguen en el
modo como presentan la materia, sino también en el objeto de
su interés; P se preocupa del «mundo» y de la situacion del hom-
bre en el mismo, mientras J construye a su alrededor las cosas
que le son mas inmediatas y define su relacion con ellas. En un
punto estan de acuerdo: ambas consideran la creacién intimamen-
te orientada hacia el hombre, que es su centro y meta. Las dos son
ademas casos relativamente uUnicos en el Antiguo Testamento,
pues fa rigurosa concentracion teoldgica de P es tan singular
como las profundas definiciones de las relaciones que J plantea
en su narracién y de las cuales no encontramos ni siquiera un eco
en el resto del Antiguo Testamento.

En otras ocasiones, cuando Israel habla de la actividad crea-
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dora de Yahvéh, tiene a su disposicién una imagen mds popular:
la Jucha dramatica de Yahvéh con las potencias del caos. Esta
concepcidn presupone un elemento nuevo: la declarada enemistad
entre Dios y las fuerzas del caos. Los salmos 46, 4 y 89, 10 hablan
de su soberbia (X3 MR3) pero Yahvéh las increpo (Sal 104, 7),
arremetié con violencia contra ellas (Sal 74, 13) y las sometié.
Ahora duermen en las profundidades de la creacidn; un buen dia
podrian ser despertadas (Job 3, 8), pero Dios les puso una guar-
dia (Job 7, 12)23,

La afinidad de este conjunto de ideas con el mito babildnico
del combate entre Marduk y Tiamat es evidente. Dejando aparte
los numerosos y a veces extrafios detalles sobre la lucha entre
Yahvéh y el caos (véase, p. e., Ez 32, 2-8), los textos atribuyen al
anemigo de Dios una realidad mitica tan personal (lo llaman
Rahab o Leviatan: Is 51, 9 s.; Sal 89, 11; 74, 14) que uno podria
sentirse tentado de interpretarlos en clave de un dualismo cosmo-
légico. El caracter mitoldgico de los elementos que Israel tomo
de esta concepcion es muy llamativo, aun cuando lo comparase-
mos con Gén 1. Pero tengamos presente que el mito jamas aparece
completo; por lo general, se trata sélo de breves apdstrofes en
contextos donde es evidente que el autor no da excesiva importan-

23. H. GUNKEL, Schipfung und Chaos in Urzeit und Endzeit (21921) 29 s.
Gunkel consideraba las ideas mitologicas. de Babilonia como la tinica fuente
de las afirmaciones biblicas relacionadas con la lucha contra el dragén del
caos; hoy dia los textos de Ras-Samra nos ofrecen algunas concepciones que
pertenecen directamente a la mitologia cananea. El estudio de W. SCHMIDT,
Konigtum Gottes im Ugarit und Israel (1961) aport6, entre otras cosas, un
conocimiento mds detallado de las concepciones tipicas de este combate.
Baal es quien desafia al dragén, pero no es un dios creador (como El); por
consiguiente, las afirmaciones de este combate no deben considerarse, sin mas,
afirmaciones sobre la creacion; esto vale también para los textos del Antiguo
Testamento donde aparecen tales expresiones. Bajo el punto de vista meto-
dologico, no me convence la tesis de Schmidt segiin la cual deberiamos aplicar
a la creacidén las afirmaciones de esa lucha, sOlo cuando el texto establece
explicitamente esta relacién. Ahora bien, esto ocurre algunas veces (Sal 74;
89) pero otras, no (Sal 93; 77). En este caso, (debemos juzgar diversamente
estos textos si, como subraya el mismo Schmidt, Yahvéh retne en si las fun-
ciones de Baal y del dios creador E1? En cuanto a Is 51, 9 s., me parece pro-
bable la interpretacion tradicional, que ve en este texto una alusion a la crea-
cion y esto, teniendo en cuenta las frecuentes referencias a la creacién en la
argumentacion de este profeta.
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cia a la precision de sus afirmaciones teoldgicas. Eran los poetas
y los profetas quienes usaban ocasional y libremente estas image-
nes populares.

Un tercer grupo de afirmaciones sobre la creacion —muy distintas de las
anteriores— proviene de la reflexion sapiencial, La literatura sapiencial se
halla muy lejos de las antiguas tradiciones teologicas de Israel y sélo utiliza
las mitologias de vez en cuando, de manera muy indirecta y espiritualizada.
En ella viene a flote una espiritualidad consciente de las posibilidades escla-
recedoras y organizadoras de la razén humana. En consecuencia, observa
la creacion con una inteligencia despierta, con un interés racional por sus pro-
blemas técnicos. Le impresionan la maravillosa estabilidad de la tierra sobre
una base inestable (Sal 104, 5; Job 26, 7; 38, 6) y el origen de los fendmenos
metereologicos. Los himnos sapienciales y Job 38 s., en particular, muestran
de manera impresionante este nuevo camino que conduce de la observacion
racional a la adoracion. Pues la sabiduria no abandoné jamas la fe en Yahvéh
creador. Mas tarde hablaremos de la nueva problematica teoldgica de la Sa-
biduria (cf. més adelante 538 s.).

No nos parece una tarea especifica de la teologia del Antiguo
Testamento el discutir las ideas generales sobre la estructura del
mundo y de sus partes, o sobre la naturaleza del hombre, sus ca-
racteristicas corporales y espirituales. Estas nociones, como otras
muchas cosas, pertenecen al ambito de los presupuestos cultura-
les y espirituales que Israel poseia en comun con la mayoria
de los pueblos del antiguo oriente. En cambio nunca se insistira
demasiado en el hecho que el antiguo Israel no conocia el concep-
to «mundo», tan familiar para nosotros.

La ausencia en Israel de un concepto tan manejable como el
«cosmos» de los griegos, tiene causas muy profundas. Israel no
se hallaba evidentemente en la situacién de concebir el mundo
como una magnitud filoséfica objetiva, a la cual se ve contrapues-
to el hombre. La razén es que para Israel el mundo no era un ser
sino un acontecer, una realidad que él experimentaba de una ma-
nera siempre nueva y compleja; por esto era mucho mas dificil
captarla con conceptos abstractos y menos aun reducirla a un
principio. Israel no consideraba el mundo como un organismo
estructurado que descansa sobre si mismo, pues por un lado veia
a Yahvéh que actuaba de una manera inmediata en los aconte-
cimientos del mundo y, por otro lado, el hombre reconocia su
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propia participacion en la historia, porque también él, con sus
acciones buenas o malas, determinaba sin cesar las reacciones de
su ambiente. Israel se complacia en parafrasear el mundo con la
expresion «el cielo y la tierra»; pero se trata de una designacién
muy superficial; parte de las apariencias externas y en su conte-
nido se halla muy IeJos de la plenitud de significado propia del
«cosmos» griego. Mas palida es todavia la expresién «el todo»
(31 Sal 8, 7; Is 44, 24; Qoh 3, 1).

Israel se imaginaba el universo como un edificio de tres pisos
(Ex 20, 4; Sal 115, 15-17). El cielo era una cosa consistente, como
una gigantesca campana que se curvaba sobre la tierra; encima
de ella estaba el océano celeste (Gén 1, 8; Sal 148, 4-6). Sobre
las aguas del caos inferior se asentaba la tierra, semejante a un
disco apoyado sobre columnas (Sal 104, 5; 24, 2). Estas aguas
regalan a la tierra fuentes y arroyos (Prov 8, 28); pero como en
otro tiempo la inundaron y amenazaron destruir la obra de la
creacion (Gén 7, 11) lo mismo podria repetirse de nuevo. Mas
alin, parece que Israel creyd en una rebelidn final de estas fuerzas
informes contra Yahvéh (Sal 46, 4). Asi pues el mundo en el cual,
se desarrollaba su historia, era un mundo amenazado.

El Antiguo Testamento no posee una concepcién uniforme
de la naturaleza humana 24. Pero tampoco podiamos esperar tal
uniformidad, pues los materiales de las fuentes veterotestamen-
;arias contienen concepciones de las épocas y ambientes mas
diversos. Ademas, Israel sentia, menos ain que en el caso de sus
tradiciones teoldgicas, la necesidad de unificar o codificar sus
concepciones antropoldgicas.

El concepto mas importante de su antropologia era wpa «lo
que vive». So6lo en unos pocos textos conserva su significado
original de «garganta, fauces» (Is 5, 14 etc.) 25. Designa lo que es
vital en el hombre, en el sentido mas amplio de la palabra: la

24. A. R. JoHNsSON, The vitality of the individual in the thought of Ancient
Israel (1949); G. PIDoUx, L’homme dans I’ Ancien Testament (1953); J. Pe-
DERSEN, Israel I-II (1926) 99. EicHroDT 11, 65 s.; KOHLER, Theologie, 116 s.

25. L. DURR, ZAW (1925) 262 s.
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wn1 padece hambre (Dt 12, 15), se hastia (Num 21, 5; Ez 23, 18),
odia (2 Sam 35, 8), se enoja (Jue 18, 25), ama (Gén 44, 30), se aflige
(Jer 13, 17), y sobre todo, puede morir (Num 23, 10; Jue 16, 30):
es decir «sale» (Gén 35, 18) y a veces «regresa» (1 Re 17, 21 s.).
Como los hebreos no separaban las funciones espirituales de las
funciones vitales del cuerpo (9ta ) deberiamos evitar, en lo posible,
traducir este término con la palabra «alma». La @b mora en
«la carne» (Dt 12, 23), pero se distingue claramente de ella (Is
10, 18). Los animales también poseen una b3, las plantas no.

El término 1 designa con mayor propiedad el aspecto espi-
ritual del hombre en los casos, relativamente raros, en los cuales
se usa en sentido antropolégico y no se emplea para designar
un carisma 26, El corazén (3% ) es la sede de todas las actividades
espirituales del hombre. El exegeta tendrd siempre presente que
este concepto es mucho mas amplio que nuestra palabra «corazén».
El 2% no es sélo la sede de toda la vida sensitiva sino también
de la inteligencia y la voluntad. Las conmociones mas secretas
del alma provienen de los rifiones (ni*»3 Sal 73, 21; Jer 17, 10 etc.)?7.

3. Irrupcion y crecimiento del pecado

Un rapido examen de los escritos del Antiguo Testamento nos
muestra ya cuan raras son las ocasiones en las que hablan «del»
pecado en términos de una teologia tedrica. Sobreabundan las
referencias a pecados cometidos por toda clase de individuos, en
los lugares y épocas mas diversos, pero dificilmente encontramos
una reflexion teologica sobre «el» pecado, como fendmeno re-
ligioso de extrema complejidad 28. A decir verdad, en los salmos
hallamos algunas afirmaciones que tienden a una validez universal

26. Porejemplo: Gén 41, 8;45,27; Jue 8, 3;15,19; 1 Sam 30, 12; Ez 3, 14.

27. Daniel es el primero que habla de las «visiones de la cabeza»: Dan
2,28; 4,2.7. 10, etc.

28. En los manuales mas antiguos se indican casi siempre: Gén 6, 5;
8, 21; Jer 13, 23; 17, 9; Sal 14, 2 s.; 116, 11; y Job 14, 4,
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pero, por regla general, parten de un acontecimiento personal
del cual se acusa el salmista. Asi pues, el Antiguo Testamento
prefiere la forma mas apropiada para expresar el pecado, es decir,
la confesion.

En cambio el gran tratado del yahvista en Gén 3, 11 sobre la
irrupcion del pecado y su crecimiento arrollador, es un caso par-
ticular; pues Israel no volvera a hablar del pecado de una ma-
nera tan universal, tan plastica en sus modelos tipicos y a la
vez tan extensa. Sin embargo el autor no se dedica en estos casos
a hacer teoria; su interés se concentra mas bien en mostrar una
cadena de sucesos reales, un camino que recorrieron los hombres
y los condujo a una situacion irreparable. El J describe este pro-
ceso con el finico lenguaje y estilo capaces de abarcar esa historia
intima entre Dios y la humanidad. No deberiamos llamar miticas
estas narraciones que van desde el pecado original hasta la torre
de Babel. Pues, si muchos de sus materiales provienen en ultimo
término de antiguos mitos, no obstante, les anima un espiritu
tan licido y sensato que deben de haber recibido su impronta
intelectual de la sabiduria antigua y esto representaria la anti-
tesis de cualquier forma de pensamiento mitico primitivo. Agru-
pando las narraciones antiguas, que en su origen eran independien-
tes entre si, y uniéndolas con un minimo de adiciones teoldgicas,
el yahvista compuso la historia primitiva de la humanidad, bajo
la perspectiva de sus relaciones originales con Dios, rotas en
condiciones dramaticas. Adn asi, este esbozo de la historia pri-
mitiva posee una riqueza tal de contenido, que no debemos leerla
desde un solo punto de vista, sino desde varios a la vez. En las
paginas siguientes ponemos de relieve tres aspectos: el teoldgico,
el antropoldgico y el cultural 29,

29. Esta division es, sin duda, artificial; pero podria prevenirnos contra
una comprension demasiado restringida del problema. Sobre toda esta pro-
blematica véase, P. HUMBERT, Etudes sur le récit du paradis et de la chute dans
la Genése (1940); J. BEGRICH, Die Paradieserzahlung: ZAW (1932) 93 s. (ahora
en, Ges. Studien z. AT. 1964, 11 s.); J. CoprpENs, La connaissance du bien et
du mal et le péché du paradis: Analecta lovaniensia biblica et orientalia (1948).
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1. El punto de vista teoldgico se encuentra naturalmente en
primer plano: este encadenamiento de narraciones debe ante
todo mostrar el comportamiento de los hombres en relacién con
Dios y la manera como reaccioné Dios a la violacién cada vez
mas grave del orden que habia establecido. Las cosas comenzaron
cuando los hombres cogieron el frggg_ del arbol de la ciencia.
Con paterna solicitud, Dios habia destinado a la humanidad toda
clase de beneficios imaginables; pero su voluntad fij6 en el campo
del conocimiento un limite entre é1 y el hombre. Segiin el uso del
idioma hebreo, el narrador entiende con las palabras «el conoci-
miento del bien y del mal» un proceso que mo se limita al ambito
meramente intelectual. El verbo 3 indica a la vez el conoci-
miento y el dominio de todas las cosas y de sus secretos, pues
aqui no debemos entender el mal y el bien en sentido moral,
sino en el significado de «todo» 30,

El hombre, pues, abandoné la simplicidad de la obediencia
a Dios cuando intenté ensanchar su naturaleza hacia Dios, bus-
cando un aumento de la vida divina mas alla de sus limites crea-
dos; en una palabra, cuando quiso ser como Dios. Con esto el
hombre eché a perder su existencia en el paraiso de las delicias
y en la proximidad con Dios. Le resta sélo una vida entre fatigas y
agobiantes enigmas, inmerso en un combate desesperado con la
potencia del mal, para caer, al fin, victima de una muerte inevi-
table. El hijo de la primera pareja matdé a su hermano, porque
envidiaba la benevolencia que Dios le manifestaba. Pero Dios
oyo el grito acusador de la sangre derramada; con su maldicion,
arrojo al asesino fuera de la tierra fecunda; y Cain «salié de la
presencia de Yahvéh». Mas Dios no proscribié por completo al
fratricida, sino que puso su vida bajo una proteccion misteriosa
(Gén 4, 15). Luego, cuando la herreria introdujo la espada en la
historia, crecié entre los descendientes de Cain la sed de ven-
ganza y desquite hasta limites inconcebibles.

Sin embargo la catéstrofe fue todavia mayor cuando los seres

30. H. J. Stoebe interpreta la frase «el bien y el mal» en el sentido de todo
aquello que favorece u obstaculiza la vida (ZAW 1953, 188 s.).
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divinos del mundo superior se mezclaron con los hombres; esto
trajo consigo una nueva infraccion del orden creado, que Yahvéh
habia impuesto al hombre. La catastrofe fue superior a todas
las precedentes; no era una simple cuestién interna de la huma-
nidad, pues derribaba el muro que separaba al hombre de los
seres divinos. Frente a esta degeneracion de su creacidn, Yahvéh
decidid aniquilar la humanidad con el castigo del diluvio. Tan
sélo conservé la vida a un hombre, y garantizé a la nueva huma-
nidad, descendiente de Noé, la estabilidad de las leyes naturales,
si bien sabia que la humanidad postdiluviana también era «mala
desde su juventud» 31, De este modo, en la continuidad de las
leyes naturales es donde el hombre experimenta en primer lugar
esta paciencia divina que lo sostiene. Pero al fin Yahvéh tuvo que
decidirse a deshacer la unidad de los hombres. La torre gigantesca
que comenzaron a construir no estaba terminada, ni habia su-
cedido alin una nueva catastrofe, pero Yahvéh comprendié que
nada podia atemorizar a esta humanidad consciente de sus nue-
vas posibilidades y asi, para evitar males mayores, «confundio»
las lenguas, es decir, dividié la humanidad en pueblos, que no se
comprendian 32,

El documento sacerdotal presenta la historia de los origenes
humanos de manera muy concisa y bajo una perspectiva teols-
gica distinta. No es exacto decir que no trata en absoluto de la
irrupcién del pecado, pues una afirmacién como ésta: «la tierra es-
taba corrompida ante Dios y llena de crimenes» (Gén 6, 11. 13),
pesa en el estilo extraordinariamente laconico de P, tanto como una
narracién entera en otro documento. De todos modos, es cierto.
que P apenas se interesa por el fendmeno del pecado; concentra
toda su atencion en definir lo que es teoldgico, en sentido estricto,
es decir, la actividad divina y la promulgacién de sus leyes.

31. Géne, S; 8, 21.

32, Cosa extrafia, ningiin texto del Antiguo Testamento deja entrever
que conoce o se refiere de algin modo a esta historia del pecado original.
Ezequiel tiene sin duda presente una tradicién diversa, cuando dice que la
sabiduria del primer hombre «se corrompid», porque se ensoberbecié de su
belleza (Ez 28, 17). Lo mismo podemos decir de Job 15, 7 s.
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P supera con mucho a J cuando presenta el diluvio como una
catastrofe universal que Dios detuvo en el 1ltimo momento,
pues mientras el océano celeste (byan) desde arriba y el Tehom
(abismo) desde abajo, penetraban en la tierra, se derrumbaba
y confundia cuanto Yahvéh habia «separado» en el momento de
la creacion. De este modo las leyes de la conservacién del uni-
verso aparecen, con un vigor extraordinario, como una efusién
de la pura benevolencia divina. P se preocupa por matizar en este
punto sus conceptos (Gén 9, 1 s.). Dichas leyes parten del hecho
.que las relaciones entre las criaturas se encuentran transtor-
nadas por completo. La nota distintiva de la condicién humana
después del diluvio es la amn  «violencia», «violacién del dere-
cho» 33, Para contenerla Yahvéh promulgé algunas leyes espe-
ciales: autorizé la matanza y el sacrificio de los animales, reser-
vando para si la proteccién exclusiva de la vida humana; pero,
en este caso, cedié al hombre la tarea de castigar al asesino 34.
Yahvéh llegé hasta el punto de garantizar el mantenimiento de
los componentes naturales del universo, mediante una alianza
(Gén 9, 8 s.). En este mundo, al que la bondad de Yahvéh dio
una estabilidad tan grande, se desarrollard -a su debido tiempo
la historia de la salvacién.

2. Como subrayamos hace poco, el J se distingue de P,
que anota exclusivamente los hechos divinos, porque inserta en
su descripciéon de la historia primitiva el elementoe humano, con
todas sus manifestaciones mas complejas. Este documento pro-
viene de un ambiente intelectual muy ilustrado, en cuyo campo
visual habia penetrado el fendmeno humano con todos sus enig-
mas, y se sentia llamado a descifrarlo y fijarlo en términos racio-
nales. Aqui es donde la historia yahvista de los origenes se dis-

33. Gén6, 11, 13; MN indica la transgresién violenta de una norma juri-
dica. Este término pas6é a ser un grito de socorro con el cual apelaba a la
proteccion de la comunidad aquel que se hallaba en peligro de muerte (Jer
20, 8; Hab 1, 2; Job 19, 7).

34, Gén9, 1-7. Mas detalles en: G. voN RAD, Das erste Buch Mose (ATD)
108 s.
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tingue considerablemente de la sacerdotal y por esto se dedica
a presentar el pecado como un fenémeno humano psicoldgico
¢ incluso somatico.

El yahvista presenta al lector la tentacién como un proceso
de enmarafiadas solicitaciones (Gén 3, 6). El pecado aparece
sobre todo en relaciéon con sus repercusiones en el hombre: la
vergiienza es el primer signo instintivo de una ruptura misteriosa,
que recorre todo el cuerpo; el temor es la segunda marca sinies-
tra del pecado. Si en un principio estas reacciones eran esponta-
neas o instintivas, luego, al comenzar la reflexion consciente,
el hombre intenta alejar de si la culpa y es significativo que pro-
cure atribuirla a Dios. Finalmente la sentencia divina desea ha-
cer comprender a la fe que las disonancias més fundamentales de
la condicién humana son un castigo infligido por Yahvéh: la
lucha contra el mal, al que el hombre abrié una vez las puertas,
la situacidn contradictoria de la mujer, su indigna dependencia
y la amenaza que representa para ella su misma funcién genera-
tiva, y en ultimo lugar, la lucha encarnecida del hombre con la
tierra, que le niega una cosecha facil de sus frutos.

La historia de Cain completa con nuevos rasgos este cuadro
del hombre marcado por el pecado: el odio al hermano empieza
incluso a desfigurar su fisonomia (Gén 4, 5) y la sed de venganza
se hace desmesurada entre sus descendientes. La unién de los
seres divinos con los hombres transtorné por completo la con-
dicién del hombre creado por Dios; una fuerza vital se mezcld
con la humana y hubiera conducido a una «superhumanidad»
demoniaca, contraria a las leyes de la creacion si Yahvéh no se
hubiera opuesto, limitando la duracién de la vida fisica 35.

La historia de la torre de Babel vuelve a ocuparse del fené-

35. Aqui debemos recordar con W. Vischer (Das Christzeugnis des AT,
114 s.) las palabras clarividentes de Jacob Burckhardt sobre los grandes per-
sonajes de la historia universal: «Su naturaleza permanece un verdadero
misterio de la historia universal; su relacién con su época es un lepdc yaLoc
(matrimonio sagrado), realizable casi exclusivamente en periodos espantosos,
los unicos que dan la medida suprema de la grandeza» (Weltgesch. Betrach-
tungen).
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meno del lenguaje del cual habia tratado ya la historia de la
creacion (Gén 2, 19 s.). Alli se atribuia al lenguaje la dignidad
de una potencia creadora, que capacita al hombre para llevar
a término la tarea de ordenar racionalmente su espacio vital.
En este sentido, el lenguaje no sirve en primer lugar para satis-
facer la necesidad que tiene el hombre de comunicarse, sino para
conocer y estructurar las cosas. El yahvista presenta primero la
humanidad que habla un solo idioma, en cambio al final de la
narracion de la torre de Babel, el lenguaje aparece bajo una luz
nueva: su multiplicidad es consecuencia de una intervencion
divina no sélo preventiva sino ademés punitiva.

3. El documento sacerdotal, como ya dijimos, debe leerse
desde un punto de vista estrictamente teoldgico. En cambio seria
un rigorismo teoldgico mal aplicado, si quisiéramos negar que el
yahvista se propuso escribir, con los medios de su época, una his-
toria real y lo mas completa posible de los origenes de la humani-
dad. El J describe este periodo histérico bajo la perspectiva de
las relaciones del hombre con Dios, pero es indudable que quiso
ofrecer a sus contemporaneos algunos conocimientos concretos
sobre las primeras etapas de la evolucidn cultural humana y por
esto también hemos de tomar en serio este aspecto de su histo-
ria de los origenes.

Una condicién fundamental para la existencia del hombre es
su relacién con el suelo fértil (TR ). El mismo fue tomado de la
tierra (Gén 2, 7), por eso la tierra y sus dones eran el fundamento
materno de toda su existencia. Pero en esta relacion se abrio una
brecha, una desavenencia que se manifiesta en el sordo forcejeo
del hombre con la tierra. Dios la maldijo por causa del hombre
y ella le niega a su vez la facil cosecha de sus frutos (Gén 3, 17-
19). Pero la relacion entre el hombre y la tierra se transtornd
por completo cuando ésta bebid la sangre del hermano (Gén 4,
10 s.). Segin parece, el yahvista vio en el cultivo de la vifia, a
partir de Noé, una atenuacion de la pesada maldicién (Gén 5,
29; 9, 20).

Existen dos versiones sobre el uso de los vestidos por la pri-
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mera pareja humana; su origen se atribuye primero al instinto
humano a protegerse, pero luego aparece como una disposicion
de la misericordia divina que no quiere dejar desnudos a quienes
sentian vergiienza reciproca por su desnudez (Gén 3, 7. 21). Dios
mismo cubrié las vergiienzas de los hombres, les dio con ello
una nueva posibilidad de convivencia y al mismo tiempo instau-
ré un elemento fundamental de la cultura humana.

La historia de Cain muestra la aparicion de diversos géneros
de vida, la pastoril y la agricola; la divisién entre ellas es muy
profunda, pues las diversas ocupaciones culturales determinan
también una diversidad de cultos. El arbol genealdgico de los
cainitas nos informa sobre otras transformaciones de gran tras-
cendencia para la historia de la cultura: junto a la ciudad, con
sus formas particulares de vida comunitaria, aparecen alli pas-
tores, musicos y herreros. Los ultimos aportan una novedad
decisiva para la historia: la espada; y el yahvista muestra, de
manera significativa, como este descubrimiento induce en seguida
a los hombres al mal (Gén 4, 22-24).

Finalmente, la historia de la torre de Babel presenta un fe-
némeno de grandes proporciones en la historia cultural de la
humanidad. Las grandes culturas suelen nacer de las grandes
migraciones; los hombres salen de su existencia oscura y emergen
a la luz de la historia hasta alcanzar (jsobre las vastas llanuras!)
el nivel de grandes potencias culturales. Pero desde este momento
su vida cambia y su convivencia social toma nuevas formas.
Planean. una comunidad de intereses econdémicos; un entusiasmo
vital les anima en su obra titanica, para la cual, en cambio, tienen
a su disposicién materiales de construccidn muy débiles. Con
una clarividencia admirable, la antigua saga dibuja aqui, la ima-
gen primordial de toda cultura humana y las fuerzas fundamenta-
les que la animan. La colaboracion econdmica y una voluntad
viva e indomable de grandeza (con un toque de angustia) llevan
al hombre a construir una obra colosal, que la saga contempla
con un escepticismo innegable, pues ve en este titanismo la ame-
naza mas grave a las relaciones del hombre con Dios; mas ain,
ve en la gigantesca empresa cultural un ataque contra Dios mismo.
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Todo esto no nos ofrece naturalmente una imagen completa
del desarrollo cultural de la humanidad ni tampoco una doctri-
na univoca. Dada la gran variedad de materiales legendarios que
componen la historia yahvista de los origenes, el yahvista sélc
podia poner de relieve algunos hechos caracteristicos que tuvieran
un valor ejemplar. Y no obstante logran formar, en cierto modo,
un cuadro global de la historia primitiva. De la sombria seriedad
de esta vision dijo Wellhausen: «Ella encierra una antigua filoso-
fia de la historia que casi raya en pesimismo... Domina en ella
una atmosfera timida y pagana. El rechinar ocasional de las
cadenas sirve solo para empeorar el sentimiento de esclavitud
de la naturaleza humana; el abismo que separa al hombre de Dios
es incolmable» 36, Estas afirmaciones son, en parte, exactas.

Cuando el hombre abandona la simplicidad de la obediencia
y consigue la ciencia, rebelandose contra Dios, inicia un camino
en el cual se manifiesta cada vez mas poderoso y titanico. En las
historias de los matrimonios entre los dngeles y las mujeres (Gén
6, 1 s.) o de la torre de Babel (Gén 11, 1 s.), podemos percibir
todavia reminiscencias de un auténtico terror primitivo frente a
las inmensas posibilidades del hombre. A lo largo de esta evolu-
cion hacia un poder titanico perfecto, encontramos también las
piedras miliarias del creciente progreso de la cultura humana.
Pero este crecimiento y esta elevacidn lenta del hombre a un nivel
cultural superior, lleva consigo la separacién cada vez mas pro-
funda de Dios, que debia conducirle a una catastrofe. Sin embargo,
lo dicho hasta el presente, no refleja con claridad suficiente el
sentido especifico de la historia yahvista de los origenes; éste se
manifestard plenamente en Gén 12, 1-3, su verdadera conclusion.

36. J. WELLHAUSEN, Prolegomena zur Geschichte Israels, 320.
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4. Yahvéh y los pueblos
Conclusion de la historia de los origenes

La fe de Israel se ocupé de muchas maneras del resto de las
naciones. En sus libros histéricos reflexiona y habla sobre mil-
tiples contactos y conflictos politicos con diversos paises; los pro-
fetas se interesan por sus relaciones con los planes histdricos de
Yahvéh, les anuncian el castigo que se avecina o su participacion
en la salud destinada a Israel. La historia de los origenes se dis-
tingue de todos esos testimonios contemporaneos, es decir, fru-
tos de un momento histérico muy concreto. Israel no volvera
a hablar del fendmeno de las naciones de una manera tan tedrica,
desapasionada y ajena al estrépito y las tensiones de la historia
politica, como en este lugar. Sélo en el esquematismo casi mitico
del género apocaliptico (Dan 2; 7), apareceran de nuevo algunos
rasgos de este espiritu tedrico. Pero esta visidn apocaliptica de la
historia quiere ser también un mensaje directo, en una situacién
histdrica concreta; en cambio Gén 10 y 11 son partes de un es-
bozo teoldgico, cuyo centro de gravedad se encuentra, como ve-
remos en seguida, en Gén 12, 1-3.

Tanto el documento yahvista como el sacerdotal hacen deri-
var toda la constelacién de las naciones de los tres hijos de Noé:
Sem, Cam y Jafet; por consiguiente siguen una concepcién que,
en sus tiempos, tenia ya una forma fija. De este modo expresan
la unidad del género humano con una claridad sin paralelos en
el mundo. La clasificacion literaria de los grupos nacionales en la
«lista de los pueblos», se basa ciertamente en esquemas carto-
graficos o en las listas contemporaneas, en las que se indicaban
las naciones de acuerdo con sus relaciones histdricas o politicas
(y no segin su raza o lengua), sin mostrar preferencia alguna o
dar algin juicio de valor 37,

La «lista de los pueblos» carece por lo tanto de un punto
central, al cual pudieran referirse cada uno de ellos, e Israel falta

37. G. HOLscHER, Drei Erdkarten (Sitzungsberichte d. Heidelberg. Aka-
demie der Wissenschaften, Phil. hist. Klasse, 3. Abt. 1949).
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por completo. Esto podria explicarse diciendo que en la época
de Noé no existia Israel. Pero en su imagen de la expansion de los
pueblos, esta lista anticipa mucho el desarrollo histérico real y
no duda en introducir pueblos que, solo en un periodo muy
tardio (incluso en el siglo vi), entraron por primera vez en el
horizonte politico de Israel. No dice nada de Israel; estaba toda-
via «en las entrafias» de Arfaxad, es decir, se halla oculto en un
nombre que jamis tuvo alguna importancia teoldgica en la re-
ligion yahvista.

Aqui, pues, Israel afronta el fendmeno de las naciones con una
actitud completamente profana, sin ponerlo en relacion teoldgica
consigo mismo. Se piense, en efecto, qué facil hubiera sido trazar
la linea directa desde la creacion hasta Israel, y considerarle el
centro de las naciones 38. Sin embargo, en la historia biblica de
los origenes, la linea histérica que parte de la creacion desemboca
primero en la totalidad de los pueblos. Aqui se llega a una con-
clusidn, pues, con la multiplicidad de las naciones, se ha reali-
zado uno de los planes que tuvo Dios al crear el mundo. Por
esta razén alguien calificé al capitulo 10 del Génesis como la con-
clusidn propia de la historia de la creacidn, pues en €l se describe
finalmente el aspecto histérico del mundo creado, en el cual se
hallaba Israel 39.

Con esta exposicion de la historia, Israel rompia resueltamente
con el mito. En adelante no podra legitimar y derivar su existen-
cia directamente del mundo de la divinidad, pues entre él y Dios
se extendia el universo de las naciones 40, La linea no era continua,
pues cuando miraba hacia el pasado, se hallaba siempre como un
simple miembro del mundo historico de las naciones. En sus
creencias sobre la creacién no existia nada que le distinguiera

38. Véase en cambio la concepcion de Ez 5, 5: «ésta es Jerusalén; yo
(Yahvéh) la coloqué entre los pueblos rodeada de paises».

39. B. Jacos, Das erste Buch der Tora (1934) 294.

40. La lista babilonica de los primeros reyes, por el contrario, traza una
linea directa hasta el reinado de Eridd, y 1a epopeya babildnica de la creacion
desemboca en la fundacién de Babilonia. AOT, 147, 121 s. ANET, 68 s.;
265 s.
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de los otros pueblos. Todas las experiencias particulares de Is-
rael con su Dios, tendran lugar en el ambito de la historia, sin el
menor roce con el mito 41,

La «lista de los pueblos» encierra en su contexto actual un
sentimiento de profunda admiracion ante la riqueza creada de
Yahvéh, quien, con el mandato de la procreacién (Gén 9, 1),
suscité de un solo tronco la multitud incalculable de las naciones,
A este juicio positivo sobre los pueblos, sigue uno muy negativo
en la historia de la torre de Babel. El paso de la «lista de las
pueblos» a Gén 11, era ya muy abrupto en el yahvista; pues la
afirmacidén de que la humanidad comenzd su emigracién unida
y hablando una sola lengua, no puede armonizarse con esta
Lista; en efecto, la historia de la torre de Babel, que sigue a con-
tinuacion, comienza refiriéndose de nuevo a cuanto precede a la
Lista mencionada e inicia una explicacion totalmente nueva de
la divisién de la humanidad en una multitud de pueblos,

Asi pues, el fenomeno de las naciones no tiene un significado
claro en la historia de los origenes. Esta multitud de pueblos
brota de la riqueza creadora de Dios y al mismo tiempo lleva en
su confusion los estigmas de su intervencidn punitiva, pues queda
siempre abierta la cuestion de las relaciones de estos pueblos con
Yahvéh; mas aln, es evidente que toda la historia de los origenes
culmina en este interrogante, pues la fosa que separa a los pue-
blos de Dios, se ensanché todavia con la dispersién de la humani-
dad y la confusion de las lenguas.

La historia de la torre de Babel debe considérarse, por consi-
guiente, el término de un camino que el hombre pisdé por primera
vez con el pecado original y que conducia a erupciones del pecado

41. Con esta concepcion del mundo de las naciones, en la que ningun
pueblo goza de precedencia frente a los demds, es como Israel se alejo
quizas del modo mads radical de las antiguas concepciones mesopotiamicas
sobre el universo. El orden cosmico en el que se hallaba la antigua Babilonia,
se identificaba con el orden del estado. En efecto, el estado era el modelo sobre
el cual imagind la organizacion del universo, donde los dioses ejercian su
dominio bienhechor. El estado babil6nico era un «imperio universal» en el
sentido més profundo de la palabra, en cuanto que el estado mismo era un
orden universal, una realidad césmica primordial.
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cada vez mas violentas. El pecado original, Cain, el canto de
Lamec, los matrimonios de los angeles y la torre de Babel son las
etapas con las que el yahvista marca el creciente aumento del
pecado. Dios castigé estas erupciones con castigos cada vez
mayores. Sin embargo, unida misteriosamente a estos castigos,
aparece siempre una actividad divina que salva al hombre, lo
soporta y acompafa. Dios expulsé a los primeros hombres del
paraiso, pero los vistié y los dejé vivos. Cain fue expulsado del
R (suelo fértil) pero, aun siendo maldito, permanecié en un
estado de proteccion divina muy paradégica. El castigo universal
del diluvio tuvo una prorroga, pues Dios comienza de nuevo
y traslada al hombre, no obstante su permanente corrupcion,
a un mundo al que ha garantizado la estabilidad natural. De
esta manera junto a los castigos aparecié siempre la voluntad sal-
vifica de Dios; a medida que crecia el pecado, cobraba fuerza la
gracia.

En un lugar falta esta proteccion benévola de Dios, este su
caminar en compafiia de aquel a quien ha castigado: la historia
de la torre de Babel termina sin la gracia y por eso, como dijimos
hace poco, ¢l problema de las relaciones futuras de Dios con las
naciones es la cuestion principal que la historia de los origenes
provoca en el lector. Estas relaciones ¢se rompieron definitiva-
mente?, la gracia divina jse agoté para siempre? La historia de
los origenes no da ninguna respuesta (pues jcémo podia sacar de
si misma una respuesta a esta pregunta?). La respuesta a esta
cuestion, la mas universal de todas las cuestiones teoldgicas, la
dara el comienzo de la historia salvifica, la vocacién de Abraham
y el plan histérico de Yahvéh, alli insinuado: en Abraham «seran
benditas todas las familias de la tierra». «La eficacia de la ben-
dicion de Abraham llega hasta donde se extiende el desdichado
mundo de las naciones» 42. Este es el colmo de la paradoja, pues
el horizonte histérico se estrecha de repente en Gén 12. Ya no se
habla de hechos y problemas universales, del mundo, la humani-
dad, los sexos, el pecado, el dolor, las naciones: Gén 12 coloca

42. O. PROCKSCH, Genesis (21924) 97.
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de repente en el centro de la narracién un solo individuo, una
familia y el pueblo que de ella nacera.

Sin embargo al comienzo de esta historia de eleccién par-
ticular encontramos ya indicada la meta final y universal a donde
Yahvéh quiere conducirla. Por consiguiente la verdadera conclu-
sién de la historia primitiva de la humanidad no se encuentra
en la torre de Babel, sino en la vocacion de Abraham (Gén 12,
1-3). Es mas, gracias a este enlace de la historia primitiva con la
historia de la salvacion, debemos interpretar toda la historia
salvifica de Israel en relacién al problema, todavia sin resolver,
de las relaciones entre Yahvéh y el resto de las naciones. Quien
habla de Israel, del significado especifico de su eleccion parti-
cular, debe partir de la creacion del mundo y procurar compren-
derlo en conexién con la totalidad de los pueblos. En efecto, no
existe otro cuadro mas modesto en el que sea posible plantear
las cuestiones derivadas de su vocacion y eleccién. He aqui, pues,
lo que nos ensefia Gén 12, 1-3: la historia de los origenes debe
considerarse uno de los elementos mas esenciales de una etiologia
teologica de Israel.

En cuanto a la estructura teolégica de la historia primitiva del yahvista,
resulta casi imposible suponer que su disposicion interna sea una creacibén
original del yahvismo o del yahvista. Lo més probable es que Israel sigue aqui
un esquema cosmoloégico preexistente. En este caso debemos pensar ante todo
en la siguiente sucesién de origen sumerio: creacion, historia primitiva, di-
luvio y nuevo comienzo de la historia universal 43. De acuerdo con ella, la
narracién yahvista de los origenes marca también una division profunda
después del diluvio, y quizas las palabras divinas de Gén 8, 21 s. sean real-
mente la verdadera conclusién de la historia primitiva, pues a partir de este
momento comienza de nuevo la historia de la humanidad. Por otro lado,
la comparacién muestra también la gran libertad que se tomaba Israel cuando
reelaboraba los materiales de la tradicién: la primera era del mundo, la edad
prediluviana ya no es para Israel la época de una salvaciéon que ningdn otro
periodo de Ia historia podra alcanzar, sino, por el contrario, el tiempo de una
calamidad creciente y desesperada 44,

43. H. GEsE, Geschichtliches Denken im Alten Orient und im AT: ZThK
(1958) 128 s.

44, R. RENDTORFF, Gen 8, 21 und die Urgeschichte des Jahwisten: Kerygma
und Dogma (1961) 69 s.
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Il
LA HISTORIA DE LOS PATRIARCAS

Quien lea con sentido teoldgico las historias de los patriarcas
notara en seguida que no es facil dar una respuesta a quien, como
nosotros, pregunta espontaneamente cual es «el sentido», el con-
tenido teoldgico de estas narraciones. (Como conseguiremos,
pues, abordar este problema? Aqui no éncontramos una exposi-
cion historica analoga a la deuteronomista que desea poner a dis-
posicién del lector juicios teoldgicos claros y le hace participar
en una amplia e incesante reflexion teoldgica sobre la historia. El
lector buscara en vano en las historias patriarcales un lugar donde
el autor formule su propio juicio teoldgico. En este estado de cosas,
un intento de comprender al narrador y sus opiniones por vias
indirectas, tiene mayores posibilidades de éxito.

Es facil distinguir con suficiente precision las unidades legen-
darias antiguas, ya configuradas en la tradicion anterior, de
aquellos pasajes sin una tradicién precedente, que tampoco me-
recen el nombre de sagas, pues son mdas bien piezas de enlace.
En estos textos es donde aparece mas clara la mentalidad del
narrador. Pero el nimero de estas pericopas de enlace tan signi-
ficativas es reducido; y su luz ilumina en cada caso un contexto
narrativo limitado, pero jamas se extiende a la totalidad de las his-
torias patriarcales 1. ;Sera que hemos planteado mal el problema?
Pues, ;quién puede asegurarnos que esos narradores sélo conocian
un sentido teoldgico tnico, que englobaba realmente la totalidad
de las historias patriarcales? y jes acaso esto lo que ellos desean
ofrecernos? Quizas introdujeron en sus parraciones tantas his-
torias de tramas y acontecimientos complicados sélo porque los
encontraron en la tradicién y los juzgaron dignos de mencién
por contener noticias de los acontecimientos que vivieron los
antepasados del pueblo. Naturalmente cada uno de estos aconte-

l._ Gén 12, 1-9 6 18, 17-19 (33) son ejemplos particularmente claros de
ales inserciones. Véase, G. voN RaD, /. c., 138, 177 s.
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cimientos tenia su sentido propio; es mas, todos ellos insindan
al lector una cierta interpretacién aunque no lleguen al punto
de explicar todas las particularidades alli presentes. Todavia per-
manecen en ellos muchos hechos que no se pueden incorporar
a este trabajo interpretativo.

La forma mas antigua de la historia patriarcal nos fue trans-
mitida en la frase inicial del antiguo credo de Dt 26, 5. Aqui se
habla con estilo lacénico del «arameo errante», que «bajé a Egip-
to y se hizo un gran pueblo» 2. El arameo es Jacob. Entre esta re-
daccién tan sencilla y sucinta y la forma que actualmente tiene
la historia de los patriarcas en el Génesis, se extiende un largo
camino en la historia de la tradicién, cuyas principales etapas
pueden reconstruirse de manera aproximada 3. Cada uno de los
materiales, que enriquecieron poco a poco la historia de los pa-
triarcas, provienen de ambientes y regiones muy distintos y, en
su origen, poseian sélo una validez local muy limitada. Las tra-
diciones de Jacob se adhirieron preferentemente a los santuarios
del centro de Palestina: Betel, Siquem, Fanuel; las de Isaac y
Abraham en cambio procedian del sur, en especial de Berseba y
Mambré. Pero esta construccion de la historia patriarcal con
diversas unidades de tradicion, que eran independientes en su
origen, posee también su importancia para la teologia biblica.

El dios que domina todos los acontecimientos de la historia
patriarcal es Yahvéh; un anacronismo desde el punto de vista
histdrico, pues los antepasados premosaicos de Israel, no conocian
todavia la religion yahvista; incluso el tardio documento sacer-
dotal sabe que la revelacion del nombre de Yahvéh en el periodo
mosaico, significé un corte profundo con el pasado y el comienzo
de una era nueva (Ex 6, 2s.). Los antepasados de Israel anterio-
res a Moisés se hallaban ligados a otras formas cultuales; adora-
ban al «dios de los padres»4; atn asi, este culto tan antiguo

2. TaX se dice sobre todo de los animales extraviados: 1 Sam 9,-3. 20;
Jer 50, 6 etc. Véase también Gén 20, 13 (E).

3. M. NorH, Pentateuch, 58 s.; 86 s.; 162 s.

4. A. ALT, Der Gott der Viter, en Kl. Schr. 1, 1 s.
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tenia cierto parentesco con la religién yahvista posterior —en
particular porque también ella unia la divinidad con las personas
y no con determinados lugares—. Ahora bien, esta primera etapa
de la historia cultual sélo puede deducirse indirectamente de la
recension actual de las historias patriarcales. J y E parece que no
la conocieron y, si en su tiempo sobrevivia en algunos recuerdos,
los narradores no les concedieron ninguna importancia.

El dios que condujo a Abraham, Isaac y Jacob era Yahvéh
y los rudimentarios nombres divinos del culto recién asimilado
(el culto al «dios de los padres»; al pny* Tnd «terrible de Isaac»
Gén 31, 53; al «campeon de Jacob» Gén 49, 24 3py> 99ax ) se con-
virtieron en nombres y titulos de Yahvéh. La fe yahvista recono-
cié en todo cuanto narraban las tradiciones antiguas acerca de
los patriarcas, la mano y la palabra de su Dios, e Israel reivindicé
incluso los hechos mas lejanos y extrafios (basta pensar en la his-
toria de Fanuel, Gén 32, 22 s.) como bienes suyos y de Yahvéh
su Dios. De esta manera, las tradiciones antiguas ensancharon
poderosamente el ambito de su validez original, pues ahora Is-
rael se aplicaba a si mismo estos lejanos acontecimientos y des-
cubria en ellos su propiedad mas peculiar. Estas historias patriar-
cales no fueron narradas con un sentido puramente histérico,
preocupado sobre todo por repetir punto por punto cuanto ocu-
rié en aquellos tiempos; no, en ellas se depositaron también
experiencias y convicciones de las generaciones posteriores. Los
narradores condensan a menudo en una historia de pocos versi-
culos el resultado de una historia divina que se extiende desde el
suceso narrado hasta su misma época.

Por muy variado que sea el material de la tradicién reunido
en las grandes composiciones narrativas, desde la vocacién de
Abraham hasta la muerte de José, el conjunto posee una armazén
que los soporta y unifica: «la promesa a los patriarcas». Asi,
por lo menos, cabe afirmar que este policromo mosaico narrativo
recibi6 una cohesién tematica, mediante la aparicién repetida de
la promesa divina (todo ello hasta alli donde los antiguos narrado-
res podian elaborar un material tradicional preexistente). En efec-
to, esta promesa no resuena sélo en narraciones a las que pertene-
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cia desde su origen, sino que mas tarde, en un proceso de elabora-
cién (probablemente sistematico) de los materiales tradicionales,
fue incluida en algunas unidades narrativas que le eran extrafias;
la insercién de la promesa en estas unidades cambi6 el sentido
de las mismas y enriquecio su contenido 5.

En Gén 22 tenemos un ejemplo muy claro de este enlace de antiguos ma-
teriales narrativos con la promesa a los patriarcas. La narraciébn presenta,
sin duda alguna, todos los indicios de una antigua tradicién cultual. En otro
tiempo terminaba con el v. 14, donde remata la etiologia. El nombre de la
localidad se perdi6 en el transcurso de la historia de la tradicién y permanecio
s6lo la explicacién del mismo. (Una etiologia completa comprende el nombre
y su explicacion, véase Gén 16, 13 s.; Jue 6, 24). La conexién entre el antiguo
material y la promesa a los patriarcas se establece en el v. 15, cuando el dngel
toma la palabra «por segunda vez». De esta manera se cambid también ra-
dicalmente el significado global de la narracién primitiva que trataba del res-
cate de un nifio destinado al sacrificio con la inmolacién de un animal.

La promesa a los patriarcas posee en J y E un doble conte-
nido: la posesion del pais de Canaan y la descendencia innumera-
ble. Es frecuente hallarlas juntas, como si fueran una férmula
fija; también puede ocurrir que en un complejo narrativo aparez-
ca sélo una de ellas 6. Una visién global de todas las citas nos
muestra que la promesa de la tierra supera en importancia a la
promesa de llegar a ser un pueblo. Esta promesa doble es antiqui-
sima y se remonta en la historia de la tradicién hasta el tiempo
de los patriarcas. El dios de los padres prometié a los antepasados
de Israel, que vivian en sus tiendas junto a las fronteras de la tierra
de cultivo, la posesién del pais y una numerosa posteridad. En

5. Asi, por ejemplo, la historia de José no tenia en su origen relacién
alguna con la promesa patriarcal; le fue afiadida cuando se la unié con el
complejo de las historias patriarcales: Gén 46, 3; 50, 24. La promesa de un
pais, no pertenecia tampoco en un principio a la antigua leyenda cultual
de Gén 28, 10 s. Por lo tanto esta tendencia a dar unidad y cohesion teoldgica
a materiales, originariamente tan variados, pertenece a una fase mas reciente
de la tradicion, a saber, cuando la promesa hecha a los patriarcas se referfa
ya a la conquista de Canadn bajo Josué.

6. Gén 12, 3.7;13, 14-16; 15, 3. 7. 18; 18, 10; 22, 17; 24, 7; 26, 3. 24;
28, 3's. 13-15; 32, 13; 35, 9-12; 46, 3; 48, 4. 16; 50, 24.

7. A. AL, L c., 66s.
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ningun otro texto aparece esto tan claro como en la antiquisima
narracion de la alianza con Abraham, Gén 15, 7 s., una tradicién
casi intacta que parece provenir de aquella época tan remota 7.

Ahora bien, debemos tener presente que, en su significado
primitivo, esta doble promesa y, en particular la promesa de la
posesion del pais, se referia a una realizacion préxima e inmediata
de la misma, a la instalacién sedentaria de los antepasados en la
tierra de Canadn. La promesa no tenia en un principio el signifi-
cado de una inmigracién pasajera, seguida de un nuevo abandono
del pais y su posesidon definitiva bajo Josué. Ahora en cambio
exige este sentido, dondequiera que aparezca en la historia de los
patriarcas. Asi pues, al introducir la antigua promesa a los pa-
triarcas en el cuadro general de la historia salvifica, J y E la pu-
sieron en relacion con otra realizacién mucho mas tardia. Yahvéh
habia colocado la meta primitiva de la promesa en una época
posterior de la historia. El episodio de Egipto da a la promesa
un contenido estrafiamente quebrado.

Pero ahora todo adquirfa proporciones mayores, pues el cum-
plimiento de la promesa no iba destinado sélo a una pequefia co-
munidad pre-mosaica, sino a todo el pueblo de Israel, que debia
nacer de los patriarcas. De este modo, la situacion de los patriar-
cas con relacién a la tierra prometida presenta un extrafio carc-
ter contradictorio: Dios les habia prometido el pais a ellos mis-
mos y a su descendencia e invité a Abraham a recorrerlo en toda
su extension para tomar posesion juridica del mismo (Gén 13,
14 5.) 8, Pero, en el sentido propio de la palabra, ellos no la po-
seian; vivian en el pais, pero quienes lo habitaban eran los ca-
naneos (Gén 12, 6). El documento sacerdotal, mas preocupado
que J y E por fijar los hechos en conceptos, expreso esta situacion
pasajera con la frase m™mm yIR «tierra de la emigracion» 9. Sélo
una pequefia parcela de esta tierra les lleg6 a pertenecer con pleno
derecho: el sepulcro de Macpela en Hebrén (Gén 23). Los padres

8. Sobre el significado juridico de Gén 13, 14 s. véase D. DAUBE, Studies
in Biblical Law (1947) 34 s.
9. Gén 17, 8; 28, 4; 36, 7; 37, 1, 47, 9.
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que, como Abraham, anduvieron errantes por causa de la prome-
sa, no fueron sepultados en tierra «hetita»; en la tumba dejaban
de ser extranjeros.

Asi pues, al orientar las peregrinaciones de los patriarcas hacia
la posesion definitiva de la tierra, se les fija una meta que sobre-
pasa los limites propios de la historia patriarcal. El documento
sacerdotal le afiadié ademds una orientacidn nueva: la revelacién
del Sinai. En efecto, Dios no sélo prometié a los padres un pais
y una posteridad; también les prometié ser su Dios y el de sus
descendientes, poniéndoles asi ante la perspectiva de una relacion
particular consigo mismo 10, El «yo seré vuestro Dios» es, sencilla-
mente, el primer miembro de la férmula de la alianza sinaitica
que, mas tarde, rezari: «yo seré vuestro Dios y vosotros seréis
mi pueblo» 11, Ahora bien, Israel se convirtié en pueblo de Yahvéh
mediante la revelacion de sus mandamientos y la institucion del
unico culto legitimo. Asi pues, la historia de los patriarcas, en su
redaccién actual, ha de interpretarse como una disposicién par-
ticular de Yahvéh mediante la cual llama a la existencia al pueblo
de Israel y por esto toda ella apunta a una meta superior que la
trasciente: con sus promesas anuncia, en primer lugar, la cons-
titucion del pueblo, luego la relacion especial de este pueblo con
Yahvéh, que le fue otorgada en el Sinai y finalmente el don sal-
vifico por excelencia, la posesion definitiva de la tierra de Canaan.

Sélo si la comparamos con la antigua confesion de Dt 26, 5 s.,
se pone de manifiesto la profunda impronta teoldgica que J,
E y P dieron a la tradicion patriarcal. Alli se enumeran uno tras
otro los acontecimientos salvificos hasta la conquista del pais
como meros sucesos, sin poner nunca de relieve una relacion
teoldgica particular entre la época de los patriarcas y los tiempos
sucesivos; ni siquiera entre los mismos acontecimientos particu-
lares. Lo mismo ocurre en la recitacion sumaria de estos hechos
en Jos 24. En ambos casos falta una ilacién visible entre los he-

10. Gén 17, 4-8. 19 (LXX); Ex 6, 4-7.
11. Ex 6, 7; Lev 26, 12; Dt 26, 17 s.; 29, 12; 2 Sam 7, 24; Jer 7, 23; 11,
45s.;0s 1,9; etc.
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chos narrados, si exceptuamos el grito de socorro del pueblo en
Egipto, por un lado, y la liberacién y entrega del pais, por el otro.

En cambio, con la repeticién continua de la triple promesa
de Yahvéh, Gén 12-50 considera toda la época patriarcal como el
tiempo de la promesa, una institucién destinada a preparar cui-
dadosamente el nacimiento y la vida del pueblo de Dios. La no-
vedad de esta vision no consiste en el empleo de la idea de la pro-
mesa en cuanto tal, pues, como vimos, la promesa de la tierra
y de la posteridad pertenece ya a las tradiciones mas antiguas de
la época patriarcal. Nueva es, sobre todo, la interpretacién teolo-
gica de esta promesa como la palabra divina que pone en movi-
miento toda la historia salvifica hasta la conquista de Canaan
bajo la guia de Josué. Tal concepcién es el fruto de un prolongado
y penetrante meditar de Israel sobre si mismo. Este pueblo, después
de haber adquirido conciencia de su peculiaridad, sentia ahora la
necesidad de actualizar para si el proceso de su constitucién. Por
esto, la historia patriarcal del Hexateuco encierra un gran asom-
bro ante los vastos preparativos que Yahvéh emprendié en la his-
toria de la salvacion, para llamar a Israel a la existencia.

Con este inmenso arco, que va desde la promesa hasta su
realizacién, y abarca todo el material narrativo del Hexateuco,
hemos descrito el tema de la historia patriarcal en términos muy
genéricos. En efecto, cada uno de sus complejos narrativos posee
una sorprendente variedad temética que se reduce siempre al
comin denominador de la «promesa», pero cada uno la trata
desde perspectivas muy diversas. Asi, por ejemplo, las narraciones
yehovistas sobre Abraham presentan el retardo enigmatico del
hijo prometido como una situacidén, en la que el destinatario de
la promesa puede acreditarse o fracasar; muestran, por lo tanto,
situaciones, pruebas y consuelos particulares en los que sélo po-
dia encontrarse aquel, frente al cual Dios retardaba continua-
mente el cumplimiento de sus promesas, ocultandose hasta la
contradiccién mas incomprensible consigo mismo (Gén 22).

Como ya dijimos, estas narraciones no sélo se interesan de la
promesa y la guia divina en cuanto tales, sino también concentran
su mirada sobre todo cuanto haya de humano en el destinatario,
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en cuyas reacciones y conflictos se refleja la promesa. El narrador
hace que el lector mismo experiemte y sufra las mismas situacio-
nes donde fue probado el sujeto de la promesa. No cabe la menor
duda de que en el fondo de estas narraciones sobre Abraham se
oculta el problema de l1a fe, aunque el término «fe» solo aparece
una vez. Creer significa en hebreo «apoyarse en Yahvéh» (de
aqui la preposicion a después de 7»Xi1). Pero el objeto hacia el
cual Abraham orienta su fe es, como casi siempre ocurre en el
Antiguo Testamento, una realidad futura. Yahvéh expuso su plan
histérico a Abraham (Gén 15, 5), éste lo aceptdé como una cosa
real y en ella «se apoy6». En esto consistio su fe.

El complejo narrativo sobre Jacob pone también al lector
frente al problema de la oscuridad que caracteriza la actuacién
de Yahvéh con los patriarcas. Pero en este caso, no es el re-
tardo el que hace enigmitica la promesa divina; la historia
sobre Jacob no mencionan tentaciones de este tipo. Compara-
da con la historia de Abraham, es mucho menos espiritual. Si en
la historia del engafio estaba en juego la bendicion divina,
luego le siguen capitulos enteros donde el lector pierde de vista a
Dios y su actividad entre la marafa de acciones humanas poco edi-
ficantes. La descripcion es mundana hasta el extremo: la perfidia
de los hombres, las intrigas de las mujeres por el marido, esa
interpretacion tan simple del nombre de los antepasados, a par-
tir de la situacion momentinea de una mujer insatisfecha; ;quién
podria considerar esta narracién como algo mas que pieza amena
y ligera, si no le precediera el oraculo divino (Gén 25, 23) vy,
sobre todo, si no estuvieran ahi los imponentes bloques narra-
tivos de las historias relacionadas con Betel y Fanuel (Gén 28,
10 s.; 32, 22'5.)?

En este contexto mas profano, ambas narraciones suenan como
piezas extrafias y primitivas porque se concentran intensamente
sobre Dios y su intervencion directa en favor de Jacob. No cabe
duda, en ellas el tema central de las narraciones sobre Jacob
sale con impetu a la superficie de la historia: Dios se ocupa de
Jacob; éste va a ser el padre del pueblo de Dios y por esto, Dios
quiere guiarlo en todos sus caminos. Sin embargo la historia de
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Fanuel muestra lo que significa ser objeto de la eleccién y del
interés de este Dios. También aqui se trata de obtener la bendi-
cion, pero Jacob la recibe en circunstancias muy diversas de las
descritas en la historia del engafio. La oracién de Jacob en Gén
32, 9-12 tiene una importancia analoga para la comprension
global de la historia de Jacob, pues para eso la compuso el na-
rrador.

En evidente contraste con las historias de Abraham y Jacob,
la de José es una narracién realmente homogénea, no una com-
pilacion de muchas tradiciones que en su origen eran indepen-
dientes. En cuanto a su caracter literario, merece un juicio diverso
de las narraciones sobre Abraham, Isaac y Jacob, que estin com-
puestas de tradiciones individuales provenientes en parte de un
ambiente cultual o local; en efecto, la historia de José es una na-
rracion didactica de tipo sapiencial 12. Por esto posee también
una tematica mas homogénea y uniforme. También desarrolla
un cuadro imponente de extravios mundanos, una serie de con-
flictos cada vez mas agudos; pero esta cadena de culpas y su-
frimientos nada tiene en comun con la fe pesimista en ¢l destino,
propia de la tragedia griega, pues la historia de José es una his-
toria tipica de guia divina.

Dios mismo dirige todo para su bien; envuelto en el secreto
mas profundo, utiliza todas las intrigas humanas para realizar sus
planes, es decir, «para salvar la vida de muchos» (Gén 45, 5.;
50, 20). Pero, esta guia divina no fue simple emanacion de
la providencia universal de Dios, sino una parte de la voluntad

12. G. voN RaD, Josephsgeschichte und dltere Chokma: Suppl. VT 1
(1953) 120 s. (Ges. Studien, 272 s).. Debemos suponer, que un conjunto lite-
rario tan complejo como éste, tuvo necesariamente una evolucién narrativa.
Ciertas tensiones y asperezas en la configuracién del material hablan en favor
de esta hipdtesis (un andlisis exagerado y poco satisfactorio, en muchos as-
pectos, se encuentra en: H. GRESSMANN, Ursprung und Entwicklung der Jo-
sephsgeschichte: Eucharisterion fiir Gunkel, 1923, 1 s.). Todavia no se ha des-
cubierto en la literatura del antiguo oriente material suficiente para realizar
un serio andlisis comparativo. La autobiografia escrita sobre la estatua de
Idrimi (W. F. ALBriGHT, BASOR, 118, 1950, 14 s.), tiene mayores puntos de
contacto con la historia de José, que la famosa historia egipcia de la adul-
tera (40T, 69 s.; ANET, 23 s.).
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salvifica particular que Dios habia dedicado a los antepasados
de Israel (Gén 50, 24). Al mismo tiempo, la historia de José
muestra cdmo el dolor purifica sus personajes. Asi, impresionado
por la guia salvadora de Yahvéh, José perdona a sus hermanos;
pero, como indicaron las pruebas temerarias que éste les im-
puso, los hermanos también habian cambiado durante el in-
tervalo 13.

Cuanto hemos dicho hasta aqui, prueba que el material na-
rrativo de las historias patriarcales posee una inmensa variedad
de formas. Es ademés comprensible que la investigacion haya
mostrado un interés particular por los estratos mas antiguos de
estos materiales. Sin embargo seria un error imaginar que la sim-
ple presencia de tales estratos en las narraciones patriarcales, es
suficiente para reconocerles el caracter de la «autenticidad». En
efecto, todo cuanto podemos deducir de los elementos mas pri-
mitivos de estas narraciones se reduce a unos pocos datos gené-
ricos e imprecisos: algunas informaciones sobre las condiciones
de vida del hombre en esta época, sobre sus migraciones y los
lugares donde vivian, e incluso algo acerca de su «religion de
clan» 14, En cambio si leemos las historias patriarcales del Génesis,
hallamos Unicamente acontecimientos singulares e irrepetibles;
un tesoro inagotable de episodios entre un grupo de hombres y su
Dios, sucesos muy caracteristicos y sin analogia posible.

El motivo de este extrafio contraste puede descubrirse con
facilidad: si yo me remonto mas alld de estas narraciones y dejo
a un lado aquello que el autor queria decir en cada caso par-
ticular —como dijimos, siempre se trata de afirmaciones muy
especificas—, lo més que conseguiré es deducir algunas situacio-
nes y acontecimientos generales, pues, en el mejor de los casos,
el material narrativo no da mas de si. En efecto, quien habla en
estas narraciones es Israel y no un testimonio de la era patriarcal,
y el dios que obra con los hombres es Yahvéh, y no ya el dios de

13. Una informacién mas detallada sobre la teologia de ia historia de
José en: G. VON RAD, Die Josephsgechichte: Bibl. Studien 5 (1954).
14. Asi, por ejemplo, E. WRIGHT, Expository Times (1960) 292s.
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los padres. Si quisiéramos mantener aquella idea de la «auten-
ticidad» ¢no deberiamos admitir que en la forma actual de estas
narraciones, una interpretacion muy singular recubrid el estrato
inferior auténtico y actualizandolo, lo recargo en algunos pun-
tos hasta volverlo irreconocible? El tedlogo sabra tomar una
decisién entre ambas posibilidades: eligird la afirmacion clara
del texto actual y dejara a un lado los restos oscuros y soterrados
de un estadio de la tradicién mucho mas antiguo; pues, por muy
interesantes que sean, no es posible sacarles alguna afirmacion.

El dios del que habla el primer versiculo de Gén 22 es Yahvéh, y esta
palabra posee alli gran importancia hermeneitica, pues penetra todo el ambito
de 1a narracion hasta sus rincones mas reconditos. A ella se refiere, en Gltimo
término, todo cuanto narra esta historia y, sin esta alusidon a Yahvéh se
desmoronaria en la nada. Al comienzo de la narracion se define lo que va a.
experimentar Abraham, como una tentacion. De hecho con la orden de sa-
crificar a Isaac parece como si Dios quisiera aniquilar por completo la promesa
que le habia reiterado una y otra vez. En Isaac se encerraban todos los bienes
salvificos que Dios le habia prometido. La historia del «sacrificio de Isaac»
-supera todas las tentaciones precedentes de Abraham y penetra en el ambito
de las experiencias extremas de la fe, cuando Dios se presenta ante ¢l hombre
como el enemigo de su propia obra cuando se ocuita de una manera tan pro-
funda, que el abandono en Dios parece ser el Unico camino abierto al desti-
natario de la promesa. Israel vivid experiencias semejantes en su historia con
Yahvéh y en esta narraccion expreso el resultado de tales experiencias: Israel
debe saber que en estas situaciones en las que Dios parece contradecirse hasta
lo insoportable, es donde Yahvéh pone a prueba su fe. Este es el elemento
«auténtico» de la narracion, y no los residuos de la sustitucion del sacrificio
de un nifio con una ofrenda cultual. Estas huellas se encuentran en un estrato
profundo de la tradicién, muy por debajo del estrato que nos habla actual-
mente en la narracidon y en el cual se enraiza su mensaje especifico. Estos dos
estratos de significacién son muy distintos entre si. El inferior, mds antiguo
y apenas reconoscible, narraba la sustitucion del sacrificio de un nifio con otro
rito. Pues bien, cualquier chiquillo puede ver que la narracion de Gén 22 no
trata en absoluto de la abolicion de este sacrificio sino de problemas plantea-
dos por la promesa de Yahvéh, el Dios de Israel. La interpretacién de Gén
22 no debe separarse nunca del tema de la promesa, pues, como vimos,
la promesa se convirtid en un factor determinante para la comprension de
todas estas narraciones cuando se realizé la elaboracion sistematica de las
mismas.

La existencia de los patriarcas ante Dios, como la presentan
las historias patriarcales, posee un caracter unico en la historia
de la salvacion. No se trata de una simple proyeccion de Israel,
las instituciones teoldgicas de su vida y sus problemas en la época
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de los antepasados; mas bien describe en ellas una relacién pe-
culiar e irrepetible con Dios 15. Esta época de la historia salvifica
no poseia aun la ley de Yahvéh que le serd manifestada mas tarde
en los mandamientos; Dios tampoco habia revelado su santidad;
le faltaban las reglas normativas de la actividad cultual, el sa-
cerdocio. Los patriarcas ofrecian de vez en cuando sacrificios 16,
pero los narradores no se interesan en absoluto de los problemas
relativos al culto y a los ritos: y por esto, el gran problema de la
diversidad de cultos y la separacion de la poblacién indigena,
quedan en segundo plano.

Dios actuia preferentemente con los patriarcas a través de una
guia silenciosa. La ausencia del elemento guerrero, mas aun, la
actitud «pacifista» de toda su existencia, [lamé desde siempre la
atencion de los estudiosos 17. Pues bien, también esto es una
consecuencia de las condiciones histéricas y culturales, ya que los
patriarcas no eran un pueblo, sino pacificos némadas de ganado
menor; lo cual indica que se hallaban todavia en una situacién
anterior al cumplimiento de la gran promesa que definié su vida;
ésta es precisamente la nota caracteristica de su existencia. Mas
tarde, en todas las interpretaciones que Israel da de si mismo,
nunca se considera el futuro pueblo de Dios, sino su realizacién
presente. Pero entre la existencia bajo el signo de la promesa y la
vida del pueblo en su primera realizacién, se encuentra lo que
vamos a tratar a continuacién: la revelacidn personal de Yahvéh
y de sus mandamientos.

15. Como es sabido, la idea tan extendida que considera a los patriarcas
como modelos de una conducta piadosa ante Dios acarre6 muchos dafios.
La cuestion de si los escritores desean incitar a «imitarlos» y cuando pro-
ponen esta imitacién, es un problema dificil de solucionar. En las narraciones
del Gén 12, 1-9; 13; 15, 1-6; 22, la imagen de los antepasados quiere ser cier-
tamente un modelo para sus descendientes. Esto es clarisimo en la historia
de José, con su innegable caracter didéctico.

16. Gén 12, 7; 13, 18; 26, 25; 46, 1.

17. J. HempeL, Die althebrdische Literatur (1930) 94; M. WEBER, Das
antike Judentum (Gesammelte Aufstize zur Religionssoziologie 111, 1921, 58).
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II1
LA SALIDA DE EGIPTO

1. El prodigio del mar Rojo

La afirmacién «Yahvéh sacé a Israel de Egipto» tiene el caracter
de una profesion de fe, dondequiera se la pronuncie. La encon-
tramos en todos los estratos de la tradi¢ién hasta Dan 9, 15y en
los contextos mas diversos;-es tan frecuente que sera designada
la profesién primitiva de Israel 1. De hecho, en la mayoria de los
casos tiene el caricter de una férmula fija, y muchas veces esti
tomada del himno. Por otro lado posee a la vez gran flexibi-
lidad y elasticidad, como puede observarse ya en la distinta am-
plitud de sus formulaciones. En efecto, puede resumirse con una
yuxtaposicion de tres palabras o expresarse en un extenso himno.
La descripcion del Hexateuco en Ex 1 s., constituye el punto
final donde se agotaron todas las posibilidades de un ampliacién
semejante, pues en este texto el simple tema se ensancha en una
insuperable polifonia teolégica, mediante la asociacién de todas
las tradiciones accesibles.

Israel vio en la liberacién de Egipto la garantia de su futuro,
la certeza absoluta en la voluntad salvifica de Yahvéh, algo asi
como la fianza a la que podia recurrir Israel en tiempos de
prueba (Sal 74, 2). En su forma primitiva, esta profesién de fe
celebra una accién silenciosa de Yahvéh, en la que Israel es
también el objeto mudo de la intervencién divina. Mas tarde,
cuando los narradores desarrollaron este elemento confesional
hasta convertirlo en una narracidn, introdujeron un buen ntiimero
de palabras que Israel y Yahvéh pronuncian en aquella ocasién.
Por muy importantes que ellas sean, el acontecimiento es siempre
la realidad fundamental. El antiguo Israel no espiritualizé nunca
este acontecimiento.

1. M. NortH, Pentateuch, 52; K. GALLING, Die Erwdhlungstraditionen
Israels (1928) 5 s.
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La salida de Egipto ocupa ya en el antiguo credo de Dt 26, 5s.,
el centro dramatico en torno al cual se agrupan los restantes
hechos historicos. Lo mismo ocurre en Jos 24, 2 s. con una sola di-
ferencia: este texto explica lo que Dt 26 habia apenas insinuado
con la frase «signos y prodigios», es decir, la intervencién divina
consistid en rechazar el ejército egipcio, que habia puesto a Israel
en una situacion desesperada. Este recuerdo de una accion militar
de Yahvéh —el rechazo y la aniquilacién de los egipcios en el
mar Rojo— forma el contenido especifico y, en todo caso, es el
objeto mas antiguo de la profesién de fe en la liberacion de
Egipto. La elaboracién narrativa ofrecia la posibilidad de desarro-
llar los aspectos teoldgicos y técnicos de dicho acontecimiento.
Asi, por ejemplo, la narracion yehovista presenta el suceso como
un mecanismo complejo de milagros diversos: la nube en forma
de columna se interpone entre los dos ejéreitos y los separa (Ex
14, 19); Yahvéh frena de manera misteriosa las ruedas de los
carros enemigos (v. 25) y provoca el desconcierto entre sus filas
(v. 24), Moisés, divide el mar con su baculo (v. 16), etc.

También merece notarse el aumento progresivo del elemento
prodigioso en la transmisién de la tradicidon. Asi, segin J, un
«viento fuerte del este» abrié un camino a través de la laguna
(v. 21), segin E las aguas se alzan como dos murallas mientras
pasan los fugitivos (v. 22), y en el salmo 114, 3 el mar «huyd».
La descripcion traiciona una considerable reflexidn teoldgica so-
bre el acontecimiento en el modo como deja a Israel inactivo
(estad quietos: mwnA), como distingue la autoglorificacién de
Yahvéh de toda cooperacién humana (v. 17) y, finalmente, en
esa manera de hablar subrayando la fe de Israel (v. 31). Presenta
los acontecimientos con conceptos que superan ampliamente la
representacion de un simple episodio militar.

El canto del mar Rojo habla del pueblo que Yahvéh «adqui-
rié», «compré» para si (Mp : Ex 15, 16; cf. Sal 74, 2). Pero aqui
merece una mencién particular el concepto de la «redencion»
de Egipto que, en una época mas reciente, a partir del Dt, se
convirtié en la idea predominante. La terminologia de la reden-
cién se apoya en dos conceptos que pertenecian en su origen a la
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esfera del derecho: los verbos @7 (rescatar) y Ky (redi-
mir) 2. Mientras 118 designa cualquier rescate de un esclavo, y
quizas tenga también el sentido general de «liberar», «desatar»,
5xy se refiere al rescate de una propiedad, la restauracion de una
relacion anterior de posesion. El uso de la lengua muestra que
ambos conceptos son casi sindnimos cuando se aplican a las re-
laciones entre Yahvéh e Israel; de todos modos es evidente que el
concepto del «rescate» no considera ya el acontecimiento salvi-
fico bajo su aspecto guerrero, sino como una liberacion juridica
por Yahvéh 3.

Esta profesiéon tomd una curiosa ampliacion cuando se fu-
siond con elementos del mito de la creacién (el mito de la lucha
contra el dragén del caos); un proceso facil de preveer, debido
a la presencia de la palabra-clave «mar» en ambas narraciones.
Yahvéh «increpé» al mar Rojo (Sal 106, 9) como en otro tiempo
hizo con el océano del caos y también el mar «huyd» (Sal 114, 3).
De esta manera el acontecimiento adquirid dimensiones cosmi-
cas primordiales y fue transplantado de su posicién contingente
en la historia, al comienzo de la misma; para Israel se hallaba
de hecho al comienzo de su propia existencia. Desde aqui a la
singular identificacidn de la creacion con la redencién, que se
llevé a término en Isaias 11, sélo falta un paso. Este pudo designar
la intervencion salvifica de Yahvéh en favor de Israel como un
acto creativo, porque consideraba la creacién un acto salvifico
(Is 43, 1; 44, 24). La coincidencia que existe en Is 51 9 s. entre
creacién y accion salvifica en la historia es un caso tnico.

2. J. ). StamMm, Eriosen und Vergeben im AT (1940) 7 s., 18 s., 31 s.;
CHR. BARTH, Die Errettung vom Tode (1947) 133 s. Segan A. R. Johnson, el
significado original de bx3 es «proteger, proteccion, protector». A. R. JOHSON,
The Primary meaning of %3 : Supl. VT I (1953) 67 s.; A. JEPSEN, Die Begiiffe
des Erlosens im AT: Solange es heute heisst. Festschrift f. R. Herrmann (1957)
153 s.

3. La tradicién del éxodo, que consiguid la supremacia absoluta sobre
las otras, cubre casi por completo una tradicion muy antigua que resuena
todavia en Os 9, 10; Dt 32, 10; Jer 31, 2 s.; segtn ella Yahvéh «encontré» a
Israel) «en el desierto». R. BAcH Die Erwdhlung Israels in der Wiiste: ThLZ
(1953) 687.

La teologia del Hexateuco 233

También el concepto de la «eleccion» de Israel (Wna) empezd
a utilizarse sobre una ancha base teoldgica, sélo en una época
bastante reciente, es decir, en el Deuteronomio. Pero aqui aparece
ya como un «término dogmatico bien definido» 4. El texto cla-
sico de la doctrina del Deuteronomio sobre la eleccién es Dt 7,
6-8 5. La creencia de que Yahvéh se posesiono de Israel es natural-
mente muy antigua, pero la idea de la eleccidn no podia tener
en los primeros tiempos ese valor fundamental que tiene en Dt 7,
pues, como alguien dijo con razoén, la fe en la elecciéon presupone
paraddgicamente una visién universalista de la historia 6. Sélo
cuando Israel aprendié a observarse desde fuera y cuando su
existencia en medio de las naciones se le hizo problematica, solo
entonces pudo hablar de eleccion (Am 3, 2). Lo mismo puede
aplicarse a esa curiosa concepcion, que aparece en Dt 32, 8:
cuando Yahvéh dividié el mundo conforme al nimero de los
seres divinos y sefialé a cada pueblo su culto, entonces eligié a
Israel como su posesion particular (Dt 32, 8; LXX).

En este paragrafo hemos hablado de férmulas de profesidn
de fe antiguas y recientes y también de conceptos teoldgicos que
abarcan en forma sumaria y concisa el acontecimiento salvifico,
que comenzd la historia de Israel con Yahvéh (la salida de Egip-
to, el rescate y la eleccién). Su misma multiplicidad manifiesta
que este acontecimiento salvifico tenia diversos significados teo-
l6gicos. Mas aun, podia desplegarse en una pluralidad de actos,
pues en Israel circulaban muchas tradiciones que tenian una re-
lacién mas o menos estrecha con este acontecimiento fundamen-
tal. Todas ellas fueron compiladas y ordenadas, pues cada una
a su manera, aportaba algiin elemento particular para la ilustra-
cién o comprensién de la gran obra salvifica de Yahvéh. Asi es
como nacié la imagen del Hexateuco sobre la salida de Egipto
y la marcha por el desierto. El tedlogo no deberia abandonar,

4. G. QueLL, Th WBNT IV, 148 s.; W. STAERK, ZAW (1937) 1 s.

5. Th. C. VrRiezeN Die Erwdhlung Israels nach dem AT (1953) 51 s.;
véase también H. H. ROWLEY, The Biblical doctrine of election (1950); K. KocH,
Zur Geschichte der Erwdhlungsvorstellung in Israel: ZAW (1955) 205 s.

6. N. A. DaHL, Das Volk Gottes (1941) 26.
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a no ser en caso de necesidad, la sucesion temporal que Israel
atribuyd a estos acontecimientos (sélo en contadas ocasiones nos
veremos obligados a realizar algunas interferencias en beneficio
de una exposicién mas unitaria). Los sucesos capitales que cons-
tituyen la nocién del «rescate» de Egipto son: el prodigio del
mar Rojo, la revelacion del nombre de Yahvéh, la revelacion
del Sinai y la marcha por el desierto.

2.  La revelacion del nombre de Yahvéh7

El mismo cuadro tradicional de la historia salvifica que siguen
las fuentes del Hexateuco, sabe que Yahvéh no se revelé desde un
principio a sus elegidos, pues la revelacién de su nombre tuvo
lugar en tiempo de Moisés. Cosa curiosa, €l documento més
reciente es el que acentia con mayor fuerza esta brecha en la
historia de la revelacion (Ex 6, 2 s. P); lo cual es ya de por si
llamativo, pues este hecho debia obstaculizar una exposicion de la
historia como la suya, propensa a nivelar y esquematizar. Sin
embargo, también en su época tardia, estaba ligado en la presen-
tacion de la historia al material de la tradicién, que en este punto
se expresaba con toda claridad, y se veia obligado a explicar
esta ruptura a su manera 8.

La conexidn de las dos épocas de la historia salvifica : el periodo
del dios de los padres y el de la revelacién plena de Yahvéh, se
realizé con mucho detalle en J E. En efecto, la unidad narrativa
de Ex 3, tan complicada bajo el aspecto histérico y literario de
sus materiales, quiere por un lado comunicar €l elemento nuevo
de la revelacidon de Yahvéh, es decir, la manifestacion del nombre
divino; y por otro lado, desea mostrar cudn estrechamente se

7. O. GRETHER, Name und Wort Gottes im AT (1934); J. PEDERSEN,
Israel 1-11, 245 s.

8 Véase también Os 12, 10; 13, 4 («Yo soy Yahvéh, tu Dios, desde Ia
tierra de Egipto») P sélo se equivoca cuando considera El Saday como el dios
de los antepasados pre-mosaicos de Israel; pues El Saday pertenece cierta-
mente al circulo de los primitivos El numina cananeos (p. e. El olam, El elyon:
Gén 14, 18; 21, 33).
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enlaza esta nueva revelacidn con la historia patriarcal 9. Ex 3 se
esfuerza de manera evidente por demostrar la continuidad entre
ambos: la revelacion del nombre de Yahvéh fue un aconteci-
miento de importancia incalculable para Israel, pero no fue el
comienzo de la revelacion de su Dios. Yahvéh se identifica con
el dios de los padres (Ex 3, 6. 13 5.) 10,

En este contexto se halla la famosa «definicion» del nombre
de Yahvéh que atrajo desde antiguo el mayor interés de los ted-
logos, porque creian haber encontrado finalmente un texto que
describia de manera completa y fundamental la esencia de la
revelacién de Yahvéh y la reducia, por asi decir, a una férmula
axiomatica definitiva (Ex 3, 14). Pero aqui se impone una gran
prudencia. No existe cosa mas ajena a esta etimologia del nombre
de Yahvéh que una definicion ontoldgica de su esencia (LXX
Etw ey 6 &v), algo asi como una alusidn a su naturaleza absolu-
ta, su aseidad y demas atributos. Una interpretacion sejemante
es fundamentalmente ajena al Antiguo Testamento. Ya desde el
principio todo el contexto narrativo nos hace esperar que Yahvéh
va a comunicar algo; no c¢émo es, sino como se va a mostrar
a Israel 11, Se insiste con razén en que, sobre todo en este texto
7 debe entenderse como un «estar presente», «estar ahi», no
en sentido absoluto sino como una existencia relativa y eficaz
«yo estaré ahi (para vosotros)».

La oracién relativa paranomastica (7758 WX ) afiade sin duda
a la oracién principal una nota de imprecisién y de misterio, de
modo que la promesa de la presencia activa de Yahvéh permanece
también en cierto modo suspendida e inaferrable; es la libertad
de Yahvéh, que no se liga a las circunstancias concretas. Cual-

9. La narracion es complicada por dos motivos: por utilizar la antigua
tradicién de un santuario local como punto de partida de la vocacidon propia-
mente dicha; y sobre todo, porque menciona una montafia de Dios, hacia la
cual todavia se debe encaminar Israel (Ex 3, 1. 12). Véase M. NotH, Penta-
teuch, 151, nota 390, 220 s.

10. Gén 4, 26 (J), remonta el comienzo del culto a Yahvéh a una época
mucho mds antigua. En este caso, se trata de una tradicién aislada que no
puede armonizarse con Ex 3, 1s. 6 6, 2 s.

11. Th. C. VRIEZEN, Ehje aser ehje. Festschrift fiir Bertholet (1950) 498 s.
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quier lector notara ciertamente que esta afirmacion es muy densa
y de gran peso y, sin embargo no debemos exagerar su valor como
principio teoldgico. Ella no pretende ser mas que una promesa
dirigida a hombres en una situacién desesperada y para ello se
sirve de un artificio retdrico: el uso libre de la etimologia de este
nombre, un juego al que, como es sabido, eran aficionados los
antiguos narradores. Estos juegos de palabras basado en la eti-
mologia, a los que se entregan de vez en cuando los narradores del
Antiguo Testamento, poseen, en la mayoria de los casos, una
relacién muy libre con el sonido del nombre que intentan explicar
(Gén 17, 5; 21, 6; 27, 36 etc.).

El cardcter ocasional de esta explicacion etimoldgica lo prueba
el hecho de que en todo el Antiguo Testamento no se encuentra
otro texto emparentado de alguna manera con esta interpretacién
elohista del nombre divino 12, No hemos de suponer que el narra-
dor quisiera dar en este caso la férmula interpretativa del nombre
de Yahvéh que tuviera un valor teoldgico fundamental y nor-
mativo para Israel 13. Poco después hallamos una interpretacién
distinta pero mas significativa: «Yahvéh, Yahvéh, Dios compasivo
y misericordioso, lento a la ira y rico en clemencia y lealtad»
(Ex 34, 6). Y todavia otra en Ex 34, 14: «Yahvéh se llama y es
Dios celoso». Asi pues existié un periodo en el cual se podia in-
terpretar teoldgicamente el nombre de Yahvéh desde diversos
puntos de vista.

Ahora bien, para comprender Ex 3, 14 debemos tener pre-

12. ‘l”ruebas en O. GRETHER, /. ¢., 9 s. El unico texto que puede ponerse
en relacion con Ex 3, 14 es Os 1, 9, donde siguiendo a los LXX se debe leer
de este modo: «y yo, yo ya no estoy mas ahi, para vosotros».

'13. Ademads, esta revelacion le llega a Moisés a través de una teofania
curiosamente objetiva. Todos conocen los intentos de los exegetas antiguos,
por volatizar en un simbolo el fenémeno de la zarza ardiente, para poderlo
comprender al menos teoldgicamente. (La zarza ardiente significa el Israel
impuro, el fuego es Yahvéh; la zarza que no se consume es la imagen de la
inhabitacion bondadosa de Yahvéh en Israel: J. H. Kurtz). Es inverosimil
que los narradores de la primera época monarquica quisieran interpretar dé
manera tan espiritual el hecho que narraban. Si nosotros los comprende-
mos bien, a ellos les interesaba sobre todo dejar el fendmeno en su burda
materialidad. Lo mismo debe afirmarse de la teofania descrita en Gén 15, 17.
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sente una cosa: Yahvéh revela su nombre después de que Moisés
se lo habia preguntado explicitamente. Para la mentalidad anti-
gua el nombre no era un puro sonido; entre él y quien lo llevaba
existia una relacion esencial. El individuo existe en el nombre
y, por consiguiente, el nombre contiene una afirmacién sobre la
naturaleza o la potencia de quien lo lleva. Esta concepcidn tenia
una importancia constitutiva para la vida cultual del antiguo
oriente 14, Para los antiguos era un hecho indiscutible que las
potencias divinas rodeaban y determinaban misteriosamente la
vida de los hombres; pero esta certeza no consolaba en modo
alguno al hombre, mientras no supiera qué divinidad era aquella
con la cual debia entendérselas, es decir, mientras no conociera
su nombre y no le fuera posible invocarla o interesarla a su favor
y a favor de sus necesidades. La divinidad debe primero «levantar
un memorialy a su nombre en el ambito de la existencia humana
(Ex 20, 24), si no el hombre no podra jamas invocarlo. Por lo
tanto, el culto, la relacion comunitaria entre la divinidad y el
hombre, era imposible sin el nombre divino, pues le faltaba un
medio de influenciar la divinidad.

En efecto, no se trataba solo de «entregarse voluntariamente
a ella por motivos de gratitud», el hombre tenia también el deseo
egoista de ponerla al servicio de sus intereses terrenos, en la me-
dida de lo posible, hasta llegar, en casos extremos, a practicar
la magia con el nombre divino 5. Asi Manoaj muestra un gran
interés por asegurarse la inesperada aparicion celeste, mediante
una relacién cultual privada, y por esta razén le pregunta en se-
guida su nombre (Jue 13, 11-17). La historia de Fanuel descubre
en Jacob la misma codicia por apoderarse de Dios. Pero también
en esta ocasion Dios se desembaraza de esta impertinencia y se
niega a responder cuando Jacob le pregunta su nombre: «;por
qué me preguntas mi nombre? Y le bendijo» (Gén 32, 30). El

14. J. PEDERSEN, Israel I-11, 245 s.

15. El nombre «obliga a la figura a permanecer y garantiza que el hom-
bre volver4 siempre a encontrarla. El numero de estos nimenes es ilimitado»:
G. VAN DER Leeuw, Fenomenologia de la religion. FCE. México 1964, 144,
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texto s¢ parece a la narracion de Ex 3, 13 5. En esta ocasién Yah-
véh da a conocer su nombre, pero la frase «Yo estaré alli como el
que estaré», encierra también una desaprobacién de la pregunta;
en todo caso, Yahvéh conserva con esta informacidn su libertad,
que manifestard precisamente en su «estar ahi», en su presencia
operante 16,

De esta manera se confid a las manos fieles de Israel el
nombre de Yahvéh, en el cual, por asi decirlo, se habia entregado
el mismo Yahvéh. Los paganos no lo conocen (Sal 79, 6). El sélo
era la garantia de la proximidad y la benevolencia de Yahvéh
y con él Israel estaba cierto de poder alcanzar siempre su co-
razén (Ex 33, 19; 34, 6); no debe pues admirarnos que Israel lo
considerase siempre como una realidad sagrada, tinica en su
especie (hasta legar a veces a los limites de la materialidad).
Este nombre participa inmediatamente de la santidad del mismo
Yahvéh, pues era en cierto modo un duplicado de la esencia di-
vina, y si era santo, quiere decir también que pertenecia al dominio
del culto, mas aun, podemos decir con pleno derecho, que él fue
el corazon del culto del antiguo Israel. 71 owa X9p es, en su ori-
gen, un término cultual y significa: invocar a Yahvéh usando su
nombre (Gén 12, 8; 13, 4; 21, 33; 1 Re 18, 24; etc.). El nombre
ocupa aqui la misma posicién teoldgica que la imagen sagrada
en los otros cultos17. En torno a €l se levantd todo un aparato
de concepciones, ritos y prescripciones cultuales bastante com-
plicadas, con el fin de salvaguardar todo cuanto se conocia acerca
de €] y sobre todo vigilar el uso que Israel podia hacer de este
nombre. La entrega de una realidad tan sagrada, colocé a Israel
frente a una tarea inmensa, una de cuyas preocupaciones mayores
consistia en evitar todas las tentaciones que derivaban de ella.

Dicho en términos generales significa que el nombre de Yah-

16. Una frase muy parecida a la de Ex 3, 14, se encuentra en boca de un
faraén. en La instruccién a Merikare: «Por mi vida!{Yo soy porque soy!».
No es imposible que exista una relacion entre esta férmula solemne del antiguo
Egipto y la del elohista. A. ALT, ZAW 1940-41, 159 s.

17. E. LoHMEYER, Das Vater-Unser (1946) 46.
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véh debe ser «santificado» 18, Esto tenia en primer lugar un sen-
tido negativo: en todas las circunstancias debe protegerse este
santo nombre contra su empleo abusivo, e.d. no cultual. Israel
usaba el nombre de Yahvéh en el culto, la oracidn, la bendicion
o la maldicién y también en la guerra santa (Sal 20, 8), pues
para eso le fue confiado 19. Los levitas bendecian al pueblo en
su nombre (Dt 10, 8), lo mismo hacia el rey (2 Sam 6, 18); los
sacerdotes «invocaban» el nombre de Yahvéh sobre Israel (Num
6, 27; cf. Sal 129, 8); también era licito usar este nombre en
los juramentos y maldiciones 20.

Fuera de este uso cultual y publico, existian otras muchas
posibilidades de «pronunciar el nombre de Yahvéh en falso»
(Ex 20, 7; Dt 5, 11). Quizas el término X signific, en su prin-
cipio, la magia y es facil imaginar que en ciertos periodos existiera
en Israel la propensién a utilizar este nombre en practicas os-
ouras y peligrosas para la comunidad 21. Pero este mandamiento
del decalogo (Ex 20, 7) se dirigia sobre todo contra el falso jura-
mento, pues un juramento en regla se hacia siempre bajo la invo-
cacién de Dios (Lev 19, 12). Santificar el nombre de Yahvéh
equivalia ademas a reconocer la exclusividad absoluta de su culto.
Siempre que Israel se abria en cualquier forma al culto de otra
divinidad, profanaba el nombre de Yahvéh (Lev 18, 21; 20, 3).
En sentido positivo, lo santificaba quien obedecia los mandamien-
tos y «caminaba en el nombre de Yahvéh» (Miq 4, 5).

Los periodos del sincretismo religioso, con la subsiguiente
amenaza a la unicidad de Yahvéh, fueron precisamente los que
hicieron surgir en el Dt un programa de intensa concentracion
sobre el yahvismo puro y es aqui donde encontramos las afirma-
ciones mas destacadas sobre el nombre de Yahvéh: él lo «puso»
en el santuario Gnico de Israel, para que «more» en €l 22, Yahvéh

18. Ts 29, 23; «profanar» (9%M) el nombre de Yahvéh, Lev 18,21; 19, 12;
20, 3; 21, 6; etc.

19. Véase J. W. Wevers: VT (1956) 82 s.

20. Dt 6, 13; Sal 44, 6; 118, 10.

21. S. MOWINCKEL, Psalmenstudien 1, 50 s.

22. Dt 12, 5. 11. 21; 14, 24; etc.
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esta en el cielo (Dt 26, 15), su nombre —casi tangible—, «mora»
en el lugar santo, casi como un ser independiente. El Deutero-
nomio combate evidentemente la antigua concepcién popular
de la presencia directa de Yahvéh en el santuario y la sustituye
con una distincién teoldgica entre Yahvéh y su nombre, una dis-
tincion que llega a la separacion espacial.

La lirica cultual no presenta esta concepcidén del nombre
de Yahvéh con tanta exactitud teoldgica, pero en Israel se mantuvo
siempre viva la conciencia del particular significado salvifico de
su nombre. Yahvéh salva mediante su nombre (Sal 54, 3), en
¢l puede uno ponerse al seguro (Sal 20, 2), él es una fortaleza
de refugio (Prov 18, 10). La confianza de que Yahvéh ayudara
o salvara «por el honor de su nombre» (Sal 23, 3; 25, 11; 143, 11;
Jer 14, 7; Is 48, 9) es significativa, pues implica cierta separa-
cién entre ambos: el hombre apela al nombre divino en presen-
cia de Yahvéh. En Is 48, 9 se contraponen el nombre y la ira de
Dios. Este nombre no sélo es invocado sobre Israel (Dt 28, 10)
sino también sobre aquéllos que se le incorporaran en el trans-
curso de la historia salvifica (Am 9, 12). Su conocimiento se ex-
tiende mas alld de los confines de Israel (Ex 9, 16; 2 Sam 7, 26),
suscita temor (Jos 9, 9; Sal 102, 16; Mal 1, 14), pero muchos le
amaran (Is 56, 6).

Una de las cosas mas importantes es que para Israel este nom-
bre no fue nunca un misterio, accesible sélo a los iniciados. Por
el contrario, cualquier israelita podia emplearlo libremente, y
cuando Israel tomd conciencia plena de la singularidad de su re-
ligion, en lugar de ocultar con recelo el nombre divino ante los
pueblos, se sintié obligado a comunicarselo (Is 12, 4; Sal 105,
1-3). En los ultimos tiempos se manifestara al mundo de tal modo
que desapareceran por completo los cultos iddlatras y sélo ante
su nombre se doblara tada rodilla (Zac 14, 9; Is 45, 23).

Yahvéh tenia un solo nombre. Marduk tenia 50 nombres,
con los cuales los himnos celebran su gloria como vencedor de
Tiamat. De manera semejante, el dios Ra es el dios de los muchos
nombres. Esta abundancia es, sin duda, el resultado de la com-
binacion de tradiciones mas antiguas. Pero esta pluralidad creaba
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a su vez una incertidumbre y asi la teologia culta mantuvo en se-
creto el verdadero nombre de Amoén 23, En la oracion babilé-
nica «plegaria penitencial a un dios» encontramos esa misma in-
certidumbre, basada como antes, en la ignorancia de los nom-
bres 24,

Yahvéh, en cambio, posee un solo nombre y todo su pueblo
lo conoce. Es significativo que Israel no conociera semejante
acumulacion de nombres divinos. Yahvéh, como dice el Deutero-
nomio, es uno solo, e incluso las alabanzas supremas van dirigidas
exclusivamente a este nombre Unico: Yahvéh. Sin embargo lo
més importante es que este nombre no podia ser objetivado
ni manipulado; ninguna interpretacion teoldgica podia abarcar
su misterio, ni siquiera la de Ex 3, 1425. Yahvéh lo habia unido
a esa libre manifestacion historica de su afecto: su auto-revelacion
en la historia.

La férmula mas frecuente en Ezequiel: «ellos sabran que yo
soy Yahvéh», muestra esa conexion indisoluble del nombre
divino con su auto-revelacidn, y lo hace con la misma claridad
del prologo al decalogo, donde se interpreta el nombre a partir
de un hecho histdrico-salvifico. Asi es como se impedia a Israel
que proyectara el nombre divino en la esfera del misterio. Israel

23. H. Kegs, Der Gotterglaube im alten Aegypten (1941) 171 s. El ocul-
tamiento del verdadero nombre divino se explica, en la historia de las religio-
nes, por el temor de que el hombre pueda obtener un poder sobre la divinidad
con la ayuda de su nombre.

24, «Ojala se apacigiie la ira de mi Sefior para mi bien.
Ojala se tranquilice para mi bien, el dios que no conozco.
Ojala se tranquilice para mi bien, la diosa que no conozco.
Ojala se tranquilice para mi bien, el dios que conozco 0 no conozco.
Ojala se tranquilice para mi bien, la diosa que conozco o no conozco».

FALKENSTEIN V. SODEN, Sumerische und akkadische Hymnen und Gebete (1953)
225. Véase también la clausula que, en la antigua religion romana, podia
afiadirse a una invocacidon de la divinidad: «sive quo alio nomine adpellari
vis». K. LATTE, Rémische Religionsgeschichte (1960) 62,

25. W. ZiMMERLI, Erkenntnis Gottes nach dem Buch Ezequiel (1954)
62, nota 90.
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no podia apoderarse del nombre de Yahvéh y hacerlo objeto de
una mitologia o especulacién profunda; sélo podia compren-
derlo en el ambito de la experiencia histérica 26,

El nombre de Yahvéh aparece unas 6.700 veces en el Antiguo Testamento,
pero Israel le dio también con frecuencia el nombre de poy1bR 0 Q75K (unas
2.500 veces). Esta doble denominaci6n fue desde antiguo ocasién de muchas
especulaciones teolédgicas. Cierto, el nombre de Yahvéh era la quinta esencia
de la revelacién salvifica, pero como Israel aplica también a este Yahvéh el
nombre g7y Tesulta imposible atribuir un significado teoldgico a todos los
usos del nombre propio o del apelativo. Ademés, los textos provienen de
circulos donde se cultivaban tradiciones diversas: cada ambiente tenia sus
propias costumbres cuyo significado nos es desconocido y mas tarde, nadie
intent6 unificarlos. La exégesis s6lo puede tomar sus decisiones de acuerdo
con cada caso particular. Cuando se excluye cualquier relacién entre los ani-
males y Yahvéh, el dios de la revelacién particular, y se dice que esperan su
alimento de by (Sal 104, 21; Job 38, 41), la eleccion de los términos es sin duda
deliberada. Todos conocen el cambio del nombre divino en la sentencia de
Noé¢: Yahvéh es el dios de Sem, Elohim bendice a Jafet (Gén 9, 26 s.; algo
semejante en Is 61, 2). La prudencia se impone alli donde no sean claros los
motivos del cambio. Es posible —pero no cierto— que la preferencia de Elo-
him en el elohista indique un monoteismo consciente de si mismo 27. La mis-
ma escasez del nombre Yahvéh en la literatura de la época pos-exilica —falta
en el didlogo de Job, en Ester, Qohelet y Cantar de los cantares— no debe
explicarse tan s6lo por un creciente temor frente a la santidad divina. En el
salterio elohista (Sal 42-83) fue borrado de manera sistematica, pero junto a
€l se encuentran colecciones mas recientes donde no se llevé a término una
operacién semejante. Si comparamos la obra del cronista con los libros de
Samuel y de los Reyes notamos una disminucién del nombre divino, sin em-
bargo es curioso que se encuentre en algunos casos donde no aparece en el
texto base (Vorlage)28. La traduccién del nombre de Yahvéh con ¢ xGpLog en
los LXX, tuvo una gran importancia para la joven comunidad cristiana,
pues ella aplicé a su Kyrios, Jesus-Cristo, afirmaciones de Yahvéh o sobre
Yahveéh (cf. 1 Tes 5, 2; 2 Tes 2, 2; Hech 2, 20 b). Parece ser que en la época
de Jestis el nombre de Yahvéh se utilizaba sélo en determinadas circunstan-
cias en el culto del templo, pero no en los servicios litirgicos de la sinagoga.

26. En realidad, Israel dio también ocasionalmente otros nombres a su
Dios; algunos de ellos como w‘)y (altisimo) y 7w (omnipotente) no son
raros. Esto no implica {ina limitacién de cuanto dijimos m4s arriba, pues estos
nombres son residuos de tradiciones antiguas y no tuvieron nunca la funcion
de completar el nombre a la manera de una epiclesis mas rica, que se colocaba
junlto al nombre de Yahvéh, sino que fueron utilizados a veces para reempla-
zarlo.

27. O. PrROCKSCH, Theologie des Alten Testaments (1950) 443.

28. ROTHSTEIN-HANEL, Kommentar zum ersten Buch der Chronik (1927)
XI1V.
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v
LA REVELACION DIVINA EN EL SINAI

1. Observacianes preliminares
sobre la historia de la tradicicn

Las narraciones del Hexateuco sobre los acontecimientos y
revelaciones divinas en el Sinai forman un conjunto de tradicion
de dimensiones insdlitas, pues se extienden desde Ex 19 hasta
Nuam 10, 10. En ningun otro lugar del Antiguo Testamento se
halla un cuerpo de tradicidn tan gigantesco y estratificado que se
haya ido formando en torno a un solo acontecimiento (la revela-
cién de Dios en el Sinai). Aunque una primera vista de conjunto
sea suficiente para quitarle al lector casi todas las esperanzas
de llegar a descubrir un todo coherente y homogéneo en esta
superposicién de innumerables tradiciones particulares y de
otras muchas unidades mayores de tradicidén, no obstante la
pericopa sinaitica posee limites muy precisos, pues le preceden
y siguen tradiciones sobre Cadesl.

Asi pues, la tradicion del Sinai fue introducida en un segundo
momento dentro de una tradicién anterior sobre la marcha por
el desierto. Las diversas elaboraciones poéticas del antiguo credo
nos muestran también que en él no se mencionaban los aconte-
cimientos del Sinai. Es evidente que este conjunto tradicional
fue incluido en la exposicion candnica de la historia salvifica
en una época relativamente tardia. Esta es una constatacion en
el campo de la historia de la tradicién, que nos informa sobre el
crecimiento de los diversos complejos de tradicion, pero nada
dice acerca de su antigiiedad. La tradicion del Sinai conservo
su independencia mucho mas tiempo que los restantes elementos

1. Tampoco Ex 18 posee una relacién directa: con la traqicibn §inaitica.
No presenta algiin indicio que recuerde la teofania o la rr.1a'n1fes§ac1'6.n de la
voluntad de Yahvéh, es decir, el tema central de la tradicién sinaitica. M.
NoOTH, Pentateuch, 151 s.



244 La teologia de las tradiciones histdricas de Israel

de la tradicién que componen el cuadro canénico de la historia
salvifica 2,

Cuando en las péginas siguientes, intentemos deshilvanar
un poco este ovillo informe de tradiciones, para perfilar sus con-
tornos teoldgicos —siguiendo naturalmente sus contenidos prin-
cipales—, daremos enseguida con el hecho fundamental al que
se refieren, de un modo o de otro, todas las tradiciones indivi-
duales: aqui, en el Sinai, Yahvéh revelé a su pueblo normas
obligatorias que le permitian vivir en presencia de su Dios.
Pero existen grandes diferencias entre las distintas tradiciones
sobre la naturaleza de estas normas. A veces entienden como
tales, las normas para la vida humana en general (mandamientos),
otras veces las leyes juridicas (algunas partes del Libro de la alian-
za y del Deuteronomio), o si no, las normas destinadas al com-
plicado sector del culto (P).

Debemos abandonar por adelantado la ilusién de encontrar
aqui algo asi como un orden objetivo o ciertas lineas teoldgi-
cas que unan entre si los materiales. Ademas, esto no corres-
ponderia en absoluto al modo como se formé la tradicién en el
Antiguo Testamento, pues el proceso tuvo un caracter mucho
mas extrinseco. El factor decisivo para el agrupamiento y la fu-
sién de tantas tradiciones fue sobre todo que todas ellas tenian
en comun la relacién con un lugar (Sinai) y una persona (Moi-
sés) bien determinados. Asi es como se reunieron finalmente y
en parte fueron simplemente yuxtapuestos los materiales mas
disparatados, es decir, todo cuanto Israel derivé en cualquier
tiempo y lugar, de la revelacién del Sinai. Asi lo exigia este modo
de concebir las tradiciones como documentos de una historia
divina 3.

El bloque gigantesco de la tradicion del Sinai (Ex 19 - Ntum 10)
se descompone en dos partes muy desiguales, tanto en su aspecto

2. Sobre esta situacion particular de la tradicién del Sinai, cf. G. von
RAD, Das Formgeschichte Problem des Hexateuch (1938) 11 s. (Ges. Studien
20 s.). M. NotH, Pentateuch, 63 s. ’

3. Cf. mds arriba las paginas 160 s.
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externo como en su contenido: la pericopa yehovista (Ex 19-
24; 32-34) y la sacerdotal (Ex 25-31; 35 - Niim 10, 10). La narra-
cién yehovista de la revelacidn sinaitica propiamente dicha, se
encuentra en Ex 19; 20; 24; una unidad narrativa bien compacta.
El acontecimiento empieza con una preparacion detallada de la
teofania, que tendrd lugar al tercer dia. Yahvéh desciende a la
montafia y promulga los diez mandamientos (Ex 20). Al anuncio
de la voluntad divina sigue una celebracion cultual en la que
el pueblo se compromete a observar la voluntad de Yahvéh
(Ex 24)4.

Ya dijimos en otra ocasién que esta sucesién narrativa no
remonta directamente a los acontecimientos histéricos; mas
bien parece ser la «leyenda festiva» de una gran solemnidad
cultual: la fiesta de la renovacidén de la alianza. A este com-
pacto bloque narrativo se le unieron, en los capitulos 32-33,
varias unidades narrativas menores, que pertenecen al Sinai, pero
se hallan en una conexién muy vaga con la revelacién del Sinai
propiamente dicha. El capitulo 34 presenta la segunda promul-
gacién de los mandamientos, cosa necesaria después que Moisés
destruyé las tablas (c. 32). Con este hébil procedimiento, el re-
dactor de J y E se procurd la posibilidad de incluir la version
yahvista de esta promulgacién que en realidad era superflua al
lado de Ex 20 (E).

La pericopa sinaitica del documento sacerdotal es mucho
mas abultada. Una vez descartada la masa de normas cultuales,
y toda la Ley de la santidad (PH, Lev 17-26), que sin duda le

4. En la descripcién de los sucesos del Sinai (Ex 19 s.; 24) domina el
documento E. La tradici6n ciertamente antiquisima del banquete de la alianza
(Ex 24, 9-11) proviene del J y es sin duda importante. La promulgacion yah-
vista de los mandamientos, paralela al decdlogo elohista, se encuentra ahora
en Ex 34; sin embargo la lista de los mandamientos que encontramos alli,
parece ser una sustitucion secundaria que debi6 de ser afladida cuando se unie-
ron las dos fuentes, dado que el decalogo yahvista original era idéntico al elo-
hista o tenfa un texto muy parecido. Rowley considera Ex 24 como una tra-
cién del sur de Jud4 y cree que la lista de los mandamientos corresponde al
antiguo decilogo kenita. Moses and the Decalogue (1951) 88 s.
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fueron afiadidas mas tarde, aparece clara la siguiente sucesion
de los acontecimientos: La «gloria de Yahvéh» desciende sobre
el Sinai; Moisés es invitado a subir a la montaiia, y recibe las ins-
trucciones para la construccion del tabernaculo y para la uncién
y consagracion sacerdotal de Aardn y sus hijos. Besaleel y Oho-
liab deben construir la tienda con todos los objetos sagrados
del culto y confeccionar los ornamentos sagrados de Aardn
(Ex 24, 15b- 31, 17). El pueblo retine los materiales necesarios
mediante una oferta voluntaria a la cual les invita Moisés, y cuando
Basalee! termina la construccion de la tienda, desciende la «gloria
de Yahvéh» y llena la tienda santa (Ex 35-40). Sigue la consa-
gracion sacerdotal de Aardn y sus hijos (Lev 8) y el ofrecimiento
de su primer sacrificio, aprobado por Dios mediante una nueva
aparicién de la «gloria de Yahvéh» (Lev 9). Concluye con la se-
paracion de los levitas y su consagracién para los servicios cul-
tuales inferiores (Num 3; 4).

Ambas descripciones, la yehovista y la sacerdotal, poseen en
comun la tradicién relativa a una revelacion de Yahvéh en el
Sinai; una revelacién por la cual Israel conocid las normas fun-
damentales para su vida con Yahvéh y ante Yahvéh. Pero las
diferencias son también evidentes: las normas mas antiguas de la
tradicion sinaitica se referian a la vida profana de cada dia. El
decalogo era, como veremos mds detenidamente, la proclamacién
de un derecho divino sobre todos los sectores de la vida humana.
El documento sacerdotal contiene, por el contrario, la revela-
cion de un orden sacro; ordena la vida cultual y todo el compli-
cado aparato de los sacrificios y ritos mediante el cual se reali-
zara la comunioén de Israel con Dios. Esto se debe a que P con-
sidera la inhabitacién de Dios en Israel, la aparicion de su «glo-
ria», como el acontecimiento decisivo de la revelacién sinaitica.
Pues en ella Yahvéh se habia acercado de tal manera a Israel,
que eran necesarias toda clase de normas y garantias cultuales.
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2. El significado de los mandamientos 5

Cuando se habla de los mandamientos el telogo piensa ante
todo en el decilogo, cuya situacion en la estructura de la historia
salvifica del Hexateuco tiene un valor unico y programatico.
Sin embargo, los recientes estudios sobre la historia de las for-
mas han demostrado que el decalogo no es tan excepcional,
ni tampoco el tnico representante de su género. Existe una can-
tidad apreciable de tales listas de prohibiciones y algunas de ellas
dan la impresién de una antigiiedad superior a la redaccion actual
del decilogo (elohista o deuterondmico). En primer lugar de-
bemos nombrar el «dodecalogo siquemita» (Dt 27, 15 s.), una
lista de maldiciones muy antigua; se dirige contra las transgre-
siones que pueden cometerse «en secreto» (ver el anca de los
v. 15 y 24) y podian escapar al control y a los castigos eventuales
de la comunidad. El fragmento de Ex 21, 12. 15-17, sobre el que
Alt llam3 la atencién, muestra también una forma muy primitiva 6.
En Lev 19, 13-18, encontramos otra serie de doce mandamientos,
muy semejantes al decdlogo por su claridad y la universalidad
de sus leyes. Estas listas suponen una notable reflexion teold-
gica y pastoral, pues para componerlas, los sacerdotes debieron
realizar una cuidadosa seleccién entre un tesoro de tradiciones
mucho mas amplio. Todas ellas deben su existencia a la preocupa-
cién por sintetizar al maximo la totalidad de la voluntad de
Yahvéh.

Ahora bien, si por un lado es indiscutible que entre este con-
siderable nimero de materiales podemos descubrir algunas di-
ferencias en su antigiiedad, por otro, podriamos sorprendernos
al comprobar que el decalogo no se encuentra al principio de esta

5. M. NoTH, Die Gesetze im Pentateuch, ihre Voraussetzungen und ihr
Sinn: Ges. Studien, 9 s.: A. ALT, Die Urspriinge des israelitischen Rechets 1,
278 s.; S. MowINCKEL, Le décalogue (1927); W. ZiMMERLI, Ich bin Yahwe
(Festschr. f. A. Alt 1953) 179 s.; W. ELLIGER, Ich bin der Herr euer Gott
(Festschr. f. K. Heim 1954) 9 s. (ahora en: Kleine Schriften z. AT. 1966).

6. A.Aur, I, 311,
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linea historica. En todo caso presenta indicios irrefutables de una
larga prehistoria literaria antes de llegar a tomar su forma defi-
nitiva en Ex 20, o Dt 5. La formulacién positiva de los manda-
mientos sobre los padres y el sibado, deben considerarse una
variacién secundaria de la lista, que en su origen poseia una forma
negativa uniforme; en este caso, la ruptura de la antigua forma
y la transformacion de la prohibicion en un mandamiento posi-
tivo es un fenémeno digno de notarse 7. Méas tarde hablaremos
de la interpretacién que se dio a la prohibicion de las imagenes;
pues también aqui, detrds de la concepcién que propone el de-
calogo podemos descubrir sin dificultad otra mais antigua. Final-
mente es posible demostrar que la prohibicion de robar se diri-
gia en un principio contra el caso particular del secuestro de per-
sonas (cf. Ex 21, 16; Dt 24, 7) y s6lo posteriormente se le fue
atribuyendo el significado general que conocemos 8. Asi pues,
Israel trabajé mucho tiempo en este decalogo, hasta darle la uni-
versalidad y concision formal y temitica que eran necesarias,
para poder ser considerado un comprendio adecuado de la entera
voluntad de Yahvéh con relacién a Israel.

En su primera parte —hasta el precepto sabatico, inclusive—, el deci-
logo trata de las obligaciones con Dios; en la segunda, de las obligaciones
reciprocas entre los hombres; le siguen algunas normas que protegen la vida,
el matrimonio, la propiedad, y el honor del pr6jimo9. El «tG» de esta serie
de mandamientos, se dirige tanto a Israel como a los individuos; es la forma
expresiva y conceptual propia de una época que no conocia aun ¢! individuo
independiente frente a la colectividad 10,

Llegados a este punto surge una de las cuestiones més impor-
tantes de la teologia del Antiguo Testamento: ;Cual es el sentido

7. La versién mas antigua del mandamiento sobre los padres que conserva
aun su forma negativa, la hallamos en el Dt 27, 16 y Ex 21, 17.
8. A.ALT, 1, 333s.

9. También el «desear» ('TMIM) es una actividad, una maquinacién ilegal
(ver Miq 2, 2) como lo demostré J. HERRMANN, Festschr. f. E. Sellin (1927)
69 s.

10. Una orientacién sistemdtica de la voluntad divina al individuo se
realizd por primera vez en la teologia sapiencial (Sal 119); véanse mas adelan-
te las péginas 536 s.
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teolégico de esta voluntad de Yahvéh con relacion a Israel?
La respuesta no puede venir del mismo decalogo, elevado en cier-
to modo a un valor absoluto, sino unicamente del contexto donde
se halla. En este caso no cabe la menor duda que con la procla-
macion del decalogo a Israel, se realiza su eleccion. El discurso
de la revelacion comienza con la autopresentaciéon de Yahvéh,
en la cual se refiere a la accién salvifica de la liberacion de Egipto;
por lo tanto Yahvéh se dirige a quienes redimié 1. Ahora bien,
en la mentalidad antigua no puede concebirse el inicio de una
relacion particular con Dios sin la aceptacion y el reconocimiento
obligatorio de determinadas normas. Por consiguiente solo
cuando Yahvéh proclama sus derechos soberanos sobre Israel
y éste acepta la voluntad divina, se realiza plenamente la adqui-
sicion de Israel. La proclamacion del derecho divino asemeja
a una red arrojada sobre Israel, acto que consuma su adquisicion
por parte de Yahvéh.

Esta visién del decalogo resulta mas plastica, gracias a los
resultados de los estudios recientes sobre la historia de las for-
mas. Durante la época de los jueces y todavia en épocas sucesivas,
el decalogo ocupa en Israel el centro y el punto culminante de una
solemnidad muy importante: la fiesta de la renovacién de la alian-
za siquemita. Como puede deducirse de Dt 31, 10s., la fiesta te-
nia lugar cada siete afios. Algunos textos nos permiten recons-
truir con cierta seguridad el desarrollo litirgico de la festividad.
A la base de esta informacidn se halla, en primer lugar, la misma
pericopa yehovista del Sinai, que bien podemos designar como la
antigua «leyenda de la festividad» de la alianza; en segundo lugar
Dt 27, 9 s.; pero de manera particular, el plan general del Deute-
ronomio (Dt 6, 4 - 28). Junto a éstos, los salmos 50 y 81. Segun
estos documentos, y sin entrar en cuestiones de detalles, distin-
guimos en el desarrollo litirgico de esta gran solemnidad las par-
tes siguientes: 1. Preambulo parenético. 2. Proclamacion de los

11. El «prdlogo» al decalogo debe traducirse: «Yo soy Yahvéh, tu Dios...»
y no «Yo, Yahvéh, soy tu Dios». W. ZIMMERLI, /. c., 179 s. (Gottes Offenba-
rung, 1963, 11 s.).
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mandamientos. 3. Conclusién del pacto. 4. Bendicién y maldi-
cion 12,

El hecho de que Israel celebrase a intervalos regulares, la re-
velacion del Sinai con-una accidn cultual de este tipo, nos per-
mite comprobar una vez més cudn intensamente comprendid esta
revelacion divina como acontecimiento histérico; con esta pro-
clamacidén del derecho divino, algo le ha sucedido a Israel, y esto
no tuvo Jugar tnicamente en el «dmbito espiritualy, sino en el pla-
no real de la historia; ahi es donde esta adquisicion por Yahvéh
tendrd sus mayores repercusiones. Pues con esta celebracién cul-
tual, Israel expresaba que el acontecimiento de la revelacidn
sinaitica tenfa la misma actualidad para todos los tiempos, se
renovaba en cada generacion y era «contempordnea» a todas
(ver Dt 5, 2-4; 29, 10 s.).

Por otra parte, esto explica ademas el caracter no-cultual
del decalogo, de donde se sacaron en otro tiempo conclusiones
de gran alcance. Si la fiesta de la renovacién de la alianza era una
fiesta de peregrinacion, se comprende, sin més, su limitacién
al aspecto moral. El decalogo se dirigia a los laicos, a su vida
cotidiana, a la convivencia profana dentro de las comunidades
rurales; en una palabra: a la conducta que debian observar cuan-
do regresaran a sus localidades de origen, una vez concluida
la alianza. Del culto eran responsables los sacerdotes, nadie im-
ponia al peregrino algun cuidado particular por el culto, menos’
aun cuando estaba lejos del santuario, inmerso en su existencia
cotidiana. Por consiguiente seguiria un camino errado quien de-
dujese del caracter profano del decilogo su parentesco con la
predicacién de los profetas mayores, o el caracter profano de las
instituciones que fundé Moisés en persona 13,

Sin embargo la cuestion mas importante es la de una exacta
valoracién teoldgica de los mandamientos. Ahora ha tomado ya

12, Ma4s detalle en G. von RaD, Das Jormgeschichtliche Problem des
Hexateuch: Ges. Studien, 53 s.; H.-J. KRraus, Gottesdienst im Israel (21962)
24 s,

13. Asi por ejemplo, P. VoLz, Mose (21932), 57 5., 90 s.; S. MOWINCKEL,
Le décalogue (1927) 104.
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consistencia la impresion de que Israel comprendid y celebro
la revelacion de los mandamientos como un acontecimiento sal-
vifico de primera categoria. En todo momento debe tenerse ante
la vista la estrecha conexidn entre los mandamientos y la alianza.
Todas las leyes de Israel presuponen la alianza, como una insti-
tucion sagrada v una comunidad establecida entre Yahvéh e
Israel. Pero, cosa curiosa, no existe ninguna ley que prescriba fa
creacion de esta institucion. Ella esta ahi, ya lo dijimos, como un
hecho consumado, como e! trasfondo de las restantes institucio-
nes y, en cuanto tal, se halla fuera de toda discusién. Lo unico
que entra en discusidn es el problema de configurar la existe'ncia
de cuantos se encontraron frente a una situacion tan curiosa-
mente nueva.

Segun esto, Israel no pudo considerar nunca el decalogo
como una ley moral absoluta; lo consider6 mas bien, como la
revelacién de la voluntad de Yahvéh en un momento particular
de su historia, mediante la cual se le ofrecia el don salvifico de
la vida. Pues, asi puede interpretarse de hecho la revelacion de
los mandamientos a Israel; su proclamacién y la promesa de la
vida estaban desde antiguo estrechamente unidos en la liturgia
(cf. Ez 18, 5-9). La parenesis deuteronomista modula sin cesar
esta idea fundamental que le es sin duda muy anterior; con los
mandamientos Yahvéh ofrecio la vida a su pueblo; al escuchar
los mandamientos, Israel penetré en la alternativa entre la vida
y la muerte 14, Yahvéh espera, ciertamente, la decisidon de Israel,
pero en ningun caso los mandamientos precedian condicional-
mente a la alianza, como si la entrada en vigor del pacto depen-
diera en absoluto de la obediencia. Las cosas estan al revés: se
concluye la alianza, v con ella recibe Israel la revelacidn de los
mandamientos.

Todavia en el tardio Deuteronomio encontramos la misma
sucesién: Israel se ha convertido en el pueblo de Yahvéh («hoy
te has convertido en el pueblo de Yahvéh, tu Dios» Dt 27, 9),

14. Dt30,15s.;4,1;5,30;8,1;16,20;22,7. Cf. Ez 18, 19; 20, 11. 13,
21;33, 16.19; Lev 18, 5; y también el tardio 81 n9§N Sir 17, 11; 45, 5.
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y con esta afirmacién en modo indicativo, va unida la exhorta-
cidn a escuchar la ley divina y a obedecerla («escucharas la voz
de Yahvéh, tu Dios» Dt 27, 10). Ahora bien, aunque uno acepte
esta explicacién de la eleccion en indicativo presente y reconozca
que la alianza se realizé en un momento, en que Israel no tenia
la menor oportunidad de acreditarse en la observancia de los man-
damientos, no obstante el decilogo pudo haber sido considerado
como una ley dura.

Sin embargo para ser «ley» en el sentido estricto de la pala-
bra, para ser norma de la vida moral, faltaba lo mas impor-
tante: la carga positiva sin la cual no puede concebirse una ley.
El decilogo, en cambio, —prescindiendo de las dos excepciones
conocidas—, renuncia a imponer una norma positiva a la vida,
se limita a algunas negaciones fundamentales, es decir, se con-
tenta con poner en los bordes de un vasto sector vital algunas
sefiales, que deberd tomar en consideracion quien pertenece a
Yahvéh. Esta persistencia en la negacion es precisamente la nota
caracteristica de todas estas «tablas», en Dt 27, 15 s., en Lev 19,
13 s., y en otras. Incluso Ezequiel, el profeta considerado por
muchos como el padre de un rigido «nomismo» (legalismo),
presenta también una de estas listas catequéticas: Quien perte-
nece a Yahvéh, no ofrece sacrificios en los montes, no practica
la extorsion, no cobra intereses ni presta con usura, etc (Ez 18,
6 s.). Aqui aparece bien claro que estas series de preceptos no se
proponen esbozar una ética, pues no contienen ninguna exigencia
suprema de Yahvéh; mas bien podriamos afirmar todo lo con-
trario, sélo describen de modo negativo, es decir, del lado que
desagrada absolutamente a Yahvéh, los distintivos de sus fieles.
Dentro de la esfera vital, asi delimitada por los mandamientos,
queda un amplio sector de la actividad ética, libre de cualquier
norma positiva (pues en la vida cotidiana de Israel no sucedian
continuas idolatrias, asesinatos o adulterios). Asi pues, si estos
mandamientos no someten la vida a una extensa ley normativa,
serd mas apropiado decir que en ciertas situaciones extremas
exigen una profesion de fe en Yahvéh y esta profesién consiste
en abstenerse de ciertas practicas que le desagradan.
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Sobre el decalogo se puede decir lo mismo que sobre todas las
otras «leyes» del Antiguo Testamento: su destinatario, el circulo
al cual se dirige, no es una comunidad profana cualquiera como el
estado, menos aun la sociedad humana en cuanto tal, sino la asam-
blea de Yahvéh 15. Por consiguiente no es necesario subrayar
de nuevo, que exigencias como las de estas «tablas», eran consi-
deradas realizables e incluso faciles de cumplir. Pero la cosa mas
significativa es que cuando pasé a ser propiedad de Yahvéh,
Israel no fue elevado a una forma particular de existencia sagrada.
El decalogo no pone de relieve ninguna diferencia sagrada en el
hombre, al contrario, en cada uno de sus mandamientos vela de
una manera muy elemental por el hombre en su condicién humana.

De lo dicho se sigue que el tedlogo debe tener mucho cuidado
con su terminologia, y preguntarse, hasta qué punto nuestra
palabra «ley» corresponde con su contenido real en el Antiguo
Testamento. Los diez mandamientos no reciben jamas este nom-
bre en el Antiguo Testamento; se les llama unicamente «las diez
palabras» (g»man oy Ex 34, 28; Dt 4, 13; 10, 4) e Israel celebro
siempre la revelacién de la ley divina como un gran don salvifico.
Era una garantia de su eleccién, pues en ella Yahvéh habia ma-
nifestado a su pueblo un camino y un tenor de vida. Dios le im-
puso los mandamientos para su bien (Dt 10, 13: 3% 2iv% ) y Moi-
sés dice sobre ellos en el Deuteronomio:

Guardadlos y cumplidlos, porque ellos son vuestra sabiduria y vuestra
prudencia a los ojos de los pueblos; los cuales al oir estos mandamlentos
diran: «jCierto, es un pueblo sabio y prudente esta gran nacién!» Porque
icuél de las naciones grandes tiene unos dioses tan cercanos como Yahvéh,
nuestro Dios, siempre que lo invocamos? y ¢cudl de las naciones grandes
tiene unos mandatos y decretos tan justos como toda esta ley que os pro-
mulgo hoy? (Dt 4, 6-8).

Uno de los atributos mayores con los que Israel ensalzaba
estos mandamientos era: ellos son «justos», es decir, con la reve-
lacién de los mismos, Yahvéh se habia demostrado fiel en sus

15. M. NotH, /. ¢., 15 s.
16. Dt 4, 8; Sal 19, 10; 119, 7. Sobre el significado de P*I% véanse mds
adelante las paginas 453 s.
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relaciones comunitarias con Israel. No se les teme ni se suspira
ante ellos como ante una carga, solo se oyen cantos de agradeci-
miento y alabanza (Sal 19, 8 s.; 119). Israel descubrié por vez
primera la ley en su funcién de juicio y destruccién con la predi-
cacion profética.

Cierto que Dios exigia a Israel el reconocimiento incondicio-
nal de los mandamientos. La oferta de la salvacidn en el Antiguo
Testamento como en el Nuevo Testamento colocé al destina-
tario ante el problema de la obediencia. Israel expresé de muchas
maneras su conviccion de que si rehusaba reconocer los manda-
mientos atraia sobre si la maldicién de Yahvéh. Bajo el punto
de vista formal, en los vestigios de la antigua fiesta de renovacién
de la alianza siquemita es donde encontramos la mas estrecha
conexion interna entre proclamacién de los mandamientos y
maldicién (Dt 27, 11 s.) 17, En este sentido, el encuentro con Yah-
véh significaba una decision de vida o muerte. Una vez que habia
escuchado su voz, Israel se hallaba en una situacidn irreversible.
También en el Deuteronomio y en la Ley de la santidad bendi-
ciones y maldiciones siguen a la promulgacion de los manda-
mientos 18.

Los mandamientos de Yahvéh eran plenamente suficientes,
en cuanto, por si mismos, no necesitaban una prueba que les

17. Dt 27, 11-13. 15 s.; Jos 24, 25 s. Tanto el Deuteronomio como la
Ley de la santidad hacen seguir la proclamaciéon de los mandamientos con
bendiciones y maldiciones (Dt 28; Lev 26).

18. Noth ha criticado con gran perspicacia esta promesa de bendicién
en el Deuteronomio, porque la ley anuncia el castigo en caso de transgresion
y en cambio supone la obediencia como una cosa natural y no la premia con
bendiciones. Ademds el Deuteronomio promete la bendicién por adelantado,
¢ independientemente de cualquier condicion, de modo que su realizacién no se
halla ligada a la obediencia de Israel (Ges. Studien, 165 s.). Pero no podemos
considerar el Deuteronomio —la revelacién de la voluntad de Yahvéh a Is-
rael— en el sentido corriente de una norma juridica, pues se trata de una
pura disposicién salvifica a favor de Israel. Por esto, no es probable que
deban considerarse las promesas de bendiciones, como un apéndice secundario
y poco adecuado, afiadido a las maldiciones. Ademds Yahvéh se reserva tam-
bién en otros casos la libertad de recompensar la obediencia de los hombres.

Sobre la idea de la recompensa, véase G. BorNKAMM, Der Lohngedanke
im NT: Evang. Theologie (1946/47) 143 s. Studien zu Antike und Urkristen-
tum: Ges. Aufsdtze 11 (1962) 69 s.
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legitimara ante los hombres, a no ser el argumento tautoldgico,
de que obligaban precisamente por ser los mandamientos de
Yahvéh 19. Asi, encontraremos en Lev 19, 13-18 una de aquellas
grandes listas de prohibiciones donde cada prohibicién —cier-
tamente litGrgica— concluye con la frase mm® "X (yo Yahvéh) 29,
que desea claramente darles una motivacién. El Deuteronomio
ha conservado la antiquisima prohibicién de no comer animales
muertos y sigue con la motivacién: «porque ti eres un pueblo
santo para Yahvéh, tu Dios» (Dt 14, 21). Lo mismo sucede con
aquellas antiquisimas tradiciones que terminaban con la expre-
sion lapidaria: esto o aquello es «una abominacién para Yahvéh»
(T nayin), es decir, son cosas absolutamente incompatibles con
el culto a Yahvéh 21, Estas son, como dijimos, tautologias teold-
gicas y no verdaderos argumentos.

Sin embargo, junto a estas motivaciones de caracter rigurosa-
mente absoluto encontramos también auténticas argumenta-
ciones, con la intencidén manifiesta de hacer, de algiin modo,
comprensible al hombre las prohibiciones y los preceptos o, al
menos, inserirlos en un contexto que tenga para él un verdadero
significado. Este esfuerzo es cada vez més frecuente, pues tales
motivaciones abundan mas en las colecciones juridicas tardias
(el Deuteronomio y la Ley de la santidad), que en el Libro de la
alianza. No obstante, el caracter de la argumentacion puede ser
muy distinto. En algunas ocasiones se limitan a una aclaracién
facil y practica de la ley. Asi, por ejemplo, no se debe castigar
al duefio que con sus malos tratos ha provocado la muerte del
esclavo, «porque el esclavo era posesion suya» (Ex 21, 21)22.
Mas significativas son las motivaciones de tipo moral: «no to-

19. Con relaciébn a lo que sigue, véase B. GEMSER, Motive clauses in
OT. law: Suppl. VT.1(1953) 50 s.

20. La motivacién f1171° 23X desaparecioé detras de algunas leyes, porque
se habia olvidado su estructura litargica.

21. Dt 17, 1; 22, §5; 23, 19; 25, 16. Es probable que estas antiquisimas
leyes relativas a la «toeba» (abominacién) formaran en otro tiempo una lista
liturgica.

22. Cf.Dt21,17;Lev 19, 20s.
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maras en prenda las dos piedras de un molino... porque seria
tomar en prenda una vida» (Dt 24, 6). En la flagelacién sélo se
permite dar un limitado nimero de golpes para que «tu hermano
no quede infamado a tus ojos» (Dt 25, 3), Los jueces deben guar-
darse del soborno «pues el regalo ciega al perspicaz» (Ex 23, 8).

Las explicaciones mas importantes son naturalmente las
teoldgicas. Beber la sangre esta siempre prohibido, «porque la
vida esté en la sangre» (Lev 17, 14). «No pronunciaras el nombre
de Yahvéh, tu Dios, en falso, porque no dejard Yahvéh impune
a quien pronuncie su nombre en falso» (Ex 20, 7). La prohibicion
‘de derramar sangre humana se funda en que el hombre es imagen
de Dios (Gén 9, 6). En fin, junto a estas motivaciones teoldgicas
aparecen también argumentos tomados de la historia salvifica,
bien porque un mandamiento exija la obediencia porque fue
promulgado y respetado ya en la historia de la salvacién, o bien
porque Israel debe recordar el tiempo de su esclavitud, etc. 23.

. Como tales argumentaciones no se encuentran en ninguno
de los numerosos cddigos de las otras naciones, podemos consi-
derarlos un elemento especifico de la tradicion juridica israelita.
Ellos manifiestan una vez mads, la fuerza de penetracién de este
derecho divino, que quitaba al oyente toda posibilidad de excu-
sarse por no haber comprendido la ley. Pero todavia hay mas:
Yahvéh exige obediencia pero quiere hombres que comprendan
sus mandamientos y ordenes, hombres que las aceptan ademas
internamente. Yahvéh exige una obediencia adulta. Asi el Deu-
teronomio, preocupado como ninglin otro por aclarar en estilo
homilético los mandamientos de Yahvéh, puede afirmar con toda
razon: «El mandamiento estd muy cerca de ti, en tu corazén y
en tu boca» (Dt 30, 14).

Ahora bien, si tales motivaciones muestran ya cémo el man-
damiento de Yahvéh no abandonaba al hombre, como le acompafia
y aclara siempre de nuevo su significado, esto aparece ain mas
claro en algunas adiciones, que desarrollan una prchibicién an-
terior en forma positiva:

23. Por ejemplo, Ex 23, 15; Lev 23, 43; Dt §, 15.
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No odiarés a tu hermano, en tu corazén, por el contrario, corregirds a tu
préjimo para que no cargues sobre ti un pecado, por culpa suya. No tomards
venganza ni guardards rencor alguno contra tus compratiotas (sino que),
amards a tu préjimo como a ti mismo (Lev 19, 17 s.).

El elemento interpretativo no se limita en estos casos a una
explicacidn introductiva al sentido de la prescripcion, sino que se
presenta junto al precepto original, bajo la forma de una se-
gunda prescripcion. Pues bien, ain en este caso se trata de una
«interpretacion legal»; aunque tenga un caracter muy singular.
El oido de Israel comenzé a agudizarse; se empezd a adivinar
detras de la norma negativa un sentido nuevo y constructivo.
Se sintio la necesidad de colmar el terreno libre que dejaba la
prohibicion, con un contenido positivo correspondiente al sen-
tido de la prohibicidon. En los mandamientos del decalogo, sobre
el sdbado y el respeto a los padres, el proceso fue un poco dis-
tinto, pues aqui desaparecio del todo la version negativa original
y la positiva quedé duefia unica del terreno.

Sin embargo todo ello constituye tan sélo una pequeiia parte
de un fenémeno caracteristico de toda la tradicién de los manda-
mientos divinos en el antiguo Israel: Israel consideré la voluntad
de Yahvéh como una realidad extremamente flexible, capaz de
acomodarse a cualquier situacién nueva, fuese religiosa, poli-
tica o economica. Si prescindimos del entumecimiento propio
de la época pos-exilica tardia, no existié jamas para Israel una
ley divina con validez absoluta para todos los tiempos, pues,
cada generacién era de nuevo llamada a escuchar la voluntad
divina, que era vilida para si y a interpretarsela. Una vez maés
aparece claro que los mandamientos no eran una ley, sino un acon-
tecimiento que Yahvéh hacia experimentar a cada generacion en
un momento histérico concreto, y frente al cual debia tomar
una decision.

El ejemplo mas estupendo de una reinterpretahién semejante
es el Deuteronomio. Su tarea consistia en anunciar la voluntad
divina a una época que en nada se parecia a aquella en la cual
Yahvéh se dirigié por vez primera a su pueblo?24. Mas tarde

24. Cf. las paginas 294 s. Un ejemplo extrafio de reinterpretaciones
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mostraremos cémo el Deuteronomio motiva también los manda-
mientos de Yahvéh con una gran variedad de argumentos. Lo
nuevo en él es que la observancia de los preceptos divinos recibe
una motivacién interna: el amor y la gratitud con Yahvéh guiaran
a Israel a la obediencia.

Sin embargo, el Deuteronomio presenta todavia una novedad
absoluta porque no sélo habla de las «normas, mandatos y de-
cretos», sino ademas llega a designar como «la tora de Yahvéh»
toda esa multitud de mandamientos divinos que no tenian entre
si relacién alguna. Pues bien, esta capacidad de considerar como
«la tora», es decir, como una unidad teoldgica, esa pluralidad de
mandamientos emanados de Yahvéh en ocasiones diversas,
abria el camino a una concepcidn nueva e importante que reunia
en si toda la reflexidn anterior. Todas las instituciones particula-
res son consideradas ahora como parte de una revelaciéon de la
voluntad divina, fundamentalmente indivisible.

Esta nueva concepcidn hizo que el concepto de la revelacion
divina se separa definitivamente del culto. El antiguo Israel habia
encontrado en el culto los mandamientos, las listas de preceptos
y los «tbrot», instrucciones de los sacerdotes. «La tora» era en
cambio, el objeto de la instruccion teoldgica y su situacién vital
(Sitz im Leben) se transfiere cada vez mas al corazén humano.
Los «salmos sapienciales», en particular los salmos 1 y 119 mo-
dulan un tema, que ya conocian el Dt y el Dtr: el hombre debe
guardar estas palabras en su corazén y las tendrd presentes en
todas las situaciones de su vida (Dt 6, 6 s.; Jos 1, 8). Dos afirma-
ciones se repiten siempre en estos salmos: la revelacién de la vo-
luntad divina es ocasion de incesante meditacion y de una alegria

como ésta, que tiende a actualizar los hechos, lo hallamos en Ez 20. El profeta
ve en toda la historia salvifica no s6lo una empresa fallida por la desobedien-
cia de Israel, sino también ve como se inicid ya el tiempo del juicio en el mis-
mo momento en que Yahvéh revelaba sus mandamientos. Yahvéh les dio
«preceptos y estatutos malos, con los que no se puede obtener la vida»
(v. 25); en este caso Ezequiel piensa en el mandamiento relativo a la ofrenda
de los primogénitos humanos. W. ZIMMERLL: ZThK 1951, 253 s. (Gottes Of-
Sfenbarung [1963] 139 s.). Véase el tomo 1I, 282 s.
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sin fin. Ella ocupa al hombre sin descanso, tanto en su vida sen-
timental como intelectual. Sin duda alguna, detras de estos sal-
mos se oculta también la cuestién antropoldgica de saber cuiles
son las cualidades del hombre que es justo ante Dios; en conse-
cuencia, presentan la imagen de un hombre cuya vida espiritual
estd completamente llena de la palabra divina y saca de ella la
fuerza necesaria para su comportamiento; pues cuando uno se
abre de esta manera a «la tora», todo resulta justo.

Deberiamos pensarlo bien antes de decidir si el espiritu de estos
salmos merece la etiqueta de «piedad legal» o la de consolacién
farisaica. El hecho de que la revelacion de la voluntad de Yahvéh
sea no sdlo objeto de alegria sino también de intensa reflexidn,
no es suficiente para tales juicios. En efecto, todavia falta en ellos
la reflexién sobre la posibilidad de su cumplimiento, la distincién
entre lo permitido y lo prohibido, etc. Frente a una verdadera
piedad legal, consciente de la amenaza que deriva de la propia
impotencia, estos salmos respiran una credulidad sorprendente
por su simplicidad.

A proposito de las observaciones de G. Ebeling sobre la reserva con que
empleamos aqui el concepto «ley» 25, debe notarse cuando sigue: 1. ya quedaron
atrds los tiempos en los que se procedia con este concepto en la teologia
del Antiguo Testamento (cf. tomo II, 503, nota 2). La discusién sobre este
punto se interrumpié también desde hace tiempo. 2. Durante el estudio de
las formas de los mandamientos divinos y su situaciéon en el culto, la ciencia
se encontrd otra vez frente al fen6meno de la voluntad exigente de Yahvéh
y al problema de su exacta clasificacion teoldgica. En este caso, no es posible
hallar un punto de contacto con la antigua nomenclatura teolégica, pues
ésta es demasiado genérica; en efecto, el inventario actual de textos vetero-
testamentarios sobre este punto ofrece una gran diversidad de datos, que desde
el.punto de vista teoldgico no poseen la uniformidad necesaria para poderlos
etiquetar de una manera sumaria 26, 3. Nuestra tarea es clara: adquirir una
comprensién teologica, lo mas precisa posible, de esta voluntad de Yahvéh
con relacion a Israel o impedir que unos conceptos tradicionales pero inade-
cuados desfiguren la concepcién que se ird abriendo camino. Yo nunca opiné
que el concepto de la ley en el Antiguo Testamento fuera ilegitimo o puro
sintoma de un malentendido teolégico (cf. tomo II, 501 s.; también en este
tomo 253: Israel descubrié por vez primera la ley en su funcidn de juicio
y destruccién con la predicacion profética). Tampoco resulta facil descubrir

25. ZThK 1958, 288 s. (Ahora en Wort und Glaube [1960] 274 s)..
26. W. ZiMMmERLI, Das Gesetz im AT. ThLZ (1960) col, 481 s. (Gottes
Offenbarung [1963] 249 s.).
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dénde Israel entendi6 claramente por «ley» aquello que €l dogmético ir}djga
con este concepto. Esto es aun mads dificil en los textos de la antigua religion
yahvista.

El fin de esta comprension de la ley se prepara ya en el pe-
riodo pos-exilico. Como es natural se trata de un proceso lento,
y, en parte, imperceptible. Se llegé a este fin cuando la ley se con-
virtié en una magnitud absoluta, es decir, cuando ya no se la con-
sideré mas como la disposicién salvifica de la comunidad cultual
israclita, es decir, de un grupo étnico bien determinado que le
habia precedido en la historia; cuando dejé esta funcion de
sierva y pasé a ser un dictador que se cred autoritariamente su
propia comunidad. De este modo se convirtié finalmente en una
«ley» en el sentido corriente de la palabra; una ley que debia
ser respetada palabra por palabra e incluso letra por letra.

Esto no puede todavia afirmarse del Deuteronomio que se
refiere demasiado claramente a una forma histdrica bien precisa
del Tsrael de su tiempo, y se pone a su disposicion. Es mas, cuando
reduce la abundancia de los mandamientos al Unico precepto
capital de amar a Yahvéh (Dt 6, 4) y se preocupa con tanta soli-
citud del sentido interno y espiritual de los mandamientos, da la
impresion de ser la ultima resistencia contra el incipiente lega-
lismo. En mi opinién, los salmos 1 y 119 se hallan todavia bien
situados en la parte de aca de esta evolucion fatal, pues aunque
estos salmos ven en la voluntad de Yahvéh una realidad auténo-
ma y digna de una meditacion llena de gratitud, no debe creerse
necesariamente que pertenezcan ya a la mentalidad legalista.

Noth tiene razén cuando piensa que la simple subordinacion
de Israel al patrimonio legal, cuyas partes procedian de leyes
muy diversas, debia conducir tarde o temprano al legalismo,
desplazando unilateralmente el interés sobre el aspecto de la obe-
diencia humana 27, Las frecuentes aseveraciones del cronista de
que tal o cual accién cultual se celebré en plena conformidad
con las prescripciones de la tora preludian ya esta situacion.

27. M. NotH, /. c., 70 s.
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También tiene un caracter legalista el modo como se entienden
las leyes sobre la alimentacion en Dan 1: una narracidén que pro-
cede todavia de los tiempos de la didspora persa. En este caso
no se trata ya de una norma que la comunidad cultual se impone
a si misma, para separarse de otras practicas bien determinadas;
son mas bien prescripciones que ya no eran comprendidas en su
antiguo significado polémico. De todos modos, el legalismo de
las prescripciones sobre la pureza legal comenzd en una época
relativamente temprana. El paso al legalismo de la tora fue por
consiguiente un proceso que se llevé a término en épocas distin-
tas, de acuerdo con la multiple variedad de sus contenidos.

El Libro de la alianza (Ex 21-23) fue afiadido mds tarde a la revelacion
det Sinai. Esto suponia un proceso de redaccion literaria, pues en su origen,
este pequeiio codigo no tenia nada en comun con la verdadera tradicién
sinaitica, puesto que provenia de una situacién diversa en la historia de la
tradicion. Sin embargo, tal insercién es muy significativa y nos enfrenta
con nuevos problemas: {a voluntad de Yahvéh revelada a Israel se apoya
ahora sobre una base mas amplia y es mdas detallada. Pues si €l decalogo ha-
bia delimitado con sus prohibiciones el espacio vital de Israel, el Libro de la
alianza somete a un orden divino el interior de este espacio, con nuevas pro-
hibiciones y preceptos diversos. La primera parte del Libro de la alianza
(21, 1-22, 16) contiene sobre todo leyes casuisticas sobre la esclavitud, las
garantias, los depositos, préstamos, etc. La segunda parte (22, 17-23, 19)
trae normas cultuales sobre el afio de la remision, del descanso sabatico y las
tres festividades anuales. Todo esto nos hace preguntarnos si en la incorpo-
poracion del Libro de la alianza se puede adivinar la aparicion o el aumento
del «legalismo». Pero frente a lo dicho, seria conveniente recordar que esta
«ley» sigue a la eleccion ya consumada; mas aun, esta adicion no insinla
en ningun lugar que deba ser entendida como una precision ulterior de la
voluntad divina por la que se cambiaba la situacién de Israel frente a Yahvéh.
El Libro de la alianza termina con un discurso divino de estilo parenético
que asegura a Israel la proteccion y la guia de Yahvéh (Ex 23, 20-33) y, a con-
tinuacioén se concluye la alianza (Ex 24, 1 s.). En otro lugar volveremos sobre
la cuestion, aqui apenas apuntada, pues bajo este punto de vista el Libro de
la alianza manifiesta una tendencia que en el Deuteronomio alcanza su pleno
desarrollo teolodgico 28,

28. Como el Libro de la alianza contiene la ley del talién (Ex 21, 23-25;
cf. Lev 24, 18 s.; Dt 19, 21) serda conveniente sefialar, al menos en una nota,
que es falsa la opinidn popular segin la cual el «ojo por ojo y diente por dien-
te» seria el principio central del pensamiento juridico del Antiguo Testamento.
La frase no pertenece a las formas juridicas enraizadas en el yahvismo.
Proviene originalmente del derecho sacro cananeo (cf. ALt: ZAW [1934]
303 s.) y se limita a casos de lesién corporal muy concretos, o al asesinato.
El pensamiento juridico del antiguo Israel no se levanta sobre la base de una
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3. El primer mandamiento y el celo santo de Yahvéh

Es sorprendente que falte la prohibicién de adorar otros dio-
ses en el dodecilogo siquemita (Dt 27, 15 s.), la serie que parece
mas antigua y empieza con la prohibicion de las imagenes. Esto
se explica de hecho por las circunstancias particulares de su época.
En los tiempos mas antiguos de la historia de Israel, en la época
de los Jueces, cyando su vida campesina transcurria en la region
montafiosa de la Palestina central, sin contactos importantes
con los cultos extranjeros, el peligro de apostasia de la fe yah-
vista o de sincretismo no era todavia inminente para la mayoria
del pueblo, como lo seria poco tiempo después. Esto no quiere
decir que el primer mandamiento sea més reciente. Por el contrario
es indudable que ese coeficiente de aguda intolerancia era pro-
pio del culto yahvista desde sus comienzos. La frase: «el que
ofrezca sacrificios a otros dioses serd trasplantado de la vidaala
muerte» (Ex 22, 19) parece ser, en su forma como en su con-
tenido, una versién antigua del mandamiento correspondiente
en el decalogo 29.

La prohibicién de pronunciar los nombres de los dioses ex-
tranjeros aparece fuera de una lista, en una anotacién conclusiva
de caracter redaccional y por esta razén podria ser més reciente
(Ex 23, 13). Por encima de estas clasificaciones se pone la cues-
tion de saber cémo interpretd Israel esta prohibicidn, que en todo
tiempo fue para él el mandamiento por excelencia. El precepto
del decalogo: «no tendras otro dios a despecho de Yahvéh», es
la versiéon mas genérica y menos detallada de todas 39, Pero pre-

compensacion rigurosamente «equivalente». Sobre la ley del talién, véase
W. Preiser, Vergeltung und Siihne im altisraelitischen Strafrecht: Festsch-
rift f. Eberh. Schmidt (1961) 7 s., en particular, 28 s.; también F. HORsT,
Gottes Recht (1961) 174, 28 s.

29. Presentamos el texto de acuerdo con la correccion de A. Alr, I,
311, nota 2.

30, Se recomienda la traduccién de®3® DY propuesta por L. Kohler «a
despecho mio» (ThR 1929, 174). También es digna de mencion —sobre todo
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cisamente gracias a su amplitud interna y a su tendencia hacia
lo fundamental, esta prohibicién era la mas apropiada para pro-
poner al pueblo este aspecto de la voluntad divina, con el caréc-
ter obligatorio, que supera los tiempos y sus contingencias.

Existe una interpretacion del primer mandamiento en el
Antiguo Testamento, y a ella debemos atenernos en primer fu-
gar. Tres textos unen la prohibicién de todo culto extranjero con
una alusidn al celo de Yahvéh: «pues Yahvéh es un Dios celoso»
(Ex 20, 5; 34, 14; Dt 6, 14 5.) 31, La oracién secundaria, introdu-
cida mediante el «pues», debe considerarse una interpretacion
legal, y por tanto, una motivacién teolégica. Pero otros textos
presentan también esta relacion caracteristica del primer manda-
miento o sus transgresiones, con el celo de Yahvéh (asi p.e. Jos 24,
19; Dt 32, 16; 1 Re 14, 22), no es pues una conexidén ocasional.
Pero, el celo de Yahvéh aparece, a su vez, en relacion intima con
su santidad (en particular Jos 24, 19), hasta el punto de que su ce-
lo es considerado sencillamente como una manifestacion de su
santidad. Por esto tenemos que hablar al mismo tiempo de la san-
tidad de Yahvéh, de su celo y del primer mandamiento, pues no
es posible separar conceptualmente el uno de los otros. El celo
y la santidad sélo son matices diversos de una misma e idéntica
cualidad divina 32,

La experiencia de lo santo en Israel, como en la historia ge-
neral de la religion, es un fendmeno religioso primordial, es decir,
no se puede derivar lo santo de ninguna escala de valores humanos.
No es la superacion de los mismos; tampoco se asocia a ellos

por causa del lenguaje tipico de Dt 21, 16—, la transcripcién «en perjuicio
mio» de W. F. ALBRIGHT, De la edad de piedra al cristianismo. Sal terrae,
Santander 1959, 234.

31. W. Zimmerli prueba de manera convincente que la afirmacién so-
bre el celo en Ex 20, 5, no se refiere a la prohibicion de las imagenes; pasa
por encima de este mandamiento y se remonta al primer precepto (Festschrift
fiir Bertholet, 550 s.).

32. O Procksch ha tratado el tema de la santidad de Yahvéh en
ThWBNT I, 88 s. Véase ademds R. ASTING, Die Heiligkeit im Urchristentum
(1930) 17-34; J. HANEL, Die Religion der Heiligkeit (1931); J. PEDERSEN, Is-
rael, HI-1V, 264 s.; S. MOWINCKEL, Religion und Kultus (1953) 30 s.; H. RING-
GREN, The prophetical conception of Holiness (1948).
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como una adicion; lo santo podria ser designado como el gran
advenedizo en el mundo del hombre, una realidad de la experien-
cia que jamas se deja incorporar plenamente en el mundo fami-
liar al hombre, y frente a la cua! siente mas temor que confianza;
no cabe duda, es lo «totalmente otro». En este sentido es carac-
teristico el esfuerzo del hombre por delimitar el ambito en el cual
se manifiesta lo santo, el lugar donde se ha instalado, a fin de pro-
tegerlo de cualquier contaminacién con lo profano (Ex 19, 12),
pero también para resguardar al mundo profano contra cualquier
amenaza proveniente de aquél.

Israel conocié también el recinto sacro, el fenienos (en arabe
Hardm) donde regian otras normas —sagradas— y otros valores,
y se habian abolido las prescripciones del derecho profano (se
piense en el derecho de asilo). Todo cuanto caia bajo el dominio
de lo sacro quedaba excluido del uso comun; todos los derechos
que uno podia exigir sobre él, caducaban. Si un objeto, un lugar,
un dia o una persona eran declaradas «santos», con ello se in-
dicaba en primer lugar su segregacion, su entrega a Dios, pues
Dios es la fuente de toda santidad. Esto indica claramente, que la
santidad era sentida como una potencia y no como algo inerte;
era, sobre todo, una realidad apremiante y, en todo caso, algo
imprevisible 33. Considerando que, en ltimo término, la santi-
dad de todo «lo que estaba santificado» deriva de su relacién
con Yahvéh, se ha afirmado con razén que este concepto indica
mas una relaciéon que una cualidad 34. La preocupacion por no
violar lo santo mediante una desafortunada contaminacién con
lo profano, y también el cuidado por no recibir algun dafio de
esta potencia imprevisible, explican el esfuerzo por regular en lo
posible las relaciones con ella en el culto, mediante ritos escru-
pulosos.

Lo dicho hasta el presente no sélo es valido para el antiguo
Israel sino también para amplios sectores de la historia religiosa
de la humanidad y, sin embargo, el culto israelitico poseia un dis-

33. J. PEDERSEN, /. c., 264.
34. H. RINGGREN, /. ¢., 13.
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tintivo muy particular. La simple comparacién con la historia
de las religiones muestra ya que las afirmaciones del Antiguo Tes-
tamento sobre la santidad son mucho mas intensas y llegan in-
cluso a ser vehementes; pero, sobre todo, se encuentran mas
estrechamente ligadas al mismo Yahvéh, pues en las religiones
extrabiblicas, lo santo presenta extrafiamente un caracter mucho
mas neutral e impersonal, como si fuera una realidad con una
existencia auténoma 35. Cierto, las afirmaciones acerca de una
santidad material son en el Antiguo Testamento tan numerosas
que nos sorprenden. Oza muere por haber tocado el arca (2 Sam
6, 6 s.); no es licito tocar el altar (Ex 29, 37 P); ni siquiera mirar
los objetos sagrados (Num 4, 18-20 P), lo santo puede transmi-
tirse (Lev 6, 20 s.; Ez 44, 19), etc. Este considerable sector de afir-
maciones sobre la santidad muestra los limites de la extensa obra
de Rudolf Otto que, con excesiva parcialidad, relaciona la san-
tidad con el hombre y su interioridad 36. Tampoco satisface la
solucién de negarles cualquier valor teoldgico, como si fueran
vestigios de una santidad todavia natural 37. En efecto, no sélo
las encontramos en los documentos mas antiguos, como residuos
no elaborados de un estadio religioso anterior al yahvismo,
sino que perviven en Israel y en sus mismos profetas hasta los
tiempos mas recientes 38.

Seré pues conveniente que la teologia del Antiguo Testamento,
la cual se ha dedicado con excesiva parcialidad a lo interior y
espiritual, se interesara por este aspecto de la santidad y renunciara
sobre todo a medir dichas expresiones con un concepto de lo es-
piritual completamente extrafio al Antiguo Testamento. Cierta-
mente el Antiguo Testamento contiene afirmaciones sobre la
santidad de una espiritualidad altisima —Os 11, 9 es una de las
mas sublimes— e informa sobre experiencias de santidad que
descienden hasta lo mas intimo de la persona (Is 6, 3-5), sin em-

35. J. HANEL, /. c., 22 s.

36. R. OtT0, Lo santo. Revista de occidente, Madrid 21965.
37. W. EicHropr, 1, 142.

38. H. RINGGREN, /. c., 18.
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bargo esto no debe inducirnos en el error de considerar las otras
afirmaciones como fundamentalmente ajenas a la religion yah-
vista, pues de este modo ignorariamos una de sus caracteristicas
mas importantes: el intenso deseo de inmanencia propio de la
santidad de Yahvéh, que no se contenta unicamente con la in-
terioridad humana.

Israel pens6 siempre que Yahvéh no solo habia revelado su
santidad a los hombres sino también habia santificado cosas,
lugares y tiempos, y esto quiere decir que los reivindicaba como
suyos. Ahora bien, los tiempos que Yahvéh eligié para si no eran
solo los litirgicos. En cualquier momento de la historia puede
«santificarse» con actos de juicio o salvacién; es decir, siempre
que lo desee puede provocar acontecimientos que manifiesten,
de una manera absolutamente inmediata, la «doxa» (gloria)
de su actividad histdrica. Asi las narraciones histdricas hablan,
a veces, de un «glorificarse» de Yahvéh (Ex 14, 4 s. 17; Num 20,
13; Lev 10, 3). Tal concepcion supone que la actividad de Yahvéh
se realiza generalmente de manera oculta, pero en ocasiones es-
peciales, manifiesta su gloria de modo visible.

Es significativo que Ezequiel, con una mentalidad tan influen-
ciada por las concepciones cultuales, muestre una cierta pre-
ferencia por este «santificarse» de Yahvéh en la historia (Ez 20,
41; 28, 22. 25; 38, 16. 23). Pero también el documento sacerdotal
dirige una vez su mirada hacia el futuro en el cual «la gloria de
Dios llenara toda la tierra» (Num 14, 21); por lo tanto, considera
la limitacién actual de la gloria de Yahvéh a un determinado sec-
tor del culto, como una situacién pasajera, a la que seguira la
realidad definitiva. Esta idea corresponde con el vaticinio de un
profeta pos-exilico: «en aquel dia» los calderos de las casas y los
cascabeles de los caballos serdn tan santos como los vasos sa-
grados del templo (Zac 14, 20 s.); es decir, entonces la santidad
de Yahvéh habra devorado toda la realidad profana. Cuando
ocurra esto, la santidad divina habra alcanzado su meta suprema.

Detras de todo esto —por muy material e impersonal que
pueda parecer en si mismo—, esta el celo de Yahvéh, del cual

no era posible separar ni siquiera la accion mas imperceptible
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del culto. Pues fue en el culto y no en una relacion personal e
inmediata con Yahvéh, donde Israel se encontré primera y prin-
cipalmente con el celo divino, esta revelacion sumamente perso-
nal de su naturaleza. De este modo nos hallamos frente al ele-
mento mas caracteristico del culto israelita: la brusca reivindica-
cion del culto exclusivo a Yahvéh en el primer mandamiento.
El celo (nX1p ) equivale a los celos y es, por consiguiente, un sen-
timiento que emana de la parte mas personal del hombre; y como
ser celoso, Yahvéh es personal en sumo grado 3. El celo de
Yahvéh consiste, pues, en que él quiere ser el Unico dios de Is-
rael y no estd dispuesto a compartir su derecho a la reverencia
y al amor con ninguna otra potencia divina. Dos cosas le decia
este celo a Israel: el afecto de Yahvéh —Oseas habla de él como
de la pasién del enamorado—; pero también la amenaza del cas-
tigo si se entregaba al Sefior con el corazdn a medias. Esta into-
lerante exigencia de exclusividad es un hecho unico en la historia
de las religiones, pues los cuitos antiguos se toleraban paciente-
mente y daban a los participantes de su culto plena libertad
para asegurarse, al mismo tiempo, la bendicion de otras divini-
dades. No era raro que los santuarios fueran considerados lu-
gares para una adoracion simultanea, y asi en el templo dedicado
a un dios determinado se ofrecian a la vez sacrificios a otra di-
vinidad diferente. Este destino le tocé al templo de Salomon
en algunos momentos de su historia (2 Re 23, 4. 11 s.). El Deute-
ronomio expresa con suma concision lo que el celo de Yahvéh
exige a Israel: Israel debe estar «totalmente»(o"mn) con Yahvéh
(Dt 18, 13)40,

La nocidn «otros dioses», tiene, sin duda, un sentido muy
amplio. Pero no se refiere en primer lugar a los «grandes dioses»
de los imperios, el dios babilénico Marduk o el egipcio Amén,

39. W. EicHrRODT, I, 104.

40. En los profetas el concepto del celo de Yahvéh aparece por primera
vez separado del culto y sin relacidon alguna con el primer mandamiento.
El celo de Yahvéh se encuentra detras de su actividad histérica de dos maneras
diversas: como celo que odia (Sof 1, 18; Nah 1, 2; Sal 79, 5) y como celo
que salva (Is 9, 6; Ez 39, 25; J12, 18; Zac 1, 14; 2 Re 19, 31).
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sino sobre todo a las divinidades indigenas de Palestina, cuyo
culto podia ser verdadero motivo de tentacion para Israel, p.e.
Baal, Dagon, Astarté, Anat, Asera, etc. La prohibicion se dirigia
también contra los pequefios cultos privados, en particular con-
tra toda clase de culto a los muertos. Contra €l y sus ritos encon-
tramos una sorprendente multitud de prescripciones, que nos
permiten deducir la existencia de una lucha particularmente
encarnizada contra este culto, al cual se sentian tentados de ma-
nera especial los antiguos 41, En todo caso debemos tener en cuen-
ta que los textos nos presentan sélo una pequefia parte del com-
bate in actu contra el culto a las divinidades extranjeras. En mu-
chos casos se habia decidido ya la batalla mucho antes de que
pudiera ser objeto de una descripcién literaria. jQué sucesidn
de luchas cultuales debieron preceder a los dos catdlogos de ani-
males impuros (Lev 11, 2 s.; Dt 14, 4 s.)! Estos animales eran
ciertamente las victimas destinadas al sacrificio en diversos cul-
tos, o tenian una relacion sagrada con las potencias divinas.
Precisamente por este motivo se les privé de su cualidad sacra
y quedaron excluidos del culto yahvista42, La prohibicion de
comer dichos animales no se limité al tiempo en que existia un
verdadero status confessionis, sino que continué siendo una obli-
gacidn cultual para Israel aun en épocas posteriores, cuando esos
cultos no podian ser motivo de tentacién. La agrupacion de tales
animales en catalogos es naturalmente la dltima etapa de la lu-
cha contra los cultos prohibidos. Una época capaz de componer
unas listas tan sumarias debia hallarse muy lejos de las verdade-
ras luchas cultuales.

Los draméticos ritos de abjuracién descritos en el Gén 35,
2-4 (cf. Jos 24, 14. 23) nos introducen mas directamente en la

41. Lev 19, 27s.31;20,6.27;21,5; Dt 14, 1; 18, 11; 26, 14, etc.

42. Muy poco sabemos acerca del significado cultual de estos animales.
Algunos detalles en M. NotH, Die Gesetze im Pentateuch, 95. La prohibicion
de «cocer el cabrito con la leche de su madre», aparece en dos contextos dis-
tintos (Ex 23, 19; Dt 14, 21) y reprueba un uso magico de la leche, que debia
estar muy extendido en Ia religién de los campesinos de Palestina. En un
texto de Ras-Samra se encuentra la prescripcién positiva correspondiente
(Gord. 11, 52: 14).
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historia del culto que conocemos. Esta solemnidad celebrada
en Siquem y durante la cual la comunidad debié descubrir todos
los objetos de cultos extranjeros y enterrarlos ritualmente, nos
ofrece una prueba impresionante de la continua actualizacién
del primer mandamiento. Pero, a decir verdad, sélo las luchas
del yahvismo contra la religiéon cananea de Baal nos facilitan
conocimientos historicos mas precisos. Esto no se explica tinica-
mente porque en el Antiguo Testamento predomina la literatura
deuteronomista, cuya teologia estd marcada de modo unilateral
por su oposicion al culto cananeo de la vegetacién, sino que de
hecho corresponde a la realidad histdrica 43.

En medio de este durisimo combate, donde se ponia en juego
la supervivencia de la fe yahvista, Israel no disponia de una in-
terpretacion preestablecida, auténtica ni definitiva del sentido
y alcance del primer mandamiento. Por el contrario, debia cer-
ciorarse en cada nueva situacién, sobre la voluntad de Yahvéh
con relacion al culto; pues la situacion en la que Israel debia
probar su fidelidad al primer mandamiento, cambiaba sin cesar.
Practicas que en un periodo fueron consideradas inofensivas,
cafan en el siguiente bajo la intolerante severidad de este precep-
to 44, La interpretacion del primer mandamiento era, por lo tanto
muy flexible. Toda la historia del culto israelita fue en realidad,
una lucha continua en torno a la validez del primer manda-
miento 43.

Este intento de comprender el primer mandamiento a partir

43. O. Eissfeldt ha presentado un impresionante resumen de la batalla
que enfrentd por mas de 700 afios a Yahvéh y Baal, dando por supuesto que
es falsa la opinién comin, segun la cual existian muchos Baales locales. Para
Eissfeldt se trataba de una sola divinidad el «Baal del cielo» (Baalsamen
und Jahve: ZAW [1939] 24 s,).

44. Asi, p.e., las «masebas» y «aseras», pilares de piedra y troncos de
madera destinados al culto (Gén 28, 18; 35, 14; Dt 16, 22; Lev 26, 1), y en par-
ticular la gran cantidad de santuarios rurales que el Deuteronomio elimind
a favor del santuario unico (Dt 12, 1 s).

45. Aqui hemos tratado del primer mandamiento en su significado
primitivo, que era el cultual. Los profetas sacaron de este mandamiento una
conclusién completamente nueva, cuando lo aplicaron a la divinizaciéon de
los instrumentos de poder terrenos (armamentos, alianzas, etc.).
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del celo de Yahvéh permaneceria incompleto y se prestaria a
equivocos, si no relevasemos, como es debido, su enraizamiento
en la historia de la salvacién. El primer mandamiento no es un
axioma; todo lo contrario, Yahvéh mismo prueba su unicidad
con sus intervenciones en la historia: «Yo soy Yahvéh, quien
os saco de la tierra de Egipto». Por otra parte, no pocas veces
se dice de los dioses extranjeros que no tienen ninguna historia
con Israel; los padres «no los conocieron» (Dt 13, 7; 28, 64;
Jer 9, 15; 16, 13; 19, 4), es decir, no les eran familiares; son
unos «recién llegados»y (3i9pn owan Dt 32, 17) —un reproche
muy caracteristico para la religion israelita y su mentalidad his-
térica—. Yahvéh es el dios de Israel desde tiempos antiguos
(Sal 44, 2; 74, 2. 12).

El problema del monoteismo en el antiguo Israel esta en re-
lacion con el primer mandamiento, en cuanto que el monoteismo
fue un conocimiento que Israel no hubiera podido adquirir, sin
la prolongada disciplina del primer precepto. Sin embargo es
necesario distinguir al maximo estas dos cuestiones, pues, el pri-
mer mandamiento no tiene, en principio, relacién alguna con el
monoteismo; al contrario, su formulacién nos obliga a compren-
derlo partiendo de un transfondo que el historiador de las reli-
giones llama politeista 46, La misma autopresentacion de Yahvéh
en el culto: «Yo soy Yahvéh, tu Dios», presupone una situacién
politeista. Durante mucho tiempo existié en Israel un culto a
Yahvéh que, con relacion al primer mandamiento, era ciertamente
legitimo y sin embargo no era monoteista. Por este motivo se le
llama henoteismo o monolatria.

Los numerosos textos que hablan con toda naturalidad de
la existencia de otras divinidades llegan hasta el periodo monar-
quico (cf. Gén 31, 53; Jue 11, 24; 1 Sam 26, 19; 2 Re 3, 27) y lo
sorprendente es que son mas frecuentes en los documentos tar-
dios. La explicacion es facil si pensamos que el antiguo Israel

46. B. BALSCHEIT, Alter und Aufkommen des Monotheismus in der israe-
litischen Religion (1938) 15. Véase también, H. H, RowLey, The antiguity of

israelite Monotheism, Expository Times (1949/50) 333 s. El mismo en ZAW
(1957) 10 s.
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tuvo poco contacto con los cultos extranjeros; no asi, en las
épocas posteriores cuando empez6 a moverse con mayor libertad
en el campo politico. También se ha notado a menudo y con una
cierta admiracidn, la llana objetividad con la cual 2 Re 3, 27 ha-
bla de Camos, dios de los moabitas y de su «grande ira» contra
Israel. De hecho hubo un tiempo en el que Israel entrd sélo oca-
sionalmente en contacto con los dioses de las naciones extran-
jeras, y sus cultos no le eran motivo de tentacidn,, entonces estos
dioses tuvieron poco interés para el yahvismo (jCuan diversa
fue la actitud de Israel frente al dios cananeo Baall).

De todos modos, no les falta razén a quienes hablan de la
aparicion del monoteismo en Israel, pues en épocas mas recientes
de su historia, poseemos testimonios suficientes a favor de un
monoteismo practico y tedrico. Pero, describir el nacimiento de
este monoteismo, es una tarea muy delicada. Ante todo, es evi-
dente que no podemos considerar el «monoteismo» israelita
como el resultado de reduccion especulativa de los fenomenos
numinosos a una visién unitaria de los mismos. El monoteismo
en cuanto tal, no fue jamas un asunto al que Israel dedicé un
interés particular; nunca fue su patrén y medida como lo habia
sido el primer mandamiento. Se trata, pues, de un proceso cog-
noscitivo, del que Israel no tuvo plena conciencia.

Lo 1ltimo que podremos conseguir es determinar e} momento
preciso de su aparicién en la historia. En efecto, jcuantas tenden-
cias e ideas corren paralelas en un ‘mismo periodo de la historia!
Los textos del culto (himnos) usan un lenguaje mas conservador
y por lo mismo son menos ftiles para representar la mentalidad
caracteristica de una época. ;Cuando fueron degradados al coro
de los seres divinos que alaban a Yahvéh, los dioses del pantedn
cananeo, en cuyo circulo penetré Yahvéh, ese dios para ellos des-
conocido? (Sal 82)47. La mencion de los «dioses» ;dénde es re-
térica y donde no?48. En cambio, el lenguaje de los profetas se

47. A. Art, I, 354,

48. Sal 95, 3;97, 7. La designacion de los dioses como la «nada» (n’ﬁ’%!)
no significa necesariamente la negacion absoluta de su existencia; puede ser
también un desprecio (cf. 1 Re 18, 27).
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encuentra mas libre de estas formulaciones tradicionales, refleja
mas directamente sus concepciones individuales y por esto, es
muy significativo el imponente silencio con que Isaias y Amos
pasan por alto las divinidades de los pueblos y su potencia 4.

De hecho hubo un momento en la historica del yahvismo,
en el cual Israel no podia hablar con plena libertad sobre la com-
petencia de los dioses. Esta época se inauguré cuando los gran-
des reyes asirios extendieron su mano contra Palestina. Entonces
se planted la cuestion de saber quién era en realidad el Sefior de
la historia. Esta potencia que osaba extender su mano incluso
contra Si6n, la fundacion de Yahvéh jera mas poderosa que el
Dios de Israel o la habia incluido él mismo en sus planes? No po-
demos desarrollar aqui la respuesta de Isaias a tales cuestiones.
De todas maneras es claro que los dioses de los pueblos extran-
jeros no tienen cabida ni desempefian funcion alguna en su vision
de la historia. Isaias 11 es el profeta que expresa con mayor vigor
un monoteismo, fruto consciente de la reflexion teoldgica («Yo
soy Yahvéh y no hay otro, fuera de mi no hay dios», «antes de mi
no existia ningiin dios y después de mi ninguno habra» Is 45,
5's.; 43, 10) 50. Pero no lo expresa como una verdad de la filoso-
fia religiosa; cree mas bien que solo sus adoradores pueden ates-
tiguar que Yahvéh es el tnico sefior de la historia universal.

4. La prohibicion de las imdgenes
en el Antiguo Testamento 51

En las exposiciones de la teologia o de la religion del Antiguo
Testamento, el segundo mandamiento del decalogo ocupa desde
hace mucho tiempo una posicion muy secundaria con relacion

49. J. HEMPEL, Das Ethos des Alten Testaments (1938) 106 s.

50. Cf.Is 41, 28s.;42,17;44, 7s.; 45, 16; 46, 1 s.; etc.

51. K. H. BERNHARDT, Gott und Bild. Ein Beitrag zur Begrindung und
Deutung des Bilderverbotes im AT. (1956); W. ZIMMERLI, Das Gebot. Fests-
chirft fiir Bertholet (1950) 550 s. (ahora: Gottes Offenbarung [1963] 234 s.);
H. T. OBBINK, Jahwebilder: ZAW (1929) 264 s.; H. SCHRADE, Der verbor-
gene Gort. Gottesbild und Gottesvorstellung im alten Israel und im alten
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al primero, a no ser que, como en el caso de L. Kéhler, se le pase
completamente por alto. La antigua escuela critica se creia dis-
pensada de dedicarle un estudio particular, pues estaba conven-
cida de que el culto de Yahvéh —al menos el de los tiempos mas
primitivos—, no fue jamés un culto sin imagenes. Pero mas pe-
ligrosa era todavia su concepcién completamente errénea sobre
el sentido de este mandamiento. Partiendo de la oposicidn, tan
general como ajena al Antiguo Testamento, entre lo visible y lo
invisible, lo material y lo espiritual, consideraba el segundo
mandamiento como la expresién de una mayor espiritualidad en
el servicip divino, una superacién ejemplar de un primitivismo
espiritual y cultico; en una palabra, la consecucién de un nivel
intelectual decisivo para la educacién del género humano, que
con el tiempo habia pasado a ser del dominio comun.

Sin embargo decir que Dios en ultimo término, no puede ser
representado en forma visible, y la adoracién pertenece mas al
dominio del corazén que de la vista, y que el hombre debe apren-
der a aceptar lo invisible como algo realmente invisible, son ver-
dades religiosas comunes, y precisamente por su caricter general
no tocan el centro del problema. Ademas, seria imposible expli-
car que una sabiduria tan universal e inofensiva, haya podido
desencadenar luchas sangrientas como las descritas en la his-
toria de Israel, desde el becerro de oro hasta el tiempo mismo
de los Macabeos. Es sencillamente imposible creer que la realidad
mas peculiar y secreta de Israel fue una verdad evidente, ante
la cual debia rendirse cualquier pensador profundo 52. Pues,
jera entonces necesario el lujo de una Gltima epifania de Yahvéh

Orient (1949); J. HempeL, Das Bild in Bibel und Gottesdienst (Sammlung
gemeinverst. Vortr, 1957); W. VISCHER, Du Solist dir kein Bildnis machen,
Antwort. Festschr. f. K. Barth (1956) 764 s.

52. Ademas de la interpretacion completamente falsa del mandamiento
sobre la prohibicién de las imagenes en P. VoLz, Mose (21932) 36 s.; véase
también H. CoHEN, Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums
(1919) 58 s. «el culto a los dioses, es culto a las imdgenes. En cambio, el
culto a Dios es la veneracion del ser verdadero. Asi pues la lucha contra la
divinidad, es la lucha del ser contra la apariencia, el combate del ser primor-
dial contra las copias que no responden a un modelo original» (/. c., 63).
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para manifestar la importancia y la nulidad de los idolos? (Is 2,
20; 46, 1 s.).

En presencia de semejantes desviaciones el tedlogo aprendera
de la ciencia general de la religién, cémo debe entender la imagen
de la divinidad. En seguida aparece claro, que solo en casos muy
raros la imagen era identificada realmente con el dios respectivo,
pero esto no sucedié jamas en los cultos con los que Israel tuvo
algin contacto. Las imagenes no pretendieron expresar jamas
plenamente la esencia divina. Las religiones paganas sabian tam-
bién que la divinidad es invisible, supera toda posible capacidad
de representacion humana y ningin objeto material puede con-
tenerla; sin embargo esto no les impidié dedicarla imagenes
cultuales. «La iméagen es algo asi como el medium del espiritu» 33.
De hecho, muchas imagenes de los dioses permiten vislumbrar
una admirable espiritualidad en la concepcion de la divinidad,
pues «...la mas alta llamarada de tu espiritu se irradia ya en la co-
pia y en la imagen» 54. Asi pues, con la antitesis: material-espiri-
tual no podemos solucionar el problema. La imagen no nos dice
nada sobre el ser de la divinidad, ni las cualidades de su esencia
divina mas intima, sino sobre el modo como se digné manifestar-
se,pues la imagen es en primer lugar portadora de una revelacion.

Los antiguos sentian la cercania de las potencias divinas: éstas
eran insondables € imprevisibles, pero en los simbolos e imagenes
cultuales se acercaban bienhechoras al hombre. Segln esta cre-
encia, el mundo entero posee una transparencia hacia lo divino
o al menos la posibilidad de esta trasparencia, cuando la divinidad
da a una realidad terrena la capacidad de revelarla. Si bien la
relacion entre la divinidad y la imagen era complicada y ofrecia
muchos puntos conceptualmente oscuros, lo decisivo era que
la divinidad se hallaba presente en la imagen 55. La presencia

53. G. VANDER Lesuw, Fenomenologia de la religion. Fondo de cultura
econdémica, México 1964, 435,

54. J. W. GogTHE, Fausto, Proemio.

55. Una excepcion son las sutiles definiciones del antiguo Egipto sobre

el Ka, el «alma exterior» del dios, que se halla presente en la imagen; cf.
BERNHARDT, /. c., 28 s.
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del dios comportaba la presencia de su poder, pues ahora podia
actuar con sus particulares beneficios en el hombre y en su mundo.
El espiritu piadoso no llegara nunca a crear un nimero suficiente
de imagenes porque los misterios en los cuales se manifiesta lo
divino en el 4mbito humano son inumerables.

Esta era por consiguiente una exigencia del impulso mas huma-
no y natural, desde los siglos mas remotos hasta Goethe 56. Fren-
te a él, la prohibicién de las imagenes en el Antiguo Testamento
no es una verdad religiosa general, sino la afrenta mas despiada-
da contra esa concepcion de la divinidad. Aqui aparece una parte
del enigma de Israel y su cualidad de extranjero entre las reli-
giones. Quien se sumerja con amor en la fenomenologia de las
religiones y su veneracién por las imdgenes, no encontrara a par-
tir de ella una via que le conduzca a la prohibicién de las mismas
en Israel 57; pues entre las crisis ocasionales de tendencia racio-
nalista, que afectaron en ciertos periodos las religiones icono-
clastas y el segundo mandamiento del decilogo existe s6lo una
relacion muy lejana.

En la historia, escrita por si mismo, Israel cree que la pro-
hibicién de las imAgenes le fue revelada en tiempos de Moisés.
Hasta nuestros dias se ha atacado duramente esta concepcion.
De hecho, cuando Israel se confronté a si mismo y su época an-
tigua con esta prohibicidon, esquematizéd mucho la historia de su
culto. La realidad era, en cambio, mucho mas compleja y al
menos en los primeros tiempos, los limites entre la prohibicion
oficial de las imagenes y la veneracion practica de las mismas
eran muy inestables. Ahora bien, precisamente en la historia més
antigua de Israel debemos distinguir con toda claridad entre el
culto oficial a Yahvéh y la variedad de cultos locales y privados.
En nuestra opinidn, no existe ninguna prueba contra la falta de
imigenes en el culto anfictiénico del santuario central 58 —la

56. Véase la conversacion de Goethe con Eckermann el 11 de marzo
de 1832,

57. Asi, claramente, S. MOWINCKEL, Religion und Kultus (1953) 47 s.

58. Diversa la opinién de Mowinckel, quien supone que la época mo-
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forma més antigua del culto a Yahvéh de la que tenemos noticias
historicas.

En cambio, el dodecilogo siquemita proviene de esta época
y en €l hallamos la redaccién mas antigua de la prohibicion de
las iméagenes (Dt 27, 15} 59, Si esta serie de maldiciones era pro-
clamada a la comunidad en el momento culminante de una pe-
regrinacién, entonces resulta la situacidén siguiente: el culto
oficial carecia de imagenes, el cuidado del mismo recaia sobre
los sacerdotes y este aspecto del problema no se discute en la serie
de maldiciones, En cambio era posible que alguno de los pere-
grinos poseyera en su casa una imagen cultual ante la que prac-
ticaba su culto privado. El segundo mandamiento prohibe cierta-
mente las imagenes de Yahvéh y no la representacion de alguna
divinidad extranjera, pues los campesinos de las regiones mon-
tafiosas de Samaria y Efraim apenas podian conocer en este tiempo
tales divinidades. En todo caso, el culto oficial anfictidnico era,
en aquel periodo, un culto sin imégenes; ninguna imagen divina
podia osar presentarse en la vida oficial del culto. Pero fuera de
este ambito, en los poblados, la realidad podia ser muy dife-
rente, como lo muestra Jue 17, en un cuadro muy realista 69,

El problema se plantea en términos diversos en el decalogo
de Ex 20; el texto pone la prohibicion de las imagenes en re-
lacién estrecha con la prohibicién de los dioses extranjeros.
De este modo el precepto tiene un significado diverso de Dt 27,
15, pues prohibe representar a Yahvéh con la imagen de otras
divinidades, p. e. con la imagen del toro, simbolo cultual de

saica no se interesd en absoluto por la cuestién de las imdgenes. Data la au-
sencia de imdgenes en el culto oficial - de Jerusalén a partir del 990. Acta
Orientalia (1930) 257 s.

59. El texto fue completado en una época posterior; la prohibicidon se
hallaba antes en la forma concisa que encontramos en los textos siguientes.

60. En Jue 17, 4 podemos ver cudles eran las partes de un idolo: 508
es el nicleo de madera y ;j9pp el revestimento metélico; habia ademds el
7ipx% una capa en forma de coraza (véase mds arriba, 49); en ultimo lugar

los pvp9n eran probablemente mdscaras cultuales {asi opina A. Alt, de pa-
labra). Por consiguiente no es necesario eliminar glosas.
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Baal. Aqui se trata ya de una interpretacién muy concreta del
segundo mandamiento 6. Pertenece a una fase posterior a Dt 27,
15 en la historia del culto, a saber, la época del primer sincre-
tismo, cuando empiezan a desaparecer las diferencias entre Yah-
véh y Baal y se da culto a Yahvéh bajo formas y concepciones
méas o menos derivadas del culto a Baal. En esta direccion se sitia
de lleno la historia del «becerro de oro» en Ex 32 o la lucha de
Oseas (11, 2; 8, 4) 62

En Dt 4, 9-20, se nos ofrece una interpretacion a gran escala
del segundo mandamiento; es un texto homilético que se podria
considerar una exposicidon teoldgica sobre este tema. La men-
cion de una «prueba de la Escritura» para la prohibicién de las
imagenes y su marcada tendencia racionalista, son notas carac-
teristicas de la época tardia a la que pertenece este texto —qui-
zas el tiempo del exilio—. Israel no vio en el Sinai ninguna figura
de Yahvéh, sélo oy6 su voz que salia del fuego, por esto no puede
representarlo en imagenes. Aqui se da un énfasis particular a
la siguiente antitesis: en sus relaciones con Dios, Israel no debe
atenerse a una imagen, como los, otros pueblos, sino sdlo a la
palabra de Yahvéh 63. Esta pericopa presenta todavia otro as-
pecto nuevo con relacion a épocas anteriores, es decir, ahora se
puede resumir en una formula sencilla la diferencia entre dos
practicas cultuales que se excluian mutuamente. Lo que en otros
tiempos era un combate oprimente y turbulento, puede expli-
carse en términos racionales y teologicos.

En un grado todavia mayor observamos esta nueva actitud
en la satira de Isaias 11 contra la fabricacion de los idolos (Is 44,
9 s.). Dos cosas atraen la sospecha sobre la imagen de un dios:
el caracter profano del material y la caducidad del artesano. El
autor no habla instigado por una tentacién contra la fe; aqui,

61. Asi W. ZIMMERLI, /. c., 557 (Gottes Offenbarung [1963] 242 ).

62. Otra seria la cuestion si Eissfeldt tuviera razén cuando afirma que la
figura del toro era un simbolo cultual que se remonta a la época precananea
del yahvismo (ZAW, [1940] 199 s.). )

63. La tolerancia que atribuye la idolatria de los paganos a una dispo-
sicién del mismo Yahvéh (Dt 4, 19) es un caso tinico en el Antiguo Testamento.
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conio en el salmo 115, 4-7, sus palabras evidencian cierta ilus-
tracion que presta ayuda suplementaria a la prohibicion de las
imagenes; las estatuas de los dioses se vuelven ridiculas. Sin em-
bargo, esta actitud comportaba sus riesgos, pues al desaparecer
la tentacion, Israel perdid la verdadera nocidn de la idolatria;
se ha dicho-con razdn que la caricatura racionalista de Is 44 no
cuadra con la seriedad del culto pagano 64, Mas todavia, en
tiempos antiguos la prohibiciéon de las imagenes no disminuyd
nunca la certeza en la presencia personal de Yahvéh 65, En cam-
bio, este racionalismo ilustrado, que se burla de la imagen de un
dios —el idolo «se tambalea» (Is 41, 7)— empieza a considerar
a Yahvéh como el dios trascendente, facilitando asi la observan-
cia de este mandamiento. La «leyenda» de Bel en los apéndices
apocrifos al libro de Daniel, da el ultimo paso en esta polémica
contra los idolos: los sacerdotes paganos no son Unicamente ton-
tos, son también unos impostores.

Todos estos datos no dan todavia una verdadera explicacién
del mandamiento contra las imagenes; en realidad, el antiguo
Israel, nunca afirmo que conocia los motivos teoldgicos o peda-
gbgicos de dicha prohibicion, pues incluso Dt 4, 9-20 es solo una
motivacién histérica y no una explicacién. Es probable que la
presencia estatica de la divinidad en una imagen cultual, porta-
dora de un poder del que se puede disponer mediante artificios
magicos, fuese absolutamente irreconciliable con la revelacion
yahvista, pues la simple ereccion de una imagen comprometia
la libertad de Yahvéh. Sin embargo, no podemos decir que ésta
sea la explicacion decisiva 66, Mas probable es que, en atencion
al ambiente religioso que rodeaba a Israel, la prohibicidn de las
imagenes deba interpretarse como expresion de una comprension
del mundo radicalmente diversa 67.

64. J. HEMPEL, Das Ethos des AT. (1938) 107.

65. W. EicHropr, I, 53.

66. En este sentido Bernhardt tiene razoén cuando establece el para-
lelismo entre la prohibicion de las imagenes y la de usar el nombre de Dios.
El hombre no puede obtener un poder sobre Yahvéh con la imagen, ni tam-
poco con el nombre (/. c., 153 s.).

67. Véase tomo II, 437 s.
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En el ambito de la naturaleza la divinidad se presentaba al
antiguo oriental de una manera mucho mas inmediata de cuanto
ocurria entre Israel y Yahvéh. Los dioses de las religiones gran-
des y pequefias del antiguo oriente eran las fuerzas personificadas
del cielo, la tierra o el abismo 98, Esta relacidon no existié nunca
entre Yahvéh y el mundo; pues aunque lo dominaba con poder
absoluto, Yahvéh permanecia siempre una realidad transcendente.
La naturaleza no era una manifestacion personal de Yahvéh; todo
al contrario, Dios se hallaba frente a ella como su creador. Esto
significa por consiguiente que la prohibicién de las imagenes for-
maba parte del misterio en el que se realizaba la revelacién de
Yahvéh en el culto y en la historia. Seria un grave error consi-
derar esta prohibicién como una peculiaridad aislada del culto
israelita. Este Yahvéh, que Israel no podia absolutamente ado-
rar en una imagen, era aquel mismo Yahvéh cuya oculta acti-
vidad histdrica le mantenia en un continuo suspense. Todo cuanto
se le imponia a Israel en la esfera del culto, debia observarlo tam-
bién en su comportamiento histérico —se piense en la perspec-
tiva historica de los profetas.

En efecto, el Yahvéh de las narraciones patriarcales o el de
la predicacion de Isaias jera acaso un Dios que podia ser venerado
en una imagen cultual? En la implacable destruccién de las con-
cepciones mas populares sobre Dios, a que se entregaron los
profetas preexilicos, descubrimos una relacidn teoldgica oculta
pero muy intima con la prohibicién de las imagenes. Si alguien
desea explicar por qué es imposible representar a Yahvéh en ima-
genes y no pone la prohibicion de las mismas en el cuadro total
de la revelacion yahvista, descuida el punto decisivo del pro-
blema, aun cuando prescindiéramos del hecho de que la falta de
imégenes en el culto yahvista es un fendmeno ambiguo: puede ex-
presar una concepcién muy fetichista o la idea més elevada de
la divinidad 9.

68. H. FRANKFORT, Frihlicht des Geites. Wandlung des Weltbildes im
alten Orient (1954) 242.
69. Si para comprender la prohibicion de las imagenes fue necesario lla-
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No se puede afirmar en absoluto que los profetas se sintieran
obligados a respetar esta prohibicién, incluso en su forma de pre-
dicar sobre Yahvéh. Por el contrario, s¢ mueven en los antropo-
morfismos mas atrevidos. Esto puede preservarnos una vez mas
de una falsa interpretacion filoséfica de este precepto del de-
calogo, es decir, no quiso prohibir a Israel cualquier representa-
cién figurativa de Yahvéh, pues de hecho los israclitas se imagina-
ron siempre a Yahvéh en forma humana, como varén; pero los
antropomorfismos en la mente o en el lenguaje no eran una ima-
gen cultual, ningln intermediario de la revelacion que pudiera
exigir una veneracion en el culto 70. Aun no habia. llegado el
tiempo en el cual el hombre podria adorar a Dios en figura hu-
mana 7! y el lugar de las imagenes cultuales en las religiones
paganas lo ocupaban en Israel la palabra y ¢l nombre de Yahvéh.
Asi pues, en su significado mas inmediato, el segundo mandamiento
se limita al ambito del culto.

En cuanto a su interpretacién actual, es decir, (qué prohibi-
ciones concretas le imponia a Israel en este momento y lugar
determinado?, la situacion era la misma del primer mandamiento:
no existia ninguna interpretacion auténtica y universal; Israel
debia cerciorarse una y otra vez sobre el alcance de la voluntad
de Yahvéh. Si el culto oficial rechazé siempre cualquier repre-
sentacion plastica de Yahvéh, no obstante, algunos simbolos
cultuales como las «masebas» y la serpiente de bronce cayeron
bajo esta prohibicion sélo en periodos consecutivos 72. En cambio
el creciente rigorismo en la prohibicion de las imagenes no al-
canzod nunca al arca santa 73,

mar la atencion sobre la independencia teoldgica de la visidn israelita del mun-
do, también hubiera sido necesario incluir en esta discusion la idea de la seme-
janza divina del hombre. En todo caso, Israel no establecié esta conexidn, si
bien no puede dudarse que existe una conexioén interna entre esta prohi-
bicién y la semejanza divina del hombre.

70. J. HemeeL, Jahwegleichnisse der Propheten: ZAW (1924) 74 s.

71.  Asi por ejemplo, Ex 15, 3; 1 Re 22, 19; Is 30, 27; Ez 1, 26.

72. Sobre las «masebas», comparese Gén 28, 18 con Dt 16, 21; sobre
la serpiente de bronce, Num 21, 4 b-9 con 2 Re 18, 4,

73. De todos modos, la teologia del Deuteronomio rebaja el arca a la
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5. El Deuteronomio

Si tratamos de los mandamientos y el modo como Israel
se explicé teoldgicamente la revelacion de la voluntad divina,
debemos hablar también del Deuteronomio, pues en ningun
otro lugar se expresé de manera tan extensa y detallada sobre
el sentido de los mandamientos y la situacién singular en que le
puso la revelacién de esta voluntad divina. Pero ya desde un prin-
cipio debemos tener presente que el Deuteronomio interpreta
la voluntad divina a una época muy concreta y bastante tardia.
En efecto, muchas cosas debian decirse y aplicarse entonces de
una manera distinta.

La disposicién formal del Deuteronomio (Dt 4, 44 - 30, 20:
parenesis - mandamientos - compromiso de la alianza - bendi-
ciones y maldiciones) puede parecernos extrafia a primera vista;
pero forma un todo, pues la sucesién de estas partes refleja el
desarrollo litirgico de una solemnidad cultual: la fiesta de la re-
novacién de la alianza siquemita 75. El hecho de que la suce-
sién litargica de una festividad ofreciera el cuadro para una gran
obra literaria y teoldgica, nos permite comprobar una vez mas,
cuan dificil le resultaba a Israel elaborar por si mismo temas
teoldgicos de forma tedrica. También aqui debian ser explicados
con un acontecimiento concreto, que en el Deuteronomio es la
sucesiéon de una accién liturgica. En realidad el contenido del
Deuteronomio se prestaba a una exposicion. sistematica, pues
Israel compuso aqui por primera vez una obra dotada de unidad
de pensamiento, equilibrio y cohesion internas. La expresion
externa de esta unidad es el discutido estilo deuteronémico;

condicién de simple recipiente para las tablas de la Ley, Dt 10, 1 s.; 1 Re
8,9.

74. H. BrEIT, Die Predingt des Deuteronomisten (1933); F. Horst, Das
Privilegrecht Jahwes. Gottes Recht (1961) 17 s.; M. NotH, Die Gesetze im
Pentateuch (Ges. Studien, 9 s.); cf. G. voN RaD, Das Fiinfte Buch Mose (1964),
el mismo autor en Deuteronomiumstudien (21948); A. R. Hurst, Het Charac-
ter van den cultus im Deuteronomium (1938).

75. G. VonN Rap, Das Formsgeschichtliche Problem des Hexateuch (Ges.
Studien, 33 s.).
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también éste es un fendmeno singular, pues en ninguna otra
ocasion consigui6 Israel crear una obra literaria con una unidad
estilistica y lingiiistica semejante. El estilo deuterondmico, ca-
racterizado por la repeticion incansable de férmulas fijas, es una
alocucién que exhorta, solicita y conjura afectuosamente.

En su aspecto formal el Deuteronomio se presenta como un
solo discurso de despedida, que Moisés dirige a Israel. He aqui
como esta concebido: en el Sinai (el Deuteronomio lo llama
siempre Horeb), Israel recibié anicamente el decalogo, porque
no podia seguir escuchando a Yahvéh; en cambio, Moisés oyd
del Sefior otras muchas cosas, es decir, «toda la ley» (gnn=bs
Dt 5, 31). Poco antes de morir, Moisés proclamé por vez pri-
mera la revelacion completa de la voluntad de Yahvéh en la re-
gion de Moab, pues ella debia entrar en vigor como norma de
vida a partir de la conquista de Canaan (Dt 4, 45; 5, 27 s.; 31,
9 s.). Asi pues el Deuteronomio se considera a si mismo una re-
velacion sinaitica mas extensa. SSlo en una adicién posterior,
d_onde se propone la idea de una alianza especial en Moab, se
distancia un poco de los acontecimientos del Sinai (Dt 28, 69;
29, 1's.). Pero incluso en este caso el Deuteronomio es la procla-
macion de la revelacién que Moisés recibié en el Sinai.

Nuestra tarea presente consiste en comprender ¢l Deuterono-
mio desde un punto de vista teoldgico. Su composicidn literaria,
fiunque no ha sido esclarecida por completo no nos crea por eso
inconvenientes notables, pues, prescindiendo de algunas adicio-
nes en tiempo del exilio 76, el conjunto posee una unidad teold-
gica bien marcada. Sin embargo, tampoco podemos pasar por
alto el estudio de las primeras etapas de su historia, ni sus pre-
cedentes en la historia de la tradicidn; pues, es partiendo de ellos
com(? podemos percibir mejor el lado especifico del Deutero-
nomio.

Si intentamos palpar en la prehistoria del Deuteronomio para
conocer algo sobre el proceso de su formacién, no encontrare-

76. Dt 28, 25-69; 29.
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mos en primer lugar el «libro de la alianza» (Ex 21-23), o las
antiguas tradiciones sagradas o juridicas aisladas, que fueron
reunidas mas tarde en el Deuteronomio, sino una actividad ho-
milética muy extendida, cuyos exponentes debieron de ser los
levitas. En efecto, el Deuteronomio no es sino un mosaico artis-
tico, compuesto de muchas predicaciones sobre las materias mas
diversas; la suma de esa amplia actividad homilética 77. Las
tradiciones mas diversas —histéricas, cultuales y juridicas—,
convergieron en las manos de estos predicadores, quienes orde-
naron todo ese material, proveniente de estratos diversos, en
aquella gran visidn global y esquematica del pueblo de Dios
que nos viene a la mente cuando imaginamos a Israel en el desierto.
Esta vision de conjunto donde cada elemento parece formar
parte de un todo orgénico, es a su vez el resultado de una armo-
nizacién muy intensa de numerosas tradiciones aisladas. Pero
la unidad es hoy dia tan perfecta que ningln lector inadvertido
llega a pensar que las tradiciones de los patriarcas, de los man-
damientos del Sinai, del paso por el desierto y sobre todo, la
gran cantidad de normas cultuales y juridicas, pudieron existir
separadas y confluyeron aqui de ambientes muy diversos.

A nuestro parecer la autodefiniciéon del Deuteronomio como
«esta tora», tiene una importancia especial, en este grandioso
proceso de unificacién, sobre todo con relacién a las tradiciones
juridicas 78. Se tenga presente que la palabra «tora» habia sig-
nificado hasta entonces cada una de las instrucciones dadas por
el sacerdote —quizad después de una consulta con la divinidad
(Ag 2, 11)—; era por lo tanto una decisién aislada que no supe-
raba las dimensiones de una frase corta 79. Si este concepto po-

77. G. voN RAD, Deuteronomiumstudien, 7 s.

78. La autodefinicién del Deuteronomio no es siempre uniforme. La mas
importante es, sin ninguna duda, «tora» (Dt 4, 44; 31, 9. 11, 17. 18), «esta
tora», «el libro de esta tora» (Dt 17, 18; 28, 61; 29, 20; 30, 10), «las palabras
de esta tora» (Dt 17, 19; 27, 3. 8. 26; 28, 58; 29, 28). De vez en cuando
se halla también es singular el término jjY¥»; (precepto) (Dt 6,1 a; 30, 11).

Mas palidos son los plurales gopyptin, Dopn, NiXM que aparecen por lo comtn
en forma pleonastica (Dt 5, 1; 6, 17. 20; 7, 11 s.; 8, 11; 11, 1. 13. 32, etc.).
79. La palabra sigue usandose con este sentido en Dt 17, 11.
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dia ahora resumir todo el Deuteronomio, es que detras de él se
escondia una conviccién nueva, preparada ya por Oseas 80, pero
sdlo el Deuteronomio la dio una base teoldgica lo mas amplia
posible. De ahora en adelante, la revelacidn total de la voluntad
de Yahvéh a Israel se interpreta como una unidad, no obstante
la variedad de su contenido. Se la considera un todo indivisible,
donde cada parte estid ordenada a las otras y ningtin detalle par-
ticular puede comprenderse sin relacién con el conjunto.

Es facil imaginar que el antiguo Israel no conociera, ni de le-
jos, este pensamiento teoldgico unitario. Entonces cada israelita
vivia ligado a uno de los santuarios mas importantes y a sus ins-
tituciones cultuales; las antiguas tradiciones cultuales o histo-
ricas cultivadas en dichos santuarios tenian, sin excepcidn, un
caracter mas o menos local y se hallaban muy lejos de abarcar
la gran riqueza de tradiciones, que el Deuteronomio desarrolla,
como la revelacidon unitaria de la voluntad divina. Esta vision
teoldgica unitaria presupone una considerable capacidad de abs-
traccion. El autor del Deuteronomio ya no esta dentro de una
tradicion determinada; mas bien se enfrentaba a todas ellas
desde una clara distancia tedrica.

En resumen, volviendo a la autodefinicidon del Deuteronomio
como «tora», es evidente que no podemos traducir el concepto
«tora» con nuestra palabra «ley», pues reduciriamos asi su sen-
tido teoldgico. La «tora» indica en el Deuteronomio la totalidad
de las disposiciones salvificas de Yahvéh con relacion a Israel;
puede traducirse con la palabra alemana Willensoffenbarung
(revelacidn de la voluntad divina) tan neutral como «tora».
Debido a su intensa unificacién interior, esta predicacién sumaria
de «la» tora es, de hecho, la Unica obra del Antiguo Testamento
que exige una exposicion sistematica de su contenido.

El Deuteronomio quiere ser en realidad, una «doctrina com-
pleta»: «no afiadiras nada, ni suprimiras nada» (Dt 13, 1; 4, 2).
Pero tampoco debemos exagerar su cohesién interna y esperar

80. H. W. WoLrr, Hosea: BK, 176 s.
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incluso una especie de progresion interior de las ideas. El Deu-
teronomio la toma de una accién litirgica y asi la secuencia:
predicacién preliminar, mandamientos, compromiso de la alianza,
bendiciones y maldiciones, responde mejor a una progresion
de la historia salvifica que de un sistema teoldgico. En este esquema
incluso los materiales aislados estin mas bien yuxtapuestos de
manera superficial. La gran unidad interior del Deuteronomio
deriva sencillamente del hecho que en él se condensd una actividad
parenética, centrada en torno a unos pocos conceptos funda-
mentales.

a) La parenesis

La primera tarea necesaria para comprender bien la pare-
nesis deuteronémica consiste en precisar su situacion. Esta pre-
dicacidén dice que fue dirigida a lIsrael «en el pais de Moab», «al
otro lado del Jordan» y se presenta como el discurso de despedida
pronunciado por Moisés (segin Dt 5, 28 como una sola inter-
pretacion del decalogo) cuando Israel se disponia a pisar la tie-
rra de Canaan. Es decir, se halla en un espacio intermedio de la
historia salvifica, entre la eleccidon de Israel como pueblo de Yah-
véh y el cumplimiento de las promesas divinas; y opina que
todavia le pueden acontecer muchas cosas decisivas en este es-
tadio interlocutorio. Mas atin, el tono general de la parenesis
indica que Israel corre el grave peligro de desatender la llamada
de Yahvéh. Alguien podria objetar que las predicaciones deute-
rondmicas provienen en realidad de la época monarquica tardia
y a veces reflejan la situacion de entonces; pero desde el punto
de vista teoldgico, es importante observar como el Deuterono-
mio proyecta el pueblo de Israel de este periodo en una situacion

‘intermedia entre eleccién y cumplimiento de las promesas.

La parenesis del Deuteronomio esboza las siguientes ideas
fundamentales: Yahvéh posee las alturas del cielo y la redon-
dez de la tierra, y sin embargo sintié afecto por los padres de
Israel, los amd y les prometié con juramento la posesion de la
tierra de Canaan (Dt 6, 10; 7, 8; 10, 14 s.). De entre todos los
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pueblos eligio solo a Israel. La idea de eleccion es, como dijimos,
una creacion del- Deuteronomio, incluso en su terminologia,
y suele expresarla de forma muy radical: Israel no es un pue-
blo importante, al contrario es el mas pequefio entre las na-
ciones. El unico motivo de su eleccidon se halla exclusivamente
en ¢l amor de Yahvéh (Dt 7, 7-9).

La coordinacién, més aln, la sinonimia entre la alianza y
el amor de Yahvéh, expresada con una tal amplitud y profun-
didad teoldgica, es a su vez un elemento nuevo en la tradi-
cién. Ninguna de las tradiciones antiguas sobre la alianza de
Yahvéh osa desvelar este tema de una manera tan libre y extrema.
A menudo se establece una conexion entre el Deuteronomio y
Oseas; pero entre el atrevimiento aislado de una predicacion
profética y el ejercicio prolongado de la predicacidon, basada
sobre un amplio fundamento teoldgico, existe una gran diferencia.
Ademas el amor de Yahvéh no aparece jamas en el Deuteronomio
como amor conyugal, sino mas bien como el amor del padre
hacia el hijo (Dt 8, 5; 14, 1). ,

El don salvifico, que Yahvéh destiné a su pueblo y del cual
hablan sin cesar las parenesis, es el pais (nbm1 heredad) y la tran-
quilidad (;1man ) frente a los enemigos que le rodean8l. La nocién
de la ibma posee en Israel una larga historia; pertenece al derecho
sagrado del suelo, y designaba en un principio la tierra que Yah-
véh entregaba en herencia a una tribu o familia #2. Pero el Deu-
teronomio serd el primero en hablar de la ;19n3 de Israel. En rea-
lidad este concepto, asi ampliado, no posee tampoco un funda-
mento real en alguna institucion sagrada, es mas bien una abs-
traccidn teoldgica. La antigua anfictionia no poseia en cuanto
tal una f%n1 comun; era la suma de las nivns, de las tribus poli-
ticamente autonomas. La formacion del estado dio a las tribus

81. Dt 12, 9s.; 25, 19; cf. Ex 33, 14; Dt 3, 20; Jos 1, 13. 15; 21, 44, 22,
4; 23, 1. La expresion indica una existencia segura y tranquila en el pais de la
promesa, donde «cada uno mora bajo su parral y su higuera» 1 Re 5, §; Miq
4, 4; compérese el qua-onaws (vivais tranquilos) de Dt 12, 10 con Os 2, 20.

82. G. voN RaDp, Verheissenes Land und Jahwes Land: ZDPV (1943)
192 s. (Ges. Studien, 88 s.).
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una unidad politica muy estrecha y asi puso la base a esta con-
cepcion deuteronémica de una ;%n1, comin a un Israel perfecta-
mente unido en su constitucién politica. De hecho, el Deutero-
nomio habla de Isracl como de una magnitud tan compacta,
que las tribus desaparecen del todo como unidades auténomas.

Los sermones hablan de esta f5n3 prometida a Israel, con
un lenguaje exaltado. Es lanaip yoX (tierra buena) bien regada,
donde abundan el vino y la fruta, rica en tesoros minerales
(Dt 8, 7-9). En ella se encuentran ya a punto grandes ciudades,
que Israel no necesitara construir y casas hermosas. De estas
alabanzas podemos deducir las aspiraciones de un pueblo que se
hallaba en una época cultural mas elevada y refinada. En otros
textos se compara este pais con el fértil Egipto; pero Israel no
tendra problemas de regadio; Yahvéh se preocupa de la tierra
y sus ojos reposan sin cesar en ella (Dt 11, 10-12). ;(No es acaso
este pais un paraiso terrenal? En todo caso es el fundamento
suficiente del estado salvifico del pueblo de Dios, pues en él es-
pera obtener Israel la tranquilidad frente a los enemigos que le
rodean (Dt 25, 19). En esta promesa consoladora podemos re-
conocer, sin dificultad, el cansancio de una época agotada con
tantas guerras.

Sin embargo seria falso considerar lo anterior como el objeto
especifico de la predicacion deuterondmica. He aqui, mas bien,
la l6gica constante en todas las alocuciones: puesto que en todas
estas ocasiones Yahvéh os mostré y seguird mostrandoos una
fidelidad tan grande, debéis amarlo de nuevo y observar «sus
preceptos y decretos»; dicho con otras palabras, esta predicacion
es parenesis, exhortacion a la obediencia y, por lo tanto, no abarca
con la misma intensidad la revelacidn salvifica en su totalidad,
sino que gira en torno a la invitacion a la fidelidad con Yahvéh.
La invitacidn es grave porque preludia una ruptura peligrosa de
los oyentes con las tradiciones religiosas. Los jovenes no conocen
ya aquello que experimentaron los ancianos (Dt 11, 2; 6, 20 s.);
se pone de manifiesto una clara ruptura entre la generacién que
se hallaba bajo el influjo inmediato de la revelacion divina y la de
sus descendientes. Este problema de generaciones tiene resonancias
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diversas en el Deuteronomio; por un lado se encuentra Dt 5,
2 s.; por el otro, Dt 29, 13 s.

Quiza tenga esto alguna relacién con el hecho de que el pre-
dicador deuteronomista aprovecha todas las ocasiones para com-
batir cualquier tipo de vanagloria. Israel no debe atribuir a la
propia habilidad aquello que es fruto exclusivo de la guia di-
vina (Dt 8, 17; 9, 4-6). Sus oyentes parecen hallarse a punto de
olvidar por completo a Yahvéh y sus beneficios (Dt 6, 10-12).
En este llamamiento a la gratitud vemos con qué intensidad apela
a los sentimientos y al corazén. Al comprobar que en su época
el pueblo habia perdido el contacto inmediato con los manda-
mientos y las disposiciones cultuales, tiende a insistir con mayor
urgencia en la aceptacién interna de los mismos. La pertenencia
a Yahvéh se realiza ahora en ¢l corazén y la inteligencia de Is-
rael. Para ello era necesario presentar la oferta de Yahvéh de
manera inteligible y sucinta. Y por esto el Deuteronomio uti-
liza todos los resortes a favor de una unificacién y simplificacién,
que interiorice la tradicion.

La voluntad de Yahvéh con Israel se descompone ciertamente
en una serie de preceptos concretos que deben observarse muy
en concreto; pero el primero y el mas importante es el manda-
miento fundamental de amar a Yahvéh «con todo tu corazén,
con toda tu alma y todas tus fuerzas» (Dt 6,4 5s.); todo lo demas
deriva casi automaticamente de €l 83, De nuevo pues comproba-
mos que la gratitud y la respuesta al amor de Yahvéh son el mo-
tivo de la observancia de los mandamientos —una interpreta-
cion teoldgica muy especifica, pero poco conocida en el antiguo
Israel, al menos en términos tan explicitos. Por todo el Deute-
ronomio observamos el esfuerzo de estas predicaciones por ha-
cer comprensible y simplificar cori una motivacién fundamental,
los multiples aspectos de la voluntad divina, revelada a Israel,
y la variedad de sus actos de obediencia. Si, como dijimos, la

83. El Deuteuronomio afirma ocho veces que los mandamientos deben
observarse «con todo el corazdn y con toda el alma» (Dt 6, 5; 10, 12; 11, 13.
4; etcétera).
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tarea propia de cada generacion consistia en hacerse ante todo
pueblo de Israel, sin romper la continuidad de la tradicidn, el
camino hacia esa meta era aquel que se proponia el Deuteromio:
volver la voluntad de Yahvéh lo mas inteligible e interior posible 84,

b) Las leyes

Las parenesis concretizan y actualizan ya esta voluntad di-
vina de diversos modos; pero el verdadero cuerpo legislativo
comienza propiamente en el capitulo 12. Sin embargo el Dt no
trasmite las leyes en su antigua redaccion cultual o juridica, sino
en un estilo homilético muy suelto, en forma de una predicacién
sobre los mandamientos 85, Ello tiene su importancia, porque
al mismo tiempo nos hallamos aqui con una interpretaciéon de
los mismos, que suele ser muy singular. Esto no debe extrafiarnos
en el caso de la ley sobre la centralizacion del culto, pues no es
una ley antigua sino una creacién del mismo Deuteronomio y,
por lo mismo, todas y cada una de sus frases respiran el espiritu
deuterondmico. Contrapone la obligacion de oftecer sacrificios
y adorar a Dios en el Gnico santuario a dos tipos de culto: en
primer lugar (Dt 12, 2-7) la distingue bruscamente del culto
cananeo, que por ser una pura religién natural, necesita muchos

84. FEsta tendencia que se aleja de toda casuistica y lleva al sentido es-
piritual de los mandamientos, se puede observar sobre todo en la parte legis-
lativa: Dt 12-26. La invitacion incansable a «recordarse» de Yahvéh, de sus
mandamientos, sus intervenciones, etc., corresponde a su empefio por hacer-
los subjetivamente actuales (Dt 5, 15; 7, 18; 8, 2. 18; 9, 7; 16, 3. 12). No cabe
la menor duda que esta interiorizacion y este llamamiento a la conciencia
personal (Dt 9, 18) preludian ya un fuerte individualismo teolégico. Se dife-
rencia de los esfuerzos posteriores de la sabiduria en que Dt deriva la par-
ticipacion del individuo en la salvacién de Yahvéh, del bien salvifico tradi-
cional: la concesion de la tierra (cf. més adelante las paginas 537 s.).

85. A pesar de algunas ampliaciones del texto, el bloque de los capi-
tulos 12-23, muestra un cierto plan: 1. Leyes cultuales (12, 1-16, 17). 2. Leyes
sobre los cargos oficiales (juez, rey, sacerdote, profeta: 16, 18-18, 22). 3. Le-
yes para los casos criminales (19, 1-21, 9). 4. Disposiciones relativas a la fa-
milia (21, 10-23, 1). De aqui en adelante no es posible precisar un hilo orde-
nador. Es evidente que muy pronto fue afiadido al cuerpo primitivo, gran
variedad de material juridico, pues se ve que a partir del capitulo 22 dismi-
nuye a gran ritmo el comentario homilético de las leyes.
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lugares y simbolos para retener la multiple revelaciéon de la na-
turaleza; pero también la distingue del culto a Yahvéh, practi-
cado hasta entonces (Dt 12, 8-12). Ese culto, repartido en muchos
santuarios y entremezclado con tantas concepciones cananeas,
habia degenerado en una adoracién vaga de Yahvéh.

En efecto, jqué clase de revelacion divina era aquella que se
festejaba en distintos puntos del pais, donde estaban los antiguos
santuarios cananeos? Este culto a Yahvéh obedecia desde hacia
tiempo a las leyes de los cultos naturales, pues Baal era un dios
pluriforme y donde se percibia un misterio de la naturaleza
divinizada, alli tenia lugar una nueva revelacion de Baal. Yahvéh,
en cambio es uno solo. Era, pues, necesario desligar el culto di-
vino de la multiplicidad de formas en las que habia degenerado
en los santuarios locales, y restituirle su unidad. El Unico Yahvéh
se habia manifestado en una sola revelacion (precisamente en la
7170 deuterondmica), y a ella debia conrresponder un culto 1nico.
De esta manera, es facil comprender la ley de la centralizacién del
culto como una consecuencia inmediata de la grave afirmacion
teologica sobre la unicidad de Yahvéh (Dt 6, 4), que abria de
un modo solemne y programdtico la redaccién original del Dt 86,
En el Deuteronomio habla un Israel que, frente al culto de Baal,
habia tomado plena conciencia de la singularidad absoluta de
su culto a Yahvéh, fundado sobre acontecimientos historicos.

Con esto hemos indicado ya el enemigo que el Dt no pierde
nunca de vista. Este libro no es un compendio tedrico de la vo-
luntad de Yahvéh; al contrario, desarrolla sus preceptos con un
espiritu muy combativo, frente a la tinica amenaza global contra

86. Véase G. QueLL: ThWBNZ II1, 1079 s. sobre la traduccién de Dt 6,
4 s. Sin embargo quizds seria aconsejable considerar este texto, tan discutido
desde el punto de vista sintdctico, no como la yuxtaposicién de dos oraciones
nominales sino como una sola oracién nominal con dos aposiciones: 33%57%x
(nuestro Dios) y 71K (uno). La formula «Yahvéh es uno», Unica en el Antiguo
Testamento, debe probablemente su existencia a una sugerencia egipcia, pues
en un papiro de la dinastia xx1 (1090-945!) se aplican a Amon estos dos ape-
lativos: «el Gnico dios» y «el uno». E. MEYER, Gottesstaat, Militirherrschaft
und Stdndewessen. Sitzungsberichte der Preuss. Akademie d. Wissenschaften
1928, Phil. hist. Klase, 503 s.
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la fe yahvista que él conoce: la religion natural de Canaan. Las
parenesis insistian una y otra vez sobre la separacién radical
entre Yahvéh y el mundo exterior; las leyes repetiran con el mis-
mo ahinco esta exigencia (cf. Dt 13, 2-6. 9-12. 13-19; 17, 2-7; 18,
9-13. 14-21; 23, 18. 19 etc.). La nota caracteristica de las pres-
cripciones cultuales del Deuteronomio consiste en su elaboracién
teoldgica posterior. El antiguo Israel observé los ritos porque
eran tradicionales, pero también dio a algunos ritos particulares
un significado especial. En cambio en el Dt vemos c6mo una teolo-
gia auténoma intenta englobar y dar una interpretacién unitaria
a ese mundo extremamente variado del culto. Frente a un culto
genuinamente sacro, esta elaboracién teoldgica de todo el culto
israelita podria calificarse, por el momento, de espiritualizacién
abusiva de los usos antiguos 87.

El Dt se enfrentaba ciertamente con un culto relajado y hueco,
que habia perdido desde hacia mucho tiempo la ingenua creduli-
dad de los primeros tiempos y se habia aislado de los sectores
cada vez més enmarafiados de la vida politica y econémica. Com-
bate esta descomposicion cultual, englobando en una vision teo-
l16gica unitaria no sélo el culto israelita sino también todos los
dominios de su vida, y ensefiando al Israel de sus dias a compren-
der la singularidad de su existencia con Yahvéh. Israel no podia
realizar esta interpretacion tan amplia de si mismo sin una cierta
racionalizacién de la historia salvifica, pues sélo asi era posible
comprender el significado de los elementos aislados y de sus co-
nexiones. Este es el elemento mas caracteristico de la teologia del
Deuteronomio: ahora todo es claro para Israel, ya no puede sur-
gir de hecho ningin problema nuevo. Baste pensar en la facilidad
con que soluciona la cuestién de los falsos profetas (Dt 18,
14-21; 13, 2-6). Esta revelacion de Yahvéh es suficiente hasta el
punto de librar a Israel de toda busqueda, cuestién o duda
(Dt 30, 11-14).

87. De todos modos se debe tener presente que las predicaciones dt son
por antonomasia instrucciones para laicos, y tratan s6lo aquello que debe
explicarse al laico.
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El Dt no quiere ser una ley civil; ningan cuerpo legislativo del
Antiguo Testamento admite una interpretacion semejante 88. El
Dt se dirige a Israel en cuanto comunidad sagrada, pueblo santo,
es decir, posesién de Yahvéh, y somete a esta cualidad a su vida
y a sus cargos publicos (sacerdotes, reyes, profetas, jueces). Rea-
liza esto poniéndolo todo en funcién del don salvifico por exce-
lencia: la instalacion en la tierra prometida. Desde este momento
comienza para Israel el estado de salvacién y todo Israel, como
pueblo natural, desde el primero hasta el ultimo de sus miembros,
es decir, en toda la plenitud de su existencia histérica concreta,
es trasladado a este estado de salvacién. Por consiguiente, los
bienes salvificos que le estan reservados tienen un caracter predo-
minantemente material: fecundidad del hombre y el ganado,
paz con el exterior, grandeza politica. La gracia divina fomenta
todo cuanto acrecienta la vida (Dt 28, 8-14), la disminucion de la
longevidad es efecto de su ira.

Este materialismo salvifico, casi insuperable en el Antiguo
Testamento que llega hasta la cesta de pan de la economia domés-
tica (Dt 28, 5), es el término de una larga evolucién religiosa y
cultual. La primitiva fe yahvista no podia establecer una verda-
dera relacion entre su dios y los frutos del pais agricola; de hecho,
en el periodo monarquico los recabitas, secuaces de un yahvismo
radical, exigian una separacion clara y confesional de los bene-
ficios del pais agricola: la construccién de casas, el cultivo de los
campos y los vifiedos (Jer 35, 6 s.) 89, En el Dt encontramos el
término de la evolucién opuesta: todos los productos de la natu-
raleza y la cultura son dones divinos, mas aun, bienes salvificos,
que el amor de Yahvéh quiere regalar a su pueblo. La victoria
sobre Baal, el duefio tradicional de la tierra y dador mitico de
toda bendicién, es definitiva: Israel mora en el pais agricola,
goza de sus frutos y venera a su dios con un culto yahvista puro.
Asi es como el Deuteronomio entrelaza todos sus elementos y los
reune en una visién teoldgica unitaria: un solo Yahvéh, un Israel

88. M.NotH, /¢, 15s.
89. Véanse mdés arriba las paginas 95 s.
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(auténomo), una revelacién (31710 ), una tierra prometida (fi*n1),
un unico lugar de culto, un profeta.

En el centro del Dt esti la instruccion: es decir, el esfuerzo
por hacer sentir a Israel la revelacién de Yahvéh en todas las
circunstancias de su existencia. La obediencia que exige el Dt
no condiciona nunca la eleccion, sino viceversa. Dt 27, 9 s., lo
expresa con toda claridad: «Escucha Israel, hoy te has convertido
en el pueblo de Yahvéh, tu Dios; escucharas la voz de Yahvéh,
tu Dios, y observaras sus mandamientos». Muy parecido es el
raciocinio de Dt 14, 1 s.: «Aléjate de toda clase de culto a los
muertos, porque ti eres un pueblo santo para Yahvéh tu Dios»
(también Dt 7, 6). Asi pues, resulta ciertamente imposible consi-
derar los mandamientos como «ley» en el sentido teoldgico de la
palabra, como si €l Dt ensefiara a Israel a merecer la salvacion
mediante la obediencia perfecta 90.

Los preceptos del Dt no son mas que una gran explicacion
del mandamiento de amar a Yahvéh y adherirse sélo a él (Dt
6, 4 5.). Este amor es a su vez la respuesta de Israel al amor divino.
Por lo tanto, los numerosos imperativos son invitaciones implici-
tas, unas veces, y otras explicitas, a una gratitud activa; el Deutero-
nomio los considera ademas faciles de cumplir. En este sentido
deben comprenderse las frecuentes introducciones a los sermo-
nes sobre los mandamientos: «cuando Yahvéh te haya introdu-
cido en el pais...», «cuando Yahvéh habra exterminado todos
los pueblos...», etc. — «haras...» 91. Muy parecidos son los casos
donde se funda un mandamiento sobre alguna precedente inter-
vencidn salvifica de Dios en la historia 92.

Sin embargo, junto a estas formulaciones hallamos otras frases
que ponen la obediencia de Israel como condiciéon para obtener
los bienes salvificos 93. Pero estos imperativos, motivados con una

90. Muy diversa es la opinién de F. BAUMGARTEL. El ve en el Dt el impo-
nente esfuerzo «por fundar el pueblo de Dios en la ley». Verheissung (Zur
Frage des evangelischen Verstandnis des AT. [1952] 66 s.).

91. Dt12,1;17,14;18,9;19,1; 21, 1; 26, 1.

92. Por ejemplo, Dt 10, 22; 15, 15; 16, 1; 20, 1; 24, 18.

93. Dt6,18;7,12;8,1; 11, 8s.; 16, 20; 19, 8s.; 28, 9; etc.
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oracién final («haz esto para que vivas; tengas éxito; puedas
entrar en la tierra») no suplantan la oferta gratuita del Deutero-
nomio, ni anuncian una via legal hacia la salvacién. La declara-
cién del amor y la eleccidn divina preceden incluso estas frases
que parecen hacer depender la salvaciéon de la obediencia de
Israel; se trata mas bien de una invitacién a recibir una realidad
que le ha sido ya regalada y se instale en ella con su obediencia
y gratitud. Delante de estos imperativos se encuentra también
la siguiente afirmacién indicativa del Deuteronomio: «ti eres
ahora un pueblo santo para Yahvéh» 94, Una vez mas debemos
recordar aqui el importante texto de Dt 30, 11-14.

Esta revelacién de la voluntad divina ha vuelto perfectamente
claras las relaciones entre Yahvéh e Israel. La cosa mas insensata
seria que Israel volviera otra vez problematica esta revelacion:
«E! mandamiento estd muy cerca de ti, en tu corazén y en tu
boca». También en la parenesis apostolica la ley desempefia su
funcién en este mismo sentido y también encontramos alli la yux-
taposicién del indicativo y el imperativo, que no disminuye ja-
més el anuncio de la gracia. Verdad es que una gran preocupacion
invade todo el Dt: Israel podria desatender esta invitacion y
echar a perder su salvacion. Nuevo es también el hecho de que
el Deuteronomio percibe teoldgicamente el fendmeno de la des-
obediencia con todas sus oscuras posibilidades, y es impresionante
ver cémo poco antes de la catastrofe, Dios ofrece una vez mas la
«vida» a Israel (Dt 30, 15 s.). Esto ocurre de la manera siguiente,
el Dt elimina casi siete siglos de desobediencia y coloca a Israel
de nuevo en el desierto, pendiente de los labios de Moisés. Pero
es necesario tener presente que este Israel no se parece en nada al
pueblo antiguo junto al Sinai: vive en condiciones culturales,

94. Dt 7, 6; 14, 2. 21; 26, 18. La parenesis apostolica .del Nuevo Testa-
mento conoce esta yuxtaposicion de indicativos e imperativos. Véase §obrq
esto W. JOEST, Gesetz und Freiheit. Das Problem des tertius usus legis bei
Luther und die neutestamentliche Parainese (1951) 150 s. Otro es el pro-
blema de las parenesis sobre las maldiciones, de una extensién desproporcio-
nada, que fueron ciertamente escritas bajo la impres16p.del exilio (Dt 28,
25 b-37; 47-68). La asimetria de la pericopa sobre maldiciones revela el cre-
ciente interés por el castigo que sigue a la transgresion de la ley.
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economicas y politicas muy distintas y es ademdas un pueblo mal-
vado (Dt 9, 6. 13; 31, 27); no obstante se le ofrece con la misma
actualidad de entonces la salvacién: «hoy te has convertido en
pueblo de Yahvéh, tu Dios».

Ninguna expresién revela con mayor evidencia el esfuerzo
apasionado por actualizar en su época los mandamientos del
Sinai como las infinitas variaciones de este «hoy» que el predi-
cador dt machaca sin cesar en los oidos de sus oyentes. Este
«hoy» rentie en un solo instante el tiempo de Moisés y la época
del Deuteronomio. Asi resulta también que Israel se encuentra
todavia entre la eleccién y la situacion salvifica propiamente
dicha; se halla en camino y espera recibir otros bienes salvificos
mayores: «porque no habéis alcanzado todavia vuestro resposo,
la heredad que va a darte el Sefior tu Dios» (Dt 12, 9).

6. El documento sacerdotal 95
a) El documento sacerdotal como obra histérica

Israel elaboré dos escritos de gran amplitud teoldgica sobre
los acontecimientos del Sinai: el Deuteronomio y el documento
sacerdotal. Ambos provienen de una época relativamente tardia,
como se puede imaginar en obras con una acumulacién semejante
de materiales. En ambos casos la investigacién aprendié hace
tiempo a distinguir entre la probable composicién de la obra en
cuanto tal y la antigiiedad de los materiales que la componen.
Precisamente el descubrimiento de materiales antiguos en P causé

gran sorpresa porque antes se le atribuia una fecha globalmen-
te tardia 96.

95. J. HEMPEL, Priesterkodex, Pauly Wissowa, XXII, col. 2, 1943 s.;
M. NotH, Die Gesetze im Pentateuch (Ges. Studien, 9 s.); G. vOoN RAD, Die
Priesterschrift im Hexateuch (1934); K. ELLIGER, Sinn und Ursprung der pries-
terschriftlichen Geschichtserzahlung: ZThK (1952) 121 s. (Kleine Schriften
z. AT. 1966); K. KocH, Die Eigenart der priesterschriftlichen Sinaigesetzge-
bung: ZThK (1958) 36 s.

96. K. GALLING, en el andlisis de Ex 25 s. (HAT); K. ELLIGER, Das Gesetz
Lev. 18: ZAW (1955) 1 s.
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Ahora bien, estas dos obras son tan distintas en su origen
y finalidad que es casi imposible establecer una comparacién
razonable entre ellas. El Deuteronomio, en sus tradiciones prin-
cipales y constitutivas, es de origen israelita; se nutre de las tra-
diciones propias de la antigua anfictionia israelita, y segin parece,
recibié también su forma basica en el reino del norte. En el do-
cumento sacerdotal, por el contrario, nos hallamos frente a una
coleccién de tradiciones en su mayor parte de origen judio o
jerosolimitano. Otra observacion de caracter general: quien pasa
del Deuteronomio al documento sacerdotal debe primero adap-
tarse a la sobria austeridad, con que P presenta sus temas. El Deu-
teronomio procura llegar al corazén, pero al mismo tiempo sa-
tisface las exigencias de la inteligencia, pues siempre esta dispuesto
a explicar sus temas. En una palabra: el Dt se adapta plena-
mente al lector u oyente y a su capacidad de comprensién teo-
légica. En cambio, este vivo deseo de interpretar las cosas falta
por completo en el documento sacerdotal. Su tarea fundamental
consiste en coleccionar, examinar y clasificar sus materiales desde
el punto de vista teoldgico; presenta los materiales cultuales con
una objetividad tan desnuda y tan desprovista del minimo comen-
tario teoldgico, que la tarea de la interpretacion pasa insensible-
mente del tedlogo al arquedlogo biblico. Todo esto se halla sin
duda en relacién con la finalidad especifica de P, de la cual no
poseemos todavia conocimientos suficientes.

Ante la vivacidad de las narraciones yehovistas, se discutio
tiempo atras si P, con todo el peso de sus materiales juridico-
cultuales, podia considerarse una exposicién historica o si no se-
ria preferible tenerlo por un cédigo de leyes sobre el culto. Hoy
dia se subraya una y otra vez que P es una verdadera obra his-
térica 97. La fria rigidez de su exposicién, su desinterés absoluto
por el aspecto humano, psicoldgico y poético de las instituciones
deja indiferente al hombre moderno, pero esto no es argumento
suficiente, contra la existencia en €l de verdadero interés teo-

97. En particular M. NOTH, Pentateuch, 7 s.; véase también S. MoOwIN-
cKEL: ZAW (1935) 146, nota 1.
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[6gico por la historia. Digamos solamente que las preocupaciones
histéricas de Py las del JE son muy diversas; pues, como puede
observarse claramente en las historias patriarcales de P, el objeto
de su exposicion no es la guia oculta de Abraham, Isaac, Jacob
y su comportamiento frente a esta conduccidn divina, sino el
origen historico de determinadas instituciones cultuales. P des-
cribe la historia como una sucesién de épocas, en cada una de las
cuales van apareciendo- nuevas leyes, instituciones y preceptos.

Es evidente que a esta obra se le juntaron toda clase de ma-
teriales secundarios de tipo cultual (Ps). Alguien pudo afirmar,
con razon, que al documento original sélo debemos atribuirle,
cuanto tenga una conexién organica con la exposicién histdrica
propiamente dicha 98; pero, dificilmente podremos llegar ya a
distinguir con precision los sedimentos secundarios de los ori-
ginales. Nos hallamos frente a una literatura especificamente
sacerdotal y apenas conocemos las leyes de su crecimiento.
Ahora bien, a diferencia de JE la literatura sacerdotal no salié
jamés del ambito sacro; por eso serd quizd necesario suponer
un proceso de crecimiento mucho mds constante y en cambio,
no serd licito establecer una division demasiado profunda entre
el proyecto y la realizacion de la obra, por un lado, y las amplia-
ciones secundarias, por ¢l otro.

Esta historia de las instituciones cultuales manifiesta sus enor-
mes pretensiones teoldgicas, por el hecho de comenzar su expo-
posicion con la creacién del mundo. Es pues, evidente que sélo
podemos hablar objetivamente sobre el culto israelita si lo
comprendemos a partir de este trasfondo y sélo entonces todo
se hallard en su justa perspectiva. El documento sacerdotal
pone su empefio en demostrar como el culto, que tomd for-
ma histdrica en el pueblo de Israel, representa la meta de la
creacion y evolucion del mundo. La creacion fue ya planeada
en vistas a Israel 99.

98. K. ELLIGER, /. c., 122 (Kleine Schriften z. AT. 1966).
99. H. HoLzINGER, Hexateuch (1893) 358, 387.
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Para la exposicion histérica de los documentos JE y D, el
acontecimiento del Sinai consistia en la solemne proclamacion
de la ley divina. P contempla el mismo suceso desde una pers-
pectiva muy distinta: en el Sinai Yahvéh instituyo el culto de Is-
rael 100, Ta gran mayoria de los autores consideran que los si-
guientes textos pertenece al nucleo primitivo de la pericopa sinai-
tica en P: Ex 24, 15-18; 25-31; 34, 29-35; 35-40; Lev 8-10; 16;
Nam 1-4; 8, 5-22: 9, 15-23; 10, 1-10. Segun estos textos Yahvéh
manifesté en primer lugar las cosas necesarias para el santuvario,
designd a Aardn y a sus hijos como personal del culto, y dio al
mismo tiempo instrucciones para su investidura. Todas estas
ordenes, continua P, fueron observadas minuciosamente. El pri-
mer ciclo narrativo se cierra con la descripcidn del primer sacri-
ficio que los sacerdotes, consagrados seglin las prescripciones,
llevan al tabernaculo, construido también de acuerdo con dichas
prescripciones: el culto estd pues instituido. En el segundo ciclo
nos informa sobre el censo del pueblo, el orden en el campa-
mento, y las funciones cultuales de los levitas, su purificacién y
presentacion a Dios como «ofrenda mecida». Sigue luego la sa-
lida del Sinai (Num 8, 11 s.).

b) La tienda, el arca y la gloria de Dios 101

El objeto que desde los tiempos de Lutero los alemanes lla-
mamos Stiftshiitte (tabernaculo) no es una tienda, en sentido

100. Dado que P se concentra unilateralmente sobre el culto es improba-
ble que el decilogo se hallara en €l, desde un principio. Por otra parte debemos
preguntarnos si P no considerd realmente el acontecimiento del Sinai como
una alianza entre Yahvéh e Israel, pues en caso contrario una tal desviacion
de la tradicién antigua seria una cosa muy sorprendente. Debemos contar
también con la posibilidad de que fueran eliminados algunos textos del do-
cumento sacerdotal cuando se lo unié a las tradiciones yahvistas. En este caso
el redactor partiria de la suposiciéon que P debe leerse y comprenderse en co-
nexion con JE.

101. DiBeLws, Die Lade Yahwes (1906); E. SELLIN, Das Zelt Jahwes.
Festschrift fiir R. Kittel (1913) 168 s.; R. HARTMANN, Zelt und Lade: ZAW
(1917/18) 209 s.; G. voN RAD, Zelt und Lade: Neue kirchl. Zeitschrift (1931)
476 s. (Ges. Studien, 109 s.); J. MORGENSTERN, The ark, the efod and the tent:
HUCA (1942/43).
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propio, pues segun la descripcion, consta de un macizo anda-
miaje de tablones dorados, sobre el cual se extendian preciosas
alfombras, todo ello en forma de un rectangulo con 30 codos de
longitud, 12 de anchura y 10 de altura; en su parte posterior,
un recinto cibico de 10x 10 x 10 codos, separados por una cor-
tina, era el «santisimo» 102, Aqui se encontraba el arca, una caja
de madera rectangular, transportable gracias a largas barras ; media
2,1/2 codos de largos, 1,1/2 de ancho y 1,1/2 de alto. En la camara
anterior al Santisimo se encontraba la mesa de los panes presen-
tados y el candelabro de los siete brazos. Ante la puerta de la tien-
da, en el atrio, estaba situado el altar de los holocaustos; dicho
atrio media 10x 50 codos y una cerca adornada con alfombras
le separaban del mundo exterior.

El nombre de la instalacion entera no es siempre uniforme
en P. El mas frecuente es 7yin 5nx «tienda del encuentro»; mucho
mas raros son MY SR, NYTYA 19Wn , tienda o morada del testi-
monio, y a veces en lugar de iR se dice también 13w 103, Ahora
bien, (qué consecuencias teoldgicas podemos derivar de los datos,
casi exclusivamente técnicos, de la ley sacerdotal sobre el taber-
néaculo? P nos ofrece pocas afirmaciones teoldgicas directas, por
esto serd mejor seguir su evolucion histérica, pues todo el con-
junto de concepciones relacionadas con la gyin bnx (tienda del
encuentro) no es una creacion de P; él se basa en antiguas tra-
diciones sobre la tienda santa de las que todavia encontramos
algunas huellas en el Hexateuco.

Ex 33, 7-11, una pericopa elohista curiosamente aislada de
su contexto, habla de una tienda sacra que Moisés planto fuera
del campamento; servia para ir a escuchar ¢l oraculo de Yahvéh
y fue llamadayin %X (tienda del encuentro). Es muy distinta
del tabernaculo de P, aunque lleven el mismo nombre; ademas
se trata de un documento mucho mas antiguo; pues existen

102, El codo correspondia en el antiguo Israel a unos 50 cms.

103. 7T¥in YRR Ex 27, 21; 28, 43; 29, 4. 10 s. 30. 32. 44; 30, 16. 18. 20,
etc. nTyn YR Nam 9, 15; 17, 22s.; 18, 2; n7yn yawn Ex 38, 21; Nam
1, 50. 53; 10, 11, etc.
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motivos suficientes para suponer que la tradicion de Ex 33, 7-11
se remonta a una época muy antigua, quizas al periodo anterior
a la instalacion de Israel en Palestina. En ningun caso debemos
suponer que el arca se hallaba ya en esta tienda. Por el contrario,
el arca y la tienda eran dos objetos cultuales diversos, que en los
tiempos mas antiguos se hallaban en el centro del culto de dos
grupos muy diferentes 104,

La tradicion de la tienda sagrada es mucho mas escasa en no-
ticias que la del arca. Aparte la informacion de Ex 33, 7-11
(E), que parece muy antigua, encontramos también otros datos
en Num 11, 16. 24-26; 12, 4 (E) y en la noticia suelta de Dt 31,
14 s. (E?). En estos pocos textos hallamos una concepcion muy
significativa de las relaciones de Yahvéh con la tienda: no es
la morada terrena de Yahvéh, como se dira mas tarde del templo
de Salomon, sino unicamente el punto de cita, el lugar del encuen-
tro entre Yahvéh y Moisés. Yahvéh desciende del cielo «en la
nube» y ésta se posa «junto a la puerta de la tienda»; de aqui
recibe el nombre de «tienda del encuentro» (9y* Nif, «encon-
trarse», «darse cita»; ademas de Ex 33, 7, véase Ex 29, 43 P) 105,
No parece que se ofrecieran sacrificios delante de la tienda; cierto
es que tales encuentros sucedian cuando Israel deseaba recibir
instrucciones precisas de Yahvéh. Era pues, un sitio para los
oraculos, el lugar donde Dios dejaba oir su palabra. Merece la
pena notar ademas que la tienda santa posee una relacion muy
intima con la idea del campamento; aquella iba con éste y no
podian existir independientes 106, Con la instalacion de Israel
en Canaan la tienda desaparece de la historia 107,

Muy distinta es la cuestién del arca. Durante siglos enteros

104. La tienda, en la que estuvo por un tiempo el arca, no tiene nada en
comun con la tienda del encuentro. 2 Sam 6, 17; 1 Re 1, 39,

105. La indicaciéon de que la tienda se hallaba fuera del campamento
no es una invencién; al contrario, merece ain mas crédito porque contra-
dice la mentalidad posterior del documento sacerdotal.

" 106. A. KuscHki, Die Lagervostellung der priesterlichen Erzdhlung:
ZAW (1951) 74 s.; H.-J. KrAUS, Gottesdienst in Israel (21962) 154 s.

107. De acuerdo con una informacién mds reciente (2 Cron 1, 3), la

tienda fue colocada finalmente en Gebedn.

La teologia del Hexateuco 301

podemos seguir sus pasos en la tradicidon. La encontramos ya en
la «época del desierto» (Num 10, 35); la tradicion de la conquista
de Palestina nos informa también sobre ella (Jos 3-6); luego la
vemos como centro cultual de la anfictionia (I Sam 1-6) y por
fin en el templo de Salomdn. Es probable que desapareciese con
la destruccidn de Jerusalén (del 586). Jeremias se opuso a su re-
construccion (Jer 3, 16). Estos datos nos indican ya como el arca
pudo acomodarse a las situaciones mas diversas con mucha mayor
elasticidad que la tienda, la cual estaba ligada al campamento.
Asi también las ideas sobre el significado del arca en el culto fue-
ron mucho mas fluctuantes, pues no podemos suponer que per-
maneciera siempre la misma concepcion en tiempos y lugares
tan diversos.

Solo el documento sacerdotal nos ofrece la descripcion
exacta de su forma exterior (Ex 25, 10 s.); en todo caso no es de
suponer que las fuentes mas antiguas se la figuraran de una for-
ma muy distinta 108, Desde el punto de vista arqueoldgico, el
arca pertenece al género de los tronos vacios de las divinidades,
o mejor dicho: Israel veia en el arca, .el trono de Yahvéh 109,
Alli donde esta el arca, Yahvéh se encuentra siempre presente.
Cuando se la levanta para continuar la marcha por el desierto,
Yahvéh se levanta con ella para ir delante de Israel y si la colocan
de nuevo en un lugar, Yahvéh vuelve a sentarse en su trono
(Num 10, 35 s., en el v. 36 léase naw [reposa) en vez de na3w [vuel-
ve]). Segun 1 Sam 3, 3-6, y 2 Sam 6, ésta debid ser también la

108. De todos modos, la exposicion yehovista de la época del desierto
nos sorprende por sus escasas menciones del arca (aparte de Num 10, 35 s.,
s6lo Num 14, 39-45). Sin embargo, muchos suponen con razoén. que el redac-
tor suprimié una informacion sobre la construccion del arca después de
Ex 33, 6, porque estaria en contradiccion con la de P. Véase por ejemplo
EISSFELDT: ZAW (1940/41) 192 s.

109. Y aun asi no deja de sorprendernos el hecho de que este objeto del
culto no fue nunca designado «trono» sino «caja». Esto hace suponer que la
antigua concepcidn israelita sobre el trono suplant6 otra todavia mas antigua,
que concebia el arca como un recipiente. Quizas exista relacién entre el
arca y los cofres de los dioses en Egipto. Una interesante hipotesis sobre las
relaciones con la teologfa egipcia, bajo el punto de vista de la historia de las
religiones, se encuentra en K. SETHE, Abh. d. Preuss Akademie d. Wissensch.
Phil. hist. Klasse (1929) n. 4.
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situacién en Silo y en Jerusalén respectivamente. Lad esignacién de
Yahvéh como «el que se sienta sobre los querubines» (o¥aya37 aw»)
es inseparable del arca (cf. 1 Sam 4, 4 y también 2 Re 19, 15;
2 Sam 6, 2; Is 37, 16; Sal 80, 2; 99, 1).

Asi pues dos «teologias» muy diferentes estaban unidas con
la tienda y con el arca: en el primer caso era una teologia de la
aparicién, en el segundo una teologia de la presencia 110, Toda-
via el templo de Salomén, cuyo santisimo contenia el arca, fue
considerado como el lugar de la presencia personal de Yahvéh
(I Re 8, 12). La presencia divina era sigmpre una presencia be-
néfica, y es significativo observar ¢émo la venida dél arca a Is-
rael provocaba explosiones de alegria semejantes a las danzas
coribanticas (cf. 1 Sam 4, 4 s.; 6, 13. 19; 2 Sam 6, 5. 14). Nota
que aparece incluso en el cronista, tan propenso a la alabanza;
el cronista deja la sombria teologia de P sobre el tabernaculo
y vuelve a conectar con la antigua tradicion del arca 111,

La idea deuterondmica y deuteronomista del arca se distin-
gue de la antigua concepcién que veia en ella el trono de Yahvéh
(Dt 10, 1-5; 1 Re 8, 9): el arca es solo el depédsito de las tablas
de la ley, nada mas; pues, desde el punto de vista cultual es in-
concebible que el trono fuera considerado al mismo tiempo un
recipiente. Por lo tanto serA mejor ver en esta ultima idea del
arca una elaboracion racionalista y desmitizante de la misma,
ya que segun la teologia del Dt Yahvéh habita en el cielo; en
la tierra puso Ginicamente su nombre en el santuario 112, De ahora
en adelante serd posible llamar a la tienda ny1yi bnR (tienda de
la ley). Uno tiene la impresion cierta —sobre todo en una época
tardia y reflexiva como la suya—, de que se intentaba desechar
una concepcion incompatible con la naciente teologia. Sin embar-
go, la idea del arca como depdsito no era en realidad una novedad

110. Conviene recordar que la arquitectura sagrada del antiguo orien-
te distingue entre el templo donde se aparece la divinidad y el templo don-
de ella mora. W. ANDRAE, Das Gotteshaus und die Urformen des Bauens im
alten Orient (1930).

111. Veanse mas adelante, las paginas 430-431.

112. Dt 26, 15; 12, 5.11. 21, etc.
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sino quiza la vuelta a una concepcion todavia mas antigua, puesto
que el trono tuvo ya el nombre de caja.

Pero volvamos otra vez al documento sacerdotal, pues el ta-
bernaculo debe considerarse ante todo como una simple com-
binaciéon de la tienda y el arca. Hoy no podemos determinar
cudndo se mezclaron entre si estas dos corrientes de tradicion
tan heterogéneas 113, Sélo podemos decir una cosa: segiin parece,
la unificacién no fue fruto de la evolucidn histdrica del culto
sino el resultado de una reelaboracion tedrica de tradiciones mas
antiguas, llevada a cabo por los sacerdotes. Aun asi, la combi-
nacién no produjo la mutua asimilaciéon de ambas concepciones
en un plano de igualdad; P da a entender que el tabernaculo
aparecio como restauracidén de la antigua teologia de la tienda
y la aparicion. Las concepciones sobre la morada y el trono de
Yahvéh fueron suplantadas casi por completo.

El arca con el Kapporet (cubierta, propiciatorio), tiene una
importancia insustituible en el culto por ser el lugar de la expia-
cién, y también porque es el lugar donde habla Yahvéh (Num 7,
89); pero ya no desempefia la funcién del trono divino 114, Ex 29,

113. La protesta de Natan contra el intento de unir a Yahvéh con un
templo-morada indica hasta qué punto se distinguian entre si estas dos con-
cepciones sobre la condescendencia divina (2 Sam 7, 6 s.). Quizds a la base
de esta protesta se halla una antigua teologia de la tienda y de la aparicién
(judia?), que no podia familiarizarse con la idea de la unién de Yahvéh a un
solo lugar. Segun el cronista, la tienda se encontraba en Gebedn después
que el arca fue llevada al templo (2 Crén 1, 3); esta indicacién puede pare-
cer discutible pero aun asi, es un testimonio de que todavia entonces se conocia
la independencia y la separacion de ambos objetos cultuales. Quien no vea en
la tienda de David (2 Sam 6, 17; 1 Re 1, 39; 8, 4) un objeto puramente pro-
visorio debe admitir, en consecuencia, que la union entre la tienda y el arca
se realiz6 ya en tiempos de David y que P renovd la tradicién de la tienda,
que habia sido suplantada por la concepcién del templo como morada de
Dios. Sobre las relaciones entre el taberniaculo del documento sacerdotal y la
tienda de David, véase F. M. Cross, The Biblical Archeologist (1947) 63.
En todo caso nos extraifia que la tienda de David no reciba el nombre de
qyin bnx (tienda del encuentro) (en 1 Re 8, 4, se trata de una interpolacion).

114. En vistas de la gran uniformidad con que se desarrolla esta concep-
cidén, no importa que aparezcan ocasionalmente algunos términos pertenecien-
tes a la concepcidn del templo como habitacién de Yahvéh (p.e. Ex 29, 45).
Lo mismo puede afirmarse de la frase de que el culto se realizaba «en pre-
sencia de Yahvéh». Esta expresién se encuentra mas a menudo en los textos
secundarios (Ps).
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42 s., es un texto muy importante, pues aqui Yahvéh resume el
significado del tabernaculc que va a ser construido, con estas
palabras: «Me encontraré con vosotros para hablaros. Alli me
encontraré con los israelitasy 115, La frase no tendria sentido
alguno si nos imaginasemos la tienda como morada de Yah-
véh; en cambio, conserva su pleno significado si la tienda es el
unico lugar de cita entre Israel y Yahvéh. De hecho se ve claro
cémo P sostiene esta concepcion incluso en las unidades narra-
tivas menores. El acontecimiento se repite siempre de este modo:
Israel ve cédmo la gloria de Yahvéh desciende de la nube y se posa
sobre la tienda 116.

La traduccion de mi® 723 por «la gloria de Yahvéh» es sdlo
un expediente. La semantica de esta palabra incluye la idea de
pesadez, prestigio (gravitas), honor. Los bienes de Jacob son su
7925 (Gén 31, 1) por lo tanto es aquelio que hace de €l una persona
de prestigio. El 7925 de un pueblo es la nobleza, la clase alta (Is 5,
13) o, en general, su poderio en la historia (Is 16, 14; 17, 3;
21,16). El 7123 son todas las cualidades positivas que hacen de los
individuos e incluso de los objetos, seres imponentes; una reali-
dad generalmente perceptible por los sentidos!17. Asi pues, el
7123 de Yahvéh es su potencia, su prestigio, su honor, todo lo cual
se ha vuelto sensible en el mundo bajo las formas mas diversas.
Ella llena la creacion entera (Is 6, 3); los angeles y los hombres
tienen la obligacidon de cantar con alabanzas la gloria de su po-
tencia (Sal 29, 9) y Yahvéh la reclama como un derecho suyo
exclusivo (Is 42, 8). Sin embargo, el hombre puede conocer tam-
bién en la historia esa incomparable potencia de Yahvéh, siempre
y cuando él «muestra su gloria» (Ex 14, 4; 17 s.; Ez 28, 22), es
decir, alli donde toma forma sensible el poder con que gobier-
na la historia.

115. Informaciones mis detalladas sobre la oposicidon entre la idea de
la aparicion y de la morada en A. KUSCHKE, /. c., 84 s.; ver también Ex 25,
22; 30, 6. 36.

116. Ex 16, 10; 40, 34; Lev 9, 6. 23; Num 14, 10; 16, 19; 17, 7; 20, 6.

117. B. SteIN, Der Begriff Kebod Jahwe und seine Bedeutung fiir alt.
Gotteserkenntnis (1939).
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Junto a estos ejemplos y otros mas generales, encontramos
aun una idea mas precisa de M 7i35. La 7923 es una realidad
que pertenece inmediatamente a Yahvéh, parte de su esencia
sobrenatural, asi la «gloria de Yahvéh» convierte en término téc-
nico de la teologia, para describir la steofanias, de manera par-
ticular en Ezequiel y el documento sacerdotal. En el salmo 97,
1 s, y Ex 24, 15 s. (P), encontramos descripciones mas ta-
lladas de la m» 9933 yen Ez |, 1 s, tiene una forma teolo-
gicamente muy estilizada. Los elementos de esta descripcion:
tormenta, nubes, fuego y relampagos, se refieren a una tempes-
tad, sin embargo fue una conclusidon precipitada el hablar de
Yahvéh como de un «dios de la tempestad». Es posible que ge-
neraciones antiquisimas vieran en la tormenta una manifestacion
especial de la potencia de Yahvéh, pero aqui, y en particular
en P, la imagen de mi> Tiaa es un elemento fijo de la tradicion
que no tiene ya relacion alguna con los fendmenos metereold-
gicos. Se trata de un fendémeno luminoso e incandescente que
desciende envuelto en una nube protectora, porque los hombres
no pueden soportar su resplandor 118,

Asi pues, segun P la 7> 7923 es sencillamente la forma en la
que Yahvéh se manifesté a Israel para revelarle decisiones parti-
culares de su voluntad, para componer pleitos importantes,
etcétera. Cuando aparecié por primera vez, las relaciones entre
Yahvéh e Israel entraron en una fase completamente nueva,
mds aun, pasaron de un estado provisorio a su forma definitiva.

El documento sacerdotal, como es sabido, presenta su imagen
de la historia como una sucesidn gradual de revelaciones divinas:
Noé - Abraham - Moisés. Abraham fue quien recibid la promesa
del pais y de unas relaciones nuevas entre Yahvéh y sus descen-

118. Ezequiel describe claramente la venida de la 71%1° 712 como la irrup-
cion de una realidad trascendental («el cielo se abrié» Ez 1, 1) y la descripcién
de la aparicién es también mas detallada. La > 7i2» es ademds un feno-
meno incandescente, pero permite reconocer los contornos de una figura
humana (Ez 1, 26-28), est4 sentado como un rey sobre el carruaje de los que-
rubines; suspendido sobre ¢l abandona el santuario (Ez 10, 4. 20 s.) y reapa-
rece del mismo modo para descender en el nuevo templo (Ez 43, 2-4).
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dientes. De los patriarcas habia nacido un pueblo pero todavia
no poseia un culto. Para crear esta situaciéon desprovista de
culto, P borré de la tradicion todas las noticias acerca de acciones
sacrificales desde el tiempo anterior a Abraham hasta la revela-
cién del Sinai, y en algun otro punto violenté el material de la
tradicion. Asi adquiria mayor relieve la novedad de la época que
iniciaba en el Sinai. Esta novedad no era el tabernaculo ni el na-
ciente culto sacrificial, pues ;qué valor tendria un lugar cultual
o un sacrificio sin la precedente confirmacién y legitimacién di-
vina? La realidad nueva de la época pos-sinaitica es, por consi-
guiente, la revelacion personal de Yahvéh en la i31° 7925, en la
que, de ahora en adelante se pone a disposicién de Israel. Con la
primera aparicion solemne de la gloria de Yahvéh sobre el ta-
berndculo (Ex 40, 34 s.) se cumplid la antigua promesa patriar-
cal de que Yahveéh seria el dios de Israel (Gén 17, 7).

¢) Los ministros del culto

En este paragrafo y en los siguientes iniciamos la discusién
de algunas instituciones y concepciones cultuales de Israel. El
término hebreo equivalente a nuestra palabra culto es 772y v sig-
nifica el «servicio», la veneracién de Dios, pues el verbo 72y in-
dica a menudo la veneracién cultual de Yahvéh u otros dioses 119,
Sin embargo, no resulta facil determinar cual era para Israel
la esencia y la nota caracteristica de este culto o «servicio». Si
buscamos en el Antiguo Testamento una expresion que englobe
en cierto modo el complejo dominio de las actividades y obliga-
ciones humanas frente a Dios, encontraremos la férmula «en ho-
nor de». Existe de hecho una gran cantidad de textos, —facilmen-
te reconocibles como giros muy antiguos— donde se comienza
una accién cultual «en honor de Yahvéh». Asi en los calen-
darios de las fiestas y en otros lugares se prescribe que las gran-
des peregrinaciones se celebren «en honor de Yahvéh» (mm® ) 120,

119. Ex 3,12;9, 1.13; 20, 5; Dt 4, 19; 8, 19; 2 Re 10, 18 etc.
120. Ex 12, 14; 13, 6; 32, 5; Lev 23, 6. 41.
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La pascua era también «en honor de Yahvéh» (b nop) 121,
El afio de la remisidn era «una remisiéon en honor de Yahvéh»
(mmb nunw )122 y el sabado recibe el mismo calificativo
(M nav ) 123,

El nazireo era «una persona consagrada a Yahvéh» 124,
Siempre que en el ambito del culto eran separadas personas,
animales u objetos de la vida cotidiana y profana se los consi-
deraba «consagrados a Yahvéh» (73> wp ) 125. En el punto mas
céntrico de este circulo se encuentran los sacrificios cruentos
o incruentos, en los que podemos observar la misma terminolo-
gia estereotipada 126, De esta terminologia tan extendida como
constante es posible deducir que Israel consideraba el culto,
en especial, como el lugar donde debia dejar el espacio libre al
derecho y las exigencias de Yahvéh. Por esto la practica del culto
puede llamarse también el wown (derecho) de Dios (2 Re 17, 26;
Jer 5, 4; 8, 7). Este «derecho» divino sobre la existencia humana,
era pues, el elemento primero y constitutivo, el fundamento mismo
del culto y de él derivaba todo el resto. Ninguna celebracion cul-
tual fue celebrada «para» Israel, todas eran «para Yahvéh».

El 4mbito donde debia respetarse este derecho (que derogaba
todas las reivindicaciones humanas), no era un mundo ideal;
al contrario, era un ambito muy real, marcado por un lugar
santo, personas, objetos y tiempos sagrados. Y la santidad de
todos ellos permanecia o desaparecia junto con la fe en la presen-
cia real de Yahvéh en su santuario, o al menos, en su presencia
temporal. El momento mas solemne era la venida de Yahvéh,
p.e. al sacrificio; entonces se preparaba la comunidad con el

121. Ex 12, 11. 27. 48; Lev 23, 5.

122; Dt 15, 2. La parenesis dt sobre el afio de la remision se halla en cierta
contradiccién con la férmula «en honor de Yahvéh», pues, como es notorio,
concibe la antigua institucién cultual en sentido exclusivamente social y
humanitario.

123. Ex 16, 23. 25; 31, 15; 35, 2; Lev 23, 3; 25, 2. 4.

124, Num 6, 2. 5s. 12. También la consagraciéon de un sacerdote me-
diante el rito de «llenarle las manos», se realizaba «en honor de Yahvéh»,
Ex 29, 33.

125. Ex 28, 36; 39, 30; Lev 27, 14. 21, 23, 28, 30; Jos 6, 19; Jue 17, 3.

126. Lev 1, 2. 14; 17, 4; 22, 29; 23, 12; 27, 9. 11; Lev 2, 14; 19, 24
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grito cultual «jSilencio (o771 ) ante Yahvéh! Se levanta de su mora-
da santa» 127. Esta presencia es en definitiva la que impone al
hombre un comportamiento bien preciso bajo determinadas reglas
y prescripciones que debia observar minuciosamente en conside-
racion de la santidad exigente de Yahvéh. Dondequiera encon-
tremos este fendomeno podemos hablar de culto.

Si buscamos en el lenguaje cultual del Antiguo Testamento una formula
genérica correspondiente al significado que el culto tiene para Israel, podemos
afirmar: el culto hace que Yahvéh recuerde a Israel. Se habla a menudo del
recuerdo divino: 99y, (recordar), 1{m3y (memorial), relacionado con actos
cultuales muy diversos. Asi, p.e., el sacrificio ofrecido cuando existe la sos-
pecha de adulterio es 15991 nnan (ofrenda-memorial) (Num 5, 15). El sonido
de las trompetas litargicas hard que Yahvéh se acuerde de Israel (737> 9105
aRT13Y) «serdn un recordatorio ante Yahvéh» (11-131'7 Num 10, 9, s.). Lo mis-
mo se dice del botin tomado en la guerra contra los madianitas (Num 31,
54), también el dinero por el rescate de Israel «serd el recordatorio de los
israelitas ante Yahvéh» (Ex 30, 16). El gran sacerdote lleva sobre el pectoral
los nombres de las tribus como un «recordatorio en presencia de Yahvéh»
(Ex 28, 12, 29), etc. Esta expresion era tan comin en el lenguaje cultual que

se solia augurar a quien ofrecia un sacrificio: «j Yahvéh se acuerde de tu
ofrenda!» (Sal 20, 4).

Si queremos trazar en este y en los siguientes paragrafos un
breve bosquejo del significado de los materiales cultuales en el
documento sacerdotal, sera necesario recordar que P es una
obra histérica y no un tratado teoldgico revestido de una ligera
y ficticia capa histérica. Y si P es esencialmente una obra histo-
rica, esta comprobacion adquiere una importancia especial para
la interpretacion de sus multiples materiales cultuales. En efecto,
P no presta un interés tan universal por ellos como se supone
generalmente; no pretende desarrollar una teologia mas o menos
completa del culto —en nuestra opinién se ha exagerado mucho
en este aspecto—: su interés se limita a legitimar los diversos
oficios y ritos. En casos como el mandamiento de la circun-
cisién (Gén 17) o la celebracion de la pascua (Ex 12) es evi-
dente que la exposicién de P se preocupa por demostrar que estos
ritos nacieron de la historia salvifica por mandato divino. No son,

127. Sof 1, 7; Zac 2, 17.
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en realidad, muchas las instituciones que P procura enraizar
en la historia: la circuncision (Gén 17), la pascua (Ex 12), la con-
sagracion de Aarén (Ex 28 s.; Lev 8 s.) y los levitas (Nim 3 s.; 8).
El documento sacerdotal se muestra en este esfuerzo muy pro-
lijo y locuaz. Sin embargo, en estos mismos textos de léxico
abundante, el lector no encuentra respuesta alguna a la cuestion
mas inmediata sobre la relacion que existe entre el rito de la cir-
cuncision y la eleccién de Abraham; es decir, por qué razon le
exigié solo este rito como prueba de su sumision a las nuevas
relaciones de alianza que le ofrecia.

Resulta dificil saber si P hubiera dado noticias mas concretas
en este sentido, de haber tenido ocasién de hacerlo o si, en reali-
dad, sélo sabia que estos ritos estaban ordenados por Dios.
Del mismo modo debemos juzgar cuanto dice sobre las funcio-
nes de los sacerdotes y levitas. No obstante la abundancia del
material documentario, el cuadro que podemos derivar de P es
defectuoso y carece de una clara linea teoldgica interna, sobre
todo en puntos de una importancia decisiva. Por esta razén el
exegeta que no quiera limitarse a la mera ampliacién de tales
noticias, debera recurrir con frecuencia a fuentes mas antiguas,
o procurar con cuidado traer al habla el arido material de P a
partir de una vision global de la religién yahvista.

Ninglin oficio sagrado de Israel posee una historia tan larga
como el sacerdocio. Sin duda alguna, se remonta hasta los prin-
meros tiempos del culto yahvista y no dejo de existir hasta el mo-
mento en que el ejército de Tito convirtié en cenizas el templo
de Herodes. Debemos suponer, por adelantado, que el sacerdocio
sufrié muchas transformaciones en este enorme periodo de tiempo.
Pero es extrafio que en Israel no se llegara nunca a la constitu-
cién de una clase sacerdotal poderosa, como en los grandes san-
tuarios del antiguo oriente; en Israel faltaban evidentemente las
condiciones para una influencia mas decisiva de la casta sacet-
dotal en la vida politica. Ademas los sacerdotes israelitas no
ejercian muchas de las funciones que en otros lugares eran de su
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exclusiva competencia (los presagios, los exorcismos, el cuidado
de la imagen cultual, etcétera) 128,

Por desgracia conocemos poco la historia del sacerdote is-
raelita. El sacerdocio fue desde antiguo privilegio de los levi-
tas; la antiquisima narracién de Jue 17, 1 s. muestra ya que en
aquellos tiempos sdlo los levitas podian ejercer este ministerio.
Las exigencias derivadas del oficio sagrado eran tales, que sélo
podia satisfacerlas plenamente quien habia crecido en la con-
tinuidad de la tradicidn tribal y familiar. Serd conveniente no
menospreciar la prestacion intelectual que representaba el cono-
cimiento de las tradiciones sagradas y su exacta aplicacién. El
ministerio sacerdotal no se limitaba a la ofrenda de los sacri-
ficios. En los tiempos mds antiguos los mismos laicos podian
ofrecer sacrificios e incluso parece fue la costumbre general,
excepto en los sacrificios que debian ofrecerse en los grandes san-
tuarios 129,

El ministerio del sacerdote abarcaba todas las relaciones del
pueblo de Yahvéh con su Dios; asi pues, era sobre todo, el tnico
mediador competente de todas las decisiones divinas. A él se diri-
gia quien deseaba consultar a Yahvéh (1 Sam 14, 18 s. 36s,); él
podia utilizar el oraculo por suertes, los Urim y Tummim (1 Sam
28, 6; Dt 33, 8). Pero, la referencia a Levi en la bendicion de Moi-
sés, la fuente mas antigua sobre el sacerdocio pre-exilico, menciona
en particular la ensefianza de la tora 130, Los sacerdotes «ensefian»
a Israel el derecho de Yahvéh y su tora (Dt 33, 10). Como
tora debemos entender la instruccion de los sacerdotes a los lai-
cos, la cual se preocupaba sobre todo de las cuestiones relativas
a lo puro e impuro. Ag 2, 11 s. nos permite deducir un cuadro
aproximado de las cuestiones de la vida ordinaria que los laicos
ponian a los sacerdotes en busca de solucion.

128. M. NotH, Amt und Berufung im Alten Testament (Ges. Studien,
309 s.).

129. Jue6,22s.513,19.

130. A menudo se nombran los sacerdotes junto con la tora, como en
una férmula esteriotipada, véase Os 4, 1 s. 6; Sof 3, 4; Miq 3, 11; Jer 2, 8; 18,
18; Ez 7, 26.
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El sacerdote debia también decidir en cuestiones de derecho
sacro (Dt 17, 8 s.). Esto supone un dominio de la tradicion sobre
el derecho divino. Los sacerdotes debian extraer del gran tesoro
de tradiciones sobre el derecho sagrado, las listas que se recitaban
ante la comunidad cultual en las fiestas principales 131. Mas aun,
ellos solos podian decidir en los casos dificiles, sobre la perte-
nencia o exclusién de la comunidad yahvista (Dt 23, 1 s.). Po-
demos pues suponer que los sacerdotes de las épocas mas anti-
guas poseian ya éstas o semejantes competencias; las encontramos
de nuevo en las normas sagradas del documento sacerdotal, con
una diferencia: aqui los ritos son muy detallados, el procedi-
miento cultual es inmutable, mas alin, sus normas se hallan en
un proceso de entumecimiento. El entero aparato cultual es aqui
mas complicado y, sin duda, mucho mas extenso que en los tiem-
pos antiguos; basta pensar en la gradacién jerarquica del per-
sonal cultual o en el tan ramificado arbol genealdgico de los
levitas.

Cierto que debemos guardarnos deconsidera r una norma cul-
tual como «reciente» sélo porque la encontramos en P o Ps, pero
es justo suponer que a la base de la extensa legislacion cultual
de P y Ps se encuentran experiencias y frutos de una larga his-
toria cultual. Sino, jcdmo hubiera sido posible determinar con
tanto detalle las funciones y los derechos de la jerarquia cultual
(sumo sacerdote - sacerdotes - levitas)? Se llego incluso a fijar
el tiempo de servicio de cada sacerdote: una semana (Ex 29,
30; Lc 1, 8s.). Exceptuando este periodo de servicio, los sacerdotes
vivian en la campifia; no sabemos con certeza si moraban o no
en las ciudades leviticas de Juda 132

Si en la época anterior al exilio, la funcién principal del sacer-
dote era la ensefianza de la tora, nos sorprende que el documento
sacerdotal no la mencione casi nunca. S6lo en una ocasion nos
habla sobre el oficio de distinguir entre lo santo y lo profano
(5n), lo puro y lo impuro, y de la competencia doctrinal de los

131. Véanse mds arriba, las paginas 247 s.
132. Jos 21, 13-16; véase A. Arr, II, 294 s.
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sacerdotes en esta -materia (Lev 10, 10 s.; pero véase también
Ez 22, 26; 44, 23). En lugar de esta tora que tenia siempre una
resonancia mas o menos publica, los materiales cultuales de P
y Ps colocan en primer plano los conocimientos profesionales
de los sacerdotes 133. Pero seria falso concluir que el oficio sa-
cerdotal se habia convertido en algo mecéanico y formalista. Es
necesario abandonar la idea de que el documento sacerdotal
y sus adiciones secundarias pretenden abarcar la totalidad del
culto israelita. No es asi; mas bien nos presentan aquel sector
relacionado con la ejecucion técnica de los ritos y conocimientos
profesionales de los sacerdotes 134,

Los rituales incorporados al documento sacerdotal permiten
formarse una idea de los miltiples sectores en los que el sacer-
dote debia poner en practica sus conocimientos profesionales.
El antiquisimo ritual que debja observarse en caso de sospecha
de adulterio por parte de la mujer, nos muestra cémo se obtenia
en concreto un juicio divino en el culto (Num 5, 12 s.)). La re-
citacion exacta de las maldiciones, punto culminante de la cere-
monia (v. 21 s.) no era antiguamente una bagatela. También
incumbia al sacerdote el oficio de bendecir, es decir, «la invo-
cacion» del nombre de Yahvéh sobre la comunidad cultual (NGm 6,
22 s.).

La «ley sobre la lepra» nos introduce en un campo muy di-
verso (Lev 13 s.). Nos muestra hasta qué punto el sacerdote

133. El género literario de «la ensefianza de la tora» - reconocible
por su estilo de alocucidén personal —, lo encontramos de forma muy espora-
dica en P, p.e. Lev 7, 22-27. Sobre el concepto de la daar como el conocimiento
profesional de los sacerdotes, véase J. BEGRICH, Die Priesterliche Tora, en
Werden und Wessen des AT. (BZAW 66 [1936] 85 s.; y en Ges. Studien z. AT.
[1964] 223 s.) y R. RENDTORFF, Die Gesetze in der Priesterschrift (1954) 34,
45, 66, 77. Pero véase también K. KocH, Priesterschrift (1959) 66 s.

134, Uno de sus deberes profesionales mas inmediatos debid ser el cui-
dado y la transmision de las tradiciones histéricas (de la anfictionia). H. W.
Wolff dio mayor probabilidad a la hipétesis de que el concepto de Oseas
sobre la pny% como «la ciencia sobre Dios», debe entenderse en el sentido de
un conocimiento de las tradiciones relativas a la historia salvifica. H. W.
WOLFF, Wissen um Gott bei Hosea als Unform von Theologie: Evang. Theol.
(1952) 53, 533 s. (Ges. Studien z. AT. 1964, 182 s.).
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debia dominar el extenso sector de la medicina sagrada; tanto
la ley de la lepra como el capitulo dedicado a los flujos corpo-
rales impuros (Lev 15) nos dan sélo una idea muy incompleta
de su amplitud. Las decisiones de los sacerdotes poseian un valor
definitivo, pues éstos actuaban como la boca del mismo Yahvéh,
el cual se atenia a la sentencia del sacerdote cuando excluia o
admitia al interesado en el culto. Los sacerdotes pronunciaban
en voz alta y con gran solemnidad las frases, X1 ny9% «es lepra»,
y R 990 «es puroy, sobre el enfermo (Lev 13, 15. 17). Desde el
punto de vista literario estas y otras férmulas declaratorias,
muy abundantes en los rituales del documento sacerdotal, nos
han conservado un elemento importante del cuito israelita, pues
ahora sabemos que en estos ritos la sentencia divina pronunciada
por el sacerdote en forma declaratoria era la unica que decidia
sobre la aceptacién o rechazo del interesado en el culto 135.

Tales declaraciones cultuales presuponen naturalmente un
examen detenido de la causa controversa sobre la base de indi-
cios bien precisos, que sélo conocemos en parte; y en este exa-
men el sacerdote poseia a menudo una autoridad inmensa. Lev
27 nos ofrece la oportunidad de echar una ojeada en una sor-
prendente competencia del sacerdote: la sustitucion de ciertos
votos con la suma de dinero correspondiente. La tasacion (7°997
Lev 27, 8. 12. 14) se realizaba probablemente de forma bastante
mecanica, sobre tarifas fijas. Pero las ofrendas particulares de
los laicos requerian un tratamiento mucho mas individual.

Aqui entramos en el sector que desde antiguo fue considerado
el oficio principal del sacerdote segun P: su participacion en el
culto sacrificial. Es cierto que los sacerdotes realizaban la asper-
sién con la sangre, untaban con ella las diversas partes del altar,
consumian el sacrificio en el fuego (W"bp51 ), realizaban la expiacion
(983), derramaban la libacidn, etcétera 136. Pero conviene notar

135. Sobre las «formulas declaratorias», cf. R. RENDTORFF, 0. c., 74 s.;
G. voN Rap, ThLZ (1951) col. 129 s. (Ges. Studien, 130 s. W. ZIMMERLI,
ZAW (1954) 23 s. (Gottes Offenbarung [1953] 174 s.).

136. Lev 1-6 passim.
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que a menudo estos rituales fueron retocados por una mano
sacerdotal en los pasajes mas cruciales, para transferir a los sacer-
dotes muchas actividades del ceremonial sacrificial que la re-
daccidn primitiva asignaba a los laicos 137, De este modo, la forma
actual de los ritos refleja la fase mas reciente del culto. Pero aun
en esta fase final, en la cual la participacién de los sacerdotes
en la realizacion técnica del sacrificio fue muy superior a la que
existia en toda la historia precedente del culto, no debemos pa-
sar por alto, como ocurre a menudo, las exigencias internas y
espirituales que esta actividad imponia a los sacerdotes. En todo
caso, lo decisivo era saber si la oferta habia sido «agradable»
a Yahvéh y si el sacerdote podia notificar que el sacrificio habia
sido celebrado en conformidad con las normas rituales 138, No
s6lo decidia si el sacrificio habia sido «aceptado» o no, debia
también declararlo en voz alta 139, Algunos textos nos indican
que, por lo visto, el sacerdote debia decidir en cada sacrificio
privado si habia sido «aceptado» o no. La decision fue, desde
antiguo, competencia exclusiva del sacerdote.

Los ritos de expiacion exigian al sacerdote una vigilancia
muy especial, pues aqui, sacerdote y oferente penetraban en el
ambito de la ira divina 140, Sin embargo, en este servicio parti-
cular del sacerdote existia todavia un acto que debia realizar
con extrema perfeccion: la comida ritual de la carne del sa-
crificio expiatorio (Lev 10, 17 s.). Esta carne era «santisima»
y se la protegia con el mayor cuidado de cualquier contacto de
personas laicas, pues era la carne de la victima sobre la cual ha-
bian sido cargados los pecados. Los sacerdotes mismos comiendo
esta carne —jen un lugar sagrado!— aniquilaban el mal. Ellos
recibieron la funcion mediadora de «cargar con la culpa de la

137. Ma4s detalles en R. RENDTORFF, o. c., 5 s.

138. Sobre este término importante en el vocabulario sacrificial, véase
mds adelante la pigina 330.

139. Véanse mds adelante las paginas 330 s.

140. Sobre la concepcion de la 3P (ira) de Yahvéh en P, véase mas ade-
lante, la pagina 339.
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comunidad, y expiar asi por ella ante Yahvéh» (Lev 10, 17) 141,

El sacerdocio era hereditario. Yahvéh mismo designé las fa-
milias para este ministerio y les confié todos los poderes necesa-
rios para unas funciones tan llenas de responsabilidad: él «eligio»
sus antepasados!42. Una tradicién especial habla incluso de
una alianza, por la que Yahvéh asegurd el sacerdocio a una
familia (Nim 25, 10 s). Sin embargo, esta idea del nombra-
miento exclusivo por Yahvéh no se realizé en la historia con tanta
facilidad. En el periodo anterior al exilio los sadoquitas fueron
empleados de la corte y su antepasado fue nombrado por Salo-
mén (1 Re 2, 35)143, No sabemos a partir de qué momento los
sadoquitas se consideraron a si mismos los sucesores legitimos
de Aarén. Ezequiel llama al sacerdocio de Jerusalén sadoquita
(Ez 44, 15). P conoce sdlo los aardnidas.

La desaparicién de la monarquia judia trajo consigo el aumento
de las atribuciones del sacerdocio jerosolimitano y alguien su-
pone con razén que entonces ciertas funciones del rey pasaron
al sumo sacerdote 144, En todo caso, la antigua concepcion del
sacerdocio experimentd un cambio, pues en P los sacerdotes
ejercen su ministerio entre Yahvéh y el pueblo con una autono-
mia completa. Segiin este documento, el sacerdocio es la unica
institucion sagrada que representa a Israel ante Yahvéh y que

141. Lev 10, 17 es uno de los pocos textos en los que se da una explicacion
teol6gica de un rito. )

142. 1 Sam 2, 28; Sal 65, 5; 105, 26. La expresion tradicional para la con-
sagracion sacerdotal es «llenar las manos»J ue 17, 5.12; 1 Re 13,33;Ex 28, 41,
etc. Esta expresién debe ponerse en relacidn con la recepcion de determinadas
ofertas para su mantenimiento.

143. Un misterio dificil de aclarar envuelve la persona del sacerdote
Zadoq. Surge de repente bajo el reinado de David. Es un «hombre nuevo»,
sin legitimacién hereditaria, como puede deducirse del hecho que nunca se
le cita con el nombre de su padre o de su familia. Parece muy dudoso que la
solucién del enigma debe hallarse en una supuesta identi_clad de Zadog con el
rey-sacerdote de Jerusalén que vencié David, como opinan W. Mowinckel,
Rowley y otros. S. MOWINCKEL, Esra den Skriftlirde (1916) 109; A. BENTZEN,
ZAW (1933) 174; H. H. RowLEy, Festschr. f. Bertholet (1950) 461 s, 1 Sam
2, 35, da una legitimacién secundaria de la sustitucién sorprendente de los
descendientes de Eli por los sadoquitas.

144. M. NoTH, /. c., 12; G. WIDENGREN, Sakrales Konigtum im AT.(1955)
26 s.; K. KocH, Priesterschrift (1959) 99.
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éste necesita para actuar en Israel. P no pudo jamas imaginar
que la funcién del sacerdote pudiera consistir en «entrar y salir
ante la presencia del ungido de Yahvéh» (1 Sam 2, 35). Indtil
buscar en P cualquier relacion con una idea o tradicién mesia-
nica 145,

Sin embargo un resultado seguro de la ciencia es que bajo el
punto de vista histérico no es posible comprender la forma ac-
tual de P, sin la historia del culto en la época anterior al exilio
y que el santuario de Jerusalén fue el tinico lugar donde el culto
de Yahvéh pudo desarrollarse sobre una base tan extensa y de
un modo a la vez tan amplio y detallado. Sobre todo la rigurosa
separacion entre los levitas y los sacerdotes que uno encuentra a
cada paso en el P y sin la cual seria inconcebible su esquema
sacro-teologico, empezd a abrirse camino gracias a un aconte-
cimiento histérico de la época monarquica maés reciente: la cen-
tralizacion del culto bajo el rey Josias. Esta medida establecio
por vez primera aquella primacia de los sacerdotes del templo,
que supone P. Los levitas eran destinados a sus obligaciones,
minuciosamente reguladas por P (Num 3 s.), porque ellos habian
sido «dados» a Yahvéh (@in1 Nam 3, 9; 8, 19), habian sido se-
parados de Israel para ser, en un sentido especial, la propiedad
de Yahvéh (Num 8, 14. 16; 18, 6). P desarrolla todavia mas la
interpretacién teoldgica de esta pertenencia especial a Yahvéh
con un argumento curioso: los levitas pertenecen a Yahvéh en
lugar de los primogénitos de Israel, los cuales, si no fuera por los
levitas, deberian ser entregados a Yahvéh (Num 3, 12 s. 40 s.;
8, 16).

La imagen del campamento de Israel y la posicién asignada
en él a la tribu de Levi expresan una idea nueva sobre la funcién
mediadora de los levitas: éstos acampan en el circulo inmediato
en torno al tabernaculo; tienen, pues, una funcidén protectora
y expiatoria con relacidn a las demads tribus, para que la «cdlera»
no venga sobre la asamblea (Num 1, 53; 8, 19). No se equivocara

145, Véase también la yuxtaposicion del ministerio sacerdotal y mesia-
nico en la profecia de Zac 4, 14,
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quien considere semejantes teorias como reflexiones tardias des-
tinadas a dar una explicacion teoldgica a una situacidn histdrica
preexistente.

d) Los sacrificios 146

El documento sacerdotal contenia ya en su forma primitiva
relatos de oblaciones muy complicadas (sobre todo Lev 9), aun-
que parece que no poseia instrucciones particulares sobre la pre-
sentacién de los sacrificios. Pero muy pronto le fueron afiadi-
dos muchos materiales cultuales secundarios, con la intencion
patente de enraizarlos en la solemne institucion del culto en el
monte Sinai. Estas son las colecciones de normas relativas a los
sacrificios: Lev 1-7; 14, 10-32; 17; 22, 17-30; 27; Num 18 s.

La historia de las formas muestra que cada uno de estos «ri-
tuales» tiene un origen y una finalidad diversa!147. Como sus
indicaciones estan desligadas de cualquier practica cultual —pre-
sentan el caso general como un simple modelo tedrico—, estas
adiciones literarias tienen un cierto sabor a museo. De hecho
un grado tan elevado de esquematizacidn y reciproca asimilacién
de los materiales cultuales indica que han llegado al estadio
final de su historia. Para llegar a clasificarlos y uniformarlos
de este modo, fue necesario un largo trabajo de armonizacién
por parte de los sacerdotes. Por consiguiente es indudable que la
mayor parte de estas practicas cultuales son muy antiguas 148,

146. R. RENDTORFF, Studien zur Geschichte des Opfers im alten Israel
(tesis de habilitacion dactil.) 1953; H. H. RowLEy, The meaning of sacrifice
in the OT (1950); W. O. E. OSTERLEY, Sacrifice in the Ancient Israel (1937);
A. WENDEL, Das Opfer in der altisr. Religion (1927); G. B. GrAY, Sacrifice
in the OT (1925).

147. R. RENDTORFF, Die Gesetze in der Priesterschrift (1954). Ni P ni
tampoco Ps se preocupan por regular todos los usos sacrificiales practicados
en Israel. De hecho existian otros muchos: p. e. la libacién (1 Sam 7, 6; Os 9,
4); ciertos ritos agrarios deben considerarse como sacrificios (sobre Dt 23, 22;
24, 19; Lev 19, 9, véase WENDEL, /. c., 19 s.). El botin de las guerras santas, que
caia bajo la ley del exterminio, era también un sacrificio, etc.

148. Como ejemplo extremo de la datacion antigua podemos mencionar
A. Lods, que remonta estos sacrificios al periodo pre-yahvista (Revue d’his-
torie et de philosophie religeuse [{1928] 399 s.).
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Las principales clases de sacrificios son segiin P: 1. el «holo-
causto (;1*iy o b3 Lev 1); 2. la «ofrenda» (;inan , una mezcla
de harina, aceite e incienso, Lev 2); 3. el «sacrificio de comunion»
(o> Lev 3); 4. el «sacrificio expiatorio» (nxvn Lev 4, 1-5, 13);
5. el «sacrificio penitencialy (owx Lev 5, 14-19) 149,

Si por un lado este catalogo de los sacrificios mas importantes
(Lev 1-5) ofrece muchos detalles sobre los procedimientos para
su preparaciéon y presentacion, por el otro, no da casi ninguna
explicacién del significado de los ritos. En este aspecto la dife-
rencia entre el Deuteronomio y P no puede ser mayor, pues siem-
pre que es posible el Deuteronomio se adelanta gustoso a ofre-
cer una explicacién del significado de estas practicas. Pero mien-
tras en el Dt encontramos materiales parenéticos, en P debemos
tratar con rituales. Lev 1 s. no dice nada sobre los motivos por
los que se ofrecia el holocausto, la ofrenda o el sacrificio de
comunién. Si, en cambio, los indica en el caso de un «sacri-
ficio de expiacion» (Lev 4, 27 s.; 5, 2s.). Sin embargo, el re-
lato de P no permite limitar el ofrecimiento de este sacrificio a
los casos alli mencionados; el sacrificio expiatorio aparece tam-
bién en otras circunstancias, como p.e. en las ceremonias de con-
sagracion 15¢; ademas, la combinacién de varios tipos de sacri-
ficios (holocausto y sacrificio expiatorio, holocausto y ofrenda,
etcétera) es una nota caracteristica de estos rituales tardios.
La narracion del primer sacrificio de Aarén presenta una acumu-
lacion barroca de holocaustos, sacrificios expiatorios, sacrificios
de comunién (Lev 9).

Frente a una situacion semejante no podemos pensar que P
tenga una nocién bien precisa y especifica de cada uno de estos
sacrificios. P no nos ofrece una idea semejante; mas ain, ciertos
indicios muestran cdmo desde mucho tiempo atras no existia
con aquella precisién que quizds esperabamos 15!, Por consi-

149. Usamos la terminologia tradicional, aunque sea inexacta y, en cierto
modo, conduzca al error. (Nosotros en cambio seguimos la terminologia de
la traduccién del Pentateuco de L. Alonso-Schockel: N, del T.).

150. Ex 29, 36s.; 30, 1s.

151. En nuestra opinién, se sobreestima el contenido teoldgico de P
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guiente la investigacion de los motivos, «las ideas fundamentales»
que se encuentran a la base de cada uno de estos sacrificios, con-
serva todavia su validez; ahora bien, debemos ser conscientes
de las dificultades extraordinarias que nos impiden obtener
resultados ciertos en este sector. Si es licito dudar que cuando
un israelita ofrecia un holocausto en Dan comprendia el rito
sacro como el judio que lo ofrecia al mismo tiempo en Berseba,
también hemos de contar con diversos «cambios de motiva-
cién» en el decurso de los siglos, cambios dificiles de precisar,
a no ser en casos excepcionales 152,

Sin embargo este andlisis ideoldgico de los sacrificios resulta
particularmente dificil porque la gran masa de practicas sacri-
ficiales del Antiguo Testamento y sus ritos, no son una creacién
original de la religién yahvista; en efecto, fue en Palestina donde
Israel entré por primera vez en contacto con usos sacros muy
antiguos y difundidos, a los que unié mas tarde sus propias
concepciones 153, Con relacion a los ritos, ocurriri en Israel
como en los demds pueblos antiguos: los conserva y respeta con
un extraordinario espiritu conservador hasta los tiempos mas
recientes; las concepciones, en cambio, son inestables y se modi-
fican a través de los siglos. Cosa necesaria, ‘ya ‘que los ritos se
remontan, con toda probabilidad, a una época antiquisima
(En nuestros dias se tiende a explicar los usos cultuales de los an-
tiguos griegos con las costumbres sagradas de la edad paleoli-
tica, a saber, con la matanza ritual de los cazadores) 154, {Cui-
dado! no sea que lleguemos demasiado tarde con la cuestion
sobre «las ideas fundamentales» del sacrificio del antiguo Israel.

cuando se espera de €l un sistema sacrificial refinado. Las numerosas adiciones
posteriores (Ps) hicieron de P un dep6sito de materiales cultuales, al cual le
fueron anadidas en épocas sucesivas todo lo que era accesible y tenia una
relacién con ellos.

152. Sobre el fendmeno de los «cambios de motivacién», véase B. BEr-
THOLET, Uber Kultische Motivverschiebung. Sitzungsber. d. Berliner Aka-
demie d. Wissensch. (Phil. hist. Klasse 1938) XVIII, 164 s.

153. R. DussAUD, Les origines cananéenes du sacrifice Israélite (21941);
J. PEDERSEN, Israel 1I1-IV, 317.

154. K. MzruLl, Griechische Opferbrduche in Phyllobolia (1946) 185 s.
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Supongamos por un instante que el Antiguo Testamento
nos comunicara con bastante fidelidad las ideas y el significado de
las diversas acciones sacrificiales; entonces surgiria una nueva
dificultad: las épocas en que se celebraban los sacrificios con
una fe todavia ingenua, hablaron poco o nada de su signifi-
cado; ésta es una comprobacion valida en el amplio dominio
de la historia de las religiones, y muy particularmente en el
caso de Israel. Sélo cuando aparecen las primeras tensiones entre
¢l mundo de los ritos y el hombre que los observa, sélo entonces
nacen las teorias acerca del sacrificio, y se siente la necesidad de
una explicacion racional. Nada podemos objetar contra tales
interpretaciones; son muy competentes, pero abarcan sélo una
parte de la cuestién y no su totalidad. El significado del uso de la
sangre en la pascua de los némadas de ganado menor, ceremonia
probablemente muy anterior a Moisés, es bastante claro: tenia
una funcién «apotropaica», debia proteger al rebafio contra
las influencias de los espiritus 155, Ahora bien, ;qué pensé mas
tarde Israel al celebrar este rito? La interpretacion histérico-
salvifica de Ex 12 y Dt 16, 1 s., ve en este rito la actualizacién de
una actividad salvadora de Yahvéh en la historia; en este caso
el rito de la sangre no recibe ninguna interpretacién particular.

Pero (es cierto que cuando Israel la celebraba podia darle
una sola interpretacién? En los grandes sacrificios (holocausto,
sacrificio de comunién, y sobre todo en las ofrendas votivas)
el motivo concreto de su ofrecimiento era determinante para la
concepcidn del respectivo sacrificio. Deberiamos pues distinguir
tedricamente «la idea fundamental» de una accion sacrificial y
los motivos de su celebracion. Pero en la practica, el motivo
debié ser determiante para la comprension del sacrificio ofre-
cido. El sacrificio era una realidad tan amplia que en él tenian
cabida todas las ideas y concepciones relacionadas con el mo-
tivo por el cual se le ofrecia. No obstante, es evidente que el sa-

155. L. Rost, ZDPV (1943) 205 s.
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crificio no se convirtié por esto en objeto de todas las interpreta-
ciones subjetivas posibles. {Cémo hubiera sido posible una cosa
semejante en un pueblo primitivo, tan consciente de las realida-
des cultuales como lo era el antiguo Israel! Los sacrificios eran,
como lo habian sido siempre, un acontecimiento de un ambito
que escapaba al hombre y a su vida interior; el hombre podia
darle el primer impulso desde el exterior, pero su funcionamiento
no dependia de su voluntad o inteligencia; era competencia
exclusiva de Yahvéh, quien podia aceptar el sacrificio y darle
su eficacia.

Pero si el sacrificio era un acontecimiento cultual tan obje-
tivo debemos suponer también que Israel le asoci6 algunas ideas
fundamentales. En lineas generales tales ideas eran tres, si bien
cada una de ellas podria a su vez subdividirse bajo muchos
puntos de vista: la idea de donacidn de comunion y de expia-
¢idn 156,

Naturalmente la simple idea de donacidn, se encuentra en
primer plano en todos los votos hechos en momentos de gran
angustia (Gén 28, 10-22; Jue 11, 30; 2 Sam 15, 7-9). Pero también
debemos entender de este modo todas las ofrendas oficiales de
los frutos naturales, como las primicias: en realidad, la entera
cosecha estd consagrada a Yahvéh, pero el hombre le devuelve
la parte mas santa, las primicias y los primogénitos, en sefial de
dependencia y agradecimiento 157. El sacrificio de los animales,
una vez concluido felizmente el traslado del arca (1 Sam 6, 14),
ha de considerarse también un sacrificio de agradecimiento, et-
cétera 158,

156. Véase EicHRODT, I, 66-85; parecido, H. A. ROowLEyY, /. c., 76 s.

157. Ex 23, 16. 19; 34, 26; Dt 15, 19 s.; 26, 1 s.; Lev 19, 23 s.

158. WENDEL, /. c., 157; PeDERsEN /. c., 317 s., cree que lo esencial en la
concepcidn israelita del sacrificio es el esfuerzo por obtener la bendiciéon sobre
los animales y los frutos. Mediante la ofrenda de animales y frutos quedaban
santificadas las posesiones restantes. Pero la santificacion significaba par-
ticipar de las fuerzas benéficas divinas. Sin embargo es muy dudoso que este
modo de concebir la bendicién divina como una fuerza automadtica y fluc-
tuante, haya podido tener una importancia tan decisiva en Israel.
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Un bonito ejemplo de un antiquisimo sacrificio de comunidén
es el banquete en el Sinai (Ex 24, 9-11, J?). En tales ocasiones se
crefa que la divinidad estaba presente como un comensal invi-
sible. Este sentido tiene, sin duda, el banquete ritual que seguia
a la conclusién de las alianzas; los contrayentes se asocian y se
obligan reciprocamente en presencia de un tercero, la divinidad
presente (Gén 31, 54). Los antiquisimos sacrificios familiares per-
tenecen también a este grupo (1 Sam 20, 6. 29) y los solemnes
sacrificios celebrados en ocasién del traslado del arca estaban
esencialmente marcados por la idea de comunidn 159 (2 Sam 6,
17;1 Re 8, 63).

Ahora bien, mientras poseemos numerosos textos sobre los
sacrificios como don y como participacion a un mismo banquete,
son en cambio muy escasos los testimonios que se refieren al
sacrificio con funcidn expiatoria. En Miq 6, 6-8, descubrimos
una alusién a este sacrificio y a los excesos a los cuales podia
conducir en algunas ocasiones. 2 Sam 21, 3; 24, 25 y el término
primitivo nms m9 («aroma que aplaca» Gén 8, 21, J, sino casi
siempre P), se refieren a una época mas antigua. El banquete
sacrificial podia tener también una funcién expiatoria, como lo
demuestra 1 Sam 3, 14: «Ni nay —sacrificio— ni nni» —ofrenda—
(aqui tiene probablemente el significado de sacrificio total) ex-
piaran la culpa de la casa de Eli».

Sin embargo nos apresuramos a afiadir aqui mismo que este
modo de clasificar los sacrificios a partir de su funcién y de
su significado ideal, es también una teoria explicativa de una

159. Algunos textos parecen sugerir 1a idea de que los sacrificios eran
verdadero alimento para Yahvéh. Asi p. e. Lev 21, 6.8.17; 22, 25, el sacrificio
recibe el nombre de moHR Dnb (comida de Dios); alguien pensé también en
los panes presentados (go3p o> 1 Sam 21, 7; Ex 25, 30, etc.), pues apb sig-
nifica «pan» y también «alimento». Pero podria tratarse sOlo de una termino-
logia muy antigua que perdur6 en el lenguaje conservador del culto. No
podemos pensar que los autores que nos transmitieron los antiguos textos
narrativos o juridicos, tomaron en serio esta concepcién. La cuestiéon es di-
versa si pensamos en los oferentes y en particular, aquellos de la primitiva
historia del culto. ;Quién puede garantizar que nunca les vino a la mente la
idea de una verdadera comida? (Véase Jue 6, 19 s.; 13, 15).
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realidad preexistente. En efecto, es casi imposible imaginar un
sacrificio concreto que correspondiera vnica y exclusivamente
a una de las tres concepciones mencionadas. Por regla general, en
cualquier ofrecimiento de un sacrificio coexistian a la vez diver-
sos motivos, que se entremezclaban de manera imperceptible, y
en este proceso uno de ellos adquiria una importante preponde-
rante 160, Sin perder de vista las reservas mencionadas hasta el
momento, y teniendo presente las informaciones de los documen-
tos sobre la celebracién practica de estos sacrificios en el trans-
curso de la historia, presentamos a continuacion cuanto podemos
decir sobre los sacrificios enumerados en Lev 1-7.

El holocausto (abiy) es un sacrificio ofrecido todo entero a
Yahvéh, es decir, el sacerdote y el oferente no tomaban parte
en la accién cultual, repartiéndose la comida con Yahvéh (por
esto recibe a veces el nombre de «sacrificio total» %3 ). Aparece
ya en una ley muy antigua, la ley del altar (Ex 20, 24-26); mas
tarde adquirié una importancia especial por ser el sacrificio del
estado, ofrecido regularmente en el templo (1 Re 9, 25; 2 Re
16, 15 y 1 Re 3, 4. 15). Las personas privadas también podian
ofrecerlo fuera del turno oficial pero, segin parece, esto sucedia
solo en ocasiones particulares. El holocausto podia ofrecerse
por motivos muy diversos. En momentos de alegria expresaba
el agradecimiento por una empresa que Yahvéh habia llevado
a feliz término, como en 1 Sam 6, 14 6 Jue 11, 30 s. Pero también
lo encontramos en periodos de tribulacién, cuando Israel expe-
rimentaba en si mismo la ira de Yahvéh (Jue 21, 4; 1 Sam 13, 9;
Miq 6, 6). En estos casos se hallaba en primer plano la suplica
del perdon.

El ritual de Lev 1 no indica ningtin motivo para el ofrecimiento
del holocausto, en cambio, expone todos los detalles técnicos
del mismo: la presentacion del animal destinado al sacrificio,
la imposicién de las manos sobre su cabeza, la matanza de la

160. «In every offering there is something of all effects produced by the
offering; but one or another element may become more or less prominent».
J. PEDERSEN, Israel 1I1-1V, 330.
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victima, la aplicacion de su sangre al altar, el desuello, la par-
ticion del animal y su combustion sobre el altar. jQuien pudiera
conocer el significado propio de la imposiciéon de las manos so-
bre la cabeza de la victima! El documento sacerdotal prescribe
este rito en todos los sacrificios cruentos. ;jIndicaba el traslado
del pecado y su influencia maléfica sobre el animal o era quizas
un gesto, mediante el cual el oferente se identificaba con la vic-
tima ? 161,

Otra caracteristica curiosa de P es que, en las diversas informa-
ciones sobre otras tantas acciones sacrificiales, une siempre el
holocausto con otros sacrificios, por ejemplo, con la ofrenda;
nunca se ofrece solo el holocausto. Esta acumulacidon de sacri-
ficios es, sin duda, caracteristica en los periodos tardios del culto
israelita, y un indicio de la creciente complejidad del ritual sa-
crificial; sin embargo, no es por si misma una nota exclusiva
de P, pues a veces, la encontramos ya en textos antiguos (p.e.
Ex 18, 12; 24, 4, s.; 1 Re 9, 25). La diferencia esta en que P atri-
buye en principio una funcion expiatoria a todos los holocaustos
(Lev 1, 4; 16, 24). No era asi como se lo concebia en los tiempos
mas primitivos; sin embargo este rasgo peculiar de P responde
a una tendencia general de este documento, la cual aparecera
mas clara en los parrafos siguientes.

El documento sacerdotal considera la ofrenda (niman ) exclusi-
vamente como un sacrificio vegetal, compuesto de flor de harina,
aceite e incienso. El periodo cultual anterior a P no conocia este
sentido especifico de jimn ; parael culto antiguo fmn , de acuerdo
con el significado propio de esta palabra, designada la ofrenda en
general, fuera cruenta o incruenta (Gén 4, 3 s.; 1 Sam 2, 17;
3, 14); a veces, significaba incluso el don profano de un hombre
a su semejante (p.e. Gén 32, 14 s.; 43, 11 s.). No sabemos el

161. Sobre el problema del significado de la semicha, (imposiciéon de las
manos), véase E. LoHsE, Die Ordination im Spdtjudentum und im NT (1951)
52 s.; RowiEy, /. c., 88. Es probable que también en P, la imposicion de las
manos se practivaba so6lo en la oblacién del nxym (sacrificio expiaorio).
Ps lo generaliz6 por primera vez haciéndolo obligatorio en todos los sacri-
ficios. R. RENDTORFGF, /. ¢., 90
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tiempo ni el lugar en que Ann tomo el significado especifico que
le atribuye P. Si prescindimos de poquisimas excepciones (Lev
5, 11; Num 35, 15), este documento lo une siempre con los sacri-
ficios cruentos y en la mayoria de los casos aparece como un com-
plemento de aquellos, en particular del holocausto. Todavia una
observacién: la parte de la «ofrenda» que era quemada sobre el
altar recibia el nombre de 79318 y debe traducirse por «recuerdo»;
el sacrificio debia por lo tanto, despertar en Yahvéh un recuerdo
benévolo hacia el oferente 162,

La ley sobre los sacrificios nombra el sacrificio de comunion
(oY nar) en tercer lugar y tampoco en este caso aduce
motivos de su oblacidn El procedimiento sigue un paralelis-
mo perfecto con el holocausto, excepto en un punto muy impor-
tante: sobre el altar no se quema toda la carne en honor de Yahvéh
sino tan solo las grasas de la victima. El ritual no dice nada sobre
la carne restante porque cae fuera de su competencia, pues la
consume la comunidad de los oferentes. Aunque el banquete
quedaba fuera de las ceremonias prescritas en el ritual, era sin
embargo para los laicos la parte mas importante, el punto culmi-
nante de la celebracién. Asi sucedié por lo menos en los tiempos
mas remotos de la historia israelita, en la época anterior al do-
cumento sacerdotal. Entonces el banquete sacrificial era cierta-
mente el sacrificio por excelencia, el mas importante y el mas
frecuente de todos. La ofrenda de este sacrificio era siempre un
acontecimiento social; el oferente «invitaba» a otras personas
a tomar parte en el banquete 163, para «comer y beber en presencia
de Yahvéh» 164, Este es el sacrificio que mejor encaja en la cate-
goria del sacrificio-comunién; los comensales sabian que Yahvéh
estaba presente de manera invisible como el comensal de honor.
En él predominaban los motivos de alegria y el ambiente de re-
gocijo hasta llegar, en ocasiones, a una alegria desenfrenada.

162. Lev 2, 2.9.16; 5, 12. Sobre esto: D. ScHOTZ, Schuld und Siindopfer
im AT (1930) 55.

163. Ex 32, 6; Dt 12, 18; Jue 9, 27; Sof 1, 7.

164. Ex 34,15;1Sam9, 12s.; 16, 3 s.; 2 Re 10, 19, etc.
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No podemos tratar aqui la cuestién de si 21y @°nbw eran en su
origen dos sacrificios distintos, como parece sugerir la diferencia
de terminologia 165,

Las noticias desparramadas en P sobre el sacrificio de comu-
nién se limitan una vez mas a su aspecto ritual, hasta el punto
de que sélo podemos obtener escasas informaciones sobre el sig-
nificado especifico de este sacrificio. Dificilmente podemos decir
que la abundancia de detalles en su ritual —de nuevo: imposicién
de las manos y aplicacion de la sangre al altar—, sea una innova-
cién tardia. Lo mas sorprendente es que entre los sacrificios que
P describe con tanto cuidado, el banquete sacrificial aparece sélo
en contadas ocasiones (p.e. Ex 29, 28; Lev 9, 17 s.; Nam 6, 13 5.).
Esto era debido evidentemente a que este sacrificio estaba domina-
do como ningilin otro por el concepto de 1a comunion y por ello
dejaba menos espacio a la idea de la expiacion, idea que P, habia
puesto en el centro de su concepcion sacrificial.

En el documento sacerdotal el sacrificio expiatorio (nxvn ) es,
con mucho, el mis frecuente; mas ain, P narra o regula pocas
celebraciones cultuales en las que éste no desempefie una fun-
cién importante. Es precisamente un elemento casi indefectible
en todas las combinaciones de sacrificios que hemos mencionado
en las paginas anteriores. A diferencia de los sacrificios preceden-
tes, el ritual de Lev 4, 27-35 y Num 15, 27-29, menciona esta vez
un motivo para la celebracién del mismo: €l libra al oferente de
todos los pecados involuntarios (;1aafa ). P considera como tales,
las posibles transgresiones de ritos o normas cultuales, en parti-
cular, las cometidas por ignorancia contra cualquier ley sobre la
pureza legal. Si estos casos abarcan de por si un amplio sector
de las practicas cultuales, otros textos sacerdotales presentan
todavia otras muchas ocasiones en las cuales se ofrecia el sacri-
ficio expiatorio. Asi, p.e. estaba prescrito de manera particular
en las consagraciones y cuando era necesafio volver a consagrar
el altar profanado (Ex 29, 15. 26; 30, 1 s.; Lev 16, 16). También

165. L. KGOHLER, /. c., 177; R. RENDTORFF, /. €., 65 s.
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debia ser ofrecido cuando el nazireo se hacia impuro (Nim 6,
10 s.) y en otros casos semejantes de impureza legal (Lev 12, 6).

El sacrificio expiatorio se distingue del holocausto sobre todo
en los detalles relativos al rito de la sangre; pues no sélo era de-
rramada alrededor del altar sino también se untaban con ella
sus «cuernos» (Lev 4, 25.30). La ausencia casi absoluta de este
sacrificio en la literatura anterior a P contrasta fuertemente con
la gran importancia que adquiere tanto en las secciones narrativas
como legales de este documento 166, Sin embargo no podemos
suponer que P con el sacrificio de expiacién haya introducido una
novedad absoluta en el culto israelita. De hecho, el antiguo Is-
racl conocié también sacrificios de este tipo. Si encontramos
poquisimos testimonios fuera de P, esto quizds podria explicarse
porque sélo en época tardia el nxn pasé a ser el sacrificio
expiatorio por excelencia 167. En todo caso, la importancia pre-
ponderante del sacrificio expiatorio en P revela su actitud funda-
mental frente al culto, que le ha conferido un carécter peculiar
¢ inconfundible.

La ley sobre los sacrificios menciona todavia otro sacrificio
con caracter expiatorio el sacrificio penitencial (nwx Lev 5, 15 s.).
El Lev 5, 14 s. ordena este rito cuando se ha cometido algin
«fraude» (5ym), es decir, con motivo de una ofensa contra la pro-
piedad divina. Seglin esto el sacrificio penitencial se distingue
con suficiente claridad del expiatorio. Pero una vez mas P ofrece
junto al ritual de la ley sobre los sacrificios, textos donde apa-
recen otros motivos muy diferentes que crean grandes dificul-
tades para distinguir el uno del otro (Véase el sacrificio peniten-
cial de quien ha curado de la lepra, Lev 14, 14-18, o el de un na-
zireo que ha perdido la pureza legal Num 6, 12; y ademas Lev
19, 20-22). La mencién de este sacrificio en textos tan antiguos

166. Junto a Miq 6, 7, el unico texto que podria entrar en la discusiéon
es 2 Re 12, 17. Este pasaje habla de ciertos sacrificios expiatorios que podian
conmutarse con una ofrenda en dinero; pero quizas se trata de un texto tardio.
El sacrificio expiatorio desempefia también un papel importante en Ez 44, 24 s.;
40, 39; 45, 21 s.

167. R. RENDTORFF, /. c., 87.
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como 1 Sam 6, 3 s. 8. 17, refuerza la impresion del caracter res-
tringido y especializado del owix en Lev 5, 15.

En todo caso queda sin respuesta el viejo problema de la dife-
rencia entre el sacrificio expiatorio y el penitencial; y es un tra-
bajo inutil inventarse una férmula tan amplia vy a la vez tan afi-
nada que pueda abarcar por completo sus diferencias, pues la
ley sobre los sacrificios en Lev 1-6 es sélo un intento posterior
por organizar la diversidad de sacrificios preexistentes. Los usos
cultuales que le precedieron tenian sin duda un aspecto mucho
maés policromo en los diversos santuarios y en épocas tan distan-
tes. Esta policromia se refleja en una gran diversidad de ritos
y denominaciones. Por esto no debe extrafiarnos si el documento
sacerdotal, no obstante su marcada tendencia a presentar las cosas
de un modo esquemético, nos ofrece una imagen del culto poco
uniforme y llena de contrastes. Todo seria mas uniforme si P
hubiera podido construir libremente su propio sistema teolégico,
sin verse obligado a trabajar con las tradiciones antiguas.

Las indicaciones de P sobre los sacrificios son de una mate-
rialidad extrema. El lector busca en vano puntos de apoyo para
elevarse al Ambito espiritual, a través de los conceptos que podrian
ocultarse en el sacrificio ofrecido. Pero la presentacién de una
ofrenda dejaba un amplio margen de libertad a la idea que el
oferente podia tener del sacrificio, desde el infimo «do ut des»
hasta su espiritualizacién mas sublime. Es evidente que P no tuvo
jamas la intencién de sugerir al oferente una determinada
concepcion del sacrificio. Lo mas importante era que quien
lo ofreciese observara el ritual con todo rigor. En este sen-
tido, manifiesta un interés muy grande por la exactitud y correc-
cion en la realizacién externa del rito. En el antiguo Israel debie-
ron de existir movimientos y ambientes que velaban por la mate-
rialidad de estas ceremonias, reacias a cualquier espiritualizacion.
La fe de Israel se consideraba ligada al sacrificio por voluntad
expresa de su Dios; y los sacrificios exigieron siempre y en todo
Iugar un ritual exacto y garantizado por la tradicién.

Es pura arbitrariedad el querer reconstruir un yahvismo es-
piritual, «profético», y degradar «la religién cultico-sacerdotal»
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al nivel de un subproducto desagradable 168, No es posible di-
vidir la religion de Israel en dos tipos de religion tan distintos
¢ incompatibles entre si. Israel creia, en cambio, que Yahvéh
le ofrecia la salvacion no sélo en sus intervenciones histéricas
y en la guia del destino de los individuos, sino ademads vio en el
culto sacrificial una institucion divina, que le abria la posibilidad
de una continua relacién vital con su Dios. Aqui Israel podia
llegar con su agradecimiento hasta Yahvéh, participar con él
en un mismo convite sacro, y sobre todo, era aqui donde le al-
canzaba el perdén divino. La interpretacion mas comprensible
del sacrificio en el Antiguo Testamento puede llegar a profundi-
dades insospechadas, pero siempre se encontrara con un limite
absoluto, detras del cual no existe ninguna explicacién posible.
Y el exegeta debe reconocer que es precisamente mas alla de
esta frontera donde tiene lugar la parte esencial del sacrificio.
El Antiguo Testamento que esta lleno de indicaciones sobre la ac-
tividad divina entre los hombres, y es todo él acuciante invita-
cién, pura «revelacion», corre el velo del silencio y del misterio
sobre cuanto Dios realiza en el sacrificio.

Asi pues, no debemos admirarnos si P no dice nada sobre el
modo como Dios lo percibe. A veces lo insiniia con una expresion
tan primitiva como: Dios «olié» el sacrificio (Gén 8, 20 s.; 1 Sam
26, 19), sin embargo, en la mayoria de los casos hemos de con-
tentarnos con la expresion genérica de que lo «miré» (Gén 4, 4s.).
Los rituales, en cambio, son menos silenciosos cuando les pre-
guntamos el significado del sacrificio para el oferente. Algunos
salmos nos permiten descubrir con qué sentimientos de gra-
titud o ansiedad presentaba ¢l pueblo sus ofrendas (Sal 5, 4;
27, 6; 54, 8; 56, 13). Segun P, junto a la observancia de los ritos,
la confesién oral tenia también una importancia particular en el
sacrificio expiatorio (Lev 5, 5 s.).

(Cual era la eficacia de los sacrificios? La terminologia ri-
tual nos dice que el sacrificio vuelve al hombre «acepto» a los

168. Asi, p. e. E. SELLIN, Theologie des AT., 98 s.; Geschichte des Volkes
Israel 1, 98.
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ojos de Dios (Lev 1, 3s.; 7, 18; 19, 5; 22, 19. 21. 29; 23, 11; etc,)
Se trata de una expresion técnica en el lenguaje del culto, que des-
empefid un papel muy importante en la teologia del sacrificio,
pero también, como férmula ritual, tuvo gran importancia en su
realizacion practica. En efecto, el sacerdote pronunciaba sobre
la ofrenda las férmulas: «no es acepto» (737 8%) o «la carne
de este sacrificio es impura» (171 95 ) (Lev 19, 7;22, 23.25) 169,
Hasta el presente se descuidaba este aspecto particular del rito
aunque era, sin lugar a dudas, el elemento mas importante de todo
el ceremonial. De hecho nos encontramos con gran numero de
«férmulas declaratorias» de este tipo 179, Como el sacerdote pro-
nunciaba su diagnodstico sacro acerca del leproso, asi también
utilizaba esa cantidad de foérmulas andlogas que encontramos
a cada paso en los rituales: «es un holocausto» (xw1 n»iy Ex 29,
18; Lev 1, 9. 13. 17; 8, 21); «es ofrenda» (xw1 nnan Lev 2, 6. 15);
«es sacrificio expiatorio» (8371 nxvn Ex 29, 14; Lev 4, 21. 24; 5,
9), etc. Otras declaraciones analogas son: «es santisimo»
(s owp wp Lev 6, 18. 22;7, 1 etc.); «es abominable» (X7 ppw
Lev 11, 41).

Nada se dice del modo como el sacerdote llegaba a tales de-
cisiones. Por regla general juzgaria los casos concretos segun cier-
tos criterios provenientes de la tradicion; es decir, siguiendo los
vastos conocimientos de los sacerdotes, donde siempre era po-
sible encontrar ejemplos de casos que parecian excepcionales.
Quiz4 la misma observacidn de la victima inmolada tenia su im-
portancia. Sea como sea, el sacerdote en su cualidad de «boca de

169. Sobre una tal «aceptacion» cultual (W) véase G. voN Rap, ThLZ
(1951) col. 129 s. (Ges. Studien, 130 s.). La expresion: el pecado «sera recor-
dado» o «no sera recordado» (991 )pertenece probablemente al grupo de estos
términos cultuales (Sal 109, 14; Nam 5, 15; Ez 3, 20; véase 2 Sam 19, 20).
El verbogqy «ser agradable», es, sin duda, uno de ellos y, apoydndose en
Os 9, 4; Jer 6, 20; Mal 3, 4 podemos considerarlo en su origen un término
técnico del culto (en el Sal 104, 34, tiene ya un sentido genérico).

170. Otros textos que declaran el sacrificio como «acepto»: 2 Sam 24, 23;
Jer 14, 12; Ez 20, 40; 43, 27; Os 8, 13; Am 5, 22; Mal 1, 10. RENDTORFF, Die
Gesetze in der Priesterschrift, 74 s.; E. WURTHWEIN, ThLZ (1947) col. 147 s.;
el mismo en Tradition u. Situation (1963) 117 s.
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Yahvéh» pronunciaba el placet sobre la ofrenda o la rechazaba.
Asi pues, sélo la intervencion de la palabra divina convertia la
ejecucion material del sacrificio en aquello a lo cual tendia: es
decir, lo hacia un verdadero.acontecimiento salvifico entre Yah-
véh y su pueblo. La declaracion del sacerdote convertia la accién
sagrada en una actuacion benéfica de Dios. Aqui aparece claro,
cuan injustificada es la obstinada sospecha del neoprotestantismo
frente a estos sacrificios, considerados como meros opera operata.
La polémica de los profetas muestra que de hecho podian de-
venir tales. Pero en nuestra opinion, el peligro provenia de otra
parte: la sustitucion racionalista del sacrificio con una suma
de dinero, de lo cual poseemos ya testimonios a finales del si-
glo 1x (2 Re 12, 5. 17; véase Lev 27).

€) Pecado y expiacién |

La cuestion sobre la realidad interior, divina, del sacrificio,
que acabamos de proponer hace un instante, nos lleva automa-
ticamente a buscar una explicacion del objetivo primordial de
toda ofrenda en el documento sacerdotal: la expiacion. El problema
queda simplificado porque se reduce a aclarar un solo concepto:
182 . Entre los 91 textos donde hallamos este verbo, 69 pertenecen
ya al documento sacerdotal 172, Sin embargo la tentativa de acer-
carse al significado de una palabra tan importante por el camino
de su evolucidn histdrica, es decir, partiendo de su etimologia,
no produjo hasta ahora el resultado apetecido. Aun cuando es-
tuviéramos ciertos de que el sentido basico de Ip3es «cubriry!?3,
cabria siempre preguntarse: jqué cosa cubre? y jcomo se realiza
esta cobertura ? Por eso se llegé a la conviccidon de que 983 es un
término fijo del vocabulario cultual, con caracteristicas bien

171. K. KocH, Die israelitische Siihneanschauung und ihre historischen
Wandlungen (tesis de habilitacion dactil.,, 1955); D. ScuoOtz, Schuld und
Siindopfer im AT (1930) J. HERRMANN, Die Idee der Siihne im AT (1905); Ip.,
Siihne und Siihneformen im AT, Th WBNT 1I1, 302 s.

172. Ejemplos mds antiguos son p. e. Ex 32, 30 (E); 2 Sam 21, 3.

173. Sobre todo Gén 32, 21.
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precisas, pero actualmente es imposible descifrar su verdadero
significado a partir de la etimologia 174, y tampoco siguiendo su
evolucion conceptual. Como término cultual, 983 significa «reali-
zar un acto de expiacidn», «expiar», lo cual ciertamente no dice
nada concreto sobre las ideas especificas relacionadas con este
verbo. Es necesario aclarar primero la concepcion israelita sobre
la naturaleza del pecado.

Israel expresé sus ideas sobre el pecado con una terminologia
muy rica, cosa del todo comprensible puesto que tuvo una expe-
riencia maltiple de esta realidad. En los textos predominan las
raices Xvm, 713y, Y. nxvn significa «yerro»; €l verbo xvn aparece
unas cuantas veces con el significado inmediato de «errar» (p.e.
el tiro, Jue 20, 16; el camino, Prov 8, 36; 19, 2). En sentido fi-
gurado designa toda clase de yerros posibles en las relaciones
de los hombres con sus semejantes (p.e. Gén 4, 22; Jue 11, 27;
1 Sam 24, 12; 2 Re 18, 14), pero la raiz se usa de manera especial
para indicar las faltas del hombre frente a Dios; el verbo y el sus-
tantivo fueron los términos mds usuales en €l vocabulario del
culto, sobre todo en el lenguaje cultual de P. La cuestién es un
poco distinta si examinamos el término iy . El verbo «ser torci-
do», «obrar torcidamente», «transgredir», desempefia un papel
muy subordinado con relacion al sustantivo. iy significa «trans-
gresién», «pecado» y el concepto incluye siempre la conciencia
de culpabilidad; el 7iy nace de una intencién maligna 175, Ya
desde antiguo entré a formar parte de la terminologia cultual.
En cambio yws (86 veces) no consiguid entrar nunca en el grupo
de los conceptos cultuales 176, Pertenece ante todo al lenguaje
politico y significa «rebelién» (1 Re 12, 19; 2 Re 8, 20); quizas
indicara en su origen una «impugnacién de la propiedad» (Ex 22,
8) 177; aparece en niimero muy inferior a los otros, pero es, sin
duda, la palabra mas dura para designar €l pecado, sobre todo

174. D. ScHoO1Z, I. c., 102 s.
175. Eicaropr, III, 81 s.; L. KOHLER, 157 s.
176. Sélo dos veces en P: Lev 16, 16 y 21.

177. L. K6HLER, Lexicon, ver la palabra Y% .
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en la boca de los profetas. Ademas de los términos menciona-
dos podriamos citar todavia otros muchos, en los que Israel ex-
preso intensamente, sus conocimientos acerca del pecado: aby,
onn Yywn, nv31. Pero aunque examindsemos con mayor aten-
cién esta breve estadistica seguirfamos todavia lejos de aquello
que es esencial para la teologia.

Asi pues ;donde tuvo Israel su experiencia mas importante
del fenémeno del «pecado» ? La vida espiritual del antiguo pueblo
israelita en la época pre-monarquica estaba toda ella envuelta
en lo sacro. Su entera existencia descansaba sobre un orden,
cuyas normas provenian en Gltimo término del culto y atdn no
habian logrado su propia autonomia178. Por consiguiente, el
pecado era cualquier transgresion de ese derecho divino que Is-
tael conocia sea en Yas Yistas de Yos mandamienios cuitoales
o bajo la forma de leyes generales «no escritas» 179, Israel podia
encontrarse con el fenomeno del pecado en las situaciones mas
diversas, en la vida politica (violacion de las reglas sobre la guerra
santa, Jos 7), en el ambito familiar (transgresion de las normas
relativas a la vida sexual, Dt 27, 20 s.), o en cualquier otro campo
de las relaciones humanas; en todo caso se trataba siempre del
mismo conjunto de normas sagradas a las que se sentia incon-
dicionalmente subordinado. El pecado era por lo tanto una ofensa
contra el orden sacro. Era siempre una accién flagrante y don-
dequiera se la cometia era considerada como ofensa directa a
Dios y a su derecho soberano.

Pero todavia hay mas: el pecado era una categoria social.
El individuo, se hallaba tan intimamente ligado a la comunidad
por los lazos de la sangre y el destino comun, que su delito no era
una cuestién privada que afectase tan sdlo a él y sus relaciones
con Dios. Todo lo contrario: alli donde se cometia una grave
transgresion del derecho divino, aparecia en primer plano el peso
que recaia sobre la comunidad frente a Dios, pues con ello se po-

178. Véanse mas arriba las paginas 60 s., 65.
179. Jue 20, 6.10; 2 Sam 13, 12. Sobre ello M. NotH, Das System der
zwolf Stdmme (1930) 100 s.
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nia en peligro su misma capacidad de celebrar el culto. Por eso,
ella tenia un interés vital por restablecer el orden 180, Si Yahvéh
no se habia reservado su restauracion con alguna norma parti-
cular para el bien o para el mal, ésa se lograba con la ejecucion
o la expulsion del culpable 181,

Queda atn por considerar una faceta de la materia en cuestion,
un aspecto que se halla muy lejos de la mentalidad del hombre
moderno. En la mentalidad corriente de nuestra época el pecado
importa Unicamente al individuo y a su vida interior, mas aun,
el mal ocasionado por el pecado se identifica con el acto malo.
La mala acciéon puede ocasionar al pecador alguna desgracia
visible, cuando de una u otra manera queda prisionero del mal
que él mismo provoco. Pero tales consecuencias parecen mas
o menos fortuitas y ya nadie se maravilla si el mal no recae so-
bre el culpable. En cambio el pecado era para los pueblos anti-
guos un fendmeno mucho més vasto: el acto pecaminoso repre-
sentaba solo una faceta de la realidad total, pues el delito habia
liberado una potencia maligna que tarde o temprano se volveria
contra el malhechor o su comunidad. Segin esta concepcidn,
la «retribucién» que recae sobre el malvado, no es un aconteci-
miento posterior de caracter forense que el pecado desencadena
en una esfera diversa, como seria en la presencia de Dios; es,
mas bien, una irradiacién del mal que sigue actuando y se ex-
tingue sélo en la retribucién misma.

180. Sobre la antigua responsabilidad colectiva, véase J. HEMPEL, Das
Ethos des AT (1938) 32 s.; EicuropT 111, 1 8.

181. En la «ley de la santidad» y en P todavia encontramos antiguas
férmulas de excomunién, que en épocas remotas se practicaban realmente
enel culto. Con particular frecuencia se habla de «cortar a uno (939 ) fuera del
pueblo israelita» (Lev 17, 4.9 s. 14; 20, 3.5 s.; Num 9, 13; 15, 30.31, etc.).
lo mismo cabe decir de la formula dt «extirpar el(los) mal(es) que hay en ti»
(Dt 13, 6; 17, 7.12; 21, 21). A este grupo pertenece ademas las formulas «arur»
(maldito) (W. ZIMMERLI, ZAW [1954] 13 s.). La suerte del excomunicado
era terrible (Gén 4, 13), pues por estar cargado con una maldicién le era im-
posible hallar abrigo en otra comunidad; todos los grupos le rechazaban y,
como en aquellos tiempos, ninguna persona podia vivir sin una relacién con
las potencias sobrenaturales, este hombre estaba condenado a los cultos
ilegitimos y a la magia.
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A esta concepcion se la Hlamo «visién sintética de la vida»,
pues todavia no es capaz de concebir la actividad humana y sus
repercusiones como dos realidades distintas y auténomas, con
relaciones muy vagas entre si 82, Presupone, por el contrario, la
proporcién mas estrecha posible entre la accidn y sus consecuen-
cias; se trata de un proceso que en virtud de un poder intrinseco,
tanto al bien como al mal, desemboca en un resultado bueno
o malo. Este era para Israel un orden fundamental; Yahvéh lo
habia instaurado y vigilaba por su funcionamiento regular. El
«hace recaer la conducta del malvado sobre su propia cerviz»
(1 Re 8, 32). Los Proverbios hablan todavia extensamente de este
orden fundamental, pero lo hacen con un aire neutral que nos
sorprende. Hablan como si se tratara de una constante auténoma
de la vida humana; es decir, sin mencionar en cada caso la in-
tervencion directa de Yahvéh 183,

Lo dicho indica que nuestra distincién entre el pecado y el
castigo no corresponde en absoluto con la mentalidad del Anti-
guo Testamento. La terminologia veterotestamentaria nos pro-
porciona la prueba mas convincente: tanto Xvn como }iy poseen
un significado ambivalente, que sélo puede comprenderse si par-
timos de aquella concepcidn «sintética», ya que pueden designar
tanto el pecado como acto (también culpa) o las consecuencias
del pecado, el castigo. Asi, el narrador hace decir a Moisés:
«si desobedecéis pecaréis contra Yahvéh (anxwvn) y veréis como
os alcanzara vuestro nxwn» (NUm 32, 23). La ultima palabra de-
berd traducirse «castigo», pero en hebreo la accién y las malas

182. K. HJ. FAHLGREN, Sedaka nahestehende und entgegengesetzte Be-
griffe im Alten Testament (1932) 50 s. Mas extenso y critico contra Fahlgren,
K. KocH, Gibt es ein Vergeltungsdogma im AT? ZthK (1955) 1 s. Pero véase
cuanto dijo ya R. SMEND, Lehrbuch der alt. Religionsgeschichte (21882) 401:
«Para los judios el pecado era mds bien una fuerza que lleva el pecador a su
propia ruina, pues, fundamentalmente se identifica con el castigo». En mi
opinidn, el importante articulo de Koch necesita un complemento; no conce-
de la debida importancia al veredicto divino de culpabilidad, que actia en
el castigo. Las maximas sapienciales merecen una consideracién aparte,
pues sélo consideran el proceso bajo su aspecto empirico.

183. Prov 25, 19; 26, 27 s.; 28, 1. 10. 17 s.; 29, 6. 23. 25, etc. KocH,
Il e., 25.
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consecuencias que «alcanzaron» a lIsrael, es decir, que recaen
sobre él, son una misma cosa. La sdplica de Aarén a Moisés:
«Seflor mio, no cargues sobre nosotros un nXwn porque hemos
obrado neciamente y hemos pecado» (Num 12, 11) nos muestra
la misma ambivalencia. El verbo 1xvn indica el acto, la rebelién
contra Moisés; el sustantivo, en cambio, designa lo que nosotros
llamariamos castigo. Aardn considera a Moisés autorizado para
ponerlo en vigor. ;Qué piensa Cain cuando dice que no puede
soportar su 13y (Gén 4, 13)? ;Piensa en la culpa de su accién o
en el castigo? Tampoco en este caso existe alguna distincion.
Yahvéh puso ante sus ojos las consecuencias de su acto y toda
esta magnitud, esta maldad compleja que va desde la accién
a sus consecuencias, Cain la considera abrumadora. También
puede ocurrir que €l hombre no muere «en su Jip» sino «en el
13y de sus padres» (Lev 26, 39). Asi pues cuando el exegeta inter-
preta estos conceptos debe proceder siempre con mucha cautela.

Esta concepcion explica claramente el enorme interés de la
comunidad por el pecado de sus individuos; éste no era sélo una
culpa tedrica que afectaba también a la comunidad, una «mera»
perturbacién interna de sus relaciones con Dios; no, el mal,
que en su accion habia puesto en movimiento, ejercia inevitable-
mente un influjo destructor sobre la comunidad, si no rompia
su solidaridad con el malhechor, con un acto solemne y mani-
fiesto. El pecador era, en un sentido absolutamente realista e
inmediato, un peligro para la comunidad. Asi resulta también
evidente que bajo tales presupuestos, el tnico criterio para juz-
gar el acto era su realizacién material; nada contaban las cir-
cunstancias personales, ni se recurria a los condicionamientos
personales o a la intencion subjetiva de su autor. El terror reli-
gioso que experimentaba el mundo antiguo ante la violacién
consciente de una norma sagrada, nos hace suponer que en la
vida practica los pecados de inadvertencia eran los mas frecuentes;
es decir, aquellas faltas que el hombre cometia en momentos de
un cierto desvario, ignorando su situacion frente a Dios. El an-
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tiguo Israel llamaba a esta insensata ignorancia, «necedad» 184,
Asi, por ejemplo, David obré «neciamentey (%90) cuando ordend
el censo de la nacidn (2 Sam 24, 10) y Aardn cuando se insubor-
dind contra Moisés (Num 12, 11).

Esta concepcion exclusivamente «objetiva» de la culpa pro-
voco en algunos casos, graves conflictos personales, e Israel
conocia muy bien la problematica y la tragedia humana de seme-
jantes situaciones 185, De hecho, algunas narraciones alcanzan
una altisima concentraciéon dramatica, porque desarrollan con
mucha libertad el problema del pecador subjetivamente inocente,
y por regla general se trata de personajes importantes. Quien lee
tales narraciones, recordard la teoria aristotélica de la apaprtia,
la causa mas profunda de los sufrimientos mas tragicos (p.e.
Gén 20, 3 s.; 1 Sam 14, 24 s.) 186, Aunque en dichas historias
se manifiesta ya un desgarramiento interior, no obstante, no se
alejan de esta perspectiva: Abimelec comete un delito «objetivo»
cuando atenta contra el matrimonio de otra persona, y Jonatan
entra sin saberlo en la esfera de la maldicién de su padre.

184. Véase Gén 34, 7; Jue 19, 23; 20, 6. 10; 2 Sam 13, 12, También en
el griego wintog puede designar un conocimiento defectuoso de la actividad
de los dioses. G. BErTrRaM, ThWBNT IV, 914,

185. Sobre la culpa «objetiva», véase ademéas: J. HEMPEL. Das Ethos des
AT (1938) 52 s. Segun una justa observacion de Quell, la idea del pecado por
error aparece un poco debilitada en P (Lev 4, 2. 22. 27; 5, 15; 22,14; NGm 15,
27-29) «;1aW » (inadvertencia) no es de ningin modo una expresién suave;
de hecho tiene un sentido mucho mas duro que el concepto formal «errar»
o el emotivo «rebelarse», pues s6lo es posible hablar de error si presuponemos
la buena voluntad del agente. Si uno yerra lo debe a las circunstancias; o a
Dios, si hablamos desde una perspectiva religiosa. Un elemento de terror
demoniaco se pone en evidencia cuando el error, como concepto religioso,
aparece fuera del lenguaje cultual, y aun en él, no es posible descartarlo por
completo a pesar de las atenuantes posibles a una compensacién cultual.
QueLL, ThWBNT 1, 274,

186. apaptia no tiene en este caso el sentido cristiano de «culpa». El
término indica aqui la imperfeccién que, contra toda suposicién razonable,
procura un dafio a un individuo subjetivamente inocente. «El sufrimiento
moral de Edipo... estd provocado porque sin saberlo ni quererlo ha hecho
una cosa horrenda desde el punto de vista objetivo... aqui pues una apaptic es
la causa del sufrimiento mds terrible». K. Fritz, Tragische Schuld und poetis-
che Gerechtigkeit in der griechischen Tragodie. Stud. generale (1955) col.
195 s.
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Israel, pues, no permitié que su concepcion de la culpa en-
trara en el campo de lo subjetivo. Quien tenga presente esta idea
israelita de la culpa en toda su originalidad y grandeza, com-
prendera plenamente la revolucién que implicaba la natracién
yahvista del pecado original. El paso hacia una concepcién sub-
jetiva de la culpa no es completo -—y quien asi lo creyera, enten-
deria mal la historia yahvista—, pero con la descripcién de los in-
trincados fendmenos que tienen lugar en el alma, cuando el hom-
bre incurre en el pecado, J abre el camino hacia un dominio
completamente inexplorado. Aqui no podemos trazar la historia
de la antigua concepcidn israelita del pecado; nos limitamos a
indicar que el documento sacerdotal y sus adiciones posteriores,
se esfuerzan por restaurar las antiguas ideas sagradas, pues las
normas que regulan los ritos de expiacion o consagracion de
personas y cosas, presuponen una idea extremamente objetiva de
la culpa. Pero ;qué sentido tiene la «expiacién» en el marco de
estas concepciones ?

Cuando se violaba una disposicion sagrada, surgia el problema
de saber si la transgresion podia ser perdonada. La decisién to-
caba a los sacerdotes quienes habian recibido la debida autori-
zacion de Yahvéh; a no ser que éste ejecutara directamente la
sentencia. Si el pecado era imperdonable, el culpable debia «car-
gar con su culpa». Esta expresion §19 &t es una férmula carac-
teristica del derecho sacro y la encontramos a menudo en P y
Ezequiel 187, Tiene un significado doble: «incurrir en un culpa»
y «expiar el castigo», de modo que el pecador queda solo, abando-
nado con el mal que ha provocado. Las consecuencias eran pa-
tentes: el hombre, desprovisto de cualquier medio de defensa
contra el mal, e incapaz de liberarse de sus cadenas o lavar su
impureza mediante un acto de heroismo moral, queda reducido
a un indefenso botin de su pecado. Esto se referia en primer lu-
gar al efecto inmediato y repentino de la célera divina, que des-

187. LevS5, 1;7,18;17, 16; 19, 8; 20, 17. 19s.; 22, 9. 16; 24, 15; Ez 14
}géslsislz;g sj; etc. Véase W. ZIMMERLI, ZAW (1954) 9 s. (Gottes Offenbarung
s S.).
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truia al culpable y lo arrojaba en el ambito de la maldicién
(véase Num 5, 1 s.; Lev 20, 20). En otras ocasiones ¢l culpable
era excluido de la comunidad con una féormula de excomunién;
una tal expulsién equivalia casi a la pena de muerte. A veces la
comunidad misma se aprestaba a ejecutar la sentencia por lapi-
dacidn.

Poco antes hablabamos del Ambito de la maldicion, pues bien,
conviene sefialar que P veia a Israel, «el campamento», bajo la
continua amenaza de una ira casi personalizada (n2p)188, En
la mente de P, Israel se encontraba en una situacién seria como
la muerte; en cualquier instante de su existencia, en el trabajo
como en el descanso, le acechaba por doquier el peligro de un
«golpe» (qa3) 189, Esta palabra es otro de los términos técnicos
de la teologia sacerdotal, con un extrafio valor absoluto. La
tinica proteccion frente a tales amenazas era la realizacion de una
gran variedad de ritos expiatorios. La insistencia sobre la impor-
tancia de estos ritos, cuyo nimero va acrecentdndose en los dis-
tintos estratos de P, es debida a la mano del mismo P. El culto
del periodo anterior al exilio conocfa ya los ritos expiatorios,
pero no ocupaban una posicién tan sobresaliente como en el
documento sacerdotal. Tiene razén quien descubre la causa de
un cambio tan manifiesto en la turbacion y ansiedad caracte-
risticas de la época del exilio y los primeros afios que siguieron
a la repatriacion.

Numerosos estudios y algunas monografias excelentes se pro-
pusieron dar una respuesta al problema sobre la naturaleza
especifica de la idea veterotestamentaria de la expiacion; sin em-
bargo todavia no ha recibido una solucién satisfactoria. La di-
ficultad proviene de los textos, que en su gran mayoria son ri-
tuales y estdn completamente desprovistos de comentario. No
debe, pues, extrafiarnos si estos textos de cardcter técnico que se
limitan a describir las ceremonias del culto, estaban expuestos a
las interpretaciones mas disparatadas. Pero no por esto hemos de

188. Lev 10, 6; Num 1, 53; 17, 11; 18, 5.
189. Ex 12, 13; 30, 12; Num 8, 19; 17, 11 s.; Jos 22, 17.
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renunciar a todo intento de interpretacién; las posibilidades de
éxito seran mayores, si desde un principio tomamos en considera-
cién la idea basica que acabamos de exponer sobre la naturaleza
de la accidn perversa y sus consecuencias 190, Desgraciadamente
P no se digna dar ningln indicio para esta interpretacion. De
este modo, la sentencia un tanto oscura del Lev 17, 11 adquiere
una importancia particular; se enlaza con la afirmacion de Gén
9, 4 (P) y la desarrolla asi:

Porque la vida de la carne es la sangre; y yo os he dado la sangre para
uso del altar, para expiar por vuestras vidas. Porque la sangre expia por la
vida (Lev 17, 11).

Este texto renueva, bajo una forma mas aguda, la prohi-
bicidn de tomar la sangre como alimento, pero la motivacién
es enteramente nueva: en otro tiempo Yahvéh habia excluido
la sangre, portadora de vida, de entre los alimentos de su pue-
blo, ahora se la «entrega» con una finalidad precisa: para que
realice los ritos expiatorios en el altar. Ahora bien, la sangre no
produce por si misma la expiacién, sino en cuanto lleva en si
la vida. El poder expiatorio no estd en la sangre sino en la vida
que ella encierra 191. Ese texto central en la teologia de la expia-
¢ién, no nos procura ninguna informacidn particular sobre el mo-
docomo se realiza la expiacion «por vuestras vidas» (na nivnl 5y).

Sin embargo, una disposicién muy antigua en Dt 21, 1-9 nos
ayuda a descifrar mejor este problema. Cuando aparece un muerto
en el campo y no es posible dar con el asesino, los ancianos ele-
van una suplica a Yahvéh. El paso méis importante reza asi:
«expia tu pueblo (my> 983) y no permitas que sangre inocente
recaiga sobre tu pueblo, Israeb» (v. 8). El crimen trae la calamidad
sobre Israel y en particular sobre las aldeas vecinas al lugar
donde aparecid el cadaver; ellas deberan «cargar» con el mal

190. Sobre lo que sigue a continuacién, véase K. KocH, Die israelitische
Stihneanschauung und ihre historischen Wandlungen (tesis de habilitacién sin
imprimir, Erlangen 1955).

191. J. HERMANN, /. c., 67.
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y todas sus funestas consecuencias si no celebran un rito expia-
torio sacrificando un animal, en lugar del asesino. Por regla ge-
neral, la expiacion se realizaba mediante la muerte sustitutiva
del animal. Pero lo mas importante en este texto es que los an-
cianos piden a Yahvéh que realice la expiacion. Asi pues, quien
recibe la expiacion no es Yahvéh sino Israel; Yahvéh actia ale-
jando la nefasta maldicion que graba sobre la comunidad 192,

En el documento sacerdotal Yahvéh no es jamas el sujeto
de la expiacion, sino el sacerdote; pero de aqui no es licito deducir
un cambio radical en la concepcion de este rito, pues en P el sacer-
dote ocupa siempre una posicion de primer plano, como legitimo
organo de la accion divina. Yahvéh es en tltimo término quien
hace u omite la expiacién aunque el sacerdote sea el tinico auto-
rizado a ejecutar el rito externo 193, El sacerdote actiia como
mandatario de Yahvéh y éste obra por medio de su ministro,
como se deduce claramente del curioso ritual observado al co-
mer el sacrificio expiatorio (Lev 6, 17 s.; 10, 16 s.). En
lugar de Yahvéh remueve el mal que ha sido cargado sobre el
animal; «cargan» con el }iy de la comunidad y de este modo
expian sus culpas (Lev 10, 17). El objeto de la expiacién son los
hombres, pero también los utensilios del culto: en efecto, segun
esta concepcién los objetos sagrados pueden caer en el ambito
de la maldicion y dejan de ser idoneos para el servicio cul-
tual 194, Como es sabido, una parte esencial del ceremonial en
la «fiesta de la expiacion» (Lev 16) estaba destinado a expiar el
altar y el santuario.

La expiacidn de las personas y objetos consistia en que Yahvéh
anulaba el influjo exterminador de una accion; rompia la unién
entre el pecado y la desgracia. Este efecto se conseguia, por lo

192. Textos donde Yahvéh es el sujeto de la expiacién: Dt 21, 8; Sal 65,
4; 78, 38; 79, 9; Jer 18, 23; Ez 16, 63; 2 Cr6n 30, 18; Dan 9, 24.

193. Ex 29, 36 s.; 30, 10. 15 s.; Lev 1, 4; 4, 20. 26. 31; 5, 6. 10. 13. 16.
18 etc. Una estadistica precisa del vocabulario en: J. HERRMANN, /. c., 35-37.

194. La purificacion de los labios en Is 6, 6 s., debe considerarse también
como expiacién de un objeto, que de este modo se le pone en condiciones
de cumplir una funcién impuesta por Yahvéh.
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comun, encauzando el siniestro influjo del mal sobre un animal,
que moria en vez del hombre o del objeto cultual 195, La expia-
cién no era por consiguiente un castigo, sino, un acontecimiento
salvifico 196, Las faltas venian clasificadas segin su mayor o menor
gravedad. Las faltas leves podian repararse con abluciones.
Aun asi, el ritual de Lev 16 presenta una enorme acumulacién
de ritos expiatorios; testimonio de una tremenda conciencia
de la gravedad del pecado. En la forma definitiva de este ritual
Aardn realiza cuatro ritos expiatorios por sus faltas (v. 6, 10,
17, 24), tres por la comunidad (v. 10, 17, 24) y uno por el san-
tuario (v. 20).

El rito de expiacion no era un simple acontecimiento «ma-
gico», que una vez puesto en movimiento, producia el efecto
deseado. Los rituales muestran solo el aspecto exterior del acon-
tecimiento sagrado, el modo como se desarrolla después que los
sacerdotes lo habian aceptado en nombre de Yahvéh. Nuestros
conocimientos sobre los criterios que guiaban sus decisiones en
esta materia son muy escasos; pero como es de suponer, acudian
a antiguas tradiciones cultuales de probada valia. Los textos
no traicionan la mas minima indicacidn sobre la condicién sub-
jetiva de quienes pedian la expiacién; sélo en contadas ocasio-
nes se habla de una confesién que debia pronunciarse durante
el rito expiatorio 197. La investigacién mas reciente de los salmos
nos ha permitido conocer una actividad cultual muy variada;
sin embargo no ha conseguido establecer una conexién satis-
factoria con el mundo de esos rituales sacerdotales.

f) Puro - impuro, enfermedad y muerte

Nuestra comprension de las acciones cultuales hasta aqui
mencionadas no seria coherente ni bien fundada si no las encua-

195. Pero seglin P otros objetos poseian también un poder expiatorio®
véase Ex 30, 15s.; Lev 5, 11 s.; Num 31, 50.

196. «En el sacrificio no se realizaba ninguna accién punitiva vy el altar
no aparece jamas como un patibulo». OHLER, Theol. des AT. (21882) 431.

197. Lev 5, 5;16,21; Nim 5, 7.
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drasemos en otras concepciones mas vastas. En efecto, los ritos
mencionados tienen su puesto y su pleno significado en un mundo,
que ante Dios estaba dividido en puro e impuro, santo y profano,
sujeto a la bendicion o a la maldicién 198. Esta tensa polaridad
era para Israel un dato primordial de toda la existencia; y tenia
una validez tan universal, que debemos darla por descontada
alli donde no se la menciona con palabras explicitas, como seria
en el caso de los profetas. No existe ninglin motivo para conside-
rarla una caracteristica especifica del periodo pos-exilico; pues
P se limita a fijar y conservar normas sagradas que estaban ya
en vigor en épocas anteriores. Precisamente bajo este punto de
vista P parece mas primitivo que el Deuteronomio, siendo éste
mucho mads racional y reflexivo.

Si partimos de lo exterior hacia lo interior, la primera reali-
dad sagrada era la tierra de Israel (Am 7, 17; Os 9, 3; Ez 4, 12
s.); era la tierra de Yahvéh (Lev 25, 23), su heredad (W nbms
1 Sam 26, 19; 2 Sam 14, 16). La designacién de los filisteos
como «incircuncisos», muestra con qué intensidad se percibia
lo exterior e interior, como algo sacro ¥ no nacional (Jue 14,
3: 15, 18; 1 Sam 14, 6, etc.). Santo era para P el campamento
(Lev 6, 4; 10, 4 s.; 13, 46; 16, 26-28), santa era también Jerusalén
(Is 52, 2; 48, 2) e incluso sus muros (Neh 12, 30). Santa era la
montafia del templo (Sal 24, 3; 2, 6). El mismo templo habia sido
santificado (1 Re 9, 3), como lo fue en otro tiempo el tabernaculo
(Num 1,-51) con el aposento mds interno, el «santisimo». La san-
tidad de este aposento era tal que el mismo sumo sacerdote
s6lo podia entrar una vez al afio, observando una serie de ritos
meticulosos (Lev 16, 1 s.). Los utensilios y las diversas partes
del tabernaculo eran tan santos que debian protegerse de cual-
quier contacto ilicito (Num 4, 15) y, segiin una adiciéon poste-
rior, los no autorizados ni siquiera podian verlos (Num 4, 20).
Los sacerdotes eran santos y su vida estaba sujeta a especia-
les reglas de comportamiento (Lev 21, 1-15. 16-23); sus mismas
vestiduras eran santas (Ex 29, 29; 31, 10). Las ofrendas eran cosas

198. Véase mas arriba la pagina 65.
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santas (Lev 6, 11) y entre ellas algunas eran «santisimas», por
eso se las protegia con medidas especiales (pwp wp Lev 2, 3.
10; 6, 10; 27, 28, etc.) Las adiciones a P (Ps) traen abundantes
disposiciones de este género, y otras indicaciones sobre el modo
de restituir la santidad a las personas y los objetos, mediante
abluciones y con la uncidn de aceite o sangre.

Los ritos presentan todo esto con el aire distante de lo es-
tatico y con una rigidez sin vida; pero muestran Unicamente
el aspecto externo de una realidad mas profunda, y lo hacen en
forma de paradigmas normativos. Aun asi basta un minimo
de fantasia para imaginar cdmo seria la situacion real en la vida
concreta del culto; una situacién llena de cambios y tensiones
a menudo dramaiticas, pues lo «impuro» era la forma mas elemen-
tal en la que Israel percibia lo desagradable a los ojos de Dios.
En este campo debian tomarse siempre nuevas decisiones que exi-
gian la atenta vigilancia de sacerdotes y seglares, pues la linea
divisoria entre la esfera de lo puro y de lo impuro se hallaba en
continuo movimiento; era un frente de batalla que atravesaba
la vida cotidiana del israelita, y en particular la del seglar. Ageo
nos conserva un caso muy instructivo, tomado de la vida domés-
tica de un judio practicante (Ag 2, 10-13): si un alimento ordi-
nario toca carne consagrada jse convierte en alimento sacro?
Los sacerdotes responden: no. Segunda pregunta: jse vuelven
impuros, si los toca uno que se volvié impuro tocando un ca-
daver? Responden: si. Como se ve, ambas respuestas encierran
el mismo problema: la existencia humana se mueve entre esas
dos esferas; en algunos casos, el infljo de la impureza es mas
fuerte; en otros —como en todos los actos expiatorios—, la san-
tidad prevalece sobre la impureza. No eran cuestiones sutiles de
personas escrupulosas; provocaban, mas bien, en la vida del in-
dividuo continuos status confesionis, y en cada decision se hallaba
en juego, implicitamente, el yahvismo y la existencia cultual
del individuo ante Yahvéh.

La impureza acosaba al hombre de manera particular en el
amplio sector de la sexualidad. El culto habia provocado en Is-
rael cierta aprension frente a lo sexual. Si uno mostraba la
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propia desnudez cuando subia al altar, es decir, durante el ejer-
cicio de sus deberes cultuales, hacia un acto poco grato a Yahvéh
(Ex 20, 26) y todo aquel que se encontraba en situacién cultual
particularmente inmediata a Yahvéh, como por ejemplo, en la
guerra santa, debia abstenerse de las relaciones sexuales. Solo
entonces el cuerpo era «puro» (WP 1 Sam 21, 6; véase Lev 15,
18; Dt 23, 11; 2 Sam 6, 20; 11, 11). El nacimiento de un nifio
volvia impura a la madre durante un tiempo (Lev 12). Los flujos
sexuales exigian, en particular, la purificacion ritual de los inte-
resados (1 Sam 20, 26; Lev 15). Las aberraciones sexuales mas
graves no solo hacian impuro al culpable, sino también al pais
(Lev 18, 25. 28; 19, 29; Num 5, 3; Dt 24, 4; Os 4, 3; Jer 3, 2. 9).
Esto vale sobre todo en el caso del derramamiento de sangre
(Gén 4, 11 s.; Num 35, 33 s5.; Dt 21, 22 s5.).

Todas las enfermedades graves estaban también sujetas a
estas valoraciones sagradas. En Israel existian médicos para
las heridas externas (Ex 21, 19), pero el sacerdote era compe-
tente en todas las enfermedades graves. La antigua afirmacién:
«Yo, Yahvéh, soy tu médico» tenia en su origen un sentido
muy realista, programatico y quizas también polémico (Ex 15,
26) 199, Tales insidias contra el fundamento mismo de la existen-
cia humana ponian al hombre en un status confesionis. Solo Dios
podia curar (2 Re 5, 7); desconfiar de la premura de Yahvéh, recu-
rriendo al consejo de los médicos, era un acto de incredulidad
(2 Crén 16, 12). El sufrimiento venia de Yahvéh; él sélo podia
vendar y curar (Job 5, 18). Tengamos presente que estos textos,
sacados de los libros mas recientes, manifiestan la tendencia a re-
vivir concepciones antiguas. El libro de la Sabiduria expresa, con
palabras muy atrevidas, el modo como Dios curd a los israelitas
de las plagas de Egipto: «pues ni hierba ni emplasto los curd, si-

199. Sellin, habia notado ya que Ex 15, 26 era un texto antiguo, reves-
tido con elementos posteriores (Mose und seine Bedeutung fiir die isr. und
Jiid. Religionsgeschiche [1922] 134 s.). Sobre la medicina Sagrada en el antiguo
Israel, véase A. WENDEL, Sdkularisierung in Israels Kultur (1934) 320 s., 330.
Y recientemente J. HeMPEL, Ich bin der Herr, dein Artz: ThLZ (1957) col.
809-826.



346 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

no tu palabra, Sefior, que todo lo cura» (Sab 16, 12). Pero tam-
bién en el antiguo Israel se acudia habitualmente a Yahvéh en to-
da clase de enfermedades. En las lamentaciones oimos la invoca-
cion: «jcirame!» (Sal 6, 3; Jer 17, 14) y en los cantos de accidn
de gracias se hace esta confesion: «ti me sanaste» (Sal 30, 3;
103, 3). Grave era la condicion del que acudia a una divinidad
extranjera (2 Re 1, 2-8).

Esta postura tan radical no excluia ciertamente cualquier
género de tratamiento médico. Cuando el enfermo se ha en-
comendado a Yahvéh, entonces las medicinas reciben también
la consideracién que se merecen (2 Re 20, 1-7). Sdlo la instruc-
cién sobre la lepra en Lev 13 s. nos puede dar un conocimiento
mas detallado sobre la administracion sacerdotal de la medi-
cina. La lepra, como «primogénita de la muerte» (Job 18, 13)
era considerada la forma mas grave de impureza corporal que
podia recaer sobre un individuo; por esto los sacerdotes debian
ocuparse de ella con particular atencién 200, La idea de la intima
conexién entre el pecado y la enfermedad corporal es el presu-
puesto tacito, pero fundamental, de estos ritos y su complicado
ceremonial de purificacion 201, Con esto nos acercamos mucho
a las afirmaciones teoldgicas del yahvista en Gén 3; pues él desea
también probar que todas las perturbaciones de nuestra vida
tienen su origen en la destruccion de las relaciones armoniosas
con Dios.

El capitulo de Jesus Sirac sobre el médico (38, 1-15) presenta una curiosa
ambivalencia, pues, como ocurre ya en otras colecciones de maximas como
ésta, reline los juicios mas disparatados sobre el problema teolégico de la
medicina. Dios «creé» el médico y le dio la sabiduria (v. 1 s.). Las medicinas
también provienen de Dios; cita incluso un pasaje de la Escritura para probar
que es licito usarlas (v. 4-8). Hasta aqui, todo habla en favor del servicio que
presta el médico. Pero en la segunda parte, la valoracién teoldgica es mas
reservada. En caso de enfermedad se recomiendan la oracién y el sacrificio,
sin excluir en principio el recurso al médico, pues «hay ocasiones» en que

200. En nuestros dias se pone en discusion la traduccién de NYIX con
«lepra». L. KOHLER, ZAW (1955) 290.

201. Asi, por ejemplo, Sal 32, 1s.; 38, 3 s.; 39, 9. 12; 41, 5; 69, 6; 103,
3;107,17 s.
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su mano tiene éxito. Merece notarse que también en este caso el sabio se
siente obligado a dar una legitimacion teoldgica a la accién del médico: éste
ord por el éxito de su diagnosis (v. 9-14). Estos argumentos positivos no hi-
cieron mella en los Gltimos votantes: «el que peca contra su hacedor, caera
en manos del médico» (v. 15). Todo el capitulo es el documento tipico de una
«ilustracion», que no quiere abandonar la antigua fe tradicional pero tampoco
se mantiene dentro de sus limites, e incita a la teologia para que legitime a
posteriori €l oficio del médico, cuya existencia debia aceptar de un modo
u otro.

Ahora nos toca hablar de la muerte, pero no trataremos de
las cuestiones que interesan de manera particular al hombre
moderno, como la experiencia del morir, ni sobre la condicién
del hombre después de la muerte, sino de aquello que en Israel
era prerrequisito fundamental de esta problematica; es decir,
su clasificacion y valoracién cultual. Una cosa es ya bastante
clara: el muerto representa el sumo grado de impureza (Num
9,6;19,11.16.18; 31, 19: personas; Lev 11, 24-28, etc.: animales).
La impureza que deriva del muerto contamina no sélo las personas
sino también las cosas vecinas (Lev 11, 33 s.), ¢ incluso pueden
transmitirla a otros con su contacto (Num 19, 22). La impureza
de la muerte amenaza en particular a quienes poseen una santi-
dad més elevada, los sacerdotes y nazireos (Lev 21, 1 s. 10 s.;
Nam 6, 6 s.). Si exceptuamos la lepra (incurable), la impureza
provocada por el contacto de un muerto superaba todo otro
género de impurezas. Por esto, no se la podia eliminar con las
abluciones normales, como las impurezas sexuales; para ello se
requeria un agua de purificacién particular, que se obtenia mez-
cldndola con cenizas de una vaca roja (Ntim 19, 1 s.).

Todas estas disposiciones cultuales, con un aspecto tan des-
carnado, no conservan ya la menor huella de la dura batalla
defensiva que combatié Israel, sirviéndose precisamenete de
estas mismas prescripciones. Si queremos descubrir el verdadero
campo de batalla, hemos de recurrir a otros documentos mas
antiguos. Hasta alli donde nuestra vista se pierde en el pasado
de Israel, la religién yahvista se rebelé con particular intransi-
gencia contra todo género de culto a los muertos. Pero, como en
la mayoria de los pueblos ligados a concepciones religiosas pri-
mitivas, lo més inmediato o al menos lo mas natural para Israel,
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era atribuir un valor religioso positivo al muerto y al sepulcro.
No existia la menor duda sobre la supervivencia del difunto
—sobre todo si estaba asegurada con los ritos— ; s6lo habia cam-
biado el modo de existir y representaba, mas aun que durante
su vida corporal, un poder con el cual era necesario contar de
una manera muy concreta 202, De aqui nacia un interés elemental
por regular las relaciones entre los vivos y los muertos. El di-
funto podia perjudicar al vivo, pero éste también podia servirse
de sus conocimientos superiores. Cuan naturales debieron de ser
estas ideas en Israel, lo demuestra el hecho de que todavia en la
época de Isaias o del Deuteronomio se hallaba expuesto a la
tentacion de consultar a los muertos (Is 8, 19; Dt 18, 11); ¢ in-
cluso en una ocasion, al conjurar el espiritu de un difunto se
le llama oo%R «diosy (1 Sam 28, 13).

Alguien podria creer que lo dicho se reducia a una pura su-
pervivencia de restos rudimentarios, y se trataba de un culto
clandestino, degradado al ambito de las practicas ilegitimas;
sin embargo seria un grave error no apreciar en su justo valor
la fuerte tentacidon que derivaba de ese sector y la autodisciplina
que necesité Israel para renunciar a cualquier relacién sagrada
con sus muertos. El Deuteronomio exige todavia a quien ofre-
ce los diezmos, la declaracion solemne de que no reservd nin-
guna porcidn para ofrecerla a los muertos (Dt 26, 14) 203,

Cabria preguntarse si la denominacién: «culto a los muertos»
no es demasiado honrosa para todo ese conjunto de practicas
aisladas. Pues esas miseras atenciones con los muertos jtienen
realmente la dignidad del culto? De todos modos expresaban
una relacion sagrada con ellos que era incompatible con el culto
a Yahvéh. El deseo de Yahvéh de recibir un culto exclusivo se
dirigia, con particular intransigencia, contra el culto a los muertos
y todo cuanto tuviera cualquier relacion con él. Asi, por ejemplo,

202. G. VAN DER LEEUW, o. c., 203.

203. Se cree, con razdn, que la ereccion de una estela sobre la tumba
de un antepasado (Gén 35, 20) no fue antiguamente una costumbre tan in-
genua como la presenta la narracién actual. Sobre los dones colocados en
os sepulcros, véase K. GALLING, BRL, col. 239 s.

La teologia del Hexateuco 349

eliminé con un celo exagerado ciertos ritos finebres que tenian
una lejana conexién con el culto a los muertos 204, El resultado
fue la desmitizacion y desacralizacidon radical de la muerte, El
difunto se hallaba sencillamente fuera del culto a Yahvéh e Israel
s6lo debia preocuparse de este culto. Los muertos quedaban
separados de Yahvéh y excluidos de la comunion de vida con él,
porque se encontraban fuera de su culto (Sal 88, 11-13). En esto
consistia la verdadera amargura de la muerte, y los salmos de la-
mentacién expresan esta experiencia con un lenguaje conmo-
vedor 205,

Asi pues, la existencia de Israel y su misma realidad cotidiana
transcurria bajo el grande arco formado por la polaridad puro-
impuro, como entre la vida y la muerte, pues cualquier impu-
reza era ya en cierto modo una ramificacion de la impureza
total: la muerte, y asi también, la impureza mas leve era mortal,
si se renunciaba voluntariamente a eliminarla 206. La vida del in-
dividuo también se movia peligrosamente sobre el agudo filo
que dividia lo puro de lo impuro, como nos lo da a entender
el hecho de que antes de comenzar una accién cultual todos
los participantes debian «santificarse» 207. Esta costumbre supone
que en su vida cotidiana el hombre entraba en contacto con mu-
chas impurezas y debia liberarse de ellas mediante abluciones y
privaciones, antes de penetrar de nuevo en el ambito de lo santo.

Israel no se dedic6 a especulaciones filosoficas sobre la natu-
raleza y las cualidades especificas de la impureza. Algunos autores
modernos identifican lo impuro con la esfera de los espiritus 208;
pero en Israel no se encuentra el menor fundamento en favor
de esta opinidn, a no ser Lev 16, 26. De hecho Israel no sentia
la amenaza de los espiritus con la misma intensidad caracteris-
tica de otros pueblos de su ambiente cultural. Bastaba que exis-

204. Lev 19, 28; 21, §s.; Dt 14, 1. Véanse mds arriba las paginas 267 s.

205. Véanse méas adelante las paginas 473 s.

206. Lev 17, 15 s.; Num 19, 20.

207. Ex 19,10.14; Jos 7,13; 1 Sam 16, 5; Job 1, 5.

208. S. MowiINckeL, Religion und Kultus (1953) 80; J. HEMPEL, Das
Ethos des A.T. (1938) 53, 180 s.; en contra ExcuropT, I1, 180.



350 La teologia de las tradiciones historicas de Israel

tiera la esfera de lo impuro (y de la maldicién), con su influjo
mortifero sobre ¢l hombre; por esto mismo Yahvéh la odiaba
(ayin ) pues €l quiere que Israel viva (Ez 18,23);lo quiere a su
lado y desea que sea santo como él (Lev 19, 2; 20, 26; Ex 22, 30).
Nada en estas disposiciones cultuales era rigido ni menos atn
eternamente valido; la frontera entre lo puro e impuro se hallaba,
mas bien, en continuo movimiento. Lo mas sorprendente es que
sea precisamente en P donde el recinto de la santidad, estable-
cido por Yahvéh, posee la mayor mobilidad. No estaba ligado
a un lugar santo «en si mismo»; era una santidad en camino.
Para indicar su presencia se requeria una cantidad minima de
mobiliario sacro (la tienda, algunos postes y alfombras). Con esto
quedaba delimitado un temenos; pero su santidad no dependia
del lugar, sino de las sefiales con que Yahvéh ordenaba
detener o proseguir la marcha (Nim 10, 1 s.). El lugar y los ob-
jetos eran santos mientras la nube permanecia sobre ellos y cuando
se alejaba los abandonaba también la santidad (Num 9, 15 s.).
Al hombre que transcurria la vida entre lo santo y lo profano,
esta mobilidad le creaba continuamente nuevos problemas, y
los ambientes del culto debian pronunciar continuas y reno-
vadas decisiones para fijar el statu quo (Lev 10, 10 s.). Los sacer-
dotes traicionaban a la comunidad cuando descuidaban su ofi-
cio, cuando «no distinguian entre lo santo y lo profano y no daban
instrucciones para distinguir lo puro de lo impuro» (Ez 22, 26).
La impureza acosaba sin cesar las personas y las cosas hasta que
caian en su poder. Israel se consideraba perdido frente a esta po-
tencia, si Yahvéh no hubiera venido en su ayuda. Pero del santua-
rio y del culto emanaban saludables energias que mantenian la
existencia en equilibrio benéfico entre ambos polos. Su influencia
no conseguia desalojar o abolir por completo la impureza ni
incorporar definitivamente lo profano en la esfera de lo santo.
Sin embargo, también el documento sacerdotal considera esta
lucha sin tregua entre lo santo y lo profano, que atraviesa toda
la creacién (véase el catdlogo de los animales impuros) como
una realidad pasajera. Sabe que existe un estadio final donde la
santidad de Yahvéh alcanzard su meta, pues entonces «la gloria
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del Sefior llenara la tierra» (Num 14, 21). El profeta espera que
esta absorcion plena de lo profano en lo santo sea el resultado
de la ultima intervencién salvifica de Yahvéh. «En aquel dia»
los utensilios mas insignificantes, las ollas de las casas y los cas-
cabeles de los caballos seran tan santos como los vasos sagrados
del templo (Zac 14, 21).

Israel no abandoné jamas este modo de concebir la salvaciéon
como profundamente enraizada en la materia; ni siquiera los
profetas la abandonaron. Seria un grave error considerarlos
los antipodas espirituales del mundo cultual de los sacerdotes.
Una lucha programética de reforma contra este mundo sacer-
dotal hubiera presentado un aspecto muy diverso. Los profetas
atacaban los abusos y aqui encontramos algunas espiritualiza-
ciones de conceptos cultuales; pero estos conservan siempre, en
el cuadro de la respectiva polémica, el caricter de exhortaciones
ad hoc, y nunca se convierten en principios programaticos. Estas
espiritualizaciones revelan a veces ciertas crisis internas en la
vida cultual de Israel, pero debemos subrayar con énfasis, que
ellas solas no implican «evolucién» alguna hacia una creciente
interiorizacion. Nuestra mentalidad teoldgica nutre faciles sos-
pechas contra este aspecto ritual de la religién yahvista, por cre-
erlo exterior y falto de espiritu. Ahora bien ;quién puede demos-
trar con una cierta probabilidad que quienes observaban los ritos
de purificacion no participaban interiormente? Como dijimos
mas arriba, la impureza era la forma mas elemental en la que
Israel se encontraba con lo desagradable a Yahvéh. Para nosotros
es, sin duda, muy dificil comprender adecuadamente la carga
interior de esas practicas; con todo, los salmos nos dan algunas
indicaciones. Por regla general debemos tener presente que estos
ritos son la expresién de una fe, que todavia no ha iniciado la
«gran retirada hacia la intimidad» 209, Y precisamente en este
sector material del culto se expresa sobre todo el deseo ardiente
de Yahvéh de ser un dios inmanente, que no se conforma con la
interioridad de Israel.

209. E. SPRANGER, Die Magie der Seele (1947) 7.
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v
LA MARCHA POR EL DESIERTO

Segin la cronologia del documento sacerdotal, Israel per-
manecié casi un afio junto al Sinai; luego se puso de nuevo en
marcha 1. El camino iba —si tenemos presente por ahora la des-
cripcién del Hexateuco en su redaccion final— desde el Sinai
hasta Cades. Desde aqui fueron mandados los exploradores
(Nam 13 s. Dt 1, 19 8.) y por causa de la rebelion que estalld
poco después, la marcha hacia la tierra prometida sufrié una nue-
va dilacién. En un primer momento Israel no quiso acatar la or-
den de Yahvéh, que le mandaba retroceder inmediatamente hacia
el sur, hacia el mar Rojo; e intentd, por sus propios medios,
atravesar hacia el norte, hasta la tierra prometida; pero fue de-
rrotado en Horma (Nam 14, 39-41; Dt 1, 41 8.). Acto seguido
Israel abandona Cades. Aqui se abre una gran brecha en la se-
cuencia narrativa, pues segiin Num 20, 1, Israel vuelve a Cades
por segunda vez en el afio 40 (Num 33, 38). De este modo Israel
ha cumplido 38 afios de expiacién, durante los cuales debia mo-
rir la generacién entera de los amotinados (Nim 14, 33 s.; Dt 2,
14)2. Tampoco en esta segunda salida de Cades siguié Israel
el camino derecho hacia la meta establecida por Dios: para elu-
dir pacificamente Edom se establecié primero junto al mar Rojo
(Num 21, 4) y, desde aqui, avanzé lentamente hacia el norte,
hasta la region oriental del Jordén.

Esta imponente imagen de la marcha de un pueblo —una
marcha que obedecia a leyes bien distintas de las impuestas por
necesidades estratégicas o econdmicas— es en términos de la

1. Ex 19, 1; Nam 10, 11. ,

2. En otros tiempos, los exegetas llegaron a decir cosas bastante curio-
sas sobre esta época: la alianza fue «suspendida», la teocracia era inoperante,
no se practicaba la circuncision, la pascua no se celebraba, etc. Asi todavia
HENGSTENBERG, Geschichte des Reiches Gottes unter dem Alten Bunde 1,
164, 171.
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historia de la tradicién, el resultado final de un largo proceso
historico de crecimiento y combinacién de tradiciones. Por ul-
timo la fusion literaria de los tres documentos J, E y P recargé
aun mas el cuadro de la marcha por el desierto; pues, cada uno
de ellos por separado debié narrar los sucesos con mayor bre-
vedad y sencillez 3. El cuadro que ofrece cada una de las fuentes,
es, a su vez, el producto de una habil combinacién de diversas
tradiciones locales anteriores, que circulaban entre las tribus
del sur 4. Este cuadro pudo llegar a ser tan colorido porque,
en este caso, la antigua concepcion de la historia salvifica no se-
fial6 en €l un suceso relevante (como la salida de Egipto o ¢l mar
Rojo), sino tan sélo el paso por el desierto. Sin embargo esta
parte del credo primitivo es muy antigua; la liberacién de Egipto
implicaba la travesia del desierto. No podemos reconstruir en
estas paginas la historia de la tradicién de este elemento confe-
sional. Nuestra tarea consistird en sefialar parte de las grandes
diferencias y tensiones que aparecen en la reflexién teolégica
sobre esta época.

Las formulaciones mas concisas y accesibles sobre el tema,
las encontramos en los sumarios de caracter confesional y en los
himnos histéricos. Mientras el credo de Dt 26, 5 s. encierra en
una frase los sucesos que van de la salida de Egipto hasta la toma
del pais —lo cual indica que sélo considera la salida de Egipto
como la accidn decisiva de Yahvéh en favor de Israel—, otro
texto emparentado con ¢él, Jos 24, concede a la marcha por el
desierto una posicién independiente junto a la salida de Egipto
y al prodigio del mar Rojo (y permanecisteis largo tiempo en

3. Esto vale ante todo del yahvista. En Dt 1, 6 - 2, 25, se encuentra una
descripcién reasumptiva, basada principalmente sobre E. Aqui el itinerario
€s ya muy complicado.

4. M. NotH, Pentateuch, 63. En primer plano estdn las tradiciones
«legendarias», que habian nacido en la regi6n de los oasis de Cadés. No
debemos excluir a /imine la hip6tesis de que en algunos grupos se hayan con-
servado recuerdos directos de esta época primitiva; pero, (cémo podemos
individuar estos elementos en la reelaboracidon que estas historias recibieron
en un perfodo muy posterior? También en épocas tardias llegaron a Israel
diversas noticias sobre esta area desértica y con ellas compuso el cuadro de
aquel periodo.
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el desierto: v. 7b); asi la travesia del desierto ha pasado a ser
un elemento inalienable de los himnos histéricos, como lo in-
dica el salmo 136, 16. También es posible que provenga de estos
himnos la interpelacion de Am 2, 10 («durante cuarenta afios
os conduje por el desierto»).

Tales expresiones, que provienen mas bien del ambito cul-
tual, se caracterizan por su concentracion exclusiva sobre la accién
divina. Israel es el objeto mudo y pasivo de la actividad de Yah-
véh. Esto es caracteristico del estilo de la profesién de fe, que se
limita a recapitular los eventos salvificos. En los himnos encon-
tramos reminiscencias de este estilo. Pero es cierto que muy pronto
cambio el objeto de la reflexidn. Israel pasa a ser su objeto espe-
cial ;Qué sucedia con Israel en este tiempo durante el cual estuvo
bajo la direccion divina, en circunstancias tan extraordinarias?

Dos puntos de vista se destacan claramente. Para uno de ellos,
cuyo representante méas explicito es Jer 2, 1-3, la marcha por
el desierto era el tiempo de las relaciones més puras, del pri-
mer amor entre Israel y Yahvéh. Entonces —«en la tierra de
barbecho»— Israel estaba completamente abandonado en los
brazos de Yahvéh. Adn no habia sucumbido a los halagos de los
misterios de los fértiles surcos. Ninglin Baal se habfa entrome-
tido entre Israel y Yahvéh, como aconteceria en el pais agricola;
en todos los dominios de su existencia debia dejar qué Yahvéh
lo sustentara. El ha cuidado de su pueblo, les ha procurado
incluso calzado y vestidos (Dt 29, § s.).

La recensién actual de la historia del mana en el documento
sacerdotal, se acerca un poco a esta concepcion: todos han co-
gido mand, pero al anochecer, comprueban que cada uno ha re-
cogido lo justamente necesario para si y su familia; no habia
excedentes, pero tampoco carencia alguna. Aqui se pone de ma-
nifiesto el sentido del acontecimiento; el hecho pasa a tener va-
lor de tipo: Dios da a cada uno lo necesario. Y ain més: no se
puede almacenar el mand que uno recoge. A quienes lo intenta-
ron se les pudrié (Ex 16, 9-27). También en este caso la historia
reviste una verdad que Israel aprendié en sus relaciones con Yah-
véh: esta manutencion diaria de Yahvéh exige una entrega sin
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reservas: con Dios sélo se puede vivir al dia. La historia deute-
rondmica del man4 da un paso adelante en el proceso de espi-
ritualizacion del relato primitivo. El documento sacerdotal seguia
considerando el prodigio como una sustentacion real del cuerpo,
sin declarar el sentido superior que ocultaba; en cambio Dt 8,
3, ha espiritualizado completamente el acontecimiento. Dice ex-
presamente que Israel debia aprender que el hombre, no sélo
vive del alimento terreno, sino «de cuanto sale de la boca de
Yahvéh». Evidentemente, el mani es considerado aqui, como
manjar espiritual. En todo ello no debemos olvidar, que, para el
Israel sedentario, instalado en los beneficios de la agricultura,
resultaba cada dia mas dificil comprender la vida en el desierto.
En la descripcion del desierto «inmenso y terrible» de Dt 8,
15-18, donde aridez, serpientes y escorpiones amenazan la exis-
tencia, se percibe facilmente el escalofrio, que una generacién
mas relajada sentia frente a esta region. Jeremias describe tam-
bién el desierto como region «de barrancos, arida y tenebrosa
tierra por donde no transita nadie y donde nadie habita» (Jer
2, 6). Asi pues en este periodo Yahvéh habia acreditado su di-
reccion del pueblo con prodigios.

A medida que Israel aprendié a considerar el paso por el
desierto como un acontecimiento altamente milagroso, se plan-
teaba con mayor agudeza la cuestion de su conducta durante
este tiempo. La respuesta fue cada vez mis negativa, hasta al-
canzar el aspecto desolador de Ez 20. El salmo 78, tras una
larga introduccién, se propone celebrar las hazafias de Dios
(5% *Ybyn), pero cuando enumera los prodigios del paso por el
desierto, interpone una y otra vez la descripcidn de la terquedad,
la incredulidad y otros pecados con los que reaccioné Israel
a las intervenciones de Yahvéh (v. 8 s.; 17 s.; 32 s.; 40 s.; 56 s.).
Asi se modifica el tema con relacion al salmo 136: una chusma
obstinada e incrédula, eso era el pueblo redimido por Yahvéh.
Atlin mas sombria es la imagen que presenta el salmo 106. Este
se reduce a una descripcién del fallo continuo de Israel; en él
desaparece por completo ese trasfondo de los beneficios de Yah-
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véh que, en el salmo 78, hacia resaltar las infidelidades del pueblo 5.
El pecado capital de Israel, presentado una y otra vez con una
férmula casi estereotipada, consistié en haber «tentado a Yah-
véhy, es decir, en haberle provocado con su incredulidad y des-
contento 6.

Pero el cuadro mas grave, por ser una reflexion teoldgica
mas profunda y consecuente, es ¢l de Ez 20. También aqui se men-
cionan los actos salvificos que Yahvéh ha realizado «por el ho-
nor de su nombre» (v. 9, 14, 22) no obstante las repetidas desobe-
diencias del pueblo. Sin embargo el aspecto mis terrible de la
imagen es que presenta el tiempo del desierto como tipo y mo-
delo del juicio futuro. Yahvéh conducira la generacion presente
«al desierto de los pueblos» para pleitear con ellos, como hizo
en otro tiempo con sus padres (v. 35). Nadie hablé jamés en estos
términos de la permanencia de Israel en el desierto, pues Eze-
quiel acentiia en su exposicion los actos de la justicia divina y
descubre ahi una prefiguracion del juicio futuro, que va a venir
sobre el pueblo de Dios. Existian ciertamente tradiciones aisla-
das y muy antiguas sobre las defecciones de Israel y sus «mur-
muraciones» en el desierto, pero este incremento de los elemen-
tos negativos, que convierte todo el periodo en una época som-
bria, depende de ciertas convicciones fundamentales sobre las
relaciones de Israel con Yahvéh, y su posibilidad de existir o no
existir en presencia de este dios, convicciones que no pudieron
consolidarse antes del 1iltimo periodo monérquico, con la innega-
ble aportacién de los profetas. Si la imagen de la época en el de-
sierto habia sufrido una transformacion tan radical, fue debido
sobre todo a la conciencia que tenia Israel de su impotencia y
quizd ya de su propia ruina. Pero también esa época habia per-
cibido este mensaje: Yahvéh creara una realidad nueva; con un
procedimiento anadlogo al de sus primeras intervenciones histd-

5. Esta visién de la historia como una cadena de rebeliones humanas
contra la guia divina, debe interpretarse teniendo en cuenta la finalidad cul-
tual del salmo, que es un canto de penitencia.

6. Ex 17,1 s.; Num 14, 22; Sal 78, 17 5. 40 s.; 95, 8 s.; 106, 14 (véase
también Is 7, 12) E. SEESEMANN, ThWBNT 1V, 27, 32.
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ricas, Yahvéh redimird a Israel y lo guiard de nuevo a través
del desierto 7.

Volvamos otra vez a la descripcién propia del Hexateuco
y de sus fuentes literarias: jcomo la debemos encuadrar aqui?
Como proviene de tantas épocas y ambientes diversos cuantas
son las fuentes literarias y las unidades de tradicidn que las com-
ponen, por esto ya a priori no hemos de esperar que sea una con-
cepcién unitaria y homogénea. En su conjunto, ocupa una po-
sicién intermedia entre Jer 2 y Ez 20. Presenta al mismo tiempo
la bondadosa actividad de Yahvéh en la historia y la conducta
de Israel. El lector no advierte en absoluto que se trata de dos
puntos de vista diversos e independientes entre si y, de hecho,
la imagen mas antigua de la historia que se hallaba unida al
culto, no los conocia bajo esta forma doble. Ademas, conviene
tener siempre presente los limites impuestos a la libertad de unos
escritores que trabajaban con materiales de tradicion, que tenian
ya desde hacia tiempo forma y cardcter bien definidos; pero
también seria erréneo renunciar a preguntarse sobre la tematica
comun a estas series de narraciones. Los autores de las fuentes
literarias —al menos el J y el E— querian y tenian la posibilidad
de dar su propia impronta tematica incluso a las secciones na-
rrativas mayores.

En nuestro caso, es decir, en la descripcion de la marcha
por el desierto que siguié a los acontecimientos del Sinai, el
capitulo 33 del Exodo ocupa, a nuestro parecer, una posicion
clave. Le precede la historia del «becerro de oro» (Ex 32); el pe-
cado de Israel cambia profundamente sus relaciones con Yah-
véh recién establecidas en el Sinai. Tanto el J como el E cierran
la narracién con una expresion de la ira divina. De este modo se
llegé a una ruptura entre Yahvéh e Israel, cuya consecuencia
mas sensible fue que Yahvéh se negaba a seguir guiando perso-
nalmente el pueblo (Ex 32, 34 E; 33, 2 5. J). Yahvéh no abandona
su plan salvifico, pero si él marchara con Israel, su proximidad
lo destruiria (Ex 33, 5).

7. Asi, en particular, Isaias 11 (Is 43, 16-21; 48, 20 s.; 52, 12, etc.).
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Asi pues la cuestién del acompafiamiento divino, sin el cual
Israel no puede proseguir el camino (Ex 33, 12. 15 s.), ocupa la
atencién de todo el capitulo 33. Pero la respuesta no es unitaria,
ya que en Ex 33 se han acumulado diversas tradiciones paralelas
que dan otras tantas respuestas: 1. Yahvéh manda su éngel.
2. Moisés construye la tienda santa y establece asi una relacion
con Yahvéh, 3. Yahvéh hace que su panim (faz) les acompafie.
Sobre este ultimo, no queda mucho que decir pues esa indepen-
dencia casi hipostatica de la «faz» (%11 ) divina, como forma de
revelacién intermedia entre Yahvéh e Israel, es un caso unico
en nuestro contexto 8. Este pasaje podria haber sido en otro tiempo
la etiologia de una maéscara cultual (;por qué Yahvéh estd solo
presente en el panim?)9. Si la idea del panim que acompaiia a
Israel estia aislada, la idea del angel, guia del pueblo, reposa
sobre una base mas amplia. Esta concepcién del angel de Yahvéh
que conduce a Israel en el desierto se enraiza profundamente
en la tradicidn, pues la encontramos en contextos muy diferentes
(Ex 14, 19; 23, 20. 23; 32, 34; 33, 2; Num 20, 16).

El dngel de Yahvéh: la palabra hebrea que nosotros traducimos por «angel»
(';m'm) significa «mensajero», un hombre o un ser celestial enviado por Dios
con una misién determinada10. El Antiguo Testamento habla a menudo
y con suma naturalidad de seres celestiales; pero es sorprendente comprobar
que en la mayoria de los textos su imagen es pilida y poco precisa. Si qui-
siéramos plantearnos el problema de su funcién y significado a la luz de las
verdades centrales del yahvismo, lo resolverfamos con pocas palabras. En mu-
chos casos tenemos la impresién de hallarnos frente a un elemento fijo de la
imagen tradicional del mundo celeste, que Israel acepté como otro pueblo

8. So6lo una vez mas en Dt 4, 37. Pero Is 63, 9 recoge de nuevo la tra-
dicién.

9. Asi, segin Gallin, G. Beer (Exodus, comentando este texto). No es
del todo cierto, pues otros interpretan el po3s de Ex 33, 14 de acuerdo con 2
Sam 17, 11, con el significado de «yo en persona», «yo mismo»; y por lo tanto
con el sentido contrario.

10. W. Baumgartner, ha notado que la misma palabra griega a”Tyonq no
es un concepto especifico aplicado a los seres celestiales; en el Nuevo Testa-
mento se usa todavia referido a los mensajeros humanos (Lc 7, 24; 9, 52).
El angelus de la Vulgata es el primero que tiene el significado de «angel».
W. BAUMGARTNER, Zum Problem des Jahweengels, en Schweiz. Theol. Ums-
chau (1944) 97 s. Véase también Fr. STIER, Gott und sein Engel im A. T. (1934);
EICHRODT, 11, 6 s.
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cualquiera, y no, en cambio, frente a unas concepciones por las que la fe
muestra un interés particular. De todos modos, en los textos mds antiguos
estos seres celestiales no desempefian casi nunca un papel importante en el
gobierno del mundo o en la direccién de la historia (la cuestién se presenta
un poco diversa en el periodo siguiente al exilio). Esto se explica sobre todo
por su conexion con la idea de la «causalidad universal» de Yahvéh y su celo.

al que Israel atribuia todo cuanto sucedia en ¢l mundo, y no dejaba espacic;
libre para ninguna intervencién vasta y eficaz de seres intermedios. Ahora
bien, en este cuadro resalta con una claridad meridiana la figura del «ange|
de, Ya.hve'h» (6L qg’m); la encontramos en los escritos y en los contextos
mds disparatados y siempre desempeiia una funcién muy particular en la his-
toria. Alli donde se le menciona, ocupa siempre el centro de la accidn. Sin
embargo no_resulta facil esclarecer de algin modo este conjunto de ideas

pues, en realidad, nunca existié una idea unitaria del dngel de Yahvéh, coml'n;
a todas las épocas y ambientes de Israel. El problema se complica por el he-
cho de que la ﬁgura del 4ngel de Yahvéh ha sido incorporada, en un segundo
tiempo, a antiguas tradiciones sagradas de caraeter local. En Gén 16, 7 s.;
21, 17 s.; 22, 11 s.; 31, 11 s.; Ex 3, 2 s. y Jue 2, 1 s., nos encontramos cox;
tradxpx_ones locales muy antiguas, preyahvistas y preisraelitas, que narraban la
aparicién de un numen. Israel las incorpord a su caudal narrativo y las acomo-
d6 de tal manera a su fe que ahora no hablan més del numen (cananeo) sino
de la aparicion del dngel de Yahvéh. Es dificil saber si la sustitucion fue de-
bida a una intervencién literaria consciente o tuvo lugar mucho antes, du-
rante el_estadio de la tradicién oral. En ambos casos el cambio presupo’ne la
existencia de una imagen bastante fija y concreta del 4ngel de Yahvéh, como
representante suyo. La encontraremos profundamente enraizada en narra-
ciones como 2 Re 19, 35; 1 Re 19, 7, 6 Num 22, 22; probablemente también
en Jue 6,‘ 11 s. y sin duda alguna en Jue 5, 23. Pero también son importantes
la’s menciones populares, ateoldgicas, que aparecen en la conversacion de cada
dia; se habla de su bondad y sabiduria; todos la conocen y a ella se puede
encomendar todo con plena confianza (1 Sam 29, 9; 2 Sam 14, 17. 20; 19

28). _Asi expresan con lenguaje sencillo lo mismo que los relatos de su;
apariciones dicen con un estilo mucho mis grandioso y solemne, es decir

el dngel de Yahvéh es un ser que presta ayuda a Israel y actia en todo mo-
mento a su favor, salvandolo y protegiéndolo; es la ayuda personificada de
Yahvéb a Israel, casi igual a un mediador oficial de sus relaciones de alian-
za 11, Sin embargo no es posible incluir indistintamente en estas formulas toda
esa gran multitud de textos, pues las diferencias de detalle entre los narrado-
res son notables. Parece probable que la idea del visir divino juega en algu-
nos textos un papel considerable 12, Las narraciones divergen también en el
modo como presentan las relaciones entre el angel y Yahvéh. Las mis intere-
santes son las que no consiguen establecer una distincién clara entre Yahvéh
y su angel y por lo tanto, no sélo lo consideran su mensajero, sino, incluso

una fqrma revelatoria del mismo Yahvéh. El angel de Yahvéh es, pues, Yah.
véh mismo, que se aparece a los hombres en figura humana. Asi, los narrado-
res —nos referimos en particular a Gén 21, 11 s. y Jue 6, 17 s.— en una frase
hablan de Yahvéh y en la siguiente de su dngel 13. También en Gén 22, 11 s.;

11. Sélo una vez el 4ngel de Yahvéh se volvera contra Israel (2 Sam 24,
17), pero también esto servird en Gltimo término para su bien.

12. STIER, /. c., 63 s.

13. De hecho, el cambio entre «Yahvéh» y «el angel de Yahvéh» tiene
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31, 11 s. y Ex 3, 2 s., el angel que estd hablando es idéntico con Yahvéh 14.
Resulta dificil determinar hasta dénde ha llegado en estos textos la influencia
de una redaccion decididamente teoldgica y quizd también especulativa.
La bendicién de Jacob en Gén 48, 15 s., es una pieza de poesia himnica muy
homogénea (al menos en la parte que nos interesa) y por lo tanto no cabe
esperar la minima intervencién de algin redactor; pues bien, aqui precisa-
mente encontramos el texto mas sorprendente. La invocacion de Jacob contie-
ne tres titulos divinos en progresion ascendente: 1. «El Dios, en cuya presencia
anduvieron mis padres»; 2. «Dios que fue mi pastor desde el nacimiento hasta
hoy»; 3. «El angel que me librd de todo mal». En su esfuerzo por descubrir
quién es Yahvéh, este pequefio himno alcanza su punto culminante en el tercer
titulo; por esto no se puede afirmar que el «angel» indica un ser subordinado
a aquél. Este qg‘m es Yahvéh, pero a diferencia del Yahvéh de la providencia
universal, éste es el Yahvéh de una actividad salvifica especial (5x3 : redimir
rescatar). La imagen del 4ngel que guia al pueblo en el éxodo y en el desierto
expresa esta particularidad teolégica con una intensidad mucho menor. En
ocasiones aparece incluso en contraste directo con Yahvéh; p. e. cuando éste
se niega a guiar al pueblo y manda en su lugar al dngel (Ex 33, 2 s.). Sélo Ex
23, 20 s. («lleva mi nombre») nos acerca de nuevo a la concepcidn «espe-
culativa»,

Asi pues, el paso de Ex 32 a Ex 33 tiene gran importancia
en la obra del JE. Tras la apostasia de Israel cuando adoré el
«becerro de oro», Yahvéh debe precisar de nuevo sus relaciones
con el pueblo, que habian sido profundamente transtornadas.
El problema era grave; se trataba nada menos, de saber si después
de lo acontecido Israel continuaba siendo el pueblo de Yahvéh.
Por esta razén Ex 32, 30-34 y 33 tratan de las instituciones media-
doras creadas por aquel: el angel de Yahvéh, la tienda y el panim
(faz). Por una parte son el signo de la ira divina, pues la santidad
de Yahvéh destruiria Israel. Por otra parte son la prueba de su
voluntad salvifica. El mismo protege a su pueblo contra este
contacto aniquilador y toma medidas precavidas para conducir
a feliz término su plan: «llevarte (Israel) al descanso» (Ex 33,

un significado: cuando se habla de Dios, prescindiendo de los hombres que
intervienen en el relato, el narrador usa «Yahvéh» o «Dios». Pero si se ha-

bla de Dios y los hombres perciben su presencia, entonces habla del %1
':\3'??: (4ngel de Yahvéh). Véase Gén 21, 17 s.; Dios oye el grito de Agar,
pero el dngel de Yahvéh le dirige la palabra.

14. J. HANEL, habla, por este motivo, del «dngel de encarnacion». Dze
Religion der Hetltgkett (1931) 199, 206.
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14). De hecho, a partir de este momento se halla en una relacion,
en cierto modo indirecta, con Yahvéh.

J y E describen la marcha por el desierto como una cadena
de crisis gravisimas y, en ellas, los autores se interesan tanto de
los actos humanos como de los divinos, del pecado y la defeccion
de Israel como de la justicia y redencion de Yahvéh. La secuencia
de las tradiciones aisladas se cierra con la pericopa de Balaam
(Num 22-24) y a la luz de todo el conjunto, debemos considerarla
ciertamente como la suprema amenaza contra el pueblo de Dios.
En efecto, la invocacion de los poderes de la maldicion contra
Israel era algo que superaba todo cuanto el pueblo habia sopor-
tado hasta entonces, y lo que Yahvéh debid rechazar para prote-
gerlo. Pero en esta circunstancia Yahvéh supera todas sus mara-
villas pasadas y cambia la maldicién en bendicion.

Ahora para terminar nos preguntamos jPor qué J y E nos
han narrado todos estos acontecimientos? Podremos obtener
una respuesta a cuestion tan decisiva si nos acercamos a Dt
8, 3. Este versiculo menciona algunas acciones de Yahvéh
que Israel experimento en el desierto, y aflade: esto ocurrié para
que Israel pudiera conocer una determinada verdad. Asi pues,
aqui no se recuerda la historia por si misma sino en funcién de
un sentido mas profundo, de una ensefianza que aparece detras
del acontecimiento como lo permanente, lo Unico realmente
importante. Si ahora volvemos nuestra atencién hacia las narra-
ciones del paso por el desierto en J y E, podemos afirmar a ciencia
cierta que ésta no es la intencién de la imagen yehovista de la
historia. Cierto, ella tiene también una finalidad didactica en
sentido amplio; pero su objeto es distinto, pues no desea comu-
nicar verdades de fe (ni siquiera bajo el manto de la historia);
su interés es mdas simple: la realidad de los acontecimientos en
si mismos. Yahvéh esti presente para Israel en la descripcion
actualizante de las grandes intervenciones divinas, como en la
manifestacion del hombre en el contexto de esas intervenciones.
La perspectiva de la aplicatio, es decir, la aplicacidon de lo na-
rrado a la vida religiosa del lector, no les merece todavia una
consideracion aparte.
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Vi

LAS DIVERSAS CONCEPCIONES DE MOISES
Y SU OFICIO

En las tres fuentes del Hexateuco la figura de Moisés ocupa
el centro de los acontecimientos que van desde la salida de Egipto
hasta el término de la marcha por el desierto. Por mucho que di-
fieran en detalle sus ideas sobre el oficio de Moisés, en todas
ellas aparece como el representante de Israel al que se dirige la
palabra y la accién de Yahvéh. Noth ha mostrado claramente
que a esta concepcion tan uniforme hubo de preceder un compli-
cado proceso de nivelacion y armonizacién de las diversas tradi-
ciones. Al principio, la figura de Moisés no estaba enraizada en
todas las tradiciones !. Un rapido examen de los sumarios his-
téricos de tipo confesional e himnico, ponen de manifiesto su
desproporcién con la exposicién histérica del Hexateuco, pues
si bien aquellos mencionan ocasionalmense a Moisés (y Aardn),
no parece que conozcan su posicion absoluta como caudillo y
mediador universal. En los sumarios, y también en algunos do-
cumentos mas recientes, se conserva una vision muy antigua de la
historia, que incluso el yahvista ha superado. Pero también en
la sucesién de las tres fuentes podemos reconocer todavia un cre-
ciente aumento del interés teol6gico por Moisés, lo cual se halla
expresado en concepciones bastante diferentes 2.

1. «Si al menos en parte es exacto que la narrativa del Pentateuco nacid
poco a poco de una serie de temas originariamente independientes, que por
lo comun tenian sus raices en determinadas celebraciones cultuales, entonces
no podemos suponer sin mds que en la mayoria de ellos se hallara desde un
principio, la misma figura» M. NoTH, Pentateuch, 172. El problema de precisar
dénde la figura de Moisés est4 enraizada desde un principio y dénde fue in-
serida en tradiciones que le eran extrafias en su origen, ilumina un proceso
muy interesante, incluso bajo el punto de vista teoldgico. Sin embargo la base
cientifica es todavia demasiado débil para poder intentar una vision glo-
bal del problema, como podria interesarnos aqui.

2. Para cuanto sigue, véase E. SELLIN, Mose und seine Bedeutung fiir
die israelitisch-jiidische Religionsgeschichte (1922) 125 s.
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Nada sabemos sobre los exponentes de tales tradiciones, es
decir, los circulos, instituciones o familias sacerdotales que po-
seian su imagen especifica de Moisés, hasta que tomé6 forma li-
teraria en uno de los grandes documentos. Cierto, esta imagen
fue en buena parte el producto de un proceso literario y es por lo
tanto bastante tardia, si la comparamos con la antigiiedad de
muchas tradiciones. Por otro lado, a la base de un buen ntiimero
de tradiciones sobre Moisés se encuentran, sin duda, reivindica-
ciones muy concretas de determinadas instituciones o grupos,
ciertas rivalidades o problemas de competencia, que fueron de
gran actualidad en un momento y lugar bien precisos3. Pero
(quiénes eran aquellos que al pronunciar el nombre de Moisés
en sus tradiciones, abogaban por sus reivindicaciones y las de su
oficio? Fueron, sin duda, los circulos que dieron los primeros
rasgos decisivos a la imagen de Moisés, pues para determinados
ambientes (jlos sacerdotes?) Moisés se convirtié pronto en cri-
terio normativo, criterio que fue cambiando segun la mentalidad
de las generaciones y sus problemas.

Sélo en el caso de la rebelion de los Coraitas (Num 16, 7 b-11 P) las cosas
parecen un poco mds claras4. Aqui, en un periodo relativamente tardio,
ciertos grupos leviticos ponen en discusion la situacién privilegiada de los
sadoquitas en el culto. {Sélo Aardén podia «acercarse a Yahvéh»? Pero el
pasaje se apoya en una tradicién anterior; es pues una actualizacién reciente
que deseaba solucionar un problema de competencias en el culto del templo
jerosolimitano. La redaccién primitiva ofrece una problemitica mds amplia
(Num 16, 2-7 a P?). En este caso Cora y los 258 «laicos» se oponen a la fun-
cién mediadora de Moisés y Aardén en el culto y propugnan un sacerdocio
comun a todos los israelitas. {No son todos ellos «santos»? {No tienen todos
la misma relacién inmediata con Yahvéh? Pero ahora es imposible precisar
la situacién histérica a la que se dirigia esta redaccién primitiva del aconte-
cimiento. Y ¢qué se encuentra tras la oscura narracién de Nadab y Abihu
que ofrecieron «fuego extrafio» y murieron por ello? (Lev 10, 1-7). En la
historia del becerro de oro (Ex 32) todos veian hasta el presente el simbolo
de una oposicién al culto del toro de Betel y Dan bajo Jeroboam 1 (1 Re 12,
25 s.), pero esta interpretacién ha sido discutida. Muy distinto fue el con-
flicto en el que recibieron su forma actual Num 11 y 12, pues aqui trata de una

3. En Dan ejercia sus funciones un sacerdocio, que hacia remontar su
origen a Moisés (Jue 18, 30).

4. Véase A. BENTZEN, Priesterschrift und Laien in der jidischen Ge-
meinde des 5. Jahrhunderts: Archiv. f. Orientforschung (1930/31) 280 s.



364 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

toma de posicion frente al primer movimiento profético. Nam 11 es una es-
pecie de etiologia del profetismo primitivo: la profecia es una participacién
del espiritu de Moisés; éste la legitima y la incluye entre las instituciones
yahvistas jqué extrafios debieron parecer los extiticos al yahvismo primi-
tivo! 3. Pero, ;jquién es en esta historia «Moisés»? Mds imperiosa se vuelve
esta pregunta respecto a Num 12, 6-8 donde Moisés se halla por encima de
todos los profetas por ser «el mas fiel de todos mis siervos», en la recepcion
de la revelacion divina; pues Yahvéh se manifesté a los profetas en visiones
y suefios, a Moisés, en cambio, le hablaba «cara a cara», e incluso le fue per-
mitido contemplar la figura del Sefior. Esta restriccion del contacto inmediato
con Yahvéh, podria provenir de una defensa de las prerrogativas de ciertas
funciones sacerdotales frente a la recepcidn profética de la revelacion. Pero
aqui se ve como debemos contentarnos con pocos conocimientos esporadicos
sobre determinados problemas de competencia. Ya no es posible escribir una
historia de la tradicion sobre Moisés y sus diversas situaciones vitales (Sirze
im Leben). Una de las dificultades mayores es que, con toda probabilidad,
la figura de Moisés fue incorporada s6lo posteriormente en muchas tradi-
ciones 6. Por el momento hay que contentarse con esta hipétesis general, a
saber: las concepciones de Moisés que nos presentan los grandes documentos
son el resultado de un proceso complicadisimo e imposible de descifrar en
muchos de sus detalles. Antes de llegar a estas im4genes claras y equilibradas
de las fuentes, muchas concepciones tuvieron que unificarse lentamente y se
nivelaron profundas tensiones entre diversas instancias.

En el yahvista Moisés aparece en todos los acontecimientos,
desde la salida de Egipto hasta el fin de la marcha por el desierto;
por consiguiente aqui ya ha terminado aquel proceso de genera-
lizacién al que aludimos antes. Pero la funcién de Moisés en los
diversos conflictos y crisis no tiene para el narrador un particular
interés teoldgico. Comparando su descripcion con las posteriores,
nos sorprende observar cémo Moisés retrocede a un segundo plano
frente a Yahvéh y a sus intervenciones. En efecto, si seguimos el
hilo de las narraciones yahvistas, nos sorprenderemos ante el
papel tan exiguo que le atribuye el narrador en toda esta gran
variedad de acontecimientos. Los prodigios son obra exclusiva
de Yahvéh; Moisés no interviene en absoluto 7. Incluso en el mar
Rojo, Moisés contempla con los demds israelitas cdmo se realiza
el prodigio, después de haber anunciado cuanto iba a suceder 8

5. G. voN RaD, ZAW (1933) 115 s.

6. M. NotH, Pentateuch, 177 s.

7. Ex7,17.25;8,9.17;9, 6. 18, 33; 10, 13; 14, 21 b; 16, 13 5.; Num 11,
18. 31.

8. Ex 14, 15-18 lo atribuyo a P con Dillmann, Driver, Noth y otros.
También Ex 4, 20 b-23 parece que pertenece a E y no a J. Pero no se trata
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(Ex 14, 13 5.). Su vocacion tenia solamente la finalidad de informar
a Israel sobre las intenciones salvificas de Yahvéh (Ex 3, 7 s.
16-20) y con este mismo encargo fue enviado al faraon. Seria pues,
completamente erréneo, comprender su vocaciéon como el nombra-
miento al caudillaje de Israel; pues en este documento, Yahvéh
es el Gnico caudillo de Israel. Si pensamos en ese encargo de anun-
ciar los proyectos divinos en la historia, podriamos hablar mas
bien de una especie de misién profética, pues incluso los pro-
digios que el Sefior pone a su disposicion, sirven para testimoniar
su misién ante Israel (Ex 4, 1-9). A esta imagen corresponde el
estilo profético de J (vete al faraén y dile: asi dice Yahvéh... Ex
7, 16 s. 26; 8, 16; 9, 13) y también la intercesion que, segin el J,
ejercié Moisés en ciertas ocasiones, (Ex 8, 26; 9, 28 s.; Num 11,
11), pues ésta era la funcién por antonomasia del primitivo pro-
fetismo 9. ;Qué era Moisés para J? No un taumaturgo, ni tam-
poco el fundador de una religiéon o un estratega, sino el pastor
inspirado del cual se servia Yahvéh para comunicar su volun-
tad a los hombres 10.

La imagen de Moisés en el elohista ha sufrido ya una trans-
formacién notable. Comparado con J el relato elohista de su vo-
cacién estd mucho mas recargado teoldgicamente, por el esfuerzo
de unir la religion. del «dios de los padres» con la yahvista 11.
Pero sobre todo se ha cambiado la concepcion de su oficio. Si J
formula asi su misidn: «di a los ancianos, yo, Yahvéh, quiero
sacar a Israel» (Ex 3, 16 s.; cf. v. 8) en E leemos «tu sacaras
a Israel» (Ex 3, 10.12). La diversidad de expresiones manifiesta
una clara divergencia de concepciones, pues E da mayor relieve
a la misién de Moisés como instrumento divino del éxodo. En
este sentido es caracteristico —como ya se hizo constar hace
tiempo— la gran importancia del baculo que le dio el mismo
Dios 12, Ahora el taumaturgo es Moisés, que roza los limites de

naturalmente de negar a J todas las menciones del bastén. Asi, p.e., es pro-
bable que Niim 17, 8-16 deba atribuirse a J.

9. Gén20,7;15am7,5;12,19.23;2Re 19,15,

10. E. SELLIN, Mose, 129.

11. Véanse mas arriba las paginas 234 s.

12. J. WELLHAUSEN, Die Composition des Hexateuch (21889) 66.
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la magia; con sus intervenciones ante el faradn, en el mar Rojo
y en otras situaciones semejantes da a la historia sus impulsos
decisivos 13. El documento J no parece haya conocido el bastdn,
al menos como medio de transmitir el poder milagroso a Moisés 14,

E consigue aumentar la importancia de Moisés oponiéndolo
a Aarén. En la historia del «becerro de oro» Aarén es su contra-
figura negativa; y en la curiosa definicion de sus relaciones mu-
tuas —Moisés es Dios para Aarén y Aarén es la boca para Moi-
sés— éste ultimo toma la iniciativa, Aarén es el portavoz que la
ejecuta (Ex 4, 16). Ahora bien, es muy probable que todo el do-
cumento elohista provenga del primitivo movimiento profético;
por eso no es de extrafiar si la narracidon avanza ocasionalmente
con una terminologia profética, y si esta fuente concibe a Moisés
como profeta. De hecho le llama x23 (profeta) (Dt 34, 10), y a su
hermana Miriam a%>a3 (profetisa) (Ex 15, 20). Pero el profetismo
que representa tiene un carcter particular; Moisés es un profeta
activo, interviene en los acontecimientos no solo con sus indica-
ciones sino sobre todo con prodigios dramaticos. Finalmente,
Moisés supera todos los profetas (Nim 12, 7 s.). Su m™ (espiritu)
era tan poderoso que, al comunicarlo a los 70 ancianos, bastd
una parte para alterar su estabilidad psiquica y ponerlos en un
estado de excitacion extatica (NGm 11, 25 s.). También aparece
aqui su funcién mediadora e intercesora (Ex 18, 19; 32, 11-13;
Nim 12, 11); pero una vez mas vemos como acentiia este rasgo,
e incluso lo radicaliza al méiximo: Moisés se declara pronto a ser

13. Ex4,17;9,23;10, 13; 14, 16; 17,9 s.

14. J. WELLHAUSEN, /. ¢., 68, considerd instructivo comparar entre si es-
tos textos:

J

Yahvéh empujoé un viento del este
hacia el pais, todo el dia y toda
la noche; a la mafiana siguiente el
viento trajo la langosta que inva-
di6é todo Egipto y se pos6 en todo
el territorio; tan numerosa como
no la hubo antes ni la habra des-
pués (Ex 10, 13 b. 14 b).

E

Yahvéh dijo a Moisés: extiende tu
mano sobre Egipto; haz que la
langosta invada el pais y se coma
la hierba y cuanto ha quedado del
granizo. Moisés extendi6 la vara
sobre Egipto y la langosta invadi6
todo Egipto (Ex 10, 12. 13 a. 14 a).
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avadmpa (anatema) para salvar al pueblo (Ex 32, 32; cf. Rom 9, 3).
Moisés ejerce ocasionalmente la funcién sacerdotal (Ex 24, 6).
Por esto, la imagen elohista de Moisés no es del todo unitaria,
pero en su conjunto representa un paso teoldgico decisivo con
relacion a la yahvista.

El Deuteronomio nos ofrece el retrato mas acabado de Moisés
y el de mayor impronta teoldgica. También aqui es un profeta,
mas aun, es el profeta por antonomasia (Dt 18, 18) por ser tipo
y norma de todos los profetas, con cuya venida Yahvéh ha ga-
rantizado su contacto permanente con el pueblo. Pero este docu-
mento tiene una idea muy diferente de E sobre el profetismo,
pues ¢l Deuteronomio nunca dice que los profetas intervienen en
la historia con milagros o cosas parecidas. Ademas son raras las
ocasiones en que actia como caudillo militar (Dt 1, 23; 2, 20 s.;
3, 18) pues su verdadero oficio consiste en transmitir a Israel,
en la predicacién, la palabra que Yahvéh le habia comunicado.
En el Deuteronomio Yahvéh sélo habla a Israel a través de Moi-
sés; ademas deduce y legitima este oficio mediador con la «prueba
de la Escritura» de que Israel no quiso escuchar directamente
a Yahvéh (Dt 5, 20-26).

El corpus del Deuteronomio, considerado como un discurso
de Moisés (y no de Yahvéh), es sin duda la confirmacién mas
impresionante de su funcién primaria como mediador de la re-
velacién. La aparicién del movimiento profético provocd cierta-
mente este cambio tan profundo en la concepcion de Moisés.
Pero el Deuteronomio comprende muy bien que, al concentrar
en la persona de Moisés la entera relacion vital de Yahvéh con
Israel, se le convertia en un mediador doliente. No es por cierto
un rasgo nuevo en la imagen de Moisés. Una tradicion antigua
lo presentaba ya «aplastado bajo el peso de todo el pueblo» y
altercando con Yahvéh sobre su «afliccion» («¢He concebido yo
a todo este pueblo o lo he dado a luz, para que me digas: cdgelo
en brazos 7» Num 11, 11-17 JE). En la narracidn antigua se trataba
de un simple episodio; en cambio, el Deuteronomio ha desarro-
llado mucho mas la imagen del Moisés doliente y la ha dado un
fundamento teoldgico mayor. Tras el pecado del becerro de oro,
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es Moisés quien intenta detener la ira de Yahvéh. Permanece 40
dias y 40 noches en ayuno ante su Dios: el Dt nos trae palabra
por palabra su larga stiplica de intercesion (Dt 9, 18s.;25 5.). La
recepcion de las tablas de la ley requiere la misma ascesis (Dt 9, 9).
Es mas, incluso su muerte fuera de la tierra prometida— un su-
ceso extrafio, que las generaciones futuras deben explicarse teo-
légicamente— tiene caracter sustitutivo. Este supremo castigo
de la ira divina le alcanzé por causa de Israel, de manera que le
serd negada la entrada en la tierra prometida (Dt 1, 37; 4, 21 s.).
Moisés no discutié con Yahvéh; le suplicé ardientemente que le
permitiera pisar la «tierra buena», pero Yahvéh le prohibié se-
camente cualquier stiplica en este sentido (Dt 3, 23-27).

Esta imagen deuterondmica de Moisés debe hallarse en una
relacion mas o menos estrecha con la de Num 12, 3. La frase,
que es probablemente una adicion tardia a la narracién tan pri-
mitiva de Nam 12, 1 s., habla en términos muy expresivos sobre
la humildad de Moisés (njay «era el mas humilde de los hom-
bres»). Si pensamos que las tradiciones mas antiguas destacan
los sentimientos contrarios y en particular sus explosiones de ira
(Ex 2, 12; 32, 19; Num 11, 11) nos resultard sorprendente este
cambio hacia una humildad ejemplar. La carga prometeica de
Nam 11, 10 s., ha desaparecido por completo de la imagen mas
reciente; en el recuerdo de las generaciones tardias, Moisés se ha
convertido en el sumiso «siervo de Dios» (Dt 3, 24; 34, 5).

La imagen de Moisés en el documento sacerdotal es a su vez
muy distinta de la deuterondmica. De todas maneras ambas
coinciden en presentar a Moisés completamente inmerso en la
revelacion del Sinai; ya no es uno de tantos sucesos del éxodo,
como lo era todavia en E, sino que Moisés existe precisamente
en funcidn de ella; lo absorve de tal modo que su actividad tiene
siempre alguna relacion con ella. En consecuencia, P le despoja
de muchas funciones que le atribuia lIa tradicion antigua (en parti-
cular E). Esta tendencia aparece con mayor evidencia en las plagas
de Egipto donde ya no es Moisés sino Aardn quien las provoca
(Ex 7, 19-20; 8, 1 s. 12 s., etc.). Dios da la orden a Moisés, pero
éste la pasa a Aardn y es Aaron quien entra en competicion con
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los hechiceros paganos. El bastén utilizado para los milagros
es aqui el de Aaron 15, Lo mismo sucede con el ofrecimiento de
los sacrificios que, como es natural, P lo considera una prerroga-
tiva exclusiva de Aardn. Moisés no interviene ni siquiera en los
casos de amotinamiento 16,

Los conceptos comunes de sacerdote, taumaturgo, profeta
y otros, no alcanzan a expresar lo que era Moisés para P. Se en-
cuentra por encima de todo ello; queda libre para conversar
con Yahvéh. La imagen de Moisés que asciende solitario hacia
la nube del Sinai y permanece mucho tiempo en conversacién
con Yahvéh es caracteristica de esta concepciéon (Ex 24, 15 b-
18). Cuanto mads se le acercaba a Dios, tanto mas se le alejaba
de los hombres. Huyen cuando regresa de la cima del monte y,
para poder conversar con ellos, Moisés debe ocultar el refiejo
divino de su rostro (Ex 34, 29 s.). Pero al mismo tiempo P lo con-
sidera un ser plenamente humano; en efecto, este documento
conoce la grave falta que le impidid pisar la tierra prometida 17,
Y asi también se distingue mucho del Deuteronomio en el modo
de solucionar el enigma que excluyé a Moisés de Canaan.

VII
LA ENTREGA DE CANAAN

En las primeras exposiciones de la historia salvifica que en-
contramos todavia en el antiguo credo o en textos parecidos,
la entrega de Canaédn es la ultima accién salvifica de Yahvéh.
La historia de las formas nos permite comprobar con certeza
absoluta que esa primitiva imagen de la historia termina con la

15. Ex7,9.19; 8, 1. 12. Moisés provoca solo la ultima plaga, la mds
grave (Ex 9, 8-12).

16. Num 16, 4. 22; 17, 10, 20, 6.

17. Nam 20, 8 s. 12. 24; 27, 13 s.; Dt 32, 51. El texto no da ya una res-
puesta clara a la vieja cuestion ¢en qué pecoé Moisés? Quizds la reverencia
de las generaciones posteriores lo ocultd. Segun el Sal 106, 33 «desvariaron
sus labios».
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posesion de la tierra prometida y no se prolonga hasta la época
de los jueces o de la monarquia L. Por esto, las fuentes del Hexa-
teuco terminan también con la instalacion de Israel en Palestina.
La afirmacion de Israel: «Yahvéh nos entregé el pais de Canaany,
suena muy sencilla e indudablemente las generaciones antiguas
la entendian con esta misma simplicidad. Sin embargo la exposi-
cion de este acto salvifico en el Hexateuco es todo menos sencilla.
Una observacion mas atenta de la misma nos indica que.esta
compuesta de diferentes descripciones de dicho acontecimiento;
ademas las ideas teoldgicas —p.e., la relacion de Yahvéh con este
pais— son también muy distintas. Asi pues sera facil reconocer
que en el edificio histérico del Hexateuco, se han incorporado
muchas tradiciones histdricas y teoldgicas, provenientes de épo-
cas y ambientes muy diferentes. Tampoco debe sorprendernos si
Israel se ocupd de este acto salvifico de muchas maneras; no le
faltaban ocasiones y tenia todas las posibilidades para ocuparse
de él desde una perspectiva teoldgica. Una vez mds, nuestra tarea
consiste en presentar las principales ideas y concepciones que se
fueron acumulando en torno a este acontecimiento. No intenta-
mos armonizarlas, pues no obstante sus diferencias, Israel no va-
cilé en yuxtaponerlas o mejor dicho en sobreponerlas.

«Nos trajo a este lugar, y nos dio esta tierra, una tierra que
mana leche y miel». Asi terminaba el antiguo credo (Dt 26, 9).
Del contexto deducimos que este texto se recitaba durante la
ofrenda de las primicias y por lo tanto, la profesién de fe en la
entrega de Canaan pertenecia desde antiguo a la esfera del culto,
donde se mantuvo en una perenne alabanza, hasta los tiempos
mas recientes. Mas antigua es todavia la promesa de la tierra
a los patriarcas. Proviene del periodo de los patriarcas preisrae-
litas, y pronto se fundié con sagas cultuales de Palestina; es decir,
con sagas cananeas. Precisamente su uso y distribucion sistema-
tica en la historia patriarcal del yahvista hicieron de esta promesa
¢l tema dominante (leitmotiv) de todo el Hexateuco2. Con ella

1. Véanse mas arriba las paginas 167 s.
2. Véanse mds arriba las paginas 220 s.
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se obliga al lector a relacionar la conquista de Canaan bajo
Josué con la promesa a los patriarcas. Pero esto es ya una inter-
pretacion teologica.

Cierto, también existia una tradicion de la conquista que se
encontraba todavia fuera de esta perspectiva teoldgica. Algunas
recientes investigaciones parecen indicar que, sobre todo en Guil-
gal, se celebraba una fiesta de la conquista, en la cual coincidian
la fiesta del paso del mar Rojo y la del Jordan (Sal 114). También
las unidades narrativas de Jos 2-9 pertenecian en su origen a la
etilogia de este santuario. El tema de la entrada en Canaén bajo
la guia maravillosa de Yahvéh, que existia antes de ella y ahora
las une entre si, debidé de ser igualmente una tradicién cultivada
sobre todo en Guilgal 3.

Sin embargo es razonable pensar que ya en el primitivo Israel
existieron otros ambientes y lugares, en donde se cultivd este
altimo elemento del antiguo credo. Sus exponentes no se encontra-
ban solo en los santuarios; también lo cultivaron desconocidos
cantores y en particular aquellos trovadores ambulantes sin cuyo
trabajo seria impensable la futura configuracién de los materia-
les del Hexateuco. No obstante esta diversidad de situaciones
vitales (Sitze im Leben) y la suerte varia de las tribus o grupos
tribales en la conquista de su territorio, el contenido de estas
antiquisimas afirmaciones confesionales es simple y uniforme:
se trata siempre de celebrar una accién divina, que para estos
textos estaba a la plena luz de la historia. Cualquier tribu o grupo
de peregrinos reunidos en un santuario podia confesar que Yah-
véh habia entregado la tierra de Canaéan a su pueblo en el curso
de su guia histérica. El contenido de tales profesiones de fe empezo
a complicarse cuando se dio comienzo a la elaboracion teoldgica
que generalizaba las multiples tradiciones locales 4

3. A. ALT, I, 176 s.; K. MGHLENBRINK, Die Landnahmesagen des Buches
Josua: ZAW (1938) 239 s.; H.-J. KrAUs, Gilgal: VT (1951) 181 s.; H. WiLD-
BERGER, Jahwes Eigentumsvolk (1960).

4. Con la tesis de Noth, que niega la presencia de las fuentes J, E y P
en ¢l libro de Josué (Uberl. Studien 88, 209 s.; Josua [HAT] 7 s.) el anélisis
de las fuentes se ha vuelto incierto en este libro. Por esto, mientras esperamos
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Esta elaboraciéon comenzé temprano, pues llegé incluso a
oscurecer el recuerdo de una entrada pacifica de las tribus en el
curso de las transhumancias, como ocurrido en realidad 5. La
descripcion de los hechos en Jue 1, 1 s., se distingue todavia fuerte-
mente de la imagen tardia de Jos 2-10 que se sobrepuso luego a
aquella. En efecto, Jue 1, 1 s. presenta el ingreso en Canadn,
como la suma de las distintas empresas particulares de las tribus,
cada una de las cuales actiia con plena independencia. Sin em-
bargo también la concibe como un acontecimiento general de
caracter bélico. No podemos pensar que desde el primer momento
las tribus se proponian «arrojar» a todos los «cananeos» de sus
ciudades 6. La realidad fue otra: solo en una fase posterior se
volvieron tensas las relaciones con los oriundos del pais y, una
vez robustecidas las tribus, se llegd ocasionalmente a la lucha
armada. De esta manera, la experiencia posterior de la imposi-
bilidad de una convivencia pacifica, y ademas, la legitima rei-
vindicacion del entero pais por Israel, llegé a marcar las tradicio-
nes primitivas. También en éstas se ocultaba aquella intransi-
gente antitesis («o esto o aquello»), de la que Israel solo adquirio
plena conciencia en la teologia del Deuteronomio.

Por cuanto se refiere a esa reivindicacion tedrica del pais
por parte de Israel, la encontramos ya en vigor en una época
muy antigua, en los llamados «postulados territoriales» de cada
tribu. Tanto el sistema de los confines tribales del libro de Josué
como las listas de las ciudades no conquistadas, nos permiten
comprobar que en la época de los jueces existian reivindicaciones
bastante precisas, y fundamentalmente tedricas, de las tribus
sobre determinados territorios, que seguian siendo habitados por

una aclaracion posterior del problema, dejaremos a un lado el esquema de
las fuentes literarias y nos limitaremos a distinguir entre las partes mas anti-
guas y las mds recientes del libro. Basdndose en las listas, recientemente
J. Hempel admite la participacién de P en la descripcion del reparto del pais.
J. HEMPEL, Pauly Wissowa, XXII 2, col. 1957, 1965.

5. Sobre el ingreso en el pais en el curso de las transhumancias, véase
A. Art, 1, 139 s.; M. NotH, Historia de Israel. Garriga, Barcelona 1965,
76 s.y 141 s.

6. Jue 1, 27 s.
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los cananeos 7. Nada sabemos acerca de su origen, es decir sobre
la autoridad que los emand, los ordend e interpretd en casos
de conflicto 8. Pero es innegable que ellos derivaban tales reivin-
dicaciones del mismo Yahvéh y de su voluntad, pues el pais le
pertenecia y €l sélo podia disponer de él.

La idea de que Canaan es el pais de Yahvéh, «la heredad
de Yahvéh» (;m® nbma) es sin duda, muy antigua, y poco después
del ingreso en Palestina paso a ser propiedad comun de las tribus
de la anfictionia 9. La idea tuvo en un principio un caracter mar-
cadamente sacro, pues Israel identificé este pais con el lugar
donde debia dar culto a Yahvéh. Si uno se encontraba fuera de
sus fronteras, estaba «lejos de la faz de Yahvéh» (1 Sam 26, 20).
Pertenecer a Yahvéh equivalia a «tener parte (pbn) en el pais
de Yahvéh» (Jos 22, 25). Ahora bien, si Yahvéh era el verdadero
duefio de la tierra, se seguian consecuencias muy concretas en la
reglamentacion de la propiedad entre los hombres. La frase
«mia es la tierra, vosotros sois forasteros y criados» (Lev 25, 23)
puede considerarse realmente el fundamento teoldgico del derecho
agrario israelita. Ademdas de la propiedad familiar hereditaria,
el antiguo Israel conocia una propiedad comtn, que debia sor-
tearse periddicamente; conocia pues Ta institucion de una pose-
sion comunitaria de la tierra. El sorteo era un acto sagrado,
seguia al afio de barbecho, que a su vez tenia también carac-
ter sagrado, pues era una profesion de fe en el derecho exclusivo
de Yahvéh sobre la tierra. Segin Miq 2, 5 «se tira el cordel», so-
bre un lote, «en la asamblea de Yahvéh» (;v1® %np). En el salmo

7. Sobre los «postulados territoriales» de las tribus, véase A. ALT, I,
116, 121, 197,11, 51. Nos llaman sobre todo la atencién cuando trazan las fron-
teras de la tribu de Juda (ja través de la region filistea!) hasta el mar o cuando
reividican para ella el territorio de las ciudades-estados cananeas en la tlanura
de Jezrael (Jos 15, 9-17; Jue 1, 27).

8. Noth piensa en los «jueces de Israel», que pudieron tener la funcion
de solucionar litigios territoriales entre las tribus (Festschrift fiir Notscher,
1950 162 s.).

9. Ex 15), 17; 1 Sam 26, 19; 2 Sam 14, 16; Jer 2, 7; 16, 18; 50, 11; Sal
68, 10; 79, 1. Véase Jos 22, 19. H. WILDBERGER, Israel und sein Land: Evang.
Theol. (1956) 404 s.
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16, 6, hallamos un recuerdo muy espiritualizado de esta antigua
costumbre 10,

La idea de que Yahvéh es el verdadero Sefior del pais, no era
por consiguiente una simple doctrina tedrica; se fundaba en
concepciones del derecho sagrado, las cuales ejercian una in-
fluencia muy concreta en la vida cotidiana de Israel. Pero nos
llama la atencién observar que este grupo de ideas en torno a
Yahvéh, Sefior del pais, aparece muy pogcas veces en el Hexa-
teuco y sobre todo en la descripcion de la conquista 11. En cambio,
muy a menudo oimos hablar del pais prometido a Israel (v antes
ya a sus padres). Este conjunto de ideas sobre la promesa de la
tierra es completamente independiente del anterior. Ni siquiera
en uno solo de los innumerables textos en donde se apela a la
promesa de la tierra, se la designa como propiedad de Yahvéh;
es, mas bien, el pais que pertenecia antiguamente a otros pueblos
y Yahvéh al realizar su plan histérico lo entregé a Israel. Ya
vimos cémo la promesa del pajs se remonta a los tiempos mas
lejanos del culto al «dios de los padres». Repartida por toda
la historia de los patriarcas, la promesa del pais se convierte en
el tema dominante (leitmotiv) del Hexateuco; las fuentes lo re-
cogen de nuevo en el libro de Josué 12,

La narracién del ingreso en Canain en el libro de Josué
(Jos 1-10) desarrolla las cortas y apretadas afirmaciones confe-
sionales o himnicas en un acontecimiento extenso y complejo.
Comienza con la historia de Rahab (Jos 2), termina con la bata-
lla junto a las aguas de Merom (Jos 11) y se descompone al me-
nos en 8 sucesos mayores: los espias exploran Jericé, paso del
Jordan, conquista de Jeric6, derrota ante Ay, conquista de Ay,

10. A. Awr, I, 327 s.

11. Los unicos ejemplos: Lev 25, 23; Jos 22, 19. Véase G. voN RaD,
Verheissenes Land und Jahwes Land im Hexateuch: ZDPV (1943) 191 s. (Ges.
Studier_t, 87 s.). La sobria imagen de la conquista del pais en el curso de un
acto historico, se distingue claramente de no pocas afirmaciones que com-
prenglen de manera casi mitolégica las relaciones de Israel con el pais. Estas
provienen del pensamiento sagrado de las regiones agricolas cananeas; en la
primera, en cambio, la fe yahvista se expresa de manera mds original.

12. Jos 1, 2s. 11. 15; 9, 24; 10, 42; 14, 9; 21, 43; 23, 5. 15; 24, 13.
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engafio de los gabaonitas, Josué vence la coalicién cananea, bata-
lla junto a las aguas de Merom. La técnica narrativa merece tam-
bién una consideracidén teoldgica particular. Por un lado, las na-
rraciones acentdan en los puntos culminantes de tales aconteci-
mientos (paso del Jordan, toma de Jericd, victoria de Josué: Jos
10), su caréacter exclusivamente milagroso, mientras por otro lado
se mueven en un realismo sobrio, abierto a complicados procesos
psicolégicos. La descripcion del modo como Israel se complace
en aceptar como oro puro las alabanzas que los astutos gabaoni-
tas tributan a Yahvéh, y como se dejan embaucar tontamente,
cayendo en una trampa ridicula, posee cierto humorismo y una
notable carga de autoironia (Jos 9). Por consiguiente no debemos
considerarlas en modo alguno narraciones primitivas de milagros,
pues fueron modeladas en una época tardia, cuando el realismo
de la narrativa israelita habia desarrollado sus posibilidades mas
asombrosas; es decir, en el primer periodo de la monarquia 13.

Es evidente que este grupo de narraciones quiere describir
la entrada de «todo el pueblo» (Jos 1, 2) y asi «todo Israel» (Jos 3,
1.7, etc.) penetra en el pais como un gran ejército a las érdenes de
Josué. Este modo de presentar los acontecimientos no corresponde,
como se sabe desde hace tiempo, con la imagen de Jue 1, 1 s.,
pues seglin este relato yahvista, cada tribu conquisté su terri-
torio en empresas independientes. Pero todavia hay mas: obser-
vando mas detenidamente la descripcion de Jos 2-10 vemos que
no satisface las intenciones del narrador, pues el camino de Jeri-
¢6 a Ayalén supera apenas los confines de una sola tribu, la de
Benjamin. Por lo tanto, el antiguo complejo narrativo de Jos
2-9 resulta ser una tradicion benjaminita sobre la conquista de
Canaan; se le afiadié una breve noticia efraimita y a continua-
cién sigue, de manera abrupta (Jos 11), otra tradicion bastante
aislada de origen galileo14. Existe por consiguiente una clara
tensién entre la imagen que resulta del material narrativo y la
intencion del redactor, que queria con él narrar la conquista

13. Véanse m4s arriba las paginas 84 s.
14. A. Avt, I, 167 s.; M. NotH, Josua, 11 s.
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del pais por todo el pueblo israelita, exigiéndole mas de lo que
podia dar de si. Esta idea encuentra su expresién mas grafica
en aquella frase del narrador donde afirma que Israel conquistd
todo el pais «de una sola vez» (& aye Jos 10, 42). De esta manera
se llevd a término la grandiosa imagen que el tardio Israel se for-
mo del ultimo acto salvifico de Yahvéh. Ya no era posible uni-
ficar mas esa imagen.

No podemos concluir diciendo que la imagen es evidente-
mente «legendaria» por ser un producto exclusivo de la fe. Cierto,
n'o'se agota en si misma, como cualquier otro documento his-
torico; ella quiere decir a quien la contempla: jasi condujo Yah-
véh'los acontecimientos y manifestd su gloria! Ante €l, Israel
es siempre una unidad; su actividad histdrica no se redujo a una
simple improvisacién de sucesos aislados; en la historia salvi-
fica Yahvéh actua siempre con el entero pueblo israelita. Esta
imagen exige con vehemencia sus derechos y en realidad demos-
tré una gran capacidad de modelar los acontecimiutos futuros.
El proceso es interesante: Israel describe los hechos con una
magniﬁcengia, que sobrepasa ampliamente el contenido de las
narraciones mas antiguas y realistas. La fe se apodera de tal
manera de los materiales, que presenta el acontecimiento desde
adentro, tal y como ella lo percibe. La fuerza que sostiene y con-
ﬁgu.ra esta imagen tardia de la conquista de Canain es el celo
ardiente por cuidar y alabar las hazafias de Yahvéh 15,

A la narracién del ingreso y la conquista de la tierra sigue
la descripcién del reparto de los territorios a las tribus (Jos 13-
2.1). El material utilizado para ilustrarlo presenta de nuevo una
sntuacfién curiosamente contradictoria. Consta esencialmente de
des.crlpciones de fronteras (Jud4, Benjamin, Maquir y Efraim)
y llstgs de ciudades (Jud4, Benjamin, Simedn, Dan). Mientras
las primeras pertenecian a un conjunto de fronteras tribales, que

15. En estas condiciones tiene sélo una i i i
. t mportancia marginal la cues-
}16n ;le saber si la conducta de los cananeos pudo ser la causa deg;u expuls?én
0s b'l, 20, parece bastante primitivo (Yahvéh endureci6 su corazén), En
cambio Gén 15, 16 6 Lev 18, 24 5. se acercan mis a una explicacién racional.
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refleja todavia la situacién anterior a la monarquia; las listas
de ciudades reproducen la expansién septentrional de Juda
bajo el rey Josias 16, Debemos admitir que el compilador de estos
documentos carecia del material apropiado para describir el re-
parto del pais en tiempos de Josué, y debia atenerse a las fuentes
que tenfa a su disposicion. Pero seria falso acusarle de haber
faltado a las reglas mas elementales del historiador, por haber
utilizado textos tan recientes en su descripcion del ingreso en
Canaan.

El que introdujo esas listas, en parte tardias, en su exposicion
histérica, no era ciertamente un historiador en el sentido moderno
de la palabra; pero en el empleo de las fuentes no es tampoco
tan ingenuo como parece. Antes deberiamos preguntarnos si
nuestro positivismo historico puede ser justo con estas descrip-
ciones. Ya lo dijimos maés arriba: la actividad histérica de Yahvéh
forma una unidad. Después de la entrada en Canaén continud
actuando como antes y por esto, un escritor del exilio podia sin
més unir teolégicamente lo narrado en los documentos del tiempo
de Josias con otras fuentes mucho més antiguas; ambas eran
para él documentos de una misma e idéntica voluntad historica
de Yahvéh; e incluyendo documentos casi contemporineos en
su exposicion la volvia mas actual para su época.

Cuando Israel hablaba de la entrega de Canaén no lo hacia
recordando un pasado glorioso; se trataba mas bien de una pro-
fesién de fe en Yahvéh que cada época debia formular a su ma-
nera. Particularmente clara y expresiva es, una vez mas, la con-
cepcién teoldgica del deuteronomista, quien con su actividad
redaccional unié elementos en parte tan dispares en el libro de
Josué 17. El deuteronomista fue en realidad el que llevo al ex-
tremo la idea de una conquista bélica del pais: «Uno solo de
vosotros perseguia a mil» (Jos 23, 10) 18. También fue quien en-

16. A. ALT, I, 193s.; 2765s.

17. Las adiciones dtr m4s importantes desde el punto de vista teologico
son Jos 1, 1-18; 21, 43-22, 6; 23, 1-16.

18. Véase Jos 1, §5; 3, 3. 10; 23, 3.
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sanchd las fronteras de la tierra prometida mucho mas allad de
los limites indicados en las listas; ahora se extienden desde los
confines del desierto, al sur y al este, hasta el Libano y el Eu-
frates (Jos 1, 4; 12, 1); y es él finalmente quien habla de la bondad
y fecundidad de este pais como si fuera un paraiso 19,

Con la posesion de Canaan Yahvéh «condujo Israel al reposon.
La expresion aparece muchas veces; se trata evidentemente de
la férmula deuteronomistica donde se expresa el bien supremo
y ultimo que Yahvéh concedié a Israel al entregarle el pais. Con
este don habia cumplido plenamente su promesa 20, En este sen-
tido Jos 21, 43-45 ocupa una posicién teoldgica clave en la con-
clusion del Hexateuco:

Yahvéh dio a Israel toda la tierra que a sus padres habia jurado darles,
y se posesionaron de ella y se establecieron alli. Yahvéh les concedio el des-
€anso en torno suyo, como se lo habia jurado a sus padres; ninguno de sus
enemigos pudo resistirles, y Yahvéh los entregd a todos en sus manos. Las
buenas palabras que Yahvéh habia dicho a la casa de Israel, todas se cum-
plieron.

El deuteronomista hace aqui una amplia reflexion sobre las
relaciones entre promesa y cumplimiento. Desde el punto de
llegada, vuelve la vista hacia atras, hacia las «buenas palabras»
de Yahvéh y —como si hiciera un balance— las mide con la reali-
zacién que él mismo puede comprobar. El resultado es halagador:
«no fallé» una sola de sus promesas; todas se cumplieron en la
historia. Este grandioso plan histérico de Yahvéh con Israel
ha llegado a su meta, y con esto se hace el balance de todo el Hexa-
teuco 21. Por consiguiente, cualquier otro impulso en la historia
salvifica s6lo podra nacer de una nueva promesa de Yahvéh;
pero esto se halla todavia fuera de su horizonte. Sin embargo
ese gran balance deuteronomista traiciona un trasfondo claro

y monitorio: como cumplié sus promesas, asi también Yahvéh

19. Jos 5, 6; 23, 13. 15. En cuanto a las afirmaciones del dtr sobre la tie-
rra prometida, cf, mas arriba las paginas 286 s.

20. Jos1,13.15; 11,23; 22, 4; 21, 43; 23, 1.

21. Véase Jos 23, 14.
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ejecutara sus amenazas si le desobedecen (Jos 23, 11 s.). I?sta
preocupacion nace de otra peculiaridad del deuteronomlst’a,
es decir, €l ve una intima conexion entre la entrega de Canaén
y la revelacion del Sinai 22. En Jos 21, 43-45 y 23, 14 el Hexa-
teuco da la ultima y mas completa interpretacion de si mismo.
Pero ésta no era la iltima palabra de Israel sobre el don del pais.
Los profetas recogeran la profesion de fe en Yahvéh como el
dador de la tierra de Canaan y sobre todo Isaias 11, la reactualiza

por completo 23,

7s.; 22, 5; 23, 6, etc. . . )
%g il})r?al,laecflliaridad de los profetas tardios es la designacion enfética

del pais como va¥ «la gloria» (Ez 20, 6. 15; Dan 8, 9; 11, 16. 41. 45) e incluso
«la mayor gloria de las naciones» (Jer 3, 19).



3
LOS UNGIDOS DE YAHVEH

1. OBSERVACIONES METODOLOGICAS PREVIAS

Nuestro método de trabajo ha partido hasta ahiora de fa com-
probacién de que el Hexateuco es el desarrollo de la primitiva
profesion de fe de Israel, fija ya desde tiempos muy remotos
en su estructura fundamental y en la sucesion de sus afirma-
ciones. Con esto, nuestra tarea quedaba delimitada de ante-
mano: debiamos mostrar cdmo alrededor de esas afirmacio-
nes confesionales, muy simples en su origen, se fueron sobre-
poniendo otras en estratos sucesivos, pues cada generacion debia
asimilarlas y expresarlas en la forma teoldgica propia de su tiem-
po. Ahora bien, Yahvéh habia seguido obrando con Israel; la
historia del pueblo de Dios, establecido en Canaan, se convirtid
en la historia de Yahvéh, compuesta de multiples actos, que la
fe yahvista considerba de la maxima importancia y anotaba
con esmero. Pero, por muy trascendentales que fueran, nunca
consiguieron crear o ampliar algin elemento de su profesion de fe.
La liberacion de Egipto fue siempre un articulo de la fe yahvista;
en cambio la garantia de la estabilidad que el Sefior otorgé al trono
de David (para sefialar sélo el mas importante de los hechos
«poscananicos») nunca llegd a ser incorporado entre sus afirma-
ciones de fe. Con ello no se pretende quitarle importancia; sig-
nifica s6lo que este acontecimiento tuvo lugar en el 4mbito ex-
terno a la verdadera historia salvifica, hecha ya candnica en tiem-
pos muy remotos. El tardio deuteronomista tiene alin plena
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conciencia de que Josué cierra un gran periodo de la actividad his-
torico-salvifica de Yahvéh con Israel. La «obra de Yahvéh»
—inoétese el singular!— comienza a ser historia pasada para la
generacion posterior a Josué (Jos 24, 31; Jue 2, 7).

A este estado de cosas corresponde también, en la perspec-
tiva del analisis de las fuentes y de la historia de la tradicidn,
una situacion completamente distinta de la que presentaba el
Hexateuco. De ahora en adelante no se repetird mas el fendomeno
de los bloques informes de tradicion (jla pericopa sinaitica!).
La exposicién no se cifie a la sucesidn de ciertos temas de tipo
confesional, que cada generacién debia hacer suyos; su estruc-
tura sigue, en la historia de la tradicidn, senderos totalmente
diversos. Tampoco utiliza materiales en su mayoria cultuales,
sino que trabaja cada vez mas con documentos histéricos y con
verdaderos métodos historiograficos. A decir verdad, también
aqui encontramos reelaboraciones y paréntesis de los que emer-
ge a veces una nueva interpretacién de los acontecimientos; asi-
mismo desde este momento, la exposicién es incomparablemen-
te mas fluida, rectilinea y trasparente.

Yahvéh siguié actuando con Israel después de la conquista
de Canaan. La primera actividad nueva que experimento Israel
fue la proteccion bélica de Yahvéh en tiempos de gran aprieto.
Entonces Yahvéh se servia de su mm (espiritu) que podia conver-
tir a cualquier israelita en carismatico, constituyéndolo de repente
en caudillo del ejército; de este modo Yahvéh mismo participa
en el combate y vence a sus enemigos con el prodigio del terror
divino. El documento mas préximo a aquella época es el canto
de Débora (Jue 5), donde se expresa con maravillosa viva-
cidad la admiracion frente a esta nueva experiencia con Yahvéh.
A su lado encontramos un grupo de narraciones de hazafias
que realizé Yahvéh en las guerras santas; por cierto, son obras
literarias bastante recientes en las cuales se pone de manifiesto
una concepcion muy personal y tendenciosa de los hechos.

Pero no olvidemos que estas historias de «héroes tribalesy,
carismaticos y guerras santas en el libro de los Jueces, no son
fuentes literarias independientes: aparecen, mas bien, como ele-
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mentos de un conjunto literario y teolégico mas amplio: la obra
histdrica deuteronomista. Esta obra colocd en su contexto teo-
légico actual, las viejas narraciones de los Jueces, de las que no
sabemos a ciencia cierta si poseian ya anteriormente una forma
literaria propia. Ciertamente debemos interesarnos por la forma
y el contenido de estas narraciones, cuando todavia existian como
unidades independientes, es decir, antes que la poderosa inter-
vencion del deuteronomista las encuadrara alli, pero nuestra
tarea principal continfla siendo la misma de siempre: esforzarnos
por comprender rectamente su contexto literario actual. Ahora
bien, como la historiografia deuteronomista pone claramente la
época de los Jueces a la sombra de la futura monarquia, modifica
considerablemente la perspectiva de los antiguos narradores.
La monarquia fue de hecho la gran novedad que Yahvéh
habia introducido con su participacion ulterior en la historia de
Israel. Muy pronto esta monarquia estimuld poderosamente no
s6lo la creacién de literatura, sino también de teologia. Por esto,
nuestra exposicion parte del hecho que, después del Hexateuco,
la monarquia davidica es el mas préoximo e importante punto de
referencia de la tradicién. El deuteronomista orienta hacia ella
la historia posterior a la conquista de Canaan, y a partir de ella
traza una linea continua hasta las grandes catastrofes de los afios
721 y 587. Asi pues en primer lugar debemos exponer las concep-
ciones teoldgicas sobre la monarquia. Pero una vez mas hemos
de hacer constar que Israel tomé diversas posturas frente a ella.
Por eso intentaremos primero comprender esta aglomeradién de
tradiciones desde dentro, es decir, en sus partes mas antiguas;
y desde alli podremos recorrer el camino de su nacimiento y
desarrollo ulterior en la historia de la tradicién. Sélo en el tardio
esquema histdrico del deuteronomista la reflexién teolégica pudo
remontarse hasta un pasado tan lejano, que le permitiera consi-
derar la época de los Jueces en la perspectiva de la monarquia
(por esta razén debemos posponer el examen de esa complicada
concepcién histérico-teoldgica: de la época de los Jueces). Tam-
bién desde el punto de vista teoldgico, la historiografia dtr ade-
lanta juicios radicales sobre la monarquia, cuando anota en esta
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vision retrospectiva el fallo de los ungidos de Israel y Juda y ve
que la historia de Yahvéh con Israel, en cuanto dependia de sus
ungidos, termina con una catistrofe.

2. LA ALIANZA DAVIDICA EN LA HISTORIA

La monarquia davidica nacié a la luz de la historia. No,
como la babildnica que «al principio descendié del cielo» !.
En este sentido, no se le atribuye la menor aureola mitica. Los
textos histdricos permiten distinguir claramente las fases poli-
ticas decisivas, que llevaron a David a reinar sobre el entero pue-
blo israelita. La obra literaria que narra la ascension de David
al trono (1 Sam 16, 14 - 2 Sam 5, 12) muestra con el mas sobrio
realismo, el tortuoso camino seguido por el antiguo guerrero
al servicio de Saul y luego de los filisteos, hasta que llega a ser
rey de Israel. Las interpretaciones teoldgicas posteriores no modi-
ficaron esta imagen en ningin punto fundamental. La obra his-

torica dtr trabaja ya con una figura de David idealizada desde el

punto de vista religioso 2 y el cronista no se atrevié a incorporar
en su obra la oscura prehistoria de la dinastia davidica, para no
enturbiar la limpidez de su imagen de David; por eso comienza
con su eleccion a la corona del entero Israel (1 Crén 11, 1 s.).
Este retoque transfigurante ha borrado, de todos modos, un rasgo
decisivo en la imagen del ungido de Yahvéh, pues las descrip-
ciones antiguas muestran —uno casi diria: con pasion—, al
ungido en su humanidad integral, fragil y a veces incluso en situa-
ciones del todo escandalosas. Imposible tomarlo por una encar-
nacién de la divinidad al estilo de la mitologia real de Egipto.

La historia de los comienzos de David, recién mencionada,
contiene en su forma actual, tres narraciones que en el fondo
se excluyen reciprocamente; quieren narrar ¢l momento en que

1. «Caando la monarquia bajé del cielo, entonces (por primera vez)
existi6 la ‘monarquia en Eridu... Asi empieza la lista de los primeros reyes
de Babiloniay AOT, 147; ANET, 265.

2. Véanse més adelante las paginas 417-418, 424.
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el joven David, saliendo de la oscuridad de su nifiez, entra en el
escenario de la vida publica. Las tres sefialan la alta dignidad
sagrada que mas tarde le sera otorgada a este joven; y es a partir
de tal dignidad de donde nace el interés por los comienzos de Da-
vid. La primera narracién —David en la corte de Satl como
tafiedor de arpa (I Sam 16, 14 s.)— tomada en si misma, es una
narracion sin un acento (pointe) religioso particular. La segunda
coloca a David en el campamento donde pronuncia unas palabras
solemnes y realiza una gran hazafia (1 Sam 17, 1 s.). Sdlo la ter-
cera, por cierto la mas reciente, es una historia espiritual de vo-
cacion, que anticipa la eleccidn y la uncion de David a un momento
de su temprana juventud (1 Sam 16, 1 s.). Aqui, pues, entra en
juego una interpretacion posterior, la cual introduce en el reinado
de David una idea que en principio le era extrafia, como es la
designacién previa del elegido de Yahvéh por medio de un pro-
feta.

Desde el punto de vista historico, esta narracion piadosa se
equivoca; pero, por otra parte, ella es la que recalca con mayor
fuerza lo inesperado e incomprensible de la nueva actuacién
divina, pues la singularidad de este acto de eleccidn por parte
de Yahvéh, rebasa incluso la capacidad de comprensiéon del
carismatico Samuel. Tampoco oculta que el camino seguido
por el nuevo ungido no le ha llevado directamente a su oficio
sagrado. Al contrario, David se pierde al principio en negocios
profanos y politicos que de ninguna manera dejan ver una orien-
tacion final hacia ese cargo. Su misma eleccién como rey —pri-
mero sobre Juda (2 Sam 2, 4) v luego, también sobre Israel (2
Sam 5, 3)— nace, como lo indican claramente las narraciones,
de una iniciativa humana, a saber, de «los hombres de Juda» y,
luego, de los «ancianos de Israel» 3.

La gran novedad: la confirmacién y garantia de este trono
por Yahvéh, tendrd lugar mas tarde con la profecia de Natan,
«cuando el rey se hubo establecido en su palacio» (en Jerusalén)

3. A. Avv, II, 41 s.; M. NotH, Gott, Konig, Volk im AT.: Ges. Studien,
188 s., especialmente 212 s.
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(2 Sam 7, 1). Téngase en cuenta que hasta entonces su elevada
posicion se habia consolidado plenamente sin ninguna relacién
con las tradiciones especificas de Israel, en cuyo centro estaba
el arca. En cambio ahora David se convirtié en rey de aquel
Israel que era también el pueblo de Dios congregado alrededor
del arca. Sélo la profecia de Natan consumo la insercién de Da-
vid en la tradicion sagrada israelita 4. Por otra parte el texto
de la profecia muestra también la sobreposicién de diversas
concepciones 5. En el estrato mdas antiguo, que aun puede ob-
servarse en los v. 1-7, 11b, 16, la promesa de Yahvéh se dirige
s6lo a David; en otro mas reciente el interés se centra en su des-
cendencia. Tras esta tradicidn se ve, claramente, el afan de épocas
posteriores por extender el contenido de la profecia a los que
«nacerén de tus entrafiasn. Una nueva redaccidn se halla en los
v. 22-24, los cuales extiendeh a todo el pueblo de Dios la gran
promesa destinada al rey. El contenido de la promesa divina,
transmitida de esta manera —mds tarde se la habria de llamar
717 »7on (misericordias de David) (Sal 21, 8; 89, 25. 29. 34; Is
55, 3)— consiste en «edificar una casa» a David, asegurar su rei-
nado sobre Israel y ofrecerle relaciones filiales: Yahvéh quiere
ser padre del ungido, éste serd su hijo. Por consiguiente, la forma
primitiva de la profecia de Natan se encuentra sélo incompleta 6.
Aqui en cambio, nos hallamos ante una narraciéon muy ampliada
y, cuya redaccién mas antigua no parece ser anterior al tiempo

4. M. NortH, David und Israel in 2 Sam. 7: Mélanges Bibliques, rédigés
en I’honneur de André Robert (1956) 122 s. (Ges. Studien, 334 s.).

5. Nosotros seguimos el andlisis literario de L. Rost, Die Uberlie-
Serung von der Thronnachfolge Davids (1926) 47 s. Para el texto cf. también
VAN DEN BUSSCHE, Le texte de la prophetie de Nathan sur la dynastie Davidique:
Analecta Lovaniensia Biblica et Orientalia, Ser. II, fasc. 7 (1948). Nuevo
material sobre contactos estilisticos con férmulas del estilo cortesano egipcio
en S. HERRMANN, Die Konigsnovelle in Agypten und Israel: Wissensch.
Zeitsch. d. Karl Marx Universitit Leipzig, Gesellschafts und sprachwissensch.
Reihe 3 (1953-54) 33 s.

6. Un amplio desarrollo de su contenido, sobre la base de 2 Sam 7 se
halla en el Sal 89, que proviene en su conjunto de una fecha tardia (comparar
la subordinacion de los descendientes de David a la ley del Sinai en v. 31 s.,
con las paginas 416s.) y sin embargo contiene tradiciones muy antiguas (so-
bre todo en v. 20-30).
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de Salomén, aunque le fueron incorporados fragmentos de la
profecia primitiva.

A su lado, las «ultimas palabras de David» (2 Sam 23, 1, s.) pa-
recen mucho mas arcaicas en su estilo y contenido. También
ellas recuerdan una solemne promesa de Yahvéh a David y traen
a la mente un conjunto de ideas que uno, en realidad, esperaba en-
contrar ya en 2 Sam 7: Yahvéh hizo una alianza eterna (abiy n*a)
con David. De hecho ésta es la vinica expresion apropiada para
la mentalidad hebrea, pues se trata de un contrato de favor que
establece una nueva base juridica para futuras relaciones entre
ambos contrayentes. Lo mismo expresa el importante Sal 132
cuando habla de un juramento de Yahvéh (v. 11). La novedad
decisiva en esta relacion juridica establecida por Yahvéh, era sin
duda la filiacion divina del rey. De aqui se derivan consecuencias
que solo las generaciones posteriores llegaron a comprender en
toda su amplitud. Sobre ellas hablaremos mas adelante 7. Yahvéh
«encenderd una lampara para su ungido» (Sal 132, 17), es otra
promesa divina que ocupara la atencién de sus futuros descen-
dientes 8. De este modo la profecia de Natan se convirti6 en crea-
dora fecunda de tradicién como lo indica ya, a escala reducida,
la compleja estratificacién de 2 Sam 7; en efecto, la promesa de
Yahvéh no sera jamas olvidada y las épocas sucesivas la inter-
pretaran y actualizardn sin cesar. En ella encuentran su origen
histdrico y su legitimacion todas las esperanzas mesianicas 9.

Pero también es significativo observar que el Antiguo Tes-
tamento no transmite la profecia de Natan sélo por su valor in-
trinseco, como si fuera p.e., la expresion religiosa de una nueva
concepcion de las relaciones entre Dios y el hombre. Su verda-
dero interés radica en el hecho de representar un nuevo coefi-
ciente de la historia que Yahvéh conduce. El andlisis de las fuen-
tes sugiere como probable que 2 Sam 7 pudo existir antes como

7. Véanse mas adelante 422s.,430s. .

8. Sobre el sentido de esta promesa en la obra dtr cf. la pigina 420.

9. A. Avr, 11, 63 s.; L. RosT, Sinaibund und Davidsbund: ThLZ (1947)
129 s.
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narracién independiente, pero no parece haya durado por mucho
tiempo en esta situacion; pues muy pronto (jen tiempo de Salo-
mén ?) fue incluida en la gran «historia de la sucesién al trono de
David» como una de sus piezas fundamentales. De este modo
la alianza con David fue también incorporada a un conjunto
histérico de grandes dimensiones. De aqui resulté sin duda,
un considerable cambio de perspectiva: el interés de la narracién
ya no se centra unicamente en el hecho historico en cuanto tal,
sino en el problema de sus repercusiones histéricas y de su con-

firmacién a través de una cadena de graves conflictos de poli-

tica interna. Nuestra tarea, consiste, por lo tanto, en comprender
rectamente en sus elementos esenciales, esta obra cuya importan-
cia es considerable tanto en su aspecto artistico y cultural como
teologico 19,

Contrariamente a las obras literarias de las que nos hemos
ocupado hasta el presente y que, como es sabido constan de
muchas unidades narrativas independientes, «la historia de la
sucesion al trono de David» (prescindiendo de algunas inser-
ciones) constituye, desde el principio hasta el fin, una unidad
literaria. Por lo tanto, desde el punto de vista literario, se trata
de una exposicién histérica de cierto rango y con pretensio-
nes particulares. Su cohesion literaria es casi perfecta y nos hace
esperar desde un principio una unidad espiritual y teoldgica,
mucho mayor de la que pueden ofrecer composiciones literarias,
cuyas partes habian poseido ya una marcada individualidad.
De hecho la obra se halla bajo una gran tension: empieza con una
especie de disonancia: la reina es estéril (2 Sam 6, 23) y sigue
inmediatamente la profecia de Natidn. Con esto presenta el tema
y crea la tension: jcomo podra cumplir Yahvéh, en tales circuns-
tancias, la promesa de «edificar una casa a David»?

El antiguo motivo narrativo de la esterilidad de la futura
madre representa una vez mas el «punto tenso» de la accidn.

10. Para lo que sigue L. Rost, Die Uberlieferung von der Thronnach-
Solge Davids (1926); G. voN RAD, Der Anfang der Geschichtsschreibung im
alten Israel: Ges. Studien, 148 s.
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Esta tensién mantiene en supenso al lector hasta el ultimo acto,
alli donde el problema alcanza su mayor dramatismo: «;Quién
se sentara en el trono del rey, mi sefior, después de é1?» (1 Re 1,
20. 27). El conjunto de sucesos inseridos entre aquel comienzo
y este fin (la subida al trono de Salomon) posee una extrema
variedad y se extiende largamente en la exposicién de la proble-
matica tanto politica como humana; sin embargo en el trasfondo
resuena siempre la cuestion principal: Amon, primogénito de
David, es la victima de su desenfreno; Absalén, de sus planes
ambiciosos. Se elimina la posibilidad, siempre discutible, de que
un descendiente de Sadl pueda llegar a suceder a David. Por
fin el benjamin Salomén entra en escena; su hermanastro Ado-
nias, por ser mayor que él, era el legitimo pretendiente a la co-
rona, pero en el Uitimo momento Natan y Betsabé consiguen en-
tronizar a Salomén. Luego Salomén elimina a su rival, Adonias.

Lo que cautiva la atencién del tedlogo atento en esta obra
historica, es la excitante profanidad de la exposicién. El histo-
riador ha ordenado con extraordinaria habilidad esos compli-
cados sucesos en una serie de escenas, cada una de las cuales
es una pieza maestra de descripcidn realista. Su intencién era,
sin duda, familiarizar al lector con la complejidad politica del
joven reino, pero especialmente con los problemas que pesaron
sobre «la casa de David», la naciente dinastia. Si este interés por
los problemas politicos y constitucionales era totalmente nuevo
en la literatura de Israel, también lo eran las posibilidades con que
cuenta el escritor para caracterizar sus personajes. En efecto,
lo que aqui se describe son caracteres. En el centro estd David,
un hombre de fuertes contradicciones internas. Como politico
era de una perspicacia genial: como hombre le agitaban multi-
ples pasiones que podian llevarlo hasta el crimen, pero siempre
fue capaz de generosos impulsos y de noble dignidad en la des-
gracia. En su vejez le toc ver como palidecia su estrella y el fa-
vor y la popularidad pasaban a sus hijos. Tenia una verdadera
debilidad por los hijos, debilidad que se convirtié en falta
y llevé su trono al borde del abismo. Pero también las demas
figuras de esta abigarrada pieza tienen su perfil bien definido:
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los principes, el jefe de los mercenarios, los rebeldes, las mujeres
y la gente del pueblo.

Esta descripcién psicolégica, discreta pero aguda, excede
sobremanera las posibilidades que poseian en este campo las
antiguas narraciones, y una vez mas da prueba de la apertura
universal del historiador, pues los personajes descritos se hallan
muy lejos de los «tipos religiosos». Amor y odio, intrigas, orgullo,
humillaciones, astucia y pruebas de gran lealtad desfilan ante
el lector atento, sin que se censuren las sombras ni se alabe lo
luminoso. La libertad que se toma el historiador con relacién
al rey es algo tnico en el antiguo oriente. Por otra parte nada mas
ajeno a él que servir al lector cosas sensacionales o chismes.
Un tono de austera nobleza invade toda la obra 11.

Esa rigurosa cautela en emitir un juicio directo cuando pre-
senta sucesos tan palpitantes, ese sereno dejar las cosas, incitan
atin mas al lector a preguntarse cual podria ser la mentalidad del
historiador. Pues, por mucho que se oculte tras los sucesos, no pue-
de pasar desapercibido al lector atento. Noes un juego de casuali-
dades lo que este escritor pinta, sino destinos —en el sentido
primario de la palabra—. Una tensa cadena de pecado y sufri-
miento pasa ante el observador. Una ilusién, la seduccién de la
gloria u otras satisfacciones enredan estos hombres en la culpa
y en ella sucumben. Asi sucedi6 con Amén, Absalén, Adonias,
Joab, Ajitofel y Seba. Y, por encima de todo, esta el pecado del
mismo rey, en especial en lo referente a Urias y a las debilidades
para con sus hijos. Natan habia dicho a David que cuanto habia
hecho en secreto a Urias, él lo experimentarfa en publico «ante
todo Israel y a la luz del sol» (2 Sam 12, 11). Al poco tiempo
Absaldn, en un acto oficial toma descaradamente posesion del
harén de su regio padre (2 Sam 16, 22).

Aqui aparece de prontc, en la palabra de un profeta, la idea

11. También vale para ella lo que se ha dicho de la historiografia de
Tucidides: «tenemos que contar con una nobleza de la que no conseguimos
facilmente hacernos idea». K. REINHARDT, Von Werken und Formen (1948) 269.
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de la némesis (retribucién) que domina toda la exposicién his-
térica. Dios mismo actiia contra el malhechor en la ley del talién,
la cual mueve ocultamente la historia. El tedlogo hari bien en
abandonarse sin recelos a la sombria grandiosidad de un cuadro
historico tan profano. Esta historia posee realmente un lado
espectacular cuando presenta unos hombres que parecen aban-
donados a si mismos y a un circulo maléfico de faltas y de penas
provocado por ellos mismos. En esta perspectiva ni siquiera
el acto final, la entronizaciéon de Salomén, deja respirar libre-
mente al lector; ha tenido que presenciar demasiadas cosas
tenebrosas.

Pero el historiador, que ha presentado sin ilusién el juego de
sus figuras en el escenario politico, es con todo un tedlogo, que
tiene ciertamente una concepcién bien precisa de las relaciones
de Dios con la historia 12. Sélo en tres lugares habla explicita-
mente de Dios; pero son de importancia fundamental: 2 Sam
11, 27; 12, 24; 17, 14. En cada uno de estos casos se trata sélo
de una breve frase que, al aparecer en un contexto tan extrema-
mente profano, nos sorprende con su inmediatez. Donde esto
ocurre en un grado menor es en la historia de Betsabé: «Lo que
habia hecho David fue desagradable a los ojos de Yahvéh».
La frase es sin duda muy importante para comprender el resto
de la historia. Del pequefio Salomdn, nacido poco después, se
dice de forma muy abrupta: «pero Dios le amé6». El historiador
ocupa al lector nada menos que con un juicio de Dios sobre los
hombres. Pero aqui habla, ante un recién nacido, de un acto de
eleccion por parte de Yahvéh, del favor divino otorgado a este
nifio, sin intentar explicarlo o probarlo. Al final de la historia
el lector recordara de nuevo esta frase.

12. El historiador E. MEYER, fue uro de los primeros que reconocieron
la calidad y los resultados de esta historiografia (Geschichte des Altertums
II, 22 [1931] 284 s.). Con todo E. Meyer insiste con ahinco en su caricter
absolutamente profano: «Muy lejos queda cualquier coloracién religiosa,
cualquier idea de una guia sobrenatural; la marcha del mundo y la néme-
sis (retribucién) que se ha consumado en la concatenacién de los sucesos,
por culpa de uno mismo, son expuestos con absoluta objetividad, tal como
se presenta a quien los observa» (/. c., 285).
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El texto mas importante es el tercero: el consejo de guerra
de Absalon termina con el magnifico duelo oratorio entre Aji-
tofel y Cusay. Aqui se encuentra el verdadero culmen de la accion.
El historiador vuelve a interrumpir su exposicion con una refe-
rencia directa a Dios: «Yahvéh mismo habia decidido frustrar
el acertado consejo de Ajitofel para traer el mal sobre Absalon».
Para entender bien estas palabras el lector debe recordar una es-
cena antes narrada. Cuando David huja de Jerusalén se entera de
que su fiel consejero Ajitofel se habia pasado también a los re-
beldes, y entonces or6: «Confunde joh Yahvéh! el consejo de
Ajitofel». Acto seguido, precisamente alli «donde se solia adorar
a Dios» llegaba Cusay para ponerse a su disposicion (2 Sam 15,
31 s.). El fue ademés quien engafié a Absalon y a sus oficiales
con su elocuencia. La idea que nuestro historiador se hace de
lo sucedido es evidente: aqui intervino Yahvéh escuchando la
oracién de su ungido y alejando de su trono la amenaza.

Este modo de ver la historia representa el comienzo de una
concepcion totalmente nueva de la actuacidn histérica de Yah-
véh. Para el antiguo narrador, su actividad se manifiesta sobre
todo en los milagros, el carisma de un caudillo, las catastrofes
u otras significativas muestras de su poder; pero sobre todo es-
taba ligada a las instituciones sagradas (guerra santa, arca, etc.).
Ahora todo ha cambiado. El milagro no aparece por ninguna
parte ni existe en los sucesos algiin lugar sagrado, algo asi como
un centro sacro, de donde surjan los grandes impulsos de la
historia. Los acontecimientos humanos se suceden en una serie
ininterrumpida de causas y efectos; el narrador no deja ningun
espacio libre donde la accién divina pueda inserirse en la historia
terrena. Inutil buscar aqui un centro sagrado al que se pueda
referir de forma visible u oculta el turbulento acontecer histé-
rico. El 4mbito donde se desarrolla esta historia es absolutamente
profano, v las fuerzas en juego provienen sélo de los hombres,
‘que no se dejan guiar por ningun motivo religioso particular.
Pero el historiador ya no necesita los medios tradicionales de
expresion, pues ha cambiado radicalmente su concepcién sobre
la naturaleza de la guia divina de la historia. La actividad de Yah-
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véh abarca todos los acontecimientos; no se manifiesta de manera
intermitente con prodigios sagrados; esta del todo oculta a la
mirada natural del hombre. Pero penetra por completo todos los
sectores de la realidad, publicos y privados, religiosos y profanos.
El campo especial donde ejerce este gobierno de la historia es,
sin embargo, el corazén del hombre, cuyos impulsos y resolu-
ciones pone Yahvéh soberanamente al servicio de su designio
histdrico 13,

De este modo, la historia de la sucesion al trono de David
es marcadamente una historiografia teolégica. Pero, no lo es tan
s6lo en el sentido general de una historia de guia divina, que mues-
tra la mano de Dios dirigiendo todo al bien, como la historia
de José. Su objeto es mucho mas especifico: se trata del ungido
y de su trono, por lo tanto del problema mesianico 14. En efecto,
la obra habia comenzado con la garantia de Yahvéh en favor del
trono de David; pero su continuacién hace desesperar cada vez
maés al lector acerca de su realizacion, hasta que por fin, aquel
a quien Yahvéh habia amado, puede ocupar el trono. La intencién
del historiador era mostrar el primer cumplimiento de la profecia
de Natan. Yahvéh ha cumplido su palabra; pero el camino hacia
el cumplimiento de la promesa era totalmente inesperado: el
ungido fue profundamente humillado y su trono por poco no fue
victima de la rebelién.

Esta obra histérica fue la primera palabra que Israel pro-
nuncié sobre Yahvéh y su ungido en Jerusalén y es una palabra
absolutamente exenta de mitologia. El realismo con que des-
cribe al ungido, su origen y ambiente profano no tiene paralelos
en el antiguo oriente !5. Cierto, también se habla del ungido

13. Este modo de concebir la actuacion de Yahvéh en la historia produjo
una técnica literaria completamente nueva: el narrador presenta el contexto
politico como producto de una cadena continua de causas internas a la his-
toria; s6lo en un punto corre el telén y descubre por un instante al lector
el poder divino que actua tras las apariencias externas. Véase en 1 Re 12,
elv.15yenJue9elv. 23.

14. La palabra «mesidnico» la usamos en este libro segiin su significado
especifico en el Antiguo Testamento (referido al Ungido).

15. A cualquier historiografia le precede una conciencia cultural comun
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que sufre; es mas, no podemos olvidar la energia con que des-
cribe la imagen del rey despojado de sus insignias, cémo abandona
el palacio con el trono e incluso el arca, hasta que se decida si
Yahvéh se complace o no en él (2 Sam 15, 17 s.). Pero estos su-
frimientos no tienen en si nada de sagrado; no estin sometidos
a ninguna convencion cultual. La extrema profanidad de este
sufrimiento pesa teoldgicamente mucho mas que los muy dis-
cutibles textos sobre un sufrimiento sagrado del Ungido, que
alguien ha creido poder alegar en nuestros dias 16, Esta imagen
no cambia esencialmente, aunque se tomen como salmos reales
algunos salmos de lamentacidon —como se tiende a opinar de
nuevo 7.

Para comprender las concepciones antiguas del oficio real, debemos re-
currir también a la narracidon de 2 Sam 24, la cual es, sin duda, incompara-
blemente mds arcaica que la historia de la sucesién, como lo sugiere su perfil
espiritual. El mundo divino penetra de una manera mucho mads realista en el
mundo de los hombres y es perceptible inmediatamente en sus efectos, sean
funestos o saludables. Nota ya al princip¥,, con una objetividad casi analis-
tica, como la ira de Yahvéh se habia encendido de nuevo contra Israel y €l
mismo incitdé a David en contra de su pueblo; también le parece evidente que
el dngel exterminador aparezca en Jerusalén y todos le vean. No cabe duda;
el censo realizado por David tenia una finalidad militar, la reforma del ejército.
Esta medida significaba un cambio profundo, es decir, el paso de la antigna
guerra santa a la direccién tactica de la guerra. David queria tener cifras en la
mano para poder dar sus disposiciones. Pero de esta manera cargd con un
grave pecado, «obré como un necio», infringiendo conscientemente un orden
sagrado 18, Aan asi, David no sera castigado como uno cualquiera del pueblo;
su privilegiada posicidon como ungido de Yahvéh se manifiesta en que él mismo
puede escoger ¢l castigo, es decir, se le pone ante una decisién muy singular.
Evidentemente, la narracidn supone que con su eleccion el rey puede todavia
modificar muchas cosas en bien o en mal. David escoge —asi se debe entender
el pasaje— el castigo mds grave, la peste, considerada un castigo que provenia

(E. ScuwaRr1z, Gesammelte Schriften 1{1938] 41 s.). La historia de la sucesion
al trono de David tiene una relacion muy estrecha con la «ilustraciéon» sa-
lomonica, en la cual aparecid una mentalidad moderna, si la comparamos
con el antiguo Israel (/. c., 86 s.). Al mismo tiempo prueba que una ilustracién
no se realiza necesariamente mediante la pérdida de los bienes religiosos.

16. A. BENTZEN, Messias, Moses redivivus, Menschensohn (1948) 16 s.;
A. JoHsoN, Sacral Kingship (1955) 104 s.; H. RINGGREN, ZAW (1952) 139 s.

17. S. MOWINCKEL, He that cometh (1956) 11 s.

18. El temor religioso ante los censos era muy extendido (Ex 30, 11 s.);
es conocida la expiacion (lustratio populi romani) que, por orden del rey Servio
Tullio, debia practicarse después de un censo del ejército. T. Livio 1, 44.
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inmediatamente de Yahvéh 19, Para el lector antiguo esta eleccion era del
todo inesperada pues (quién hubiera preferido entonces un castigo que venia
inmediatamente de la divinidad a una plaga proveniente de los hombres?
El narrador nos presenta una decision de elevado dramatismo. David hace
algo insdlito, pero es asi como, atravesando la espesa cortina de la ira divina,
se arroja directamente en los brazos de Dios. La narracién era un tepég A6yog
de Jerusalén y explicaba coOmo se llegd a construir un altar de Yahvéh en la
antigua ciudad cananea de los jebuseos. La explicacién hace ver que a esta
intervencion salvifica de Yahvéh le habia precedido una profunda humilla-
cién del Ungido, pero su confianza en la misericordia divina cambié el cas-
tigo en salvacion. A nuestro parecer, el estrafio comienzo de la narraccidon
s6lo puede entenderse a partir del final: si la historia desemboca en un acto
saludable de Yahvéh tan importante, el pecado humano no pudo haberlo
provocado. Si el conjunto de los sucesos vino a parar en una tal revelacion
de la salvacién divina, la iniciativa debia provenir de Yahvéh. El cronista
no soportd esta gran tensidn teoldgica, dice: «Satdn sedujo a David» (1
Crén 21, 1).

3. EL REINO Y LA FUNCION DEL UNGIDO
EN LOS SALMOS REALES

_La historia de la sucesion al trono de David nos habia mos-
trado su trono mas bien desde fuera, sus primeros riesgos y su
primer afianzamiento en el campo de la historia. Pero el Antiguo
Testamento contiene documentos que permiten penetrar en lo
intimo de ciertas concepciones relacionadas con el ungido de
Yahvéh y su trono; y, por cierto, son tan exhuberantes y entu-
siastas que a su lado las palabras de la profecia de Natan parecen
languidas v timidas: los salmos reales 20. Su situacion vital (Sizz
im Leben) era la corte; aqui, en el cuadro del ceremonial pala-

19. El castigo que recae sobre el pueblo, debe entenderse como un «cas-
tigo del soberano», es decir, se castiga al rey perjudicando y diezmando su
propiedad. D. DAUBE, Studies in biblical law (1947) 161 s.

20. Llamamos salmos reales a aquellos poemas cuya situacion vital
(Sitz im Leben) fueron ciertas solemnidades donde el rey era la figura central.
No existen divergencias fundamentales sobre el nimero de los mismos (Sal 2;
18; 20; 21; 45; 72; 89; 101; 110; 132). La nueva teoria segun la cual, la ma-
yoria de los salmos deberian considerarse salmos reales y cuyo exponente
mas extremista es H. BIRKELAND, Die Feinde des Individuums in der israeli-
tischen Psalmenliteratur (1933), no tiene en cuenta la considerable «democra-
tizacion» de antiguos elementos estilisticos en Israel. Otro problema muy di-
ferente es si en una época muy posterior, al atribuirse a David la mayoria
de los salmos, fueron considerados como mesidnicos; no obstante, nada sa-
bemos sobre los motivos por los cuales se le atribuyeron tantos salmos.
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ciego, se presentaban diversas circunstancias para hacer declara-
ciones oficiales sobre el rey, su trono, su oficio o su reino, sobre
todo en el dia de su entronizacion.

Esta solemnidad constaba de dos actos, El rey era coronado
en el templo y recibia, como los faraones, el protocolo real que,
como sabemos del antiguo Egipto, contenia el verdadero encargo
de gobernar por mandato de la divinidad, los titulos reales del
nuevo rey, en una palabra, la legitimacion del rey como domina-
dor por delegacién divina 21, Luego, el recién coronado era con-
ducido a su palacio, donde subia al trono y, mas o menos ame-
nazadoramente, anunciaba urbi et orbi el comienzo del reinado.
El salmo 2 tenia aqui su mision: el Ungido comunica el encargo
de gobierno recibido en el templo y a continuacién se dirige en
tong de ultimétum a los pueblos. Terminada la coronacidn —este
rasgo se deduce sélo indirectamente— los heraldos (los n*ian,
LXX ebayyeAifoveq) son enviados por todo el territorio para
pregonar la alegre noticia : «Ha sido coronado rey tal, hijo de tal»22.
La entronizacién del rey era motivo de gran alegria. El pueblo
manifestaba tal alborozo «que parecia hundir la tierra con sus
aclamaciones» (1 Re 1, 40). El rey estaba en el centro de una
alegria palaciega convencional. Con toda seguridad también en
Jerusalén se consideraba la entronizacién, como una promesa
de renovacidén divina del orden humano constituido, e incluso de
la naturaleza (Sal 72, 16; Is 11, 6 s.).

El acontecimiento fundamental de la entronizacién era el
ingreso del descendiente davidico en la relacién filial con Yahvéh.
El hecho tenia el sentido de un acto de adopcidn, como se deduce
claramente del Sal 2, 7. A diferencia de Egipto, Israel no entendié
jamas la filiacién divina del rey en sentido mitoldgico, como si
el rey descendiese fisicamente de la divinidad, sino como un acto

21. Sobre el protocolo real (MTY 2 Re 11, 12) véase G. voN Rap, Das
juddische Konigsritual: ThLZ (1947) col. 213 s. (Ges. Studien, 207 s.) y sobre
los titulos reales, HONEYMANN, The Evidence for Royal Names among the
Hebrews: JBL (1947) 17 s.

22. VéaseIs 52, 7; parecido Is 40, 9; Zac 9, 9 (2 Sam 15, 10; 2 Re 9, 13).
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juridico e histdrico, que creaba una relacion muy particular en-
tre el rey vy Yahvéh23. Uno de los privilegios de esta relacién
parece fue el derecho de elevar libremente stiplicas al padre di-
vino, de lo cual se habla a menudo (1 Re 3, 5s.; Sal2, §; 20, 5;
21, 3. 5). También podia escoger él mismo el castigo merecido
(2 Sam 24, 12); es mas, se hallaba en continuo didlogo con Yah-
véh por estar sentado «a su diestra», y le consultaba en todos los
negocios de su gobierno.

Pero el derecho supremo era el de reinar en lugar de Dios.
Una vez mas encontramos en el Sal 2, la expresion mas expli-
cita de tal prerrogativa, en el paso ldgico del v. 7 al v. 8: si el
Ungido es hijo, es también heredero, y Yahvéh le da en herencia
las naciones. Asi pues, el rey de Sion es mandatario del mismo
Yahvéh. El salmo 110 saca la conclusion mas atrevida. el Ungido
se sienta junto a Yahvéh como su lugarteniente; no esta sentado
en su trono sino en el de Yahvéh 24, De aqui deriva inmediata-
mente otra consecuencia: segun afirman los salmos reales, el mundo
entero es el reino del Ungido:

Que domine de mar a mar, del Gran Rio al confin de la tierra,
que se postren ante él todos los reyes
y que todos los pueblos le sirvan (Sal 72, 8. 11).

Este conjunto tan coherente de ideas nos crea algunas difi-
cultades de comprension. La reciente investigacion ha mostrado
en qué medida extraordinaria Israel dependia del estilo cortesano

23. 2 Sam 7, 14; Sal 89, 27 s.; otros citan ademas el texto enmendado
de Sal 110, 3 (ver BH). La idea de la filiacion divina del rey era muy conocida
en el antiguo oriente. Sin embargo, algunos estudios recientes (en particular
los de H. FRANKFORT, Kingship and the gods [1948] y G. J. GADD, Ideas of
Divine Rule in the Ancient East [1948]) han puesto de relieve una notable di-
ferencia entre la concepcidn egipcia y la mesopotdmica. Solo Egipto conoce
una filiacién divina mitolégica y consecuente; el faradn es un dios encarnado,
pues ¢l dios Amon lo engendré de la reina madre. En Babilonia y Asiria el
rey es el servidor, escogido por los dioses para gobernar.

24. En su obra historica, el cronista acentia mucho mas que los docu-
mentos antiguos la idea del rey que estd sentado en el trono de Yahvéh y
gobierna en su reino (1 Cron 28, 5; 29, 23; 2 Crén 9, 8; 13, 8). Pero casi no se
distingue objetivamente de la concepcidn mas antigua.
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de Egipto y Mesopotamia, tanto en el lenguaje como en los con-
ceptos de estas expresiones 25. La atribucion de esos titulos rea-
les, propios del soberano de una potencia mundial, a los descen-
dientes de David, contrastaba con una realidad politica mucho
mas modesta. Pero ;se deben atribuir tales expresiones al simple
entusiasmo y adulacién de los cantores palaciegos? De explicarlo
asi, se exageraria la libertad de estos poetas con relacién a sus
temas. La idea sobre el Ungido y su reino tenian un caricter bien
definido, mucho antes que los usaran los poetas, y no dependian
en absoluto de la situacion politica contemporanea, fuera favo-
rable o desfavorable 26, Pero nunca deben entenderse como deseos
mas o menos piadosos; mejor seria considerarlas una exégesis
profética del oraculo de Natan. En todo caso, debemos entender-
los en su relacién y dependencia de una precedente intervencién
de Yahvéh a cuya sombra hablan. Actualizan las promesas y
garantias de la alianza davidica. De todo lo dicho resulta evidente
que los salmos reales hablan mas del modelo profético del Ungido
y de su reino que de su figura histdrica; atribuyen a la realeza
una gloria que, segin ellos, Yahvéh le ha concedido para siempre.

En este desarrollo y actualizacién de la profecia de Natan
tuvo importancia considerable la incorporacién del acervo ideo-
légico de los pueblos no israelitas y la fraseologia palaciega.
A Israel le ocurrié con la monarquia, como en el periodo de la
conquista, es decir, cuando alin no tenfa experiencia de Yahvéh,
como dador de los beneficios de la tierra fértil o como auxiliador
en la guerra, debiendo adquirirla luego con gran sorpresa suya.
Asf también la antigua fe yahvista no poseia las posibilidades
expresivas necesarias para hablar de un reinado, legitimado
por Dios; el fendmeno le resultaba demasiado nuevo. El estilo
palaciego del antiguo oriente colmé esta laguna. Podemos pues

25. H. GRressMANN, Der Messias (1929) 7 s.; GUNKEL-BEGRICH, Einlei-
tung in die Psalmen (1933) 140 s.; S. MowINCKEL, He hat cometh (1956) 21 s.

26. Esto no impedia naturalmente que en tiempos de necesidad, se repro-
;:léar;l % Yahvéh la disconformidad entre sus promesas y la desesperada rea-
idad: Sal 89,
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imaginarlo como un molde en el que se vacia la fe yahvista
para tomar una forma completamente nueva.

En politica externa, la misién del Ungido es la de un guerrero;
marcha a la lucha contra los enemigos de su pueblo, para lo cual
Yahvéh mismo «le cifie de valor» (Sal 18, 40), triunfa y aniquila,
con su ayuda, todos los enemigos. En politica interna actia como
guardidn y garante del derecho y de la justicia. La condicién
para ello es su propia situacién ante Yahvéh; se sabe completa-
mente sometido a su voluntad; es p»1% (justo), es decir, esta en la
debida relacién con Yahvéh (2 Sam 23, 3-5; Sal 101, 2-4; 18, 23;
Zac 9, 9). Aun alli donde es el rey quien pronuncia estas afir-
maciones, no deben entenderse en sentido demasiado personal,
es decir, como si fueran dirigidas al rey en cuanto persona pri-
vada; son mas bien expresiones oficiales, que usaba el Ungido
para presentarse ante Yahvéh y ante los hombres. Otro tanto
ocurre con la atmdsfera de alegria que le rodea y con la expresion
estereotipica acerca de su hermosura (1 Sam 9, 2; 10, 23; 16, 12;
Sal 45, 3)27.

Estos titulos reales provienen de una imagen convencional
del Ungido de Yahvéh, tal como Israel entendia su persona y mi-
sién. Ello aparece claro alli donde se describe su actuacion ejem-
plar como guardian del derecho divino. Es el garante de las vic-
timas de la injusticia, el protector de los oprimidos, que fuera
de él no hallarian quien les ayudara, «su sangre es preciosa a sus
ojos» (Sal 72, 12-14; 45, 7 s.). Son expresiones que indican per-
feccion y pertenecen también a la imagen tradicional del Ungido.
El es, por mandato divino, el guardian del derecho y de la justicia;
a sus cuidados estdn particularmente encomendados los pobres
y desamparados. Para sus subditos es el «aliento vital» (Lam 4,
20). Como vimos al tratar de su reino, asi también las afirmacio-
nes relativas a la funcién del Ungido trascienden la realidad histo-
rica; de hecho las atribuciones del rey judio respecto al derecho
divino y su administracién debieron ser bastante limitadas. El de-

27. K. GRZEGORZEWSKI, Elemente vorderorientalischen Hofstils auf
kanaandischem Boden: Theol. Diss. Konigsberg (1937) 34 s, Cf. mds arriba, 50 s.
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recho tenia desde hacia siglos sus legitimos representantes (los sa-
cerdotes en la comunidad cultual, los ancianos en la comunidad
juridica local), de modo que la monarquia, instituida mucho
mas tarde, no podia ya tomar una parte fundamental en el mismo;
ademas cabria preguntarse si el rey histérico hubiera sido la per-
sona mas apta para custodiar e imponer el derecho divino.

El modelo profético del rey, como se transmitia en la corte
de Jerusalén, interfiere ademas en atribuciones de otros oficios;
pues celebra al Ungido como detentor del ministerio sacerdotal
(Sal 110, 4). Tampoco en este caso nos ayudara mucho coleccio-
nar los pocos textos donde se hace referencia a un ejercicio oca-
sional del sacerdocio por el rey, pues ningun rey judio ejercio el
sacerdocio de manera tan programéitica y definitiva como lo
presenta el salmo 110. En el curso de la tradicion, el cargo del
Ungido se apropié otras funciones, para cuya legitimacién se
podia referir a antiquisimas tradiciones locales. Le era pues inhe-
rente una aspiracion cada vez mayor a convertirse en el ministe-
rio por antonomasia entre Dios y el pueblo. No es de extrafiar
que el Ungido tuviera necesidad de la intercesion para ejercer
ese ministerio. En ninguna parte del Antiguo Testamento se de-
sarrolla la intercesién de una manera tan variada como en las
suplicas por los Ungidos 28,

Hay otro conjunto de ideas que merece también mencion
especial: el Ungido poseia el «espiritu de Yahvéh», es decir, era
considerado un carismatico 29, Quien considere la monarquia ju-
dia partiendo exclusivamente de la ideologia real, comtin al mun-
do oriental, sentird este elemento como un cuerpo extrafio; seria
vano buscarlo tanto en Egipto como en Babilonia. Israel traslada
a su concepcidn del rey una de sus notas mas peculiares y
antiguas, pues ya en sus primeros tiempos toda funcién o vo-
cacidn particular estaba para él inseparablemente unida al don
del espiritu de Yahvéh. Asi Moisés y, en particular los «jueces»

28. Sal 20; 28, 8 s.; 61, 7; 72; 84, 9 s.; 89; 132. Fr. HEssk, Die Fiirbitte
im AT. (1951) 65 s.
29. 28Sam 23,2;1 Sam 16, 3; véase m4s arriba la pigina 137.
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eran carismaticos; también vimos cémo la monarquia del reino
septentrionél fue entendida fundamentalmente como carismadtica.
Hablando con propiedad, no era logico aplicar este concepto a
uno que llegaba al trono por sucesion herediatria, es decir, sin
una: vocacién inmediata. Tampoco estd claro donde y cdmo
podia intervenir este carisma regio en el Ambito de las funciones
de un rey judio. Por eso, el carisma aparece aqui claramente
debilitado, si lo comparamos con la antigua concepcion sobre las
posibilidades de accién del espiritu divino. En sus profecias Isaias
es el primero que subraya con gran energia el aspecto carismatico
del futuro Ungido (Is 11, 1 s.).

Era pues suntuoso el manto de ptrpura que los salmos po-
nian sobre los hombros de los jovenes descendientes de David
el dia de su entronizacion. Repetian cada vez esos desmesura-
dos atributos. Pero no sabemos si quienes les rendian homenaje
1o hacian llenos de confianza o les consumia ya la duda y se pre-
guntabam jeres ti el que has de venir o hemos de esperar a
otro?

4. SAUL

Mientras el reinado de David se mostrd, desde el principio,
fecundo creador de literatura y tradiciones, el de Sadl perma-
necio casi estéril. Esto se explica sélo en parte, por la falta de los
necesarios presupuestos culturales. Cierto, la corte de Sail en
Guibea (1 Sam 20, 25) era mucho mas modesta que la futura cor-
te de Jerusalén, que podia ademas expresarse espiritualmente con
medios mas grandiosos; sin embargo, como diremos més tarde, la
verdadera causa de esta esterilidad es de orden teoldgico. El ma-
terial de tradicién sobre Sail es considerable (1 Sam 9-31), pero
disminuye mucho cuando nos interesamos por las noticias donde
Saul es el personaje principal, su tnico objeto, es decir donde
se habla de él y de sus relaciones con Yahvéh. Entonces nos que-
da: el antiguo relato de su coronacién (1 Sam 9-11), el con-
junto narrativo de los capitulos 13-15, la narracién de su visita
a la nigromante y la de su muerte (1 Sam 28; 31). Las narracio-
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nes sobre Sadl y David juntos son, en cambio, narraciones de
David; de hecho pertenecen ya al libro de su ascension al trono.
Y si nos interesamos por las narraciones que tratan de Saul,
cuando Yahvéh estd todavia con él y no cuando se estd eclipsan-
do, entonces solo nos queda el relato de su coronacion; el si-
guiente complejo narrativo (13, 2 - 14, 46) muestra ya la fatalidad
creciente, que detiene la marcha triunfal recién comenzada 30.

Sail estuvo enseguida en la boca de todos y pronto llegd a
ser tema para los poetas. Pero la fe vio en él sobre todo al
Ungido que escapa de la mano de Yahvéh y abandona el esce-
nario, para ceder el puesto al que viene; es decir, al abandonado
por Dios, al que ha ido de ilusién en ilusidn, al desesperado que
por fin serd devorado por una oscuridad sin piedad. Las narra-
ciones acompafian al desgraciado rey hasta el fin de su camino
con profunda simpatia humana, desarrollando una tragedia
que, en el Gltimo acto, adquiere una grandeza sublime. Nunca
Israel ha creado una forma poética tan cercana al espiritu de la
tragedia griega.

Por muy convencidos que estén los narradores de la falta
de Sail, queda siempre en su culpabilidad algo de supraperso-
nal; es la fatalidad que sobreviene a quien Dios ha abandonado.
Saiil debia actuar; pero precisamente actuando consumaba €l mis-
mo su destino (1 Sam 14, 29 s.). Pone su voto y su maldicién al
servicio del triunfo total, y asi precisamente trae sobre su propia
casa la desgracia, que sélo la intervencion del pueblo pudo evi-
tar en el dltimo momento. El celo del rey en descubrir el sacri-
legio cometido, para terminar comprobando que su propio hijo
es el sacrilego, culpable-inocente, todo ello podia haber sido
objeto de una tragedia griega (1 Sam 14).

Desde luego, Saul no estaba dominado por una oscura fuerza
del destino ni tampoco su Aybris fue desmesurada 31, Habia sido

30. La pericopa 1 Sam 13, 7b-15 es una interpolacién teologizante que
subraya la fatalidad segin lo que es teologicamente fundamental (v. 14).

31. Siguiendo una mentalidad muy antigua, el pecado de Sail es consi-
derado aqui como la transgresion de las normas sagradas. Segun 1 Sam 14,
24 s. el rey incurri6 en la culpa en virtud de la ley de la responsabilidad colec-
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llamado para ser un instrumento especial de la voluntad histé-
rica de Yahvéh, que por medio de él queria realizar su plan de
salvar a Israel (1 Sam 9, 16). Fracasé en esta empresa; y asi la
imagen de Saul pone en evidencia, que la vida del Ungido estaba
sujeta a leyes diversas de las que regian la existencia del hombre
comun, y la amenazaba un fracaso mucho maés tragico. Es ad-
mirable que la antigua tradicién de Sail lo haya comprendido ya
asi y no sea el fruto de la elaboracion teolégica posterior.

El complejo narrativo de la coronacién de Saul consta, como
es sabido, de dos relatos muy diferentes en su contexto historico
pero, sobre todo, en su concepcion teoldgica del acontecimiento
mismo. En la mas antigua, Yahvéh toma la iniciativa ante las
necesidades politicas de su pueblo. Indica a Samuel que unja
rey a Saul, cuando va a encontrarlo mientras busca sus as-
nos. La gracia carismatica recibida por la uncién, perma-
necid mucho tiempo inactiva; pero despierta durante el asedio
de Jabes en Galad; y como el espiritu de Yahvéh demostré ha-
Harse en él, conduciéndole a la victoria sobre los amonitas, el
ejército de Israel lo eligié rey en Guilgal (1 Sam 9, 1 - 10, 16; 10,
27 b - 11, 15). En la narracién mas reciente, la iniciativa parte
del pueblo, y llena de consternacién a Samuel. Yahvéh le confir-
ma sus temores: han pecado gravemente pidiendo semejante co-
sa, pero Samuel debe hacerles caso. Saul es elegido en Mizpa y
Samuel renuncia a su oficio de juez, advirtiéndole al pueblo la
injusticia cometida con Yahvéh (1 Sam 8; 10, 17-27a; 12).

No cabe duda, esta narracién es mucho mas reciente; le falta
por completo la espontaneidad y la sencilla credulidad de la pri-
mera. Tras ella se nota el peso de las tristes experiencias que Is-
rael tuvo con sus reyes. Sin embargo, seria demasiado simple
contraponerlas como «monarquica» y «antimondrquica». Ambas
hablan de lo mismo aunque lo hagan bajo perspectivas del todo
diversas. La maés antigua presenta al lector el acontecimiento
como si proviniera exclusivamente de la voluntad y los planos

tiva. En las narraciones mas recientes, Sail mismo es el culpable (1 Sam 13,
7s.;15,9). Sobre los pecados cultuales por inadvertencia, véase mds arriba, 337.
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de Yahvéh; le interesa sobre todo la manifestacién histdrica
de su voluntad salvifica. La mas reciente, haciendo el balance
de una larga historia de reyes, ve la monarquia como una insti-
tucién que sucumbid a la avidez del pueblo, una victima de la
razdén de estado. Para esta concepcién de la monarquia, el resul-
tado es decisivo: por ella Israel se ha vuelto «como los demas
pueblos» (1 Sam 8, 5. 20) y ha rechazado la soberania de Yahvéh
(1 Sam 8, 7; 12, 12).

Las dos concepciones piensan en términos de una teocracia.
Segin la antigua, Yahvéh quiere tomar en sus manos la historia
de Israel, mediante su Ungido. En la reciente, Yahvéh se resiste
a entregar una institucion suya a un Israel que se declaraba au-
ténomo en sus decisiones politicas. No es probable que esta re-
censidn posterior intentara encubrir o eliminar la gran promesa
salvadora de 1 Sam 9, 16. Pero en esta época avanzada, cuando
se habia recogido la cosecha de la histérica de la monarquia y
sobre todo, después del doble «no», pronunciado por Yahvéh
en los afios 721 y 587, los tedlogos de la historia israelita debian
hablar del origen de esa monarquia bajo una perspectiva total-
mente diversa. Cuando nacia el primer relato, atin no se conocian
los peligros y tentaciones que la llevaron a la ruina. La narracién
posterior ha marcado la redaccién definitiva del entero complejo
narrativo, con su cufio teolégico; por esto la figura del primer
Ungido tiene algo curiosamente negativo, pues incluso las narra-
ciones que presentan a Saul rebelandose en vano contra el pro-
ximo Ungido y en particular los relatos de su fin desesperado,
repiten a cada paso que este Saul no era el Ungido que de-
seaba Yahvéh.

Asi pues, la tradicion de Sail no es auténoma; pues no se
narra por si misma, sino siempre con miras al futuro. Sin esta
relacion hacia algo que las trasciende, las escasas tradiciones
sobre Saul, hubieran desaparecido sin dejar la menor huella.
La tradicién le empuja cada vez méis a desempefiar el papel del
Ungido fracasado ante Dios. Las sombras de la historia futu-
ra de la monarquia oscurecen de tal modo su imagen, el «no»
al deseo humano de tener un rey «como los demas pueblos» es
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tan intenso y su base teoldgica tan sélida que las palabras de Yah-
véh: «él librara a mi pueblo del poder de los filisteos pues he
visto la afliccién de mi pueblo» (1 Sam 9, 16) quedan casi aho-
gadas. Saul no cre6 nunca una tradicién, ni jamas llegd a ser un
tipo o modelo para la posteridad, como su gran sucesor. Al con-
trario, se le puede considerar mas bien como el tipo del Ungido
que se desmorona ante el Sefior. El narrador sigue con profunda
simpatia su caida, en medio de la noche y la desesperacién. La
obra histérica del cronista sélo trae la narracién de su muerte
(1 Crén 10); la exposicion histdrica del salmo 78 y la del Himno
de los padres (Sir 44 s.) lo han eliminado definitivamente de la
historia de la salvacidn.

5. Los JUECES

En la obra histérica del deuteronomista, el tiempo de los
jueces se destaca de la historia anterior y posterior, como una
época muy marcada de la historia salvifica. Empieza con la muerte
de Josué (Jue 2, 6 s.) y termina con la alocucién de despedida
de Samuel (I Sam 12) (asi también el deuteronomista concluia
solemnemente la época anterior con el discurso de Josué en el
capitulo 23)32. Aqui encontramos por primera vez esta teologia
de la historia en toda su singularidad. Gracias a ella se ha con-
servado mucho material antiguo de tradicién proveniente de aquel
periodo. En efecto, esta escuela histérica no se deja llevar sim-
plemente por respeto a los antiguos documentos histdricos,
sino més bien por el deseo de descubrir el sentido divino de
los sucesos de entonces, sentido que entre tanto se habia he-
cho mucho mas claro. Para ello parte de la suposicién de que
el material antiguo preexistente no es capaz de aclarar debida-
mente al lector, abandonado a sus propias fuerzas, lo que suce-
dié en realidad entre Yahvéh e Israel; es decir, el lector nece-

32. Sobre 1 Sam 12 como conclusiéon del libro dtr de los Jueces, yéase
R. PrerFreR, Introduction to the OT (1948) 334; M. NotH, Uberl. Studien 5,
59 s. Sobre la teologia de este libro, véase M. BUBER, Kdnigtum Gottes (1956)
11 s.; E. JENN1, Vom Zeugnis des Richterbuches: ThZ (1956) 257 s.
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sita una introduccidn teoldgica particular, que le ponga en con-
diciones de comprender en su totalidad esta etapa de la historia
salvifica. jQué poco esperaba el deuteronomista de una lectura
sin comentarios de las antiguas narraciones! Asi lo demuestra
el pesado aparato teolégico que monta para encuadrar e inter-
pretar el viejo material documental. Por esto, ¢l libro dtr de los
Jueces, produce una impresién muy ambigua. Las antiguas uni-
dades narrativas reflejan de modo muy inmediato la poca orga-
nizacion de los primeros tiempos de Israel. Desde el punto de
vista cultural y espiritual, nos introducen en un mundo arcaico,
y poseen esta ingenuidad y viveza propias de las tradiciones
primitivas de un pueblo. Aqui todo es especial, tnico, ningiin
suceso se parece a otro. Por el contrario, en el encuadre teold-
gico todo es reflexion concentrada, y por cierto una reflexion
que busca lo general, lo que es tipico de ese tiempo y se repite
continuamente.

Seria por cierto erréneo considerar las antiguas narraciones
de los caudillos carismaticos como simples relatos de hechos,
con muy poca o ninguna reflexion. Esto podria valer, si se quiere,
para la narracion de Ehud (Jue 3, 15b - 29). En las demas apa-
rece ya una concepcion muy original de los sucesos de la épo-
ca; sélo que esa concepcién se comunica al lector indirec-
tamente, en la progresion misma de los acontecimientos expues-
tos; en cambio, el tedlogo deuteronomista se dirige directamente
al lector en amplios comentarios. Estas antiguas narraciones
celebran ante todo actos politicos de liberacién. Yahvéh los rea-
lizaba mediante personas carismaticas y también con un panico
numinoso, que sembraba entre los enemigos 33, Yahvéh era el
que salia a ayudar a su pueblo en estas guerras santas; su accién
era la decisiva; los hombres de Israel «venian en su ayuda» (Jue 5,
23). El relato de la guerra de Gededn contra los madianitas lleva
hasta el extremo la idea de la total suficiencia de la accién divina:
Yahvéh manda reducir el numero de guerreros; éstos se limitan

) 33. Jue7,21s., describe el panico que provocaba Yahvéh en los enemigos;
Véase Jos 10, 10 s.; Jue 4, 15; 1 Sam 5, 11; 7, 10, etc.
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a rodear el campamento enemigo; no ponen ni siquiera un pie
en el ambito donde Yahvéh realiza su hazafia. El milagro des-
ciende de lo alto y penetra en él como en un vacio; jtan riguro-
samente ha excluido el narrador la idea de la cooperacién hu-
mana! Es claro que éstas son ya concepciones muy estilizadas
de un tiempo posterior, pues en las antiguas guerras santas los
hombres de Israel lucharon con innegable ardor 34.

Con todo, esta glorificacibn de los actos salvificos de Yah-
véh no es el unico contenido de dichas narraciones. Al menos
en el caso de Gededn, Jefté y Sanson, no se trata ya de relatos
aislados, sino de pequefios organismos compuestos de unidades
narrativas de los que resulta algo asi como una historia del ca-
rismatico en cuestion. Las historias de Gedeon, Jefté y Sansén
—a las que podemos afiadir sin mas la de SaGl— muestran tam-
bién un declive casi tipico: a la llamada sigue enseguida, como
signo publico del carisma, un triunfo sobre los enemigos; pero
entonces la linea se inclina repentinamente hacia abajo. El que
era un instrumento especial de la voluntad histérica de Yahvéh
cae en el pecado, el envilecimiento o la catéstrofe 35. Por lo tanto
tras estas pequefias composiciones existe ya una determinada
concepcion, por cierto pesimista, del carismatico. Gracias a su
carisma pudo elevarse por un momento sobre las limitaciones
de su existencia, para hundirse después en un caos aiin mas pro-
fundo. Estos conjuntos narrativos parecen plantear una pregunta
tacita ;Dénde esta aquél que no es un simple libertador momen-
taneo de su pueblo?

Las narraciones antiguas nos indican claramente que el in-

34. En Der heilige Krieg im alten Israel (21952) expongo los diversos cam-
bios en el modo de concebir las guerras de Yahvéh. Caracterizan este pro-
ceso la exclusién cada vez mas radical de toda cooperacién humana («no ha
sido vuestro arco ni vuestra espada» Jos 24, 12) y la mayor insistencia en la
suficiencia absoluta de la accién divina, con la consiguiente exhortacién a
tener fe. En la historia del combate entre David y Goliat, el interés se ha despla-
zado de tal modo, que su punto culminante no se encuentra ya en el prodigio
sino en el discurso de David a Israel (1 Sam 17, 45-47) y su meta es que «sabra
todo ese ejército que Yahvéh no salva por la espada ni por la lanza».

35. En el caso de Jefté, a la victoria contra los enemigos externos sigue
una contienda sangrienta entre las tribus hermanas, Jue 12, 1-7.
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flujo de los carismaticos en el plano regional era muy limitado.
Ehud era un benjaminita, Gedeén era de Manasés, Barac de Nef-
tali, Jefté de Galad y Sansdn era de Dan. A la movilizacién que
seguia a su llamada a las armas, sélo respondian por lo general
las tribus vecinas. En cambio la teologia deuteronomista de la
historia los considera revestidos de una autoridad suprema so-
bre todo Israel, autoridad que ejercian durante un niimero con-
siderable de afios 36, A esta ampliacién de su competencia te-
rritorial corresponde también un esquematismo temporal: Israel
sigue al juez durante un periodo de tiempo; pero después de su
muerte los israelitas se alejan de Yahvéh y comienza un inte-
regno, en el cual les entrega, como castigo, en manos de sus
enemigos. Si en su necesidad claman a Yahvéh, les envia a otro
libertador, y el ciclo comienza de nuevo.

Cabe preguntarse si con este programa teoldgico-histérico
del libro de los Jueces, Israel no ha pagado un peligroso tributo
a la mentalidad ciclica del antiguo oriente (Jue 2, 6 s.)37. Tam-
bién esto nos sorprende: el deuteronomista presenta los hechos,
que en las antiguas narraciones aparecian como intervenciones

3.6: 'Cua_ndo los caudillos carismaticos llamaban el pueblo a las armas,
se dirigian ciertamente a todos los israelitas, por esto los narradores hablan
bastantg a menudo de «Israel»; pero el grupo de tribus que respondian al
Hamamiento era siempre muy exiguo (G. VON RAD, Der heilige Krieg im alten
Israel, 25 s.). Esto se ve claro en las antiguas tradiciones; en cambio, el dtr
supone por adelantado que todo el pueblo israelita seguia a los jueces.

37.  Las antiguas leyendas histéricas de los sumerios conocieron ya esta
sucesién de tiempos de ventura y desventura (W. VON SODEN, Die Welt als
Geschichte [1936] 452). Recientemente, G. Ostborn, establecié una relacién
més pstrecha entre la mentalidad histérica de Israel y el pensamiento ciclico,
comun a todo el mundo oriental. (G. OSTBORN, Jahwes Words and Deeds:
Uppsgla Universitets Arsskrift [1951] 60s.). Una cosa es sin duda exacta:
ta_lmblén en las narraciones israelitas afloran constantemente ideas que pro-
vienen de esa visién mitica de la realidad. Pero falta toda referencia a la ine-
\{1table tensién entre la libre direccién de la historia por Yahvéh y cualquier
tipo de concepciones esquematicas. Queda todavia por saber si una sola co-
nexién entre un principio y un fin, nos autoriza a hablar de un sistema ci-
clico. Tampoco los textos citados por Ostborn son convincentes, menos atn
los del Qohelet, que son més bien un argumento en contra de su tesis; pues,
dada la incapacidad de Qohelet de pensar en términos histérico-salvificos,
el retorno a las concepciones ciclicas era completamente l6gico (véase mas
adelante la pagina 550).
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imprevisibles de Yahvéh, en situaciones y formas siempre diver-
sas, como una realidad ritmica donde es posible descubrir ciertas
«constantes» divinas. Todas estas vacilaciones tienen su justi-
ficacién. Ya vimos como esta teologia de la historia utiliza anti-
guos documentos para mostrar algo que supera cuanto los ma-
teriales podian dar de si. Pero esto no nos dispensa de intentar
comprender, con la mayor claridad posible, los intereses teold-
gicos e histéricos del deuteronomista 38.

En primer lugar hemos de reconocer que el deuteronomista
se impuso, frente a la historia, una tarea incomparablemente
mas exigente que todas las composiciones narrativas recién men-
cionadas. Le interesa en particular la totalidad de la historia
israelita, el sentido y el contenido que toda una época poseia
a los ojos de Dios. Por eso se esfuerza primero en demostrar
la unidad de la historia, pues aunque parece desmenuzada en nu-
merosos acontecimientos aislados y mas o menos inconexos,
ante Dios constituye ciertamente un todo. El sentido de esos

38. Por desgracia, todavia no se ha dado ninguna interpretacién satis’
factoria a la cuestién de saber, en qué sentido se dio a estos libertadores e
nombre de «jueces». No lo encontramos en las antiguas tradiciones, recogidas
por el deuteronomista; es, por lo tanto, una expresiéon de su propio cufio,
pero (qué sentido tiene? Ante todo conviene distinguir un poco estos proble-
mas: 1. {por qué usd esta expresién y no otra? y 2. jqué sentido le dio? Es
posible que alguna parte de la tradicién o alguna concepcién preexistente,
hayan podido sugerir este titulo al deuteronomista. Quizas pudieran encon-
trarse sus raices en la tradicién de Jefté, a saber, en ¢l hecho que Jefté se ha-
Ilaba en la lista de los «jueces menores» (12, 7) y de aqui este titulo oficial
pudo pasar a los carisméticos bélicos (M. NotH, Uberl. Studien, 49, 98). Pero
aunque asi fuera, quedaria siempre abierta la cuestién del significado de este
titulo dtr. Grether ha mostrado que para la interpretacion de este término sélo
podemos recurrir al sentido més cercano de «juzgar», «arreglar», «hacer
justicia a alguien»; y por consiguiente, debe excluirse ante todo, el significa-
do de «gobernar», que antes estuvo muy en boga. (ZAW 1939, 110s.). Pero
he aqui el problema principal: (el deuteronomista se imagin6é de hecho los
caudillos carismaticos como verdaderos jueces? Es una posibilidad muy
poco probable, si se tiene en cuenta el uso del términoen 1 Sam 8, 5s.,y la
duracién que el dtr atribuye a este oficio. Por otra parte, de Jue 3, 10 sdlo es
posible deducir el significado de «hacer justicia a alguien», pues aqui el
juzgar consiste en una accién bélica. En este caso los jueces debieron de ser
unos hombres, que suscité Yahvéh, para mostrar a su pueblo sus derechos en
la historia. Con relacién a esta idea, véase ademds 2 Sam 18, 19.31; 1 Sam
24, 16.
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curiosos esquematismos y generalizaciones es el siguiente: Yahvéh
se interesa siempre de todo el pueblo de Dios. Otra de sus preo-
cupaciones es probar la grave amenaza que pesa sobre Israel,
por su obstinacién y debilidad frente a los cultos de la natura-
leza, que Yahvéh sélo podia contrarrestar con duros castigos.
Por otra parte, desea presentar la paciencia que manifiesta sus-
citando constantemente nuevos «salvadores» 3. También aqui
prevalece un esquematismo doctrinal en la exposicién pues,
desde el punto de vista histérico no es posible imaginar ese ri-
gido alternarse del culto a Baal con el culto a Yahvéh, en el
cual participa (jtodo!) Israel. Pero de este modo el deuterono-
mista expresa una vez mas algo muy importante bajo el punto
de vista teoldgico: Yahvéh ofrece a cada generacion toda su re-
velacidn histdrica, en el castigo y en la salvacion, de modo gue
ninguna se hallase sola bajo su ira o sélo bajo su voluntad sal-
vifica; al contrario cada generacién puede tener una experiencia
completa de Yahvéh.

Por lo tanto, esta imagen deuteronomista de los jueces es
una construccion literaria tardia, pues la idea de unos hombres
que gobiernan sobre el entero pueblo israelita durante un nota-
ble periodo de tiempo y dirigen sus guerras no pudo nacer sin
la monarquia, que entré posteriormente en la historia 40. Pero
no podemos considerarla sin mas el modelo histérico de la ins-
titucion de los jueces; la teologia deuteronomista de la historia
las distingue claramente y llega incluso a contraponerlas. Asi
ocurre sobre todo en 1 Sam 12, 10 s., donde compara ambos
oficios y sélo expresa un juicio negativo contra la monarquia.
Segtin el deuteronomista Israel puso fin al dominio de Yahvéh
sobre si cuando eligi6 la monarquia (Jue 8, 23), en cambio, la

39. Sobre la expresion >iM véase Jue 3, 9.15.

40. Ultimamente H. W. HErTzBERG, Die Biicher Josua, Richter, Ruth
(ATD) 143, M. BUBER, Kinigtum Gottes 15 s., ha sido el que ha dado mayor
reheve: a los multiples contactos del libro de los Jueces con la instituciéon mo-
nérquica. Pero no puede sostenerse su tesis sobre los dos libros de los Jue-
ces, el monarquico y el antimondrquico (con el refrin tendencioso de Jue
17, 6; 18, 1; 21, 25) de los cuales naci6 el libro actual. Los capitulos, Jue
17-21, fueron afiadidos posteriormente al libro dtr de los Jueces.
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institucion de los jueces habia dejado espacio a su soberania.
Para ver como la sitia en dos niveles distintos basta observar
que mientras somete los reyes a censura, los jueces, como per-
sonas llamadas directamente por Yahvéh, quedan fuera de su
critica. Aqui se plantea en realidad el problema del auténtico
orden teocratico de Israel, y se comprende que el libro de los
Jueces haya sido llamado la politeia biblica4t. El deuterono-
mista considera evidentemente la institucion de los jueces como
la forma de gobierno mas apropiada para Israel; fue una desgra-
cia que con la monarquia se obstinara en conseguir su autono-
mia frente a Yahvéh. En esta indiscutible preferencia por la cons-
titucién anfictionica sigue al Deuteronomio, el cual se propone
organizar a Israel segiin el prototipo del pueblo santo de Dios;
es decir, segin la antigua anfictionia 42,

La figura mds extrafia entre los jueces es la de Sanson; el lector no llegaria
nunca a considerarlo un juez israelita. Jamds convoca el pueblo a las armas
y siempre aparece solo en sus aventuras. Al decir que «gobern6 a Israel du-
rante 20 afios» (Jue 16, 31b), el esquema dtr se aleja demasiado de los mate-
riales que habia tomado de la tradicién 43. Pero todavia mas incisiva habfa
sido la elaboracién que corondé mucho antes el conjunto de narracciones
sobre Sansén con el prélogo, donde se relata su vocacién (Jue 13) 4. El nu-
cleo primitivo de la historia de Sansén es muy antiguo, nos muestra la tribu
de Dan, que vive todavia en sus tiendas en la vertiente occidental de los mon-
tes de Judea, implicada en toda clase de conflictos con los filisteos. En esta
situacién en la que cada parte procuraba superar a la otra no sélo con la fuer-
za sino también con su ingenio y sus bromas pesadas, un carismatico llamado
Sansén llegd a desempefiar un papel preponderante. Ahora, en cambio, la
historia de su vocacién, colocada a modo de pértico, confiere al conjunto
un tono particular: se acenttia al médximo su vocacién y eleccién al nazireato
que hacen de él un instrumento peculiar al servicio de Yahvéh. Este prologo
a su vida pone al lector el problema fundamental de estos relatos, pues quien
ha leido la devota historia de su vocacién --aparicién divina, sacrificio y voto—
se llenard de estupor frente al torbellino de aventuras mundanas en las que

41. M. BuBER, Kdnigtum Gottes, 44,

42, Véase mas-arriba la pagina 291.

43. Este complejo de tradicion manifiesta tan pocos signos del espiritu
y de la concepcidn histéorica dtr que se ha pensado considerarlo, en su conjunto,
como una interpolacién posterior en el dtr. M. NotH, Uberl. Studien, 61 s.

44, FEISSFELDT tiene probablemente razon cuando sostiene que, desde
el punto de vista literario, ya no se puede separar el capitulo 13 del bloque
narrativo de los capitulos 14-16 (Die Quelle des Richterbuches), pero tanto
en sus materiales, como en su forma literaria el capitulo 13 es diferente; no
es, en principio, una leyenda cultual ni un relato sobre Sansén.
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aparece envuelto a continuaciéon. En primer lugar Sansén es un mujeriego;
cierto que acarrea notables perjuicios a los filisteos, pero al final cae en sus
manos. El espiritu de Yahvéh se retira de él y el carismatico de antes, gira la
piedra del molino para sus enemigos, que le habian sacado los ojos. Los rela-
tos hablan de este hombre dotado de extraordinaria fuerza fisica y espiritual
con un lenguaje que lo acerca al lector en su aspecto humano, sobre todo
cuando cae finalmente en los lazos de quienes no eran tan fuertes ni ingeniosos,
pero si mas pérfidos que él. Entre tanto el lector no olvida la importante
mision divina de Sansén, y medita sobre el continuo oscilar de su vida entre
humillantes debilidades y grandes proezas del poder divino. Pero desperdicia
incluso esta fuerza divina en travesuras insignificantes, y al fin sucumbe ante
el gran conflicto entre el eros y el carisma. Por lo tanto, también las narracio-
nes de Sans6n muestran el fracaso de un carismético y la imagen de una fuerza
divina malgastada. «Los muertos» —concluye el narrador en un final signi-
ficativo— «que hizo al morir fueron més que los que habia matado en su vida»
(Jue 16, 30). Sansén perece en el caos que él mismo habia sembrado a su al-
rededor.

6. LA TEOLOGIA HISTORICA DEL DEUTERONOMISTA 45
Los LIBROS DE LOS REYES

El autor dtr que escribid el libro de los Jueces, dejando en él
su impronta, es, segiin opinién de la ciencia, el mismo que dio
a los dos libros de los Reyes su forma teolégica. Pero, como
ambas épocas de la historia de Israel estin expuestas y juzgadas
bajo perspectivas teolégicas muy diversas, la teologia histdrica
del libro de los Reyes necesita un estudio especial. Tampoco
existe una transicién inmediata entre ellas; esta teologia dtr de
la historia no las une entre si; es raro que entre el final del tiempo
de los Jueces y el comienzo del libro dtr de los Reyes (1 Re 3,
1s.) haya una gran fosa, que el dtr no intenta rellenar con alguna
de sus reelaboraciones. Prescindiendo de ese hecho dificil de
explicar, la técnica literaria de este historiador es, formalmente,
la misma utilizada en el libro de los Jueces: presenta el material
antiguo tal como ha sido transmitido, procura ordenar con sen-
tido las unidades y, obtenida asi la imagen literaria del reinado

45. M. NotH, Uberl. Studien, 87 s.; G. voN RAD, Deuteronomiumstudien,
51 s.; A. WEISER, Glaube und Geschichte: im AT (1931) 61 s.; A. JEPSEN. Die
Quellen des Kinigsbuches (1953); H.-J. KrAUs, Gesetz und Geschichte: Evang.
Theol. (1951/52) 415; H. W. WoLrr, Das Kerygma des dir Geschichtswer-
kes: ZAW (1961) 171 s. (Ges. Studien z. AT {1964] 308 s.).
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de un monarca, la enmarca, al principio y al final, en el conocido
cuadro esquematico, en el cual lo més importante desde el punto
de vista teolégico es la critica de cada uno de los reyes46. De
vez en cuando el dtr tiene algunas narraciones de propio cuiio,
compuestas totalmente en su estilo peculiar, o interviene en mo-
mentos importantes, para hacer algunas reflexiones teoldgicas
fundamentales sobre la historia; asi, por ejemplo, en el solemne
epilogo al relato de la caida del reino septentrional (2 Re 17,7s.).
Bajo este punto de vista formal, la tnica diferencia, respecto
al libro de los Jueces estd en que, para el tiempo de los reyes,
el dir disponia de un material documentario incomparablemente
mas rico. No sélo era muy variado en su género literario (na-
rraciones, anales, historias de profetas, extractos de una crénica
del templo, etc.) era ademas tan extenso, que sélo tras una cui-
dadosa seleccién podia ser incorporado en su obra historica.
Las repetidas referencias a las fuentes, de donde el dtr ha tomado
en gran parte su material, y donde se puede adivinar lo que no
ha citado 47, muestran con cuinta seriedad cumplié ‘su misién
de historiador.

Esta obra histérica surge en tiempos del destierro de Babi-
lonia 48. Poco sabemos sobre la patria y el origen del autor, pero
una cosa es cierta: la situacién espiritual, a partir de la que he-
mos de comprender, es la de una época tardia y por lo tanto
completamente diversa de la época en que surgi6 la obra histo-
rica de la sucesion al trono de David. Esta tltima entr6 entonces
como algo nuevo en una especie de vacio literario y teolégico. En
cambio el dtr que escribia y pronunciaba sus criticas en tiempos
del exilio no sélo se hallaba ante una extensa masa de recuerdos;

46. El esquema que enmarca la historia de los reyes judios comienza
asi: «En el afio... del rey... comenzé a reinar en Juda...; tenia tantos aiios,
cuando comenz6 a reinar y reind tantos afios en Jerusalén; su madre se lla-
maba... hija de...; hizo lo que agradé (o desagrad6) a Yahvéh». Al final dice
asi: «El resto de los hechos de... est4 escrito en los libros de las crénicas de los
reyes de Juda. Luego... se durmié con sus padres y fue sepultado con ellos en
la ciudad de David. Le sucedio...».

47. Véase M. NortH, /. c., 96.

48. El término a quo es la liberacién de Joaquin, el afio 561 (2 Re 25,
27 s.).
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mayor peso tenian sobre él ciertas experiencias historicas ya de
tiempo solidificadas y la autoridad de algunas ideas o tradiciones
teoldgicas propias de su época o de su ambiente. La corriente
teolégica, cuyo exponente tardio es la obra historica dtr, alcanzo
con el Deuteronomio una posicion predominante en los tltimos
afios de la monarquia 4.

Recordemos el mandamiento deuteronémico de adorar a
Yahvéh solamente en el unico santuario donde hizo morar su
nombre. Este mandamiento se impuso como obligatorio en una
época que habia tomado plena conciencia de la diferencia entre
la fe yahvista, fundada en hechos historicos y el culto cananeo
de la naturaleza, y habia comprendido también que la adoracién
de Yahvéh en los «altozanos», es decir, mezclada con el culto
de Baal, eliminaba lo mas caracteristico del culto yahvista. En
esta época tardia la conviccion de que ambos cultos se excluian
mutuamente y era necesario decidirse por uno de ellos, se convir-
ti¢ gracias al Deuteronomio en un status confessionis. La teo-
logia histdrica del dtr mantiene también este punto de vista tan
radical, pues, como es sabido, juzga los reyes de Juda e Israel
con este criterio: jreconocieron el templo de Jerusalén como el
unico santuario legitimo del culto u ofrecieron sacrificios en los
«altozanos»? De su comportamiento en esta materia depende
exclusivamente el juicio definitivo del deuteronomista sobre
cada uno de ellos. Por esto debia condenar por adelantado los
reyes de Israel, pues todos ellos caminaron en el «pecado de Je-
roboamy 50, Sélo a dos reyes judios, Ezequias y Josias, tributa
una alabanza incondicional. Aprueba con ciertas limitaciones a
seis de ellos: Asa, Josafat, Joas, Amasias, Azarias y Jotan, y
reprueba a los restantes el «haber hecho el mal a los ojos de
Yahvéh».

49. Con todo, esta dependencia, reconocida desde mucho tiempo atras,
no es absoluta. Ni el dtr tomé toda la gama de sus intereses del Deuterono-
mio, ni tampoco es posible deducir del Dt todos los intereses actuales del dtr.
Esto es particularmente claro en sus ideas sobre la monarquia; véase mas
arriba la pagina 416.

50. 1 Re. 15, 26. 34; 16, 19. 26; etc.
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Es muy importante comprender rectamente estos enjuicia-
mientos. Nuestra mentalidad histérica actual los considera, sin
duda, demasiado simplistas y por lo tanto injustos. Por desgra-
cia, no sabemos con seguridad si esta historiografia presupone
en todos los reyes el conocimiento del Deuteronomio y si con-
taba solo con una desaparicion momentanea de este libro y su
reaparicion bajo Josias 51. Pero aun en el caso contrario, debemos
tener presente cuanto sigue: la institucion que sirve de punto
de referencia para sus juicios sobre los reyes, no era una novedad
absoluta, surgida improvisamente en el Gltimo periodo de la mo-
narquia. En realidad, esa institucidn con la que empalma el Deu-
teronomio era muy antigua, pues en la época pre-mondrquica,
cuando solo existia la anfictionia, Israel poseia ya algo parecido
al santuario dnico, aunque de esta adhesion al santuario central,
morada del arca y centro de peregrinacion, no sacé nunca conse-
cuencias tan radicales.

Conviene notar que estas valoraciones no se refieren, por
decirlo asi, al conjunto de la actividad politica y religiosa de
los reyes, sino tan sélo a su actitud fundamental respecto al
culto. La historiografia dtr no quiere narrar las grandes proezas
de sus reyes en general 52; aporta toda clase de materiales docu-
mentales sobre hechos de este tipo, pero su interés particular
se concentra en lo explicitamente teoldgico, de tal manera que
desearia incluso juzgar los acontecimientos politicos desde una
perspectiva teoldgica. Para el historiador la perspectiva que aqui
se introduce retrospectivamente en la historia de la monarquia
es muy unilateral y estrecha. Pero esto depende precisamente
de la situacién confesional antes mencionada. En tiempos del
autor, la adhesion exclusiva al lugar donde Yahvéh estaba pre-
sente para Israel, donde hablaba con él y actuaba a través del

51. 2 Re 14, 6 favorece esta hipOtesis.

52. La exposicién del reinado de Omri (1), incluido el esquema que lo
enmarca, abarca seis versiculos. A quien desea informarse sobre las grandes
empresas de los reyes, le remite explicitamente a las fuentes literarias; el deu-
teronomista no piensa que sea de su competencia dar un juicio sobre ellas
(1 Re 16, 27; 22, 46; 2 Re 10, 34; 13, 8. 12; 14, 15, 28).
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culto, habia llegado a ser un articulus stantis et cadentis Eccle-
siae; y asi, el deuteronomista coloca toda la historia de la mo-
narquia en esta situacion confesional. No se interesa con obje-
tividad histérica por las numerosas y variadas posibilidades his-
toricas de apostasia en que pudieron haber incurrido los reyes,
sino que centra todo su interés en una sola apostasia, y segin
la conviccién posdeuteronémica era en ésta donde se ponia
en juego la existencia de Israel 33. El deuteronomista escribe
a la sombra de las catastrofes nacionales del 721 y 587, por eso
debemos ante todo considerar su obra como una confesién de
la culpabilidad de Israel. En las paginas siguientes procuramos
examinar en detalle las bases teologicas de la tesis: Israel fue
el Unico culpable.

Segun el deuteronomista fue en el corazén de los reyes donde
se decididé la desgracia, pues «su corazén no estuvo por entero
con Yahvéh» 34. Pero de este modo, como se ha observado jus-
tamente, atribuye a los reyes una funcién que jamas poseyeron,
por hallarse fuera de las competencias histdricas del rey. Esta
responsabilidad universal por el culto del pueblo de Dios no
corresponde en absoluto a la mentalidad del Deuteronomio, en
el que la monarquia es sélo una timida concesion a las exigen-
cias histéricas de su tiempo 55. Nos encontramos, pues, con el
primer elemento propio de la visién dtr de la historia que, si bien
no podemos explicarlo partiendo del Deuteronomio, tampoco
corresponde sin mas a la realidad histérica. Se trata en efecto
de una imagen bien precisa de la monarquia; de ella se sirve el
dtr en su obra y es ademds el criterio para juzgar los reyes.

Esta critica tan familiar al lector de la Biblia, y segin la cual

53. Frente a este rigorismo unilateral, practicado por el dtr, uno podria
considerar una falta de consecuencia el hecho de que su método de censurar
no sblo consta de un juicio antitético (0 esto o aquello), ya que conoce ade-
més un juicio intermedio.

54. M oy DYY 1 Re 8, 61; 11, 4; 15, 3. 14,

55. M. NortH, o. c., 94. Las medidas politico-cultuales de Josias fuera de
Jerusalén eran una verdadera novedad y el Dt fue el primero que le autorizd
para ello. A. AvT, II, 256 s.
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los reyes debian haber orientado su vida personal y su entero
gobierno de acuerdo con la ley de Moisés, nacié de la fusién de
dos grandes corrientes de tradicion que hasta ese momento exis-
tieron independientes. En otro lugar hemos procurado delimitar
el circulo de concepciones sagradas que se habia ido formando
en torno a la monarquia 56. Ninguna de ellas se referia en algiin
modo a Moisés o a la tradicién de la antigua alianza israelita.
Por otra parte la tradicion de la anfictionia, que se remontaba
a Moisés, no dejaba lugar alguno a la monarquia. Esta actitud
esquiva frente a la institucidn monarquica se puede palpar to-
davia en el tardio Deuteronomio, que se consideraba una re-
novacidén de la tradicion de la alianza israelita. El Deuteronomio
no sabe todavia que el rey pueda poseer una dignidad sagrada
particular como portador de su propia tradicién de eleccion.

~ Sélo en la obra histérica del deuteronomista se funden definitiva-

mente ambas tradiciones de eleccién: la tradicion de la alianza
con Israel y de la alianza con David.

Esta fue la dltima fusién importante de tradiciones en la his-
toria de Israel. Tiene una larga prehistoria. Ya David, al trasladar
el arca (2 Sam 6), llevé también tradiciones israelitas a Jerusalén.
Pero de ahi hasta la concepcion deuterondmica de Moisés como
el receptor de «la» ley, quedaba todavia un largo camino. Ahora
en cambio el historiador dtr puede poner en boca del rey una re-
ferencia a la alianza de Yahvéh con David (1 Re 8, 25; 9, 5) y, ca-
si al mismo tiempo, hacerle evocar las antiguas tradiciones anfic-
tidnicas de la eleccion de Israel, de Moisés y la salida de Egipto
(1 Re 8, 15 s. 34. 36. 53. 56). Ambas tradiciones se han fundido
formando asi un circulo de concepciones mucho mas extenso.
Era de hecho una gran novedad ver cémo se recordaba a los re-
yes su relacion con Moisés y con la alianza del Sinai (1 Re 11,
11; 2 Re 21, 8). En lo sucesivo el rey es considerado el responsa-
ble, a quien se ha confiado la ley de Moisés, para que vele por
su observancia en todo el reino. Donde aparece més clara la fu-

56, Véanse m4s arriba las paginas 67 s., 395 s.



418 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

sion de las tradiciones de Moisés y David es en la imagen ideal
que el dtr nos ofrece del rey Josias:

No hubo antes de él ninglin rey que se volviera como él a Yahvéh con
todo su corazodn, con toda su alma y con toda su fuerza, segin toda la ley de
Moisés, ni después de él se ha levantado nadie como él (2 Re 23, 25).

El dtr da un juicio preponderantemente negativo sobre los
reyes de Juda e Israel; lo cual no prueba en absoluto que tuviera
una mala opinién de la monarquia. Es posible —y asi se con-
firmara mas tarde— que esa vision en prevalencia negativa pro-
venga del hecho que el dtr compara a los reyes con un modelo
muy elevado. De hecho, reconoce a la monarquia una posicién
clave entre Yahvéh e Israel, pues era en el corazén de los reyes,
y no en otra parte, donde se decidia la salvacidn o la reprobacién
de Israel. Ahora bien, esta decisién no dependia directamente
de su actitud de conversién o rebeldia ante Yahvéh, sino de su
postura frente a la revelacion de Yahvéh, conocida desde antiguo
por Israel, es decir, la ley de Moisés. Con esto hemos citado la
otra institucion, que segun el dtr Yahvéh dispuso para la salva-
cion de Israel. Para él, la ley de Moisés y la monarquia davidica
eran dos potencias historicas concretas; pues la revelacion de la
voluntad divina a Moisés era algo claramente reconocible, mas
aun, habia sido confiada a los reyes en forma de un libro sa-
grado 57.

Asi pues, para el dtr el problema fundamental -de la historia
de Israel era el de una justa relacion entre Moisés y David. ;Re-
conocieron y obedecieron los reyes la voluntad de Yahvéh for-
mulada por Moisés ? Como todos saben, la respuesta es negativa:
los reyes deciden contra su voluntad revelada y acarrean la des-
gracia. En efecto, el Deuteronomio contiene grandes amenazas
y maldiciones por si acaso Israel persiste en su desobediencia
(Dt 28, 15 s.). Fue asi como la palabra misma de Yahvéh le juz-
g6 en dos grandes catastrofes. Ciertamente, la suya «no fue pala-

57. Referencias a una redaccion escrita de la Ley de Moisés: 1 Re 2, 3;
2 Re 10, 31; 14, 6; 17, 13. 37; 21, 8; 22, 8. 11; 23, 24 s.
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bra vacia» (Dt 32, 47); en la destrucciéon de ambos estados, la
palabra de Dios alcanzé su objetivo. Segun la terminologia dtr,
Yahvéh no la dejé «sin efecton, sino que la «cumplié» 58, Esta
correspondencia entre la palabra promulgada y su cumplimien-
to histdrico, que el dtr trata de probar, es aun mdas plastica
en las numerosas profecias incorporadas a su obra. De hecho,
se puede decir que el dtr supo dar al curso de los acontecimientos
narrados ritmo interno y transparencia teoldgica mediante esa
entera estructura de promesas y el cumplimiento respectivo,
que suele anotar con precisidn .

Es aqui donde vemos claramente la visién dtr de la historia.
Cuanto profetizaron Ajias de Silo, Jehu ben Hanani, Miqueas
ben Jimla, Elias, Eliseo, Hulda, etc., todo ello se ha hecho his-
toria. La historia de Israel es una sucesiéon de acontecimientos
que recibe su peculiar dramatismo de la tensién entre un cons-
tante anuncio profético y su cumplimiento respectivo. Unas
veces el arco que une la promesa con su realizacién es corto
(2 Re 1, 6=1, 17), otras, en cambio, se curva por encima de mu-
chas generaciones (por ejemplo 1 Re 13, 2 = 2 Re 23, 16-18);
de modo que si alguien intentara presentar todo ello graficamente
se encontraria con las interferencias mdés sorprendentes. En el
reino del norte las cosas son mas faciles para el dtr. El pecado
del primer rey de este reino habia sellado ya su destino (1 Re 14,
16; 2 Re 17, 21-23) reconfirmado por la conducta de todos sus
reyes, los cuales caminaron en el «pecado de Jeroboam». Pero
ahora se enfrentaba con la tarea mas dificil de explicar: por qué
el reino de norte perdurd aun 200 afios. Segun él, la dilacién del
castigo fue debida a la benevolencia de Yahvéh que aprecia
incluso la escasa bondad de los reyes repudiados .

El dtr describe también la historia del reino de Jud4 como una
serie casi ininterrumpida de transgresiones de la voluntad divina.
Y también aqui, un hecho le impedia seguir su esquema: ;cémo

58. Yahvéh «cumple» la palabra profética: 1 Re 2, 4; 6, 12; 8, 20; 12,
15; etc. «Todas se cumplieron»: Jos 21, 45; 23, 14; 1 Re 8, 56; 2 Re 10, 10.
59. 1 Re 21, 29; 2 Re 10, 30 = 15, 12; 13, 23; 14, 26.
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es posible que la gran catistrofe del 587 se haya abatido sobre
Juda inmediatamente después del reinado de Josias, el mejor
descendiente de David ? Segun el dtr esto ocurrié porque Yahvéh
habia dictado sentencia contra Juda por los pecados de Manasés,
que rebasaron toda medida. Ni siquiera Josias pudo detener su
ejecucion 60, Sin embargo Yahvéh habia mostrado paciencia con
Jud4 durante mucho tiempo. Esto ponia a nuestro historiador
en una situacién propicia para probar la paciente espera de Yah-
veh con argumentos teoldgicos mas contundentes. Yahvéh te-
nia planes especiales respecto a la dinastia davidica y habia pro-
metido ademdas a David «encenderle una lampara para siempre»:
por eso Juda y Jerusalén perduraban en la historia aunque la
sentencia habia sido dictada ya desde hacia mucho tiempo.
Cuando el deuteronomista habla de la «lampara» piensa natu-
ralmente en la legitimacién de la dinastia davidica mediante
la profecia de Natan (2 Sam 7, 12 s.); con todo, este antiguo ele-
mento mesidnico de la tradicion se ha fundido en el dtr con la
concepcién deuteronomica de la tnica ciudad elegida por Dios 61.
Esta promesa salvifica de Yahvéh —una vez pronunciada en la
historia— ha recorrido los tiempos como un angel custodio que
protegia y salvaba a Juda cuando su existencia estaba ya senten-
ciada ante el Sefior 62.

La teologia histérica de Israel recorrid un largo camino entre la historia
de la sucesion al trono de David y el deuteronomista. La primera diferencia
es la siguiente: el dtr disponia de un principio de interpretacién, cuya legi-
timidad era indiscutible: la «palabra de Dios» contenida en el Deuteronomio
que tenia para él una validez casi canénica. En cambio jen qué podia apo-

60. 2 Re 21, 10 s.; 23, 26; 24, 2.

61. «Por amor de David, mi siervo y por amor de Jerusalén que yo he
elegido» (1 Re 11, 13. 32. 36).

62. 1Rell, 36;15,4;2Re 8,19 (cf. 1 Re 11, 13. 32). NoTH dice que la
palabra 931 no se debe traducir por ldmpara, sino por «roturaciéon» (Ges.
Studien, 179), pero esto es insostenible. Los LXX traducen el 9v3 de 2 Re 8,
19 por dvyveg, el de 1 Re 11, 36 por #éoc y el de 15, 4 por xatadepo.
Estos textos no entran en la cuenta, porque no son traducciones, ni siquiera
en el sentido de «roturaciéon». A mi parecer, la frase sobre la lampara (aqui
<31) en Sal 132, 17, tiene una importancia decisiva. Se trata evidentemente de
una férmula fija del estilo cortesano. También se podria aducir 2 Sam 21, 17.
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yarse el autor de la historia de la sucesion al trono? Su conviccidén personal
era que Yahvéh habia dirigido la historia a favor de David, cuando escuchd
su oracion y desbarat6 el consejo de guerra de Absalon; e incluso, podia rei-~
vindicar una inspiracion especial; pero no se sentia autorizado a dar otros
juicios. El dtr con la palabra canénica de Dios en sus manos, podia dar un
juicio sobre las cosas, y ya vimos como usaba de ese poder. Esta obra se dis-
tingue ademds de la anterior en su mayor interés por los medios que utiliza
Dios para dirigir la historia; aquella, en efecto, se habia preocupado mucho
mas del hecho en si mismo. S6lo afirma explicitamente que Yahvéh habia
guiado de ese modo la historia de David. Por eso, no erramos al decir que
Yahvéh actud misteriosamente en el corazén de los oyentes y en su decisiéon
(2 Sam 17, 14); pero los detalles siguen siendo un misterio. {Cémo se ha des-
plazado el interés teoldgico! Para el dtr la direcciéon divina de la historia es
un hecho incuestionable; en cambio, repite incesantemente al lector que es
con su palabra como Yahvéh la dirige. De todos modos, también el autor de
la historia de la sucesién al trono, poniendo todo el conjunto de sucesos
bajo el influjo de la profecia de Natan (2 Sam 7), concibe esta época como el
cumplimiento de una palabra explicita de Yahvéh.

Pero una teologia de la historia, tan madura como es la deuteronomista,
no se contrapone a la anterior como un Deus ex machina. De hecho, entre
los materiales de la tradicion reunidos por €l dtr hallamos un ciclo de narra-
ciones que casi podriamos considerar un estadio intermedio entre la histo-
riografia clasica y la suya. Son historias de guerras y otras complicaciones
en la esfera de la politica internacional, relacionadas entre si por esta cir-
cunstancia comuin: en los acontecimientos politicos mas decisivos, la ini-
ciativa parte de los profetas, que irrumpen en el engranaje de la historia con
un oraculo divino 63, Por una parte, las narraciones dan prueba de aquel
fuerte realismo politico, humano y psicologico, que vimos en la historia
de la sucesion al trono; por otra parte, resuena ya en ellas de manera incon-
fundible el tema teol6gico, que el dtr aplica mucho mas radicalmente a la
historia de la monarquia en su totalidad.

Ahora estamos en condiciones de abarcar con una ojeada las
diversas lineas de la teologia histdrica dtr. Fue escrita en el exilio,
cuando la historia de la salvacion se detuvo sobre Israel y cuando
aterrorizado por el ambiente profano que lo rodeaba, debia
responder a esta pregunta: jcomo pudo ocurrir todo esto, y cémo
fue posible que Yahvéh repudiara a su pueblo? El primer resul-
tado de ese examen de conciencia fue el siguiente: Yahvéh no
tuvo la culpa; Israel es el inico responsable, y por su propia
culpa hizo fracasar la salvacion. La sentencia de Yahvéh en la
historia era justa. Por lo tanto, para el dtr se trata de mostrar
que «en la sentencia tienes razém» (Sal 51, 6); su obra es una

63. 1 Re 20; 22; 2 Re 9-10; NorH afiade ademds la historia de Ajias de
Silo en 1 Re 11, 29-31. 36 s.; 12, 1-20. 26-31 (/. c., 79 s.).
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gran «doxologia judicial», transportada del culto a la literatura 64,
Pero no se contenta con este resultado; quiere dar una detallada
explicacion teoldgica de los motivos que hicieron desembocar
la historia salvifica en las catastrofes del 721 y 587. Se sentia
capaz de ello porque entendia la historia del pueblo de Dios a
partir de la palabra creadora de Yahvéh. Eran las amenazas y
maldiciones del Deuteronomio, las que se cumplieron en las
catastrofes de ambos reinos. Esta palabra de Dios, que segun
el salmista «corre veloz» (Sal 147, 15), habia alcanzado su ob-
jetivo. Pocas veces expresé Israel de manera tan radical su
conviccién en la fuerza punitiva y destructora de la ley. El
dtr veia ademds otra palabra que actuaba en la historia: era la
promesa de salvacidon contenida en la profecia de Natan; ella
también se habia manifestado eficaz a través de la historia 65,
Pero, (llevd de hecho a cumplimiento su poder creador? El
deuternomista deja abierta la cuestion, pero cuando cierra su
obra con una referencia a la amnistia otorgada al rey Joaquin
(2 Re 25, 27 s.) indica una posibilidad a la que Yahvéh puede
empalmar de nuevo su obra de salvacion 96,

‘El interés de este tedlogo de la historia es ahora bien claro.
No pretendia escribir la historia profana de Israel ni tampoco
la de su fe o su culto; le interesaba més bien el funcionamiento
de la palabra de Yahvéh en el terreno histérico. Esta palabra

64. Sobre el género cultico de la «doxologia judicial», véanse mas ade-
lante las paginas 437 s.

65. En una ocasién el dtr pone en labios de Salomén una expresion
clara de correspondencia entre palabra e historia: «Lo que por tu boca di-
jiste, lo has cumplido hoy con tu mano» (1 Re 8, 24),

66. Uno debe tener presente el dilema que la historia cre6 al dtr cuando
termind en la catistrofe del 587. Partiendo de sus presupuestos teolégicos,
él no tenia por qué explicar la oscuridad de este castigo. Por otra parte, tam-
poco podia admitir que la promesa de la lampara, que debia pertenecer siem-
pre a David, hubiese «fallado». Ni podia indicar una meta donde se hubiera
cumplido dicha palabra salvifica; lo inico que podia hacer era no cerrar la
puerta de la historia en esa direccion, sino dejarla abierta. Asi lo hizo en la
conclusién pensativa de su obra (2 Re 25, 27 s.). Su alusién a Joaquin podria
estar relacionada con el hecho de que en su tiempo se consideraba a Joaquin
y no a Sedecias como el ultimo rey. Véase para ello la datacién del libro de
Ezequiel segin el reinado de Joaquin, y sobre este problema W. ZIMMERLI,
Ezechiel BK XIII, 43 s.
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actuaba de dos maneras: como ley, destruye; como evangelio,
salva. Es facil mostrar los limites de una tal concepcion de la
historia. En efecto, deberiamos preguntarnos si la situacion del
exilio, donde Israel habia perdido el contacto con la realidad
histdrica, no favorecia demasiado la- construccion de puros edi-
ficios tedricos. Ciertamente, es de suponer que esta teologia de
la historia no pudo desarrollarse sin enmendarla de una forma
mas o menos sutil. Tengamos presente ante todo, que el dtr,
en su apasionado deseo de hacer patente la eficacia de la palabra
divina, ha esquematizado racionalmente la historia 67. Pero es
este deseo, este intento de comprender toda la historia de Israel
a partir de la palabra de Yahvéh, lo que da a la obra su grandeza
teoldgica. Lo decisivo para Israel no son los hechos clamorosos;
decisiva para la vida o muerte del pueblo es la palabra de Dios,
pronunciada en la historia. La teologia histérica del dtr es la pri-
mera que formula con claridad el fenomeno de la historia de
la salvacién, como una sucesiéon de acontecimientos configura-
dos por la intervencion continua de la palabra de Dios que
juzga, salva y los guia hacia la meta 68.

Alli donde esta teologia se aleja mas de su origen deutero-
némico es en la posicién clave que atribuye a los reyes. A mi
entender, se puede perfectamente hablar de una tematica mesia-
nica en esta obra; pues cuanto hemos conseguido precisar sobre
la teologia dtr de la historia, sobre la eficacia histérica de la pa-
labra divina, etc., prueba que todo esto no se ha construido
tedricamente, como quied dice en el aire, sino que se relaciona
inmediatamente con los reyes. Ellos son el verdadero objeto de
esa palabra operante; ella los sostiene y serd ella quien los des-

67. También podemos pensar en las consecuencias de la «esquemati-
zacidn ética» que condiciona la accién divina con la accién del hombre; esta
es primera, aquella viene después. J. HEMPEL, Altes Testament und Geschichte

1930) 15 s.

( 68). Al contrario, fuera de Israel la reflexion historica era una forma de
actividad estatal, una parte de la politica. LAQUEUR, Formen geschichtlichen
Denkens im Alten Orient und Okzident: Neue Jahrbiicher fiir Wissenschaft
und Jugendbildung (1931) 493.
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troce. El pueblo subsiste y sucumbe con sus reyes 69. El autor,
que bajo otros aspectos se halla amenazado por su racionalismo
teoldgico, no conoce aqui ningin individualismo y profesa ideas
colectivistas que precisamente en €él, parecen muy arcaicas. Esa
dependencia absoluta del pueblo de la fidelidad o infidelidad
del Ungido, es a veces particularmente crasa; sobre todo cuando
—como en el caso de Manasés— el arco entre la amenaza y su
cumplimiento abarca varias generaciones 70,

El dtr mide todos los reyes de Juda con la imagen del vinico
rey perfecto, que él conoce: David. Este anduvo ante Yahvéh
«con lealtad y rectitud» (933 23%-ona 1 Re9,4); su corazén «era
totalmente de Yahvéh» (pbw nww oyl Re 11, 4); «David siguio
a Yahvéh en todo» (7 g 8vn 1 Re 11, 6); «hizo lo agradable
a Yahvéh y guardé sus mandamientos y preceptos» (1 Re 11, 38);
«siguié a Yahvéh de todo corazdn, haciendo sélo lo que agra-
daba a Yahvéh» v pa nivyb(1 Re 14, 8) 71, ;Son todavia nece-
sarias pruebas mas claras para demostrar que esta obra histdrica
tiene constantemente ante sus ojos la imagen del Ungido per-
fecto y a partir de ella juzga toda la historia de los reyes? Esta
imagen normativa de David no es por cierto la que encontramos
en la historia de la sucesion al trono, tan realista en su psicolo-
gia, sino una imagen que la tradicion ha dilatado hasta conver-
tirla en un modelo 72. Ante todo se le unieron ciertos rasgos
esenciales de la imagen deuterondmica del hombre; es decir,

69. También son ellos quienes inducen al pueblo al pecado (ovnn)
1 Re 16, 13. 19. 26; 21, 22; 2 Re 3, 3; 10, 29; 14, 24; 21, 16.

70. Es muy posible que el refran «los padres comieron agraces, los hijos
tuvieron dentera» (Jer 31, 29; Ez 18, 2), vaya dirigido contra la concepcién,
que poco después se concretizé en la obra histérica del dtr. Cuanto podia
extenderse el arco entre el hecho y el castigo, lo muestra el Sal 106, 24 s.,
donde el exilio pudo ser concebido como una reaccién de Yahvéh contra los
pecados de la generacién del desierto.

71. Mis citas sobre esta imagen del David perfecto: 1 Re 3, 3; 8, 17;
11, 33; 15, 3. 5. 11; 2 Re 14, 3; 16, 2; 18, 3; 22, 2,

72. Muy cerca se encuentra la imagen de David en el Sal 132, 1-4. S6lo
una vez el dtr atribuye una sombra a la imagen de David (1 Re 15, 5). Yaen
Isafas se deja ver claramente este proceso hacia el rey-tipo: piénsese en la ima-
gen ideal de la Jerusalén davidica en Is 1, 21. Por lo demads, el dtr amplia tam-
bién la imagen de Salomén hasta convertirlo en modelo: es el tipo de la sabi-
duria y de la piedad. E. JacoB, La tradition historique en Israél (1946) 85.
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de aquel cuyo corazon esti enteramente con Yahvéh y cumple
de todo corazén sus leyes y mandamientos. El Ungido, que se
perfila como criterio y tipo tras la sombria imagen de la historia
dtr de los reyes, es el justo perfecto, que cumple todos los man-
damientos con todo su corazdn. Asi pues, esta critica destruc-
tiva de los reyes de Israel y de Jud4 tiene también su lado posi-
tivo: con ella impide el dtr que alguien falsifique o se apropie
indebidamente lo que él consideraba el sentido auténtico de la
profecia de Natan.

Para terminar, hemos de preguntar una vez mas, cual era la
verdadera finalidad literaria de esta gran obra: jes probable
que una obra de un contenido teoldgico tan amplio sélo preten-
diese reforzar una conviccion teoldgica (la catastrofe de 587 era
un justo castigo divino), y dirigir este mensaje a una generacion
que Yahvéh de hecho habia rechazado? Lo mas probable es que
todas sus explicaciones teoldgicas hayan querido dirigir a su
época un mensaje religioso fundamentalmeute sencillo 3. Segiin
el dtr, también el tiempo de los jueces habia terminado con una
catastrofe. Pero el hecho que Samuel hubiese anunciado el jui-
cio divino (1 Sam 12) e Israel estuviese para iniciar una forma
nueva de existencia, no significé que Yahvéh hubiese abandonado
definitivamente a su pueblo. De forma parecida habrid entendido
la gran ruptura del 587. Ahora Yahvéh esperaba de Israel una sola
cosa: la «conversién» (1 Sam 7, 3; 1 Re 8, 33. 35; 2 Re 17, 13;
23, 25). Dos textos vecinos, o quizd propios de esta historiogra-
fia, explican con particular claridad cuél ha de ser la tarea de Is-
rael en el exilio: convertirse a Yahvéh (a1 Dt 30, 1-10; 4, 25-
31; cf. 1 Re 8, 46 s.). Por lo tanto el juicio del 587 no significaba
todavia el fin del pueblo de Dios; solamente la renuncia a la con-
versién constituiria su fin irrevocable. Esta conversién se realizard
de una manera sorprendentemente espiritual, interna, y por tanto
no cultual; y sobre todo en la oracién.

73. Lo que sigue, segin H. W. WOL¥F, Das Kerygma des dir Geschichts-
werkes: ZAW (1961) 171 s. (Ges. Studien z. AT [1964] 308 s.).
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A modo de apéndice aludiremos al menos el aspecto teolégico del
problema de las relaciones entre el libro dtr de los Jueces y el libro dtr de
los Reyes. Su misma conexion externa es muy poco satisfactoria; pues ter-
minado el libro dtr de los Jueces en 1 Sam 12, este redactor nos abandona
junto con sus interpretaciones por un largo trecho, para reaparecer de nuevo
en la historia de Salomén (1 Re 3). ;Cémo se explica que el dtr, tan locuaz
y amante de observaciones, haya dejado sin comentar el entero conjunto de
tradiciones sobre David? Afirmar que nada tenia que afiadir sobre el parti-
cular es inadmisible, si se tiene en cuenta el papel de David en su teologia.
Pero sobre todo la exposicion es en ambos libros muy diversa. No encontramos
en el libro de los Reyes aquel ciclo (apostasia, opresién del enemigo, peniten-
cia, salvacion), que Israel recorre en cada generacién anterior. Al contrario,
en el periodo mondrquico el dtr deja que los pecados se amontonen sobre
las generaciones, y hace intervenir a Yahvéh con juicios tardios. Teniendo
en sus manos tantos materiales literarios sobre éxitos y reveses politicos, no
le hubiera sido dificil aplicar también aqui su esquema de generaciones. ;Por
qué no lo hizo? (Por qué ha juzgado a los reyes, y a los jueces no? (Por qué
insiste en que la historia de los reyes fue una historia de la palabra creadora
de Yahvéh, mientras en el periodo anterior recaba los impulsos histéricos
del carisma de los jueces? ;Por qué distingue en tiempo de los jueces entre
ellos y la actitud del pueblo, («Pero desobedecieron también a los jueces»
Jue 2, 17), y en el perfodo monarquico depende del comportamiento de los
reyes, detrds de los cuales desaparece el pueblo impotente como una massa
perditionis vel salutis, cuyo pecado se imputa sin vacilar a los reyes? Es dificil
imaginar que la redaccién dtr de ambos libros, el de los Reyes y el de los Jue-
ces, haya sido fruto de una misma mano.

7. LA OBRA HISTORICA DEL CRONISTA 74

Una vez més Israel —es decir, la comunidad posexilica, que
se consider6 el Israel de Dios— quiso explicarse y legitimarse ante
sus propios ojos en una gran obra histérica. Esta peculiaridad
de expresarse a si mismo y el depdsito de su fe mediante continuos
y renovados bosquejos histéricos, alcanza su punto algido en la
obra del cronista (libros de las Crénicas, Esdras, Nehemias). Y
jqué decir de la autoconciencia de una comunidad cultual provin-
cial, tolerada por el imperio persa, que moviliza en su favor toda
la historia a partir de Adan! Entre las obras histdricas del An-
tiguo Testamento, la del cronista es la que abarca el mayor es-
pacio de tiempo: desde Adan hasta la época posterior a Nehe-

74. M. Notu, Uberl. Studien, 110 s.; W. RUDOLPH, Problems of the
books of Chronicles: VT (1954) 401 s.; A. Bea, Neuere Arbeiten zum Problem
der biblischen Chronikbiicher: Biblica (1941) 46 s.; G. voN RaAD, Das Ge-
schichtsbild des chronistischen Werkes (1930).
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mias. Surge en una situacion historica (entre el 400 y 300) muy
diversa de aquella en que escribié el dtr, bajo la conmocién de
la gran catastrofe. La época del cronista gozaba de mayor tran-
quilidad politica y hacia mucho tiempo que se habia consoli-
dado la situacion exterior de la comunidad judia. Sobre la situa-
¢ién de Palestina durante este siglo reina «un gran silencio como
nunca existié ni volvera a existir» 75. Por eso, tampoco podemos
sefialar con seguridad un motivo urgente, que explique el origen
de esta obra 76,

El deuteronomista constituye su base literaria; sobre ella cons-
truye el autor su exposicion histérica, sirviéndose de un abundante
material narrativo, de caracter edificante y casi todo de origen
reciente 77. Por regla general, el dtr transmite intactos los anti-
guos materiales de la tradicién; en cambio el cronista trata con
mayor libertad sus textos-base y sus fuentes; unas veces omite
o afiade algo, otras veces las corrige o invierte el orden de los su-
cesos. Pero con estos retoques no ha logrado dar una mayor
unidad interna a la obra. Las correcciones literarias se diseminan
en la elaboracién de objetivos muy diversos, pero a menudo
el lector echa de menos una coherencia en la exposicion. No es
posible evitar la impresion de un cierto agotamiento espiritual,
por lo menos en la forma de exponer los hechos. Tampoco se
puede comparar en absoluto el cronista con la claridad teold-
gica, la coherencia y la unidad interna del dtr.

Cuando presenta la accién de Yahvéh en la historia de los
reyes, el cronista se apoya sin duda en el Dtr. También €l trata de
mostrar una correlacién entre pecado y castigo, pero la eleva
hasta la perfecta evidencia racional: ninguna desgracia sin pe-
cado, ningun pecado sin castigo 78. En el quinto afio de Roboam

75. E. Reuss, Die Geschichte der hi. Schriften des AT (21890) 540.

76. De todos modos es obvia la hipotesis de que la obra del cronista se
esfuerza en separar la comunidad de los samaritanos y desea presentar la co-
munidad cultual del templo de Jerusalén como el verdadero Israel. M. NotH,
L c., 164 s., 178; W. RupoLrH, Chronikbiicher: HAT, VIII s.; GALLING, Die
Biicher der Chronik, Esra, Nehemia: ATD, 15.

77. Para el andlisis literario de la obra, con una discusiéon detallada
del problema de las fuentes ver NotH, /. c., 119 s.

78. Para lo que sigue L. WELLHAUSEN 5, Prolegomena’, 203 s.
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el faradn Sisaq saqued Jerusalén (1 Re 14, 25 s.). Pero el cronista,
superando al dtr declara que un afio antes Roboan «se habia
apartado de la ley de Yahvéh» (2 Crén 12, 1). El rey Asa cayd
enfermo en su vejez (1 Re 15, 23); y una vez mas el cronista va
mas alld del dtr, y hace constar que en la guerra contra el rey
Basa, no confié en Yahvéh y arrojé en la carcel al profeta que le
censurd por ello (2 Crén 16, 7 s.). Josafat, junto con el apdstata
Ocozias, habia formado una flota comercial, en Esiongaber (1 Re
22, 49); un profeta recrimina esta impiedad y profetiza el fracaso
(2 Crdn 20, 355.). Una carta de Elias amenazd en vano a Jordn
(2 Crén 21, 4 s.). Azarias tuvo que dejar su regencia debido a la
lepra (2 Re 15, 5); un grave abuso cultual fue la causa (2 Crén 26,
16 s.). El malvado Manasés reiné mds tiempo que cualquier otro
rey judio. El cronista lo justifica con su conversién y humillacién
ante Yahvéh y con la reforma cultual que llevé a cabo (2 Cron
33, 11 s).

Ejemplos como éstos se pueden multiplicar a voluntad;
muestran cuan rigido ha hecho el cronista el pragmatismo dtr
y cémo lo ha modificado. El dtr no tenia inconveniente alguno
en mostrar que las maldades de los reyes podian tener conse-
cuencias lejanas, atin después de su muerte. El cronista por el
contrario, se esfuerza en demostrar que el juicio o la salvacién
de Yahvéh alcanzaron a cada generacion en particular. El ted-
logo debe dar aqui pruebas de discernimiento. El modo como
este autor prueba su tesis estd sujeto, sin duda, a graves incon-
venientes, Un tedlogo ha querido aqui aferrar racionalmente
la historia de Yahvéh con Israel. Sin embargo, nuestra critica
no debe pasar por alto el mensaje que el autor desea inculcar
a sus lectores: cada generacidn tiene una relacion directa con
Yahvéh; cada generacién sobrevive y sucumbe con su Ungido.

Para comprender estas exposiciones tan forzadas, se debe
tener presente que aqui el cronista contribuye por su parte a la
solucién de uno de los problemas mas dificiles, que surgieron
en una época tardia de la religion yahvista; es decir, cual era la
situacion del individuo frente a Yahvéh. Se admitia desde muy
antiguo, que Yahvéh era el Dios de Israel y de él habia recibido
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la vida, la tierra y toda clase de bendiciones. Pero, jen qué medida
participaba cada individuo o cada generacion en ese don? Luego
veremos como la literatura sapiencial mas tardia tratara de resol-
ver esta cuestion 79. La contribucién del cronista nos parece poco
satisfactoria; pero hemos de reconocer una cosa: frente al gran
dilema en que se encuentra (el ultimo lugar donde la mano de
Yahvéh puede todavia alcanzar al rey era en el concederle o ne-
garle una solemne sepultura), no abandona jamds su tesis: Yah-
véh se ha manifestado a cada generacion de un modo inmediato
y con toda su revelacion. Pero, en la medida en que el cronista
se esfuerza por otorgar a cada generacién su plena inmediatez
con Yahvéh pierde la visidn global de la historia israelita, que
aun era muy viva en el deuteronomista. Su exposicién corre el
riesgo de deshacerse en una multitud de actos parciales de Yahvéh.

El cronista empieza su exposicion histérica con David. Con
ello tocamos el tema central de la obra, pues, ;qué le quedaria
si le quitdsemos David ? Sin él no existirian ni siquiera las funcio-
nes leviticas, por las que tanto se interesa el autor. El cronista
nos muestra una imagen de David muy diversa de la que halla-
mos en el segundo libro de Samuel. Pero esto no debe extrafiar-
flos, pues ya vimos cuanto se habia alejado ya de las fuentes
primitivas la imagen de David en el dtr 80, Nada se dice al lector
de su ascenso al poder, de sus aventuras por Judi y entre los
filisteos. Nada de la historia de Betsabé, ni de las humillaciones
provocadas por la rebelion de Absalén. El David de las croni-
cas es un David inmaculado y santo, que pronuncia discursos
solemnes. El y sus hijos no gobiernan sobre Israel, sino sobre
«el reino de Yahvéh» (1 Crén 28, 5) y, segiin 1 Crén 29, 23, Sa-

79. Véase més adelante la pagina 537.

80. «jHay que ver lo que han hecho de David las Crénicas! El fundador
del reino se ha convertido en fundador del templo y del culto, el rey y el héroe
a la cabeza de sus compafieros de armas, se ha convertido en cantor y liturgo
a la cabeza de una turba de sacerdotes y levitas; su figura dibujada con tanto
vigor, se ha convertido en una languida figura de santo, envuelta en nubes de
incienso». Esta famosa critica de L. WELLHAUSEN, /. ¢., 181, no corresponde
a la realidad en cuanto el cronista habia heredado ya esta imagen de David
(véase mds arriba la pagina 424, pero también 2 Sam 7,2y 1 Re 5, 17).
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lomén ocupa «el trono de Yahvéh» (igualmente 2 Crén 9, §;
13, 8). Como vimos mas arriba, estas férmulas no modifican
la antigua concepcién de la naturaleza del reino davidico 81,
Pero si el cronista —saliéndose en parte de sus fuentes litera-
rias— las recalca de esa forma, lo hace porque quiere expresar
algo, que para él y su tiempo debié ser muy importante. En
aquellos dias tristes y sin reyes, el cronista es el guardian de la
tradicion mesianica. Cuando él —corrigiendo una vez mas sus
fuentes— extiende el alcance de la profecia de Natan hasta el
tiempo posexilico, lo hace porque todavia espera evidentemente
que se cumpla 82,

En la imagen del gran prototipo David podemos ver cémo
se representaba a aquel a quien esperaba: seria un rey, en cuyas
manos se unirian la funcién real y la sacerdotal. No que oficiase
personalmente como sacerdote; sino que consideré una de sus
tareas capitales el cuidado del santuario y la organizacidn de
los oficios sagrados. David dio inicio a la construccion del tem-
plo (1 Crén 22 s.) y, como un segundo Moisés, tenia «el modelo»
(M1an ) en sus manos y se lo dio a Salomdén (1 Crén 28, 11 s.
18 s.; cf. Ex 25, 9. 40); él —una vez mas como segundo Moisés—
invit6 a Israel a dar una contribucién voluntaria (1 Crén 29,
3 s.;cf. Ex 25, 1 s.; 35, 4s.).

Esta confluencia de las imAgenes de Moisés y David en una
época tan tardia es muy interesante. Pero las diferencias de esta
nueva formacion de tradiciones son evidentes. El documento
sacerdotal se ocupd de la construccién del taberniculo, ante el
cual ejercian sus funciones los descendientes de Aardén. David
se preocupa del arca y atribuye nuevas funciones a los levitas,
sus antiguos portadores 83, El cronista separa el arca del taber-

81, Véanse mas arriba las paginas 397 s.

82. La profecia de Natdn habla de la descendencia «que saldrd de tus
entrafias» (2 Sam 7, 12); en el cronista se habla de la descendencia que «ven-
dra de tus hijos» (1 Cron 17, 11).

83. Su interés por el arca es evidente; nos sorprende hallarla en una épo-
ca tan tardfa: 1 Crén 6, 16; 13-17; 22, 19, 28,2.18;2Crén 1, 4; 5, 2; 6, 11.
41; 8, 11; 35, 3.
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naculo y saca importantes conclusiones de la existencia inde-
pendiente de ambos objetos cultuales bajo Salomén; logra de
este modo separar claramente la tradicidn levitica del arca, de
la tradicién aaronitico-sadoquita del tabernaculo. Todavia en
tiempos de Salomoén, el tabernaculo se hallaba en Gabadn, y
alli mandaban los sacerdotes con sus sacrificios (1 Crén 21,
38 s.; 2 Cron 1, 1-6). Por esta época el arca habia sido trasladada
a Jerusalén, y con ello termind la funcién de los levitas portadores
del arca. Fue entonces cuando David cambié solemnemente la
funcién de los levitas con relacion al arca, encomendéndoles la
alabanza de Yahvéh (1 Crén 6, 16; 16, 1 s.); y como es sabido,
esta alabanza de los levitas da su impronta caracteristica a la en-
tera teologia cultual del cronista, pues toda ella es un canto de

alegria y accion de gracias. {Qué diferente es el documento sa-

cerdotal! Por esto, no se puede tomar la redaccidén actual del
cronista, como el fruto de toda la teologia de la comunidad pos-
exilica, sino sdlo de una determinada corriente: la de los levitas
cantores del templo 84,

Resulta dificil establecer una comparacion entre la obra his-
toérica del cronista y la dtr, pues se distinguen mucho en cuanto
a su finalidad. La obra del dtr quiere ser una gran confesion de
culpa, y utiliza en su composicion toda la historia de la monar-
quia. El cronista escribe para legitimar los oficios cultuales, fun-
dados por David, y al hacerlo se presenta como un exponente
de la tradicién mesidnica. Con todo, su diversa comprension de
la ley nos invita a compararlos entre si. Para el dtr, la ley es la
tora, es decir, la totalidad de los actos por los que Yahvéh ha
manifestado su voluntad salvifica a Israel; con ella este redactor
juzga a Israel a y sus reyes. Israel fracas6 respecto a esa voluntad
revelada de Yahvéh, escrita en el Deuteronomio. Esta compren-
sion interior, que percibe todavia la ley como una unidad, se

84. Opinién propuesta recientemente por W, RupoLrpH, /. ¢, XV s,
contra la tesis de M. NotH. En todo caso se ve claro que la mas antigua re-
daccién del cronista no llegd a conocer esta aparicién de los cantores leviti-
cos y sus pretensiones; G. VON RAD, /. c., 102 s,
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encuentra también en el cronista 85. Pero con mayor frecuencia,
la considera de un modo mucho mas formal y externo, como,
por ejemplo, en los numerosos casos donde se habla de la con-
formidad de un acto cultual con una prescripcidon del ritual ca-
noénico 86, Aqui se insinda ya un sentido dudoso de la ley. ;Se
la entiende en sentido espiritual? O mas bien, (se trata de una
ley desmenuzada y reducida en realidad a pura letra; una ley
compuesta de muchas prescripciones rituales, tomadas como ab-
solutas? La conciencia de la unidad de la revelacidn divina estd
desapareciendo .a ojos vistas 87,

Todavia es mas dudosa su idea sobre la eleccion. El autor
emplea el verbo 9ma once veces, sin apoyarse en fuente literaria
alguna; pero los objetos de la eleccidn divina son el lugar del
culto o la tribu de Levi 88, No es asi como se usaba anteriormente
este concepto. Sin embargo, para el cronista esos actos parti-
culares de elecciéon eran mas importantes que la elecciéon unica
de Israel 89. ;No es ésta igualmente una eleccion desmenuzada,
sobre todo si pensamos que el cronista no habla en absoluto de
la eleccién de Israel? Desconoce asi mismo una teologia de la
alianza. (Dénde empieza para €l la relacion salvifica, otorgada
por Dios a Israel? Pues supone que ya existia en tiempo de Da-
vid, es decir alli donde comienza su exposicion histérica. De
hecho, jparece como si la eleccion de Jerusalén o la de Levi fue-
ran para él mas importantes que la eleccién de Israel!

Pero seria también falso hablar tan sélo de su interés por lo
ritual o la legitimacién de los oficios sagrados. El cronista juzga

85. 1Crén22,12;2 Crén 12,1, 14, 3; 15, 3; 35, 26.

86. 1 Croén 16, 40; 2 Crén 8, 13; 23, 18; 30, 5; 31, 3; 35, 12; Esd 3, 2. 4.

87. El reverso de esta nocién de ley es un optimismo igualmente sospe-
choso respecto a su cumplimiento, tal como se expresa, por ejemplo, en el
discurso del rey Abias: 2 Crén 13, 10 s.

88. 1 Crén 15, 2 (Levi); 28, 4 (David); 2 Crén 7, 12. 16; 12, 13; 33, 7
(lugar de culto); 29, 11 (sacerdote).

89. En relacién con estos fendmenos de descomposicion teolbgica se
puede mencionar también el concepto del «reposo». En Dt es el don salvifico
por excelencia, que Yahvéh habia prometido a Israel (véanse mds arriba,
286 s.). En las Croénicas es un don, concedido por partes a cada rey en parti-
cular y a su tiempo (1 Crén 22, 9; 2 Crén 15, 15; 20, 30).

Los ungidos de Yagvéh 433

las principales figuras del pasado segtn este criterio: jconfiaron
en Yahvéh y le invocaron en sus necesidades? jse «dirigieron
a Yahvéh», «le consultaron»? 90, Esta ultima formula ma» w3
es muy antigua y tiene su origen en la practica de los oraculos;
pero recibié un sentido radical y exclusivo en la época de los re-
yes, durante la lucha contra la religion cananea de la naturaleza.
El «dirigirse a Yahvéh» era una profesion de fe en el Dios de Is-
rael; dirigirse a otros dioses era renegar de €l 9. Pero, jqué que-
ria indicar con esta férmula, cuando ya hacia mucho tiempo que
habia terminado la guerra contra la religion de Baal? (En qué
grado el «dirigirse a Yahvéh» comportaba un acto de confesion
de fe? A esta pregunta podemos responder partiendo del dis-
curso de Abias, que parece ser un pequefio comprendio de la
teologia del cronista (2 Crén 13, 4-12). La fidelidad a Yahvéh
se manifiesta en el reconocimiento y fidelidad al santuario de Je-
rusalén, y en la observancia de las prescripciones cultuales, trans-
mitidas desde antiguo. La fe de Israel ha perdido evidentemente
en contenido a causa de su estrecha ligazén a las prescripciones
externas; por otra parte, esta actitud respecto a las prescripciones
puramente externas pudo haber significado —por ejemplo,
frente a los samaritanos— algo asi como un status confessionis.
Aun asi, algunos escripulos teoldgicos pueden todavia sorprender
al lector reflexivo. Lo mds grave de todo es, sin duda, la negacién
de la realidad humana, el «encubrir las infamias de los santos» 92,
Pero a pesar de todo, siempre cabe preguntarse si una teologia
que vio la existencia de Israel ante Yahvéh tan intensamente
marcada por la alabanza, pudo alejarse mucho del recto camino.

90. Oraciones milagrosamente escuchadas: 2 Croén 13, 13 s.; 14, 8 s.;
32, 20.

91. 1Crén22,19;28,9;2Crén 12, 14; 14, 3. 6; 15, 12 5.; 16, 12; 20, 3;
22, 9; 26, 5; Esd 6, 21.

92. L. WELLHAUSEN, o. c¢., 117.



4
ISRAEL ANTE YAHVEH

La respuesta de Israel

t. OBSERVACIGNES METODOLGGICAS PREVIAS

Si reducimos las amplias exposiciones que Israel escribié sobre
su historia a lo teoldgicamente fundamental, es decir, a las in-
tervenciones de Yahvéh constitutivas para Israel, tenemos el re-
sultado siguiente: dos veces intervino Yahvéh de modo especial
en la historia de Israel, para dar a su pueblo un fundamento de
salvacién. La primera vez, en la serie de acciones, recogidas en
la profesién de fe de la historia canénica de la salvacion (es de-
cir, desde Abraham hasta Josué); la segunda, cuando ratificé
para siempre al rey David y su trono. En torno a la primera in-
tervencién divina —Israel llega a ser el pueblo santo de Dios
y recibe la tierra prometida— se encuentra el Hexateuco, con
toda la abundancia de sus tradiciones, para desarrollar ¢ inter-
pretar debidamente esa obra del Sefior. La segunda, la eleccion
de David y su (rono, se convirtié en punto de cristalizacion y
eje de la obra historica del deuteronomista y del cronista. Cierta-
mente la fe de Israel sabia que ademés de esto Yahvéh habia
acompafiado a su pueblo en todo tiempo y lugar y se habia ma-
nifestado siempre como el sefior de su historia; pero esto yaera al-
go bastante diverso: se trataba de seguir edificando sobre el fun-
damento colocado, no era el fundamento mismo. Sobre estas dos
intervenciones salvificas se apoyaba toda la existencia israelita
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ante Yahvéh. Los mismos profetas, al anunciar la nueva crea-
cion de Israel solo podian recurrir a estos dos hechos: la alianza
del Sinai y la alianza de David.

Frente estas acciones salvificas, Israel no permanecié mudo;
no sélo se esforzé por actualizarselas mediante esbozos hists-
ricos siempre nuevos; se dirigid ademds personalmente a Yah-
véh, le alabd, le formuld preguntas, se lamenté ante ¢l de sus
sufrimientos, porque Yahvéh no se eligié un pueblo como ob-
jeto mudo de su voluntad histérica, sino para dialogar con él.
Esta respuesta de Israel la sacamos en gran parte del salterio,
y es por si sola un tema teolégico aparte. Ella nos muestra como
influyeron aquellas acciones divinas sobre Israel, cémo €l por su
parte entendié y aceptd esta existencia en la inmediatez y proxi-
midad de Yahvéh, y qué medidas tomo para justificarse o hu-
millarse ante si mismo y ante el Sefior en esta cercanfa. Pero
también nos muestra cémo Israel se manifesté a si mismo en esta
relacién con Yahvéh, y como se veia a sus propios ojos cuando
se acercaba a hablar con él.

Si en alguna parte esperabamos descubrir las lineas basicas
de una antropologia teoldgica, es aqui donde mejor podremos
encontrarla; es decir, aqui aparece la imagen del hombre ante
el Dios vivo y no tan s6lo una variante mas de las muchas ima-
genes que el hombre ha fabricado de si mismo. En los ultimos
tiempos, se ha intentado a menudo reproducir la imagen del hom-
bre que nos describe el Antiguo Testamento, utilizando todo e
material de algin modo relacionado con ella. El trabajo es po-
sible y hasta absolutamente necesario para la comprensién de
los textos. Pero la imagen de un ser compuesto de carne (9a)
y vida (@b ), encarnacién de una colectividad mas que individuo,
en el sentido moderno de la palabra; un ser curiosamente inepto
para la abstraccion, dependiente en todo de la divinidad y aban-
donado por entero a su voluntad; pecador, pero capaz de hallar
expiacién; esta imagen, jes algo mas que una variante de la
concepcion del hombre en el antiguo oriente? Un método tan
neutral, como éste, a base de cortes transversales, apenas lograra
otra cosa, si no es la de mostrarnos algunas peculiaridades en
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las relaciones del hombre con Dios. Sin embargo, en el curso de
su didlogo con Yahvéh, Israel fue mas alld de estas concepciones
antropoldgicas generales, tan poco importantes para la teologia,
e hizo sorprendentes declaraciones sobre si mismo. El modo
como se veia ante Dios, como se describia en su presencia, es,
desde el punto de vista teoldgico, muy digno de ser subrayado.
En las paginas siguientes hemos de tener nuestros ojos muy fi-
jos en este aspecto de su respuesta.

2. LA ALABANZA DE ISRAEL

Incesante fue la alabanza de Israel a Yahvéh. Aquella época
tardia que puso al salterio el titulo de o*ban (himnos), compren-
dié todo cuanto Israel le decia en sus suplicas e incluso en los nu-
merosos salmos de lamentacién o en otros de caracter didactico
y reflexivo, como una tnica alabanza polifénica a su Dios.

La mas antigua fue sin duda el canto de victoria en las tien-
das de los justos, que celebraba las intervenciones salvificas de
Yahvéh, Fl canto del mar Rojo (Ex 15) conserva el recuerdo
de un puro milagro: Yahvéh hundié en el mar el caballo y su
jinete; ningun israelita intervino. Muy diverso es el canto de
Débora (Jue 5). Nos describe con gran lujo poético la llegada
de Dios a la batalla; pues, cosa sorprendente, el canto no se de-
tiene a pensar sobre el modo cémo Dios intervino; las tribus
presentes «vinieron en ayuda de Dios» (Jue 5, 23), lucharon y
una simple mujer abatié al jefe de las hordas enemigas 1.

Pero es sobre todo en el culto donde Israel ha celebrado las
intervenciones de Dios en la historia. Los himnos histéricos
dependen sin duda alguna de una imagen de la historia salvi-
fica que pronto adquirié validez candnica, y cuya forma primi-
tiva subsiste todavia en el credo del Dt 26, 5s. 0 en Jos 24, 2 s.
La forma mas sencilla y también la mas antigua del himno, era

1. Yahvéh entusiasmé a los guerreros para que participaran en la lucha,
e incluso hizo que las estrellas tomaran parte en el combate (Jue 5, 2. 20)-
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la simple enumeracidn casi asindética de los hechos de la crea-
cion y de la historia salvifica, como se encuentra todavia en forma
paradigmatica en el salmo 136 2. Pero gracias a una ampliacién
épica, estos poemas no se limitaron Unicamente a enumerar y
celebrar las intervenciones de Yahvéh, sino que tomaron tam-
bién como objeto de su contemplacién a Israel, su actitud e in-
cluso su defeccion (véase Sal 106) 3. De este modo el himno se
destaca sobre un fondo sombrio, y al aumentar en estos cantos
el interés por los pecados de Israel, cambia también la emoti-
vidad de tales salmos, hasta convertirse en sombrias confesiones
de las defecciones de Israel y de los juicios de Yahvéh (Sal 78).
Con todo, no perdieron su caracter de alabanza, pues en el anti-
guo Israel la alabanza podia hacer las veces de una confesion
de fe. El verbo n17i%. que nosotros traducimos por «alabar», sig-
nifica en si «confesar», «afirmar» y siempre se refiere a una pre-
cedente intervencion divina4. Cuando Israel confesaba las in-
tervenciones histdricas de Yahvéh, sobre todo cuando se acom-
pafiaba con misica, era ya sencillamente un acto de alabanza.

Pero Israel (como el antiguo oriente) conocia otra especie
de confesién de alabanza totalmente diversa, es decir, aquella
que se referia a un castigo divino. En este caso hablamos de una
«doxologia judicial» 5. El mejor ejemplo lo tenemos en la ala-

2. Sal 77, 16 s.; 105; 114; 135; véanse mds arriba, las paginas 167 s.

3. De esto se ha tratado ya mds arriba en la pigina 355.

4. H. GriMME, ZAW (1940/41) 234 s.

5. Fr. Horst, Die Doxologien in Amosbuch: ZAW (1929) 45 s. O. Mi-
cHEL, ThWBNT, V, 201 s. En F. STEINLEITNER, Die Beicht im Zusammenhang
mit der sakralen Rechtspflege in der Antike (1913), podemos encontrar mate-
rial comparativo de historia de las religiones: son textos expiatorios de la
Lidia y de la Frigia, inscripciones que se remontan hasta los primeros siglos
de nuestra era. Un ejemplo conmovedor lo hallamos en la antigua religion
egipcia; es la plegaria de un obrero a la «Cumbre»: «Yo scy un ignorante sin
inteligencia, que no sabe distinguir el bien del mal. Una vez pequé contra la
Cumbre y ella me castigb. Dia y noche estoy en sus manos. Me siento sobre
los ladrillos como una mujer encinta, invoco al viento y no viene. Oré entonces
a la poderosa Cumbre, a todos los dioses y diosas: mirad, hablo a grandes
y pequeiios dedicados al trabajo, humillaos ante la Cumbre, en ella habita un
leén; ella golpea como el ledbn de mirada salvaje y persigue a todo el que peca
contra ella. Llamé entonces a mi Sefiora y noté que venia a mi como un vien-
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banza que pronuncia Acan antes de su ejecucién. Yahvéh habia
manifestado su coélera contra Israel; se averigua que Acin es el
culpable y antes de ejecutarlo, le ordenan «dar gloria a Dios»
y pronunciar una confesién (77in) (Jos 7, 19). Con su doxolo-
gia el culpable no sdlo reconoce la justicia del castigo; su confe-
sién tenia ademas un significado muy concreto en el campo del
derecho sagrado, pues con ella se concluia el proceso abierto
contra él (1 Re 8, 33). Casi lo mismo sucede en Esd 10, 7 s. La
comunidad sabe que estd «bajo la cdlera de Yahvéh» (v. 14)
y conoce también la causa; por esta razén debe pronunciar
una confesion de alabanza (77in v. 11). El gran edicto de Nabu-
codonosor a las naciones empieza con una alabanza al Dios
altisimo; pasa luego a una relacién donde da a conocer, en
primera persona (Ichstil), la falta y el castigo del rey; el conjunto
es una tipica doxologia judicial (Dan 3, 31 - 4, 34). Su verdadera
finalidad consiste en exaltar publicamente el poder y la justicia
de la divinidad. Lo mismo podemos decir de las estilizadas ora-
ciones de Neh 9, Dan 9, y en particular Esd 9 con la tipica con-
clusién: «Yahvéh, Dios de Israel, td eres justo...» (v. 15).
Isaias dice:

Te doy gracias, Sefior, porque estabas airado contra mi, pero ha cesado
tu ira y me has consolado. El és mi Dios y salvador: confiaré y no temeré,
porque mi fuerza y mi poder es el Sefior, €l fue mi salvacién (Is 12, 1 s.).

Esta es también una doxologia judicial, aunque simplificada;
el orante confiesa una accién punitiva de Dios, que no ejecutd
porque Yahvéh se ha mostrado un Dios consolador. En casos
como éste, el término «confesién» puede ser ambivalente: al
reconocer la legitimidad de la sentencia divina, el hombre con-
fiesa su falta y presenta sus palabras bajo el manto de una con-

to refrescante; me concedi6é su favor, una vez que me habia hecho sentir su
mano. Se volvi6 amablemente hacia mi; me hizo olvidar mis sufrimientos.
Y fue mi viento. Verdaderamente la Cumbre es bienhechora cuando uno la
invoca. Nofer Abu habla y dice: escuchad, oidos todos que habitais sobre la
tierra: sed humildes ante la Cumbre del oeste» G. ROEDER, Urkunden zur Re-
ligion des alten Agypten (1915) 57.
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fesion de alabanza. Lo esencial de estas y otras alabanzas esta
en que dan siempre la razén a Dios. Pero el antiguo Israel cono-
cia otras muchas formas de reconocer con alabanzas el poder,
la santidad y la justicia divinas. Los ejemplos extremos son los
vehementes himnos que entona el desesperado Job ante el Sefior
inaccesible y escondido 6. Israel conoce también la alabanza
que sube de lo mas profundo del ser; es mas, Dios mismo «da
en las noches cantares de jubilo» (Job 35, 10).

El género literario que Gunkel llama «acciones de gracias
individuales» estd muy emparentado con el himno, pues son
también confesiones de Yahvéh, en su forma mas pura 7. Se
refieren igualmente a un acontecimiento actual, es decir, a un
acto salvifico de experiencia personal (de esta manera el canto
de accidn de gracias viene a ser el reverso luminoso de la som-
bria doxologia judicial). Por eso, de una forma u otra, la na-
rracion de lo ocurrido entra siempre en los cantos: el orante
se hallaba en una situacién apurada, invocS a Yahvéh, le prometid
un sacrificio e hizo el voto de alabarle (Sal 66, 13 s.) y Yahvéh
ie ayud6. Ahora bien, para hacer esta confesion no se dirige
a Yahvéh, como uno podria suponer, sino a la comunidad. Es
claro que siente el deseo ardiente de manifestar a la comunidad
cuanto ¢l ha experimentado en la intimidad de su persona, pues
en una situacion semejante todos han de comportarse como él,
todos deben atreverse con Yahvéh. Es como si tal experiencia
de salvacion le hubiera sido concedida al individuo uUnicamente
para que la transmitiera a la comunidad, como si perteneciera
a ella y no al individuo. Por esto, no puede callarse (Sal 30, 13),
debe confesarlo «en medio de la asamblea» (Sal 22, 23. 26; 35,
18; 40, 10 s.). El conocimiento de tales acciones divinas y su ce-
lebracion tienen su ambiente propio en la asamblea 8,

6. Job 9, 3s.; 12, 9-25; 26, 5-13.

7. Sobre los cantos de acci6n de gracias, véase H. GUNKEL-BEGRICH,
Einleitung in die Psalmen (1933) 265 s. Hemos conservado la designacién
antigua «cantos de accién de gracias», véase, sin embargo, la critica que hace
C. WESTERMANN, Das Loben Gottes in den Psalmen (1954) 7 s.

8. La exhortacién a la comunidad tiene con frecuencia caracter didéc-
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Los nombres propios de acciéon de gracias nos dan una idea de lo familiar
que podian llegar a ser las relaciones del individuo con Yahvéh, aun en las
épocas mas remotas (Véase M. NotH, Die israelitischen Personennamen,
[1928]} 169.). Estos nombres se refieren a menudo a la situacién que precede,
acompaifia o sigue al nacimiento: «Yahvéh ha llevado» (Amasias, Amos),
«Yahvéh ha ocultado» (Sofonias), «Yahvéh ha abierto el seno materno»
(Petajya), «Yahvéh (Dios) ha dado» (Jonatan, Natanias, Elnatan, Natanael),
«Yahvéh ha consolado» por la muerte de un nifio (Nehemias, Nahum) etc. A
menudo entre estas confesiones de agracimiento por una ayuda prestada ex-
clusivamente a la persona y los saludos de una accion de gracias individuales
no hay mas que un paso.

La actividad de Yahvéh en la naturaleza es, con la historia
de la salvacidn, el otro gran tema de los himnos del Antiguo Tes-
tamento. Cuando Israel canta la creaciéon del mundo utiliza
con toda naturalidad las concepciones fuertemente mitologicas
de la lucha contra el dragon del caos; lo contrario sucede en e
documento sacerdotal, que es teoldgicamente mucho mas cir-
cunspecto 9. Yahvéh increpé las aguas del caos (Sal 104, 7),
las sometid (Sal 74, 13 s.; 89, 10 s.; Job 26, 10 s.); otras veces se
celebran las maravillas de la palabra divina que crea con el
s6lo mandato (Sal 33, 6. 9). Los pocos himnos arcaicos que po-
seemos insisten mas en el aspecto puramente externo y prodigioso
de las relaciones entre Yahvéh y el mundo, e incluso, en su as-
pecto demoledor. El salmo 29 es ¢l ejemplo mas imponente de
esta antigua forma de alabanza: al son de siete truenos avanza
sobre la tierra la tempestad destructora de Yahvéh, pero «en su
templo, un grito unanime: jglorial». Este versiculo 9b es la
clave de todo el salmo; nos conduce desde el tumulto terreno
hasta el santuario del cielo, donde el coro celestial festeja el acon-
tecimiento terrestre, reconociendo en él una manifestacién de la
gloria divina. Pero tales expresiones, que rozan lo incomprensi-
ble de la actividad de Yahvéh, se conservan todavia en himnos
mas recientes: «Cuando Yahvéh mira la tierra, ella tiembia;
cuando toca los montes, humean» (Sal 104, 32); «l mueve las

tico y toma entonces la forma de sentencias de este genero; Sal 31, 24 s.;
32, 6s.; 34, 12 5.; 40, 5; 41, 2; Jon 2, 9.

9. Todavia de actualidad H. GUNKEL, Schdpfung und Chaos in Urzeit
und Endzeit (21921) 29-114.
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montafias, estremece la tierra en sus cimientos y sus columnas
retiemblan ; manda el sol que no brille» (Job 9, 4 5.). Se comprende
que precisamente las partes himnicas del libro de Job insistan
de modo especial en este aspecto de la actividad divina. En este
sentido, encontramos en Isaias i1 (45, 7) una afirmacién extrema,
cuando en un himno se alaba a Yahvéh como «creador» (%92)
de las tinieblas y de la desgracia.

Pero se puede decir, en general, que los himnos recientes
se orientan mas bien hacia «el suave caminar de su dia» 19, es
decir, hacia el orden admirable, establecido por Yahvéh, la fi-
delidad del mundo a sus propias leyes, el curso de los astros,
la variedad de los fendmenos metereoldgicos y los frutos que
brotan de la tierra. El antiguo Israel conocia, sin duda, todo
esto, como lo demuestran el salmo 19 A y de modo especial,
la bendicion yahvista después del diluvio (Gén 8, 22). Pero es
innegable que estos salmos mas recientes revelan una mentalidad
profundamente diversa, muestran un mayor deseo de comprender
racionalmente las cosas, interesindose por el aspecto técnico de
la actividad de Yahvéh en la naturaleza: la estabilidad del disco
terraqueo sobre el océano primordial, el origen de la nieve, el
curso del agua, las costumbres de las bestias salvajes, etc. Basta
seguir el raciocinio del salmo 104: Yahvéh ha puesto limites a
?as aguas del océano primordial, pero al mismo tiempo las ha
Incorporado en su creacién de una manera benéfica, en forma de
fuentes y arroyos (y la lluvia del cielo fecunda las montaiias).
Las fuentes son para los animales y las plantas, el verdor de los
campos da pan a los hombres, en los arboles anidan los pajari-
llos, las montafias sirven de madriguera al erizo. Los astros
miden el tiempo, la noche estd reservada a las fieras salvajes;
el dia, en cambio, al trabajo del hombre, etc.

No es dificil percibir en los textos mencionados una menta-
lidad racionalista y hasta cierto punto, cientifica, que contempla
con asombro un mundo totalmente desmitizado11l. Por eso,

10. W. GoetHE, Fausto, Prologo, 1, 24.
11. Sal 104, 3. 5; Job 26, 7; 38, 22-28; 36, 275.; 39, I s.
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nadie debe maravillarse si esta poesia trabaja en perfecta armonia
con la ciencia de su tiempo, es decir con la ciencia de catdlogos,
tomando de sus grandes enciclopedias —las llamadas «ono-
masticas»— el objeto y la secuencia de sus alabanzas 2. Pero
no hay que entenderlo como si tales poemas fueran el producto
de un racionalismo, en el sentido vulgar de la palabra, o testi-
monios de una comprensién racional de la naturaleza, apenas
barnizada de religiosidad. Al contrario, todas sus afirmaciones
contienen objetos de fe, pues presentan el mundo tal como se
manifiesta a los ojos de Dios y como él lo ve. De hecho, la inten-
cién del salmo 104, que puede servir de modelo bajo diversos
puntos de vista, es ésta: mostrar como el mundo esta abierto
hacia Dios; en cada momento de su existencia necesita ser sus-
tentado por él, toda la creacién le «aguarda» (v. 27) y Dios le
da incesantemente su sustento. Si Yahvéh se alejara del mundo
por un momento, todo su esplendor se devaneceria al instante
(Sal 104, 29).

La creacién y conservacién del mundo era, sin duda alguna,
uno de los temas predilectos de los himnos del Antiguo Testa-
mento, pero no eran su Ultima palabra. Por encima de esto, sus
alabanzas nos dicen todavia algo peculiar sobre el mundo: esa
creacién y conservacion maravillosas por parte de Yahvéh con-
confieren al mundo su propia grandeza, y de ella emana una ala-
banza y un testimonio; dicho con otras palabras, el mundo no
sélo es objeto, sino también sujeto de alabanza. Asi dice el salmo
145, 10: «Que todas las creaturas te den gracias, Sefior». Y el
salmo 89, 6: «FEl cielo proclama (confiesa) tus maravillas, Sefior».
Los himnos mas recientes evocan con insistencia los sectores
més ajenos a la comunidad y extrafios al culto, como: los con-
fines de la tierra, el mar, las islas, el desierto, los arabes, no-
madas del desierto... ;Qué saben todas estas cosas acerca de
Yahvéh y de su pueblo? Y sin embargo, también ellas alaban
al Sefior (Is 42, 10-12). Con todo, esta concepcion no es el fruto

12. G. voN RAD, Suppl. VT, III (1955) 293 s. (Ges. Studien, 262 s.).
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de la reflexién teoldgica tardia; ya Isaias oyd cantar a los sera-
fines: «la tierra esta llena de su gloria» (Is 6, 3), de donde pode-
mos deducir que era un tema corriente en los himnos pre-exi-
licos.

Ningun himno supera al salmo 19 A en la descripcion de-
tallada de este kerigma que brota incesantemente del cielo y del
firmamento. Es mas, insiste en la indiscutible legitimidad de
este testimonio: los dias y las noches lo transmiten hasta el dia
de hoy; se trata, pues, de una tradicion ininterrumpida. Tan sdlo
una €poca tardia, al reflexionar sobre este salmo, tom¢é concien-
cia del problema teoldgico del doble testimonio en favor de Yah-
véh «en la naturaleza y en la historian. Fueron por lo tanto
consideraciones teoldgicas las que hicieron se le afiadiera esa
continuacién tan extrafia al contexto como es la alabanza a la
ley (v. 8 s.). Esta adicién desea contemplar teoldgicamente el
antiguo canto y tal vez deja entrever un cierto escripulo: aunque
la creacién da testimonio de Dios, su mensaje no se oye (v. 4 a),
por eso Israel dedica su alabanza a la revelacion personal de
Yahvéh, que éste le habia concedido de manera particular. Algo
parecido expresa Job, cuando termina su alabanza a la activi-
dad creadora de Yahvéh con estas palabras:

Y esto no es mas que la orla de sus obras,
hemos oido apenas un murmullo de él:
{quién percibira su trueno poderoso? (Job 26, 14).

Como es facil de comprender, esta problematica sélo podia
surgir de una forma marginal en el campo de la alabanza. La
teologia sapiencial es la primera en plantearse a fondo la posi-
bilidad de conocer a Dios en la creacidn 13.

En este contexto recordemos brevemente un grupo de salmos,
que en el antiguo Israel estaban en el centro de una solemnidad
litargica particular: los salmos de entronizacion 14. Con relacion

13. Véase Job 28, 28; Sir 24, 7-8.
14. La literatura sobre la fiesta de entronizacion crece desmesuradamen-
te. H.-J. KrAus, Die Konigsherrschaft Gottes in den Psalmen (1951), en él
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a los himnos su tematica es mucho mas limitada, pues su tema
fundamental es la epifania de Yahvéh como rey, y su caracte-
ristica mas notable, la aclamaciéon cultual: «Yahvéh reina
(75n M )». Las particularidades de esta fiesta y sobre todo su
datacion son todavia cuestiones discutidas, pero dos cosas pa-
recen probables: la fiesta celebraba en forma de drama la entro-
nacion de Yahvéh sobre el mundo, y era ademas una fiesta des-
bordante de alegria 3. Dios sube entre aclamaciones de jubilo,
los pueblos deben aplaudir y entonar un nuevo cantico. Las
potencias que Yahvéh ha sometido son, en parte, las fuerzas
cacticas del cosmos y, en parte, la grandeza politica de las na-
ciones. Nos asombra observar como en estos poemas tan apasio-
nados queda relegado a un segundo plano lo caracteristico de
Israel y de su existencia: la historia de la salvacion, la eleccion,
la alianza, etc. Los salmos de entronizacién son los poemas

menos «israelitas» y por eso dependen también mucho mas de la

interpretacion del salterio en su totalidad 16,

A decir verdad, se habla una vez de Sion y su alegria (Sal 97,
8); otra vez del sacerdocio de Moisés y Aaron y de los manda-
mientos de Yahvéh (Sal 99, 6 s); pero estos ejemplos aislados nos
hacen mas conscientes del caricter «ahistorico», «cosmico» y uni-

se encuentra bibliografia antigua; Ib., Gottesdienst in Israel (21962) 91 s. 239
s.; S. MOWINCKEL, Offersang og Sangoffer, 118 s. Una reseiia de bibliografia
escandinava en A. BENTZEN, ThR (1948/49) 317 s. No existe un acuerdo
undnime en precisar el nimero de los salmos de entronizacion. Por mucho
que se restrinja su numero, pertenecen ciertamente a este género, los salmos
47; 93; 96; 97; 98; 99. :

15. Una vez se hubo consolidado bastante la convicciéon de que ya exis-
tia una fiesta de entronizacion antes del exilio, H.-J. Kraus, ha vuelto a defen-
der la dependencia de los salmos de entronizacion de Isaias 11 (sobre todo
de Is 52, 7-10).

16. Esto se debe, sin duda, a que precisamente en estos poemas, Israel
se inspira en la temaética y el estilo de modelos extranjeros. La mas conocida
de todas es la fiesta babilonica de la entronizacién, en la epopeya de la crea-
cion (véase en particular la Tabla 4). De ello trata ZIMMERN, Das babylonische
Neujahrfest (1926). Pero es dudoso que el modelo babilénico haya tenido una
influencia directa sobre Israel. Probablemente se inspir6 en el ambiente cul-
tual de Canadn, que estaba mas vecino y conocia también una fiesta de en-
tronizacion de la divinidad, como nos muestran los textos de Ras-Samra.
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versal de estos salmos. Aqui se trata de las relaciones reciprocas
entre Yahvéh, el mundo, los dioses y los pueblos; es pues, el mo-
mento de su epifania universal, lo que ellos celebran. Por eso se
distinguen teoldgicamente de los himnos que mirando hacia el
pasado, alaban a Yahvéh como creador y conductor de la his-
toria salvifica; en cambio los salmos de entronizacion giran en
torno a un Unico acontecimiento que esta todavia por realizarse
y sOlo en parte se halla ya presente. Pero aunque su plena rea-
lizacion pertenece todavia al futuro, ya se perfilan claramente
algunos rasgos de su desarrollo posterior y su consumacion !7.

Aqui, en el culto y en la alabanza de Yahvéh, de sus acciones
y su epifania, Israel se encuentra con la realidad de lo bello en
su forma mas sublime 18, Cada pueblo y cada civilizacién posee
una experiencia peculiar de la belleza. Ciertamente, muchas
afirmaciones de Israel sobre este asunto no tienen nada de ori-
ginal; y si carecen de una nota caracteristica propia es porque
se mueven en el plano de las experiencias de lo bello, comunes
a toda la humanidad. Como todos los pueblos civilizados, Israel
conoce también la hermosura del hombre y de su figura (Gén 6,
2; 12, 11 s.; 24, 16; 39, 6; etc.); la belleza de la luna (Cant 6,
10) y se halla en condiciones de percibir la belleza de un discurso
o de una expresion lingiiistica (Prov 15, 26; 16, 24; Ez 33, 32).
Otra es la situacién alli donde el instinto innato de imitacion
produjo en Israel obras artisticas de grandes proporciones. El
gusto en la creacion artistica no era en Israel inferior al de cual-
quier otro pueblo de la antigiiedad. Su carisma artistico se mani-
festd en particular en el campo de la narracion y la poesia, (Sobre
la musica no podemos decir nada). Pero es sobre todo en la gran-
diosidad de sus narraciones donde Israel alcanzé una cumbre

17. También S. MOWINCKEL, contra su propia opinidn anterior, subraya
ahora el elemento escatoldgico de estos salmos; cf. Offersang og Sangoffer,
183 s.

18. No se ha escrito todavia una estética del Antiguo Testamento ni del
antiguo oriente. Algunas indicaciones en Th. BoMAN, Das hebrdische Denken
im Vergleich mit dem griechischen (1952) 60 s. Véase también C. WESTERMANN,
Biblische Asthetik. Die Zeichen der Zeit (1950) 277.
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incomparable del espiritu, usando parcamente de todos los me-
dios artisticos (pues toda forma, toda configuracién de una obra
de arte es siempre un misterio del espiritu) 19,

La peculiaridad artistica de la poesia israelita consiste indu-
dablemente en su relacion muy estrecha con la fe, de la cual
recibe en definitiva su impronta, aunque resulta dificil explicar
cientificamente esta relacién. La fe le da, en efecto, su forma
y su estilo 20, Pero nosotros estamos todavia muy lejos de poder
comprender como fendmeno teoldgico ese estilo narrativo de
los antiguos hebreos y su manera poética de actualizar la histo-
ria. Por cuanto sabemos, falta en Israel una reflexion critica sobre
el fendmeno de la belleza y la actividad artistica en cuanto tal;
Israel se mantuvo hasta el fin en la aetitud ingenua de la vivencia
pura 2,

Donde tuvo un contacto mas intenso con la belleza fue en el
ambito religioso, en la contemplacion de la revelacion y la acti-
vidad de Yahvéh; por haber concentrado sus experiencias es-
téticas en las realidades de la fe (credenda), Israel ocupa su lugar
especial en la historia de la estética: Si partimos una vez mas
del salmo 104 notaremos enseguida que no presenta las cosas
con un lenguaje objetivo, sino repleto de una alegre emocidn.
Este modo de reflexionar y de presentar los caminos de Dios

19. Th. HAECKER, Schinheit (1953) 137. A este propdsito se encuentra
una y otra vez el curioso malentendido de que la prohibicion de las imdgenes
ahogd todos los impulsos artisticos en el campo religioso. En cambio, Israel
fue de hecho mucho maés atrevido que cualquier otro pueblo en la ilustraciéon
poética de Yahvéh y del esplendor de sus apariciones e intervenciones. Preci-
samente los profetas, muy superiores a los demds en su conocimiento de la
naturaleza del culto idolatrico, son los més temerarios cuando describen a
Yahvéh con imagenes estéticas. Otra cosa es que Israel no tuviera ninguna
imagen de Dios como objeto de veneracion. En los himnos abundan las im4-
genes de Yahvéh, pero no se les tributaba adoracién alguna; ellas mismas
eran expresion de la adoracion al Sefior.

20. Asi lo ha mostrado E. AUERBACH, en una estupenda comparacién
entre el episodio de la Odisea y Gén 22, MiMEsIs, (Die Narbe des Odysseus
[1946]) 7 s.

21. Laférmula: «Dios es el autor de toda belleza» (Sab 13, 3) correspon-
de a la idea del antiguo Israel, pero traiciona ya una preocupacién tedrica
en torno al fendmeno de lo bello. El antiguo Israel no estaba en condiciones
de concebir «lo» bello como algo abstracto.
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en la creaciéon no sélo enriquecia sus conocimientos teoldgicos,
sino que le proporcionaba siempre una gran delectacién. Todos
los himnos, los cantos de victoria y las narraciones artisticas
atestiguan que Israel percibia en las acciones de Yahvéh un alto
coeficiente de belleza. Ya vimos mas arriba, como Is 6, 3 da el
tono de la alabanza israelita; es decir, en sus alabanzas el pueblo
de Dios participaba en la misma delectacion de los angeles.

Todo ello no era exclusivo de la alabanza cultual; los mis-
mos poemas sapienciales, tildados muchas veces de excesiva
sobriedad, muestran un embelesamiento desbordante frente a
la creacién divina 22: cuando Dios ponia los cimientos del mundo,
los coros angélicos cantaban (Job 38, 7). La literatura sapiencial
se maravilla de manera particular frente a la sabiduria de la
actividad divina en los sectores mas lejanos del hombre. Que Dios
mande la lluvia —lo mas precioso para la conservacion de la
naturaleza— sobre el desierto significa reirse de cualquier eco-
nomia racional (Job 38, 36). Y esas encantadoras miniaturas
del caballo salvaje (Job 39, 19 s.), del cocodrilo «que no pue-
des atar para que jueguen tus hijas» (Job 40, 24) y del avestruz
al que «Dios neg6 la sabiduria» (Job 39, 17), todas ellas dicen
unanimes: en la creacidén todo es maravilloso, inutilmente mara-
villoso. Estos poemas desbordan, ebrios de belleza, un entusiasmo
insuperable. Pero queremos dejar bien claro que los objetos de
esta reflexién son todos realidades concretas de nuestro mundo;
ahora bien, Israel no las consideraba deleitables por si mismas,
sino porque se le manifestaban a la luz de la fe, en su relacién
con Dios. Por eso la alabanza es para el hombre algo «hermoso»
(«amable», «agradable»: Sal 92, 2; 147, 1) y es para €l una ple-
nitud estética, cuando puede devolver a Dios con su alabanza,
la gloria que él mismo otorgd al mundo y al hombre.

La suprema belleza, superior a todo lo creado, era la condes-
cendencia de Yahvéh, que penetra en la esixtencia histdrica de
Israel. Eso expresan en primer lugar las descripciones de las teo-

22, Sal 104; 148; Job 9, 3 s.; 12, 9 s.; 26, 5 s.; véase Sir 43; Cantico de
los tres jovenes en el horno ardiente (LXX).
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fanias, en las cuales se deleité Israel desde los mas remotos tiem-
pos hasta los salmos més recientes; ellas contienen también las
expresiones de belleza mas sublimes de todo el Antiguo Testa-
mento 23, Yahvéh resplandece (¥ hiph. Dt 33, 2; Sal 50, 2; 80,

2; 94, 1), aparece su fulgor (733 Sal 18, 13; Hab 3, 4) la tierra se

tambalea, se resquebrajan las montafias eternas (Hab 3, 6; Jue 5,
4 s.), los fundamentos de la tierra quedan al descubierto (Sal 18,
16). Pero estos fenomenos espantosos tienen también su incom-
parable belleza. Por eso incluso alli donde Yahvéh aparece en
plan de juicio, revestido «del resplandor de su majestad» (13i%3 977
Is 2, 19) para doblegar hasta el polvo la arrogancia humana,
los ojos de los profetas quedan fascinados por la autorevelacion
de Yahvéh y los fenémenos que la acompafian. Isaias y Sofo-
nias cantan en estilo himnico la tltima aparicién divina, en el
«dia de Yahvéh» 24, Estas descripciones de teofanias son, sin
duda, el objeto central de una estética del Antiguo Testamento,
pues en ellas se aprecia con toda claridad cémo la singularidad
de su experiencia de Dios tuvo un influjo decisivo en la singu-
laridad de su experiencia estética.

Hermosa era también la tierra prometida y los demas bienes
salvificos, de cuya belleza no se cansa de hablar el Deuteronomio,
y no sélo él (Dt 1, 35; 3, 25; 8, 7. 10; 11, 12; 26, 9. 15; cf. so-
bie todo Num 24, 5 s.). Por fin, el hombre se veia a si mismo
hermoso, cuando se sentia objeto de la benevolencia divina,
cuando Dios «le alza la cabeza» 25. Un tema especial es la com-
placencia del salmista en el «lugar espacioso», la situacion desa-
hogada donde Yahvéh coloca a quienes bendice 26. No cabe

23, JueS,4s.;Dt33,2s.;1s30,27s.; Miq 1, 3s.; Nah 1, 3s.; _Sal 18,
8 s.; 68, 8 5.; 97, 3 5. Todavia no se ha dado una explicacig&n convincente
sobre el gran numero de descripciones de teofanias y en particular de su re-
lativa uniformidad (ver, las tablas de C. WESTERMANN, Das Lob_en Gottes in
den Psalmen [1954] 66). ;Se refieren a una ceremonia dramdtico-cultual?,
y icomo deberfamos imaginarla? Véase A. WEISER, Dje Darstellung der Theo-
phanie in den Psalmen und im Festkult: Festschrift fiir Betholet (1950) 513 s.

24, Is 2, 10 s.; Sof 1, 14 s.

25. Sal 3, 4; 27, 6; 34, 6; 52, 10; 92, 11.

26. Sal 4, 2; 18, 20. 37; 31, 9; 118, 5.
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duda, Yahvéh, su revelacion y sus dones salvificos aparecian
a los ojos de Israel llenos de belleza (Sal 145, 5). Pero su nota
maés caracteristica es que con expresiones de belleza acompafia
esa condescendencia de Yahvéh, que llega hasta el anonadamiento
divino; es bella la revelacién de su voluntad (Sal 119 passim);
bella es también Sién. Pero ;qué otro podia ser el esplendor de
Sién en tiempo de los reyes, sino el hecho de ser objeto de la
eleccidon divina? Por este hecho merece ser llamada «dechado
de hermosura» (0> %%> Sal 50, 2), «alegria de toda la tierray
(Sal 48, 3). Lo mismo vale para el rey, designado como «el mas
bello de los hombres» (Sal 45, 3). Sin embargo no esta bien opo-
ner, como dos cosas absolutamente contrarias, estas expresiones
enfaticas a aquellas sobre el siervo de Dios «sin figura ni belleza»
(Is 53, 2), pues también en ellas hay un cierto esplendor; de lo
contrario no estarian expresadas en forma ritmica; sélo que se
trata de una belleza mas oculta. Este valeroso caminar por las
vias del Dios oculto, en las que Israel supo descubrir un aspecto
glorioso, in_cluso en el mas profundo anonadamiento de la accién
divina, es ciertamente la caracteristica mas notable de todas sus
declaraciones sobre la belleza 27,

Resumamos las consideraciones anteriores en algunos enun-
ciados provisionales: 1. Para Israel la belleza no fue nunca una
realidad absoluta y auténoma, sino algo que Dios regala ince-
santemente al mundo. 2. Por eso, la belleza era objeto de fe.
3. El goce de esta belleza divina es ya en los himnos y, con mayor
certeza, en los ordculos de los profetas, algo anticipado, es de-
cir, estd orientado hacia una consumacién escatoldgica; es con-
templacion creida y fe contemplada. 4. Israel percibid incluso
la belleza en las obras del anonadamiento y €l misterio divino.

2’{. Pero en épocas tardias -quizés debido al influjo helenistico- aparece un
camblo_ fé.ql de reconocer. El modo como el Siracida se deleita en los perso-
najes histéricos de su «Himno a los padres» (Sir 44 s.) indica ya el paso a la
veneracion de los héroes. Es verdad, Sirac afirma en el proemio que Dios les
otorgé_grande honor (Sir 44, 2); pero de hecho, estos hombres tan ilustres
son objetgs muy auténomos de una valoracién estética. La frase «jqué glo-
rioso era €l, cuando...! (Sir 46, 2; 48, 4; 50, 5)» era ajena a los antiguos narra-
dores, porque ellos nunca hicieron de las personas objetos de su alabanza,
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5. Para Israel lo bello era mas un acontecer que un ser, pues
no lo veia como emanacién del ser divino, sino de su actividad.

Volviendo otra vez a los salmos de alabanza especificamente
cultuales para preguntarnos cual fue su sitacion vital (Sitz im
Leben), resulta que sélo podemos sacar alguna informacion de
los textos mas recientes; pero sus noticias son importantes para
dar un juicio teoldgico. A pesar de todo hay todavia dos textos
donde podemos percibir claramente que el canto de himnos acom-
pafiaba el ofrecimiento de los sacrificios 28. No deberiamos per-
der de vista esta coincidencia de ambos procedimientos para evi-
tar que demos un valor absoluto a uno de ellos, pues sélo juntos
nos dan una idea completa de la celebracion cultual. En efecto,
no hay motivos para asustarse por la nuda materialidad del ri-
tual de P, pero tampoco hay que defender unilateralmente la es-
piritualidad de los himnos 29. Existen algunas afirmaciones que
dan al sacrificio de alabanza la primacia sobre el sacrificio mate-
rial: «El que me ofrece accidon de gracias (1170 ), ése me honra»:
(Sal 50, 23). «Suba mi oracién como incienso en tu presencia,
el alzar de mis manos, como ofrenda de la tarde» (Sal 141, 2;
véase Sal 40, 7 s.; 51, 17 s.; 69, 31 s.). El peso de estas afirma-
ciones es evidente; pero tal como estan hoy dia las cosas debe-
mos guardarnos de ver en ellas la critica definitiva, la «supera-
cion» espiritual del sacrificio sangriento 30; ni lo suprimieron

28. 2 Cr6n 29, 25 s.; Sir 50, 11-18.

29. «FEl alma se presenta ante su Dios, libre de los lazos del culto». H.
GUNKEL, Einleitung in die Psalmen, 278.

30. En cambio, hemos de afirmar que estos textos slo quieren sustituir
una actividad cultual con otra (C. WESTERMANN, /. c., 19). Por otra parte
serfa erroneo, disminuir el peso de estas frases, apoyadndose en su procedencia,
a saber: la oposicién de los cantores del templo contra la casta sacerdotal
y el aumento exagerado de sus atribuciones cultuales, como hace S. MowIN-
CKEL, Psalmen-Studien, 1V, 1, 57 s. Las disputas entre levitas y sacerdotes por
cuestiones de competencia, como podemos deducir de Num 16 y la obra his-
torica del cronista, eran sin duda poco edificantes. Pero (d6nde iriamos a
parar, si quisiéramos juzgar todas las ideas que saltan en cualquier discusion,
s6lo de acuerdo con los intereses que estaban en juego en aquel momento?
Todavia una observacion: habria que establecer una neta separacién entre la
polémica de los profetas contra el culto, y los textos de los salmos citados.
Alli se diria; obediencia a los mandamientos en lugar de los sacrificios. Aqui,
en cambio, se plantea el problema del sacrificio auténtico; no se discute en
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ni querian suprimirlo. Provienen de las tradiciones de los can-
tores del templo, quienes, sin duda, tenian sus buenas razones
para oponer su concepciéon un tanto revolucionaria del culto
a la defendida entonces por la clase superior, los sacerdotes.
Tales afirmaciones eran, pues, exageradas, y de seguro, sus mismos
autores las consideraban radicales, aptas para sacudir del pueblo
esa seguridad que amenazaba incensantemente el culto sacri-
ficial; pero es erréneo ver en ellas la aparicion de una verdad
evidente y de orden general. Estas expresiones poseen su verdad
en el conjunto armonioso de todas las prescripciones y «verda-
des», que cimentaban y construian el culto israelita y de las que
recibié también su complegja estructura 3l

Nos queda todavia por citar un considerable grupo de afir-
maciones, que ponen una curiosa relacion entre la alabanza a
Dios y la muerte: insisten mucho en afirmar que «en la muerte»
no existe ninguna alabanza posible 32, Para los antiguos era in-
quietante saber que habia una dimensién, es mas, una forma
de existencia menguada, donde no cabe la menor alabanza a
Dios. Con la muerte terminaba la participacién del individuo
en el culto; los muertos se hallaban fuera del ciclo vital del culto
divino; y asi quedaban excluidos de la alabanza que se daba a
sus obras 33, Detrds de estas afirmaciones late, mas o menos
disimulada, una actitud de avatdeta (impertinencia) (Lc 11, 8)
con Yahvéh: €l mismo act@a contra su propio provecho cuando
abandona a la muerte uno que confiesa su gloria 34. Con esto
hemos tropezado con una de las proposiciones mdas singulares

absoluto el culto en cuanto tal; sdlo se espiritualiza el sacrificio. Pero Amos
e Isaias rechazan también el canto sacrificial (Am 5, 23; Is 1, 15).

31. Véanse mas arriba, las pdginas 483 s.

32, Sal 6, 6; 30, 10; 88, 11 s.; 115, 17; Is 38, 18 s.; Sir 17, 27 s.; véase
C. WESTERMANN, /. ¢., 116 s.

33. El antiguo Egipto tenia una idea mds simpatica de la situacion de los
muertos: «Los que duermen cantan juntos tu belleza, cuando brilla ante ellos
tu rostro... cuando pasas de largo junto a ellos, les rodea la oscuridad y cada
uno yace (de nuevo) en su féretron. ERMAN, Literatur der Agypter (en C. WEs-
TERMANN, /. c., 117). Frente a la muerte, la fe yahvista se mostraba particu-
larmente intransigente. La muerte separaba para siempre al hombre de Yahvéh.

34. En particular, Sal 30, 10.
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de la antropologia veterotestamentaria; es decir, la alabanza es
la forma de existencia mas propia del hombre. Alabar a Dios
y no alabarle se contraponen como la vida y la muerte35. La
alabanza se convierte simplemente en el mas elemental de «los
signos de vida» 36. Los himnos que la comunidad canta en accién
de gracias fluyen (jburbujean!) de generacion en generacjén (Sal
145, 4 s)). Para apreciar como la alabanza tiene en la vida su
unica «situacion vitaly (Sitz im Leben) basta notar que cuan-
do el pueblo alababa a Yahvéh se imaginaba frente a su trono
junto a la comunidad de los seres divinos; con ellos intercam-
biaba sus cantos, de suerte que la invitacion a salmodiar podia
partir de la tierra al cielo. En esta presuntuosa intimacion a dar
gloria a Dios, la comunidad terrestre aparece como la «directo-
ra de coro del universo» 37.

3. LA JusTICIA DE YAHVEH Y DE ISRAEL

1. No existe en el Antiguo Testamento otro concepto de
importancia tan central para las relaciones vitales del hombre co-
mo el de np1x (justicia) 38. No sélo mide las relaciones del hom-
bre con Dios, sino también las relaciones de los hombres entre si,
llegando hasta las discordias mas insignificantes, e incluso a sus
relaciones con los animales y con su medio ambiente natural. Po-
demos sin mas designar la ;1972 como el valor supremo de la vida,
sobre el cual descansa toda vida cuando estd en orden. Pero jcual

35. C. WESTERMANN, /. c., 117.

36. CHRISTOPH BARTH, Die Erretung vom Tode in den individuellen Klage-
und Dankliedern des Alten Testaments (1947) 151.

37. F. DeuitzscH, Die Psalmen (41883) 875. Ver Sal 29, 1; 148, 2,

38. K. H. FAHLGREN, Sedaka, nahestehende und entegegensetzte Begriffe
im AT (1932). J. PeDERsEN, Israel I-I1 (Righteousness and Truth) 336 s.;
G. QUELL, Der Rechtgedanke im AT: ThWBNT I, 176 s.; K. KocH, Sdg im
alten Testament (Diss. Heidelberg 1953); H. CAzeLLES, A propos de quelques
textes difficiles relativs & la justice de Dieu dans I’ Ancien Testament: RB (1951)
169 s.; F. NO1scHER, Die Gerechtigkeit Gottes bei den vorexilischen Propheten
(1915); E. KautzscH, Abhandlungen iiber die Derivate des Stammes sdq im
atl Sprachgebrauch (1881); W. W. GRAF BAUDISSIN, Der gerechte Gott in der
altsemitischen Religion: Festschrift f. Harnack (1921) 1 s.
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es su significado? Durante mucho tiempo la teologia explicé
este concepto con su mentalidad occidental 39, La traduccién
de la Vulgata (iustitia) y su correspondiente castellana «justicia»
parecian reflejar bien su contenido. En este caso seria el buen
comportamiento del hombre con relacién a una norma moral
absoluta, una legalidad fundada en la idea absoluta de la justi-
cia. Segin dicha teologia, de esta norma absoluta derivaban
derechos y deberes absolutos. Entendida de este modo, la justi-
cia actia en el ambito social vigilando y procurando que cada
uno reciba lo suyo (justicia distributiva). Quedaba sélo una cues-
tion por ventilar jcual era esa norma absoluta que presupone
el Antiguo Testamento? Cosa extrafia: aunque se la buscéd
con ahinco, no fue posible hallar en €l una respuesta satisfac-
toria 40, Pero ello se debia a que la cuestién estaba mal plan-
teada y por eso resultaba imposible armonizar los datos del An-
tiguo Testamento con una tal concepcion de la justicia. H. Cremer
reconocié ya la imposibilidad de aplicarla al pensamiento bi-
blico, y logré abrir el camino hacia una idea completamente
diversa, idea que se ha demostrado exacta, al menos en sus li-
neas fundamentales 41.

Como podemos comprobar ahora, el error de aquella teolo-
gia consistia en presuponer y buscar una norma ética absoluta
y abstracta, pues el antiguo Israel no juzgaba la conducta o la
actividad del individuo seglin una norma abstracta, sino de
acuerdo con la relacién comunitaria del momento en la que el
socio debe dar pruebas de su lealtad. «Toda relacién impone
ciertos deberes de conducta; pues bien, nuestro concepto (P7%)
designa el cumplimiento de estos deberes, que provienen de esa
relacién y sin los cuales no podria subsistir». El uso de este tér-

39. También las exposiciones de Quell y Eichrodt (I, 121 s.) dependen
todavia demasiado de nuestra concepcion forense de la justicia.

40. «Examinando el uso de los términos a nuestra disposicién, no con-
seguimos ir més alld de este concepto de conformidad con alguna norman».
E. KaurzscH, /. c., 53.

41. H. CreMer, Die paulinische Rechtfertigungslehre im Zusammenhang
ihrer geschichtlichen Voraussetzungen (1901) 34 s.
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mino indica «que p7¥ esencialmente es un concepto de relacidn,
y esto en cuanto se refiere a una relacion real entre dos..., y no,
a la relacién entre un objeto sometido a un juicio de valor y una
idea» 42. Asi pues, la relacién comunitaria concreta en la que se
halla el individuo cuando obra, es ya en cierto modo su norma;
pero conviene recordar que el hombre se mueve constantemente
en una gran variedad de relaciones comunitarias y cada una lleva
en si su propia ley. El hombre pertenece a la familia, a una comu-
nidad politica (tribu, pueblo), esta inmerso en la vida economica
y, si las condiciones se lo imponen, puede entablar relaciones
comunitarias con extranjeros; cada dia puede crear una nueva
relacion.

Por encima de todas ellas, se encuentra la relacién comunita-
ria que Yahvéh habia ofrecido a Israel y se cultivaba sobre todo
en el culto. También aqui vale lo dicho: es justo quien satisface
las exigencias especificas que le impone esta relacién comunita-
ria43. Cuando Israel alaba la justicia divina, da gracias porque
esta de su parte y en su actividad se declara por él. El canto de

42. H. CREMER, Biblisch-theologisches Worterbuch (71893) 273-275.

43. La misma exposicion que presentamos aqui, vale también para los
conceptos emparentados como <pn (misericordia) 9y (rectitud) on .(hon-
radez) etc., pues todo este circulo de concepciones veterotestamentarxa.s no
se basa solamente sobre la raiz pqX . En particular, el concepto 701 (m1serlr-
cordia) estd muy emparentado con el de 1a;1p7X (justicia) e interfiere con él
de muchas maneras. También él designa un comportamiento conforme a una
relacion comunitaria y abarca la disposicién y, conducta solidarias, pero se
orienta aun mas que 373 (justicia) hacia el significado de nuestra «bondad»,
«lealtad»; por eso expresa mejor la uni6n entre los sentimientos personales
de benevolencia y los actos que de ellos derivan (N. GLUECK, Das Wort hesed
im atl Sprachgebrauch als menschliche und gottliche Verhaltuﬂgsw?tse [1927];
pero véase ademas H. STOEBE, Die Bedeutung des Wortes Hised im AT: VT
[1952] 244; N. H. SNaITH, The distinctive Ideas of the OT [1944] 94 s.). T?.,m-
bién 7w (rectitud) y an (honradez) son conceptos que indican una relacnf)n,
como aparece particularmente claro en las preposiciones que los aqompanan
oy W (2 Re 10, 15; oy ap Dt 18, 13; nx obw Gén 34,21). As1m1§m9 es
insuficiente la traduccién de gibw con nuestra palabra «paz», pues el término
hebreo denota un estado de equilibrio, en el cual se satisfacen las exigencias
de una comunidad, es decir, un estado que s6lo puede realizarse bajo la’ pro-
teccion de una comunidad, gobernada por la justicia; el que «no es pacifico»
queda excluido de ella.
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Débora habla ya de las «justicias de Yahvéh» (7 nipax) y
designa con esas palabras sus actos salvificos en la historia 44.
Desde este momento no se interrumpira jamas la alabanza de
esta «justicia salvifican. En Isaias 11 alcanza un punto culmi-
nante; pero seria erréneo afirmar que fue en este profeta donde
P73 paso a ser sinonimo de salvacion ($w°). En Isaias 11, el énfasis
de la sinonimia entre justicia y salvacion proviene del estilo
himnico (Is 45, 8; 46, 13; 51, 6. 8) y es por consiguiente anterior
al profeta. Ningin indicio nos presenta un cambio profundo
o una evolucidn en la antigua concepcion israelita de la justicia
de Yahvéh 45, El uso del término en el canto de Débora tiene
su importancia porque utiliza ya el concepto np78 en sentido
figurado, es decir, en relacion con los efectos de la fidelidad de
Yahvéh a sus relaciones comunitarias. Dejando a un lado la mo-
vilidad de las afirmaciones sobre la justicia divina, el canto de
Débora expresaba asi una idea constitutiva para Israel: la jus-
ticia de Yahvéh no era norma, sino actos, actos salvificos.

Tu diestra esta llena de justicia; PR
el monte Si6n se alegra (Sal 48, 11).

También el individuo podia experimentar la justicia de Yah-
véh en tiempos de necesidad y debia confesarla en cantos de accién
de gracias. «No he ocultado tu justicia en mi corazén; he can-
tado tu fidelidad y tu salvacién» (Sal 40, 11); y en los cantos de
lamentacion se rezaba asi: «Ta que eres fiel, atiende a mi sdplica;
td que eres justo, escachame» (Sal 143, 1; 71, 2). También esta
justicia divina, experimentada por el individuo, era objeto de ala-
banza y proclamacion en el culto (Sal 22, 31; 71, 22). Las des-
cripciones de las teofanias ofrecian una ocasién especial para
hablar de la justicia de Yahvéh; lo cual era muy comprensible,

44. Los MM NIPIX, los actos salvificos en la historia, Jue 5, 11; 1 Sam
12, 7; Miq 6, 5; Sal 103, 6; Dan 9, 16. Véase también Sal 48, 11 s.: «tu diestra
estd llena de p7X (justicia), el monte de Si6n se alegra, las ciudades de Jud4
se gozan con tus sentencias (PYHYN » y Dt 33, 21; Sal 129, 4 s.

45. Otro es el parecer de J. HEMPEL, Das Ethos im AT, 161.
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pues donde se revelaba Yahvéh, alli también se ponia de mani-
fiesto su justicia, es decir, su fidelidad a la alianza 46,

La fidelidad a las relaciones comunitarias entre las perso-
nas era también la medida que juzgaba toda la convivencia hu-
mana. Cuando Saul decia: «David es mas justo», queria signi-
ficar que este ultimo habja tomado en serio y se habia ajustado
mas que él a la relacién comin que existia entre ellos. Satl, en
cambio, no podia decir otro tanto de si mismo (I Sam 24, 18).
Se dice que fue una justicia de David, el haber perdonado la vida
de Satl, cuando lo tuvo indefenso a su disposicién (1 Sam 26,
23). Los tribunales locales tenian a menudo la funcidn de juzgar
el comportamiento de una persona respecto a su fidelidad a es-
tas relaciones y declarar si era inocente o culpable (y>wan, pr18n
Dt 25, 1s.; Ex 23, 7; 1 Re 8, 32 s.)47. Sin embargo, no se puede
afirmar que este concepto veterotestamentario de justicia sea
un concepto especificamente forense; pues abarca en realidad
toda la vida de los israelitas, donde quiera se encuentren en una

relacion comunitaria.

Ademas, la fidelidad en este campo no se limitaba a una con-
ducta correcta y conforme a la ley; es decir, a lo que hoy dia
entendemos por justicia. Esa situacion de mutua dependencia
requeria demostraciones de bondad, lealtad y, si era necesario,
de una misericordia pronta a ayudar al pobre o al que sufre
(Prov 12, 10; 21, 26; 29, 7). Cuando Jacob cita a los hermanos
de Laban a ser jueces de su comportamiento —el término 7pT3
aparece en el contexto anterior (Gén 30, 33)— solo menciona
aquellas prestaciones que van mas alla de lo estrictamente obli-

46. K. KocH ha sefialado las profundas raices, que estas afirmaciones
sobre la justicia, tienen en las descripciones de teofanias (/. c., 4 s.) (Sal 50, 6;
97, 6; 85, 14; Os 10, 12).

47. En claro contraste con las ideas corrientes entre nosotros, la cues-
tion de la «justicia» del acusado, se encontraba en primer plano en los pro-
cesos del antiguo Israel, pues era «justa» la parte que sal.ia inocente del pleito
(K. Kocs, I c., 77). También se oye hablar de la p3 (justicia) del juez (Lev
19, 15; Dt 16, 18 5.) porque el juez, que a menudo hacia también de acusador,
debia tener en cuenta las condiciones sociales, sobre todo respecto a los dé-
biles; POW Significa «ayudar a conseguir el derecho» (L. KOHLER, 14).
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gatorio (Gén 31, 36 s.). Una demostracién extrema de 1p7% (cuya
paradoja habia gustado ya al narrador antiguo) la dio Tamar,
nuera de Juda. Disfrazada de ramera cultual, seduce a su suegro
y le engendra un hijo. Cuando la llevan a ejecutar, se descubre
el motivo de su accion. Aunque usé medidas extremas, ella quiso
procurar una descendencia a la familia de su difunto esposo
y asi, por haberse mostrado leal a sus relaciones con esa familia,
fue mas «justa» que su suegro, el cual se habia negado a casarla
con su hijo menor (Gén 38, 26). Pues bien, ;tiene esto algo que
ver con nuestra idea de la justicia? Por eso, nuestra palabra
«justicia» no sélo es insuficiente; muchas veces llega incluso a
ser una traduccidén engafiosa del término hebreo.

Estas dos esferas de relaciones comunitarias —los hombres
entre si y los hombres con Dios— parecen en cierto modo inde-
pendientes y, a menudo, lo fueron en practica. Asi se llegd a pen-
sar que existia una concepcién secular y otra religiosa de la
P8y que esta Ultima era posiblemente un producto nuevo de
la reflexion teoldgica posterior, algo asi como una aplicacién
secundaria del concepto civil de la nip78 al plano religioso, a las
relaciones del hombre con Dios. Una explicacién semejante falsi-
ficaria por completo los hechos. En efecto, precisamente en tiem-
pos antiguos, cuando existia la «pan-sacralidad primitiva», las es-
feras que ahora consideramos separadas estaban todavia bien
entrelazadas. Yahvéh intervenia en favor de su pueblo con drés-
ticas demostraciones de su justicia, pero de él provenian también
las reglas de su conducta, las {inicas que hacian posible la convi-
vencia humana. Sus mandamientos no eran una «ley abstracta»,
sino un don saludable que ordenaba la vida: «Yahvéh es p»13
(justo) en medio de ella (Jerusalén)... Todas las mafianas da su
decision como la luz, que no falta» (Sof 3, 5). El profeta piensa
tanto en las multiples instrucciones que Yahvéh promulgaba en
el culto, como en las normas destinadas al terreno legal; en ellos
manifiesta diariamente su renovada voluntad de mantener un
orden. Y una vez mds aparece claro que Israel no se consideraba
relacionado con un mundo de valores ideales, sino con una ac-
tividad divina. La np73 (justicia) de Yahvéh era también una acti-
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vidad en favor de Israel, y era por lo tanto digna de ser procla-
mada. Israel sélo supo concebir su vida social como una realidad
sustentada por una 7pT% que se le iba regalando incesantemente).
Desde el cielo se «proclama la jp7x (justicia) de Yahvéh» (Sal
50, 6). Aqui se entienden sus mandamientos, cuya revelacion
se celebraba regularmente con una fiesta en el templo de Jerusa-
Ién. Es maés, a Israel le gustaba ensalzar los mandamientos divi-
nos como g°p*3x¥ (justos), es decir, saludables 48,

En el Antiguo Testamento el rey y la monarquia constituyen
un foco de declaraciones sobre la justicia, lo cual no deberia ex-
trafiarnos, pues al ser cabeza de la nacién era considerado el
gerente y protector de todo el conjunto de relaciones comuni-
tarias de su pais 49. En el estilo cortesano del antiguo oriente se
hallaban indisolublemente unidos la monarquia y la realizacién
de un orden juridico ideal. Pero en esta funcidén el rey era sélo
simple mediador y hombre de confianza; estaba sometido a una
condicién: que Dios le diera su derecho y «su justicia» (Sal 72,
1). Donde esta concepcion aparece mas clara es en la profecia
mesidnica de Is 11, 1 s.: admirables carismas capacitan al Un-
gido para imponer la ley divina en su reino.

Con todo, los mandamientos y las reglas de vida comuni-
taria eran sélo una parte de la gran jp7% (justicia), que Yahvéh
habia proporcionado incesantemente a Israel. Ya vimos mas
arriba, que también sus grandes intervenciones en la historia
podian ser entendidas como demostraciones de su justicia; pero
la np13¥ de Yahvéh no actuaba sélo en la historia, sino también
en otros sectores, que nosotros llamariamos «naturales». Asi
por ejemplo, Joel, tras las ceremonias penitenciales con motivo
de una plaga de langostas, anuncia la salvacion de este modo:

Hijos de Sién, alegraos...
que... hard descender «con justicia»
las Iluvias tempranas y tardias.

48. Véanse mas arriba las paginas 253 s.
49. 2Sam 8, 15;1 Re 3, 6;10,9; Sal 45, 5. 8; 72, 12 s.; 89, 15. 17.
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Las eras se llenardn de trigo
rebosardn los lagares de vino y aceite (JI 2, 23 s5.) 50,

Y la justicia del rey, antes mencionada, lleva consigo una
prodigiosa multiplicacién del pueblo (Sal 72, 3 s.). Con estos
y otros ejemplos nos hemos alejado al maximo de nuestra con-
cepcion corriente de la justicia; es més, se plantea el problema
de saber si las declaraciones veterotestamentarias sobre ella, no
contienen quizd concepciones que no tenemos en cuenta, por ser
ajenas a nuestro modo de pensar. Para nosotros la p73 (justicia)
es ante todo algo que pertenece al mundo de las ideas, de donde
nace un comportamiento que a través de las acciones del inte-
resado, repercute en beneficio de la sociedad. En cambio, ya desde

el principio, Israel concibié el ser de la np73 (justicia) de un mo-
do muy distinto 51.

El examen de los numerosos ejemplos donde fip73 aparece
con la preposicién 2 (en) sugiere que era concebida en un sen-
tido curiosamente espacial; algo asi como un recinto, un campo
de energias, en donde son introducidas las personas y se les capa-
cita asi para realizar determinados actos. «Ellos se elevan en tu
justicia» (Sal 89, 17); més aun: «Los montes traeran la salvacién
al pueblo y los collados ‘en’ justicia» (Sal 72, 3). Cuando se reza
contra los enemigos: «No les dejes entrar en tu justicia» (Sal 69,
28), entonces parece realmente que ;p7¥era comprendidaen sen-
tido local, como un campo de energias saludables para el hom-
bre 52. Lo mismo vale para otros textos que la presentan como

50. El profeta considera la promesa como si ya estuviera realizada y usa
el perfecto profético.

) 531. J. Pedersen tiene el mérito de haber desarrollado este concepto en su
originalidad, frente a todas las concepciones idealistas y humanistas. Con todo,
hay que corregir su modo de concebir la P13 como la salud del alma, el pre-
requisito de todas las bendiciones, Ia energia de la cual dependen todas las
acciones del individuo y al mismo tiempo se irradia en la comunidad; en efec-
to, su tesis fundamental de que la pip3 (alma) es la sede de la 197X (Justicia)
no puede deducirse del Antiguo Testamento.

52. K. KocH, [ ¢, 35 s.
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un objeto o una persona; por ejemplo, es el soporte del trono
divino (Sal 89, 15; 97, 2); el mensajero que va delante de Yahvéh
(Sal 85, 14); el vestido, que uno se pone (Sal 132, 9; Is 11, 5;
61, 10), o la lluvia (no «comon» la lluvia, Os 10, 12; Is 45, 8). En
todo caso, hemos de preguntarnos si tales expresiones no tuvie-
ron realmente un significado muy concreto y directo antes de ser
interpretadas en sentido figurativo. El exegeta se enfrenta aqui con
grandes dificultades hermeneuticas, pues esa idea espacial y ma-
terial de la fp¥, nos resulta tan extrafia, que en la mayoria de
los casos no podemos determinar con exactitud su paso al sen-
tido metaférico, que ciertamente llegd a tener 53.

2. De todo lo dicho se deduce un cuadro bastante unitario:
desde los tiempos mas remotos Israel festejaba a Yahvéh como
aquél que proporcionaba a su pueblo el don universal de su
justicia. Esta mpa3era siempre un don salvifico: imposible imagi-
narla al mismo tiempo como algo que amenazaba a Israel. La
idea de una fpT¥ (justicia) punitiva no se encuentra en ningun
texto; seria una contradictio in adiecto 54. Si, en cambio, averi-
guamos cémo se concebia la justicia de Israel y del individuo
frente a Yahvéh, vemos que el inventario no es tan uniforme.

53. Seria falso considerar por adelantado, la personificacion de la P73
(justicia) como una pura estilizacion. La tendencia a separar una cualidad o
un epiteto divino ddndolas una autonomia personal, se observa con mucha
frecuencia en las religiones del antiguo oriente. Asi, por ejemplo, en la mito-
logia babildnica, kettu (derecho) y mesaru (justicia) eran considerados hijos
del dios Samas, si bien es evidente que se trata de cualidades del mismo Samas,
las cuales se han independizado hasta convertirse en seres personales. Algo
muy parecido ocurre con la pareja divina de la religion fenicia; misor (rectitud)
y sydyk (justicia). Véase H. RINGGREN, Word and Wisdom: Studies in Hypos-
tatization of divine Qualities and Functions in the Ancient Near East (1947)
en particular, 53 s., 83 s.

54. En relacion con las «doxologias judiciales» (ver mas arriba, 437 s.)
la frase: «t eres justo» parece se refiere a la justicia punitiva de Yahvéh.
Pero es mas probable que estos textos deban entenderse en el sentido de «ser
inocente de tales acusaciones» (L. KOHLER, 154) Lam 1, 18; Esd 9, 15; 2 Crén
12, 6; Dan 9, 14. En Neh 9, 33 se dice: «Tu eres justo, porque fuiste leal».
No puede sostenerse la tesis de Notscher, segun la cual los profetas predicaban
una justicia divina punitiva». Véase, H. CazELLEs, [ c., 173 s. Ni siquiera
Is 5, 16 puede citarse como prueba. En Amoés y Oseas falta por completo, el
concepto de la justicia divina.
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Sobre este asunto encontramos afirmaciones y reflexiones muy
diversas en la forma y en el contenido. De hecho, se trata nada
menos que del problema crucial de cdmo Israel y el individuo se
concebian a si mismos en su existencia ante Yahvéh. En primer
lugar nos llama la atencién observar que los textos donde se ha-
bla de la justicia del hombre ante Yahvéh son muy escasos en la
literatura antigua y en cambio abundan en los textos exilicos
y posexilicos. Aqui, pues, tuvo lugar un cambio decisivo. Pero
seria apresurado deducir sin mas, que el antiguo Israel no sinti¢
en absoluto la necesidad de la justicia en sus relaciones con Yahvé.

Nos conviene partir de las llamadas «liturgias a la puerta»,
un ceremonial particular que se observaba cuando una procesién
iba a entrar en el templo preexilico. Los salmos 15 y 24 nos dan
una idea del acontecimiento. Llegada a la puerta del atrio exte-
rior, la procesién pide el permiso de entrar y pregunta por las
condiciones requeridas: «;Quién puede subir al monte de Yahvéh,
quién puede estar en el recinto sacro?. El personal del culto
responde desde el interior: «El hombre de manos inocentes y
puro corazén, que no tiene intenciones perversas ni jura en falso...»
De este modo se les propone una seleccién de los mandamien-
tos divinos. Pero no es necesario concluir que la observancia
de los mandamientos era en el antiguo Israel una condicién ba-
sica para la recepcién de la salvacidn en el culto; en efecto, los
que pedian el permiso de entrar no se presentaban por primera
vez ante Yahvéh, pues nunca dejaron de ser miembros de su
comunidad. Pero, una cosa es evidente: a quienes venian al culto
se les pedia algo asi como una declaracion de lealtad a la ley de
Yahvéh. De hecho, observar los mandamientos era una empresa
posible; incluso la consideraban fécil 55. Por esto, la pregunta
dirigida a quienes deseaban entrar en el templo, es decir, si eran
leales hacia los mandamientos y si lo habian sido en el pasado,
equivalia a preguntarles por su p% (justicia); y asi se habla de
«las puertas de la justicia», que sdlo los «justos» pueden atra-

55. Véase mds arriba, 252 s. Ademas la psicologia hebrea no conoce
ninguna distincion entre el «querer» y el «poder». J. PEDERSEN, /. c., 338.
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vesar 56, Podemos incluso decir en términos generales que cada
proclamacién de los mandamientos —y no sdlo en la «liturgia
a la puerta»— era al mismo tiempo una pregunta sobre la 773
(justicia) de Israel, es decir, su disposicion a aceptar por su parte
la relacién comunitaria que le proponia Yahvéh. En este sentido
el ritual de Dt 27, 15 s. incluia ya la pregunta sobre la npT3 de
Israel. .

El tratado de Ezequiel sobre la justicia (Ez 18) nos permite
dar un paso adelante; pues es evidente que en los v. 5-9 ha inter-
calado una pericopa litirgica muy anterior a su época. Aqui en-
contramos en primer lugar unas listas, parecidas a las que se ven
en los manuales para la confesién, y en ellas se resume la con-
ducta del fiel a Yahvéh. Dice asi: «No come en los montes le-
vantando los ojos a los idolos de Israel, no profana la mujer
de su préjimo». Y termina exclamando: «éste es justo»; una
frase que posee todavia el caricter de un anuncio liturgico; en
efecto, este X377 p>1% (es justo) tiene todo el aspecto de aquellas
férmulas declaratorias que el documento sacerdotal nos con-
serva a montones; con ellas los sacerdotes declaraban, en nom-
bre de Yahvéh, el resultado de una valoracién cultual 37. La
frase hubiera podido decir igualmente: «se le cuente como jus-
ticia», pues como vimos mas arriba, la awn (valoracién) cultual
era una funcién importante de los sacerdotes. Estos, en cuanto
«boca» de Yahvéh, decidian en ultima instancia lo que era «acep-
to» o «no acepto» 58. Asi pues, quien habia participado en el
culto volvia «justificado a casa» (Lc 18, 14) en un sentido muy
concreto.

Ez 18 nos muestra una vez mas que también en el Israel pre-
exilico se habia planteado con insistencia el problema de la ap7x
(justicia) del hombre ante Yahvéh; ademas, nos ensefia a consi-

56. Sal 118, 19 s.; Is 26, 2. Las mdaximas (Logien) sobre el ingrefso en el
reino de los cielos hablan todavia de dar pruebas de Stxatocuvr; (justicia);
hasta aqui, pues, influy6 el esquema de la liturgia a la puerta. H. WINDISCH,
ZAW (1928) en particular 177 s.

57. Véanse mas arriba las paginas 313 s., 330 s.

58. Ejemplos de esta QW (valoracion) sacerdotal Lev 7, 18; 17, 4;Sal 32, 2-
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derar Gén 15, 6 desde una perspectiva particular. En efecto,
cuando el texto subraya que la fe le fue contada como Jjusticia,
hace una formulacién sorprendente e incluso revolucionaria
para sus contemporaneos. Con su forma desacostumbrada
indica que en su tiempo el saber qué cosa le «conté Yahvéh co-
mo justicia» tenia cierta actualidad, y quizd se habia conver-
tido en algo problematico. La frase sostiene que la verdadera
actitud, la mas conforme a las relaciones comunitarias con Yah-
véh, consiste en tomar en serio su promesa y ajustarse a ella,
como algo absolutamente real. Por otra parte, no hemos de atri-
buir a la frase un sentido absoluto y exclusivo, como si hubié-
ramos de negarle al hombre otros modos posibles de manifestar
su justicia, pues tal frase se refiere a la situacion peculiar de
Abraham, como portador de una promesa de alcance histérico.
Otras situaciones pudieron haber exigido otras manifestaciones
de fidelidad a las relaciones comunitarias con Yahvéh. Cuando
el predicador dtr afirma que la fidelidad a Yahvéh consiste en re-
conocer y observar sus mandamientos (Dt 6, 25; 24, 13) se acer-
ca mas a la comprensién ordinaria que aquella formulacién casi
profética del elohista. Pero Gén 15, 6, Dt 6, 25 y ¢l ritual que se
adivina tras Ez 18 coinciden en lo siguiente: sélo Yahvéh de-
termina lo que es justicia y quién es justo; el hombre vive de esta
conviceion: «él es justo, vivira» (7m 7on w7 o3, Ez 18, 9). En
este sentido piden los orantes que Yahvéh deje «salir» el dere-
cho (Sal 17, 2; 37, 6). El siervo de Yahvéh considera también
su justicia (vBW») como algo que estid «junto a Yahvéh» y sabe
ademds que su justificacidn se efectuara publicamente (Is 49,
4; 50, 8).

Esta justicia reconocida por Yahvéh puede perderse por una
conducta o acciones contrarias a la relacién comunitaria con el
Sefior. Cuando Yahvéh se enfada se vuelve «nuestra justicia como
un vestido manchado» (Is 64, 4 s., enmendado en singular segun
los LXX). En tal caso —si el dafio no es irreparable y Yahvéh
no ha entregado el pecador a la muerte— le toca al hombre re-
conocer su falta y hacer penitencia. En estas oraciones de peni-
tencia se trata de una celebracidon cultual muy parecida a las
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«doxologias judiciales» 5. Elihi habla de la pedagogia de Yah-
véh con el pecador, como lo amonesta y hace volver en si me-
diante el dolor y la enfermedad, y continiia: «suplicara a Dios,
se complacera en él, vera con jubilo su rostro y volvera al hombre
su justicia» (Job 33, 26). También aqui se hace clara referencia
a un ritual en el que a una oracién de penitencia seguia la de-
claracion de inocencia por parte de Yahvéh 60,

Los textos sobre la justicia del hombre frente a Yahvéh aumen-
tan mucho en la literatura mas reciente; esto se explica en primer
lugar por el hecho de que el individuo se expresa aqui por pri-
mera vez con mayor autonomia. En épocas anteriores estaba
inmerso en la existencia de la comunidad; pero con el correr
del tiempo ha ido adquiriendo mayor independencia. El indivi-
duo se hace mas consciente de si mismo y de su relacién con Dios,
y siente una creciente necesidad de justificarse en su existencia
ante Yahvéh 61, Esta creciente independencia frente a la comu-
nidad debié ser muy profunda, pues cuando leemos los salmos
1; 73 6 119 vemos ya al p>7¢ (justo) completamente solo ante
Yahvéh y su revelacion. Es como si Uinicamente existiera esa
presencia atemporal del uno frente al otro: Yahvéh y el justo;
todas las demas relaciones comunitarias han desaparecido por
completo o se han vuelto insignificantes.

Si atendemos al contenido o a las caracteristicas fundamen-
tales del p>7% (justo), hallamos ésta en primer lugar: el justo
guarda los. mandamientos. Hasta aqui nada ha cambiado res-

59. Véanse mas arriba las paginas 437 s.

60. La terminologia de esta frase nos remite a un procedimiento origi-
nariamente cultual (qny significa «conseguir mediante un sacrificio»; Asimismo
el «contemplar la faz de Yahvéh» tenia también lugar en el culto; sobre la
7% lira] divina ver mas arriba, 330 s.). jOjald supiéramos mas cosas sobre el
procedimiento usado para restituir la justicia! También Miq 7, 9 parece re-
ferirse a ello cuando dice: «soportaré la ira de Yahvéh, pues pequé contra él,
en tanto juzga mi causa y me hace justicia. Me llevara a la luz y me deleitara
en su justicia». En Lam 1, 18 hallamos de nuevo una doxologia judicial. Las
curiosas alusiones a un «amanecer del derecho (o de la justicia)» parecen re-
montarse igualmente a una ceremonia cultual: Is 51, 5; 58, 8;62, 1; Jer
51, 10; Hab 1, 4a; Mal 3, 20; Sal 17, 2; 37, 6; 98, 2.

61. Véanse mas adelante las paginas 478 s.
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pecto a la época mas antigua, pues como hemos visto, también
entonces la fidelidad del hombre a sus relaciones comunitarias
con Yahvéh debia acreditarse en la aceptacion y la observancia
de sus mandamientos. Es sorprendente ver con qué naturalidad
los orantes repiten constantemente haber observado los manda-
mientos y cémo se atribuyen a si mismos el titulo de p13
(justo) 92, Para comprender estas afirmaciones no debemos re-
currir al problema de saber si el hombre presté o no la necesaria
obediencia a Dios, pues esto se hallaba completamente fuera
de la dptica de dichos salmos. Ya vimos como nunca se considerd
la observancia de los mandamientos una carga, que en el mejor
de los casos los hombres s6lo podian soportar en parte, sino como
una profesion de fe en Yahvéh. Por esta razén, esos hombres
estaban, sin mds, dispuestos a atribuirse dicho titulo (p3%),
pues era todo menos una autovaloracién moral. El culto habia
ensefiado durante siglos que sélo a Yahvéh le competia adju-
dicar un titulo semejante y lo reconocia a quienes se adhe-
rian a él. Asi, ya no resulta tan asombroso que estos orantes se
llamaran a si mismos los @p~7% (justos), pues quien de algin modo
tomaba la palabra en el culto era p»1% (justo); en cambio la voz
de los proscritos, excomulgados, etc., no nos fue conservada.
Para convencerse de que este titulo no era una presuntuosa
autocalificacion moral basta comprobar un hecho bien patente:
Israel sdlo conocia dos posibilidades: uno era P73 (justo) ante
Yahvéh, o no lo era. Faltan en absoluto los estadios intermedios
y los diversos matices, necesarios para cualquier valoracién mo-
ral. Si uno era p»1% (justo) ante Yahvéh, lo era por completo;
no podia serlo de una manera inicial o aproximada.

A partir de aqui hemos de intentar comprender la confianza
e incluso el gusto con que el antiguo Israel modelé la imagen
del p>7% (justo) ejemplar y se la aplicd a si mismo. Sus carac-
teristicas positivas son, segin el salmo 1: un afecto, un delei-
tarse en la revelacion de la voluntad divina y la perseverancia

62. Job9,21;16,17;23,10s.;27,6;8al 7, 9; 17, 1-5; 18, 22-24; 26, 1-6.
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en su relacion interna y vital con esa voluntad revelada. Ambas
caracteristicas vuelven a aparecer, con abundantes variaciones
y bajo la forma de autoconfesiones, en el salmo 119. La reve-
lacién de la voluntad divina es objeto de inmensa alegria; hacia
ella se orientan todas las tendencias cognoscitivas del espiritu
y llena toda su vida emotiva; es, sencillamente, el bien supremo
de la vida, cuyo valor nadie ni nada pueden disminuir. Estos
orantes disfrutan acumulando interminables expresiones de per-
feccion. Aunque utilizan el estilo de confesiones intimas, no de-
bemos entenderlas en el sentido moderno de las «autoconfen-
siones»; y menos ain hemos de creer que les haya precedido
una obediencia concreta a la voluntad divina. No obstante su
estilo personal, son expresiones tipicas y, como tales, trascienden
decididamente las posibilidades psicoldgicas y morales del hom-
bre. Ocurre lo siguiente: estos orantes se meten en la imagen
del p»1% (justo) por excelencia y la reivindican para si; es mas,
demuestran un entusiasmo y una tal audacia en ampliarla en todos
los sentidos, que cortaria el aliento a cualquier tedlogo prudente.
No cabe duda, esta imagen se ha elevado por encima de las con-
cepciones anteriores, gracias al desarrollo de su aspecto psico-
16gico, realizado sobre todo mediante expresiones de perfeccion
psicolégica. El circulo que cultivaba esta imagen enfatica del
p™y (justo) ideal era, por cierto, muy limitado. Segln todas las
apariencias, era una religiosidad muy espiritual, la que se pre-
sentaba de este modo ante Yahvéh, y hemos de buscar sobre
todo sus representantes en los ambientes sapienciales, que sa-
bian mas de cuanto se admitia hasta ahora, sobre la delicia del
«estar junto a Dios» (patp anwx Sal 73, 28). Ese concepto
tan audaz del «deleitarse», del «dejarse mimar por Yahvéh», per-
tenece también a esta teologia pos-exilica 63,

Existen ademdas algunas afirmaciones aisladas, que, en tér-
minos muy radicales y pesimistas, niegan al hombre cualquier
7px (justicia) ante Yahvéh. Con todo, no es necesario suponer
una contradiccion fundamental entre éstas y las anteriores, si

63. Tay hitp (deleitarse). Sal 37, 4; Job 22, 26; (27, 10); Is 58, 14.
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pensamos que son pronunciadas en la situacion propia de los
sa.llmos de lamentacion y quieren acentuar expresamente la con-
dicion desesperada del hombre, abandonado a si mismo. Si Yah-
véh le «llamara a juicio», nadie seria inocente (Sal 143, 2) 64,
Aquellos orantes tardios eran, pues, mas conscientes que el an-
tl_guo Israel, de que se debia a la gran misericordia de Yahvéh,
si un hombre era justo en su presencia;la P73 (justicia) humana
Jamas podia ser una contrapartida suficiente, como se decia ya en
Dt 9, 4-6. De hecho, en el Deuteronomio aparece la idea de que
la 7p7% (justicia) humana debe manifestarse en el reconocimiento
y la observancia de los mandamientos (Dt 6, 25; 24, 13; véase
mas arriba, pagina 464). Por consiguiente, cuando los textos
posteriores hablan de «pruebas de justicia» en las que Israel
no pl.lede apoyarse ante Yahvéh (Dan 9, 18) y que son, frente
a su ira, como un vestido manchado (Is 64, 5), debemos pensar
ante todo en el cumplimiento de los mandamientos; sélo que de-
tl:és de estos textos late una profunda conviccién en la insufi-
ciencia de la obediencia humana. Tales afirmaciones no niegan
radicalmente la posibilidad de una justicia humana, pero si nie-
gz.m que la fidelidad del hombre a la alianza pueda tener a los
-O]OS de Yahvéh valor suficiente para merecer que sea declarado
_]I.JStO. En este sentido la oposicion «no por nuestras justicias...
sino por tu misericordia» (Dan 9, 18) es una prucba mas de la
manera tan poco juridica con que el tardio Israel seguia consi-
derando el procedimiento de declarar «justo» al hombre. En el
confin mas lejano de los libros candnicos se anuncia un estre-
chamiento y atrofiamiento decisivos del concepto de la npTx

pues en Dan 4, 24, el término arameo ;p97¥ significa las buenas

obras, la limosna, con las que puede el hombre borrar sus
pecados 65,

64. Parecido: Job 4, 17.

65. Este cambio de significado (3 = i
: % =ekenpoouv) lo hall ¢
en Sir 7, 10; 3, 30; 29, 12; Tob 4, 1(;;P]2, 9 (verth 6,?). allamos también
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4. LAS TRIBULACIONES DE ISRAEL
Y LA CONSOLACION DEL INDIVIDUO 66

1. Las explicaciones del apartado anterior necesitan un
complemento, pues alli presentamos las concepciones de Israel
sobre la ip73 (justicia) de Yahvéh y la suya propia, en su estruc-
tura fundamental, es decir, de una manera un poco abstracta.
Ahora bien, sélo en una fase muy posterior Israel convirtié es-
tas ideas en objeto de sus reflexiones tedricas; pasé la mayor
parte de su existencia sin tomar frente a ellas una actitud cri-
tica, practicandolas en todas las circunstancias de su vida.
Esta vida, en la que Israel tuvo que orientarse con tales presu-
puestos fundamentales de su fe, fue una vida llena de sufrimientos
y de graves peligros, tanto para la comunidad, como para los in-
dividuos. Con esto queremos decir que Israel percibia con sumo
realismo los sufrimientos y las amenazas de la vida, se -sentia
entregado a ellos, indefenso y vulnerable y, al mismo tiempo,
demostré poco talento para refugiarse en cualquier género de
ideologias. Sus ideas religiosas le obligaban, mas bien, a relacionar
con Yahvéh precisamente las experiencias concretas de su vida
cotidiana. En sus primeros tiempos no mostraba inclinacion al-
guna hacia el doctrinarismo; poseia sobre todo una energia para
enfrentarse con las realidades negativas, para aceptarlas y no
reprimirlas incluso cuando no podia dominarlas intelectualmen-
te 67. Era un realismo que dejaba los acontecimientos con su

66. J. J. StamM, Das Leiden des Unschuldigen in Babylon und Israel
(1946); EicuropT, II, 91 s.; 111, 1 5.3 H. ScumipT, Gott und das Leid im AT
(1926); E. BaLLA, Das Problem des Leids in der isr-jid. Religion: Eucharis-
terion f. Gunkel, 1, 214 s.

67. Ya en el vecino Egipto la situacién era claramente diversa. «Sabemos
que en todos los periodos de su historia al egipcio le gustaba ‘idealizar’,
como solemos decir, los acontecimientos reales. Pero en Ultimo término,
esta idealizacién consistc en negar la existencia a ciertos acontecimientos
politicos o a simples sucesos de la vida civil y personal, que significarian la
destruccion de las leyes eternas, establecidas por Dios. Asi, para el egipcio
no hay ningun rey débil o indigno... Existe, por lo tanto, una tensi6én interna
entre la historicidad objetiva de los hechos y la realidad subjetiva, tal como la
ve el egipcio y como la tiene que ver». E. O1TO, Die biographischen Inschriften
der dgyptischen Spadtzeit (1954) 2.
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validez ineludible, y apenas conseguia abrir al lector una mirada
hasta su dimension interior; pues bien, el arte narrativo del An-
tiguo Testamento y sobre todo el mas antiguo, debe a este rea-
lismo toda su sombria grandeza. La entera concepcion de la
P73 (justicia) debia, por lo tanto, acreditarse en un pueblo que
poseia un sentido muy agudo de la realidad.

Esto no quiere decir que el mismo concepto de la realidad
no sea problemético. Los hombres no percibieron siempre y
de igual modo la realidad de la vida, sus conexiones internas,
su evolucion y los acontecimientos que la componen; pues de-
tras de las experiencias humanas mas elementales se halla ya
una cierta «precomprensiéon dogmaética». Por eso, vamos a pre-
sentar ahora una exposicion critica del sentido de la realidad
que tenia Israel, al menos bajo uno de sus aspectos. Como la
mayoria de los pueblos que se encuentran al margen de la cul-
tura racional de occidente, Israel tenia también la conviccidn
de que entre el acto y el estado sucesivo del hombre existia una
relacién precisa y facil de reconocer: la accién mala rebotaba
sobre el culpable con consecuencias funestas; la buena, con
consecuencias benéficas. Como una piedra arrojada en el agua,
asi cada accién provoca un movimiento hacia el bien o hacia el
mal; se pone en marcha un proceso que, sobre todo en el caso
de un crimen, sélo se detiene cuando la retribucién alcanza al
malhechor. Pero esta retribucién no es un acto nuevo, prove-
niente de una regién extrafia al culpable; es mis bien, la pro-
l?ngacién del acto mismo, que se adhiere al responsable como
si fuera un objeto. De hecho, el hebreo no tiene ninguna pala-
bra para decir castigo. Los términos iy (culpa) y nxvn (pecado)
p}leden indicar la mala accién y también sus funestas consecuen-
cias, es decir, el castigo, porque, en el fondo, son una misma
c‘osa 68, Por esta razén, ultimamente se habla de una visién
sintética de la vida (pues para ella es todavia unidad lo que noso-

68. Véanse mas arriba las paginas 334 s.
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tros consideramos dividido); o mejor atin, de una esfera de accién
fatal 69

El inventario exegético —sobre todo en los salmos y prover-
bios— es evidente, y las cosas estdn particularmente claras en
el caso del homicidio: con el crimen se pone en marcha un pro-
ceso funesto, que antes de alcanzar al criminal, amenaza gra-
vemente a su comunidad. Por esto, la comunidad tiene sumo
interés en identificar y eliminar al homicida. El mal liberado por
el acto podia ser desviado con exorcismos. En los casos dudosos
se podia decir: «caiga su sangre (es decir, la culpa de sangre)
sobre...» (Jos 2, 19; Jue 9, 24; 2 Sam 1, 16); o se podia pedir a
Dios que alejase de la comunidad la culpa de sangre (Dt 21, 8).
Cuando se lograba apresar al homicida, se hacia «recaer» sobre
su cabeza la culpa de sangre —aunque el término «culpa» es
todavia demasiado espiritual—; es decir, el asesino era ajusti-
ciado y de este modo se alejaba la desgracia de los demas (2wn
2 Sam 16, 8; 1 Re 2, 5. 31 s).. El Antiguo Testamento conoce
gran variedad de términos para expresar estas conexiones, pero
siempre son muy drasticos y se oponén a cualquier interpreta-
cién exclusivamente espiritual 79,

En todo esto, Yahvéh tenia una parte muy directa. Pero no
podemos decir que Israel haya llegado a conocer esas conexio-
nes derivandolas del mismo Yahvéh, pues era un conocimiento
demasiado evidente. Se trataba de un elemento basico de la con-
cepcién global de la vida y, como tal, era mas bien un aspecto
de la visién del mundo (Weltanschauung) del antiguo oriente;
de ella participaba también Israel. Pero, para Israel y su feenla
causalidad universal de Yahvéh, era imposible concebir un fe-
némeno tan elemental sin relacionarlo con su actividad. Y, de
hecho, le atribuyé directamente ese proceso funesto o benéfico,
desencadenado por un acto determinado. El era, en definitiva,

69. K. KocH, Gibt es ein Vergeltungsdogma im AT?: ZThK (1955) 1 s.
También en la antigiiedad griega podriamos hallar innumerables testimonios
de esta concepcion; Cf. EsquiLo, Agamendn, 756 s.

70. Yahvéh la borra (Sal 51, 3 s.); la cubre (Sal 32, 1. 5); la arroja detras
de si (Is 38, 17); la echa al mar (Miq 7, 19); etc.
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quien conducia el proceso a su fin: él habia establecido esa cone-
Xién y por eso el culpable sélo podia dirigirse a Yahvéh para
moverle a romperla y evitar asi el castigo, que estaba ya en ca-
mino. Sélo Yahvéh podia decidir si el culpable debia «cargar
con su 1iy (culpa)».

Por otra parte, las maximas de la literatura sapiencial, que
tratan con mucha amplitud el tema de la accién fatal, describen
de un modo mucho mas objetivo, casi en el sentido de una ley
inmanente, la conexidn entre el acto y sus consecuencias. Junto
a 'un sinnimero de sentencias cortas, encontramos algunas des-
cripciones que tienden a lo grandioso y resumen aquella némesis
(retribucién) inmanente, que siempre alcanza al malvado (Job 15,
17-35; 18, 5-21; 27, 13-23). Pero si en estos casos, la referencia
a Dios pasa a un segundo plano, se debe a la problematica propia
de la literatura sapiencial, que aborda el fendmeno por vias
empiricas, es decir, desde afuera 7. Sea como sea, llegamos a
la conclusién de que es inadecuado hablar de un «dogma de la
retribucion» respecto al nexo existencial entre el acto y sus conse-
cuencias, pues la idea de la retribucién, al considerar el «cas-
tigo» como un acto forense adicional, supone ya una menta-
lidad juridica, cosa del todo ajena a este grupo de concepciones.

La experiencia cotidiana confirmaba a Israel en su idea del
nexo insoluble entre el acto y sus consecuencias. No se trataba
en absoluto de una teoria teoldgica (lo serd por primera vez
en las reflexiones mas recientes de la literatura sapiencial); al
contrario la veia reforzada por innumerables observaciones de su
vida de cada dia. Nosotros sélo podremos comprender en cierto
modo el hecho en cuestidn, si tenemos en cuenta la unién casi
somética del individuo con la sociedad. En aquella época no
existia una persona tan aislada y auténoma, cuyos actos pudie-
ran permanecer mis o menos desligados de la comunidad;
slo existian comunidades, que eran conscientes de formar un
cuerpo vivo, con todos sus miembros; ninglin acto u omisién
del individuo carecia de importancia para ellas. La conducta

71. Véanse mas adelante las paginas 519 s.
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leal hacia la comunidad favorecia a toda la comunidad y reper-
cutia a su vez sobre el individuo, aumentando su reputacién
y prosperidad; el comportamiento contrario a la misma, dafiaba
o aniquilaba inevitablemente la existencia del responsable.
Ciertamente estamos todavia muy lejos de la clave universal
para todas las vicisitudes de la vida.

A menudo se presentaban situaciones imprevistas y entonces
subia a Yahvéh un lamento y un interrogativo porqué. Este
interrogante es sin duda tan viejo como la fe yahvista y se ha con-
vertido en una férmula estereotipica en el estilo de las lamenta-
ciones publicas 72. Claro que en conjunto hemos de conceder
a las épocas primitivas del yahvismo una mayor capacidad de
acomodarse incluso a situaciones incomprensibles para ella.
La expresion: «él es Yahvéh; haga lo que le agrade» (1 Sam 3, 18)
estaba muy difundida en la antigua piedad popular. Ahora bien,
si todavia el Israel posterior sabia que no se podia preguntar
a Yahvéh «jqué estas haciendo ™ (Job 9, 12; Dan 4, 32) jcuanto
mas valdra esto para las épocas ligadas a la religion patriarcal!
Entonces valia precisamente aquello de «confiar en Yahvéh»
y esperar su intervencién, capaz de cambiar el destino 7. El
consuelo de saber que incluso una existencia amenazada estaba
«atada en el haz de los vivos ante Yahvéh» (1 Sam 25, 29) o
escrita en el libro de la vida (Ex 32, 32) se halla bien atestiguado
en los periodos mas antiguos 74. Pero jcémo estan las cosas con
relacién a la muerte misma? ;No era acaso la amenaza por an-
tonomasia de la vida, la prueba suprema?

2. Una vez mas debemos guardarnos de introducir ideas
modernas en los textos relativos a la muerte. El examen atento
de cé6mo entendian la muerte los cantos de lamentacién y de accion
de gracias ha dado un resultado sorprendente: Israel poseia

72. Sal 74, 1; 2 Sam 3, 33; Sal 10, 1; 22, 2; etc. GUNKEL-BEGRICH, Ein-
leitung in die Psalmen (1933) 217 s., 229 s.

73. Sobre el concepto «esperar en Yahvéh», véase C. WESTERMANN,
Das Hoffen im AT (1952) 24 s. (Forschung am AT, 1964, 224 s).

74. EicHropt, II, 91 s.
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una idea tan amplia y compleja de la muerte, que no resulta fa-
cil definirla 75. La nuestra es mucho mas simple: uno est4 muerto
desde el momento en que se extingue su vida fisica. En cambio,
para Israel ¢l dominio de la muerte se extendia muy adentro
en la regidén de los vivos. Debilidad, enfermedad, cautiverio
y opresion del enemigo son ya una especie de muerte. El enfermo,
que no puede realizar muchas de sus actividades vitales, se en-
c.uentra ya en un estado de muerte relativa. Desde esta perspec-
tiva adquieren sentido las numerosas afirmaciones de los salmos,
donde los orantes atestiguan que han estado ya muertos en el
seol y fueron «sacados» de alli por Yahvéh 76, El seol posee
ademas cierta agresividad; se introduce por doquier en el am-
bito de los vivos.

Asi pues, también con relacion a la muerte nos encontramos
frente a una definicién extrafia a nuestra mentalidad. Israel tiene
sin duda una idea espacial de la muerte, la concibe como un
«ambitox; se ve claro, por ejemplo, en el hecho de que identifica
el desierto con la muerte y el seol, o al menos, le afiade predicados
tipicos de la muerte 77. Por consiguiente, para Israel el dominio
de la muerte no esta situado mas alla del Giltimo confin de la vida;
la muerte penetra muy adentro en el terreno de la existencia.
La diferencia entre la vida y la muerte no era jamas el resultado
d'e una pura didgnosis cientifica. En rigor, definir lo que es y sig-
nifica la muerte, no era en absoluto objeto de una observacién
empirica y neutral, ni un problema que habia quedado resuelto
para siempre, sobre la base de una definicién comun a toda la
humanidad. Yahvéh era, mas bien, quien imponia la muerte

75. Sobre cuanto sigue a continuacién: CHR. BARTH, Di
Tode in den individuellen Klage— und Dank liedern des A’T (11‘3945;’.‘”””3 o

76. Numerosos textos en CHR. BARTH, /. c., 125 s. También A. R. JOHN-
SoN ha formulado esta importante constatacién, independientemente de Chr.
Barth:‘«La muerte, en sentido estricto, es para el israelita la forma mds débil
de la vida, y asi, cualquier debilitamiento de la vida es una forma de muerte».
«En‘una palabra, segin la vision israelita més corriente, que domina la con-
cg:pcu’)p del hombr.e en el Antiguo Testamento, estar enfermo del cuerpo o en
sﬁuaq()n ?.dversa significa experimentar ya el poder desintegrante de la muerte».
The vitality of the individual in the thought of Ancient Israel (1949) 94, 107

71. Jer2, 6.31; Job 12, 24 s. Véase CHR. BARTH, /. c., 86 s. ' '
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al hombre; lo que era o no la muerte, eso lo aprendia Israel di-
rectamente de Yahvéh. Cuando habla de ella, no habla de una
realidad natural —al menos en su lenguaje cultual— sino sobre
todo de experiencias de fe. Esto es lo que afirman las lamenta-
ciones y acciones de gracias en el salterio: la muerte empieza
a hacerse realidad cuando Yahvéh abandona a un hombre, cuando
calla; es decir, siempre que las relaciones vitales del hombre con
Yahvéh se debilitan. Desde ese momento no hay sino un paso
hasta el cesar definitivo de la vida, cuando el wb3 (alma) se sepa-
ra del cuerpo 78.

A nadie debe extrafiar que las ideas sobre la condicién ex-
terior de los muertos ofrezcan ciertas diferencias en los diversos
contextos literarios en que aparecen 79. Estas diferencias no
pueden tener una importancia teolégica particular. La afirmacion
decisiva y tan frecuente sobre esa condicién de los muertos es
teolégica: «como los caidos que yacen en el sepulcro, de los cua-
les ya no guardas memoria, porque fueron arrancados de tu ma-
no» (Sal 88, 6). Cierto, el dominio de Yahvéh no se detenia en
modo alguno a las puertas del reino de la muerte (Am 9, 2; Sal
139, 8); pero los muertos estaban excluidos del culto y de su
esfera vital. En esto consiste efectivamense su muerte. Alli no
hay proclamacién de la palabra de Dios ni alabanza (Sal 88, 12;
Is 38, 18); el difunto esta fuera de la actuacion histdrica de Yah-
véh (Sal 88, 11), y en esta exclusién consistia la verdadera amar-
gura de la muerte. A esto se afiadia el que los muertos en Israel
estaban privados de la dignidad sagrada que tenian en otras
partes, pues la fe yahvista habia luchado enérgicamente contra
cualquier residuo de culto a los muertos y contra la necromancia.
Por eso ha llamado justamente la atencién la insignificancia de

78. Gén 35, 18; 1 Re 17, 21; Jon 4, 3; Qoh 3, 21; 12, 7.

79. Asi, por ejemplo, no serd posible hacer coincidir la concepcion de la
tumba de los padres, como lugar del entierro familiar, y la del seol, lugar de
reunién de todos los muertos. La poesia y el lenguaje elevado prefieren la con-
cepcion del seol. L. RosT establece entre ellas una aguda separacion: la pri-
mera es del yahvismo primitivo: In memoriam Ernst Lohmeyer (1951) 67 s.
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los muertos para la vida del antiguo Israel 80. Vistos desde el
mundo de los vivos, cuyo centro y fuente de vida era el culto,
ellos se encontraban en un estado extremo e irreparable de im-
pureza. Estaban mas alld de cualquier valor vital; nunca se pro-
metieron los afligidos consuelo alguno del reencuentro con las
sombras antes amadas 8!. Las sombras ya no pueden tener sen-
timientos humanos; impotentes, padecen solamente su propia
descomposicion (Job 14, 21 s.).

Nos equivocariamos, sin embargo, si, frente a un panorama
tan sombrio, quisiéramos suponer que la concepcion israelita
de la muerte lleva a poner en duda el hombre y los valores de su
vida. El estudio de los textos no permite suponer una cosa se-
mejante. Israel se asocid, desde luego, a la lamentacién de todas
las religiones y culturas frente a la amargura de la muerte; pero
no le permitié socavar los fundamentos de su fe. No todo porqué
dirigido a Dios proviene necesariamente de una fe vacilante.
Israel no conocia la idea moderna, que hace de la vida y su con-
tenido un valor absoluto, ni la pretensién faustica de inmorta-
lidad que el hombre hubiera podido reivindicar ante Yahvéh.
A esto se afiadia que el individuo nunca se independizé realmen-
te de los lazos colectivos, al menos de los vinculos familiares;
se consideraba siempre un miembro de la comunidad y sobre-
vivia en sus descendientes 82. Era terrible morir sin hijos, prema-
turamente o de muerte violenta. Por el contrario, cuando alguien
moria «viejo y saciado de afios», era de hecho el don de una vida
plena, pues la vida se consideraba de antemano como algo li-
mitado, hecho a medida del hombre, y por eso podia provocarle
una cierta saciedad 83. Asi, el cuadro narrativo de Job, que per-

80. Ercuropbr, II, 118.

81. G. QUELL, Die Auffassung des Todes in Israel (1925) 30 s.

82. «Es _sorprendente y, en cierto modo, grandioso que una piedad
genuina y seria como ésta haya podido carecer durante tanto tiempo de la fe
en la supervivencia personal y de cualquier metafisica religiosa» J. WELL-
HAUSEN, Isrgglitische und jiidische Geschichte (31897) 218.

83. <I<V1eJo y saciado de afios»: Gén 25, 8; 35, 29; Job 42, 17; 1 Crén 29,
28; 2 Crén 24, 15. Num 27, 3 (P) aparece curiosamente sélo cuando supone
que la muerte es debida siempre a un pecado.
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tenece con seguridad a la época preexilica, muestra —extremando
las cosas por motivos didicticos—, que ni la muerte mas difi-
cil ni ain la seguridad de su cercania pueden justificar el aban-
dono de la confianza total en Yahvéh: «si aceptamos de Dios
los bienes {no vamos a aceptar los males?» (Job 2, 10). Estas pa-
labras formulan una consecuencia radical, pero precisamente
por eso abarcan todo cuanto la fe yahvista podia decir frente
a la muerte.

Lo mas digno de notarse a este propésito es, sin duda alguna,
lo poco que el yahvista sabe decir sobre el fenémenos de la muerte
en si. Pero precisamente en esta incapacidad de dominarla ideo-
légica o mitolégicamente, Israel mostré frente a la realidad de
la muerte una docilidad Ginica en la historia de las religiones.
iQué locuaces son aqui las religiones, qué temerarias las mito-
logias! Israel no la concibid jamas como una potencia mitica
auténoma; el poder de la muerte era fundamentalmente el pro-
pio poder de Yahvéh 84, La muerte no era el ultimo enemigo,
sino una accién de Yahvéh en el hombre. En esta linea se mueven
las declaraciones decisivas de Israel sobre este punto, y, por eso,
se oponen radicalmente a cualquier forma de fe en la fatalidad.
Yahvéh decide la muerte del hombre, pero, segun las circunstan-
cias, puede volver sobre su decision (2 Re 20, 5 s.); todo depende
de su libertad de dar y quitar. El que los orantes hayan simpli-
ficado muchas veces sus concepciones, hasta dar la idea de una
oposicién dualistica entre Yahvéh y la muerte, tiene en realidad
poca importancia si lo comparamos con la idea fundamental,
que era ya muy clara 85. S6lo en la literatura apocaliptica llega
a ser una entidad objetiva auténoma, enemiga de Yahvéh y de su
obra de salvacion y por tanto, destinada a ser destruida por él
(Is 25, 7; Test Levi 18; 4 Esd 8, 53) 8. Volviendo a la problemati-

84. CHRr. BaRTH, /. c., 69.

85. Asi, por ejemplo, Sal 49, 15; Is 38, 18; Jer 9, 20.

86. Cuando Job maldice su dia (Job 3, 3 s.) entra en ¢l Antiguo Testamen-
to algo de la fe en la fatalidad, comun al antiguo oriente. Su dia de nacimiento
debe ser condenado a una esterilidad metafisica y quedar olvidado, cuando
la divinidad asigne los destinos a los dias y a los meses. Pero en Job esto es
mas bien simple forma literaria.
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ca principal de este parrafo, vemos claramente que la muerte po-
dia ser causa de muchas pruebas para Israel pero nunca llegé a
ser el problema que amenazara los fundamentos de su fe. Se la
concebia mas como una pregunta dirigida al hombre que a Dios,
pues debido a la idea de la accion fatal, todas las perturbaciones
de la vida, todas las enfermedades eran una verdadera sacudida
para el interesado. Los sufrimientos conducian asi directamente
a la penitencia y a un examen de las relaciones con Dios, en cuya
alteracion se sospechaba su causa. El hombre se veia interrogado
por el sufrimiento 87,

3. Pero también habia una pregunta de Israel a Yahvéh;
y era el sintoma de una crisis dificil del yahvismo. Se trataba
de una crisis bien definida, es decir, capaz de ser definida teo-
16gicamente con bastante precision, como aparece claro del he-
cho que los primeros testimonios sobre ella surgen todos hacia
la misma época: entre finales del siglo vii y comienzos del VI
El ultimo periodo de la monarquia con sus catéstrofes politicas,
debio ser la época de una peligrosa disolucién de la fe. Pero las
dificultades que experimentaba esta generacién geran objetiva-
mente mayores que las de tiempos pasados? Suponiendo que la
pregunta sea legitima, solo cabe responder afirmativamente
con muchas reservas. En todo caso, los hombres habian cambiado.
Su pensamiento se habia matizado, sus sentimientos eran mas
finos y vulnerables. Y si ademas pensamos en la Jerusalén de
Jeremias y de Ezequiel, que no habia tenido nunca una pobla-
cion yahvista autéctona, ciudad de corte y de funcionarios,
entonces podemos figurarnos cudn problematica, casi vacilante
debié ser su situacidon espiritual y cuan vacia de contenido su
fe. El suelo era, pues, mucho mas fértil para preguntas del hombre

87. Sobre la concepcién de la muerte en Israel, véase EicuHropr, II,
122 s.; II1, 151 s.; L. KOHLER, 134 s, 141; M. ACHARD, De la mort ¢ la ré-
surrection d’aprés I'AT (1956). Una comparacion instructiva de las concep-
ciones babildnicas sobre la muerte y la tumba con las israelitas, su parentesco
§7sus oposiciones, en A. HeipEL, The Gilgamesh Epic and OT Parallels (1945)

S.
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a Dios: aqui crecid una generacion que, con su resentimiento
religioso, pasd al ataque contra los profetas y éstos, obligados
a defenderse, tenian que aceptar su reto y responder. «No es
justo el proceder de Yahvéh» (Ez 18, 25. 29). Una generacion que
podia hacer esta afirmacion monstruosa y expresarla tan friamente,
habia abandonado los fundamentos patriarcales de la fe yahvista.

La pregunta del porqué, lo hemos visto, era en si muy anti-
gua, pero adquiria una nueva resonancia cuando se la formulaba
con cierto escepticismo, desde una cierta distancia religiosa.
Ya resuena entre los contemporineos de Isaias, cuando le dicen
que Yahvéh apresure su obra (Is 5, 19). Mas tarde los contempo-
raneos de Sofonias ponen en duda la actividad de Yahvéh en la
historia en términos radicales: «el Sefior no hace nada, ni bueno
ni malo» (Sof 1, 12). Estas y otras frases pudieron ser casos ex-
tremos y tal vez fueron exageradas por los profetas con inten-
ciones polémicas 88, pero nos ayudan a comprender la situacion
espiritual de una época, de la que también participaron a su ma-
nera los profetas, pues gran parte de la problematica de su tiempo
fue determinante para ellos. Si se leen las lamentaciones de Ha-
bacuc, contemporaneo de Jeremias, sobre los «violentos» que
tienen el pueblo a su merced y divinizan su poder (alude sin duda
a los sirios, Hab 1, 2-4. 12-17), se reconoce inmediatamente el
estilo tradicional de las lamentaciones populares 8. Pero, al des-
cribir la angustia, como la victoria de un y¥9(malo) sobre un P73
(justo), el profeta lo ha formulado en unas categorias particula-
res, empujandola en la direccidén, en que se hallaba toda la pro-
blematica de su tiempo. Jeremias y Ezequiel hubieron de recha-
zar el proverbio: «los padres comieron agraces, los hijos tuvieron
dentera» (Jer 31, 29; Ez 18, 2; ver Lam 5, 7). Este dicho tan
famoso se rebela contra la separacién historica de la causa y el
efecto, de la falta y el castigo.

Nuestros padres pecaron: ya no existen; y nosotros cargamos con sus
culpas (Lam 5, 7).

88. Am 6, 3; 8, 5; Is 22, 13; 28, 14; Jer 5, 12; Sal 73, 11,
89. Sal 44; 74; 79; 80; 83; Lam 5.



480 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

No es todavia un individualismo consecuente el que pronun-
cian estas palabras, pues el v. sélo separa unas generaciones
de otras. La generacion mas joven se considera independiente
de la generacion de sus padres y responsable de si misma; ya
no puede comprender que en ciertas ocasiones la semilla de las
acciones fatales pueda madurar solamente en las generaciones
posteriores. Ahi es donde veia amenazada su relacién con Dios.
La teologia deuteronomista de la historia contaba todavia clara-
mente con este efecto del mal, que traspasa las generaciones,
y fue un factor esencial de su concepcion histérica 90, Muy'di—
verso era Ezequiel: en su tratado sobre la justicia, a la afirmacion
de Ia accién del mal que traspasa las generaciones, opone primero
una antitesis en forma de oraculo divino: cada vida individual
pertenece a Yahvéh, cada uno tiene en su vida una relacién
directa con Yahvéh (Ez 18, 4). Ezequiel combate, por lo tanto,
la tesis popular de la separaciéon entre la accion y sus efectos;
es mas, al hablar del individuo y de su vida, y no de la genera-
cion o de otras relaciones mayores, se muestra mas radical y mo-
derno que sus lastimeros contemporaneos. En un segundo mo-
mento, desarrolla esa antitesis en dos secciones, en forma de
ejemplos: 1. Padre, hijo y nieto; cada uno estd por su propia
cuenta delante de Yahvéh. No hay transmision hereditaria o
error en las cuentas. La 11p1% (justicia) del padre no ayuda al hijo
si éste es Yy (malvado), y la ayw (maldad) del hijo no grava sobre
el nieto si éste es p>3X% (Justo) (v. 5-20). 2. Pero ni siquiera la vida
del individuo forma un todo delante de Yahvéh. El yzn (mal-
vado) puede convertirse a la justicia y el p»7% (justo) puede apar-
tarse de su fidelidad a Yahvéh. Yahvéh no computa todo junto,
no saca ¢l promedio de la vida del individuo. Ninguna maldad
pasada grava ya sobre quien se convirtié a la justicia. El camino
hacia Yahvéh y hacia la justicia estd siempre abierto. Por otra
parte, al que se aparta de la justicia, no lo salva ya su fidelidad
anterior (v. 21-32). Uno no puede «confiar en su propia justicia»
y volverse hacia el mal (Ez 33, 13).

90. Véanse mas arriba las paginas 419 s., 423 s,
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El capitulo 18 de Ezequiel ha sido muy criticado, en la mayo-
ria de los casos porque se lefa en él una doctrina extrema sobre
la justicia por las obras. Pero Ezequiel entiende p»13 (justo)y
v (malvado) mas bien en el sentido de una decisién fundamen-
tal del hombre por o contra Yahvéh y, como dijimos, ve en la
observancia de los mandamientos el signo de una profesién de
fe en el Sefior. La fria objetividad con que expone Ezequiel que
Yahvéh no juzga a los hombres ni hace sus cuentas con ellos a la
manera humana, y que precisamente en eso consiste su forma
peculiar de salvarlos, es justamente lo que da su grandiosidad
teoldgica al capitulo. La frase principal, que nos da la pauta pa-
ra comprender todo lo restante es el deseo de Yahvéh de que el
yw9 (malvado) se convierta y viva. El Sefior no se complace en
su muerte (v. 23 y 32) 9L, Este capitulo se acerca, por tanto, a la
pardbola de los vifiadores (Mt 20, 1 s.). Decisivo para la com-
prension del conjunto es que Ezequiel no presenta aqui ninguna
teoria general sobre la justicia de Yahvéh y de Israel; habla con
un lenguaje profético inmediato a una época concreta, sobre la
que se extienden ya las sombras de un fin cercano. Es para este
hic et nunc, muy préximo al dia decisivo del juicio, para el que
tenian toda su validez las palabras del profeta.

Aquella debié ser una de esas épocas que sorprenden de vez
en cuando a los pueblos: al quebrantarse la antigua fe patriarcal
y la concepcion patriarcal del individuo y de la comunidad, la
mirada quedé libre para asomarse a las impenetrables compli-
caciones supra-personales, donde el individuo, que habia tomado
conciencia de su aislamiento, no encontraba salida alguna. Ahora,
las inteligencias criticas se dieron cuenta de las cargas y las
cadenas que el individuo arrastraba consigo desafiando cual-
quier explicacién racional. Asi, frente a una calamidad que se
abatia brutalmente sobre la colectividad y ain mas después de
la catastrofe del 587, surgid la pregunta de saber qué sentido
tenia el destino del individuo y cul era su parte de responsabi-
lidad en el conjunto de los acontecimientos que comenzaban.

91t. Eicuroprt, III, 142 s.
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En la misma problematica nos introduce la instruccién pro-
fético-sapiencial de Ez 14, 12-20: si a causa de graves pecados
Yahvéh hiciera venir sobre una nacién hambre, espada o peste,
y si en ella viviesen los tres justos ejemplares Noé, Daniel y Job,
solamente ellos podrian salvarse. Con su justicia no podrian
salvar ni siquiera a sus propios hijos e hijas. Esta pericopa se
acerca bastante a Ez 18, 5-9. También aqui llama la atencién
que el profeta no renueve la antigua concepcidn yahvista de la
colectividad. Al contrario, destruye por completo el colectivis-
mo carcomido, que habia llegado a ser un cémodo refugio
para protegerse contra Yahvéh. Ezequiel saca al individuo de
su anonimato y destruye cualquier seguridad oculta, cualquier
justicia falsa 92. Si uno no puede confiar en su propia justicia
para protegerse contra Yahvéh, menos ain en la justicia de los
demas.

Estas explicaciones de Ezequiel estin en sorprendente contradiccion con
el didlogo entre Abraham y Dios acerca de Sodoma (Gén 18, 20 s.). Pero seria
un error querer interpretarlo como la protesta contra la ley de la responsa-
bilidad colectiva por parte de una época, que pensaba «ya» en términos indi-
vidualistas. En realidad, en el dialogo domina por completo el pensamiento co-
lectivista. Se trata siempre de toda la ciudad de Sodoma y no, de separar los
justos de la massa perditionis. Pero, si en el caso de una transgresion grave el
pensamiento colectivista tradicional incluia en el castigo a los miembros ino-
centes de la comunidad, este didlogo lanza de una manera completamente
revolucionaria la pregunta contraria, la presencia de los justos (no podria
acaso tener una funcidén protectora para la totalidad ? (El juicio y la accién
de Yahvéh estaran siempre determinadas por la maldad de la mayoria? ;{No
podria tal vez manifestar su;1pvy (justicia) con la totalidad, tomando en cuenta
la minoria inocente y perdonando por ella a la colectividad? Yahvéh da la
razén a Abraham: aunque ¢l nimero de justos no guardara la menor pro-
porcion con el nimero de los culpables, Yahvéh salvaria la ciudad «a causa
de ellos». Este pasaje es Unico y es practicamente imposible catalogarlo en la
historia de la teologia de Israel. En oposicidn al-conjunto de sagas antiguas,
en el que lo ha incorporado el yahvista, este didlogo es el producto de una
singular reflexion teoldgica sobre la j3p9¥ (justicia) divina; aparece como un
esfuerzo aislado por reemplazar el antiguo pensamiento colectivista con uno
nuevo, que parte de la funcién protectora de los pvp97X (justos). El pasaje sc
enlaza, por encima de varias generaciones, con la palabra profética del «siervo
de Yahvéh» que procura la salvacion «a muchos» (Is 53, 5. 10) 93,

92. W. ZimMmErLI, Das Gotteswort des Ezechiel: ZThK (1951) 255 s.
93. Pero también es probable que tenga alguna relaciéon con Os 11, 8 s.;
K. GALLING, Deutsche Theologie (1939) 86 s.
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La cuestion sobre el modo como actuaba la fip13 (justicia)
divina y humana no eran en absoluto sutilezas tedricas de un pe-
quefio grupo teoldgicamente comprometido. Era mas bien la for-
ma en que se comenzd a plantear, en un momento determinado,
el problema de las posibilidades de una relaciéon comunitaria
con Yahvéh. El problema surge en la Jerusalén de los ultimos
dias de la monarquia ante el destino politico del reino de Juda;
pero también aparece en forma un tanto diversa en el campo
de la vida individual, frente a la felicidad de los «impios» (Sal
73, 3). No es pura coincidencia el encontrarla también como
tentacién en la misma época, en Jeremias (Jer 12, 1 s.). Desde
entonces seguird siendo por mucho tiempo uno de los proble-
mas teolégicos mas debatidos. No es solo el sintoma de una fe
agotada y hurafia, aunque a veces se presentd también bajo este
aspecto menos impresionante; por ejemplo, cuando los contem-
poraneos de Malaquias envidiaban a los ooyw (malvados) felices
y murmuraban «;qué sacamos con guardar sus mandamientos ?»
(Mal 3, 13 s.).

Tengamos presente que cuando el individuo toma conciencia
de hallarse solo ante Yahvéh y se pregunta cual era su partici-
pacion personal en la salvacién, surge uno de los ultimos pero
mas dificiles problemas que la fe yahvista hubo de afrontar:
(en qué consiste la participacion del individuo en Yahvéh y en
sus dones? Las antiguas ideas yahvistas sobre los bienes salvi-
ficos (tierra, paz frente a los enemigos, bendiciones de la tierra,
multiplicacién de la descendencia, etc.) no podian ser trasla-
dadas automaticamente al individuo; e incluso alli donde era po-
sible, no conseguian dar aquella relacion personal con Dios,
que esta época tardia anhelaba. (Como debia, pues, entenderse
y realizarse, dentro de la gran comunidad cultual, una relacién
personal del individuo con Yahvéh? La espiritualizacion progre-
siva de muchos conceptos cultuales, que comenzaba en esta época,
aporté una ayuda fundamental a la solucion del problema 94.

94, S. MOWINCKEL, Psalmenstudien VI, 51 s.; C. WESTERMANN, Das
Loben Gottes in den Psalmen (1954) 53 s.; H. WENSCHKEWITZ, Die Spiritua-
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Se habla de la circuncision del corazén, de la alabanza como sa-
crificio, de la oracién como ofrenda de incienso, de Dios como
refugio del alma, del corazén puro, etc.

Suba mi oracién como incienso en tu presencia,
el alzar de mis manos como ofrenda de la tarde (Sal 141, 2).

Estas espiritualizaciones son solamente una parte de un
fendmeno de gran alcance: la irrupcién del pensamiento racio-
nal en el mundo patriarcal del culto; de ello nos ha dado ya una
idea la elaboracion teoldgica del culto llevada a cabo en el Deu-
teronomio 95. Estas espiritualizaciones nos permiten también
conocer como el tardio Israel, ayudado por su espiritu interpre-
tativo, reavivod los ritos para asimilar de nuevo el culto en forma
vital. Entonces por primera vez se volvié agudo el problema
del «significado» de las practicas cultuales. A diferencia de la
elaboracion teolégica del Deuteronomio, en estas espiritualiza-
ciones el proceso de reinterpretacion y de asimilacién parte
expresamente del individuo. Es él quien descubre en los ritos
e instituciones sagradas su caracter indicativo, es decir, realida-
des que lo conducen a lo interior y a lo personal; y es él quien
se legitima delante de Yahvéh con este nuevo modo de compren-
der el culto. Se ha entendido precipitadamente este proceso
como un sintoma de disolucion o de «superacién» del culto,
pero su finalidad era de hecho mantener la relacién del individuo
con el mundo sensible de los ritos. El que hablaba de la circun-
cisidn del corazdn ;se alejé por ello de Ia practica externa de la
circuncisién (Dt 10, 16; 30, 6; Jer 4, 4)? Y los que encontraban
gran consuelo al «refugiarse en Yahvéh» ;negaban con ello la
funcién de asilo del santuario (Sal 16, 1; 61, 5, entre otros)?
Aun las frases mas extremas, exageradas por este celo de inte-

lisierung der Kultusbegriffe Tempel, Priester und Opfer im NT: Angelos (1932)
71 s. Falta todavia una elaboracién del material del Antiguo Testamento.
95. Sobre esta cuestién cf. més arriba la pagina 291,
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riorizacién, no Hegan a tener el peso de una concepcidn radical-
mente anticultual. Y sin embargo, no se puede negar que esta
apropiacidon racional del culto era en si rica en consecuencias.
Una vez puesta en marcha, condujo a importantes cambios del
centro de gravedad en el interior del culto, sobre todo quitando
valor al elemento cultual que mas se resistia a una espiritualiza-
cion: el sacrificio sangriento 96,

Quizas de esta manera, amplios sectores del Israel tardio,
que habian tomado conciencia de su propia individualidad,
pudieron incorporarse a la vida del culto y encontraron una re-
lacién muy personal con Yahvéh. Pero, ;(qué sucedia con la otra
parte, con Yahvéh? ;Respondia también con una irrupcidn
personal en la vida del individuo y en sus necesidades? No, el
enigma de su conducta no se esclarecié. Al contrario, el indivi-
duo pudo por primera vez sentir en toda su gravedad lo inafe-
rrable de su actividad. La conciencia del pueblo atribulado po-
dia entender las duras pruebas que se abatian sobre la nacién
entera, sobre regiones o ciudades, las derrotas militares, la cares-
tia o la sequedad, como castigos merecidos por la infidelidad

96. Sal 40, 7-9; 50, 8 s.; 51, 18; 69, 31 5. S. MOWINCKEL, Psalmenstudien
VI, 51. El problema aqui mencionado podria motivarnos una consideracion
de fondo: ¢las realidades espirituales se remontan solamente al tiempo en que
fueron formuladas? (El pensamiento expresado en las afirmaciones espiri-
tualizantes de los salmos era realmente nuevo o estaba ya presente y era exi-
gido de alguna manera —tal vez menos diferenciada— en el culto antiguo?
Alli el hombre era una unidad y por eso debia comprometerse totalmente.
En las cosas del culto merece ser tomado en serio cuanto sigue: cuando se
convierten en objeto de reflexién tienen ya detras de si el tiempo privilegiado
en que eran obligatorias. La reflexion no crea nada realmente nuevo, sino
que trae a la conciencia racional, lo que ya antes valia de una manera inte-
gral. O. SEeL ha esclarecido, de modo convincente, este punto para la antigiie-
dad griega, analizando el concepto de la conciencia: «...la tragedia del siglo v
no hubiera podido formar una cantidad tan enorme de elementos tragicos,
a partir de los materiales épicos, si antes no hubieran estado ya presentes en
ellos, aunque sélo fuera con pocas palabras. Me parece que aqui se toma
un elemento béasico de la naturaleza humana, algo estructuralmente impres-
cindible. La prestacion del espiritu griego desde Homero hasta Platén no
consiste en haber descubierto y creado todo esto de la nada, sino en haberlo
traido a la conciencia, poco a poco pero mds pronto de lo que se cree, mediante
la expresion que lo configura», Zur Vorgeschichte des Gewissensbegriffs im
altgriechischen Denken: Festschrift Franz Dornseiff (1953) 297 s.(La cursiva
es nuestra).
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o la apostasia de Yahvéh. Pero en la vida personal podian sur-
gir situaciones, en que era imposible reconocer la benevolencia
salvifica de Yahvéh hacia el individuo. Podian presentarse fa-
talidades —y ¢(quién en su vida no ha tocado este limite?— en
las que parecia como si Yahvéh se hubiera retirado en su silencio
incomprensible e intolerable.

La posibilidad de un abandono completo por parte de Yah-
véh empezd a aterrorizar al creyente y permanecio, a través de
generaciones enteras, como una amenaza grave y desconcertante
del individuo y de cuanto él creia poseer en el campo religioso.
A decir verdad, ya las antiguas lamentaciones populares habla-
ban del abandono divino 97, Pero afectaba mas bien a las rela-
ciones de Dios con una generacién, que se sentia abandonada
por Yahvéh; pero no significaba necesariamente el término de
cualquier comunién ulterior entre Yahvéh e Israel; era, por asi
‘decir, un abandono relativo por parte de Dios. Se comprende,
en cambio, que la situacién del individuo fuera diferente. Una
enfermedad grave, que podia llevarlo a la muerte, le debi6é pare-
cer un alejamiento de Yahvéh y una ruptura de sus relaciones,
en las que creia poder abandonarse incondicionalmente. Por eso
«las lamentaciones individuales» rebosan de lamentos conmove-
dores, pues cualquier desgracia grave ponia en tela de juicio la
totalidad de sus relaciones con Dios. Aqui la muerte llegd a ser
realmente una tentacién, pero sélo desde un punto de vista ex-
terior, porque quitaba al hombre el espacio, en que podia te-
ner lugar su rehabilitacion delante del Sefior.

El lector moderno se puede sorprender al ver que la conver-
sacion del individuo con Dios en «las lamentaciones» carece
de aquella dltima nota personal, que seria de esperar. Pues, aun-
que encontramos a cada paso formulaciones que expresan de
manera incomparable la interioridad de la persona y la instancia
de sus oraciones, la historia de las formas ha demostrado hace
tiempo que casi todas las oraciones de lamentacion, incluso las
mas personales, utilizan en su fraseologia férmulas claramente’

97. Por ejemplo, Sal 44, 10 s.; 60, 3; 74, 1.
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convencionales. No obstante la estilizacion personal de estas
oraciones, el exégeta casi nunca logra descubrir en las declara-
ciones del orante algiin rasgo personal o biografico de su propio
destino. Se trata mas bien de algunas concepciones tipicas, y a
veces, descoloridas, que le sirven para expresar su pena: por ejem-
plo, «el viaje al infierno», concepcién de origen mitoldgico
(cf. Jon 2, 4 5.). La muerte los ha envuelto tan violentamente,
que estan sumergidos en los abismos de la tierra y las aguas del
caos se han cerrado sobre ellos. Otra manera de presentar el su-
frimiento es la imagen de enemigos que atentan contra la vida.

Es asi como en estas oraciones lo auténticamente personal
aparece solo de forma muy mutilada, en un conjunto de con-
cepciones y de formulas culticas convencionales. Casi podriamos
afirmar que aun en estas stplicas, dotadas con frecuencia de una
maravillosa interioridad, el individuo no ha logrado todavia
una perfecta conciencia de si mismo, ni la capacidad de expresar
de manera inmediata y coherente su propia intimidad. Lo
mismo podria ser valido para la historia general del espiritu
humano si tomasemos como criterio el moderno individualismo
occidental. Pero, antes debemos plantearnos la pregunta contra-
ria: ;pretenden esas oraciones hacer una descripcion tan perfecta
de la situacidn personal del individuo? En el ambiente del culto,
al que pertenecian; no se podia abandonar la relacién de lo in-
dividual con lo tipico, porque en ella precisamente se conser-
vaba la unién del individuo con la comunidad. El individuo no
se lamentaba exclusivamente de su propia indigencia. Nunca
la concibié asi, y por eso la expresaba en palabras y conceptos
generales, tomados de la liturgia. Con ello se unia a la multitud
invisible de aquellos que habian padecido los mismos o seme-
Jjantes sufrimientos y habian sido escuchados, y otros a su vez
podian «refugiarse» en las palabras de su oracidn 98,

98. «Pasé la noche solo... y finalmente... lei los salmos, uno de los pocos
libros en los cuales uno puede refugiarse completamente, por mas distraido,
desorientado y atormentado que esté...» R. M. RILKE, Briefe an seinen Ver-
leger (1934) 247.



488 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

Con esta esquematizacion ritual, que daba su fisonomia in-
cluso a las lamentaciones y acciones de gracias mas personales,
iba unido otro factor teoldgico importante: aunque los orantes
expresan su sufrimiento en forma relativamente despersonalizada,
llama la atencion la enormidad y el radicalismo de tales descrip-
ciones. El salmo 22 se lamenta de la enfermedad, los enemigos,
la pobreza, los falsos testimonios y los escarnios; casi todos los
sufrimientos imaginables se han acumulado sobre el que ora.
Aqui no tiene cabida el conocido recurso a la naturaleza del
oriental que en su emocién acude enseguida a las palabras mas
redundantes y a las imagenes mas extremas, porque en su len-
guaje estos salmos no son efusiones personales, sino palabras
ligadas al ritual del culto. Por eso, la reflexion teoldgica tiene que
conceder mayor importancia a la diferencia entre el sufrimiento
real y la forma extrema de presentarse el orante frente a Dios-
«En el salmo 22, David desciende con sus lamentos a una pro.
fundidad, que sobrepasa sus sufrimientos» 99.

Asi como el orante se rodeaba de una justicia que estaba por
encima de las posibilidades de su obediencia y de su generosidad
interior, asi también se describe ahora en sus lamentaciones como
el sufriente ejemplar, sobre el que no sélo se han abatido toda
clase de sufrimientos, sino ademas el sufrimiento extremo: el aban-
dono por parte de Dios 100, La peculiaridad teoldgica del sal-
mo 119101 consiste precisamente en haber entrelazado intima-
mente estos dos aspectos: aquel cuya delicia son los mandamien-
tos de Dios, que los prefiere a cualquier posesién terrena y cuya
alma se consume desedndolos sin cesar, ése mismo es el despre-
ciado (v. 22), amenazado por los principes (v. 23), su alma esta
pegada al polvo (v. 25), lo envuelven los lazos de los malvados

99. F. DrLITZSCH, Biblischer Kommentar iiber die Psalmen (1883) 224,

100. Lo mismo en el canto eclesiastico de la iglesia evangélica: «Yacia
con cadenas pesadas... lleno de escarnios y vergiienza... Yacia en la mds pro-
funda noche de muerte..» :

101. A. DerssLer ha mostrado hasta qué punto es inapropiado el titulo
corriente «salmo de la ley», Ps. 119 und seine Theologie. Ein Beitrag zur Er-
forschung der anthropologischen Stilgattung im AT (1955) 292 s. El salmo
gira en torno al milagro de la palabra divina.
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(v. 61), los insolentes urden engafios contra él (v. 69), le hacen
dafio (v. 78), le persiguen (v. 84), etc. 102,

Cuanto dicen los salmos de lamentacion sobre el sufrimiento
humano no es propiamente otra cosa, sino una forma mas de
presentarse el hombre ante Dios, en la que confiesa ser uno que
espera la ayuda divina. Algo semejante pasa alli donde el orante
se autodefine «pobre» y «miserable». La certeza de que Yahvéh
muestra un interés especial por los desamparados ante la justicia
y los menos favorecidos en la lucha por la vida, se remonta muy
lejos en la historia de Israel. El concepto de pobre contenia una
verdadera reivindicacién frente a Yahvéh y, precisamente por
eso, llegé a ser mas tarde una autodefinicion del hombre piadoso
ante el Sefior 103, De hecho, un gran nimero de textos consideran,
sencilla y directamente, a estos pobres como aquellos que pueden
esperar realmente en la proteccion divina 104. Ser pobre equivale a
ser desvalido e indefenso, y asi se explica por qué estos orantes se
llaman a si mismos los que buscan tinicamente a Yahvéh, y en él
se abandonan (Sal 22, 27; 69, 33). Abrazan este modo de existir
ante Dios y con él se describen. Su contrafigura es el violento,
que priva de su derecho a los demas, especialmente a los pobres,
y atenta contra su vida (Sal 10; 35, 10; 37, '14). Frente a ellos,
el «pobre» es quien pone su causa en manos de Dios, el humilde
que renuncia a defender él solo su propia causa. A diferencia
del violento, ha quebrado su orgullo; tiene «un espiritu quebran-
tado» (Is 57, 15; 61, 1; Sal 51, 19). Asi, la descripcién que de si
mismo hace el pobre y el miserable, se convierte en una interpre-
tacién importante y en complemento de la concepcién del
«justo» 105,

102. Habria que mencionar aqui otro grupo de pruebas, si se aceptara
la tesis de Mowinckel, que considera a los enemigos del individuo como ma-
gos. Esta tesis ha sido modificada y propuesta de nuevo por A. GUILLAUME,
Prophecy and Divination (1938) 272 s.

103. A. KuscHKE, ZAW (1939) 50.

104. Sal9, 10; 12, 6; 14, 6; 18, 28; 35, 10; 116, 6; 140, 13; 146, 7; 149, 4.

105. Con esto no se niega la posibilidad de que esa autodefiniciéon del
orante oculte un determinado grupo social. Sobre la discusién de este pro-
blema, J. J. StAMM, Ein Vierteljahrhundert Psalmenforschung: ThR (1955) 55 s.
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4. Si volvemos a la cuestién relativa a las tribulaciones del
individuo, hemos de tratar de nuevo el problema del consuelo
en tales angustias. Como es facil imaginar éste podia ser muy
variado. En primer lugar deberiamos mencionar el consuelo que
los orantes recibian en el culto, en el llamado oraculo sacerdotal
de salvacién, después de rezar sus oraciones de lamentacion.
Se ha supuesto con razén que «los repentinos cambios de 4nimo»
en algunos salmos de este tipo deben atribuirse a la promesa que
recibia el orante, (por ejemplo, en los Sal 6; 22; 28; 56; 69) 106,
es decir, sentia el «no temas» y luego la garantia de que Yahvéh
no lo abandonaria, estarfa con €l y seria su ayuda. De este modo,
ya en el culto se exhortaba a los orantes a contar con Yahvéh
y a esperar en él. Ellos aceptaban la promesa y se decian a si
mismos: «espera en Dios» 107, La oscuridad que envolvia al oran-
te no podia en verdad ser esclarecida, pero ahora sabe que toda-
via podra proclamar la ayuda de Yahvéh y que ninguno de cuan-
tos esperan en Yahvéh sera confundido. De esta manera el alma
«guarda silencio» delante de Dios, pues de él viene su esperan-
za 108, Ni siquiera la felicidad de los impios puede afectarlo por-
que es fragil y no tiene consistencia 109,

Estos y otros pensamientos lograron consolar a muchos des-
graciados en sus duras pruebas. En cambio encontramos con
menor frecuencia la idea, tan importante en la futura religion
cristiana, de que los sufrimientos son ttiles para la educacion
y la purificacion del hombre, y son, por lo tanto, un factor posi-
tivo en los planes salvificos de Dios. Con todo, a veces el sal-
mista confiesa que Yahvéh lo ha «humillado» y «castigado»
para salvarlo conduciéndolo asi a una relacion mas profunda

106. BEGRICH ha reconstruido de una manera convincente el ordculo
sacerdotal de salvacién, partiendo de algunos textos de Isafas 1: ZAW (1934)
81 s. (Ges. Studien z. AT, 1964, 217 s.). Particularmente importante para pro-
bar la existencia de este oraculo es Lam 3, 55-57: «Invoqué tu nombre...es cu-
chaste mi llamada... estabas cerca cuando te llamé y dijiste: ‘no temas’.

107. Sal 42, 6. 12; 25, 3. 21;37,9. 34; 69, 4. 7, 130, 5 s.

108. Sal 62, 2. 6 (léase 71°N7F); ver Sal 37, 7.
109. Sal 37,1 s.; 92, 8; 125, 3; Job 20, 5 s.
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y personal con Dios (Sal 66, 10; 118, 18; 119, 67. 71). En estas
confesiones se lleva a cabo una espiritualizacion de la antigua
doxologia judicial, pues lo que antes se consideraba un castigo
justo, ahora, al reflexionar sobre el pasado, aparece como una
correccion saludable, que lleva a Dios. Elihu sostiene esta con-
cepcién pedagdgica en sus respuestas a las lamentaciones de Job
(Job 33, 12-33; cf. 5, 17 s.). Pero, en conjunto, nos llama la aten-
cidn la dificultad con que Israel llegd a dar al sufrimiento un valor
relativo —a esa realidad, que casi siempre habia considerado el
enemigo absoluto de la vida— y las vacilaciones con que alcanzé
esa visién mas racional del dolor, como pedagogia divina, com-
prensible a la fe.

Otro consuelo frente al sufrimiento es el que podriamos la-
mar «consuelo de los espirituales». Aunque no posee una base
muy amplia en los textos, si en cambio ha tenido repercusiones
incalculables por su radicalismo teoldgico. La concepcion de que
el oprimido puede «refugiarse» junto a Yahvéh, «buscar asilo»
en él, esta ligada a la funcion del templo como asilo para el per-
seguido. Esta concepcién se separd, sin embargo, de la institu-
cién sagrada y se le dio un sentido espiritual, entrando asi en el
lenguaje general de las oraciones !10. En algunos salmos, este
proceso de espiritualizar las relaciones con Dios llevé a conse-
cuencias radicales. Los salmos 16 y 62 empiezan confesando el
asilo divino y en los salmos 27 y 36 esta confesion resuena en
lugares decisivos (27, 1. 5; 36, 8). Si se interroga a dichos salmos
en qué consisten exactamente los beneficios de este refugio, en-
contramos afirmaciones que hablan mucho maés de la felicidad
de la comunidn espiritual con Yahvéh, que de satisfacciones ex-
teriores. «Th eres mi bien» (>naiv ), «tengo siempre presente al
Sefior» (Sal 16, 2. 8). Para el orante del salmo 27 el supremo deseo,
aun por realizar, es habitar en la casa de Yahvéh todos los dias
de su vida, para «gozar de la dulzura del Sefior» (77> py2 nimd
Sal 27, 4).

110. Sal 17, 8; 57, 2; 59, 17; 61, 5; 64, 11.
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Estos salmistas no son ciertamente ascetas, «se nutren de lo
sabroso de tu casa» (Sal 36, 9), pero el tenor de sus salmos mues-
tra claramehte, coémo para ellos, todo se sublima en lo espiritual.
Aqui se ha alcanzado una interiorizacion extrema; un repliegue
total al campo de la mas sublime comunion con Dios, que ha he-
cho a estos orantes casi inaccesibles desde el exterior. La concisa
declaracion: «tu gracia vale mas que la vida» (Sal 63, 4) nos
hace comprender la honda transformacion de todos los valores de
la vida que se ha llevado a cabo, pues la vida y su prologacién
por Yahvéh, habia sido siempre para lIsrael el mayor de los bienes.
La distincion entre la gracia y la vida era algo completamente
nuevo en Israel, significaba el descubrimiento de lo espiritual,
como una realidad mas alla de la caducidad de los bienes corpo-
rales. Esta fe ya no necesitaba ninguna cosa exterior, ni la his-
toria de la salvacidon, ni los ritos objetivos, porque la accion sal-
vifica de Yahvéh se realizaba en el interior. Ahora un orante
puede decir a Yahvéh: «contigo ;qué me importa la tierra? Se
consume mi corazén y mi carne por Dios, mi lote perpetuo»
(Sal 73, 25 s.). Al 4mbito de esa espiritualidad casi mistica perte-
nece indudablemente esta frase oscura: «en ti esta la fuente viva
y tu luz nos hace ver la luz» (Sal 36, 10).

La expresion «Yahvéh es mi lote» se encuentra mas a menudo
en relacién con la idea espiritual del «asilo» y tiene una larga pre-
historia:

El Seiior es el lote de mi heredad ("p®1 ) y mi copa,
mi suerte ("9993 ) esta en su mano:

me ha tocado un lote hermoso,

me encanta mi heredad (’npm)
(Sal 16, 5s.).

Las iméagenes de «lote» y «suerte» estdn ligadas a una costumbre real del
derecho sacro, a saber, el sorteo sagrado de los campos «en la asamblea de
Yahvéh» (Miq 2, 5). El relato del sorteo de la tierra entre las tribus en el
libro de Josué nos ofrece algunos datos sobre la realizacion técnica de la re-
particién: Yahvéh otorga propiedad no solamente a las familias, sino también
a las tribus '11, Una sola tribu estaba excluida de esta reglamentacién, Levi.

111. G. vON RAD, Verheissenes Land und Jahwes Land im Hexateuch:
ZDPV (1943) 191 s. (Ges. Studien, 87 s.).

Israel ante Yahvéh 493

Pero no por eso Yahvéh la tenia en menos, pues «Yahvéh es su heredad»
(inbns Xy 791 ; Dt 10,9). También el documento sacerdotal conoce esta
concepcion: «yo (Yahvéh) soy tu lote (p'7r|) y tu heredad» (;jbm3 : Nam 18,
20). Esta frase contiene en primer lugar una regla para la manutencion de Levi
y por ello hemos de entenderla en sentido material (Dt 18). Levi no vive del
trabajo agricola, no posee tierras; vive solo de su participacién en los sa-
crificios y en las otras ofrendas del culto. Pero la palabra de Yahvéh: «yo
soy tu lote» implicaba mucho mas que una regla de mera subsistencia mate-
rial; sélo las generaciones posteriores conocieron la fecundidad espiritual
de su contenido, cuando seguian alegando que Yahvéh era «su lote». Ahora
bien, como los salmistas pertenecian por lo comin a la clase de los levitas
cantores del templo, es probable que fueran también levitas quienes desarro-

llaron las sorprendentes posibilidades de significacion de esa férmula an-
tigua 112,

Los salmos 16 y 73, 23 s., hay que interpretarlos a partir de
esta prehistoria: son exégesis espirituales de la antiguna férmula:
«yo soy tu lote»; Yahvéh se lo habia prometido y Levi habia
tomado buena cuenta de ello 113, También aqui nos encontramos
ante una de aquellas férmulas sagradas, trasmitidas de’ genera-
cidén en generacidn, que de repente han adquirido sentidos total-
mente inesperados. De la férmula se dedujo el ofrecimiento de
una vida en comunién con Yahvéh, una comunién inamisible,
porque no podia ser perturbada por los cambios de las circuns-
tancias exteriores. ;Pero era verdaderamente imperecedera? ¢In-
cluso frente a la muerte? Era inevitable que esta nueva concep-
cién de una vida con Yahvéh, que sobrevive incluso a las pertur-
baciones fisicas, se enfrentara con la realidad de la muerte. Nadie,
pues, se extrafie si los salmos 16 y 73 hacen afirmaciones muy
radicales sobre la relacion del orante con la muerte. Estas decla-
raciones son desde luego genéricas y por eso, cuando queremos
extraer exegéticamente su meollo, vemos que no son del todo uni-
vocas. Esto vale en particular del salmo 16:

112, Esta comprensién espiritual no es en modo alguno una elaboracién
teoldgica tardia, como se puede probar por el nombre del levita Hilkia (Yah-
véh es mi lote: 2 Re 18, 37; 22, 4) que data del periodo pre-exilico. jQué
popular seria ya entonces para llegar a formar un nombre propio!

113, Véase ademds Sal 142, 6; Lam 3, 24.
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9. Por eso se me alegra el corazon,

se gozan mis entraias,

y mi carne descansa serena:
10. Porque no me entregaras a la muerte

ni dejards a tu fiel conocer la corrupcidn.
11, Me ensefiards el sendero de la vida,

me saciards de gozo en tu presencia,

de alegria perpetua a tu derecha.

Sin duda, este texto podria también ser entendido como la
preservacion de la muerte que amenaza peligrosamente al orante:
Yahvéh no lo dejard morir, sino que le devolvera la plenitud
de la vida. Por otra parte, el salmo llegd a ser mas tarde —lo
mas tarde en Hech 2, 26 s.— el texto clasico de la doctrina de la
resurreccion. Con estos textos de estilo cultual o himnico no
llegaremos muy lejos, si nos limitamos a examinar lo que pudié-
ramos llamar su contenido absoluto, es decir, «la autocompren-
sién del poeta»; pues casi todo depende de la interpretacion o
comprensién de quienes lo rezan. Pero, ;poseemos suficientos
conocimientos sobre el particular —especialmente en lo que se
refiere a la época posexilica— para pronunciar afirmaciones tan
tajantes, como todavia hace la exégesis de los salmos?

Todo parece mas claro en el salmo 73, 23 s.:

23. Pero yo siempre estaré contigo,
ta agarras mi mano derecha,
24. me guias segln tus planes,
y me llevas a un destino glorioso.
25. ¢(No te tengo a ti en ¢l cielo?
y contigo (qué me importa la tierra?
26. Se consumen mi corazén y mi carne
por Dios, mi lote perpetuo.
27. Si: los que se alejan de ti se pierden,
ta destruyes a los que te son infieles.
28. Para mi lo bueno es estar junto a Dios,
hacer del Sefior mi refugio 114.

114. Para la traduccion e interpretacion del v. 24b, ver J. J. STamm,
I c., 47 s. R. M. ACHARD, /. c., 130 s. También en este salmo resuena en la
expresion ponidR naop (cercania de Dios) el pensamiento del habitar junto a
Yahvéh (H. BIRKELAND, ZAW [1950] 101). Lo hallamos con frecuencia en
salmos afines (Sal 23, 6; 27, 4; 61, 5; 84 3. 5) y alude claramente a un grupo
del personal levitico del templo (Sal 65, 5).
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La afirmacion de v. 24b es sin duda sorprendente, pero no es
ni intraducible, ni inexplicable. La breve férmula: «Dios lleva
a un hombre» (np® ) pertenece en su concision a un grupo de con-
cepciones de origen mitoldgico, corrientes tanto en Israel como
en Babilonia: precisamente a la idea del «rapto». Israel afirma ya
claramente en el relato de la asuncién de Elias al cielo (2 Re 2,
1 s.) y en la mencion del rapto de Henoc (Gén 5, 24), que Yah-
véh dispone todavia de otros espacios vitales, y tiene poder y li-
bertad de trasladar alli a los hombres. También los salmistas mas
tardios han vuelto a esta antigua concepcién. «Pero a mi Dios
me salva, me saca de las garras del abismo y me lleva consigo»
(Sal 49, 16). Afirmaciones como ésta solo pueden referirse a la
vida después de la muerte, pues la reflexién de todo el salmo gira
en torno a la cuestion del don de la vida, que Yahvéh da al in-
dividuo, don visto como problema de teodicea, y llega a la con-
clusién de que los ricos soberbios permaneceran siempre en la
muerte. Ella realiza la separacion definitiva 115, Y ésta es tam-
bién la opinidn del salmo 73; pues no .se pueden enumerar el
salmo 49 ni el salmo 73 entre los salmos de lamentacién o de
accion de gracias; no esbozan ninguna necesidad actual, con
las consabidas expresiones de salvacion. Mas bien se realiza en
ellos un poderoso esfuerzo tedrico, que no se restringe a una
necesidad particular, sino que va a lo fundamental.

La forma poética no debe ocultarnos que estos salmos pre-
sentan el problema teoldgico en su forma mas aguda: frente a la
felicidad de los impios jcomo se realizan la ayuda y la bendicién
de Yahvéh en favor de sus fieles? La respuesta consoladora es
que Yahvéh sostiene a su fiel, sigue siendo su Dios en todas las
situaciones de la vida, y ni siquiera la muerte puede poner tér-
mino a esta comunidad de vida que le ofrecié116. Pero seria

115. P. VoLz, Psalm 49: ZAW (1937) 235 s. La opinidén de que el Sal
49 habla solo de la proteccion contra una muerte violenta (asi CHR. BARTH,
1. ¢., 159) destruye la antitesis del salmo, pues sus repetidas alusiones al hecho
que los ricos permanecen en la muerte, no serian ya una respuesta apropiada
a la cuestién del orante, si también a él le esperara la misma suerte.

116. «El acceso a la fe en la resurreccion individual que hallamos en el
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ciertamente falso, querer ver en esta conviccién algo asi como
una «evasion» religiosa dramatica. Parece como si nuestra agu-
da alternativa entre la situacion anterior y posterior a la muerte
introdujera algo ajeno a las afirmaciones de estos salmos. Tam-
poco hemos de imaginar que la idea de una vida después de la
muerte haya podido ser novedad absoluta para Israel, rodeado
como estaba de esa atmdsfera cananea tan saturada de mitos:
menos aln si pensamos que ya en la época de Ezequiel se habia
introducido en el mismo templo de Jerusalén el culto de un
dios que muere y resucita (Ez 8, 14) 117.( Es maés bien lo contrario
de una evasidn; los orantes manifiestan gran tranquilidad y se-
guridad: la comunidad de vida con Yahvéh es indestructible. Las
expresiones principales de esta confianza son: «tu eres mi lote»
y, «yo estoy siempre contigo». Todo esta ya incluido en la co-
munion de vida con Yahvéh 118, Para que pudiera ser ampliada
y aplicada a cada persona, solo hacia falta acentuar de modo
especial su extensidn ilimitada, incluso mas alld de la muerte.
Para eso fue util la antigua concepcién del «rapto», que ahora,
en un sentido menos mitolégico, se espera como un suceso des-
pués de la muerte. Ademés resulta facil imaginar que algunas
concepciones extranjeras, presentes ya en el ambiente, pudieron
también influir de forma inconsciente 119,

La literatura apocaliptica introdujo un cambio profundo con
la esperanza de una resurreccion general, primeramente —segun
parece— so6lo de los justos (Is 26, 19) y después de todos, unos

Antiguo Testamento, se debe a la exigencia de una justicia completa», J. Pg-
DERSEN, Wisdom and immortality: Suppl. VT, 11, 245,

117. H. RIESENFELD, The resurrection in Ezechiel XXXVII and in the
Dura Europos Paintings: Uppsala Universitets Arsskrift (1948) 3 s.

118. «Lo que une entre si estos testimonios de victoria sobre la muerte
en la vida del individuo, es que basan su certeza en ¢l don presente de la co-
munién con Dios. Dado que Dios ha hablado y sigue hablando al hombre.
éste es liberado de 1a necesidad del morir y ve ante si un sendero hacia la
vida», Eicaropr, III, 165.

119. Cuando Job piensa que puede esperar una eventual benevolencia
de Dios después de su muerte (Job 14, 13 s.), no es un puro juego de su fanta-
sia; toma mads bien una idea que debid existir ya en algin sitio con una forma
bien definida.
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«para eterna vergiienza», otros para la «vida eterna» (Dan 12,
1-3). La diferencia es patente. En aquellos salmos la palabra de
Yahvéh va dirigida expresamente al individuo, palabra que le
hacia traspasar el umbral de la muerte, porque se habia aban-
donado totalmente en sus manos. Alli la situacion del hombre
ante la muerte se caracterizaba por la ausencia de toda esperan-
za comun en el mas alla, y por una situacion ineludible donde
no quedaba otro camino, sino el de entregarse a la palabra de
Yahvéh que prometia la vida, y refugiarse en él. En cambio, en
esta literatura, la resurreccion es solo un acto dentro del acon-
tecer apocaliptico final, cuyos rasgos esenciales se habian concre-
tado ya en el tiempo de la espera. Es un acontecimiento univer-
sal, y por tanto también le afecta al individuo, que debe per-
manecer en actitud vigilante.

S. En relacion con las tribulaciones de Israel y sus consola-
ciones, vamos a tratar por ultimo, del libro de Job, donde se han
concentrado, como en un espejo concavo, muchas de las pruebas
que Israel hubo de soportar, y se han condensado en un sufri-
miento sobrehumano 120, Ahora bien, de ese gigantesco complejo
literario que forma el libro de Job, hemos de tomara parte el

120. Como podemos comprobar hoy dia, el libro de Job pertenece a un
grupo de obras literarias del antiguo oriente, emparentadas entre si por su
forma literaria (pues casi siempre estan construidas a base de didlogos); pero
su mayor afinidad se manifiesta en el contenido: todos se lamentan del sufri-
miento, en especial del sufrimiento inmerecido, y procuran solucionarlo
como problema de teodicea. En Babilonia encontramos: la oracién de agra-
decimiento «Alabaré al Sefior de la sabiduria»; un didlogo entre uno que sufre
y sus amigos y otro entre un amo y su esclavo; véase sobre esto: H. GEsk,
Lehre und Wirklichkeit in der alten Weisheit: Studien zu den Spriichen Salomos
und zu dem Buch Hiob (1958) 51 s. De Egipto proviene el célebre didlogo entre
un paciente y su alma. Ambos textos estan traducidos en ANET. Recientemen-
te fueron descifrados algunos fragmentos sumerios sobre los lamentos de un
paciente y el fin de su sufrimiento (N. S. KRAMER, Man and his God. A Su-
merian Variation to the «Job» Motiv: Suppl. VT III, 170 s.). Todavia no se
puede establecer una comparacion entre estos textos, porque aun se discute
sobre muchos problemas de detalle. Véase, sin embargo, J. J. StamMm, Das
Leiden des Unschuldigen in Babilon und Israel (1946). La bibliografia sobre
Job —ya casi ilimitada— ha sido coleccionada por C. KunL: ThR (1953)
163 s.; 257 s.; (1954) 261 s.
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cuadro narrativo en prosa (Job 1-2; 42, 7-17), su estrato mas
antiguo, pues seria erréneo intentar comprender esta narracion
desde la sitvacion de una fe sacudida en sus raices. En efecto,
es evidente que atin no conoce la crisis descrita mas arriba. El
relato nos informa de un problema planteado en el cielo y de la
respuesta que recibe en la tierra. El acusador —que no es de nin-
gun modo un diablo opuesto a Dios, sino mas bien funcionario
de la corte de Yahvéh, una especie de fiscal celeste— pregunta
en una audencia, si la piedad de Job, conocida por su absoluta
integridad, no era en el fondo una actitud interesada. Es el pro-
blema de la «honradez» (Job 2, 9)dela relacién con Dios —y por
consiguiente habia sido planteado en interés de Yahvéh (de he-
cho, el acusador en el resto de la narracién es como el brazo del
Sefior).

Job ignora el prélogo celeste de sus sufrimientos, y merece
sefialarse que él no da ninguna interpretacion teoldgica a sus
dolores; se limita a la solemne afirmacién de que no llega a ver
en ellos algo que pudiera comprometer su lealtad con Yahvéh.
Pero seria falso considerar las dos confesiones de Job como tes-
timonio de un aguante casi estoico, de un dominio supremo de si
mismo. Job se presenta como un hombre vulnerable. Lo que dice
son mas bien cosas sencillas, sobrias y evidentes para la fe. Estas
dos respuestas de Job no representan en absoluto el esfuerzo
supremo de su fe; se siente tan firme y seguro en ella que pregunta
maravillado si no se debe reconocer la mano de Dios cuando nos
priva de algo como cuando nos lo da. Con esas afirmaciones
acredita «la palabra de honor» por la que Dios se habia compro-
metido en su favor frente a la corte celestial. Este hombre,
arrojado en el estercolero, sufre «por la gloria y el honor de
Dios» 121, Por lo tanto, Job es un pdptug, testigo, en el mejor
sentido de la palabra, porque ha tomado una posicion clara en
favor de un interés divino. He aqui en efecto cémo debemos ima-
ginar la ¢scena: concluido el didlogo entre Dios y Satan las cria-

121. J. G. HerDER, Vom Geist der ebrdischen Poesie: Bibl. Theol. Klas-
siker, vol 30, 137.
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turas celestes habian esperado con ansia si Job acreditaria o no la
palabra de Dios, que estaba en juego. De hecho existen algunas
relaciones evidentes entre su oficio como testimonio y el titulo de
«siervo» que se le atribuye con tanto relieve en el cuadro narrati-
vo (Job 1, 8; 2, 3; 42, 7)122,

Los dialogos (Job 3-42), inseridos siglos mds tarde en la na-
rracion pre-exilica nos sitGan en un mundo espiritual y religioso
completamente distinto, pues nos presentan un Job muy dife-
rente; no ya el hombre seguro en su fe y en su union con Dios,
sino un Job que se va hundiendo en el abismo del abandono di-
vino, acusa a Dios, blasfema contra él y lo escarnece.

Los didlogos resultan extremamente dificiles de comprender porque
falta en ellos una clara progresion del pensamiento y no precisan bien el ob-
jeto en cuestién. En la exposicion del problema prefieren la extensién a la
concentracion. Parece que el poeta no desea presentar una verdad concreta,
sino méas bien una realidad amplia y global, Por eso, no son disgresiones del
tema central, por ejemplo, las extensas consideraciones de Job sobre el hecho
general de que la vida es sufrimiento (Job 7, 1 s.), ni los largos poemas de sus
amigos sobre la némesis (retribucién), que alcanza siempre al malhechor
(Job 15, 17 s.; 18, 5§ 5.). A menudo el lector pierde de vista el problema especi-
fico de Job tras esa marafia de consideraciones generales sobre el dolor humano
o ¢l fendmeno del mal. Pocas palabras o ninguna van dirigidas a un hombre
concreto; falta ademas una elaboracion psicologica consecuente; sus esfuer-
zos por hacer de los personajes caracteres bien definidos, se hallan todavia
en sus comienzos, y en los discursos —sobre todo en los de Job— se yuxtapo--
nen de manera abrupta trozos que reflejan situaciones de dnimo muy diver-
sas. El problema hermeneutico se agravo todavia mas cuando la historia de
las formas pudo comprobar su extensa complejidad formal. Asi por egjemplo,
el primer discurso de Elifaz (Job 4 s.) no consta de un conjunto de ideas rela-
tivamente unitario, sino de una serie de unidades muy diversas e independien-
tes, con su tesis y significacion propias. Elifaz presenta a la consideracién
de Job por lo menos cinco temas diferentes y muy poco conexos entre si.
Intentar reconstruir en este discurso una progresion lineal del pensamiento
significaria desconocer que estos discursos no pretenden solucionar el pro-
blema por la via de la deduccidn 16gica y lineal, sino que enunciando diversos
temas se mueven en un espacio mas amplio en busca de la solucion final 123,
Desde esta perspectiva podemos observar ¢l movimiento espiritual en el con-
junto de los didlogos. Los interlocutores no siguen un hilo comiin en sus con-

122. J. HempEL, Zeitschrift f. system. Theologie (1929) 645 s.

123. B. Duhm pregunta en su comentario: «;Quiere Elifaz consolar,
instruir o amonestar ». Pero, (quién le dice que s6lo pretende una cosa?
Este ejemplo basta para mostrar lo arriesgado que resulta seguir hablando
de «esquema» o de un «sistema» cerrado en la teologia de los amigos de Job
(asi, por ejemplo, A. WEISER en su comentario [ATD] passim).



500 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

versaciones; €s mas, parece que ni siquiera atienden a cuanto ha dicho su com-
pafiero. Esta impresion se debe a que cada uno se refiere sélo al problema
sobre el cual concentra exclusivamente sus miradas. Por eso, todos los dis-
cursos van desde la periferia hacia el centro —con la amplitud recién mencio-
nada—, sin anotar para nada cuanto dijo el anterior. Incluso en medio del
discurso encontramos a veces un comienzo completamente nuevo. Asi nadie
puede considerar el capitulo 17 como la continuacién del discurso iniciado
en ¢l capitulo 16; su punto culminante desaparece por completo en el hori-
zonte del capitulo 17. En los v. 18-22 del capitulo 16 llegaba a su fin una linea
de pensamiento con un resultado importante; en el capitulo 17 comienza un
tema nuevo. Pero con este método discursivo, tan dificil para nosotros, es
precisamente como el poeta logra su meta: circunscribe el problema, e ilumi-
ndndolo desde diversos dngulos y abordando la solucién desde miltiples
direcciones, consigue abarcar en su totalidad el asunto discutido 124, Ahora
bien, si hay algo justo en esta concepcidn, la exégesis debe dar mayor impor-
tancia a la contribucién de los discursos de los amigos, en vez de minimizar
en principio sus argumentos hasta el ridiculo. De hecho esta voz de la tradi-
cién es tan imprescindible como la voz revolucionaria de Job para conseguir
ese efecto global, recien mencionado. Por lo tanto, el exegeta debe tener en
cuenta que las partes y secciones de este poema estan dispuestas con mayor
holgura, una conexidn relativamente menor y una mayor autonomia de cuanto
se acostumbra a observar en los didlogos occidentales. Por eso mismo, se mos-
trara prudente para no unir ni relacionar entre si las cosas mas de lo que hace
el poema. A pesar de ello, en los mondlogos de Job podemos comprobar una
cierta progresion del pensamiento.

En un contraste muy llamativo con la sobriedad serena y casi
solemne de la narracion en prosa, el Job de los didlogos comienza
maldiciendo su vida y el dia en que nacié. El capitulo tercero
expone en cierto modo el estado de animo, el panorama interior
en el cual se van a desarrollar los didlogos siguientes. A pesar
de ciertos puntos de contacto con lamentaciones analogas, un
estallido de desesperacion tan denso y radical significaba algo

124. «Para el israelita, pensar no consiste en solucionar un problema
abstracto. No se dedica a afiadir un eslabén a otro, ni sabe disponer premisas
mayores y menores para sacar sus conclusiones. Pensar es para €1, captar una
totalidad. Orienta su espiritu hacia el aspecto mds importante, aquello que
determina la totalidad y lo recoge en su espiritu, ¢l cual recibe con ello un
impulso inmediato y una direccidn precisa». J. PEDERSEN, Israel I-1I, 108;
ver 124 s. Pero ademds de este movimiento del pensamiento, tan ajeno a nues-
tra mentalidad, el elemento poético, es decir, aquel placer indomable en la
descripcion, reclama también su parte. Aqui el escritor supone que sus lec-
tores sabrin detenerse ante sus espléndidos cuadres, lectores que no sélo se
interesan por ¢l contenido teolégico de las diversas unidas. Pues sino lo podia
haber dicho mucho mds brevemente. En P, HUMBERT, Le modernisme de Job:
Suppl. VT 111 (1955) 155, se encuentran buenas observaciones sobre el estilo
y el método expositivo de este poeta.
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nuevo e inaudito para lIsrael. ;Cuales fueron las condiciones
previas y la prehistoria interior de este hundimiento religioso?
Como es de suponer, la causa no pudo ser una sola; muchos y
diversos fueron los factores que prepararon su aparicion con una
accion lenta y oculta. Las antiguas concepciones teologicas fue-
ron perdiendo su autoridad; ciertos ambientes, en particular
los circulos sapienciales, tienden hacia una religiosidad mas es-
piritual, se pierde la seguridad que procuraban las instituciones
sagradas tradicionales, el punto de gravedad se desplaza en lo
religioso hacia la reflexidn y la instruccion, y la vida de la fe se
vuelve profundamente individual. ;Qué sabe Job de las prescrip-
ciones saludables del culto, qué sabe de las intervenciones de Yah-
véh en la historia? En ese aislamiento glacial de una existencia
completamente desligada de la comunidad y de Ia historia salvi-
fica, es donde Job sostiene su lucha con Dios.

Pero al indagar los motivos de esta catastrofe, debemos aten-
der sobre todo a un factor muy importante. Hemos dicho varias
veces que Israel, como los demas pueblos de la antigliedad, veia
una relacién causal entre el sufrimiento y el mal. Tenia la con-
viccion profunda de que cada acto malo liberaba una energia
maléfica que, tarde o temprano, recaeria sobre el culpable. La
desgracia habia sido puesta en movimiento por el acto perverso
y fatal; era, incluso, una parte del mismo. Esta concepcion no
era tan ajena a la realidad como el hombre moderno puede su-
poner. Se basaba en una experiencia rica y siempre nueva y, al
mismo tiempo, dejaba —al menos en épocas antiguas-— un margen
suficientemente amplio para los resultados mas enigmaticos. Pero
la piedad extremamente individualista de Job pone en tela de jui-
cio una concepcion semejante, pues para esta piedad solo tienen
importancia las relaciones personales entre Dios y un individuo
que podriamos llamar «absoluto» 125. jJob exige pruebas del

125. Con esto no queremos decir que ella haya sido la primera crisis
de la concepcion sobre la accidn fatal. La crisis se remonta a una época muy
anterior, como lo muestran los salmos de teodicea, que vimos mas arriba.
La idea dtr de la palabra divina que juzga, representaba ya una modificacion
significativa.



502 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

mal que corresponde a sus sufrimientos! (Job 6, 24). O ;debe
acaso considerar su dolor como un veredicto de culpabilidad,
dado por Dios? En todo caso se rebela contra ese modo de decla-
rarle culpable (ywvn Job 10, 2; cf. 9, 29; 10, 7). Aqui adivina-
mos como no ha logrado todavia superar la vieja idea del acto
fatal; le deja muy intranquilo ver que sus sufrimientos son uti-
lizados como testigos de cargo contra su persona (Job 16, 8).
Pero una cosa es particularmente clara: Job no tiene nada que
pueda sustituir esta visién tradicional; y es aqui donde se encuen-
tra la caracteristica mas peculiar de su situacion: al desmoronarse
las antiguas concepciones religiosas, Job se halla ante un abismo
teoldgico, donde se hunde todo lo que la fe podia decir acerca de
Dios, y sélo permanece a flote Yahvéh con su bondad y santidad
infinitas. Entonces se enfrenta apasionadamente con sus amigos
para defender la libertad inaferrable de ese Yahvéh absoluto,
cuyos actos no pueden ser controlados por la razén humana.

Entra en escena de modo particular la libertad divina en sus
decisiones juridicas 126. Dios no esta ligado a un derecho cual-
quiera, para que en caso de litigio con el hombre, pueda inter-
venir un arbitro que obligue ambas partes a aceptar un compro-
miso (Job 9, 32 s.). Es tan libre y poderoso que establece el de-
recho y tiene siempre razén frente al hombre. Aqui es donde
radica la prueba capital de Job; se enfrenta con dos hechos
opuestos: por un lado, sufre, pero no puede admitir que haya
perturbado con un pecado grave su relacion con Dios, que hasta
ese momento habia permanecido intacta. Por otro lado, sabe que
esta conciencia no le es de utilidad alguna, pues Dios es comple-
tamente libre y sélo cuenta su derecho. Es aqui donde se halla en
peligro toda su existencia ante Dios, pues cree que ha sido decla-
rado culpable; mdas aun, descubre con un terror creciente hasta
qué punto esa potencia y libertad divinas se revelan enemigas
del hombre. Job no logra comprender por qué este Dios infini-
tamente poderoso no perdona con magnanimidad al hombre fra-

126. Sobre este punto, W. VISCHER, Hiob ein Zeuge Jesu Christi, Zwis-
chen den Zeiten (1933) 8 s.
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gil, en vez de acosarlo y ponerlo a prueba. «;Por qué no me de-
jas... ni tragar saliva? (Job 7, 19). Pero he aqui algo inusitado:
Job no se oculta ni huye de Dios; acepta el combate. Sus quejas
son en definitiva una suplica a Yahvéh para que preserve su pro-
pia imagen en el alma de Job.

En la multitud de temas abordadas por Job y la rapidez con
que pasa de uno a otro, no resulta facil adivinar cuél es el objeto
de ese combate ni por qué lo ha aceptado.

Particularmente numerosas son sus explosiones de terror ante
la inmensidad del poder divino y la libertad con que lo usa. En
sus discursos se percibe a ojos vistas un aumento creciente de su
espanto y horror hasta llegar al capitulo 16, 7-17 donde el terror
ante Yahvé alcanza proporciones insuperables. La imagen de
Dios presenta aqui todos los rasgos de una figura demoniaca:
rechina los dientes contra Job, «aguza sus ojos hostiles» —los
LXX hablan de «los pufiales de los ojosn—, se le aparece sélo
como una méscara diabdlica. Lo agarro por la nuca y lo estrelld
contra el suelo, le atravesé los rifiones, derramo por la tierra su
hiel. Advertimos, pues, un creciente enfriamento de las relaciones
entre Dios y Job, un foso cada vez mas ancho. Se hunde en un
abismo de horror que supera todo cuanto supieron decir los sal-
mos 127,

Pero con este movimiento se entrecruza, de manera extre-
mamente paraddjica, otro de signo contrario: Job busca a Dios,
quiere obtener a toda costa un didlogo con él; mas aun, desea
entablar un pleito con el Sefior (Job 6, 29; 9, 15s. 32 s.; 13, 3.
13-16. 22). Debe pronunciarse un veredicto entre ambos y €l,
Job, quiere obtenerlo ‘a viva fuerza. El 4nimo y la conviccion de
salir airoso en el proceso le viene de su propia «justicia», a la que
se aferra, y de su «honradez» (;mn ) en la que no ceja (Job 27, 5s.).
Esta obstinacién en afirmar su justicia puede desagradar al oido
moderno, pero es el objeto de su entero pleito con Dios, al que

127. W. SCHADEWALDT presenta una vez a Sofocles como el dt?scubridor
del sufrimiento extremo entre los griegos: Sophokles und das Leid, 19. Lo
mismo podria decirse en Israel del poeta que compuso los didlogos de Job.
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retorna incesantamente hasta desarroltarlo de forma grandiosa
en la famosa declaracion de inocencia, «el juramento de inocen-
cia» del capitulo 31. Pero ;hemos de juzgar estas aseveraciones
de Job acerca de su inocencia con un criterio fundamentalmente
diverso del que se aplica a los salmos?

La justicia era mi vestido;
el derecho, mi manto y mi turbante (Job 29, 14).

Estas mismas palabras podrian hallarse en uno de los salmos
que proclaman la inocencia del hombre atribulado. La {inica di-
ferencia es que Job insiste con mayor ardor en su apT¥ (justicia).
Pero, si reitera una y otra vez su justicia y la honradez de sus re-
laciones con Dios, no por eso se considera libre de pecado (Job
14, 4; 9, 2); €l supone s6lo la existencia de una relacion por la
que Dios se inclina con benevolencia hacia el hombre, relacién
que por su parte nunca ha rechazado. Todo al contrario, es él
quien la busca, mientras Dios se retira en una oscuridad cada vez
mas impenetrable. Ahora bien, este Job que lucha por una cla-
rificacién de sus relaciones con Dios desde su aislamiento indi-
vidualista, se mueve todavia en aquel mundo de ideas y concep-
tos mediante los cuales se expresaba antiguamente la actividad
de Yahvéh con sus fieles dentro del culto. Su problema central
no es, como suele decirse, «el sentido del dolor», sino aquella
justicia que cree haber perdido. También respecto: al género lite-
rario, podemos comprobar su dependencia de antiguas ceremo-
nias del derecho sacro. La disposicion del mondlogo final —jura-
mento de inocencia, recurso a una sentencia divina, discurso de
Dios— se basa sin duda alguna en un antiguo ceremonial del
derecho sagrado (Job 31)128, Algo parecido ocurre en el capi-
tulo 23, 3 s. Job manifiesta una vez mas su deseo de ser admitido

128. A. WEIsEr, Hiob (ATD) 11, 214; la inclusién posterior del dis-
curso de Eliha interrumpe el desarrollo del cremonial. Al desafio lanzado
a Dios en el capitulo 31, 35-37, seguia originariamente el discurso divino.
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ala presencia de Dios, para que le ponga a prueba (v. 10)129.
En otras ocasiones usa conceptos juridicos extra-cultuales: clama
\P¥1) por sus derechos, como presentaba su queja al rey quien
sufria una injusticia (véase 2 Re 6, 26); conjura la tierra que no
absorva su sangre, para que su clamor no se extinga 130,

Recurre también a una concepcion antiquisima cuando apela
a Dios como al vengador de la sangre: Dios es el propietario de
toda vida; alli donde la vida se ve amenazada por la violencia,
un interés divino esta en juego. Job lo sabe y por eso apela solem-
nemente a Dios... contra Dios. En la tremenda tension de su com-
bate, la imagen de Dios amenaza despedazarlo. Ya en el capitulo
14 se iba preparando algo analogo, pero alli Job tentaba una dis-
tincién de orden cronoldgico: primero actiia el Dios de la ira,
luego el que ama a su criatura. Aqui, en cambio, se agudiza la di-
vision hasta contraponer entre si la imagen del Dios protector,
heredada de la tradicion y el Dios destructor, de su experiencia
personal. Job se ha vuelto consciente repentina y gozosamente
de que existe un Dios amigo, pero no puede borrar la realidad
del Dios enemigo. Apela constantemente a uno contra el otro y
sabe que el Dios garante, el libertador, llevara a la victoria su
causa contra el Dios enemigo. Cualquier lector puede comprobar
que los pasajes 16, 19 s. y 19, 23 s. constituyen el punto algido
de su combate: en ningin otro lugar le rodean una certeza y un
consuelo semejantes. Sin embargo, no se les puede considerar la so-
lucién del mismo, pues tampoco termina aqui el didlogo 131

129. Sobre los diversos rituales de prueba en los oraculos divinos, véase
R. PrEss, ZAW (1933) 121 s.; 227 s.

130." Job 16, 18 s. El grito de socorro es la voz de los oprimidos, el apelo
mds elemental al responsable inmediato, en busca de proteccion legal. Sobre
el significado de la sangre, véase Gén 4, 10. El hecho de que Job hable de
sangre, nos permite comprobar una vez mds, como utiliza una terminologia
convencional, que s6lo podia aplicarsela en sentido figurado; véase el Sal
30, 10.

131. Pocos versiculos después del primer pasaje de consolacién, Job
pide que Dios se presente como garante suyo ante él mismo; es decir, jante
Dios! (Job 17, 3 5.). Por lo tanto también aqui vemos una tendencia parecida,
s6lo que no pertenece al grupo de ideas relativas al derecho de sangre, sino al
derecho de garantia. Con todo, no va més alld de este primer clamor.



506 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

Ademss, el discurso divino del capitulo 40, 1 s. —quizds mas
primitivo que el de los capitulos 38 s.— se refiere otra vez a las
quejas de Job; prueba segura de que el asunto no se da por con-
cluido con esas manifestaciones de consuelo.

Ahora bien, con todas las reservas necesarias para no sim-
plificar la complejidad interna de la obra, podemos considerar
esos discursos divinos como el punto culminante que, seglin la
mente del poeta, concluye el combate de Job 132, Pero el lector
se maravillara al observar que la respuesta de Dios trata proble-
mas muy diferentes de los planteados por Job. Esto no quiere
decir que no contengan implicitamente una clara respuesta a Job.
Cierto, Dios no se le muestra en la forma requerida por Job. Pri-
mero contesta con una avalancha de contrapreguntas, que en
su totalidad aluden a los ridiculos limites de la perspicacia humana.
A las preguntas de Job Dios responde alzando un poco el velo,
lo suficiente para que vea cudntos enigmas atn mayores —pues
éste es el parecer del poeta— siguen escondidos detras de él. De
este modo el discurso divino sale al paso de esa ingenuidad del
hombre, el cual piensa que detras de cada uno de sus proble-
mas existe una solucion divina a su disposicién.

A este respecto, el discurso de Dios recalca el caracter absolu-
tamente milagroso de su gobierno universal. Detras de cualquiera
de sus maravillas se oculta siempre otra mayor y Dios no permite
vislumbrar ninguna de ellas. Cuando Job pone en duda «los de-
signios» de su providencia universal (Job 38, 2) llega demasiado
tarde con sus criticas. Ya al poner los fundamentos del mundo
los seres celestes entonaron cantos de alabanza; ellos comprendie-
ron mejor el sentido del universo (Job 38, 7). Aqui se puede ver
facilmente como esas contrapreguntas retdricas, no se limitan a
llamar la atencién de Job sobre los limites de su comprension del
mundo, y a hacerle volver de nuevo a sus limites humanos en su

132. Son injustificadas las dudas sobre la pertenencia del discurso divino
a la parte dialogada del libro. El desarrollo del didloge tiende hacia una so-
lucién (KuHL, /. c., 303 s.); ademas existen razones de critica formal que
prohiben la exclusion de este discurso divino (ver mds arriba, 465, nota 60).
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relacion con Dios. No es en éste aspecto negativo donde reside la
finalidad principal del discurso divino, pues, en el modo como
pasa lista a los diversos dominios de creacién, aparece un elemen-
to muy positivo de las relaciones de Dios con sus creaturas. Todo
es maravilloso e incomprensible. El que la lluvia sea derramada
sobre la estepa contradice todos los calculos de la economia hu-
mana; asi también, la vida indtil del asno salvaje y del bufalo;
y no hablemos de la extrafia avestruz. Pero en todo ello se revela
una gozosa complacencia de Dios en su creaciéon. También aqui
podriamos decir con el salmo 104, 31 que Dios se «alegra» en sus
creaturas. Y en primer lugar se preocupa de aquellas en las que a
Job ni se le ocurre pensar. La creacién entera depende de €l en
todo. El salmo 145 trata asimismo de la alabanza que todos los
seres terrestres elevan a su creador y sustentador:

Los ojos de todos te estan aguardando,
tu les das la comida a su tiempo;

abres ti la mano,

y sacias de favores a todo viviente.

Yahvéh es justo (ps.-rx ) en todos sus caminos,
es bondadoso en todas su obras (v. 15-17).

Hemos encontrado ya la formula «justo es Yahvéh» en las
doxologias judiciales (cf. pagina 461, nota 54); el sentido de
esta declaracion era que Yahvéh es inocente de cualquier acu-
sacién. Por eso nos parece muy importante para la comprension
del discurso divino en Job 38, que un salmo tan afin a este capi-
tulo como lo es el salmo 145, vea en la magnificencia de la crea-
cién y en su conservacién una prueba de la justicia de Dios (ver
también el v. 7). Esta es por lo tanto la intencion del discurso
divino en el libro de Job: celebrar la justicia divina con sus crea-
turas, su benevolencia saludable y bienhechora. Y en la intencion
del poema ésta es realmente la respuesta a la pregunta de Job.
Si la constancia de Job en su justicia era una pregunta dirigida a
Dios, éste responde en su discurso, refiriéndose a la magnificencia
de su providencia que todo lo sustenta. Con todo, el hombre no
puede comprender esa justicia de Dios, sélo puede adorarla.
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Lo mas emocionante de este poema es su situacidn teoldgica
marginal: jcodmo podra expresarse Yahvéh alli donde el pueblo
de Dios, el culto y la historia salvifica no tenian la menor impor-
tancia teoldgica? Pero Yahvéh se manifesté también alli fuera,
entrd en escena y se reveld en persona como Dios consolador, al
que sélo lo conocia de oidas (Job 42, 5). Si esta «solucién» no
responde del todo a la expectacion del lector moderno, se debe
a una caracteristica peculiar del libro; el libro de Job, como la
entera teologia sapiencial, se mueve en el circulo de declaraciones
sobre la creacién, pero son declaraciones destinadas a expresar,
hasta el dltimo grado de sus posibilidades, los designios salvi-
ficos de Dios.

5. LA SABIDURiA EMPIRICA DE ISRAEL 133

Israel, como todos los pueblos, entendia por «sabiduria» un
conocimiento practico de las leyes de la vida y del universo,
basado en la experiencia. La palabra hebrea que nosotros tradu-
cimos por «sabio», «sabiduria», significa en primer lugar la com-
petencia, la pericia, por ejemplo, del constructor de navios, del
forjador de metales, de un consejero politico, etc. 134, La sabiduria
de Israel es un fendmeno muy complejo, que sufrié ademas cam-
bios considerables; pero ese partir de las experiencias mas elemen-
tales es una caracteristica de casi todas sus afirmaciones sobre la
vida. En todos los estadios culturales, el hombre se enfrenta con
la tarea de dominar la vida; para eso debe conocerla, no puede
dejar de observar y afilar sus oidos para ver si entre la marafia de

133. Sobre la problematica general de la sabiduria empirica ver H. GESE,
Lehre und Wirklichkeit in der alten Weisheit (1958); W, ZIMMERLI, Zur Struk-
tur der alttestamentlichen Weisheit: ZAW (1933) 177 s.; W. BAUMGARTNER,
Israelitische und orientalische Weisheit (1933): Ip., The Wisdom Literature: The
Old Testament and Modern Study (1951) 210 s.

134. Textos tardios como Jer 10, 9; Is 40, 20; Ez 27, 8; Ex 31, 6 (P)
siguen usando todavia el adjetivo con ese significado técnico de «experimen-
tado», «experto», «habii».
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los acontecimientos aparece por alguna parte una ley o un orden
constante.

Ese observar y estar al acecho era algo particularmente tenso
en la primera etapa de los pueblos. Al principio el hombre esta
abierto y dispuesto a observar y aprender sin trabas doctrinarias
ni dogmatismos. Pero muy pronto esta apertura y disponibilidad
ceden lugar a un cierto embotamiento e indeferencia. Este tipo
de sabiduria, tuvo también en Israel una funcién preeminente en
épocas lejanas, dificiles de precisar. Ahora bien, el medio para
apresar y objetivar el orden asi percibido fue el lenguaje. Se ha
dicho con razén que, gracias a su asonancia lingiiistica, las llama-
madas «férmulas gemelas» constituian ya una terminologia facil
de manejar 135 y son ciertamente intentos primitivos para desta-
car ciertas constantes y fijarlas en palabras. El hebreo posee un
sinnumero de expresiones de ese género que poco a poco se con-
virtieron en férmulas literarias y perdieron asi su antigna fun-
cion noética 136, En un plano mucho mas ambicioso encontra-
mos los proverbios. También formulan verdades y experiencias
conocidas y siempre ratificadas por la observacién cotidiana 137,
Por eso, la forma normal de expresarse era la simple enunciacion
del hecho; aunque también cabia la posibilidad de presentarlos
en estilo de exhortaciones, como sucedio con cierta frecuencia. Asi,
por ejemplo, 1 Sam 24, 14 presenta la frase: «de los malos la ma-
licia» como un proverbio antiguo. En él se recuerda un fenémeno
constante que el hombre debe tener en cuenta. Lo mismo ocurre
con la frase: «donde entra la insolencia, entra el baldon»; su
forma asonante (7i%p X2” 1977 X3, Prov 11, 2) nos recuerda una vez

135. A. HEUsSLER, Die altgermanische Literatur: Handbuch der Litera-
turwissenschaft, 66. (N. del T.: El autor cita como «férmulas gemelas» las
palabras alemanas: Freund-Feind, Leib-Leben, Liebe-Leid, que presentan
parentesco intraducible en nuestras palabras correspondientes: amigo-ene-
migo, cuerpo-vida, amor-dolor.)

136. Recogidos por J. GABOR, Der Urrhythmus im Alten Testament:
BZAW 52 (1929); G. BoSTROM, Paronomasi i den dldre Hebreiska Maschal-
literaturen (1928).

137. Estas féormulas tan concisas tenian, sin duda, una funcién parti-
cular en la jurisprudencia antigua. Ver B. GEMSER, The importance of the mo-
tive clause in OT law: Suppl. VT I (1953) 50 s.
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mas la gran importancia de la palabra, que aprisiona las verdades
recibidas por la experiencia: sélo mediante su formulacion las
verdades quedan fijadas y sancionadas como tales 138,

La gran cantidad de paradojas que tales «sentencias» tomaron
de la vida y consiguieron formular, nos muestra claramente cual
era su verdadero objeto:

Hay quien regala y aumenta su haber, _
quien retiene lo que debe y empobrece (Prov 11, 24).

Aqui se expresa una paradoja pura, sin conclusiones ni ense-
flanza alguna. Estas seguiran muy pronto, pero primero se tratd
de algo mucho maés elemental: fijar la simple comprobacién de un
hecho 139, Lo mismo sucede cuando se afirma que el orgullo pre-
cede a la caida (Prov 16, 18; 18, 12) y en otros casos semejantes.
Aunque nos parecen muy simples, éstos proverbios tuvieron una
compleja prehistoria espiritual. Hubo que observar un sinnimero
de fenomenos iguales o afines hasta llegar a descubrir en ellos una
cierta regularidad. Ninguno como J. G. Herder reconocié con
tanta claridad la prestacion intelectual de tales descubrimientos:
«jNadie crea que cada uno ve y percibe lo mismo en un mismo
objeto!» 140, Es erréneo pensar que la ensefianza esta ya incluida
en la experiencia. Antes de acufiar las monedas de oro habra
que purificar el crudo metal de la experiencia. Por esto, como lo
expresé de manera insuperable el mismo J. G. Herder, se trataba
de fijar en cada caso particular «el instante mas claro y emocionan-

138. «En un proverbio, el contenido sélo adquiere un significado me-
diante la formulacion, aunque sea primitiva o grotesca... Esto significa que el
proverbio es una verdad, sancionada sobre todo por su forma..» W.
PREISENDANZ, Die Spruchform in der Lyrik des alten Goethe und ihre Vorge-
schichte seit Opitz: Heidelberger Forschungen (1952) 18.

139. Esta pura objetividad de la comprobaciéon adquiere una asombrosa
profundidad, cuando los acontecimientos son referidos a Yahvéh. «El pobre
y ¢l usurero se encuentran: el Sefior da luz a los ojos de ambos» (Prov 29,
13; ver Prov 22, 2).

140. Spruch und Bild bei den Morgeniindern (1792) en Werke, ed. Su-
phan, vol 16 (1792) 10.
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te», «el punto mas luminoso» de la masa compleja y ambigua de
la experiencia 141, No llegaremos a comprender estas sentencias,
si no presuponemos una mentalidad, que aun tenia muchos
problemas vitales por resolver con relacion a su medio ambiente.
Y sobre todo se trataba del problema de un posible orden oculto,
que quiza podria captar el hombre de entre la marafia de aconte-
cimientos que lo rodean. Esta tarea se planteaba siempre de nuevo;
en cada situacidn que cambiaba, era necesario conquistarle al
caos una parcela de orden. La tarea era tan interminable como
la estructuracién de la vida.

Si las sentencias muestran una tendencia a generalizar que
puede parecernos banal, en cambio, para los antiguos, lo mas
importante era precisamente llegar a lo general, al valor perma-
nente. Estos proverbios tenian el peso y la dignidad de una ciencia
acumulada con gran esmero. Como hemos visto antes, especial-
mente instructiva bajo este aspecto, es la fijacion de fendmenos
paraddjicos. Decir que el «estomago harto pisotea el panal, a es-
tomago hambriento lo amargo es dulce» (Prov 27, 7), que «la
lengua blanda quebranta los huesos» (Prov 25, 15), que «quien
ama a su hijo, lo castiga» (Prov 13, 24; 23, 13 s.), que «sabe dulce
el pan robado, pero después la boca se llena de guijos» (Prov
20, 17); todo esto fueron antes hechos duros y desconcertantes,
experiencias aisladas y sin precedentes. Tanto mayor era la sa-
tisfaccidén, cuando detras de los fenomenos o hechos aparente-
mente absurdos se lograba descubrir un orden oculto. Se habia
rechazado una vez mas el caos. Por eso, esta sabiduria es sin duda,
una forma muy elemental del dominio sobre la vida, y haremos
bien en no concebirla principalmente como un género didactico.

Cierto, las sentencias seran pronto recopiladas y, en manos
de maestros, serviran para la ensefianza, Pero en su origen, este
descubrimiento de un orden se realizaba a un nivel mucho més
elemental, y sus resultados servian para la proteccion inmediata
de la vida, para la autoafirmacion frente a las agotadoras conse-

141. J. G. HERDER, Werke 16, 360.



512 La teologia de las tradiciones histdricas de Israel

cuencias y conclusiones a las que constrifie la experiencia. «En
cada proverbio se cubre el pozo, pero sélo cuando ya el nifio se
ha ahogado» 142, Se podria hablar de un arte de vivir, o en todo
caso de una cierta técnica de la vida, a la que estas sentencias quie-
ren servir. Sabios de una época posterior han calificado la sabi-
duria con suma plasticidad como el «arte del piloto» (nibann ;
LXX xwBépvnots, Prov 1, 5), como el arte de conducirse por la
marafia de la vida. ;Existen aqui reglas? ;Del curso de los acon-
tecimientos, del comportamiento, de las multiples formas de reac-
cion humana, se pueden deducir ciertas constantes que pueden
ser utiles en la vida? ;Como me puedo proteger de las desgracias?
{Cémo mantengo mis bienes internos y externos? ;Como puedo
satisfacer las exigencias de los demas ? Estas sentencias, rebosantes
de experiencia, son como boyas colocadas en- el mar para orien-
tarse. J. G. Herder decia: «No se puede aprender ‘de’ los pro-
verbios, sino ‘con’ ellos» 143, )

Como demostraron J. G. Herder y sobre todo A. Jolles, di-
chos proverbios no tienen una linea de pensamiento que los una
o los encuadre; son puros enunciados 144, Si se piensa ahora que
cada pueblo ha derrochado esfuerzo y talento en la plasmacién
de esta clase de sabiduria, y que la apercepcion gnomica consti-
tuye una de las formas mas elevadas del pensamiento humano y un
arma en la lucha por el contenido espiritual de la vida 145, se
vera que los hombres tienen dos maneras diferentes de percibir
la verdad: una sistematica (filoséfica o teoldgica) y otra empirico-
gndémica. Cada una necesita de la otra. Donde falta la sapiencial,
amenaza al hombre el doctrinarismo e incluso el fanatismo ideo-
l6gico. La sabiduria empirico-gnémica presupone que existe un
orden secreto en las cosas y en los sucesos; sélo podemos descu-
brirlo con mucha paciencia y a costa de muiltiples y dolorosas expe-
riencias. Ese orden és bueno y justo. Pero —y esto es necesario

142. A. JoLres, Einfache Formen (1930) 159; también 167.
143. Werke 15, 11.

144. A. JoLLEs, /. c., 163.

145. R. PETSCH, Spruchdichtung des Volkes (1938) 105,
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notarlo— no se le capta sistematicamente ; es decir, reduciendo la
multiplicidad de fenémenos y percepciones a un principio de or-
den general, y menos aun buscando una formula lo suficiente-
mente amplia para englobar la infinita variedad del mundo de las
apariencias. Esta seria la via filosofico-sistematica. Como dice
Jolles, el mundo al que se orienta el pensamiento gndmico no pue-
de ser comprendido por el pensamiento conceptual 146, La sabi-
duria palpa el mundo sensible en busca de sus leyes, pero deja
intacta la singularidad de cada experiencia. Es facil encontrar
proverbios diferentes, e incluso contradictorios. Pero, si somos
exactos, esta incongruencia es normal, ya que una experiencia
no seria expresada ni se la formularia con tanto esmero si coinci-
diera con otra ya existente. Por eso, la sabiduria no se aver-
giienza de formular a veces antinomias y dejarlas sin resolver.

El que ahorra las palabras es hombre que sabe,

el hombre de sangre fria es prudente,

Necio callado pasa por sabio,

el que cierra los labios, por prudente (Prov 17, 27-28).

No respondas al necio segiin su necedad,
no sea que te iguales a él,

responde al necio segin su necedad;

no se que se crea sabio (Prov. 26, 4-5) 147,

Por lo tanto, siempre se pueden corregir las experiencias,
son fundamentalmente ampliables. Un sistema filosofico puede
ser concebido en teoria como cerrado en si mismo; es decir,
tan amplio que podemos considerar suficiente su contenido de
verdad. La sabiduria siempre permanece abierta e inabarcable.
Se acerca a la verdad por otro camino diferente; por eso, las po-
sibilidades de enmendarla son también diferentes de la filosofia.
Aqui no rige una comprensién exclusiva de la verdad, pues el
proverbio que corrige a otro no prueba la falsedad de este tltimo;

146. A. JoLLks, /. c., 156.
147. Véase Qoh 7, 3. 9. W. ZimmerLL, ZAW (1933) 188.
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penetra simplemente en otro orden que mientras tanto habia
aparecido en el horizonte de la experiencia. Por lo tanto, el pen-
samiento sapiencial yuxtapone mas bien parcelas de orden 148.

En todo esto hay algo de juego, aunque no siempre en la misma
medida. jQuién no descubre en la formulacion de las paradojas,
de la que hablamos hace poco, un placer —y a veces incluso una
diversion— que a menudo exagera la observacion hasta la ridi-
culez! 149, Si se da via libre a este juego, nos encontramos con los
enigmas. Todos saben que en el enigma se juega a encontrar la
verdad; es un jugar con lo serio. Precisamente este descubrir y
ocultar verdades es una de las diversiones mas primitivas del homo
ludens 159, De modo particular la sabiduria del antiguo oriente
parece haber desarrollado una elegante cultura de la adivinanza.
La narracidn de la visita de la reina de Saba a Salomén y de los
enigmas que le propuso, no son contemporaneos desde el punto
de vista literario; pero se ajustan perfectamente a la imagen del
intercambio mutuo que fomentaron los portadores de esta cul-
tura (1 Re 10). La literatura sapiencial biblica presenta pocos
enigmas explicitos, pero eso no tiene mayor importancia, pues
el rico ropaje metaférico de las sentencias debe ponerse en rela-
cion estilistica con el juego de la adivinanza. También aqui el
poeta de los proverbios vuelve enigmatico algo conocido 151,

148. «Si comprendemos el mundo como una multiplicidad de percep-
ciones y experiencias particulares, ciertamente /a experiencia estard consti-
tuida por la sucesién y recapitulacion de ellas, pero siempre su suma seguird
siendo una multiplicidad de casos particulares. Cada experiencia se capta
independientemente, y una conclusién sacada de este modo y en este mundo
obliga y vale s6lo en si y por si misma. Es un mundo atemporal... porque sus
instantes, por su naturaleza unica, no llegan a sucederse formando el tiempo.
Es imposible comprender ese mundo conceptualmente, pues él precisamente
se cierra al pensamiento conceptual, y éste a su vez destruye el mundo atem-
poral. Cierto, también aqui se da el separar y el unir... pero en las uniones
predomina la separacion, en las relaciones se mantienene la yuxtaposicién,
en las leyes se conserva el caso particular. En resumen, este mundo no es
cosmos; es distincion, es empiria». A. JoLLEs, Einfache Formen, 115 s.

149. Véase Prov 20, 17; 26, 15; 27, 15.

150. J. HuiziNGA, Homo ludens, 171 s. Ver el antiquisimo enigma de
Sanson: «;Qué mds dulce que la miel ? ;qué mds fuerte que el ledn » (el amor),
Jue 14, 18.

151. En relacién con esto, B. GEMSER, Spriiche Salomos (HAT), 3, se-
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Nubqs y viento sin caer gota de agua,
€s quien presume con regalos que no valen (Prov 25, 14).

Perro que vuelve a su vomito,
es el necio que insiste en sus sandeces (Prov 26, 11).

El oyente que piensa también con quien lo pronuncia, trata
de adelantarlo para liberar su contenido del ropaje metaférico.
Claro que en muchos casos las imagenes palidecieron convirtién-
dose en simples metaforas. Por otra parte, hemos de tener muy en
cuenta que el ingenio, la gracia de tantas imagenes de esta clase,
ya no nos impresionan mas. En tal sentido es casi excepcién el
proverbio siguiente: «chisporrotear de fuego bajo la caldera, tal
es la risa del necio» (Qoh 7, 6)152,

Pero estas imigenes ~comparativas poseen todavia otra pecu-
liaridad, jcémo hay que entender la comparacién de las nubes
y el viento sin lluvia, con el hombre presuntuoso? ;(No es quizi
necesario suponer algo mas que una simple comparacién ilus-
trativa, elegida casi al azar?; es decir, ;no se quiere mas bien
comprobar un paralelismo entre fenémenos que se hallan en pla-
nos diferentes? Continuamente nos encontramos con esa mirada
sobria de la sabiduria que registra el medio ambiente donde se
mueve el hombre. Mas adelante veremos con qué agudeza observa-
ba también los fenémenos naturales.

El viento del mar trae lluvia,
lengua que murmura trae rostros irritados (Prov 25, 23).

fiala Prov 10, 13; 13, 19. Muy expresiva es la narracion del concurso noctur-
no de adivinanzas entre los pajes de Dario (3 Esd 3). Un examen mas cuidado-
so de la literatura profética producirfa mejores resultados, aunque en ella solo
Ez 17, 2 sea designado como enigma (;19°1). Pero la formula «el agua de Siloé,
que corre mansa» (Is 8, 5) ¢no es acaso un enigma?

152. «(Estos proverbios) con su lenguaje alusivo y rico en imagenes,
capta la superficie visible de las cosas, la relaciona enseguida con algo pare-
cido més profundo y llega asi a profundidades del mundo, que no se dejan
expresar» R. PetscH, /. ¢., 103 s.
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Si se acaba la lefia se apaga el fuego,
si no esta el deslenguado, cesa la rifia (Prov 26, 20).

El hierro afila el hierro,
el hombre afila a su préjimo (Prov 27, 17) 133,

Infierno y abismo son insaciables,
insaciables son los ojos del hombre (Prov 27, 20).

A quien toca la pez, se le pega la mano, )
quien se junta con el cinico, aprende sus costumbres (Sir 13, 1).

Los ejemplos citados, que podriamos multiplicar facilmente,
sefialan analogias entre la «naturaleza» y la vida del hombre.
Por lo tanto, estas maximas intentan comparar dos esferas com-
pletamente diversas, donde suceden fenémenos analogos y, por
consiguiente, coordinables. La inteligencia ordenadora se esfuerza
por reunir los hechos iguales. Que el abismo es insaciable, lo vol-
vemos a encontrar en el contexto naturalista de un proverbio nu-
mérico (Prov 30, 15 s.). Estos ultimos no contienen ensefianzas
morales, como antes se creia; constituyen los primeros intentos
de ordenar fenémenos naturales enigmaticos 154, Asi por ejemplo,
en Prov 30, 15 s., se habla de diversos fenémenos que se refieren
a lo insaciable. En Prov 30, 24 s., de pequefios animales, parti-
cularmente «sabios». En el Prov numérico 30, 18-19 se refinen
cuatro fendmenos enigmadticos bajo el motivo «camino» (997).
(«El camino del aguila por el cielo, el camino de la serpiente por
la pefia, el camino de la nave por el mar, el camino del varén
por la doncella»). Son cosas que se encuentran en ¢l limite de lo
comprensible con la razén. Pero de algun modo hay que dominar-
las conceptualmente, y ello se logra categorizando los enigmas.
Si se reune todo lo que es igual, ya se ha conseguido mucho, pues
estos fendmenos pierden asi el caracter de enigmas absolutos que
poseian por separado.

153. Ver ademas, Prov 24, 13; 26, 11.
154, A. Art, II, 90 s.
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Eso es de hecho sabiduria: el deseo intenso de explicar y or-
denar racionalmente el mundo en el que se encuentra el hombre;
el deseo de conocer y fijar las leyes que rigen los sucesos de la vida
humana y los fenémenos naturales. Por desgracia, poseemos pocos
textos sobre el cambio que la «ilustracién» salomdnica preparéd
hacia la observacién racional de la naturaleza, pero bastan para
formarnos una idea de la gran revolucion realizada en este as-
pecto, hasta el punto de coleccionar la realidad en listas cienti-
ficas. También en Israel debieron existir «onomasticas», listas que
coleccionaban todo el mundo sensible en largas series de sustan-
tivos —desde el cielo y los fendmenos metereolégicos, hasta los
pueblos y animales en particular— pues algunos poemas siguen
claramente tales listas, dependientes de las «onomasticas» egipcias
que conocemos (Job 38 s.; Sal 148; Sir 43) 155, Nadie debe mara-
villarse si junto a esta vision nueva se conservé —sobre todo en la
poesia— la vision tradicional de mundo, e incluso mantuvo frente
a ella una posicion preponderante. Pero un pasaje del discurso
de Job bastara para hacernos ver qué nuevas posibilidades se
abrian al hablar de la creacidn.

{No me vertiste como leche ?

{no me cuajaste como queso?

¢no me forraste de carne y piel?

(no me tejiste de huesos y tendones? (Job 10, 10-11).

155.  G. voN Rap, Suppl. VT III (1955) 293 s. (Ges. Studien, 262 s.). En
Sir 39,26 se encuentran reunidos los «elementos» que el hombre necesita
para su existencia bioldgica: agua, fuego, hierro, sal, trigo, leche, miel, vino,
aceite, vestido. Sobre la ciencia egipcia de las listas, que fue determinante para
Israel, véase A. H. GARDINER, Ancient Egyptian Onomastica (1947). Para la
sumérico-babildénica, W. vON SODEN, Leistung und Grenze sumerischer und
babylonischer Listenwissenschaft, Die Welt als Geschichte (1936) 41 s. «Contar,
descontar, enumerar son los medios de orientar el pensamiento... la técnica
pedagogica de clasificar, memorizar mostraba (en el medioevo) gran predi-
leccién por el proverbio numérico. Paulino de Pella ensefiaba asi los 10 sig-
nos de la ignorancia. El autor de un c6digo de buena educacion sabia que ya el
sabio Tales habia apuntado las siete curialitates y las siete rusticitates sobre
el coloso de Roma» E. R. CurTiUS, Europdische Literatur und lateinisches
Mittelalter (21954) 499.
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iQué realista y atenta, racional y cientifica es esta descripcion
del origen del hombre a partir del esperma liquido! En cambio,
ijqué patriarcales y sacras parecen las narraciones J y P del Génesis!
Todo esto nos parece muy moderno, y lo era también entonces.
Pero tampoco erramos al pensar que ese deseo de conocer racio-
nalmente las cosas solo prevalecié entre una minoria de sabios y
gente culta. Se trata de una visidn cientifica con base racional,
pero es importante tener bien claro que Israel jamas conocid
nuestro concepto «naturaleza», ni el griego «cosmos». Para Israel
el mundo no era un orden estable y arménico, que abarcaba por
igual todo lo existente, organico e inorganico, ni formaba un todo
tan perfecto, que cabia preguntarse por su principio (4pY7) Wlti-
mo y determinante. Hemos de ser pues muy cautelosos en el uso
del concepto «naturaleza», aunque a veces no se le pueda evitar
(pero sobre todo, evitese la expresién j«salmos de la naturaleza»!).

Si el hebreo no poseia el concepto «naturaleza» (lo cual re-
sulta para nosotros tan dificil de imaginar), el mundo se hallaba
para él en la esfera de lo imponderable e incomensurable, y frente
a él se encontraba mas indefenso de lo que pensamos, por fal-
tarle un grupo de conceptos manejables 156. Todos conocen la
torpeza del hebreo para formar conceptos abstractos. jImagine-
mos un encuentro y un debate con el mundo sin la ayuda de nues-
tros comodisimos conceptos abstractos! Para Israel el «mundo»
era mas un acontecer que un ser. Y como no tenia la posibilidad
de dominar racionalmente este acontecer mediante la reflexién
sobre un principio fundamental, no tenia mas remedio que recu-
rrir al examen y clasificacién de los fendmenos particulares para
familiarizarse, en cuanto fuera posible, con el aspecto exterior
de esa realidad. De todos modos, Israel no llegd jamas a imagi-
narse un cosmos regido por leyes fijas 157, pues este acontecer,

156. L. KOHLER, Der hebrdische Mensch (1953) 118.

157. Es tipico de los griegos no considerar el mundo parcelado en pe-
queifias unidades, segin los impulsos de un utilitarismo primitivo o de los
movimientos impulsivos del instinto. Habian recibido el don maravilloso de
verlo todo en su totalidad orgénica. Incluso en las cosas opuestas no sentian
lo incompatible de la contradiccion. En la contraposicién veian, mds bien, dos
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en el cual se encontraba metido, le parecia demasiado misterioso
y sujeto al dominio de Yahvéh. Exagerando un poco, el «mundo»
era para Israel una actividad sustentadora de Yahvéh, y en ella
lo extraordinario no era mas admirable que el orden normal.
Esto significa que lo que Israel llegd a deducir de su medio ambien-
te eran, en sustancia, leyes captadas por la fe. No se trata de un
empirismo exacto, en caso de que exista. La obstinada premisa de
que en las cosas debe haber un orden, esconde ya una fe que co-
noce el misterio de la «conservacién y gobierno divino del uni-
verso». En estas maximas se expresa una humanidad consciente
de los profundos lazos que unian su vida personal a los aconte-
cimientos de su medio ambiente. Mientras el hombre moderno
vive su vida muy independiente con relacion al mundo y esta
determinado por el sentimiento de su diversidad y lejania frente
a él, el hebreo sentia una relacién mucho mas personal con el
mundo. Sus leyes todavia le hablaban, estaban abiertas y se movian
hacia él. Ese acontecer, en el cual se hallaba el hombre, guardaba
una relacion de correspondencia con él y su comportamiento;
estaba dispuesto a bendecirlo y favorecerlo, pero también podia
castigarlo.

El que cava una fosa (para otros) caera en ella,
al que rueda una piedra le caerd encima (Prov 26, 27).

El pensamiento moderno no conoce semejantes relaciones
entre lo ético-religioso y los sucesos exteriores del mundo mate-
rial; sin embargo los antiguos estaban convencidos de ello y con-
sideraban sabio el ordenar la vida a conocer tales relaciones.

polos complementarios que encerraban una totalidad. La divisién les mostra-
ba la unidad del mundo. Y su capacidad de formar un todo era tan grande,
que la unidad méds hermosa les parecia la construida sobre fuerzas opuestas,
tanto en la arquitectura, como en la escultura o en la poesia. «Armonia» es el
nombre maravilloso de esa estructura trabada por fuerzas contrarias —una
palabra que, por desgracia, se ha debilitado de tal manera con el uso cotidiano,
que normalmente s6lo se entiende con ella un palido equilibrio y casi nadie
piensa en las tensiones que esconde, ni en el esfuerzo que exige. W. SCHADE-
WALDT, Sophokles und das Leid: Postdamer Vortrage 1V (1947) 30.
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Si se quiere tratar de la sabiduria de Israel, io Gnico sensato
es tomar el concepto tan amplio como era de hecho. Para Israel
el pensamiento sapiencial era algo comiin al hombre. La sabi-
duria se interesaba de la vida entera y actuaba en todas sus mani-
festaciones. Fue fatal que en el pasado se considerase la sabiduria
del Antiguo Testamento como el producto de una escuela exclu-
sivamente teoldgica 158,

Sabiduria era saber que en el profundo de las cosas rige un
orden, el cual de una manera silenciosa y casi imperceptible tien-
de a conseguir un equilibrio. Ese orden hay que respetarlo en cual-
quier circunstancia; pero es secreto y el hombre no puede mani-
pularlo 159, Es necesario, pues, saber esperar a que se produzca
el equilibrio y ser capaz de percibirlo. Una tal sabiduria tiene algo
de humilde; crece atendiendo a la realidad concreta y sobre todo
a las limitaciones del hombre. Siempre prefiere los hechos a la
teoria. Ser sabio es precisamente «no tenerse por sabio» (Prov
3, 7). Lo contrario es la caracteristica del necio, que no mantiene
un espiritu abierto y se'fia de si mismo (Prov 26, 12; 28, 26).
Necedad es el desprecio, el desconocimiento o la trasgresion de
las reglas a las que se somete el sabio. El necio no conoce ¢l pe-
ligro de la lengua (Prov 10, 14; 18, 2. 6; 29, 20), y mucho menos
las consecuencias de una conducta imprudente y desenfrenada
(Prov 12, 16; 14, 17. 29; 29, 11). La palabra «necedad» no sig-
nifica pues un defecto infelectual concreto; se aplica mucho mas
al comportamiento que a la inteligencia. Necedad es un desorden
en el centro vital del hombre que, en consecuencia, produce una
pérdida de la verdad. Desconocer las leyes necesarias al hombre
provoca sobre todo imprudencia y petulancia 160,

158. Por eso, no debemos extrafiarnos si incluso en la literatura por-
fética se han encontrado multiples resonancias del pensamiento y estilo sapien-
ciales. J. FICHTNER, Jesaja unter den Weisen: ThLZ (1949) 75 s. J. LINDBLOM,
Wisdom in the OT Prophets: Suppl. VT 111, 192 s.

159. Sobre la imposibilidad de manipular este orden, ver H. GEsE, /. c.,
17 s., 38 s.

160. W. Gasparl, Ueber den biblischen Begriff der Torheit: NKZ (1928)
668 s.
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Hasta ahora hemos tratado del problema fundamental de como
hay que entender las sentencias sapienciales, es decir, el tema ge-
neral sobre las caracteristicas propias de esta actividad del espiritu
y el objeto al que se refiere. Para ello no era indispensable distin-
guir entre el proverbio propiamente dicho y el proverbio culto,
ni preguntarse por la situacion vital (Sitz im Leben) de este titi-
mo, pues también él sirve para proteger la vida y es 1til en el in-
tento de estructurarla a partir de determinadas leyes y hechos.
Soélo habia cambiado un poco el ambiente, donde el hombre
recibia el encargo de dominar la vida. Como sucedié en otros
paises y sobre todo en Egipto, también en Israel la sabiduria en-
contré un terreno propicio en la corte. Segin parece, la joven
corte jerosolimitana participé muy pronto en la competicion e
intercambio cultural de antiguo oriente, pues se consideraba la
sabiduria un bien cultural, cuya conservacion y fomento estaban
confiados especialmente a los reyes. Era de hecho algo interna-
cional e interreligioso. También Israel la comprendid asi, pues
compara con la mayor naturalidad la sabiduria de Salomén con
la de otros pueblos (1 Re 5, 10-11) (jD6nde si no hubiera podido
comparar su tesoro de verdad con el de otros pueblos!). por tres
canales confluyé a Israel la cultura sapiencial extranjera: por
¢l sudeste, de los edomitas y arabes primitivos; por Babilonia,
y sobre todo por Egipto 161,

Es sobre todo en la literatura sapiencial de Egipto donde po-
demos ver el importante papel que la sabiduria desempefiaba en la
formacién de los futuros funcionarios. Todos los grandes libros
sapienciales han sido estilizados en forma de ensefianzas de un
maestro a sus discipulos, a veces del rey a su hijo y sucesor. En
consecuencia, las ensefianzas que siguen son casi exclusivamente
amonestaciones, y hablan con preferencia del comportamiento de
un funcionario con su superior o inferior, previenen contra la

161. Sobre esta sabiduria edomitica se habla en Jer 49, 7, Abd 8; 1 Re
5, 10. Sobre la babildnica en Jer 50, 35; 51, 57. De la egipcia en 1 Re 5, 10.
La pericopa Prov 22, 17 - 23, 11 est4 tomada, con pequefios retoques, del libro
de la sabiduria egipcia de Amenemope. Mas detalles en B. GEMSER, 0. c.
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inmoderacion en el placer y tratan de educar al joven en ¢l domi-
nio de si mismo y, sobre todo, en el uso inteligente de la palabra.
Aqui salta en seguida a la vista la diferencia entre la sabiduria
israelita y la egipcia: la primera es mucho menos clasista y no esta
orientada sélo al mundo de los funcionarios 162, La diferencia
se extiende incluso a la estructura intima de la sabiduria israelita,
pues mientras la egipcia, debido a su finalidad did4ctica, se pre-
senta casi exclusivamente en forma de amonestaciones, en la is-
raelita predomina la sentencia indicativa y afirmativa, es decir,
la forma genuina del auténtico proverbio. De hecho, una mirada
rapida al libro de los Proverbios muestra ya que han sido recogi-
dos gran cantidad de proverbios populares, y esto significa que en
¢l lo humano, con sus experiencias elementales, ocupa un puesto
central —mas alld de todos los limites de clase—. Con todo las
colecciones de proverbios mas antiguas {(Prov 10-29) —donde se
entremezclan proverbios sobre el rey y sobre el modo de compor-
tarse en la corte, etc.—, fueron redactadas en la corte de Jeru-
salén 163. Asi es facil suponer que también ellas, —como sucedia
normalmente en Egipto—, sirvieran para la educacién y ense-
fianza de los funcionarios.

En Israel se cuid6 igualmente la educacién de los jovenes de
buena posicién. Las cualidades que el cortesano alaba en el joven
David dan una imagen de las cualidades que uno presuponia
—al menos el narrador— en un joven bien educado (1 Sam 16,
18-19). Debia ser de buena figura, ducho en el manejo de las
armas, virtuoso del arpa y brillante orador (137 1i23). No era, pues,
tan facil ser aceptado en la corte al servicio inmediato del rey.
Sdlo los especialmente dotados eran elegidos (Prov 22, 29), pues,
desde Salomon, también el estado israelita se habia complicado
mucho y el funcionario del servicio diplomatico tenia que saber
muchas cosas: dominar las lenguas de pueblos extrafios, y ante

162. Israel no desarrolld ninguna moral profesional del cortesano, del
ciudadano u otra categoria social. J. HEMpeEL, Das Ethos des AT (1938) 133.

163. Proverbios puramente cortesanos son: Prov 14, 28. 35; 16, 12;
19, 12; 20, 2. 8. 26. 28; 21, 1; 23, 1-3; 24, 21; 25, 3; 29, 4. 12. 14. 26.
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todo ser perito en su especialidad ; dicho con palabras de entonces,
debia ser capaz de dar un consejo al rey (Prov 15, 22; 20, 8;
Tob 4, 18). Como la «palabra» para los profetas y el «oraculo»
para los sacerdotes, asi el «consejo» era para el sabio la forma pe-
culiar de su lenguaje profesional (Jer 18, 18). Esta funcidn de
consejero se ejercitaba siempre en los asuntos politicos, y es en
este campo donde debia acreditarse todo oficial de la corte. Para
dar un consejo no bastaba ser perito en la materia, debia saber
hablar de ella y presentarla de modo convincente en un discurso
bien elaborado. El arte de dominar una situacion con lenguaje
brillante era la cualidad preeminente en la educacién egipcia,
la meta principal de la formacién escolar 164, Si damos una mi-
rada al gran nimero de sentencias que en el libro de los Prover-
bios tratan del justo hablar y del oportuno silencio, apreciaremos
con cudnta docilidad se incorpord Israel a esa elevada cultura
retdrica del antiguo oriente. Dificil hallar otra cultura donde haya
sido mas apreciado el cultivo de la palabra justa en el momento
oportuno, el arte de las «palabras suaves» (ys "R , Prov16, 24).
En los libros histdéricos del Antiguo Testamento tenemos varios
ejemplos (Gén 24, 34 s.; 44, 18 s.; 2 Sam 14, 5-6), pero a todos
aventaja el brillante duelo retérico en el consejo real de Absaién.
Aqui se puede ver qué significa aconsejar en un asunto de alta
politica (2 Sam 17, 1 s.).

Por lo tanto, también Israel conocié en sus clases superiores
un ideal de formacidn, ya que esta sabiduria, bastante exclusivista
en su origen, se interesaba por la totalidad del hombre, por su
formacién integral. Parte de una imagen del hombre bien de-.
terminada y conocida ya en la antigua sabiduria egipcia 165:

164. Véanse entre otros, Prov 23, 9; 25, 9. 11. 15; 26, 4 s.; 27, 11; 29, 20

165. H. BRUNNER, Adegyptologie, en Handb. d. Orientalistik (1952) 96.
La palabra hebrea que de algiin modo corresponde a lo que nosotros enten-
demos por «formacidn» es 13y . Su significado fundamental es «correcién»
y en ese sentido la encontramos en el libro de los Proverbios (Prov 13, 24;
22, 15; 23, 13). En sentido figurado se usa también para significar «disciplina»,
«enseflanza». Aqui la palabra ya no significa la correccién, sino su efecto
(Jer 5, 3; 7, 28; 17, 23; 32, 33; 35, 13). En algunos proverbios, se ha alejado
ain més de este significado original, pues pierde por completo el trasfondo de
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el hombre que observa el silencio justo. Su modelo es el «hombre
de sangre fria» (mn 9p , Prov 17, 27), que a diferencia del «colérico»
(;mn wR , Prov 15, 18; 22, 24) domina sus afectos e impulsos; el
«corazon bondadosoy» (k5m 3%, Provld, 30; ¢f. 15, 4), el «pacien-
te» (Prov 14, 29), que en oposicion al «impulsivo» (M7 23p,
Prov 14, 29) no deja a sus movimientos desordenados las riendas
de su conducta. Rasgos importantes de este ideal de formacion tie-
nen mucha afinidad con los principios griegos, sobre todo con la
exigencia fundamental de la moderacién, de la cwgpocivy y la
ppovnatg, «la justa apreciacion de lo oportuno» (Dornseiff), que
ya fueron decisivas en la arcaica ética de la nobleza (Pinda-
ro) 166, Pero también se parece a la figura del maze medieval.
La historia de José, claramente sapiencial, nos muestra esta ima-
gen del hombre con una perfeccién admirable. De escena en es-
cena nos va mostrando la imagen de un joven, que mediante su
disciplina, sencillez, conciencia, dominio de si mismo y temor de
Dios (Gén 42, 18) ha logrado dar a todo su ser una forma no-
ble, y permanece siempre el mismo en la pobreza y en la gloria.
Ante el faraon se acredita como consejero inteligente; ante sus
hermanos, es el que acalla sus afectos naturales, y finalmente,
el que «disimula las ofensas con amor» (Prov 10, 12).

Con esta tarea de formacidn, la sabiduria se ponia una nueva
meta. Es claro que ha cambiado respecto a la sabiduria elemental
del proverbio popular, de la que antes hablamos. En su nueva
forma aristocratica se presenta como lo que siempre ha sido:
un intento de salvaguardar la vida y dominarla basindose en una
extensa gama de experiencias. Pero, por una parte, el espacio

castigo y de dolor. Se «escucha» la 907 (correccién) (Prov 19, 27), se «la re-
chaza» (Prov 13, 18; 15, 32). En Prov 23, 23 9py» (correccidn) es sinénimo
de ;13°3 (prudencia) y de jinon (sabiduria). En 19, 20 de 73y (consejo);
en Prov 10, 17; 12, 1; 13, 18; 15, 5. 32 esta en paralelismo con nnain s que se
traduce mejor por «aviso» que por «reprension». Asi se puede comparar con
el uso de la palabra griega =adeia; Esquilo todavia la utilizaba para indicar
el castigo de los nifios, para los sofistas se ha convertido en la esencia de la
formacioén corporal e intelectual. W. JAEGER, Paideia, 1, 364.
166. E. ScuwaRrTz, Die Ethik der Griechen (1951) 52 s., 230.
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vital de esta sabiduria es mas limitado; es el mundo seguro de un
estamento elevado de la sociedad, con sus problemas peculiares
(conservacion de la propiedad, matrimonio y posicién social);
y, por otra, ha cambiado su finalidad. No trata ya de escudrifiar
las leyes mas elementales, en que se mueve la existencia huma-
na; ahora se orienta al problema de la formacién humana y por
consiguiente se vuelve didactica, en un sentido mas inmediato.
Para comprender la sabiduria veterotestamentaria, es necesario
distinguir entre la sabiduria que busca leyes elementales de la
existencia y la sabiduria didactica. Cierto, resulta dificil precisar
en cada caso hacia cual de ellas se inclina mas un proverbio
determinado. Las dificultades aumentan, porque la redaccién
de los proverbios en colecciones particulares tuvo desde el prin-
cipio una preocupacién didactica. Con esta finalidad se utilizo
un gran nuimero de proverbios populares, aunque en este caso
hemos de tener presente que se trata de un uso particular y se-
cundario de los mismos. Pero fue precisamente asi como se am-
pli¢ tanto la base de esta formacién humana. Lo propio de las
clases cede el puesto a lo humano en general.

Es imposible nombrar aqui todos los campos de la convi-
vencia social a los que se refieren estas instrucciones. La forma-
cion del hombre comienza con su buen comportamiento en las
comidas, y por eso los maestros de la sabiduria no se avergiienzan
de dar reglas de educacion para la mesa (Prov 23, 1; Sir 31, 125.):
acaba alli donde el hombre topa en su actividad y en la espansion
de su naturaleza con limites misteriosos que Dios le ha puesto.
Fijar estos limites era —como veremos mas adelante— una de las
tareas mas delicadas de la pedagogia sapiencial. Con todo seria
completamente erréneo suponer que los maestros de la sabiduria
comenzaron desde lo exterior al hombre para conducirlo paso
a paso hacia Dios, es decir, hacia la fe y la revelacion. Lo correc-
to es lo contrario: su punto de partida era el conocimiento de
Dios, de su revelacion y mandamientos. El temor del Sefior, es
decir, el acatamiento de su voluntad, es el comienzo de la sabi-
duria (Prov 1, 7;9, 10; 15, 33; Sal 111, 10). El discipulo era miem-
bro de la comunidad cultual, su vida estaba ligada a muchas
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exigencias del culto y, con motivo de las grandes peregrinaciones,
escuchaba la voz imperante o consoladora de Dios; pues bien,
en el ambito del culto, es donde los maestros de la sabiduria no
eran competentes para regular la vida de sus discipulos.
Pero todavia quedaba un amplio sector vacio, donde no vi-
gian las leyes del culto y donde ni los preceptos apodicticos,
en su cualidad de prescripciones negativas de tipo confesional,
ni menos atin el derecho condicional podian dar alguna indi-
cacién al hombre, porque ningin mandamiento absoluto le podia
ser util (a no ser una casuistica legal de caracter terrificante);
y sin embargo en esa zona habia que tomar diariamente muchas
decisiones. Es la zona de lo cotidiano en la que normalmente
no se trata de asesinato, adulterio o robo, pero estd llena de pro-
blemas de otra indole. Nacian ya del trato mas simple con otros
hombres, necios o inteligentes, extrafios o importunos, y sobre
todo con mujeres. Pero también habia que aprender a usar el
dinero, a tratar su cuerpo y —de nuevo lo mas dificil— la propia
lengua, que tiene poder de vida y muerte (Prov 18, 21). {Cuantos
problemas como éstos se plantean en un solo dia y cuantas deci-
siones debe tomar quien no esta dispuesto a ceder facilmente!
Aqui el maestro de la sabiduria intenta ayudar al joven a conser-
var intacto su vigor y sus bienes de fottuna y a salgavuardar su
humanidad. No podia ayudarle con mandamientos divinos; no
tenia autorizacion para ello, porque sus instrucciones provenian
esencialmente de la experiencia. Solo podia socorrerlo con «con-
sejos» (713y). Un consejo de esta clase no impone obediencia,
sino que pide ser experimentado; se dirige al juicio del oyente,
a quien trata -de convencer; quiere facilitar la decision 167. Este
intento de formacién humana a partir de la fe, el culto y el cono-
cimiento de los mandamientos, estd en fuerte contradiccién con
ciertos proyectos modernos de pedagogia, pues le falta cualquier
pathos de liberacién. Le caracteriza mas bien la ausencia de cual-
quier doctrinarismo o rigidez y una asombrosa capacidad de

167. W. ZIMMERLL, /. c¢., 182 s.
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adaptarse sin ilusiones a la realidad. En su circunspeccion frente
a lo posible, tiene algo de tipicamente realista, a veces de opor-
tunista.

Una vez trazada la posicion de la sabiduria con relacién al
culto y a la revelacién, podemos finalmente preguntarnos cual
era su importancia teoldgica. Seria facil responder a esta pre-
gunta, si ciertos juicios tradicionales no siguieran atn arraigados
en la investigacién actual y no enturbiaran nuestra vista. De
hecho, se ha planteado a la sabiduria de una forma demasiado
rapida y directa el problema de su contenido teolégico. Partiendo
de los libros historicos, de los mandamientos, de los profetas y
salmos, se preguntaba por la sustancia teoldgica de la sabiduria.
Y como resultaba que la base teoldgica de sus afirmaciones era
incomparablemente méas pequefia, su temitica teolégica mucho
mas mondtona, y como a diferencia de los antiguos mandamien-
tos, el hombre se encontraba ahora en el centro con sus proble-
mas, parecia clara la conclusion: en la sabiduria habla una fe
muy secularizada y emancipada; es en cierto modo un fendme-
no marginal, producto de la decadencia teoldgica de Israel. Esta
fe optimista y racional pudo mantenerse por alglin tiempo, pero
la irrupcion del escepticismo ¢ incluso de la duda en esta fe vacia,
era sélo cuestion de tiempo. Fue asi como se falsificé por completo
la esencia de la sabiduria,

No se le puede exigir una explicacion del contenido central
de la fe y del culto israelita, pues tratarlo y comentarlo estaba
fuera de su competencia. La funcién que intentaba desempefiar
en la vida de Israel era relativamente limitada; sdlo le interesaba
fijar y examinar las leyes internas y externas que soportan la vida
del hombre y hay que tener en cuenta. Por lo tanto, si en este
campo suyo la sabiduria ha hecho pocas afirmaciones teoldgicas,
y no se ha limitado a deducir sus advertencias y consejos de la
«ley» existente ¢no serd mas bien signo de una fe mas compro-
metida y segura de si? 168, De esta limitada ensefianza teoldgica

168. Los conceptos fora, miswa y dabar se encuentran ocasionalmente,
«pero se puede decir con toda seguridad que estos términos no se emplean
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de la sabiduria, se puede por lo tanto deducir una relacion posi-
tiva con el mundo del culto 1%. Los problemas de fe estdn mas
bien fuera de su perspectiva. La sabiduria trabaja con el enten-
dimiento, en su forma mas sencilla, como sentido comun; es éste
y no la fe el que debe comprobar y admitir que el orgullo esta
fuera de lugar, que verdura con amor es mejor que carne de buey
con odio, que pan robado se vuelve amargo en la boca, etc.

Los sabios no clasificaron las constantes que pudieron com-
probar, segin los diversos campos de la vida (experiencias en el
ambito de la «naturaleza», la vida publica, la politica, la educa-
cidn, etc.); es mas, ni siquiera distinguen entre el bien util y el
bien moral. Esto se explica por la profunda conviccién de toda la
antigiiedad de que lo bueno es también lo util. «El que siembra
maldad, cosecha desgracia» (Prov 22, 8). «Quien camina honra-
damente, camina seguro; el tortuoso queda descubierto» (Prov
10, 9). Para comprender esta conviccion hemos de tener presente
la situacion del individuo en la sociedad, una situaciéon muy di-
versa de la actual. El que se portaba bien y era bueno, no lo era
s6lo para si y su vida privada, sino también para otros, para su
comunidad. Honradez, dominio de si mismo, paciencia eran fac-
tores constructivos de la comunidad y llevaban por si solos con-
sideracién y estima. Pero este convencimiento de que lo bueno
era lo util tenia para los antiguos raices mas profundas, pues creian
que el hombre era, en un sentido muy radical, prisionero de sus
actos. Cada accion buena o mala lo introduce en un proceso
fatal. El bien y el mal deben consumarse en quien los causo,
pues el asunto no termina con el simple acto; éste tiene algo de
irradiante, pone en movimiento un proceso hacia el bien o hacia
el mal, proceso en el que se halla sumamente interesada la co-
munidad del responsable.

en el libro de los Proverbios en sentido legal (ley, mandamientos), sino més
bien en sentido sapiencial (instruccion, consejos)». FICHTNER, Die altorien-
talische Weisheit in ihrer israelitisch-jiidischen Ausprdgung (1933) 83.

169. En Qohelet se puede ver lo que es una sabiduria que ha tomado como
objeto de investigacion el tema de la salvacion.
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La literatura sapiencial llama «justo» al hombre, que ordena
su vida con rectitud, contribuye al bien de la sociedad y respeta
los derechos de los demas (y, naturalmente, los de Dios). Sobre
todo la coleccion de Prov 10 s. no se cansa de ensalzar esta justi-
cia como un factor constructivo y una garantia para la vida 170,
No conviene, en todo caso, hablar de «retribucidn», si con ella
se entiende un acto forense, impuesto al hombre desde fuera.
De hecho, estas maximas no hablan nunca de una norma divina,
a cuya transgresion seguiria el «castigo»; en vano se buscara
en ellos una mentalidad teolégico-juridica 171, Todavia hay mas:
las frecuentisimas comprobaciones del nexo entre el acto bueno
y la salvacién por un lado, y las advertencias frente a la co-
nexion entre el acto malo y la desgracia, por el otro, estin de he-
tho fuera del terreno teoldgico. Forman parte de aquella bus-
queda y fijacién de leyes y constantes naturales, que se propu-
so la sabiduria y que hemos de considerar, ante todo, como un
asunto puramente profano. El pathos continuo de estos prover-
bios es: recuerda estas constantes del bien y del mal; no seas «ne-
cio», despreciando estas leyes; conforma a ellas tu vida; mucho
depende de ti tanto para el bien como para el mal. Si no quieres
dejarte arrastrar por las circunstancias, - necesitas una «inteligen-
cia ética» en las decisiones que habras de tomar necesariamen-
te 172. Todo ello se expone con gran amplitud y también con mu-
cha precisién en Prov 16, 17: «calzada llana es apartarse del
mal, quien vigila su camino guarda su vida».

Si, como acabamos de decir, esta blsqueda de constates era
en realidad un asunto del todo profano, tampoco se puede negar
que tras ellas Israel veia inmediatamente al mismo Yahvéh. En

170. Prov 10, 2. 3. 6. 7. 11. 20. 21. 24, 25. 28. 30. 31. 32 etc. Es evidente
que aqui no aparece todavia el concepto teoldgico posterior del «justo», el
cual relaciona al hombre tnicamente con Yahvéh y sus mandamientos. La
justicia en los proverbios mas antiguos es, sobre todo, un acreditarse en el
ambito civico y social. Justo equivale aqui a leal. (Véase Prov 17, 15; 18, 5;
25, 5 y algunos mas) .

( 1;7)1.2 K. KocH, Gibt es ein Vergeltunsdogma im Altem Testament?: ZThK
195 s.
172. E. ScHwARTZ, I c., 57.
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este sentido las sentencias méas profanas de la literatura sapien-
cial tienen un trasfondo teoldgico (pero no debemos confundirlo
con las revelaciones de la ley divina en la historia de la salvacion).
Su caracter teoldgico es mas evidente cuando en su contenido
aluden o se refieren de algun modo a Yahvéh, a su actividad y a
su beneplacito o desagrado. De hecho es muy significativo el
modo como hablan de Dios, lo hagan teologicamente o no. El
estudio de estas declaraciones puede servir, al mismo tiempo,
para probar si es exacto cuanto dijimos mas arriba sobre su. si-
tuacion respecto al mundo del culto y lo sacro 173,

En primer lugar habria que mencionar una serie de proverbios
donde se designa a Dios como el que pesa y escruta los corazones.
La expresién procede evidentemente de una concepcidn egipcia,
pero jcon cudnta mayor razén podia repetirla la religién yah-
vista! 174, Este concepto pone ademas en evidencia que en la li-
teratura sapiencial no habla una humanidad, que se siente sola
en sus decisiones; al contrario, es consciente de hallarse expuesta
a un continuo juicio divino. Otra serie de maximas nos hacen dar
un paso mas en esta misma direccion; son los proverbios que
hablan del desagrado (o complacencia) divina en ciertas practi-
cas y comportamientos humanos 175, Cierto, no todas las deci-
siones que los maestros de la sabiduria querian facilitar a sus
discipulos, eran decisiones de fe; pues responder o no al necio,
salir o no fiador por otro (Prov 11, 15; 22, 26 ) y otros muchos
asuntos, pertenecian al 4mbito de lo indiferente. Pero no es de

173. Las colecciones revelan ciertas diferencias de tonalidad teoldgica
(incluso si exceptuamos Prov 1-9). La coleccion de los capitulos 25-29 pasa
por la mas antigua; es también la «mds profana». Comparada con ella, la
coleccion de los capitulos 10 - 22, 16 habla mucho mas sobre Yahvéh, su vo-
luntad y gobierno. Alguien vio aqui el comienzo de la creciente elaboracion
teologica de la sabiduria y la considerd la mas reciente de las colecciones.
Pero la diferencia podria provenir de su origen y finalidad peculiares, que des-
conocemos. Por eso, conviene evitar una reconstruccién demasiado lineal
de esta evolucion.

174. Prov 16, 2; 17, 3; 21, 2; 24, 12 (15, 3. 11). El concepto se remonta
a la idea egipcia del juicio de los muertos, en el cual se pesaba con una balanza
el corazén del difunto frente al dios Tot. Una reproducciéon en Gressmann,
AOB, figura 203.

175. Prov11,1.20;15,8.9.26;16,5.7; 17, 15;20, 10. 23; 21, 3; 22, 11.
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extrafiar que la mayoria de los proverbios traten de una manera
u otra de la voluntad divina. Su mérito consiste en haberla reco-
nocido y aplicado a una situacién concreta, que por lo general
tenia un valor ejemplar. Alli donde se habla directamente de
Yahvéh y su parecer («es abominacién para Yahvéh, si..»),
la sentencia cobra una mayor inmediatez teoldgica, pero aquellas
méaximas que no traen el nombre divino no se distinguen, en el
fondo, de las otras. Los proverbios sobre el testimonio en los jui-
cios (Prov 14, 25; 19, 5), el favorecimiento del culpable (Prov
18, 5), desplazamiento de linderas (Prov 22, 28), etc., no hablan
de Dios, y sin embargo estdin muy préximos a algunos precep-
tos directos de Yahvéh (Ex 20, 16; 23, 1 s.; Dt 19, 14) 176, Si antes
considerabamos el «evitar el mal» —jen el sentido mas amplio
de la palabra!— como la tarea principal de la vida (Prov 16, 17),
ahora hemos de completarla con esta frase: «el temor de Dios
aparta el mal» (Prov 16, 6), es decir, la observancia de sus man-
damientos.

Una tercera serie de proverbios es, sin duda, la mds instruc-
tiva desde el punto de vista teoldgico; trata de las limitaciones
de las posibilidades humanas por parte de Dios y su libre proce-
der. Asi dice, por ejemplo, un proverbio que el hombre puede
reflexionar mucho y su terreno indiscutible son los «prepara-
tivos del corazén» (2% *399n), pero la respuesta (acertada) viene
del Seiior (Prov 16, 1), es decir, que del pensamiento a la palabra
pueden suceder muchas cosas. El hombre puede hacer muchos
proyectos, pero en su formulacién entra lo imprevisto y si uno
acierta a pronunciar la palabra justa es don de Yahvéh. Un
contraste muy parecido se halla en Prov 19, 14: «casa y hacienda,
herencia de los padres; mujer sensata la concede el Sefior». La
herencia, los bienes e incluso una buena fama son, en cierto modo,
valores que pueden entrar en los calculos humanos, como fend-
menos constantes de la existencia. Pero en la eleccidn de la com-
pafiera de la vida, todo es posible e incierto. La opinion de estas
maximas no es en absoluto que los valores concretos, como la

176. Una exposicion detallada de estas maximas en FICHTNER, /. c., 24 s.



532 La teologia de las tradiciones histéricas de Israel

propiedad y los proyectos del corazén humano, se realizan sin la
menor colaboracién de Yahvéh; es el entendimiento que al exa-
minar detenidamente el curso de los acontecimientos tropieza sin
cesar con un sector donde la incertidumbre es mayor, con algo
imprevisible, y ahi la actividad divina le aparece mucho mais
sensible.

El hombre planea su camino,
el Seifior dirige sus pasos (Prov 16, 9).

El hombre medita muchos planes,
pero se cumple el designio de Dios (Prov 19, 21).

Al hombre le parece siempre recto su camino,
pero es Dios quien pesa los corazones (Prov 21, 2; 16, 2).

El Sefior dirige los pasos del hombre;
{cbmo puede el hombre entender su camino ? (Prov 20, 24).

No hay sabiduria ni inteligencia

ni consejo frente al Sefior.

Se prepara el caballo para el dia del combate,

pero es el Sefior quien da la victoria (Prov 21, 30 s.) 177,

Estas cinco maximas coinciden en hablar, en términos radi-
cales y complexivos, de los limites impuestos a la actividad y al
arbitrio humanos. Sin embargo no tratan del archiconocido tema
de las exiguas fuerzas y fragilidad del hombre; con otras palabras:
estin muy lejos de considerar tragica la existencia humana. Se
trata mas bien de los limites a la actividad humana, impuestos
por la accién soberana de Dios. No; no se puede sacar una teo-
logia de estos proverbios. Quien lo intentara no hallaria sino las
frecuentes alusiones a esa misteriosa némesis (retribucion), pa-
tente en muchos acontecimientos, pero que fue llamada torpe-
mente «dogma de la retribucién» (jcomo si los maestros de la
sabiduria se hubieran preocupado de «dogmas»!). Méas bien

177. Véase ademés Prov 16, 33; 21, 1; 25, 2; 29, 26.
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deberia maravillarnos lo poco que dicen sobre Yahvéh. En efecto
si los maestros de la sabiduria, cuando ensefian cémo dominar
la vida, opinan que el hombre hara bien en contar con Dios,
como una constante limitacidn y una realidad imprevisible, esto
no era la consecuencia de un vacio teoldgico o de la pérdida de
contenido, pues en el Ambito racional y empirico, encomendado
a la sabiduria, Yahvéh sélo podia ser comprendido como una
limitacién. (Qué mas podian hacer en el plano teoldgico sino
implantar continuamente esos oscuros signos al limite de sus
fronteras?

Este 1ltimo grupo de proverbios es muy instructivo para
comprender las intenciones y convicciones de esos maestros. Tie-
nen plena conciencia de que el 4mbito, que el hombre puede abar-
car con su razén y lienar con su ser, es realmente pequefio. Donde
quiera se vuelve y cuando menos lo piensa, se encuentra de nuevo
frente a ese factor incalculable de la actividad divina. Es impresio-
nante ver como un arte tan vital de dominar la vida sabe detenerse
ante esa frontera; mas aun, es 'capaz de aniquilarse asi misma en
este limite, como lo demuestra magistralmente el ultimo prover-
bio citado (Prov 21, 30). En él se unen ambos elementos: aquella
seguridad viril de dominar las circunstancias de la vida y la con-
ciencia de sus limites, la disponibilidad a fracasar frente a Dios
con toda la sabiduria. Nada seria mas falso que, impresionados
por esos proverbios, atribuyéramos a la literatura sapiencial una
actitud resignada o tragica frente a la vida. Més exacto es lo con-
trario, pues todas las ensefianzas y experiencias que los sabios
proponen a sus discipulos, han de servir en Gltimo término a ro-
bustecer su confianza en Yahvéh (Prov 22, 19)178. La historia
de José nos muestra cémo hemos de concebir la existencia humana,
segun la imaginaban los sabios de Israel. En efecto, es pura sa-
biduria veterotestamentaria lo que expresa la frase final, donde
se hace el balance de todo el relato; la existencia humana se halla

178. Prov 22, 17-21 tiene gran importancia teoldgica, pues en este pre-
facio programatico del grupo de proverbios tomados de Amenemope, encon-
tramos una enmienda hecha por los sabios israelitas.
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enteramente bajo el dominio soberano de Dios (Gén 50, 20) 179,
Pero esta comprobacion no frena la sabiduria en su intento de
dominar la vida; al contrario, se atreve a conferir a la existencia
del individuo un aspecto noble, en un ambito tan oscuramente
dominado por el Sefior.

Cuanto hemos dicho perfila en cierto modo el fendmeno de
la antigua sabiduria. En una época dificil de precisar se llevo a
término una importante elaboracién teoldgica. La sabiduria se
convirtié en portadora de los principales contenidos de fe y abor-
do el medio ambiente del hombre con todo el peso de la proble-
matica salvifica; se preguntd por el sentido de la creacion (Job 28;
Prov 8, 22 s.), y, alejandose de su origen, llegd incluso a ser la
forma por antonomasia de toda la reflexion teoldgica posterior
de Israel.

6. LA SABIDURIA TEOLOGICA DE ISRAEL 180

La sabiduria —digamos «humana»— de Israel es un fendme-
no tan original y convincente en si mismo, que fue necesario re-
construirlo en su propia peculiaridad. Pero con ello no expusi-
mos todo lo que Israel entendid por sabiduria. Mas tarde, en la
época posexilica, se observa una importante transformacién de
este concepto. Desde entonces se la concibe como un llamamien-
to de Dios al hombre, o sea, como la mediadora de la revelacién
divina; se convierte en la gran educadora de los pueblos y de Is-
rael en particular; se la llega incluso a considerar el principio
divino dado al mundo en la creacidn. De este modo todo el que-
hacer teoldgico del judaismo tardio tiene un caracter mas o menos
sapiencial; en cualquier caso, encuentra en el concepto supremo

179. G. voN RAD, Josephsgeschichte und dltere Chokma: Suppl. VT 1
(1953) 120 (Ges. Studien, 272).

180. C. RYLAARSDAM, Revelation in Jewish Wisdom Literature (1951);
H. RINGGREN, Word and Wisdom. Studies in Hypostatization of Divine Qua-
lities and Functions in the Ancient Near East (1947); L. JANsSEN, Die spatjiid.
Psalmendichtung, ihr Entstehungskreis und ihr Sitz im Leben (1937).
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de la sabiduria una unidad y un elemento coordinador, como Is-
rael no habia poseido hasta ese momento. Podemos pues afirmar
que la sabiduria teoldgica penetra por derecho propio y colma el
espacio que la antigua sabiduria humana y empirica habia exclui-
do con una clara conciencia de sus propios limites. No es dificil
comprobar la realizacion efectiva de este cambio extraordinario;
pero palpamos en la oscuridad cuando intentamos descifrar el
proceso de semejante transformacion, sus motivos, época y pro-
tagonistas. No podemos colmar el gran abismo que separa Prov
10-29 de Prov 1-9. Pero, ;quién dice que sélo podemos compren-
der ese cambio como un desarrollo teologico lineal? Muchos
indicios nos inclinan a pensar que se trata de concepciones inde-
pendientes entre si, las cuales se fusionaron en una época rela-
tivamente tardia 181,

La fe yahvista estaba convencida desde el principio que solo
en Dios se encuentra la sabiduria perfecta 182, Fue precisamente
en la infinitud del saber divino donde aparecié la locura humana,
cuando quiso ser igual a Dios (Gén 3; Ez 28, 1 s5.) y «acaparar»
una parte de la sabiduria (Job 15, 8). Lo mismo se ve en la idea
de que Yahvéh —cuando y donde creia oportuno— podia conce-
der a hombres elegidos una participacion de su ciencia sobrehu-
mana. En este sentido el Antiguo Testamento concibié ya la sa-
biduria como un carisma divino, que inspiraba de vez en cuando
a ciertos hombres, como Salomén, con «una sabiduria divina»
(@n%x nnan 1 Re 3,28;5,9). Aunquela historia de José no le atri-
buye expresamente este don, es indudable que deriva su capaci-
dad de interpretar los suefios del carisma especial de la sabiduria;
con ella pudo interpretar suefios insolubles para los sabios de
Egipto (Gén 41, 16. 38). En una esfera completamente distinta,
como es la del arte, actud «el espiritu de la sabiduria» con el que

181. A pesar de todo, resulta ficil relacionar esta transformacion deci-
siva con los cambios internos que trajo consigo la época posexilica: P. vaN
IMSCHOOT, Sagesse et ésprit dans I’ Ancien Testament: RB (1938) 28 s.

182. Los textos que hablan explicitamente de la sabiduria de Yahvéh,.
aparecen en una época bastante tardia. Is 28, 29; 31, 2; Sal 147, 5; Prov 3,
19 s.; Job 9, 4; 12, 13.
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llen6 Yahvéh a los constructores del tabernaculo (Ex 28, 3; 31,
3: P). El mismo espiritu capacitd a Josué para ser caudillo de Is-
rael (Dt 34, 9). :

Esta idea de una concesion extraordinaria de ese carisma en
cada caso particular, no parece, en principio, incompatible con
las ideas y presupuestos de la sabiduria antigua. Asi, por ejemplo,
en 1 Re 5, 9 —un texto quizd no muy antiguo, pero ciertamente
predeuteronomista— se dice ya que Dios concedid al rey Salomdn
una gran sabiduria; y el narrador piensa no sélo en la sabiduria
de sus proverbios, sino también en su conocimiento de la natu-
raleza. Sin embargo, conviene subrayar— pensando sobre todo
en cuanto sigue— que esta sabiduria empirica estd todavia lejos
de considerarse fruto de una revelacién divina especial. Era,
mas bien, asunto de la inteligencia y del buen sentido comiin; por
lo tanto, no era inspirada 183. No tenia ninguna relacion directa
con las revelaciones de Yahvéh. Las cosas han cambiado por
completo respecto de la sabiduria de Prov 1 -9, donde se percibe
también un cambio desde el punto de vista literario y formal.
Ya no encontramos aqui maximas cuya situacién vital (Sirz im
Leben) sea facil de precisar y que luego se convirtieron en formas
literarias en las grandes colecciones. En Prov 1-9 tropezamos, en
parte, con poemas teoldgicos bastante amplios, que saben utili-
zar en cada caso y con suma maestria las formas literarias mas
diversas; deben, pues, ser consideradas desde su origen como pro-
ducto de una teologia de literatos 184, La situacion vital sera
también muy diversa de Prov 10 s.

En el poema de las «cinco bendiciones de la sabiduria» se
alaban el temor y el conocimiento de Dios como el primero de
sus dones (Prov 2, 5-8). Asi aparece ya claro el cambio en sus pre-
tensiones, pues antes el temor de Dios era el presupuesto, «el
principio», de toda sabiduria empirica, de todo hallazgo de un
orden. Introducia al hombre en el mundo y en la vida, ensefian-

183. P. vaN IMscHOOT, /. ¢., 26; RYLAARSDAM, /. c., 72.
184. Prov 6, 1-19 es un cuerpo extrafio en este contexto: contiene adver-
tencias en el estilo de la antigua sabiduria.
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dole a moverse en ella; en cambio, esta otra sabiduria pretende lle-
var al hombre hacia Dios. Pero no se dirige al hombre como una
doctrina impersonal en labios de un maestro; con mucha frecuen-
cia le habla como una persona, un «yo» revestido de suprema auto-
ridad. La misma llamada da al hombre la certeza de que en ella
se le ofrece la salvacion; tiene ademés algo del impaciente ulti-
matum (Prov 1, 20; 8, 35). Al escuchar su voz el hombre se en-
cuentra frente a una decision de vida o muerte, pues esta sabidu-
ria no le ofrece sino la vida, entendida en el sentido profundo del
Antiguo Testamento, como don salvifico 185. Recordemos que la
vida le fue prometida al antiguo Israel, si observaba los manda-
mientos, y el Deuteronomio, en particular, dio a esta idea la base
mas amplia posible. De hecho, en la implorante invitacién de la
sabiduria, volvemos a oir la urgencia y preocupacion de sus pa-
renesis sobre todo la de Dt 30, 15s.; sélo que la amonesta-
cion ahora no se dirige a Israel sino a cada individuo, de una
forma ademas muy concreta y personal.

La urgencia de esta llamada es una verdadera novedad en
Israel. Nunca se le ofrecié al individuo la salvacién de modo tan
personal, es decir, como un don que exige toda su vigilancia
personal y un verdadaero esfuerzo de su parte 186, [a sabiduria
se puede «adquirir» (Prov 4, 7), «encontrar» (Prov 3, 13), «pro-
curar» (Prov 2, 4), pero también se la puede «perder» o «aban-
donar» (Prov 8,36;4, 6). Por su parte, protege a quien se confia
a ella y no se abandona a su propia inteligencia (Prov 3, 5. 7);
lo conduce y le otorga el favor de Yahvéh (Prov 8, 35). Los es-
tudios de G. Bostrom han mostrado por primera vez cuan per-
sonalmente desea entrar la sabiduria en la vida del individuo
y de qué modo tan intimo le habla; ha puesto de manifiesto que
esta sabiduria invitante debe concebirse como la antagonista

185. Prov 3, 18. 22; 4, 13. 22 s,

186. El Dt en su esfuerzo por dar al individuo una participacién plena
en los bienes salvificos, le hace llegar la bendicion de Yahvéh por medio de la
bendicioén del pueblo de Dios. Aqui en cambio la llamada a la salvacién se
dirige inmediatamente al individuo.
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positiva de la Afrodita parakyptusa 187. Como las mujeres al ser-
vicio de la diosa de la voluptuosidad, invitaban a los hombres
a ofrecer el sacrificio de su castidad, asi también la sabiduria
los atrae e invita a un banquete, que por cierto, se ha vuelto
convite de bodas 188, Quisiera ser la hermana y la amada del hom-
bre (Prov 7, 4). Curioso fenémeno: la sabiduria personalizada
ha recibido en buena parte carne y sangre de su mas directa
antagonista, Astarté, la diosa del amor!

A pesar de sus contornos tan personales es casi imposible
definir teoldgicamente esta sabiduria. Pocas generaciones mas
tarde, entre fines del siglo m y comienzos del 1, Jesus Siracida
habra consumado ya la identificacién de la sabiduria con la ley:
pero en los Proverbios no se piensa todavia en una ecuacion tan
directa 189, Sin embargo, podemos decir que la sabiduria es Ia
forma en que la voluntad de Yahvéh y su guia (es decir, su
salvacidn), se acercan al hombre; es la suma de cuanto el hombre
necesita para vivir rectamente y de aquello que Dios le concede.
Pero lo mas esencial es que todo esto no se le da como un puro
objeto: ensefianza, guia, salvacidn, etc., sino como una persona,
un «yo» que lo llama. Asi pues, la sabiduria es la forma en que
Yahvéh se hace presente y desea que los hombres lo busquen 199,
«Quien me alcanza, alcanza la vida» (Prov 8, 35). Sélo Yahvéh
puede expresarse de este modo. Y sin embargo la sabiduria no es
Yahvéh en persona; es algo distinto de él, e incluso se llama su
criatura; eso si, la primogénita de la creacion (Prov 8, 22), y se
identifica con la idea del mundo que Dios acariciaba durante
la misma creacion (Prov 3, 19).

Ya dijimos que en Jesus Siracida la identificacion de la sabi-
duria con la ley es un hecho consumado. Sin embargo no fue
una innovacidén absoluta, pues para esas generaciones tardias la

187. G. BoSTROM, Proverbiastudien. Die Weishet und das fremde Weib
(1935) 15 s.

188. Asi particularmente Sir 51, 19 s.; G. BoSTROM, /. c., 161 s.

189. J. FiCHTNER, Die altorientalische Weisheit in ihrer israelitisch-jiidi-
schen Ausprdgung (1933) 81 s.

190. H.-J. Kraus, Die Verkiindigung der Weisheit: Bibl. St, H. 2 (1951) 31.
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ecuacion sabiduria igual a ley era una simple conclusién teold-
l6gica latente ya en Prov 1-9 y que ahora habia llegado a su ma-
durez. Pero de este modo se amplié de tal modo el concepto
teoldgico de la sabiduria, que la doctrina sapiencial podia bos
quejar una imponente concepcion de la historia del mundo y de
la salvacion: Yahvéh creé la sabiduria antes de las demas cria-
turas: salié de su misma boca (Sir 1, 4; 24, 3). Ante ella se ex-
tendia toda la creacién, con los pueblos todos de la tierra y en
ella busc6 una morada entre los hombres (Sir 24, 7). Pero este
primer intento de habitar con los hombres, fracasé 191. Entonces
Dios le asign6 un lugar de reposo en Israel y aqui —bajo la forma
de la ley, «el libro de la alianza de Dios»— echd raices y crecid
hasta ser arbol frondoso (Sir 24, 12-23). Yahvéh dio también
una parte a las naciones, «seglin la medida de su liberalidad»,
como dice el Siracida con cierta reserva (Sir 1, 10). El gran poe-
ma de Prov 8, habla con mayor libertad de la porcién que po-
see el mundo extra-iraelita:

Por mi reinan los reyes,

y los principes dan leyes justas,

por mi gobiernan los gobernantes

y los nobles dan sentencias justas (Prov 8, 15-16).

Aqui la sabiduria —ila misma que ofrece la salvacidon a los
hombres del pueblo elegido!— es la educadora de los gentiles 192,
Gracias a ella gozan de los beneficios del derecho y del orden;
toda la sabiduria de sus gobernantes procede de ella. Pero
s6lo Israel puede gloriarse de poseer la plenitud de sus dones.

191. Ya en Prov 1, 24 oimos algo de la decepcion de la sabiduria que
busca y llama en vano. R. BULTMANN, Eucharisterion fiir Gunkel, 2 (1923) 6 s.

192. También en Sir 17, 1 s., se encuentra un parecido esbozo teologico
de la historia, que pasa sin interrupcion alguna de la creacion al don de la ley
(v. 9 s.). Pero también se encuentra una reflexion sobre la relacion entre Is-
rael y las naciones: «Puso un jefe (fjyouevos) sobre cada nacidn, pero Israel
es la porcién del Sefior» (v. 17).
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De hecho, podemos decir que con estas reflexiones teologicas
sobre la historia, los escritores sapienciales pretendian nada
menos que trazar una etiologia de Israel y de su posicién privi-
legiada entre los pueblos. Es evidente que al vivir en medio del
imperio persa y, sobre todo, en el conglomerado de pueblos
helenisticos, los judios debieron sentir mayor necesidad de
explicar su posicion especial en la historia humana, precisa-
mente respecto al mundo gentil. Asi pues, en tiempos tan recien-
tes Israel se encontré una vez mas frente a la tarea de compren-
derse a sus ojos y ante el mundo como Israel. La fuerza de esta
visién de la historia estd en su insuperable amplitud universal
y en el urgente llamamiento a la responsabilidad individual.
Pero a diferencia de los esfuerzos anteriores por comprenderse
en la historia como el pueblo de Dios, este ultimo lleva ya la pa-
lidez de una abstraccion teoldgica. Falta a este esbozo historico
la referencia precisa a un determinado momento de la historia,
en la que Israel hubiera sentido la necesidad de legitimar su pro-
pia posicién en ella.

La existencia de pueblos extranjeros en la historia no era
para Israel novedad alguna; nuevo era el acuciante problema de
saber hasta donde alcanzaba su posesion de la verdad. Pero to-
davia mayor debidé ser entonces el deseo de conocer la «natu-
raleza», el universo en su totalidad. Encontramos algunos textos
que solo pueden explicarse como expresién de una época, en la
cual se planted el problema del sentido de «la naturaleza» y del
universo de una forma racional, hasta entonces desconocida en
Israel. Aqui la fe israelita se encontrd realmente con un fenémeno
nuevo, con nuevos conocimientos y experiencias que debia ex-
plicar. El poema de Job 28 comienza describiendo las sorpren-
dentes posibilidades técnicas del homo faber. Con sus minas
excava los montes y de sus entrafias saca a la luz tesoros preciosos.
Pero toda su capacidad de dominar el mundo no le oculta la
amarga realidad de que no puede rastrear su misterio mas pro-
fundo.

Como se ve, aqui hay algo mas importante que en los prover-
bios numéricos; no se trata de clasificar fendmenos aislados y
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raros ni leyes parciales de la naturaleza, sino de un conocimiento
global. La cuestion versa sobre el mundo entero y «lo que por
dentro le da cohesion». Y esta cuestion tan apremiante casi
suena a problema de salvacién. No se duda, en efecto, que Dios
ha puesto un secreto en el mundo. El poema lo llama «sabiduria»,
pero lo concibe como algo curiosamente material; puede incluso
ser localizado, «Dios conoce sus caminos», «conoce su morada»
(v. 23 5.), «la funddé» (v. 27); pero es inaccesible a la voluntad
técnica y al espiritu inquisitivo del hombre. El v. 22 parece in-
sinuar que el camino hacia ella pasa por la muerte. Si el poema
terminaba originalmente con esta profunda resignacién, un re-
dactor posterior le afiadié un final positivo en el v. 28: y dijo
al hombre «el temor de Dios, ésa es la sabiduria; apartarse del
mal, ésa es la inteligencia» 193, La frase saca al hombre de ese
problema insoluble y lo lleva a la tarea que Dios le habia asig-
nado. Lo hace de una manera muy abrupta y sin transicion,
usando la palabra «sabiduria» en un sentido completamente
diverso, en sentido tradicional y popular. Este giro brusco al fi-
nal perjudica desde luego la primitiva grandiosidad del poema,
pero nace de un interés pastoral: ti, hombre, también participas
de la sabiduria divina; tu sabiduria es el temor de Dios 194,

El poema de la sabiduria de Prov 8 nos lleva mucho mas ade-
lante. Tiene tres partes: la primera (v. 1-21) y la ultima (v. 32-
36) son parenéticas; en la famosa parte central (v. 22-31) se pre-
senta la sabiduria en una forma muy particular. Habla, en efecto,
de su existencia premundana, de su preexistencia antes de las
demas criaturas. Dios la ha creado, pero es la primogénita de sus
criaturas, y por eso asiste a la obra de la creacion; era la nifia
mas amada de Dios y jugaba con la creacion y con los hombres.
Las expresiones son vagas, y no podian ser menos, hallandose
al limite de lo indecible. Sin embargo, todavia podemos adi-
vinar que la sabiduria no ha participado personalmente en la

193. Asi G. Holscher y otros comentaristas de este texto.
194. También la transiciéon de v. 1-7 a v. 8-15 en'el salmo 19 muestra este
paso de la contemplacion del mundo a la contemplacion de la ley.
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creacion; de ser asi, se hubiese expresado en forma mas clara.
Mas probable es suponer que el discutido yyax del v. 30 deba
traducirse por «predilecto», «nifio mimado», y que sélo tras la
influencia de concepciones posteriores en el libro de la sabiduria,
haya sido interpretado como «arquitecto». Al autor del poema
solo le interesa reafirmar la preexistencia de la sabiduria respecto
a las demas criaturas. Noétese en particular el modo de presentar
la relacién de la sabiduria con la creacion mediante la imagen
del juego.
En otro sentido va Prov 3, 19:

El Sefior cimenté la tierra con sabiduria
y afirmé el cielo con inteligencia.

Aqui ya estamos muy cerca de la idea de cooperacién. La sa-
biduria era un medio usado por el Sefior, casi podriamos decir:
un principio constructor que le guié en la creacion del uni-
verso 195, Sélo aparece expresamente como creadora del mundo
en el libro de la Sabiduria (7, 21). Por eso, no deberiamos forzar
en este sentido Prov 8, 22 s., pues los v 22 y 23 hablan de sus
relaciones con el mundo bajo otro aspecto, y parecen mas bien
un complemento de Prov 3, 19. De modo diverso se expresa el
Siracida cuando dice que Dios «derramé» la sabiduria (creada)
sobre todas sus obras (Sir 1, 9). Todo ello nos muestra cuan fle-
xibles eran todavia las ideas en aquella época. En tiempos de Prov
3, 19; 8, 22 s, e incluso del Siricida, se podia abordar el proble-
ma desde varios puntos de vista y con la ayuda de conceptos

195. B. GEMSER, ad focum. Si se tiene presente cdmo el Sal 33, 6 concibe
la creacién del mundo por la «palabra» y el «espiritu» de Yahvéh, vemos que
el concepto jinon (sabiduria) en Prov 3, 19, y también en Prov 8, 22 estad muy

cerca del concepto 139 (espiritu); pues Sir 24, 3 por su parte parece identificar
la sabiduria original con el espiritu de Yahvéh que se cierne sobre el caos.
Sobre el empleo del concepto de la sabiduria en lugar del espiritu, en las ex-
presiones sapienciales sobre la creacion del mundo, véase P. VAN IMSCHOOT,
I. c., 37 s. La historia de José dice que el «espiritu de Dios» estaba en José
(Gén 41, 38). Mas tarde se hubiera hablado ciertamente de la sabiduria divina.
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diversos, pero cada una de esas afirmaciones era siempre un ries-
go. También se mantienen unidas las concepciones de la sabidu-
ria como persona y como «principio». Parece como si Israel
hubiera dicho en Prov 8, 22 s., las cosas mas profundas sobre la
creacion: el mundo y la humanidad son el juego alegre de la re-
velacion divina. Quizas acertemos-algo con lo que esto significa,
si decimos: toda la creacidn, por su caricter maravilioso, por la
sabiduria de su disposicion, se trasciende a si misma y apunta
hacia Dios; esta envuelta en el misterio; juega con ella una doxa
que todo lo refiere a Dios. Otra cosa es saber si algun elemento
mitico, desconocido para nosotros, pero corriente entre sus con-
temporaneos, ayudé al autor a concebir la sabiduria como un
nific que juega (jun hijo de los dioses?). De ello no hablaremos
aqui 196,

Examinemos ahora atentamente la posicidon teoldgica de ta-
les afirmaciones cosmoldgicas. Son un mensaje de aquella sabi-
duria que apremia al hombre a tomar una decisién de vida o muer-
te (Prov &, 35); es sdlo la premisa de su alocucidn a los hombres
y sirve para reforzar su peso y autoridad y aumentar el interés
de escucharla. Este poema contiene también el giro que encon-

-tramos ya en Job 28, 28, pero no es tan brusco ni tan repentino.

Sin embargo, la quintaesencia de Prov 8 es muy parecida: el hom-
tre sélo participa de la sabiduria en el seguimiento y en su condi-
cion de discipulo. Aunque Prov 8 habla de la sabiduria «césmica»
en un sentido mucho mas positivo, también sus apremios a la
obediencia y al seguimiento son mas intensos que en Job 28.
Por eso no conviene separar demasiado ambos textos. Sélo en el
tono existen grandes diferencias, pero se debe a que la sabiduria
césmica de Job 28 aparece como el objeto de una pregunta hu-
mana que no pide respuesta, en cambio en Prov 8§ habla a los hom-
bres como mediadora de revelacién. Pero ambos pasajes les pro-
meten la sabiduria sélo si escuchan y obedecen.

196. En nuestros dias H. DoNNeR ha demostrado claramente cierta de-
pendencia de las concepciones egipcias sobre Maar: Zeitschrift fiir dgyptische
Sprache und Altertumskunde (1957) 8 s.
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Una nota caracteristica de esta sabiduria teoldgica es, por
lo tanto, su decidido esfuerzo por establecer una relacion mas
precisa entre el fendmeno del mundo, la «naturaleza» y los mis-
terios de la creacién por un lado, y la revelacion salvifica ofreci-
da al hombre, por el otro. Como vimos, esta teologia se intereso
menos por la historia !97. Por lo visto, la fe tuvo que satisfacer
al menos en algunos ambientes, exigencias intelectuales conside-
rablemente mayores, y es muy posible que en ello tuviera su parte
el contacto con la filosofia popular helenistica 198; pero mas
importantes fueron los presupuestos y las necesidades internas
del mismo Israel. Aqui habla un Israel desligado por completo
de las formas arcaicas de su fe. Bajo el punto de vista histérico,
el abandono de las concepciones patriarcales sobre la actividad
de Yahvéh, se realizo ya en la historia de la sucesién al trono de
David. Pero ahora su espacio vital se habia desmitizado también
respecto a la naturaleza, y a ello contribuyé sin duda el deseo
de la sabiduria de conocer las cosas racionalmente. El concepto
de lo prodigioso se habia cambiado. En estos circulos ya no se
llama prodigio a la rotura de la conexion histdrica, a los «signos»
aislados. Cierto, también en épocas recientes las intervenciones
‘de Yahvéh eran consideradas nixbpa (maravillas) (Sal 78, 4. 11.32;
106, 7; 111, 4; Neh 9, 17). Pero en los circulos sapienciales se
habia debilitado el interés por las tradiciones de la historia sal-
vifica. Con tanto mayor afidn se volvieron hacia el prodigio de
la creacién, su regularidad, enigmas técnicos y sus leyes. Estas
eran las ma923 (maravillas), que celebraba la sabiduria 199. Aqui
se entusiasmaba ; éste era el campo donde sentia el desafio teold-
gico y donde, de hecho, se mostré productiva.

jCémo ha cambiado la situacion teoldgica respecto a la doc-
trina de la creacidén en Gén 1 (P)! Alli, como vimos, la creacién
abria el ambito de la historia profana y salvifica. Para tratar

197. Sin embargo cf. J. FICHTNER, Zum Problem Glaube und Geschichte
in der israelitisch-jiidischen Weisheit: ThLZ (1951) 145 s,

198. EicHrobpT, II, 41.
199. Job 5,9s.;9, 8s.; 37, 14; Sal 139, 14; cf. Jer 10, 12 s.; Sal 104, 24.
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correctamente de Israel se debia comenzar por la creacién. La
tarea de esa teologia sacerdotal consistia, pues, en unir la his-
toria de la salvacién con la creacién, acercar ésta a la historia
salvifica, donde tenia su lugar exacto dicha teologia 200, El pen-
samiento teoldgico sapiencial sigue el camino opuesto: se encuen-
tra frente al mundo como creacion y procura relacionarlo con la
historia salvifica, es decir, con la revelaciéon de la voluntad divina
dirigida particularmente a Israel. Su tesis reza asi: para conocer
bien la creacion es preciso hablar de Israel y de la revelacion que
se le ha dado.

El deseo de adquirir un conocimiento racional de las cosas,
con el cual se esforzé la sabiduria por comprender el mundo,
la llevé a descubrir en él muchas maravillas, pero vio también
que se le escapaba su verdadero misterio. Sobre todo la creacién
no se le presentd jamas con aquella funcién subordinada con que
la veia la doctrina sacerdotal de Gén 1, la funcion de abrir y so-
portar la actividad historica y salvifica de Yahvéh. Aqui por pri-
mera vez —si asi podemos hablar— se le exige a Israel afrontar la
creacion en toda su mundanidad desmitizada. Pero jcual era su
relacion con la revelacion divina, cuya plenitud y poder de pe-
netracion nadie conocia mejor que estos maestros de la sabidu-
ria? Su teologia logré solucionar este enorme problema, no sélo
relacionando la sabiduria cosmica, inasequible al entendimiento
humano, es decir, el misterio divino del universo, con la volun-
tad divina manifestada a los hombres, sino identificandolas. La
voz que llama al hombre a la salvacion y a la vida es la misma
que, como sabiduria, jugaba con las criaturas en el momento de
la creacién; la misma que Dios usd como plan en la creacion del
universo. Hasta ahora, la aportacion de Israel al conocimiento
racional y critico del mundo se ha considerado muy pequefia y a
veces totalmente negativa. Sin embargo, los estudios recientes so-
bre la literatura sapiencial ofrecen una imagen diversa. También
Israel se planted a fondo el problema de la «naturaleza» y —par-
tiendo siempre de su fe— llegé a conocimientos de gran valor,

200. Véanse mds arriba las paginas 186 s.
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con respecto a la inteligibilidad del mundo y de sus misterios.
La actitud pesimista de Job 28 es incomprensible en el 4mbito
de un interés puramente ocasional por la naturaleza; es el resul-
tado final de un largo esfuerzo por conocer el mundo.

Los maestros tardios de la sabiduria debieron ser los repre-
sentantes de una teologia muy amplia, verdaderamente enciclo-
pédica; en cualquier caso, de la mas amplia a la que pudo llegar
Israel. El esfuerzo enciclopédico de la antigua sabiduria empirica se
trasmitio a la joven teologia sapiencial. Esta fue la que por primera
vez capacité a Israel para hacer afirmaciones universales sobre
el mundo, el misterio de su creacion, € incluso sobre la parte de
verdad que poseen los pueblos. Pero no seria exacto descartar
las afirmaciones cosmoldgico-sapienciales como simples «espe-
culaciones», pues esta sabiduria, por su misma esencia, se con-
cibidé siempre a si misma, como un proceso de revelacién diri-
gido al hombre. El puesto teoldgico de las afirmaciones cosmolo-
gicas, como Prov §, 22 s. es perfectamente claro: sélo son el pro-
logo a la sabiduria que llama a los hombres; en la totalidad del
discurso tienen una funcion de servicio, de fundamento. En la ver-
dadera llamada de la sabiduria pasan a un segundo plano. Por
lo tanto, esta invitacion suya no tiene nada en comun con la
sabiduria de las religiones mistéricas, que confia a sus iniciados
los enigmas del cosmos; se dirige mas bien al piblico en general
(Prov 9, 3). Pero no podemos olvidar que la llamada de Prov 8
presupone una inquietud intelectual en el hombre y cuenta con
oyentes a los que solo puede interpelar, cuando les satisface al
mismo tiempo su deseo de saber. Por eso se les dice que la sabi-
duria que les llama tiene un «trasfondo césmico» 201, Asi, la afir-
macion de que el temor de Dios es el principio de la sabiduria re-
cibe aqui un sentido mucho més amplio, pues ahora es esa sabidu-
ria cdsmica la que se entrega a quien le obedece. La teologia sapien-
cial experimenta una tltima ampliacidén al fusionarse con la literatu-
ra apocaliptica; pero esto solo se anuncia en el libro mas reciente
del canon hebreo, el de Daniel. El sabio domina también los

201. B. GEMSER, comentando Prov 8, 22 s.
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misterios del futuro 202, Asi pues, la sabiduria tardia es un fené-
meno de asombrosa complejidad. En ella, la fe israelita consiguio
presentarse y expresarse de una forma totalmente nueva y abso-
lutamente desconocida al antiguo Israel, antes de anquilosarse
en la erudicién de los escribas.

Una cosa nos sorprende: la escasa importancia del culto.
De Prov 1-9 no se puede deducir, ciertamente, una teologia acul-
tual o anticultual. El Siricida llegaba incluso a entusiasmarse
sinceramente con los grandiosos servicios cultuales 203 y los sa-
bios de Prov 1-9 tampoco negaron al culto el puesto que le co-
rrespondia en la comunidad posexilica. Basta fijarse en la mul-
titud de «oficios» y en el Ambito de su competencia para que todo
esto quede claro. La regulacion del culto se habia vuelto una cien-
cia casi exotérica, a cargo de los sacerdotes. Los maestros de la
sabiduria consideraban que su tarea era construir una doctrina,
con una orientacion muy diversa, afrontando ante todo proble-
mas totalmente diversos de los que preocupaban a los sacerdotes.
Pero, aun evitando las simplificaciones exageradas, es indudable
que en el esfuerzo casi enciclopédico de los sabios, €l encuentro
decisivo del hombre con Yahvéh no se realizaba en el ambito
del culto y de sus motivaciones histdrico-salvificas. La llamada
de la sabiduria al seguimiento, su invitacién a la vida, tiene lugar
fuera de lo sagrado, en el dominio piblico profano. Las ideas de
culto, historia de la salvacion, pueblo de Dios, parecen estar fuera
de la perspectiva de esta llamada radical, dirigida al individuo.

Pero lo mas asombroso es que esta llamada divina —cuando
condesciende a ello— no se legitima a si misma con la historia
de la salvacion sino con la creacién. Ocurria lo mismo en el dis-
curso de Dios en el libro de Job, donde la gloria y el poder de Yah-

202. Dan2,31s.;4,16s.;5,13;7,15.;8,15.;9,20s.510, 1s.; Sab 7,
27, etc. Con mucha antelacién se prepar6 el camino hacia esta union entre
la reflexion sapiencial y la apocaliptica, pues aquella solia reforzar el peso
de sus conocimientos con el lenguaje profético; Job, 4 12 s.; Sir 16, 25; 24, 33;
etc. Sin embargo la sabiduria del Sirdcida no reivindica para si el conocimien-
to del futuro.

203. Sir 45, 6 s.; en particular 50, 1 s.
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véh, igual que su indudable divinidad, se manifiestan en la crea-
cién, una creacion que por cierto era concebida de antemano como
obra salvifica.

Era, pues, una fe muy espiritual que segiin parece no necesi-
taba signos, milagros o simbolos cultuales como garantias exter-
nas. El reverso de esta renuncia era la conviccién, profundamente
enraizada en la sabiduria, de que la actividad de Yahvéh es ocul-
ta y lejana.

El hombre planea su camino,
Yahvéh dirige sus pasos (Prov 16, 2).

Naturalmente, ninguna fe podia vivir sélo de esta idea. Ni
tampoco tenia que hacerlo, porque en los tiempos antiguos la fe
de Israel se basaba en otros principios menos arriesgados. Pero,
{qué sucedera cuando esta sabiduria llegue a considerarse la
portadora del contenido central de la fe yahvista y cuando .se

fundamente sélo en la creacién, dejando aparte la historia de la
salvacion?

7. EL ESCEPTICISMO

Después de haber expuesto la fe de Israel en Yahvéh, como
creemos debe entenderse, resulta comprensible que la mayor
amenaza para ella consistié siempre en perder el contacto con la
accion de Yahvéh en la historia. Por eso, surgi6 en Israel una for-
ma especifica de escepticismo, no como duda de la existencia de
Yahvéh —ni la desesperacion de Job, ni los salmos de lamenta-
cion llegaron a dudar de su existencia y poder— sino como duda
de que estuviese dispuesto a intervenir drasticamente en la histo-
ria o en la vida de los individuos 204, Esta forma de escepticismo

204. Las épocas recientes hablaron cada vez més sobre la imposibilidad
de reconocer a Yahvéh. Conocerle fue en otros tiempos honor y privilegio de
Israel. Junto a esta concepcion antigua aparece cada vez mis clara, sin abo-
l}grla, I;ioidea de su incomprensibilidad: Jer 23, 23 s.; Is 40, 18. 25; 55, 8 s.;

rov 30, 1 s.
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no es tan reciente. Los profetas pre-exilicos habian chocado ya
con la actitud extremadamente indiferente de sus contemporaneos
(Is 5, 19; Sof 1, 12).

Puede extrafiar que coloquemos el salmo 90 junto a esas dudas casi ci-
nicas en el poder de Dios sobre la historia, a las cuales parece oponerse dia-
metralmente. Pero la misma introduccidon de este lamento popular es ya
caracteristica, pues no apela a las intervenciones de Dios en la historia, como
es tradicional en este género (cf. Sal 44, 2; 74, 2). El salmo 90 vuelve su mi-
rada al pasado, sin embargo no se detiene en ningln suceso de la historia
salvifica; la idea de la eternidad de Dios era tan preponderante, que remon-
taba la imaginacion a distancias siempre mds lejanas, hasta la creacion ¢ in-
cluso mas all4. Asi, las reflexiones sobre la nada del hombre ante Dios ocupan
en él un espacio sorprendentemente amplio, hasta el punto de no dejar casi
espacio a las suplicas, que son lo esencial en una lamentacién; s6lo aparecen
al final del salmo. Todo ello es caracteristico del tono resignado, tipico de este
salmo, casi incapaz de alzar el vuelo hacia la confianza. El v. 16, que puede
considerarse la clave de nuestro salmo, muestra la pobreza en que ha caido
la comunidad. Las «obras» de Dios, cuya manifestacion se pide, son natural-
mente sus intervenciones historico-salvificas en el pasado y en el presente
(cf. Sal 44, 2; Is 5, 12. 19, etc.). El salmo 90 conoce la gloria de la actividad
histérica que Dios manifestd sin cesar en favor de su pueblo, pero habla de
ella como de una cosa desaparecida para su generaciéon. (Qué mas sabe decir
el salmista sobre Dios? Que reina en una eternidad inaccesible y los hombres
desaparecen bajo su colera. Pero la comunidad conoce también sus necesi-
dades y pide a Dios que tenga a bien manifestarsele de nuevo.

En el fondo, ya la época de los reyes habia roto con la antigua
concepcidn del dominio de Dios sobre la historia. El autor de la
historia de la sucesion al trono de David o el del relato de José
habian relegado la accién de Yahvéh a un profundo misterio.
La de José considera los acontecimientos como una mezcla inse-
parable de malas acciones del hombre y buenas acciones de Dios
(Gén 50, 20);se trata de una intuicién radical que sélo podia ba-
sarse en una solida fe en el gobierno divino de la historia. Para
una época menos segura de ello, la idea del profundo misterio
de la actividad divina podia tomar rapidamente un dejo muy
amargo. Ya vimos c6mo en la sabiduria posterior disminuia esa
fe en el poder de Yahvéh sobre la historia, pasando a primer plano
la idea de su dominio sobre la creacién. (Era esto mejor para la
fe? La resignacién de Job 28 habla bastante claro, como tam-
bién las desesperadas lamentaciones de Prov 30, 1-4 ante la
imposibilidad de encontrar a Dios en la naturaleza. Pero ese es-
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cepticismo aparece en toda su amplitud y con una energia hasta
entonces inaudita en el libro del Qohelet 205,

Esta obra pertenece al antiguo género de los testamentos rea-
les, un género cortesano-sapiencial que tiene su origen en el an-
tiguo Egipto. Ya se abandoné la opinién de que este libro fuera
el legado absolutamente personal de un cavilador solitario. Tra-
bajos recientes han mostrado que su dependencia de la sabiduria
tradicional es considerable y el autor sélo se separa de ella en pun-
tos muy concretos 206. Por lo tanto, es preferible concebir la obra
como una nota marginal a la tradicion sapiencial, de un escep-
ticismo por cierto muy amargo. Con eso se elimina la desesperada
tarea de comprender el contenido del libro como una unidad ideo-
légica cerrada en si misma 207, pues se apoya enteramente —co-
mentandolos con libertad— en temas tradicionales de la litera-
tura sapiencial.

El magnifico poema sobre el ciclo desconsolado de todas las
cosas, que solo los hombres no llegan a percibir en su totalidad
por su limitada memoria (Qoh 1, 4 s.), nos sitda de golpe en la
visién del mundo en que se mueve la reflexion y la problematica
de Qohelet. Muestra en primer lugar cierta afinidad con la sabi-
duria mas reciente, pues su preocupacion se centra también en la
totalidad del mundo. Pero su pensamiento es completamente
ahistérico; en él, la sabiduria ha perdido su ultimo contacto con
la antigua mentalidad histdrico-salvifica de Israel y ha caido
—consecuencia inevitable— en el pensamiento ciclico comun a
todo el oriente; sélo que en Qohelet presenta una forma comple-
tamente secular. Y ahora —ésta es la tragedia de la que habla el
libro— Qohelet busca a Dios en este mundo vacio de cualquier

205. K. GALLING, Der Prediger: HAT 1 (1940) 18; Ip., Koheletstudien:
ZAW (1932) 276 s.; W. ZIMMERLI, Die Weisheit des Predigers Salomo (1939);
J. PEDERSEN, Scepticisme israelite: Revue d’histoire et de philosophie re-
ligieuses (1930) 317 s.; A. LAUHA, Die Krise des religiosen Glaubens bei Ko-
helet: Suppl. VT III, 183 s.

206. K. GALLING, Koheletstudien, 282 s.

207. Dos «epilogos» cierran ahora el Qohelet: 12, 9-11 y 12, 12-14. Fl
ultimo intenta interpretar positivamente el contenido del libro, como una ex-
hortacién al temor de Yahvéh y a la observancia de los mandamientos.
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actividad histérica de Yahvéh. Le busca en bien del hombre,
para saber cual es su «parte», es decir, el puesto que Dios le ha
sefialado en la vida y que bendice 208, En este problema dela «par-
te», del «provechoy, radica el sentido de la vida ¢ incluso la misma
salvacién, tal como la entiende Qohelet. El ha pasado los afios
buscando un «valor» que diera sentido a la vida, pero ha llegado
a la conclusion de que incluso la sabiduria, la riqueza, el trabajo,
la gloria pdstuma, son «vanidad». Ahora bien, en esta cuestion
fundamental, en la que insiste apasionadamente, se manifiesta un
dltimo descendiente del pueblo de Yahvéh, pues sabe que todo
seria distinto si la accidon y la obra del Sefior fueran patentes al
hombre (Qoh 8, 17; 11, 5).

Qohelet no es, de ningin modo, un ateo nihilista. Sabe que el
mundo ha sido creado y es regido continuamente por Dios; pero
resulta catastréfico para el hombre no poder ponerse en contacto
con este dominio divino, por ser tan misterioso. Qohelet esta
completamente de acuerdo con la sabiduria tradicional en que
Dios ha sefialado su tiempo a todo el quehacer humano (Qoh
3, 1s.; Sir 39, 16. 21. 33 s.), que —dicho en griego— existe un
kairos para llorar y para reir, para amar y para odiar. Pero —y es
aqui donde entra su reflexion personal— ;qué significa esto para
el hombre? (Qoh dice «para el que se afana»).

He considerado la fatiga que Dios ha puesto a los humanos... El ha hech_o
todas las cosas apropiadas a su tiempo... sin que el hombre llegue a descubrir
la obra que Dios ha hecho de principio a fin (Qoh 3, 9).

Qohelet piensa, pues, que estas tareas dadas por Dios solo
significan para el hombre una «fatiga». La culpa no es de Dios,
que todo lo ha hecho bien; pero, ;de qué le sirve esto al hombre
impotente para «descubrir» en modo alguno la obra de Dios?
No consigue que su actividad coincida con el «tiempo» seflalado
por Dios; anda siempre a tientas. jCuriosa comprobacion! Un
sabio desespera de la vida, que sabe enteramente abarcada por
Dios, aunque para él se ha vuelto absurda porque la actividad

208. Qoh 2, 10. 21; 3, 22; 5, 17s.; 9, 9.
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divina queda sumergida en una profundidad insondable. Esta
comprobacion le aniquila, pues fuera de la via empirica Qohelet
no conoce otra posibilidad de ponerse en contacto con Dios.
Pero el mundo permanece mudo ante su pregunta por la salvacion.
La consecuencia de esa carencia de una respuesta al problema de
Dios es una «vulnerabilidad absoluta» 209: la total inseguridad
de la vida es uno de los temas principales que desarrolla este libro.
No se puede decir que €l tuviera un mensaje que comunicar. Se
limité a prevenir contra las ilusiones. «Echa tu pan al agua, que
al cabo de mucho tiempo lo encontraras. Distribuye tu dinero en
diversas cuentas, y lo perderas» (Qoh 11, 1 s.)210, {Nunca puede
fiarse uno de lo inseguro! Y entonces, ;{qué debe hacer el hombre
en un mundo donde corren las lagrimas de los oprimidos (Qoh
4, 1), los esclavos van a caballo y los nobles deben ir a pie (Qoh
10, 7)? Pero Qohelet se detiene de repente ante la bancarrota
total. No saca la misma consecuencia que el conocido didlogo
babildnico entre el sefior y su esclavo 211, No recomienda el sui-
cido, se siente agarrado ante el abismo de la desesperacion.

Esto he experimentado: lo mejor para el hombre es comer, beber y pa-

sarlo bien en todos sus fatigosos afanes bajo el sol... porque ésta es su parte
(Qoh 5, 17).

Aunque estas palabras recuerdan expresiones semejantes del
antiguo Egipto, Qohelet se distancia bastante claramente de ese
hedonismo, a menudo cinico, que suele ser hermano de la deses-
peracion. Las frases donde aconseja aprovechar.y gozar todo lo
que se pueda, contienen una referencia a Dios, son incluso las
unicas que ponen en relacion asombrosamente directa la accion
humana con la voluntad positiva de Dios: esto «agrada a Dios»

209. W. ZmMMERLIL, /. c., 20.

210. H. W. HERTZBERG, ad locum. W. STAERK, ZAW (1942/43) 216 s.

211. «Esclavo, jobedéceme!» Si, mi sefior, si! «Qué es bueno?. Que
me corten el cuello, que te corten el cuello y nos tiren al rio. Esto es bueno.
(PrircHARD, ANET, 438; GRrRESSMANN, AOT, 287). La interpretacion de E. A.
SPEISERS, que desea ver en este didlogo una parodia de la obediencia de cada-

ver, no tiene en cuenta su valor de cosmovisién (Jounal od Cuneiform Stu-
dies [1954] 98 s.).
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(Qoh 9, 7b)212. En su boca, €l término «parte» —que vuelve a
aparecer en la solemne pericopa de 9, 7-10— tiene gran impor-
tancia, pues abre ante él un camino que, aunque sea muy estrecho,
es algo dado por Dios y esta dispuesto a contentarse.

El Qohelet es sin duda un libro polémico. Cita una vez al
«sabio» y lo ataca (Qoh 8, 17). Pero no resulta facil determinar
a quién se refiere. ;Qué sabio ha afirmado conocer y «descubrir»
todo cuanto Dios hace bajo el sol? No, por cierto, la antigua sa-
biduria, ni tampoco la mas reciente (Prov 1-9 y Sir), que juzgan
con reservas la cognoscibilidad de Dios a partir del mundo (Sir
11, 4). Por otra parte, Qohelet tiene en comin con ellas el pro-
blema del mundo y de la vida en su totalidad. Este «sabio» re-
presentaria, mas bien, una teologia semejante a la de los amigos
de Job. Qohelet esta separado de ellos, y también de la antigua
sabiduria por una fosa profunda, pues para €l no existe conexion
decisiva entre accion y resultado. La idea de una esfera de accion
fatal —una de las ideas fundamentales del antiguo Israel sobre
la vida— no aparece aqui ni siquiera en sus rudimientos. Qohelet
perdié hace mucho tiempo la fe en que los acontecimientos del
mundo externo corresponden a la conducta del hombre, bene-
ficiandolo o perjudicandolo segin su comportamiento 213. El hom-
bre y los acontecimientos del mundo en que vive quedaron com-
pletamente disociados y el individuo se convirtid en una moénada
abandonada a un acontecer, que escapa a toda ldgica teoldgica.
La soledad le rodea, pues no es Dios solamente quien se ha ale-
jado de él. Para este autor que ha podido escribir sus reflexiones
sobre el ciclo del sol, del agua y del viento, el mundo exterior se
ha convertido también en algo extrafio, que se mueve segin sus
propias leyes. Asi se explica la absoluta inseguridad de la vida,
que Qohelet no se cansara de revelar bajo todos sus aspectos.
Insegura es la riqueza, inseguro el ser justo (Qoh 7, 15; 8, 14 s.),
inseguro, especialmente, todo «lo que sucederd», el futuro (Qoh
3, 19; 8, 7; 6, 12), sdlo es cierta la muerte: espera a todos, a los

212. Qoh 2, 25;3,13;7,14;9, 7s.
213. Véanse mas arriba las paginas 338 s., 469 s.
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puros y a los impuros, a los que ofrecen sacrificios a Dios y a
quienes los omiten (Qoh 9, 1-3).

Aqui, en el limite extremo del yahvismo donde se sitfia este
libro, ha surgido una nueva concepcion de la vida que, con cierta
razén, podemos llamar tragica. La vida del hombre es una vida
de alguien que se dispone, pero el hombre no puede seguir el pa-
so del oscuro poder divino al cual ha sido abandonado. Por mu-
cho que se esfuerce fracasara en su intento de ponerse en armonia
con el gobierno divino 214, Barreras insuperables le impiden com-
prender este Dios. Cierto, le proporciona alegrias, pero también
le juzga (Qoh 11, 9); es simplemente el mas fuerte (Qoh 6, 10).
Por lo tanto, a Qohelet no le queda otro remedio que sumergirse
con profunda resignacion en esta tragica existencia. No tiene
otro mensaje que anunciar; sin embargo, habla con lamentos
conmovedores y a veces solemnes, de la «fatiga» espiritual que
la vida procura al hombre, incapaz de dominarla 215,

214. Las quejas sobre esta fatiga (1%, 1°3%) recorren todo el libro (1,
3.13;2,18.20.21.22;3,10.13;4,4.8.9; 5,17; 6,7; 8, 15. 17).

215. Este sentido fundamentalmente tragico de la existencia no es una
novedad de Qohelet, tiene cierta prehistoria. Guardémonos de clasificar aqui
todas las tétricas expresiones sobre la fragilidad y vanidad de la vida humana,
por las que la fe yahvista siempre experimentd una indiscutible inclinacion.
Pero existen expresiones en las que esta fragilidad se entiende como un limite
puesto por el destino, a partir del cual se debe comprender y explicar también
la debilidad del hombre ante Dios. Desde este punto de vista, el argumento
del salmo 103, 14 contiene un motivo extrafio: Yahvéh conoce nuestra «masa»
(1x%>), es decir, sabe lo que se puede esperar del hombre y lo que no. Esta mo-
tivacion racional de la misericordia de Yahvéh con su conocimiento de los
limites humanos, es en general, extrafia a las plegarias de lamentacion. Job 14,
1 s. muestra que el argumento puede conducir a una consecuencia muy dis-
tinta. Si esta limitacidn es cierta, ;como se comprende que Dios siga exigién-
dole cosas al hombre, e incluso cosas superiores a sus fuerzas?

«El hombre, nacido de mujer / corto de dias y harto de inquietudes, /
como flor se abre y se marchita, / huye como la sombra sin parar. / ;Y en uno
asi clavas los o0jos / y lo llevas a juicio contigo? ;Quién sacard lo puro de lo
impuro? / iNadie!».

También aqui esta tragicamente fundada la impotencia. Ain mas adelante
va el «Qohelet babilénico», un didlogo entre un hombre sufriente y su amigo,
en el que la fragilidad e insinceridad de los hombres son consideradas como
don de los dioses; ellos crearon al hombre asi (linea 279 s.).
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—narraciones reales egipcias: 68.

—oficio real: 70 s., 134, 137, 237,
395-401, 411, 416-417, 430, 459.

—protocolo real: 69, 396.

--relacion filial del: 68, 386, 396.

—salmos reales: 110, 394, 395-401.

—testamento del rey: 137, 521, 550.

—titulos reales: 387 s.

—cf. trono.

Reyes, libro de los: 4/2-426.

Roboam: 82, 427-428.

sabado: 40, 115, 121, 126, 183, 198.
—precepto sabdatico: 248, 257.

-—afio sabatico: 40, 261.

sabiduria, sapiencial: 65 s., 69, 143 s.,
188, 193, 202, 205, 226, 248, 289,
335, 346-347, 424, 428 s., 444, 448,
467, 472, 501, 508-548, 550.

—coOsmica: 543.

—empirica: 508-534, 535, 546.

—gnoémica: 335, 358, 510-517, 519-
522, 523 5., 530-533, 536 s.

—maestro de: 87, 144, 521, 526 s.,
530, 533, 546 s.

-—que invita: 537.

— personificada: 543.

— preexistencia: 529 s., 541.

—relato sapiencial: 226.

—salmos sapienciales: cf. salmos.

sacerdocio: 45, 49, 70 s., 90, 108,
134, 136 s., 228, 239, 246, 247,
250 s., 275, 284, 298, 308-316,
330, 338, 340 s., 344, 345 s., 350,
363, 366 s., 389, 430 s., 446 s.,
452, 463, 523, 547.

sacerdote:

—cddigo sacerdotal (P): 29, 95, 1/3-
116, 128, 141 s., 170, 183, 184,
187s., 189-190, 191-199, 200, 207 s.,
210, 219, 222 s., 245 s., 266, 295-
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351, 353 s., 368-369, 430-431, 441,
493, 544,

—conocimientos profesionales: 330.

~-decisi6én sacerdotal: cf. declara-
¢i6én cultual.

sacrificio: 42, 45-46, 49, 72, 116,
124, 136 s., 221, 228, 239, 246,
294 s., 298, 300, 310, 313 s., 317-
331, 346, 369, 451-452, 484 s.;
cf. libacion.

—anual: 45.

—de comunién: 178, 245, 321 s,
325 5., 329.

—de expiacion: 314, 318, 326 s,
342,

—de nifos: 220, 228.

—holocausto: 323 s.

—materialidad del: 328.

—ofrenda: 318, 322, 324, 330.

— penitencial : 318, 327 s.

—ritual de: 317, 324, 328 s., 342.

— «santisimo»: 314, 330, 344.

—victimas destinadas al: 323 s,
340 s.

Sadoc, sadoquista: 375 s., 363.

saga: 151.

salmos: 74 s., 143, 184, 242, 258 s.,
342, 395-401, 437-453, 473 s., 484-
497, 504, 548 s.

—de ascensién al trono: 444.

—de inocencia: 504.

—reales: cf. rey.

—sapienciales: 258 s.

Salomoén: 64, 69, 71 s., 77, 78, 389,
424, 430-431, 514.

salvacion: 212, 456, 492.

—bienes salvificos: 173, 286, 292 s.,
456, 483, 537.

—historia de la salvacién: 27, 103 s.,
114, 131, 149-150, 167-175, 185,
186, 188, 217, 224, 234, 256, 309,
342, 353, 369 s., 376, 378 s.,
422-424, 435, 437-438, 446, 456,
538 s., 545, 547, 550 s.

—oraculo de: 490.

—promesa de: 120, 294, 420.

—profetas de: 120.

—cf. sumarios.

Samaria, samaritano: 124-126, 427,
433,

Samuel: 60, 94, 403, 405.

sangre: 256, 313, 324, 326 s., 340,
344,

—aspersion con: 313, 325.
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—derecho de: 58, 208, 340 s., 471,
504 s.

—ritos de: 320.

—venganza de: 58 s., 505.

Sansén: 95, 407, 471 s.

santidad: 66, 116, 228, 238 s., 242,
262-267, 307, 312, 326, 343 s.,
349 s., 360, 440, 502.

—ley de: 109, 245, 255-256.

santificacion: 321.

santisimo del santuario: 77, 165,
299, 302, 343.

santuario nacional: 72, 77, 88-89,
92,111, 124 s. -

—central: 42, 45-46, 71-74, 267, 415.

—cf. estado.

santuarios: 43 s., 46, 67, 71-72, 94,
111-112, 219, 268, 284, 290, 307,
342, 351, 394, 484, 491.

Satdn: 165, 395, 498.

Saual: 63 s., 90 s., 92, 401-405, 457.

Sedecias: 422.

Sebaot: 43.

sedentarizaciéon: 31, 182 s., 221-222,
299 s., 370.

seol: 474 s., 495, 516, 540.

serafin: 196, 444.

sexualidad: 53 s., 196 s., 199-200, 459.

Shamach: 94.

Silo: 43, 66, 71, 302.

simbiosis israelitico-cananea: 94.

sinagoga: 121, 242.

Sinai, revelacion del: 29, 30-33, 49,
149, 179, 183 s., 223, 243-244,
250, 277, 282 s., 294 s., 298, 306,
322, 352, 358, 368-369, 417-418,
435.

—alianza sinaitica: 183, 417-418.

—foérmula de la alianza sinaitica:
183, 223.

sincretismo: 94, 239, 262, 277.

sinergismo: 231, 406.

sinoiquismo: 126.

Sién: 74, 272, 450.

—cantos de: 75.

—fiesta real de: 74.

—tradiciéon de: 75 s., 99, 103, 108,
114, 169.

Siquem: 41, 44, 45, 47, 52, 82 s.,
247, 249, 254, 262, 269, 276, 281.

Sirac: 144, 346, 450, 538 s., 542,
547, 553.

sistemética, sistematico: 160 s., 284,
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situacion vital, sitz im leben: 28, 42°
108, 258, 364, 370 s., 395, 426,
452, 521, 536.

social, vida: 97, 459, 529.

socorro, grito de: 208, 505.

Sofonias: 98, 449, 479,

soteriologia, soteriologico: 185-188,
189 s.

. sumarios confesionales: 165 s., 177,

353.

—histoéricos: 170.

—histérico-salvificos: 167-171, 177,
353,

sufrimiento: 227, 337, 345-346, 367 s.,
393 s., 435, 469 s., 478, 486-491,
497, 498 s., 500 s., 504.

sumario: 217, 413.

sumo sacerdote: 49, 308, 315, 343.

secularizacion: 67, 87, 136, 139 s.,
526 s.

taberniculos, fiesta de los: 50.

talién, ley del: 261, 390.

Tammuz: 94, 119.

targum: 128.

Tehom: 208.

temenos: 264.

«temor del Sefior»: 425; cf. Dios.

templo de Jerusalén: 71 s., 77, 98 s.,
111, 114 s, 118, 120, 123 s., 126,
267, 301 s., 316, 386, 414, 427,
459, 462, 495, 525.

—cantores levitas del: 143 s., 430,
452,

—construccion del: 71 s., 76, 92 s.,
123 5., 160, 386 s., 431.

—discurso de Salomén en la consa-
gracion del: 165.

—tipo de templo sirio: 77.

tentacion: 77, 209, 228, 355-356, 533;
cf. prueba.

teocracia: 352, 404.

teodicea: 495, 497, 502.

teofania: 31 s., 236, 245 s., 272 s,
304 5., 359, 446, 449, 457.

teologia, enciclopédica: 546.

—investigacion teologica: 25-29, 88-
89, 147-159, 526 s.

—de la presencia: 114, 274, 302.

—cf. historiografia teolégica.

terafim: 276.

testigo: 499.

tetragramaton: 34 s.; cf. Yahvéh,
nombre de.
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Tiamat: 201, 241.

tiempo: 188, 551.

tienda santa: 40, 45-46, 93, 114 s.,
245-246, 298-304, 350, 358, 430-
431.

—idea de la: 114.

tienda del encuentro: 114, 142, 246,
298 5., 303 5., 316, 342 s., 430-
431.

tierra: 47, 50 s., 193, 209, 210 s.,
374; cf. advenedizos.

—conquista de la: cf. Canaan.

—de cultivo: 29 s., 31, 35, 43, 50,
57, 96, 117, 182, 199, 222, 292,
319, 355, 374.

—derecho a la: 286 s.

—derecho agrario: 373 s., 491 s.

—distribucion de la: 373, 491 s.

—entrega de la: 51 s., 103, 222 s,
289, 369-379.

—fiesta de conquista de la: 371.

—habitantes del pais: 97 s., 110, 211.

—promesa de la: /82, 220 s., 224,
285, 305, 370, 374.

tierra prometida: 115, 168, 184, 187,
222, 286, 292, 352, 369-379, 449.

tipo: 356, 367, 405, 424, 430.

«todo completamente»: 88, 417, 424,
498, 503.

Toeba, leyes de: 255.

toledot, esquema de: 188 s.

tora: 128, 131, 253, 258, 260 s.,
283 5., 417 s., 431, 444, 527,
538 5., 541.

—sacerdotal: 136 s., 283 s., 310-311,
313, 350.

tradicion, historia, formacion y pro-
ceso: 25-28, 103 s., 107, 109, 155 s.,
187, 219, 221-222, 243-246, 260,
282-283, 287-288, 352 s., 362 s.,
381-383, 405.

—cadenas de: 444.

—mezcla de: 283, 416 s.

tragico: 226, 337 s., 401 s., 533, 553 s.

transhumancia: 29, 36, 372.

tribulacion 1: cf. prueba y tentacion.

tribus: 73, 163, 286-287, 372, 376.

—alianzas tribales: cf. anfictionia.

—territorios de: 372, 373, 376.
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tricola: 186.

trono:

—de David: 75.

—de Yahvéh: 48, 75, 302-304, 397,
430.

—entronizacion del rey: 68-69, 395-
398, 401.

—entronizacion de Yahvéh: 444 s,

—historia de «la sucesién al trono
de David»: 78, 83, 85, 153, 172 s.,
386-395, 396, 413, 419 s., 424,
429 s., 544, 549.

—cf. salmos.

Ungido: 125, 137, 381-433, 459.

—defeccion del: 91, 383, 403, 404,
424,

—humillacion del: 85, 393 s., 428 s.

universalismo: 446.

Urim y Tumim: 142, 310.

vaticinio, vaticinar: 75, 148, 386 s.,
401, 419, 450, 459, 523.

venganza, desquite: 206-207, 334-337,
470-473, 528 s., 533.

vicariedad, sustitucién: 340-341.

victoria, canto de: 448.

vidente: 142.

vida: 59, 87, 173, 199-200, 208 s.,
216, 248, 251, 256, 294, 339, 428,
436, 453, 474-477, 480, 491-497,
505, 537 s., 545.

—después de la muerte: 348, 495-497.

—duracion de la: 209.

—inseguridad de: 551 s.

—técnica del vivir: 511, 521, 532 s.

—visién sintética de la: cf. fatalismo.

vocacion: 136, 235, 285, 365, 384 s.,
401, 407, 410 s.

—narraciones de: 365, 411.

votos: 66, 95, 312, 322, 440.

—de continencia: 94-95.

Yahvéh:

—«abominable para»: 255, 531.

—angel de: 74, 358-360.

—apostasia de: 50, 55, 87, 170, 173,
262, 408, 415, 485.

1. La palabra alemana Anfechtung tiene el doble sentido de tribulacién
y tentacion. Con este segundo matiz debe entenderse en el texto.
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—ascension al trono, entronizacién:
cf. trono.

—aseidad de: 235.

—autorepresentacion de: 43, 249,
270 s.

—causalidad universal de: 84, 359,
471.

—celo de: 237, 262-272, 359.

—celo por: 95.

—confianza en: 185 s., 394 s., 433,
438 s., 495 s., 533.

—corte de: 48-49, 195 s., 498 s.

—derecho de propiedad de: 223, 352.

—descanso de: 198.

—dia de: 449.

—«en honor de»: 306 s.

—epifania de: 445.

—exclusividad de: 71-72, 239, 226 s.,
348 s.

—gloria de: cf. Dios.

—glorificacién de: 80, 173, 266, 305,
376.

—guia de: cf. Dios.

—heredad de: 373.

—honor de: 263 s.

—imagen de: 447.

—intervenciones historicas de: 80 s.,
83 s., 99-101, 138-139, 148, 159,
167 s., 172 s., 187, 272, 357, 377-
382, 392, 403, 475, 549, 551.

—irrepresentabilidad de: 89, 272-280,
447.

—juicio de: cf. juicio.

—ley: cf. voluntad legisladora. de
Yahvéh 2,

—libertad de: 235, 237 s., 278 s.,
477, 502 s.

—~morada de su nombre: 240, 302.

—cf. mundo.

—nombre de: 30, 34 s., 39, 121, 127,
219, 234-242, 256, 278, 280, 302,
312, 360, 414.

—palabra de: 66, 156, 192 s., 220,
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224, 258 s., 277, 280, 300, 331,
345, 367, 378-379, 418-423, 426,
488, 497, 502, 542, 545.

—poder de: 185, 188, 475, 477, 502,
547-549,

—providencia de: 197 s., 443, 508.

—presencia de: cf. Dios.

—realeza de: 76, 445.

—refugiarse en: 76, 491 s.

—revelacién de: 30, 33, 66, 130, 158,
159-160, 162, 185, s., 219, 228-229,
234-236, 239-242, 258, 278 s., 284,
290, 306, 417 s., 429, 432, 441,
444, 446 s., 449, 457, 465, 508, 536.

—revelacion de su voluntad: 130,
243, 254, 258 s., 281-285, 293-295,
305, 365, 404, 417 s., 431, 450,
466 s., 488, 545.

—rostro de: cf. panim.

—salvacion de: 360 s., 407, 483.

—sebaot: 43.

—silencio ante: 308.

—trascendencia de: 278 s.

—trono de: cf. trono.

—unicidad de: 272; cf. exclusividad
de Yahvéh.

—unidad de: 242, 290.

—«vivir junto a»: 494; cf. asilo.

—voluntad legisladora de: 33, 42,
108, 136, 179, 228, 247-261, 298,
398 s., 459, 461 s.; cf. derecho y
ley de Yahvéh. :

yahvismo, moralizacion del: 157.

yahvista (J): 25, 54, 78, 79 s., 86,
114, 164, 170 s., 179, 184, 187,
189 s., 198-201, 204-212, 216, 245,
338, 346, 362, 364 s., 370, 482.

yahvizacién: 56.

yehovista (JE): 180 s., 183, 224, 231,
234, 245 s., 250, 296 s., 301,
360 s.

Zorobabel: 125 s.

2. Generalmente traducimos por ley la palabra alemana Gotteswillen.
Pero conviene leer la opinién del autor en la pégina 259.
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34,26, ...... 53,321 5,6......... 341 15 ........... 313,345 21,6 ... 239,322 3,12s. ...... 316 12,4 ........ 300
34,28....... 253 59. .. ...... 330 15, 18 345 21,8 ........ 322 3,40s. ...... 316 12,68 ...... 364
34,29s. . .... 369 510 ........ 341 16 .......... 298, 341, 21, 10s. . ... 347 415 ........ 343 12,7s. ..., 366
34, 29-25 298 S, 11 .. ... .. 325 342 21,1623 .... 343 4,18-20...... 265 12,11....... 336, 337,
35 il 245 S, Hls....... 342 16,1s. ...... 343 21,17....... 322 4,20 ........ 343 366
3540, ....... 246,298 5,12 ........ 325 16,16. ...... 326, 332 22,9 ........ 338 S, hso. ..., 339 13s. ..., 352
35,2 ..., .. 307 513 ........ 341 16,21....... 332, 342 22,14, ...... 337 53, 345 14,10. ...... 304
35,45, ...... 430 5,14s. ...... 327 16,24 . ...... 324 22,16....... 338 57,0 342 14,21, ...... 266, 351
35,31, ...... 142 5,14-19... ... 318 16,26. ...... 349 22,17-30 ... 317 5,128 ...... 312 14,22, ...... 356
38,21....... 299 515........ 328,337 16,26-10 .... 343 22,19....... 330 515........ 308, 325, 14,33s...... 352
39,30....... 307 5,15s. ...... 327 17 il 317 22,21, ...... 330 330 14, 39-41 .... 352
40,34....... 304 516 ........ 341 17-26 . ....... 245 22,23....... 330 6,1s........ 95 14,39-45 .... 301
40,34s...... 306 518........ 341 17,4 ........ 307, 334, 22,25 ...... 322,330 6,2......... 307 15,27-29 .... 326, 337
6,4......... 343 463 22,29....... 307,330 6,5s........ 307 15,30. ...... 334
Levitico 6,10 ........ 344 17,9s. ...... 334 23,3 ..., 307 6,65 ....... 347 15,31, ...... 334
6,11 ........ 344 17,11, ...... 340 23,5 ........ 307 6,10s. ...... 327 16 ..o, 451
1-5.......... 318 6,17s. ...... 341 17,14. ...... 256, 334 23,6 ........ 306 6,12 ........ 307,237 16, 2-7a...... 363
16.......... 313,328 6,18 ........ 330 17, 15s. . ... 349 23,11, ..., 330 6,13s. ...... 326 16,4 ........ 369
7.0 317,323 6,20s. ...... 265 17,16 . ...... 338 23,12....... 307 6,225 ...... 312 16, 7b-11 363
o 318,323 6,22........ 330 18,5 ........ 251 23,41, ...... 306 6,27 ........ 239 16,19....... 304
| 307 Lo, 330 18,21, ...... 239 23,43 ...... 256 7,89 ... 302 16,22. ...... 369
1,3s........ 330 7,18 ... 330,338, 18,24s...... 376 24,15, ..., 338 8. 309 17,7 ... 304
Ld......... 324, 341 463 18,25....... 345 24,18s.. ... 261 8,522 ...... 298 17,8-16...... 365
1,9, ........ 330 7,22:27...... 312 18,28, ...... 345 25,2 ..., 307 8, 11s. ...... 298 17,10, ...... 369
L13 ..., 330 8. i, 246 19,2 ........ 350 25,4 ..., 307 8,14 ........ 316 17,10, ...... 339
L14 ... ... 307 - . 309 19,5 ........ 330 25,23 . ...... 51, 96, 8,16 ........ 316 17,11's 339
L17 ..., 330 810.. ...... 298 19,7 ........ 330 343,373, 8,19........ 316,339 17,225 299
2. 318 8,21 ........ 330 19,8 ........ 338 374 9,6......... 347 18s. ... ... 317
2,2 .. ... 325 9. . 246,317, 19,9 ........ 317 26 ... 254 9,13 ........ 334 18,2 ........ 299
2,3, ..., 344 318 19,12, ...... 239 26,1 ........ 269 9,15 ........ 299 18,5 ........ 339
2,6......... 330 9,6......... 304 19, 13s.. .... 252 26,12....... 223 9,15-23...... 298 18,6 ........ 316
2,9......... 325 9,17s. ...... 326 . 19,13-18 .... 247,255 26,39....... 336 9,155 ...... 350 18,20....... 493
2,10 ........ 344 9,23 ........ 304 19,15. ...... 457 27 i 313,317, 10 .......... 244 19,1s. ...... 347
2,14 ........ 307 10,17 ...... 363 19,17s...... 257 331 10, 1-10.... ... 298 19,11....... 347
2,15 ........ 330 10,3 ........ 266 19, 20s.. .... 255 27,8 ..., 313 10,1s....... 350 19,16, ...... 347

2,16 ........ 325 10,4s. ...... 343 19,2022 ..... 327 2,9 ........ 307 10,9s. ...... 308 19,18 ...... 347
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19,20 . ...... 349 4,68........ 136,253 8, 7......... 449 13,1 ..., 284 20,5........ 107 27,26. ...... 283
19,22, ...... 347 4,8......... 253 8,79........ 287 13,26 ...... 291 20,100, 293 28 ...
20,1 ........ 352 4,920 ...... 277,278 8,10 ........ 449 13,4 ........ 288 21,19 ...... 340 288 .iinnn.
20,1s. ...... 35 4,13 ..., 253 8,11 ........ 283 13,6 ........ 334 21,8 ........ 341,471 28.5 ........
20,6 ........ 304,369 4,19 ........ 277,306 8, 15-18...... 355 13,7 0. 270 21,10-23,1 .. 289 28,8-14......
20,85 ...... 369 4,2ls. ..., 368 8,17 ........ 288 13,9-12...... 291 21,16 ...... 263 28,9 ........
20,12, ...... 369 4,25-31...... 425 8,18 ........ 289 13,13-19 .... 291 24,17 ... ... 255 28,10. ...... 240
20,13....... 35,266 4,37 ........ 358 8,19 ........ 306 4 .......... 52 21,21, ..., 334 28, 155s......
20,16, ...... 358 4,44 . ...... 283 9,1s,....... 109 14,1........ 268,286, 21,225s...... 345 28, 25-69
20,24, ...... 35,369  4,44-30,20 .. 281 9,1-6........ 108 349 228 ... 289 28, 25b-37
21,4 ........ 352 4,45 ........ 282 9,46........ 288, 468 14,1s. ...... 293 22,5 . ....... 255 28, 47-68
21,4b9 . .... 280 5., 248 9,6......... 295 4,2........ 204 22,7 . 251 28,58 . ......
21,5 ..., 204 5,1, ........ 283 9, 7. .. ...... 289 14,4s. ...... 268 23,18 ...... 311 28,61.......
2224 ........ 154, 361 5, 2s........ 288 9,9......... 180, 368 14, 21 255,268, 23,1-8 ...... 129 28,64.......
22,22, ...... 359 524........ 250 9,11 ........ 180 294 23,11 . ...... 345 28,69.......
23,10....... 204 511 ........ 239 9,13 ........ 295 14,24 . ...... 239 23,18....... 47,291 29 ..........
24, 5s. ...... 449 515........ 256,289 9,15 ........ 180 15,1s. ...... 107 23,19....... 255,291  29,1s.......
24,8 ........ 49 5,20-26...... 367 9,18 ........ 289 152 ........ 307 23,22....... 317 29,58, ......
25,3-....... 55 5,27s. ..., 282 9,18s. ...... 368 15, 12s.. ... 107 24,4 ..., 345 29,10s.. ...
25,10, ...... 315 5,28 ........ 285 9,25s. ...... 368 15,15....... 293 24,6 ........ 256 29,12.......
27,3 ... 476 5,30 ........ 251 10,1s. ...... 281 15,19s.. .... 321 24,7 248 29,13 s
27, 12-23 113 531........ 282 10,1-5 ...... 302 16,1 ........ 293 24,13....... 464,468 29,20.......
27,13s.. .... 369 6,1a ........ 283 10,4 ........ 253 16, 1s. ...... 50,320 24,18....... 293 29,225
27,14, ...... 35 6,4......... 260,290 10,8 ........ 180, 239 16,3 .n..... 289 24,19, ...... 317 29,28.......
27,16s.. ... 141 6,4s. . ...... 288,290, 10,9 ........ 493 16,12, ...... 289 2518, ...... 457 30, 1-10. .. ...
3,19....... 347 293 10,12, ...... 288 16, 18-18, 22. . 289 25,3 ... 256 30,6 ........
31,50, ...... 342 6,4-28 ...... 249 10,13 ....... 253 16,18s.. .... 457 25,16, ...... 255 30,10. ......
31,54, ...... 308 6,5......... 288 10, 14s. . .... 285 16,20....... 251,293 25,19....... 286,287 30,11.......
32,23....... 335 6,6s........ 258 10,16. ...... 484 16,21 ....... 47,280 26 .......... 170, 231 30, 11-14
33,36....... 35 6,7......... 167 10,22....... 293 16,22. ...... 47,269 26,1 ........ 293 30,14. ......
33,38....... 352 6,10........ 285 1,1 ........ 283 17,1 ........ 255 26,1s. ...... 321 30,15s.. ...
35,31....... 59 6,10-12...... 288 11,2 ........ 287 17,27 ...... 291 26,59 ...... 168 s.,
35,33s...... 435 6,13 ........ 239 11,8s. ...... 293 17,7 oo 334 177,223,231, 31,9 ........
6,14s. ...... 263 11,10-12 .... 287 17,8s. ...... 60, 311 353, 437
Deuteronomio 6,17 ........ 283 1, 12....... 449 17,11....... 283 26,5 ........ 177,219 31,9s. ...,
6,18 ........ 293 11,13....... 283, 288 17,12, ...... 334 26,9 ........ 370,449  31,10s......
-4.......... 104 6,20 ........ 283 11,29, ...... 17,14, ...... 293 26,14....... 268,348 31, 11.......
1, 6-2, 25 253 6,20s. ...... 287 11,32, ...... 283 17, 14s.. ... 110 26,15....... 240,302, 31,14s......
1,19s. ...... 352 6,25 ........ 464,468  12-23........ 289 17,18, ... .. 112, 283 449 31,17s. . ....
1,23 ........ 367 T 233 12-26........ 289 17,19. ...... 283 26, 17s...... 223 31,26, ......
1,35 ........ 449 Tolso....... 109 12,1 ........ 269, 293 18 .o, 493 26,18. ...... 294 31,27 . ......
1,37 ..., 368 7,6, ... 293,294 12, 1-16,17 .. 289 18,9 ........ 293 27,3 ... .. 283 32,6 ........
L4ls, ...... 352 7,6-8........ 233 12,27 ...... 289 18,9-13...... 291 27,8 ........ 283 32,8 ........
1,46 ... ... 34 7,79........ 286 12,5 ........ 239, 302 18,11, ...... 268,348 27,9 ........ 251 32,10, ......
2,14 ..., 352 7,8, ... 285 12,8-12...... 290 18,13 . ...... 261,455 27,9s....... 42,249, 32,16.......
2,20s. ...... 367 L, 1s ..., 283 12,9 ........ 295 18, 14-21 291 293 32,17.......
3,18........ 367 7,12 00000 293 12,9s. ...... 286 18,18 . ...... 141,367 27,10, ...... 252 32,47, ......
3,20 ........ 286 7,16s. ...... 109 12,10. ...... 286 19, 1-21, 9. ... 289 27, 11-13 254 32,50.......
3,23-27...... 368 7,16-26. .. ... 108 12,11, ...... 239, 302 19,1 ........ 293 27, 1ls.. .... 254 33,2 ...,
3,24 ........ 368 7,18 ........ 289 12,15....... 204 19,8s. ...... 293 27,15....... 276 s.
3,25 ........ 449 8,1......... 251,293 12,18....... 325 19,14, ...... 531 27,15s.. .... 247,252, 33,25 ...... 449
4, 1. ........ 251 8,2......... 289 12,21, ...... 239, 302 19,21, ...... 261 254,262,463 33,8 ........
4,1-2........ 108 8,3......... 355,361 12,23....... 204 2001 ........ 293 27,16, ...... 248 33,8s. ......
4.2, ........ 284 8,5. ...t 286 12,32....... 108 20,2 ........ 110 27,20s.. ... 333 33,10, ......



576 Indice de citas biblicas Indice de citas biblicas 577

33,19. ...... 46 21,4345 ... 378,379 4,15 ........ 406 16, 31b....... 411 6,19 ........ 302 14,29s...... 402
33,21....... 456 21,43-22,6 .. 377 4,17 ..., 33 1721 ........ 410 7,30 i 425 14,365.. ... 137, 310
34,1a. ..., 113 21,44, ... 286 5. 382, 437 17 oo 276 1,5 ieenee. 138,365 15 .......... 9
34,5 ... 368 21,45, ..., 419 5,2, ... 437 17,1s....... 310 7,6 ... 317 15,55 ...... 32
34,79 ...... 113 22,4 ... 286,378  5,4......... 32 17,3 ... 307 7,10 ........ 406 15,6 ........ 96
34,9 ........ 536 22,5 ........ 379 5,4s........ 49, 449 17,4 ........ 276 7,158 ... 60 15,9 ..o..nn. 403
34,10. ...... 366 22,17....... 339 S, 11 ........ 456 17,5 ........ 49,315 8 ........... 403 15,12, ...... 46

22,19....... 373,374 5,20 ........ 437 17,6 ........ 410 8-12.. ...... 165 15,21, ...... 46
Josué 22,25....... 373 523 ........ 359, 406 17,12, ...... 315 8 18 . ..... 92 15,33....... 46
23 . 171, 181, 437 18,1........ 410 8,5. ..., 404 16,1s. ...... 385
1-10.. ...... 154, 374 405 5,24 ..., .. 33 18,25. ...... 204 8,58 . couunn 409 16,3 ........ 400
1,1-18 ... ... 377 23, 1-16. ... .. 377 65 .. 32 18,30. ...... 363 8,7. . ..o.n. 404 16,3s. ...... 325
L2, ..., 375 23, 1........ 286,378 6, 11s. ...... 196, 359 19,22s...... 61 8, 11-17...... 90 16,5 ........ 46, 349
L,2s. .0 374 23,3 ... 377 6,17s. ...... 359 19,23 . ...... 337 8,20 ........ 404 16,12 ...... 70, 399
Ld......... 378 23,5 ... 374 6,195 ...... 322 20,6 ........ 333,337 9,1-10,16. .. 403 16,14, ...... 72, 82
LS. ........ 377 23,6 ........ 379 6,22s. ...... 310 20,10. ...... 333,337 9-11......... 401 16, 14-2 Sam
L7s. .. ... 379 23,10, ...... 377 6,24 ........ 221 20,16. ...... 332 931 ......... 401 512 ..., 384
L8......... 258 23, 11s...... 379 6,25 ........ 47 20,18. ...... 46 9,2, i 70,399 16, 14s. . .... 385
L1 374 23,13....... 378 6,32 ........ 55 20,26s. . .... 46 9,3. ..., 219 16, 18. ...... 70
1,13 ..., .. 286,378 23, 14....... 378,379, 7,1s........ 42 21,4 ... 323 9,6......... 403 16, 18-19 522
1,15 ........ 286, 374, 419 7. 20s. ... 406 21,25....... 410 9,12s. ...... 46,325 17 .......... 84
378 23,15....... 374,378 8,3......... 204 9,16 ........ 404 s. 17,15, ...... 385

2. 374 24 ... 41,181, 8,18 ........ 70 9,2 ........ 219 17,42 ...... 70
29. ..., 371, 375 223,353 8,22:24...... 92 Rut 10,8 ........ 46 17,45....... 43
2-10......... 372,375 24,2s....... 169,231, 8,23 ........ 410 10, 17-27a.... 403 17, 45-47 407
2,19 .00 a7t 437 8265, ... 49 L8s 82 10,23....... 70,399  1820........ 84
36.......... 301 24,76 ... 354 9. 82s. 212 s 10,27. ...... 63, 90 20,6 ........ 43,322
3,100 375 24,1200 407 9, 4. L 47 2,20 82 10, 27b-11, 15. 403 20,25 ... 401
330 180,377  24,13..... " 374 9,8s. . ... 91 4135 82 M 1s ...... 178 20,26 ... 345

37, 375 241400 268 9,23 .11 82, 393 1,12, ... 63 20,29 .0 43,322

3,10 ........ 377 24,19........ 263 9,24 ........ 471 1 Samuel 11,12s.. ... 90 21,6 ........ 345

5,6, ..., 378 24,23..... ... 52,268 9,27 ........ 325 11, 14s. . .... 46 20,7 o 322

513s....... 196 24,25........ 179 10,1-5 ...... 59 1Seviiaennn. 46 12 ... 171,181, 22,7 ........ 90

6,19 ........ 307 24,25s.. ... 42,254  11,5-11...... 136 13.......... 66 403,405, 22,13....... 137

T, 333 24,31....... 382 1,24, ...... 270 16....c..... 301 425,426 22,15....... 137

7,13 ... 349 11,27, ...... 332 L1 ........ 95 12,1s. ...... 92 23,95 ...... 137

7,19 ........ 439 Jueces 11,30, ...... 321 1,28 ........ 95 12,7 coeenn. 456 23,18. ...... 178

9 375 11,30 s 323 2,17 v 324 12,10s...... 410 24 i 85

9,6s........ 178 Lils........ 154,372, 12,17 ... 407 2,20 ........ 95 12,12, ...... 404 24,7 ..o 138

9,9. ........ 240 375 12,7 ..o 409 2,28 ........ 49,315 12,19....... 365 24,12, ...... 332

9,24 ........ 374 L16........ 32 12, 715, ... 59 2,35 oo 316 12,23....... 138,365 24,14....... 509

10 .......... 375 1,27 ........ 37,373 13 .......... 411 3,36........ 301 13-15........ 401 24,16. ...... 409

10, 10s.. .. .. 406 1,27s. ...... 372 13,5 ..., 94 3,14 ........ 322,324 13,2-14,46 .. 402 24,18, ...... 457

10,42, ... .. 374,376 2, 1s........ 359 13,7........ 94 3,18 ........ 473 13,4 ........ 46 25 e 84

.. 374,375  2,6s........ 405,408 13, 11-17 .... 237 46.......... 73 13,7 ........ 46 25,29, ...... 473

11,20....... 374 2,7 . 382 13,15, ...... 322 44, ... 302 13,75 ...... 403 25,36-38 .... 85

11,23, ..., 378 2,17 ..., 426 13,19....... 310 4,45, ...... 302 13, 7b-15 .... 402 26 e 82, 85

12,1 ........ 378 3,9......... 410 14-16........ 411 5,28 0 47 13,9 ........ 323 26,9 ..ol 138

13-19. ... 113 3,10 ........ 409 4,3 ........ 343 511 ........ 406 14 .......... 402 26,19....... 270, 329,

13-21........ 376 3,15 ........ 410 14,18....... 514 6,38 . ...... 328 14,3 ........ 49 343, 373

14,9 ........ 374 3, 15b-29 406 15,18....... 343 6,8......... 328 14,6 ........ 343 26,20 ...... 373

15,9-17.... .. 373 ds.. ... 42 1519....... 204 6,13 ........ 302 14,18s.. .... 310 26,23 . ...... 457

21,13-16 .... 311 4,45 ..., 60,135 16,17....... 94 6,14 ........ 321,323 14,24....... 95 28 85, 401

21,43....... 374,378 4,11 ........ 32, 96 16,30....... 204, 412 6,17 ........ 328 14 24s...... 337,402 28,6 ........ 310
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28,13....... 348
29,9 ........ 195, 359
30,7s. ...... 137
30,12....... 204
30,29....... 32, 96
K 3 S 401
2 Samuel
1,16 ........ 471
2,1, ... 137
2,4, ........ 385
2,8......... 55
3,33 ........ 473
51-3........ 67
53......... 178, 385
58......... 204
510 ........ 82
512 ........ 78
519 ........ 137
523 ........ 137
6 ........... 74, 301,
417
6,2......... 302
6,5......... 302
6,6s8........ 265
6,12.20s. ... 78
6,14 ........ - 302
6,17 ........ 300, 303,
322
6,18 ........ 239
6,20 ........ 345
6,23 ........ 388
T o 68,
386 s.,
421
7,10 ..., 386
7,1-7........ 68, 386
7,2......... 429
7,48........ 93
7,68 ....... 303
7,11b ....... 68, 386
7,12 ........ 430
7,12s. ...... 420
7,14 ..., 397
7,16 ........ 69, 386
7, 18-21...... 68
7,22-24...... 386
7,24 ........ 223
7,2529...... 68
7,26 ........ 240
8,15 ........ 459
8,18 ........ 90
1, 11....... 345
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11,27, ...... 391
12,11, ...... 390
12,24 . ...... 391
13,12, ...... 333, 337
14,56 ...... 523
14,16 . ...... 343, 373
14,17. ...... 195, 359
14,20. ...... 195, 359
14,25....... 70
15,79 ...... 321
15,7 ........ 45
15,10, ...... 396
15, 11s...... 45
15,17s.. ... 394
15,31s...... 392
16,8 ........ 471
16,22. ...... 390
17,1s....... 523
17,11, ...... 358
17,14, ...... 391, 421
18,19....... 409
18,31....... 409
19,20....... 330
19,28....... 359
21,3 ........ 322, 331
21,17 ....... 420
23, 1s. ...... 387
23,2 ..., 137, 400
23,35 ...... 399
23,5 ........ 69
pZ: S 73, 91,
165, 394
24,10....... 337
24,12, ...... 397
24, 17. ...... 359
24,23 . ...... 330
24,245s...... 71
24,25, ...... 322
1 Reyes
,6......... 70
1,20 ........ 389
1,27 ........ 389
1,39 ........ 300, 303
1,40 ........ 396
2 e 78
2,3. ... 418
2,4......... 419
2,5 ... 471
2,26 ........ 90
2,31s. ...... 471
2,35 ........ 315
3o 426

3,1s........ 421
3,3......... 424
3,4......... 323
3,415 ...... 69
3,5s........ 397
3,515 ...... 138
3,6......... 459
3,15 ........ 323
3,28........ 535
4,7......... 90
4,7s........ 64
5 5. . ..., 286
59......... 535, 536,
5,98 . ...... 86
510 ........ 521
5, 10-11...... 521
517 ........ 429
521 ........ 70
5,26 ........ 178
6,1......... 160
6,12 ........ 419
8 .. 74, 171
8,2......... 75
8,4......... 303
8,9......... 281, 302
8,12 ........ 165, 185,
302
8, 12s, ...... 114
8,15s. ...... 417
8,17 ........ 424
8,20........ 419
8,24 ........ 422
8,25 ........ 417
8,27 ........ 165
8,32........ 335
8,32s. ...... 457
8,33........ 425, 439
8,34 ........ 417
8,35........ 425
8,36 ........ 417
8,41-43. .. ... 129
8,46s. ...... 425
8,53 ........ 417
8,5 ........ 417, 419
8,61 ........ 416
8,63 ........ 322
9,3......... 343
9,4......... 424
95 ... 417
9,25 ........ 323, 324
10.. ........ 514
10,9 ........ 459
11,4 ........ 416, 424
11,6 ........ 424

1. ...... 417
113, ...... 420
11,29-31 .... 421
1,32, ...... 420
11,33, ... 424
11,36, ...... 420
11, 36s. . ... 421
11,38 . ...... 424
12,1-20...... 421
12,15, ...... 82, 393,
919
12,19....... 332
12,25s.. ... 363
12, 26s. . ... 89
12,2631 .... 421
12,27 ...... 89
13,2 ... 419
13,33 . ...... 315
14,8 ........ 423
14,16 ...... 419
14,22, ...... 263
14,23 ....... 47
14,25 s. . 428
15,3 oeenn.. 416, 424
154 ..., 420
15,5 covn... 424
15 11....... 424
15,12, ...... 47
1514 ...... 416
1523 . ...... 428
15,26, ...... 414
15,34 . ...... 414
16,13 . ...... 424
16,19....... 414, 424
16,26 ...... 414, 424
16,27 . ...... 415, 423
17,21, ...... 475
17.21s.. ... 204
18 .. 94
18,24 . ...... 238
18,27 . ...... 271
18,30 ...... 94
19,7 oonn. .. 359
19.8 ... .. 32
20 139, 421
20, 135s.. .... 139
20, 14....... 90
20,34, ...... 178
21,22, ...... 424
20,29 ...... 491
2. 421
22,19....... 195, 280
22,19's 49
22,46 . ...... 415
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22,49....... 428

2 Reyes

1,2-8........ 346
,6......... 419
1,17 ........ 419

2, 1s. 495
2,12 ........ 140
3,3, ... 424
3,27 ... 270, 271
5 7. oo 345
6,18s. ...... 140
6,26 ........ 505
T,1s........ 140
8,19 ........ 420
8,20 ........ 332
998 i 104, 421
9,13 ........ 396
10,10. ...... 419
10,15....... 455

10, 15s.. ... 96
10,18 . ...... 306
10,19....... 325
10,29....... 424
10,30....... 419
10,31....... 418
10,34....... 415
11,12, ...... 69, 396
11,20. ...... 70
12,5 ........ 331
12,17....... 327, 331
13,8 ........ 415
13,12, ...... 415
13,14....... 140
13,15s.. ... 140
13,23....... 419
14,3 ........ 424
14,6 ........ 415, 418
14,15....... 415
14,24....... 424
14,26....... 419
14,28....... 415
15,5 ........ 428
15,12, ...... 419
15,29s.. ... 98
16,2 ........ 424
16,10s.. .... 71
16,15. ...... 323
17,7s. ...... 413
17,9 ........ 47
17,13....... 418, 425
17, 21-23 419
17,26....... 307

23,15.......
23,16-18 ....
23,21-23 ....
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21,1 ..., 395 16,7s. ...... 428 Nehemias 5,95 . ...... 544 26,5 ........ 448 6,3..u.n.... 346
21,38s...... 431 16,12....... 345, 433 517s. ...... 491 26,5-13...... 440 6,6......... 452
22-29 ........ 181 19,4 ........ 129 T4 126 5,18 ........ 345 26,7 .oon... 202,442 7,9......... 466
228 ... 430 20,3 ........ 433 7,72-9,37. ... 127 5,23 ..., 178 26,10s.. .... a41 8,6......... 194, 195
22,9........ 432 20,14, ...... 142 8. 75 . ..., 107, 143 6.24 ........ 502 26,14. ...... 444 8.7 unn... 203
22,12....... 432 20,30. ...... 432 8,8......... 128 6,29 ........ 503 27,5s. ...... 503 9,10........ 489
22,19....... 430,433 20, 35s.. ... 428 9 181, 439 118 ..., 499 27,6 ........ 466 10 .......... 489
25,1-31...... 142 21,48 ...... 428 9,65, . ...... 170, 174 712 ... 201 27,10. ...... 467 10,1 ........ 473
28,2 ........ 430 22,9 ........ 433 9,17 ........ 544 719 ... 503 27,13-23 .... 472 12,6 ........ 489
28,4 ........ 432 23,18, ...... 432 9,33 ........ 461 9,2......... 504 28 ........ 534,540s., 14,2s....... 204
28,5 ........ 397,429 24,15....... 476 U, 1s ...... 126 9, 3s........ 440, 448 543,546,549} 14,6 ........ 489
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