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IN MEMORIAM

Cuando la muerte, irtespetuosa también con las grandes figuras, sof-
prendié al profesor Alejandro Diez Macho, sobre la mesa de este investi-
gador infatigable quedaban, a medio corregir, las pruebas de imprenta
del presente volumen. El editor y los colaboradores de la serie Apdcrifos
del Antiguo Testamento rendimos, con dolor y admiracién, un homenaje
a su memoria,

Alejandro Diez Macho nacié el 13 de mayo de 1916 en Villafria de
la Pefia (Palencia). Una vez terminados los cursos de bachillerato, profesé
en la Congregacién de los Misioneros del Sagrado Corazén. Posteriof-
mente realizé estudios eclesidsticos de filosofia y teologfa, interrumpidos
por la guerra civil espafiola. Al término de la contienda cursé en Barce-
lona la carrera de Filosofia y Letras en la especialidad de Filologia Semi-
tica, con premio extraordinario en su licenciatura (1943). En 1945 de-
fendié en Madrid su tesis doctoral, titulada Mo3é 1bn ‘Ezra como poeta
y preceptista.

Su labor docente se desarrollé primeramente en Barcelona como pro-
fesor ayudante (1944), encargado de citedra (1945), adjunto por oposi-
cién de lengua y literatura hebreas y lengua y literatura 4rabes (1946),
catedritico de lengua y literatura hebrea y rabinica (1949). De Barcelona
pasé a Madrid, en 1973, como catedritico de lengua y literatura hebreas
en la Universidad Complutense.

Un hecho determinante en la vida del profesor Diez Macho fue, en
1949, su inclusién en el proyecto de edicién de la Biblia Poliglota Matri-
tense, en el que se le encomendé la seccién aramea. Este empefio fue
acogido con entusiasmo por el joven catedrdtico, quien visité inmediata-
mente varias bibliotecas en busca de manuscritos: Vaticana, Casanatense
y Angélica de Roma, Palatina de Parma, Bodleyana de Oxford y Unives-
sitaria de Cambridge. Serfa prolijo dar cuenta de los numerosos viajes
que le llevaron a registrar bibliotecas y archivos de Europa y América
con el fin de reunir materiales y cotejar textos.

En 1951 entré en contacto con el insigne aramaista Paul E. Kahle,
a quien consider$ siempre como su maestro y con quien trabajé en di-
versas ocasiones. Enviado por el cardenal Mercati, prefecto de la Biblio-
teca Vaticana, estudié durante dos afios (1953-1955) los manuscritos
hebreos y arameos que se consetvan en el Seminario Teolégico Judio de
Nueva York. Durante este periodo cambié impresiones con numerosos
orientalistas de los Estados Unidos y pronuncid conferencias en este pafs.
Fruto de aquella intensa bidsqueda fue la gran filmoteca de manuscritos
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arameos reunida por Diez Macho, que ha sido durante largo tiempo la
coleccién mds rica y selecta, hoy superada por la del Departamento de
Manuscritos Hebreos de la Universidad de Jerusalén.

Un acontecimiento decisivo en la trayectoria cientifica del maestro
cuya desaparicién lamentamos fue el descubrimiento, en la Biblioteca
Vaticana (1956), del manuscrito Neofiti 1, que contenia el Targum Pa-
lestinense dado por perdido desde el siglo xvi. La identificacién de este
manuscrito, erréneamente catalogado en dicha Biblioteca, el posterior es-
tudio de su antigliedad y relacién con los demds targumes y, por fin, su
publicacién en seis espléndidos volimenes son méritos suficientes patra
asegurar un puesto perdurable entre los estudiosos de la Biblia. En esta
linea se sitda la edicién de otros fragmentos del Targum Palestinense al
Pentateuco y a los Profetas, asi como el descubrimiento de manuscritos
fundamentales para el Targum de Ongelos.

A su actividad en el campo de la Biblia aramea se afiade su preocupa-
cién por la investigacién biblica en general. En este 4mbito, el profesor
Diez Macho, junto con el doctor Sebastidn Bartina, dirigié la Enciclo-
pedia de la Biblia, en seis volimenes (Barcelona 1963-1966), en la que
colaboran 306 especialistas y que ha sido traducida al italiano. También
dirigi6 la edicién de la Biblia conocida popularmente como La Biblia mas
bella del mundo (Buenos Aires, 7 vols.), traduccién de los textos origi-
nales con comentatio, para la que redacté ademds la mayor parte de las
introducciones.

Con ser mucho el peso especifico de esta labor cientffica, lo mds sor-
prendente es que ha sido realizada por una persona gravemente enferma
durante largos afios de su vida. Su calvario comenzé en 1945, cuando se
hizo necesario extirparle un rifién, y se prolongé hasta el final. Dieci-
séis intervenciones quirdrgicas y, en 1983, la extirpacién del otro rifién.
A pesar de la servidumbre impuesta por la didlisis, este hombre, tenaz
y siempre optimista, encontraba el modo de proseguir sus trabajos de
investigacién. En enero de 1984 se le efectud con éxito un trasplante.
Pero el éxito duré poco. El estado general del enfermo se fue agravan-
do inexorablemente hasta el 6 de octubre, fecha en que se produjo su
muerte.

Ademids de hombre de ciencia, el profesor Alejandro Diez Macho ha
sido profundamente humano y religioso. Sus incontables alumnos hablan
de la inmensa dedicacién con que «el maestro» los atendia y acompafiaba
en la aventura de la investigacién. Las muchas personas que lo han cono-
cido de cerca saben de su entrega, como cristiano y sacerdote, a la con-
templacién y al servicio. Los amigos damos fe de que siempte fue un
hombre cercano, delicado, humilde, fiel y, sobre todo, bueno.
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Tenfa, cuando murié, sobre su mesa las pruebas de este volumen.
El no estd ya con nosotros, pero nos deja trazado el camino que debemos
recorrer en la continuacién de esta serie de Apdcrifos del Antiguo Tes-
tamento. Por eso, en los volimenes restantes seguird figurando como
director de una obra que proyecté personalmente, para la que eligié sus
colaboradores y en la que puso una gran dosis de entusiasmo y sabiduria,

El Profesor Alejandro Diez Macho serd, sin duda, faro orientador
para quienes navegan por los mares de la Biblia y de las letras antiguas.

Er EpiTorR v LOs COLABORADORES
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PROLOGO

Deseo manifestar en este prélogo los motivos de ciertas anomalias
surgidas antes de redactar definitivamente esta introduccién general a
los Apdcrifos del Antiguo Testamento y de las deficiencias que pueda
ver el lector en ella, Quiero, por otra parte, insistir en determinados
temas por los que siento especialisimo interés y en los que me agradard
que aparezca claramente mi modo de pensar.

Entre tanto han aparecido los tomos II, IIT y IV de la serie. Esto
se debe a que, antes de ultimat la redaccién del volumen que debe enca-
bezarle, cai gravemente enfermo, quedando imposibilitado para mejorar
la redaccién primera y cotejar o afiadir sus respectivas notas. Debo agra-
decer a dofia Belén Diego el que haya hecho la primera copia de mi ori-
ginal y a la profesora Maria Angeles Navarro haber leido y revisado toda
la primera parte de mi manuscrito. A ella mi agradecimiento, al igual que
a los profesores Antonio Pifiero y Alfonso de la Fuente, fieles colabora-
dores en la empresa total.

Dada la imposibilidad fisica de revisar personalmente mi redaccién
original, de acuerdo con el director de Ediciones Cristiandad solicité la
colaboracién, en las dos partes restantes del tomo, del profesor Miguel
Pérez, de la Facultad de Teologia de Granada y antiguo alumno mio,
cuya tesis doctoral, Tradiciones mesidnicas en el Targum Palestinense,
habia dirigido el que escribe. La tesis fue defendida en la Universidad
Complutense y fue galardonada con premio extraordinario de doctorado.
Posteriormente ha aparecido, muy reelaborada por su autor, en la serie
de publicaciones de la Institucién San Jerénimo (Valencia 1982). En la
recensién que el insigne targumista M. McNamara hace de ella en CBQ
45 (1983) 697-699, la califica como «a major contribution to Targum
Studies». Ademds de este libro, M. Pérez publicé en la misma Institu-
cién biblica los Pirgé de Rabbi Eliezer (Valencia 1983), que, aunque
midrds tardio, es del tiempo de la dltima redaccién del Targum Pseudo-
Jonatén.

Una de las valiosas aportaciones de M. Pérez a las partes II y III
de este volumen I fue afiadir en ellas constantes citas de su edicién de
los Pirgé antes de que viesen la luz pdblica. A él se deben todas o casi
todas las referencias a ellos, al igual que numerosas notas explicativas
en esas pattes 11 y ITI. Publicé posteriormente otros trabajos, como La
apertura a los gentiles en el judaismo intertestamentario: EstBib 41
(1983) 83-106, e inici6 los trabajos de edicién, en compafifa de diversos
colaboradores, de varios midrases haldkicos (los que no han podido pre-
parar E. Cortés y Teresa Martinez). Todo ello manifiesta la excelente
preparacién del profesor M, Pérez para realizar lo que, por grave enfer-
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medad, le resultaba imposible llevar a cabo al que esto escribe. Su labor
y su generosidad al discutir personalmente conmigo cuantas cuestiones
se iban presentando me han sido de inapreciable ayuda. Merced a ello
aparece con menos imperfecciones.

Mi intencién al redactar la parte II era ofrecer simplemente unas
breves notas, sobre todo de caricter filolégico y teoldgico, a los apdcri-
fos mds importantes. No intentaba en modo alguno suplir o corregir
las amplias introducciones de cada autor al apécrifo o apdcrifos cuya
traduccién se le habfa confiado. La lectura de los diversos apéerifos pre-
sentados por sus respectivos traductores me sugirieron esas notas y
observaciones, que no tenfan otro mévil que completar o destacar pun-
tos de vista de los respectivos traductores.

Necesitaba esa parte una nueva redaccién del material recogido en
mi original. Y es aquf donde la tarea de M. Pérez se hacia mds necesa-
ria. Su colaboracién ha consistido:

a) En presentar los diversos apécrifos en €l orden que llevan en
los voldmenes programados por la Direccién de la serie y por Ediciones
Cristiandad, segin el plan inicial de 1983, con alguna correccién en
los voldmenes V y VI.

b) Dividir mi introduccién o presentacién en dos partes: la pri-
mera, breve y técnica; la segunda, teolégica. Me interesaba destacar bajo
un epigrafe expresivo puntos de la teologia del apdcrifo correspondiente
que me parecian de especial relevancia. He puesto el mdximo interés en
destacar la escatologfa, por ser ese ambiente escatolégico denominador
comtin de los apécrifos. He destacado igualmente la teologia de la cari-
dad, del amor, importante en el cristianismo y en el rabinismo, y que
es caracteristica de los «Testamentos» apdcrifos, lo que explica que
Jn 13-17 (el «testamento de Jesds») insista reiterativamente en el pre-
cepto del amor. Otro punto puesto por mi de relieve, en la parte I y
en el final de la I, ha sido el tema teolégico del Hijo del hombre, por
las implicaciones que puede tener en el origen de la cristologfa.

¢) Para hacer miés ficil la lectura de esa parte II, M. Pérez ha
relegado frecuentemente a las notas de pie de pdgina lo que en mi ori-
ginal apareci6 en el texto. A veces, por esa misma razén de facilitar la
lectura, ha suprimido parrafos de mi texto.

d) En contraposicién a estas reducciones del original, tan justifica-
das y tan bien redactadas, M. Pérez ha afiadido una breve presentacién
de las Odas de Salomén. No habia sido mi intencién hacer presentacién
alguna de tal obra por consideratla cristiana. Es lo que opina en estos
momentos la mayor parte de los criticos . Pertenece a circulos en con-

! La ultima edicién de las 42 odas con texto sirfaco, traduccién inglesa y notas,
es la de J. H. Charlesworth, The Odes of Salomon (Ozxford 1973). J. R. Harris
publicd en 1909 las odas 3,1b-42,20, tomindolas de un ms. del s. Xv; otro tanto
hizo F. C. Burkitt en 1912 con otro ms. del s. x. Quedan restos de odas en un
fragmento copto del s. 1v y en un ms. griego del s, 111 La mejor edicién de las
odas, antes de la de Charlesworth, es la de J. R. Harris/A. Mingana, The Odes of
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tacto profundo con Qumrén y con la comunidad cristiana de la que pro-
ceden los escritos de Juan. M. Erbetta, en su edicién de Gli Apocrifi
del Nuovo Testamento, 1: Vangeli®, incluye esa obra entre los apécrifos
neotestamentarios. Ello nos hizo dudar de que apareciera en nuestra
edicién entre los apécrifos del Antiguo Testamento, y fue la razén de
que no le dedicara presentacién alguna particular. Recientemente, An-
gelo Tosato, haciendo un detenido andlisis de la Oda 28, explica el pa-
rangén de la paloma y la venida del Espiritu en el bautismo de Jests,
aclarando tales hechos con Mc 1,10, Mt 3,16, Lc 3,22 y Jn 1,323 En
otro articulo, el mismo autor* intenta utilizar las Odas de Salomdn
para dilucidar la relacién de Jests con el movimiento zelota, tema sobre
el que han escrito M. Hengel y Brandon, defensores de posturas anta-
génicas °. La conclusién de Tosato es que Jests no quiso apoyar el zelo-
tismo, pudiendo esto influir en su trigico desenlace.

Por la misma razén —por tener adiciones cristianas tardias, incluso
posteriores al Concilio de Nicea—, dejé de incluir el Testamento de
Adin. La breve presentacién a los «Testamentos de Salomén» y de
«Adén» se debe igualmente a la colaboracién de M. Pérez. En los «Apo-
calipsis menores» ambos hemos sido circunspectos en escribir sobre ellos
e incluso en darles cabida en nuestra edicién. La Visién de Esdras® es
obra cristiana, sin titulos para figurar en nuestra coleccién, lo mismo
que el Apocalipsis de Esdras y el de Sedrac. Si los hemos introducido
ha sido por seguir las pautas generosas de las ediciones de Charlesworth
y Riessler. Sin embargo, M. Pérez, con buen acuerdo, ha escrito unas
breves notas al Apocalipsis de Sofonias, al Apocdlipsis de Adén y al
Apdcrifo de Ezequiel, de los que yo no me habia ocupado por mi criterio
de no presentar mds que los apdcrifos de cierta relevancia?. Hay varios

Salomon, 2 vols, (Manchester 1916 y 1920), que atin conserva su valor. J. H, Char-
lesworth y R. A. Culpepper han estudiado la relacién de las odas con el Evangelio
de Juan, The Odes of Salomon and the Gospel of Jobn: CBQ 35 (1973) 298-322.
Véase esta informacién en Angelo Tosato, en la obra citada en n. 3.

? Editado en Turin-Roma (1975) pp. 608-658.

* Angelo Tosato, Il battesimo di Gesit e le Ode di Salomone: «Bibbia e Orien-
te» 18 (1976) 261-269.

4 Angelo Tosato, Ges#t e gli Zeloti alla luce delle Odi di Salomone: «Bibbia &
Oriente» 19 (1977) 145-153.

® M. Hengel, Die ZelotenUntersuchungen zur jiidischen Freibeitbewegung im
der Zeit von Herodes I bis 70 nach Christus (Leiden-Colonia *1976), v S. G. F.
Brandon, Jesus and the Zealots (Manchester 1967).

¢ Visio beati Esdrae: texto latino publicado conjuntamente con el Apocalipsis
de Esdras y €l Apocalipsis de Sedrac por Otto Wahl (Leiden 1977).

? Cf. James H. Chatlesworth, Jewish Self-Definition in the Light of the Chris-
tian Additions to the Apocalyptic, en Christian and Jewish Self-Definition, 11: As-
pects of Judaism in the Graeco-Roman Period (ed. por E, P, Sanders, A, I. Baum-
garten y Alan Mendelson; Londres 1981) 29, Charlesworth (op. cit.) enumera las.
obras que excluye de los apéerifos judios por ser obras cristianas: son, ademés de
las Odas de Salomén, el Apocalipsis de Sedrac, €l Apocalipsis de Esdras, las Cues-
tiones de Esdras, la Vision de Esdras y (quizd) la Revelacién de Esdras. Excluye
también, por sus adiciones cristianas tardias, el mismo Testamento de Abrabin, la
Historia de los Recabitas, €l Apocalipsis de Elias, los Testamentos de Isaac y de

2
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apécrifos que no solamente no hemos presentado, sino que hemos ex-
cluido intencionadamente de nuestra publicacién. Quizd hayamos pecado
de demasiado generosos en incluir algunos que no merecian figurar en
nuestra publicacién por una u otra razén.

Para los «Escritos Menores» y los «Fragmentos de obras», que apa-
recerdn en los dos tltimos volimenes, no hemos juzgado 1itil ocuparnos
especialmente de ellos por su cardcter disperso e incompleto. El profe-
sor Pifiero suplird esta laguna al realizar su publicacién.

De todo esto se desprende que mi intencién y la de mi colaborador
ha sido cefiitnos a los apécrifos de cierta relevancia, excluyendo cual-
quier presentacién e incluso publicacién de aquellos que, por ser escri-
tos cristianos o muy interpolados de ideas cristianas, no merecian figurar
entre los apécrifos judios. Tengo que afiadir que en algunos casos la
falta de presentacién se debié a no haber terminado el traductor su obra
y no tenetla a mi disposicién.

e) Tanto en esta parte IT como en la III, Miguel Pérez es autor,
como ya he indicado, de diversas notas afiadidas a mi texto. En concreto,
son suyas todas las de los Pirgé de Rabbi Eliezer (PRE), de su libro
Tradiciones targiimicas y de otros trabajos suyos.

Todo lo anteriormente escrito justifica que sea de justicia un espe-
cial agradecimiento a la colaboracién de M. Pérez y que su nombre
figure como colaborador especial en las partes IT y III de este tomo I.

También debo hacer constar mi gran agradecimiento al especialista
Florentino Garcia, espafiol y profesor de la Universidad de Groningen,
quien, a pesar de su intensa dedicacién a preparar el Corpus Qumrani-
cum para Ediciones Cristiandad e Institucién San Jerénimo, haya tenido
la generosidad de ofrecer su colaboracién para releer y, en su caso, en-
mendar mi original de este volumen.

En este capitulo de agradecimientos no puedo menos de hacer cons-
tar la profunda gratitud que debo a los profesores de la Facultad de
Medicina de la Universidad de Barcelona doctor José Marfa Gil-Vernet,
catedritico de urologfa, y doctor Luis Revert, catedritico de nefrologia.
Desde hace muchos afios han cuidado de mi endeble salud, especial-
mente este afio y medio en que he estado sometido, por la didlisis o por
diversas operaciones, a sus continuos desvelos. El profesor Gil-Vernet
me realizé con éxito un trasplante de rifién el 3 de enero de 1984, con
Jo que he recuperado mi capacidad de trabajo. Confiando plenamente en
su pericia y a su requerimiento, me trasladé de Madrid a Barcelona al
término del curso 1981-82. En Barcelona habia estado bajo su control
médico muchos afios y aqui permanezco trabajando con parte de la
biblioteca que me han enviado desde Madrid, donde profeso en la Com-
plutense desde 1973. A estos doctores y a su equipo de médicos y en-
fermeras vaya mi gratitud desde estas pédginas, al igual que a las innu-

Jacob y el Apocalipsis de Daniel. Pero véase la introduccién de los traductores de
algunos de esos apécrifos que figuran en nuestra edicién y las razones que aportan
‘para proceder de esta forma.
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merables personas que con sus oraciones han pedido a Dios que me
devolviese la salud o, por lo menos, la capacidad de trabajar. Dios ha
escuchado tanto ruego y a él en primerisimo lugar va mi accién de
gracias.

En el ambiente académico debo expresar mi reconocimiento al pro-
fesor James H. Chatlesworth por su constante ayuda bibliografica y el
envio de su publicacién de pseudoepigrafos ®, serie paralela a la nuestra,
que €l, con colaboracién internacional, dirige. :

Gracias a la recuperacién fisica, debida al trasplante antes mencio-
nado, he podido afiadir los apartados XIV, XV y XVI a la parte I.
El XIV lo he podido realizar gracias al envio por el autor, M. McNama-
ra, de su libro Palestinian Judaism and the New Testament®.

A pesar de mi deseo, no ha sido posible dar la merecida extensién a
temas importantes, que en una introduccién general a los apdcrifos no
deberfan faltar. Me refiero, sobre todo, a la interpretacién del lenguaje
mitico que suele utilizar este tipo de literatura, particularmente la apo-
caliptica. ¢Cudl es el alcance real del lenguaje mitico? ¢Hay que «des-
mitificar» toda esta literatura o, por el contrario, hay que «desmitificars
ciertos temas y retener unas realidades asumidas, por ejemplo, en el Nue-
vo Testamento, aunque aparezcan expresadas en dicho lenguaje mitico?
El racionalismo de la Tlustracién despreci6 tal lenguaje por no ser racio-
nal; el romanticismo, en cambio, lo reivindicé, y hoy dia se considera
como una manera intuitiva, no racional, de captar realidades fundantes,
muy profundas, sobre todo en el orden religioso. Hay muchas maneras de
llegar a la realidad, que no son precisamente el logos, o discurso racio-
nal. Platén, por ejemplo, admite el logos y el mito. El lenguaje de nues-
tros apdcrifos sobreabunda en aquellos libros que proceden de la apoca-
liptica o, en dltimo término, del jasidismo. Remito al cap. XV de la
parte 1 y a la importante bibliografia sobre el tema ™,

Al tratar, en la parte III, de 4dngeles y demonios procuro defender
que ese lenguaje, que algunos pretenden «desmitificar», negando la rea-
lidad subyacente de unos espiritus buenos y otros perversos, responde
a una intuicién religiosa profunda, a la que corresponde la realidad de
unos seres angélicos o espirituales. Antonio Salas ha escrito un opusculo:
¢Existen los ingeles? Angelologia sindptica y fe cristiana™. Esctibe en

® James H, Charlesworth, The Pseudepigrapha and Modern Research (Scholars
Press for the Society of Biblical Literature; Missoula 1976). Tal bibliografia ha
prestado ayuda muy eficaz a los autores de nuestra publicacién.

® Wilmington, Delaware 1983,

Y H. Cazelles, Le Mythe et I’Ancient Testament, en DBSuppl VI, cols. 246-261;
R. Marlé, Le Mythe et le Nouvean Testament, ibid., cols. 261-268; Mircea Eliade,
Aspects du mythe (Paris 1963); A. Vogtle, Revelacién y mito (Barcelona 1965);
A. Dulles, Symbol, Myth and the Biblical Revelation: <«Theological Studies» 27
(1966) 1-26; H. Fries, Mito-Mitologia, en Sacramentum Mundi 1V (Barcelona 1973)
abundante bibliograffa en col. 760,

" Madrid 1971, p. 8.
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la introduccién: «Por eso son cada vez mas los cristianos dispuestos a
eliminarlos (los 4dngeles) de su mundo religioso. ¢Puede aceptarse tal
actitud? En absoluto. Contra este peligro blandié sus mejores armas la
Humani generis. Ademds, cuando un cristiano lanza desde el 4ngulo de
la fe una mirada serena sobre el Nuevo Testamento, constata sin difi-
cultad que no puede aceptar la autoridad de Jesis quien niega la exis-
tencia de los dngeles. Sobre este tema no son muy abundantes las deci-
siones de la Iglesia. Pero si suficientes para dejar fuera de toda duda la
existencia de unos seres extrahumanos finitos, que suelen ser conocidos
con el nombre de *4ngeles’s.

Y, como conclusién de su librito, se pregunta el mismo autor:
«¢Existen, pues, los dngeles? Si. ¢Cémo son? Lo ignoramos. ¢Cémo
pueden ser captados por el hombre? En su condicién de palabras divi-
nas convertidas en mensaje» 2. Es un caso de tantos en los que el len-
guaje mitico en su nivel profundo desvela una realidad.

Termino este prélogo volviendo al tema del Hijo del hombre, al
que, por su importancia, una y otra vez me referiré en las pdginas del
presente volumen. Me obliga el haber recibido muy recientemente un
articulo del profesor Zeev Ben Hayyim, presidente de la Academia de
la Lengua Hebrea de Jerusalén, insighe aramaista, especialmente del ara-
meo samaritano. Es un viejo amigo que contradice mi opinién, lo que
me obliga doblemente a mencionar el articulo que me acaba de enviar:
Ha-Omnam nistar bimgom medabber? (¢Es verdad que se usa la tercera
persona en vez de la primera?) B, Tal articulo responde, en sentido ne-
gativo, al largo articulo que escribi en el homenaje al padre D. Barthé-
lemy, L'usage de la troisiéme personne au lieu de la premiére dans le
Targum ™,

En primer lugar, Ben Hayyim desconoce el articulo que escribi en
«Scripta Theologica» 14 (1982) ™ sobre el uso de la tercera persona en
arameo galilaico, en lugar de la primera, aplicindolo a la cristologfa del
Hijo del hombre. Este titulo es, segtin muchos ctiticos, pospascual, una
identificacién de la Iglesia del Hijo del hombre con Jesiis; en realidad,
Jesits se babria distinguido del Hijo del bombre, una figura apocaliptica,
escatolégica, distinta de él. Precisamente R. Bultmann y otros criticos
radicales {nicamente consideran como auténticos de Jesds unos pocos
dichos en los que se distingue él de una tercera persona, el Hijo del
hombre. Bultmann’ dice: «Tenemos que afirmar enfiticamente que
ciertos dichos acerca del Hijo del hombre manifiestamente no son en

2 1bid., 76.

3 Sefer bha-Yobel 1Abrabam aben Shoshan (Jerusalén 1983) 93.98,

¥ Mélanges Dominique Barthélemy. Etudes bibliques offertes & Voccasion de
son 60° anniversaire {(ed. por P. Casetti, O. Keel y A, Schenker; Orbis biblicus et
orientalis 38; Friburgo-Gotinga 1981) 61-89.

¥ A. Diez Macho, La cristologia del Hijo del hombre y el uso de la tercera
persona en vez de la primera, 189-201.

' R. Bultmann, History of the Synoptic Tradition (Nueva York 1963) 151s.
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modo alguno formulaciones cristianas, sino que pertenecen a la tradi-
cién primaria, como el dicho de Mc 8,38 o Lc 12,8s. Serfan auténticos
de Jestis por lo menos el logion de Mc 8,38: ‘Quien se avergonzare de
mi y de mis palabras en esta generacién adiltera y pecadora, también
el Hijo del hombre se avergonzard de él en la gloria de su Padre con
los 4ngeles santos’; o, como dice Lc 12,8: “Todo aquel que se declare
por mi delante de los hombres, también el Hijo del hombre se declarard
por €l delante de los dngeles de Dios; pero el que me negare delante
de los hombres serd negado delante de los 4ngeles de Dios’». Estos dos
logia —arguyen los criticos radicales— distinguen claramente entre Je-
sis y el Hijo del hombre; son dos personajes distintos: Jesds se distin-
gue del Hijo del hombre. Estos dichos no los pudo inventar la Iglesia
o ponerlos en boca de Jests, pues la Iglesia primitiva claramente iden-
tifica Hijo del hombre con Jests.

Naturalmente, a Ben Hayyim poco o nada le interesa esta aplicacién
cristolégica (que Jests mismo se identificé con el Hijo del hombre de
la apocaliptica, y que tenia conciencia de ser un ser trascendente, del
otro mundo, anterior a la creacién, al que Dios ha dado el dominio so-
bre todos los seres y el poder de juzgar a vivos y muertos); lo que le
interesa como filélogo es examinar el fundamento lingiifstico de tal iden-
tificacién, a saber: que Jestis hable de si mismo en tercera petsona, en
vez de utilizar la primera. La explicacién de tal uso (tercera persona en
vez de la primera), en arameo galilaico, la fundo yo en 113 ejemplos
encontrados en los targumes palestinos, especialmente en los diversos
copistas del Neofiti 1, ya sea en el texto, ya en los mérgenes, ya en las
notas interlineales. En el articulo publicado en «Scripta Theologica»
afiado algunos ejemplos més, varios del Targum Pseudo-Jonatdn (pé-
ginas 195-200). En su articulo de réplica, el autor no responde a uno
de mis argumentos en pro de la autenticidad de tal uso lingiiistico: apa-
rece €l uso de la tetcera persona en vez de la primera, pero nunca el de
la primera en vez de la tercera.

Aunque no es un prélogo lugar adecuado para examinar minucias de
gramdtica aramea, permitaseme hacer un rdpido resumen de las razones
de mi opositor. Tengo que confesar que Ben Hayyim hace una clasifi-
cacién adecuada de los ejemplos que presento en el homenaje a2 D. Bar-
thélemy: ) el uso de -0y en vez de -y(y), como gedamoy (delante de
él, en vez de delante de mi); b) -yb en vez de -y; por ejemplo, yatyh,
en vez de yaty (a él, en vez de a mi); c) siete ejemplos, que Ben Hay-
yim reduce a cinco, explicando los otros dos por diversas causas, ejem-
plos en los que se emplea a ellos, de ellos, en vez de a nosotros, de
nosotros. Una tercera parte de los ejemplos son de la clase ), y Ben
Hayyim los explica por quiescencia del be final, que al no pronunciarse
deja el sufijo en forma de -y (en vez de -yb). Da ejemplos tomados del
dialecto arameo oriental mandeo, del cristiano palestinense, que es dia-
lecto del arameo occidental, de la desaparicién del be en la pronuncia-
cién o escritura, con lo cual la tercera persona -yb puede confundirse con
la primera -y.
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Pero la cuestién que yo propongo no es la falta, en escritura o pro-
nunciacién, del be o su conversién en alep, fenémeno bien conocido,
sobre el que yo mismo he escrito diversos trabajos, sino que, en vez
de -y (primera persona), se utilice la tercera (-yb). La acentuacién
mille‘el, en la pentltima, que retiene el arameo samaritano y el siriaco,
podia confirmar esa desaparicién del be de -yh, de la tercera persona,
y reducitla a -y (aparentemente primera persona). Pero volvemos a insis-
tir: el problema de nuestros ejemplos no es explicar el paso de tercera
a primera, que nunca se da, sino el uso de la tercera por la primera.

Respecto a los setenta ejemplos de la clase 4) —uso de -0y (tercera)
en vez de -ay (primera)—, Ben Hayyim dice que tal uso (tercera por
primera) aparece también en arameo occidental, pero en su articulo se
extiende en dar ejemplos de un arameo tan reciente y Unicamente cono-
cido en tradicién oral como es el arameo de Ma‘lula y de otro pueblo
cercano, Bah‘a, que conocemos por G. Bergstrisser 7, y, sobte todo, por
la gramdtica de Anton Spitaler ® y por un trabajo de Christoph Correll *.

En la pronunciacién aramea de esas dos poblaciones de Siria se da
el fenémeno de pronunciar -0y u o en vez de -gy. Pero uno se pregunta
qué importancia puede tener tal pronunciacién de nuestros dias para
explicar un fendmeno tan antiguo que se eleva a los primeros siglos de
nuestra era. Quizd lo m4s interesante del articulo de Ben Hayyim es
constatar en algunos de los arameos dialectales de Occidente ese paso
de -ay (0 -ay) a -0y. Remite a la informacién dada en un Seminario de
la Universidad Hebrea, dirigido por el propio Ben Hayyim, donde su
alumno Charles Meehan (actualmente docente en la Universidad de Lei-
den) ya constat$ el paso de -ay a -0y. Meehan ha escrito después sobre
el particular en «Journal of Judaism» 9 (1978) 202-203, afiadiendo que
el asunto necesita ulterior estudio. El propio Ben Hayyim nos da al final
del articulo divetsos ejemplos del Talmud Yerusalmi en que ha encon-
trado el paso -ayy o -ay a -0y y finalmente a -0 2.

Tales datos confirman que el uso de la tercera por la primera perso-
na no se confina a un uso targimico, sino que es un fenémeno de cor-
tesfa o asteismo, como defiende el que escribe, 0 un uso simplemente
fonemitico seglin defiende Ben Hayyim.

Podria alguien pensar que €l cambio de personas es exclusivamente
targiimico. Efectivamente, Avigdor Shinan, en su reciente libro Agga-
datam Sel Meturgemanim (La Aggadah en los Targumes arameos al Pen-
tateuco) ¥, admite que los meturgemanim cambian frecuentemente la

b

" G, Bergstrdsser, New-aramdiische Mdirchen und andere Texte aus Malula
(1915).

8 A, Spitaler, Grammatik des neuaramdischen Dialekts von Malula (1938).

¥ Christoph Cortell, Materialien zur Kenntnis des neuaramdiischen Dialekts von
Babta (1969).

# Z. Ben Hayyim, art. cit., 97-98.

' Publicado en Jerusalén (1979), en dos voldmenes. En la p. 197 del vol. II,
A. Shinan fundamenta el uso targimico de sustituir «ti» por «él» en temas de
maldicién o enojosos, en mMeg 4,9: «Si uno hace parifrasis (a las leyes) de la
desnudez (trad. de Carlos del Valle, La Misni [Madrid 19811 405), se le hace ca-
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persona «ti» por «él», o insertan un vocativo o afiaden un nombre ex-
plicativo en tercera persona, pero Gnicamente cuando se trata de asuntos
de maldicién o enojosos, que pudieran herir la susceptibilidad de los
oyentes del targum oral en la sinagoga. No se refiere, por tanto, al uso
lingiiistico sobre €l que hemos escrito, que, por su importancia para la
cristologia del Hijo del hombre, merece un estudio pormenorizado que
quizd podamos emprender en el futuro.

llars. Sobre esta misnd, cf. A. Shinan, el articulo que lleva por titulo el texto de
mMeg 4,9, arriba traducido, en la revista «Sinai» 79 (1976) 181-187, Véase también
sobre el tema el articulo de Esra Siyon Melammed, Lefon n°qiyyah wKinuyim ba-
Misna (Taboos in Mishnaic Hebrew, en el resumen inglés): «LeSonenu» 47 (1982}
3-16: los tannaftas ponen especial cuidado en discusiones sobre temas de sexualidad,.
alteran los términos cuando se refieren a temas escabrosos o irreverentes.
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El principal objeto de esta publicacién es dar a conocer —por pri-
mera vez en traduccién castellana— la literatura apdcrifa judia del pe-
tiodo intertestamentario. La edicién que presentamos contiene, ademds
de la versiéa de los textos, una introduccién general a toda la obra,
introducciones especiales para cada libro y notas explicativas.

I

DIVERSAS DENOMINACIONES
DE LOS LIBROS APOCRIFOS

Por literatura apécrifa judia entendemos un conjunto de obras judias
(0, excepcionalmente, judeocristianas) escritas en el perfodo compren-
dido entre el afio 200 a.C. y el 200 d. C., obras pretendidamente inspi-
radas y referidas, ya sea como autor o como interlocutor, a2 un personaje
del Antiguo Testamento.

Los protestantes dan el nombre de «pseudoepigrafos» a los libros
llamados apécrifos del Antiguo Testamento por los catdlicos y clasifican
como apécrifos los escritos que los catélicos designan, desde Sixto Se-
nense !, como «deuterocandnicos» 2. Fue J. A. Fabricius quien introdujo
en el siglo xvirr la denominacién de «pseudoepigrafos» en los circulos
de la Reforma, aunque ya san Jerénimo, Casiodoro, otros autores de la
Antigiiedad y Sixto Senense en el siglo xvI habian hecho uso de ella’.
Tal denominacién obedece, como hemos apuntado, 2 que muchos de
estos libros se atribuyen a una figura del Antiguo Testamento. Algunas
veces el pseudénimo es posterior a la redaccién final de una obra deter-
minada, que era anénima en su origen —tal es el caso del Apocalipsis
siffaco de Baruc— o habfa sido encabezada por su autor con epigrafes
genéricos, como «Visiones» o «Discursos en imagen», como «El libro
de los secretos de Henoc» o Hen(et) 1,2; 37,5; 38,1; 45,1; 58,1. Gran
parte de la literatura de los hebreos fue originariamente anénima, y a
partir del siglo vir a. C., época en que comienza a despertar el sentido
de la historia, un considerable niimero de obras istaelitas anénimas se
atribuyeron a figuras histdricas. La utilizacién de este tipo de pseuddni-

' Biblioteca Sacra (1566).

2 Por tanto, quedan excluidos de nuestra publicacién los deuterocandnicos del
Antiguo Testamento: una serie de libros o fragmentos que se encuentran en la ma-
yor parte de los grandes unciales de los LXX. Se excluyen los siguientes libros o
fragmentos, que datamos segin la obra de A. Diaz, Literatura apocaliptica (Salaman-
ca 1977) 25: Tobias (ca. 190-170 a.C.), Ben Sira o Eclesidstico hebreo (185 a.C.),
traducido al griego por su nieto en el 132 a.C.; Baruc griego y Carta de Jeremias
(150-100 a.C.); Adiciones a Ester (114 a.C.); 1 Macabeos (104-100 a. C.); Adiciones
a Daniel: Susana y Bel y el dragén (100 a.C.); 2 Macabeos (65 a.C.); libro de la
Sabidurfa de Salomén (50 a.C.). En cambio, 3 Esdras griego (ca. 150-50 a.C.);
3 Macabeos (50 a. C.); 4 Macabeos (1-50 d. C.); la Oracién de Manasés (100-50 a. C.),
que figuran en unciales importantes de los LXX, entran en nuestra edicién, pues

no son candnicos ni deuterocandnicos.
* Cf. M. Schmidt, Die jidische Apocalyptik (Neukirchen-Vluyn 21976) 65.
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mos aparece, por ejemplo, en 1 Henoc o Henoc etiépico, 2 Henoc o
Henoc eslavo, en el Testamento de los Doce Patriarcas, los Salmos y
Odas de Salomén, 2 Baruc o Apocalipsis griego de Baruc, 3 Baruc
o Apocalipsis sitfaco de Baruc, 3 y 4 Esdras, Orédculos Sibilinos, Testa-
mentos de Abrahdn, Addn, Isaac, Jacob, Salomén, Job, etc. La mayor
parte de esta literatura pseudoepigrafica fue originariamente andnima,
pues la pseudoepigrafia judia original, incluso en el periodo intertesta-
mentario, era mds bien rara*. En consecuencia, la denominacién de
«pseudoepigrafos» adoptada por los protestantes para las obras que nos
ocupan no nos parece satisfactoria, ya que son muchos los pseudoepigra-
fos originariamente anénimos. Ademds, se incluyen bajo tal denominacién
libros apécrifos no atribuidos ni primitiva ni posteriormente a ningdn
personaje de la Antigiiedad israelita o judia.

Si bien el titulo de «pseudoepigrafos» es inadecuado como denomi-
nacién general de los libros apécrifos, la pseudoepigrafia en si misma, el
escribir libros con pseudénimo, no necesita justificacion: es uso frecuente
en libros biblicos y es corriente en la Antigiiedad grecolatina y en la
egipcia. La Biblia, por ejemplo, atribuye el Salterio a David, autor de
algunos salmos, pero no de todos; atribuye la literatura sapiencial a Sa-
lomén, autor de provetbios (1 Re 5,12), pero no de los escritos sapien-
ciales recientes que se le adjudican; atribuye a Moisés el Deuteronomio,
que es posterior a él en seis siglos. A pesar de esto, R. H. Charles
(1855-1931), estudioso irlandés que trabajé como nadie en la edicidn,
estudio y comentario de los pseudoepigrafos, se sintié obligado 2 justifi-
car la pseudoepigrafia de muchos libros apécrifos. He aqui sus razona-
mientos °: partiendo de la discutible premisa de que la pseudonimia es
constante en la apocaliptica judia desde el siglo 111 a.C., aduce como
explicacién el hecho de haberse canonizado ya la ley de Moisés. Debido
a esto no era posible que un profeta dijera algo nuevo no contenido en
la ley. Sélo cabia esperar un profeta para decidir alguna cuestién ritual,
de sucesién sacerdotal, de halaki: un profeta que decida lo que hay que
hacer con las piedras del altar de los sacrificios profanado (1 Mac 4,46),
un profeta que resuelva si es vilido o no el sumo sacerdocio de Simén
(1 Mac 14,41). La profecia habfa terminado hasta los esperados tiempos
escatolégicos. Los padres tenfan que dar muerte al hijo que se procla-
mase profeta (Zac 13,1-5). Un profeta que intentase anular una de las
leyes de la Tor4 debia ser castigado con la pena capital ¢, Profetas y ha-
gidgrafos cesardn en el futuro, ya que no podrén contener nada que no
esté sugerido en la Tord ”. Por el contrario, la Tord durard para siempre °.
Ante esta situacién, continiia Charles, los autores de la literatura apoca-

4+ Cf. Morton Smith, Pseudepigraby in the Israelite Literary Tradition, en Pseu-
depigrapba 1 (Entretiens sur Pantiquité classique, t. XVIII; Vandoevres-Ginebra
1972) 214s.

S Los expone en su gran obra The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old
Testament 1L (Oxford 1913) VIIIs.

¢ Tos, 14,13.

7 jMeg. 704.

¢ bTaa. 9a.
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liptica, que se consideraban profetas y continuadores de los profetas,
pues afiadfan doctrinas de religién, ética y escatologia no ateniéndose
siempre a la rigida ortodoxia, sino contradiciéndola y condendndola a ve-
ces, se vieron forzados por el ambiente a amparar sus escritos bajo la
pseudonimia. ¢Cémo iba a ser aceptado sin pseudénimo un libro escrito
con posterioridad a Esdras si en su tiempo, segin se crefa, habia cesado
la inspiracién divina? Sin embargo, fue hacia el afio 100 d.C. cuando
termind la canonizacién de los hagiégrafos.

Estas razones de Charles son ingeniosas, pero no convincentes, pues
esgnblr anénimamente o con nombre falso era corriente en la época bi-
blica y en el periodo intertestamentario, al que pertenecen nuestros
pseudoepigrafos. Un escrito se atribufa a un personaje famoso del pasa-
do de Israel, no con 4nimo de engafiar al lector, sino para realzar el
libro. Los autores no temfan una censura de conceptos, pues hasta el
sinodo de Yabné, pasado el afio 70 d. C., el judaismo fue una ortopraxis
mds que una ortodoxia. Habia pluralidad de doctrina, incluso en halaks
o normas legales,

Tampoco parece acertada la explicacién de la pseudonimia dada por
S. D. Russell®, otro excelente conocedor de la literatura que vamos a
publicar. Segiin él, el autor de un pseudoepigrafo, en virtud de Ia «per-
sonalidad corporativa», se sentia emparentado con las grandes figuras
del pasado de Israel. El tiempo, el antes o el después, para la mentalidad
corporativa no divide, no separa. Por tanto, si el autor de una obra
apocaliptica coincidia en ideas o experiencias con un personaje del pasa-
do histdrico, se sentia hermanado con él y, sin 4nimo de engafiar o de
ser engafiado, tomaba su nombre, se identificaba con él. Junto con el
nombre asumia su personalidad y su modo de pensar.

La explicacién de Russell otorga demasiada importancia a la «perso-
nalidad corporativa», concepto que, en la época de este autor, tenfa un
gran predicamento en el mundo inglés y que hoy ha perdido adeptos.
En todo caso, después de Jeremias y Ezequiel, que delimitaron el alcan-
ce de la personalidad corporativa, parece arriesgado recurrir a esa idea
para explicar la pseudonimia de libros posteriores a dichos profetas.

En resumen, lo que hay que justificar es el hecho de que bajo el titu-
lo de «pseudoepigrafos» se publiquen libros que no son tales. En cam-
bio, no necesita justificacién la practica de escribir libros con pseu-
ddénimo .

Algunos autores prefieren la denominacién de «literatura intertesta-
mentaria» para designar el conjunto de obras objeto de nuestra publica-
cién. Pretenden asi evitar la ambigiiedad del término «apécrifo», que
los catélicos aplican a unos libros y los protestantes a otros, y esquivar
el titulo de «pseudoepigrafos», ya que, por las razones expuestas, tal
denominacién no abarca todos los escritos. Esta preferencia por el cali-

132?13 8n The Method and Message of the Jewish Apocalyptic (Londres 1964; 21982)

" Sobre la pseudonimia, cf. Josef Schrei Al iche flidi.
ptit onich 1560y 40 J einer, estamentliche flidische Apoca-
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ficativo «intertestamentario» estriba en que la literatura que nos ocupa
fue escrita por judios —excepcionalmente por judeocristianos— durante
los dos siglos anteriores al advenimiento del cristianismo y el primer si-
glo de nuestra era. No obstante, la denominacién que proponen peca de
imprecisién. La «literatura intertestamentaria» abarca, ademds de los
libros «apécrifos» (pseudoepigrafos), toda la produccién literaria de
Qumrin, realizada por judios entre el afio 200 a.C. y 70 d.C., y con-
tiene incluso una serie de obras deuterocandnicas que fueron escritas en
el periodo intertestamentario, como Ben Sira, Macabeos y Sabiduria.

Los judios distinguen estos libros con el titulo de «extracandnicos»,
s*farim bisonim ™. Algunos autores, como F. Moore, Jastrow, Danby,
traducen la expresién hebrea por «libros heréticos» con poco acierto, ya
que su verdadera acepcién parece ser: libros que no cumplen los requi-
sitos exigidos por el rabinismo para ser aceptados entre los candnicos o
inspirados. Tales requisitos son: haber sido escritos antes de finalizar
la época persa, tiempo en que habria cesado, a juicio de los rabinos, la
profecia, y oftecer coherencia interna en su doctrina y coherencia con la
doctrina de la Tor4 2. Nuesttos apécrifos (pseudoepigrafos) no obtuvie-
ron el pase para entrar en el canon palestinense de libros inspirados o
Biblia judia; tampoco lo consiguieron los deuterocanénicos del Antiguo
Testamento, pues aunque fueron incluidos en la versién de los LXX
——canon judio alejandrino—, el rabinismo sélo admiti6 el canon pales-
tinense, es decir, los libros de la Biblia hebrea.

La denominacién judia de «libros extracanénicos» es, por tanto,
demasiado general, ya que incluye los escritos apécrifos (pseudoepigra-
fos) y los deuterocanénicos del Antiguo Testamento. Asi, las dos tra-
ducciones hebreas modernas de las obras que nos ocupan, la editada por
Abraham Kahana B y la de A. S. Hartom ", contienen apécrifos y deu-
terocandénicos .

Si se entendiese por «extracanénicos» los libros judios no incluidos
en el canon alejandrino —seguido por los catélicos, pero no por judios
y protestantes, que se atienen al palestinense—, entonces serfa aceptable
tal denominacién.

Como hemos visto, los libros objeto de nuestra publicacién son Ila-
mados de diversos modos: apdcrifos, pseudoepigrafos, literatura judia
intertestamentaria, libros extracanénicos. Todas las denominaciones pre-
sentan inconvenientes, Nosotros hemos preferido la de libros apdcrifos
por ser quizds la mds tradicional en los pafses de lengua espafiola, a los
que va dirigida nuestra edicién.

1 Tjteralmente: «libros exteriores» (al canon); San. 10,1.

2 Cf. W. D. Davies, Christian Origins and Judaism (Filadelfia 1962) 27s,

B Jerusalén 1970.

" Tel Aviv 1969.

5 La razén de dejar fuera del canon palestinense los deuterocandnicos, que figu-
ran en el judio alejandrino, se debe a que el rabinismo no reconocié otro canon que
el de Palestina. Incluso en nuestros dias hay autores judios que defienden no haber
existido otro canon que el de Palestina; el judio alejandrino no habria existido.
Cf. J. M. Grintz, Apocrypha and Pseudepigrapha, en EJ III (1972) col. 183s.

II
REPERTORIOS DE LIBROS APOCRIFOS JUDIOS

El nimero de apécrifos judios del periodo intertestamentario llegé
probablemente a cerca de un centenar, aunque de muchos de ellos tan
sélo quedan menciones de no siempre f4cil identificacién. Desde el si-
glo v d.C., en la Edad Media cristiana, comenzé a circular una lista de
libros biblicos en la que figuraban veinticinco apécrifos. En manuscritos
de las Quaestiones et Responsiones de Anastasio Sinafta (ca. 640-700)
aparecen, junto al repertotio de los sesenta libros canénicos, nueve libros.
«fuera de los sesenta» (Sabiduria, Ben Sira, 1-4 Macabeos, Ester, Judit
y Tobias) y veinticuatro apScrifos, entre los cuales se cuentan los catorce
apocrifos judios siguientes: Adan, Henoc, Lamec, Patriarcas, Oracién de
José, Eldad y Modad, Testamento de Moisés, Asuncién de Moisés, Sal-
mos de Salomén, Apocalipsis de Elias, Visién de Isafas, Apocalipsis de
Sofonias, Apocalipsis de Zacarias (probablemente cristiano) y Apoca-
lipsis de Esdras.

La Esticometria de Nicéforo, apéndice de la Cronometria de Nicé-
foro de Constantinopla (806-815), que parece datar, como la lista ante-
rior, del siglo v1 d. C., ofrece un repertorio de libros canénicos y apé-
crifos del Antiguo y Nuevo Testamento. El titulo de «Esticometria» se
debe a que sefiala el nimero de esticos de cada libro, dato importante
para fijar el jornal de los copistas, ya que cobraban por lineas copiadas.
La lista de los libros antilegomena o «discutidos» abarca los deuteroca-
nénicos del AT, incluyendo entre ellos 3 Macabeos, Salmos y Odas de
Salomén. Como apécrifos del AT se nombran los siguientes: Henoc,
Patriarcas, Oracién de José, Testamento de Moisés, Asuncién de Moisés,
Abrahdn, Eldad y Modad, los apécrifos del profeta Elias, del profeta
Sofonfas, de Zacarias, padre de Juan (probablemente cristiano), y final-
mente los apécrifos —afiadidos seguramente con posterioridad a la lis-
ta— de Baruc, Habacuc, Ezequiel y Daniel.

La Sinopsis de la Sagrada Escritura, atribuida falsamente a san Ata-
nasio desde el siglo xvir y que no es anterior, segtin parece, al siglo v1,
reproduce, aunque no es copia de la Esticometria de Nicéforo, su misma
lista de apécrifos, peto sin el nimero de esticos de cada libro.

El Decreto Gelasiano de libris recipiendis et non recipiendis se atri-
buye a Gelasio (496), pero es, al parecer, de un autor del siglo vI.
Incluye este repertorio algunos nuevos apSerifos judios del AT entre los
sesenta y uno que menciona. Tales son: Leptogénesis o Pequefio Génesis.
(Jubileos), referente a las hijas de Adén; Penitencia de Ad4n; Libro del
gigante Ogias, que combatié con un dragén después del diluvio; Testa-
mento de Job; Penitencia de Jannés y Mambrés; Interdiccién o Contra-
diccién de Salomén.



32 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

FExisten ademds tres repertorios armenios en que figuran obras ap6-
crifas y que pertenecen a los siglos x1-X111. Aparte de lo,s l}bros menc1oi
nados en las listas anteriores, aparecen aqui otros apocrlfo;c), como e
Testamento (de Addn), Libro de Adin, los Mlste,nos de Elias, la Sép-
tima Visién de Daniel, Paralipémenos de Jeremias, la Muerte de los

Profetas .

1 Sobre los tepertorios mencionados aqui, cf. D. S. Russell, op. cit., apéndice I:
listas cristianas de libros apéerifos judios, 391-395;

177-239.

M. Delco:'i,’ L;Ap?calyptz:qae
iui ‘Armand Abécassis y Georges Nataf (eds.), Encyclopédie de la misiique
;Z;Zi)(lg?\ris f:;%x) cols.e 2-5; vgase también M. R, James, The Lost Apocrypha o{ the
Old Testament (Londres 1920) X1Is; Th. Zahn, Geschichte des neute:tz_zmgntlzcben
Kanons 11 (Urkunden und Belege zum ersten und dritten Band; Leipzig 1890)

III

LOS LIBROS APOCRIFOS
EN PUBLICACIONES MODERNAS

En el afio 1900 aparecié la edicién de E. Kautzsch?, que contiene
trece de nuestros escritos: Carta de Aristeas, Jubileos, Martirio de
Isaias, Salmos de Salomdn, 4 Macabeos, Oriculos Sibilinos, Henoc eti6-
pico, Ascensién de Moisés, 4 Esdras, Baruc sirfaco, Apocalipsis griego
de Baruc, Testamentos de los Doce Patriarcas y Vida de Adén y Eva.

La edicién cldsica de R. H. Charles, que sali6 a la luz en 19133,
afade los siguientes escritos a los trece antes mencionados: Henoc esla-
vo (2 Henoc), la novela autobiogrifica de Ajicar —compuesta en Me-
sopotamia y acogida en versién aramea por los judios de Elefantina en
Egipto—, €l Documento de Damasco —hoy adscrito a la secta de Qum-
ran— y, finalmente, los Pirqé Abot, noveno tratado del orden Nezigin
de la Misnd. Esta Gltima obra pertenece a la antigua literatura tannaiti-
ca, rabinica, y solamente por su importancia en la educacién judia de la
época cabe incorporarla como apéndice en una edicién de los libros
apécrifos.

Los repertorios de Kautzsch y Chatles incluyen Salmos de Salomén,
4 Esdras y 4 Macabeos entre los apécerifos, aunque a veces han sido
catalogados como deuterocandnicos. La Oracién de Manasés, 3 Maca-
beos y el salmo 151 han sido en ocasiones considerados como deutero-
candnicos, pero en realidad son apdcrifos.

La traduccién mds completa de las obras judias antiguas no canéni-
cas es hasta el momento la editada por Paul Riessler *. Contiene ochenta
y ocho libros, pero incluye escritos que no son apdcrifos. Desgraciada-
mente, €l autor se limita a la nuda traduccién de los textos y arrincona
tan sélo unas breves notas al final de la obra.

La edicién alemana de W. G. Kummel 3, aiin en curso de realizacién,
abarca, segin el proyecto editorial, treinta apécrifos, distribuidos del
siguientes modo: el tomo I (narraciones histéricas o legendarias) con-
tiene: 3 Esdras, 3 Macabeos, Paralipémenos de Jeremias, Vida de los
Profetas y, ademds, Eupdlemo, Artipano y Pseudo-Hecateo, que nos-

* E. Kautzsch (ed.), Die Apocrypben und Pseudepigraphen des Alten Testaments,
2 vols. (Tubinga 1900). Ch. Burchard, de Gotinga, estd preparando una nueva edicién
de la obra de Kautzsch, segtin informacién de J. H. Charlesworth en The Renaissance
of Pseudepigrapha Studies. The SRL Pseudepigrapba Project: JSJ 2 (1971) 108.

* R. H. Charles, The Apocrypba and Pseudepigrapha of the Old Testament,
2 vols, (Oxford 1913; reimpr. 1973). H. F. D. Sparks est4 preparando una edicién
de la obra de Charles puesta al dia y aumentada hasta 23 apdcrifos; cf. James H.
Charlesworth, The Pseudepigrapba and Modern Research (Missoula 1976) 29-30.

_* P. Riessler, Altjiidisches Schrifttum ausserbalb der Bibel (Augsburgo 1928;

reimpr, Heidelberg 1966).

> W. G. Kiimmel (ed.), Jidische Schriften aus bellenistisch-romischer Zeit (Gii-
tersloh) en curso de publicacién.

3
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otros publicaremos como apé.ndice: de la presente edicig’)n. El torq(l) 1I
(ensefianzas en forma natrativa) incluye: Carfa de Aristeas, Jubileos,
Martirio de Isafas, Antigliedades Biblicas, José y Asenet. El tomo III
(ensefianzas en forma didctica) consta de 4 Macabeos, Testamentos de
los Doce Patriarcas, Testamento de Abrahdn, :Te§tamento de ]c_;b, Testa-
mento de Isaac, 5 y 6 Esdras, y también Arlstobulo, Demetrio y Aris-
teas el Exegeta. El tomo IV (escritos poétlf:os) se compone de Ezeqqlfal
el trégico, Filén el épico, Salmos de Salomén, ?seudo-]?:oc1hdes, Orac':lt,)n
de Manasés, Pseudo-Otfeo y otros versos falslhgadps, cinco salmos sirfa-
cos —incluido el 151—. En el tomo V (apocahps1s.),se lncluyfen’ Oricu-
los Sibilinos, Henoc etiépico, Henoc esla.vo, Asuncién de Moisés, _Apo-
calipsis sitfaco de Baruc, Apocalipsis griego de Baruc, Apocalipsis de
Abrahdn, de Elias, de Esdras, de Sofonias y de Ezequiel. .
E. Hammershaimb ¢ ha publicado la traduccién danesa de los prin-
ipales apécrifos.
Clpa},a egicién mds completa de los apécrifos judios del AT es la que
prepara desde hace afios —para Ediciones Doubleday— J. H. Charles-
worth con la colaboracién de un equipo de especialistas, en la que aca})a
de aparecer el tomo I. En un articulo reciente gfrece la l1st':1 de~los cin-
cuenta y dos apdcrifos que contenc}ré su ed1§1op y ademds 7anade un
suplemento de fragmentos de obras ]udeohelemstlcas'perdldas . Equp}e-
raremos a continuacién los libros que van a ser objeto de tal edicién,
colocando entre paréntesis la datacién de cada escrito, que en m}uc'hos
casos excede los limites fijados corrientemente para la literatura apdcrifa:
200 a.C. a 100 (o 200) d.C. El editor excusa este paso d'e frontera
temporal debido al interés por dar a conocer obras apégrifa}s judias pos-
teriores, ya que en ellas se pueden recoger .trad1c1ones judfas muy anti-
guas. He aqui la lista segin el proyecto inicial:

Literatura apocaliptica
y obras relacionadas con ella

1 Henoc (s. ma. C.-s. 1d. C.)

2 Henoc (final del s. 1d. C.)

Apéndice: 2 Henoc en Merilo Pravednoe

3 Henoc (Henoc hebreo; s. v-vid. C.)

Oriculos Sibilinos (incluye todos; s. 11 a. C-viz d. C.)
Tratado de Sem (s. 1a. C.)

Apécrifo de Ezequiel (s.1a.C-1d. C))

Apocalipsis de Sofonias (s. 1a. C-1d. C.)

4 Esdras (final del s. 1 d. C.)

Apocalipsis de Esdras (s. 1r-1x d. C.)

¢ E. Hammetshaimb (ed.), De Gammeltestamentliche Pseudepigrafer (Copenhague
1953...). )

7 ].)H. Charlesworth, The New in Light of the Old: Measuring Advancements
since APOT (The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Old Testament de Chatles
1913), en Hom. Christoph Burchard (Heidelberg 1981) 8-20.

LOS APOCRIFOS EN PUBLICACIONES MODERNAS

Visién de Esdras (s. 1v-vir d. C.)
Cuestiones de Esdras (s. vi-x1 d. C.)
Revelacién de Esdras (antes del s. 1x d. C.)
Apocalipsis de Sedrac (s. 11-v d. C.)

2 Baruc (principios del s. i1 d. C.)

3 Baruc (griego; s. 1-11? d. C.)

Apocalipsis de Abrahdn (s. 1-11 d. C.)
Apocalipsis de Ad4n (s. 1-1v d. C.)
Apocalipsis de Elias (s. 1-1v d. C.)
Apocalipsis de Daniel (s. 1x d. C.)

Testamentos (frecuentemente
con secciones apocalipticas)

Testamentos de los Doce Patriarcas (s. 11 a. C.)
Testamento de Job (s.1a.C.-1d. C.)
Testamentos de los Tres Patriarcas
Testamento de Abrahdn (s. 1-11d. C.)
Testamento de Isaac (s. 11 d. C.)

Testamento de Jacob (s. 1-111? d. C.)
Testamento de Moisés (s.1d. C.)

Testamento de Salomén (s. 1-111 d. C.)
Testamento de Adén (s. 11-v d. C.)

Ampliaciones del AT y otras leyendas

Carta de Aristeas (s. 11 a. C.-1d. C))

Jubileos (s. 11 2. C.)

Martirio y Ascensién de Isaias (s. 11 a. C.-1v d. C.)
José y Asenet (s.1a. C.-11 d. C)

Vida de Addn y Eva(s.1d. C))

Pseudo-Filén (s. 1d. C.)

Vidas de los Profetas (s. 1 d. C.)

La Escala de Jacob (ca. s. 1? d. C.)

4 Baruc { = Paralipémenos de Jeremias; s. 1-11 d. C.)
Jannés y Mambrés (s. 1-111 d. C.)

Historia de los Recabitas (s. 1-vi d. C.)

Eldad y Modad (antes del s. 1 d. C.)

Historia de José (antes del s. vid. C.)

Literatura sapiencial y filoséfica

Ajicar (s. 1v-v a. C.)
3 Macabeos (s.12a.C.)
4 Macabeos (s. 1d. C.)

35
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Pseudo-Focilides (s. 1a. C.-1d. C.)
Menandro sirfaco (s. 11 d. C.)

Oraciones, Salmos y Odas

Nuevos Salmos de David (s. 11 a. C.-1d. C.)
Oracién de Manasés (s. 11 a. C-1d. C.)

Salmos de Salomén (s. 1 a. C.)

Oracién de José (s.1d. C.)

Oracién de Jacob (s. r1v d. C.) o

Odas de Salomén (final del s. 1 d. C.-principios s. IT)
Oraciones sinagogales helensticas (s. 11t d. C.)

Suplemento: fragmentos de obras
judechelenisticas perdidas

Filén, el poeta épico (s. mr-11 a. C.)
Teodoto (s. 11-1 2. C.)

Orfica (s.11a.C.-1d. C)
Ezequiel el trigico (s. 11 a. C.)

Fragmentos de poetas psendogriegos
(s. 111 a. C.)

Aristébulo (s. 11 2. C.)

Demetrio el Crondgrafo (s. 111 a. C.)
Aristeas el Exegeta (antes dels. 1a.C.)
Fupélemo (antes del s. 1a.C.)
«Pseudo-Eupélemo» (antes del s.1a. C.)
Cleodemo Malco (antes del s. 1 a. C.)
Artdpano (s. r-11 a. C.)
«Pseudo-Hecateo» (s. 1w a. C.-1d. C)

Esta edicién de Charlesworth integra apécrifos, como las Odas de
Salomén, descubiertos poco antes de 1913, afio de la gran obra de
Charles 3, o después de tal fecha, como la Escala de Jacob, Jannés y Mam-
brés, el Tratado de Sem, el Apocalipsis de Addn y el Ps.e:u<‘io-F1lon. Se
han descubierto también nuevos manuscritos del Apocalipsis de Abra-
hén, de 1 y 2 Henoc. Se han encontrado asimismo fragnr}entos arameos
de 1 Henoc en Qumrén que corresponden a todas las secciones del 11br(3,
excepto a la de las Pardbolas. De 2 Henoc publica esta edicién los capi-
tulos 68-73, que constituyen la parte final, omitida en la de Charles. Se
incluyen todos los Oréculos Sibilinos, no sélo los ordculos 3, 4 y 5 como

* Apocrypha and Pseudepigrapba of the Old Testament (Oxford 1913; reimpr.
3).
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hizo Charles. De 4 Esdras se publican los capitulos 3-14 y también las

adiciones cristianas, capitulos 1,2-15 y 16, omitidos en la edicién de
Charles.

La edicién espafiola emprendida por Ediciones Cristiandad presenta
un nimero muy elevado de apdcrifos, casi todos ellos traducidos por
vez primera al castellano. Dirige la edicién Alejandro Diez Macho, autor
de esta «Introduccién general», con la colaboracién de Alfonso de la
Fuente Addnez, Antonio Pifiero y Matfa Angeles Navarro. Estos dos
ultimos colaboradores han trabajado conjuntamente en la revisién de
todas las introducciones, sistematizdndolas de acuerdo con unos critetios
generales, puliendo la expresién castellana cuando era necesario y con-
trolando la bibliografia. Igual labor han realizado con las notas, tanto
de las introducciones como del texto. En este caso la tarea de revisién
era mds necesaria para unificar el sistema de lemas (afiadiéndolos o mo-
dificandolos en algunos casos), asi como el de citas y referencias, pro-
curando ajustarlas a un esquema comdn. La ardua labor de dar los tlti-
mos toques a los diversos originales y dejarlos aptos para la imprenta
ha sido realizada por Alfonso de la Fuente Ad4dnez. Antonio Pifiero se
ha ocupado de la revisién de las traducciones del etiope, copto y sirfaco,
cotejandolas cuidadosamente con los originales, asi como de otras de
base griega. Del mismo modo, la labor de secretariado, tan necesaria en
una obra donde interviene un nimero elevado de colaboradores, ha re-
caido sobre su persona y la de Marfa Angeles Navarro.

A continuacién exponemos la lista de los traductores y autores de
introducciones particulares a cada obta, asi como de las notas explicati-
vas correspondientes. Todos son espafioles; unos pertenecen a diversas
universidades del pafs, otros son investigadores del Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas (C.S.1.C.) y alguno es investigador en el
extranjero.

X. Alegre, Director de «Selecciones de Teologia» y Profesor de Teolo-

gia, Facultad de San Cugat del Vallés;

G. Aranda, Profesor de Nuevo Testamento, Facultad de Teologia, Uni-

versidad de Navarra;

F. Corriente, Catedritico de Lengua Arabe, Universidad de Zaragoza;

A. Diez Macho, Catedrético de Lengua y Literatura Hebreas, Universi-
dad Complutense, Madrid;

L. Diez Merino, Profesor Titular de Lengua y Literatura Hebreas, Uni-
versidad Central, Barcelona;

N. Fernindez Marcos, Investigador, C.S. I. C., Madrid;

A. de la Fuente Adénez, Profesor de Exégesis Biblica en el Estudio Teo-
l6gico del Seminario de Madrid;

L. Girén, Profesor Titular de Lengua y Literatura Hebreas, Universidad
Complutense, Madrid;

M. Lépez Salvé, Catedritico de Instituto de Lengua Griega, Barcelona;
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T. Martinez, Profesora Titular de Lengua y Literatura Hebreas, Bar-
elona;

E. D(;Iartinez Borobio, Colaborador Cientifico, C. S. I. C., Madrid;

R. Martinez Ferndndez, Catedritico de Instituto de Lengua Griega, Na-
varra;

D. Muiioz Ledn, Colaborador Cientifico, C. S.I. C., Madrid;

Marfa Angeles Navarro, Profesora Titular de Lengua y Literatura He-
breas, Universidad Complutense, Madrid;

A. Peral Torres, Profesor Titular de Lengua y Literatura Hebreas, Uni-
versidad Complutense, Madrid;

A. Pifiero, Catedritico de Filologia Neotestamentaria, Universidad Com-
plutense, Madrid;

1. Rodriguez Alfageme, Catedritico de Lengua Griega, Universidad Com-
plutense, Madrid;

A. de Santos Otero, Investigador permanente de la Academia de Cien-
cias de Heidelberg, departamento de Bonn.

E. Suérez de la Torre, Catedritico de Lengua y Literatura Griega, Uni-
versidad de Valladolid;

L. Vegas Montaner, Profesor Titular de Lengua y Literatura Hebreas,
Universidad Complutense, Madrid;

La edicién que presentamos abarcard los siguientes titulos:

Carta de Aristeas Apocalipsis de Elias (copto)
Jubileos Ascensién de Isafas
Antigliedades Biblicas 4 Esdras
Vida de Adén y Eva Testamentos de los Doce Patriarcas
Paralipémenos de Jeremias Apécrifo de Ezequiel
Apécrifo (copto) de Jeremias Apocalipsis de Sofonias
3 Esdras (1 Esdras LXX) Apocalipsis de Sedrac
3 Macabeos Apocalipsis de Abrahidn
Vida de los Profetas Apocalipsis de Addn
Salmos de Salomén Asuncién de Moisés
QOdas de Salomén (Testamento de Moisés)
Oracién de Manasés Testamento de Isaac
Libto Cuarto de los Macabeos Testamento de Jacob
Libro Arameo de Ajicar Testamento de Salomén
José y Asenet Testamento de Adén
Oréculos Sibilinos Testamento de Abrahdn
1 Henoc (etidpico y griego) Testamento de Job
2 Henoc (eslavo) o El libro Escala de Jacob

de los secretos de Henoc Jannés y Mambrés
Henoc hebreo Eldad y Modad
Fragmentos arameos de Henoc Pseudo-Focilides
Fragmentos coptos de Henoc Menandro sirfaco
Apocalipsis sirfaco de Baruc Salmos sirfacos de David
Apocalipsis de Esdras Plegaria de Jacob
Apocalipsis de Baruc (griego) Plegaria de José
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En apéndice aparecerdn los siguientes escritos:

Fragmentos sadoquitas Semoné “Esré
Megillat Ta‘anit Qaddis
Megillat Antiocos Tratado de Sem

Pirgé Abot

Como suplemento se incluirdn los fragmentos de obras judeohelenisticas
perdidas que enumeramos a continuaci6n:

Filén épico Aristeas el Exegeta
Teddoto Pseudo-Eupélemo
Orfica ‘ Cleodemo Malco
Ezequiel el trigico Artépano
Aristébulo Pseudo-Hecateo

Demetrio el Cronégrafo

Como se ve por la lista que precede, nuestra edicién comprende mds
apécrifos (y también mds voliimenes) de los que en un principio se pen-
s6 publicar. En el VIII Congreso mundial de Estudios Judfos, celebrado
en Jerusalén (16-21 agosto 1981), el que escribe presentd, en hebreo, el
proyecto espafiol de publicacién de los apécrifos judios en dos volime-
nes que comprendetian 35 escritos, aunque ya apuntaba a la publicacién
de otros diez documentos mds. Véase la lista y breve descripcién de cada
apécrifo en dicha comunicacién del 18-VIII-1981: «El Proyecto de pu-
blicacién de los Apécrifos en Espafia» (en hebreo), publicada en Yed#os
haigud ha‘olami I°madd‘e bayabdut nim. 20 (1982) [45]-[48].

Quedan, pues, fueta de nuestra publicacién los escritos de Qumrén,
a pesar de pertenecer a la época de la literatura judia correspondiente a
la mayor parte de los apécrifos citados y haber aparecido en Qumrin
unos 50 escritos apécrifos cuya lista da M. McNamara en su libro Pa-
lestinian Judaism and the New Testament (Wilmington 1983) 121-124.
Los manuscritos de Qumrén se datan entre el siglo 11 a. C. y el afio 66
después de Cristo. Aunque Charles, en su obra de 1913, incluyé los
Fragmentos Sadoquitas, hoy dfa sélo pueden aparecer en apéndice en
una publicacién de estas caracteristicas, ya que estd probado que perte-
necen a la misma secta que escribié los documentos de Qumrén. Con la
Unica excepcién de los Fragmentos Sadoquitas, queda fuera de nuestro
objetivo la literatura de Qumrén, aunque incluyamos, por supuesto, los
fragmentos pertenecientes a ella que corresponden a obras apderifas co-
nocidas con independencia y anterioridad a los descubrimientos del Mar
Muerto. De cuatro de los cinco libros de 1 Henoc, como ya hemos apun-
tado, se encontraron fragmentos importantes en Qumrin que han sido
publicados por J. T. Milik °. Asimismo contamos con fragmentos de los
Testamentos de Levi y Neftali y fragmentos hebreos de Jubileos , de

°* J. T. Milik, The Books of Enoc. Aramaic fragments of Qumran Cave 4 (Ox-
ford 1976).

® Cf. id., Dix ans de découvertes dans le désert de Juda (Paris 1957) 30.
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la misma procedencia. En cambio, los documentos de género ’apocaliptl-
co, completos o fragmentarios, unicamente hallados en Qumtdn, quedan
excluidos de nuestra publicacién . '

También presentamos en apéndice, por pertenecer a la ll.terature ra-
binica y no ser propiamente documentos apécrifos, la Megillat Ta'anit
o Rollo de los Ayunos —trata de los dfas en que no se'c’lebe ayunar—,
Pirqé Abot y Megillat Antiocos, lo mismo que la oracién por antono-
masia del judafsmo llamada Tefilla {Oracién) o_S‘emone Esze (D1ec19cPo
Bendiciones), y la breve oracién aramea denomm’ada Qaddis. La antigiie-
dad —no probada en el caso del Rollo de Antfoco— y la importancia
de estos textos rabinicos nos ha aconsejado incluirlos siguiendo el ejem-
plo de P. Riessler. La Megillat Antiocos es una obra que tuvo gran difu-
sién en la Edad Media y que estd redactada en un arameo literario, es
decir, en el arameo antiguo que precedié al arameo dialectal escrito
desde el siglo 11 d. C. Pero no ha de olvidarse que tal arameo se escribié
atin en fechas tardias; véase Sh. Morag, Biblical Aramaic in geonic Ba-
bylonia (Studies in Egyptology and Linguistics in Honour of H. J. Po-
lotski; Jerusalén 1964) 117-130.

Contrariamente a la edicién de Charlesworth, la nuestra procura no
salirse del marco temporal fijado por los investigadores para la literatura
apécrifa judia del Antiguo Testamento: 200 a.C.-200 d.C. Hay que
anotar que el Libro de los Vigilantes, primero de 1 Henoc, p.robable-
mente existia ya en el siglo v a.C., pero 1 Henoc en su conjunto es
posterior al 200 a.C. ) o

No podemos dar el repertorio completo de otras gubhcacmnes de
los libros apdcrifos en proyecto o en curso de realizacién. En los Esta-
dos Unidos, la Society of Biblical Literature patrocina una Psem‘z’e:gzz-
grapha series de la que han aparecido ya los siguientes textos en e§11c1on
no definitiva y con traduccién inglesa: R. A. Kraft/A. E. Purintun,
Pardlipomena Jeremiou (1972), R. A..Kraft, The Testament of Job
according to the SV Text (1974), Daniel J. Harrington, The Hebrew
Fragments of Pseudo-Philo (1974), M. E. Stone, The Testament of
Abrabam. The Greek Recensions (1972), W. E. Nickelsburg, Studies
on the Testament of Moses (1973), M. E. Stone, The Armenian Version
of the Testament of Joseph (1975) 2.

1 ¥, H. Charlesworth, The Pseujlepigrapbadand Mlodem Researc% 20s, cca]fec-
i lista de documentos apocalipticos judios solamente conocidos por Qum-
igxr:laAu;c’?crifo del Génesis (1QapGn, 6QapGn ar), los Dichos de M91sés (1QDM),
el Libro de los misterios (1QMyst), un probable Apéc_rlfo de Moxses (2QapMos),
un supuesto Apéerifo de David (2QapDavid), un Apdcrifo profético (2QapProf), la
Descripcién de la Nueva Jerusalén (2QJN ar, 5Q]N ar, 11QJN ar), un Himno de
alabanza (3QHymn), el Rollo de cobte (3QTesor), Apéerifo 'c{e Malaquias (5QapMal),
Apécrifo de Samuel-Reyes (6QapSm-Re), Alegoria de la Vifia (6QAleg), texto apo-
caliptico (6QApoc ar), Oracién de Nabonid (4QOrNab; 4QPsDn ar), la V1519n de
Amram (2QAmram), los Salmos de Josué (4QPssjos), el qulo de Melguisedec
(11QMel), el Rollo del Templo. Noftodos estos materiales se ajustan con el mismo
rigor al concepto de literatura apdcrifa,
5 Este mils)mo autor ha publfi(zado The Testament of Levi. A First Study of the
Armenian Mss. of the Testaments of the XII Patriarchs in the convent of St. James,
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En Holanda y Bélgica se ha puesto en marcha la edicién de Pseud-
epigrapha Veteris Testamenti graece, bajo la direccién de A. M. Denis,
de Lovaina, y de M. de Jonge, de Leiden. M. de Jonge ha publicado
Testamenta XII Patriarcharum, edited According to Cambridge Uni-
versity Library Ms. ff. 1-24 fol. 303-364a (Leiden 1964), S. P. Brock,
Testamentum Jobi (Leiden 1967), J. C. Picard, Apocalypsis Baruchii
graece (Leiden 1967), A. M. Denis, Fragmenta pseudepigraphorum quae
supersunt graeca (Leiden 1970), M. Black, Apocalypsis Henochi graece
(Leiden 1970), Otto Wahl, Apocalypsis Esdrae. Apocalypsis Sedrach.
Visio Beati Esdrae (Leiden 1977). Para apreciar la envergadura de este
proyecto de edicién de los apdcerifos griegos basta con hojear el libro de
A. M. Denis Introduction aux pseudépigrapbes grecs de I’ Ancien Testa-
ment (Leiden 1970) 2.

El Instituto de la Pesitta de Leiden presta también atencién a los
apdcrifos sirfacos. Asi, R. J. Bidawid (ed.) ha publicado 4 Esra Peshitta,
edicién espécimen (1966) I.II, 1-51, reimpreso con correcciones en
1973: I-1V, 1-50.

En Francia estdn a punto de editarse los apScrifos en lengua fran-
cesa. Aparte de esta publicacién de la literatura apdcrifa en general se
pueden leer en francés diversas obras pertenecientes a ella. Ya en el
siglo pasado Migne public el Dictionnaire des Apocrypbes 1-I1 (Paris
1856-1858); R. Bassot, Les apocryphes éthiopiens traduits en frangais,
le livre de Baruch et la légende de Jéremie (= Paralipémenos de Jere-
mias) (Paris 1893). En este siglo han salido de las prensas de nuestro
vecino pafs las siguientes traducciones: F. Martin, Le livre d’Hénoch
(Paris 1906); E. Tisserant, L’Ascension d’Isaie (Paris 1909), traduccién
francesa de la versién etiépica con las principales variantes de las vet-
siones griega, latina y eslava; J. Viteau, Les Psaumes de Salomon (Pa-
ris 1911), donde se publica el texto griego ademds de la traduccién
francesa; M. Philonenko, Le Testament de Job, traduccién francesa en
«Semitica» 18 (1968), que fue precedida por la del Dictionnaire des
Apocryphbes de Migne II (Patfs 1858) cols. 403-420; E. M. Laperrousaz,
Assomption de Moise, traduccién en «Semiticas 19 (1970); L. Gry, Les
dires prophétigues d’Esdras (Patris 1938), realiza una edicién critica de
la obra ya traducida por Migne en op. cit. I, cols. 579-648; P.-M. Bo-
gaert, L’Apocalypse syriaque de Baruch 1-11, comentario y traduccién
(Parfs 1969); Valentin Nikiprowetzky, Lz troisiéme sibylle (Paris 1970);
J. M. Rosenstiehl, L’Apocalypse d’Elie (Paris 1972); André Caquot, Bref
Commentaire du Martyre d’Isaie: «Semiticas 23 (1973) 65-93; D. J.

Jerusalem. Texto, aparato critico, notas y traduccién (Jerusalén 1969); cf. del mismo

autor el articulo, de cardcter general, The Apocryphal Literature in the Armenian

{;Zgz)'tigg: «Proceedings, Isracl Academy of Sciences and Humanities» 4 (Jerusalén
-78.

* Cf. también A, M. Denis-M. de Jonge, The Greek Pseudepigrapha of the Old
Testament: «Novum Testamentum» 7 (1964-65) 319-328; A. M. Denis, Les pseudé-
bigraphes grecs de IAncien Testament: «Novum Testamentum» 10 (1968) 313-318;
of. igualmente A. M. Denis, L’étude des pseudépigraphes: Etat actuel des instru-
ments de travail: NTS 16 (1970) 348-353,
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ington, J. Cazeaux, C. Parrot y P.-M. Bogaert, Pseudo-Philon, Les
E:g;zl{%tés I%z'bliques (Sources Chrétiennes ??9-230) (Paris' 1976);
M. Delcor, Le Testament d’Abrabam, traduccién de] texto griego con
comentario en Studia Veteris Testamenti Pseudepigrapha (I?ems/De
Jonge, eds.; Leiden 1973); Belkis Philonenko-Sayar y Marc Ph}l’onenko,
L’Apocalypse d’Abrabam, introduccién, texto eslavo, traduccién fran-
cesa y notas: «Semitica» 31 (1981) 7-117. " .

También Italia ha preparado su proyecto de edicién de los apoc.nfos
judios. El editor es Paolo Sacchi, y ha salido ya a la venta el primer
volumen de los Apocrifi dell’Antico Testamento ¥, que contiene Ajicar,
3 Esdras, Jubileos, 1 Henoc (incluidos los fragmentos de Qumridn) y
Testamentos de los Doce Patriarcas, hijos de Jacob. Se agrega el Tes-
tamento hebreo de Neftali y un afiadido del manuscrito e a Testamento
de Levi 2,3, fragmento cuyo paralelo es el manuscrito 4Q213 editado
por J. T. Milik . Se traducen también los fragmentos de tal testamento
encontrados en la Geniza de El Cairo, asi como un suplemento del/n.xa-
nuscrito e, que aparece detrds de Testamento de Levi 18,2. El propésito
de esta edicién italiana es publicar los principales apdcrifos del AT. )

En Grecia, S. Agourides ha publicado en griego moderno Los Apd-
crifos del Antigno Testamento 1 (Atenas 1973), que comprenden Job,
Testamentos de los Doce Patriarcas, 1 Henoc y Carta de Aristeas.

“ En la coleccidn Classici delle Religioni, sec. II, La Religione ebraica (Turin

1). e
‘S)J . T. Milik, Le Testament de Lévi en araméen: «Revue Biblique» 62 (1955)
398-406.

IAY
CLASIFICACION DE LA LITERATURA APOCRIFA JUDIA

La primera dificultad la encontramos al intentar clasificar tal litera-
tura segin su mayor o menor ajuste al concepto de «apdcrifo». Las
caracterfsticas que ha de reunir una obra para acomodarse propiamente
a dicho término son las siguientes: ser total o, al menos, patcialmente
judia (o judeocristiana); haber sido realizada aproximadamente entre el
200 a.C. y el 200 d. C.; considerarse a si misma obra inspirada; refe-
rirse en forma o contenido al Antiguo Testamento; que un personaje
del AT aparezca como pretendido autor o interlocutor. A tenor de estos
criterios fijados por Charlesworth?, la literatura apécrifa se realiza pre-
dominantemente en apdcrifos apocalipticos y en algunos de caricter
narrativo 2.

Charlesworth ® sugiere tres categorfas de tales escritos en atencién
a su mayor o menor plasmacién del concepto de «apdcrifos.

Primera categoria: obras que deben ser incluidas entre los apécrifos:
Apocalipsis de Abrahdn, Testamento de Abrahdn, Apocalipsis de Adén,
Vida de Adén y Eva, Carta de Aristeas, 2 Baruc, 3 Baruc, 4 Baruc, Apo-
calipsis de Elfas, 1 Henoc, 2 Henoc, 4 Esdras, Ascensién de Isafas, Jan-
nés y Mambrés, Testamento de Job, José y Asenet, Oracién de José
(fragmentos), Jubileos, 3 Macabeos, 4 Macabeos, Oracién de Manasés,
Asuncién o Testamento de Moisés, Vida de los Profetas, Tratado de Sem,
Oriculos Sibilinos, Odas de Salomén, Salmos de Salomén, 5 Salmos
apocalipticos siriacos, Testamentos de los Doce Patriarcas.

Segunda categoria: escritos que con probabilidad deben incluirse
entre los apdcrifos: Testamento de Ad4n, Anénimo Samaritano (frag-
mentos), Eldad y Modad, Apocalipsis de Ezequiel (fragmentos), Apoca-
lipsis griego de Esdras, Revelacién de Esdras, Visién de Esdras, Testa-
mento de Isaac, La Escala de Jacob (fragmentos), Testamento de Jacob,
Las tribus perdidas (desaparecido), 5 Macabeos, Pseudo-Filén, Pseudo-
Focilides (fragmentos), Apocalipsis de Sedrac, Apocalipsis de Sofonias,
Apocalipsis de Zésimo.

Tercera categoria: escritos que pueden ser incluidos: Ajicar, 3 He-
noc, Cuestiones de Esdras, Testamento de Salomén, Fragmentos de obras
histéricas, Fragmentos de obras poéticas.

Se han clasificado también los libros apécrifos segin su lugar de
procedencia, ya sea Palestina o el judaismo de la didspora. Del judaismo
helenistico de Egipto proceden: la Carta de Aristeas, 3 Macabeos, 4 Ma-
cabeos, Ordculos Sibilinos, 2 Henoc. Del judaismo de Siria: Apocalipsis

' Op. cit., 21,
Ibid.
* Op. cit., 22.



44 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

griego de Baruc. De circulos fariseos de Palestina: Salmos de Salomén,
4 Esdras, 2 Baruc. De circulos judios influidos por la comunidad de
Qumrén o similares: 1 Henoc, Jubileos, Testamentos de los Doce Pa-
triarcas, Asuncién de Moisés, Martirio de Isafas, Vida de Addn y Eva.
Sin embargo, este ctiterio de clasificacién tiene escasa validez, pues cada
vez se desdibuja mds y mds la distincién entre el judaismo de Palestina
y el de la didspora. Frecuentemente, el judaismo de la didspora se sefiala
como mis abierto a los gentiles, pero una obra como los Oriculos Sibi-
linos alcanza cotas de rigor contra los gentiles dificilmente alcanzados
en obras apécrifas procedentes de Palestina *.

Clasificacién més atinada es la que se realiza segtin el género lite-
rario.

Apdcrifos narrativos: Jubileos, Carta de Aristeas, 3 Esdras, 3 Maca-
beos, Vida de Adin y Eva, Ascensién de Isafas, Testamento de Job,
Pseudo-Filén, José y Asenet, Vida de los Profetas, 4 Baruc o Paralipé-
menos de Jeremias, Escala de Jacob, Jannés y Mambrés, Eldad y Modad.

Apécrifos en forma de testamentos: Testamentos de los Doce Pa-
triarcas, de Abrahdn, de Isaac, de Jacob, de Moisés, de Salomén, de
Adén, de Job, de los Tres Patriarcas.

Apdcrifos sapienciales: 3 y 4 Macabeos, Ajicar, Pseudo-Focilides,
Menandro sirfaco.

Apécrifos apocalipticos: 1 y 2 Henoc, Orsculos Sibilinos, Tratado
de Sem, Apécrifo de Ezequiel, Apocalipsis de Sofonias, de Esdras, de
Sedrac, de Abrahdn, de Ad4n, de Elias, 2 Baruc (sirfaco), 3 Baruc (gtie-
g0), 4 Esdras.

Salmos y oraciones: cinco salmos de David (sitfacos), Salmos de Sa-
lomén, Odas de Salomén, Oracién de Manasés, Oracién de José.

Pero tampoco esta divisién por géneros literarios es satisfactoria,
pues una misma obra puede pertenecer a varios géneros; por ejemplo,
la Vida de Adén y Eva, narrativa, abunda en temas apocalipticos (juicio,
resurreccién, angeles); Jubileos, narracién midrisica del Génesis, midrds
«creativo» que inventa cifras, relatos, balakd, etc., contiene fragmentos
apocalipticos, como 23,23-32. Los numerosos «testamentos» reciben tal
nombre por estar escritos en ese género literario, que expresa la tltima
voluntad del moribundo; sin embargo, los de los Doce Patriarcas, junto
a los consejos y recomendaciones del personaje que muete, ofrecen pro-
fecias escatolégicas propias de los apocalipsis.

* Cf. Charlesworth, op. cit., 24.

A
EL GENERO APOCALIPTICO

En la literatura apdcrifa predomina el género apocaliptico. Sin em-
bargo, desde hace mucho tiempo se discute acerca de en qué consiste
propiamente la apocaliptica 5. En general se trata de literatura de «reve-
lacién», pues tal es el significado del término «apocalipsis», revelacién
que se hace a un humano por medio de un agente del otro mundo. El
objeto de la revelacién son realidades inaccesibles al hombre, pero que
le conciernen; verdades que se refieren principalmente a la escatologia
individual o colectiva, humana o césmica, que afectan a este mundo y
al otro. El nombre de «apocaliptica» estd tomado del Apocalipsis de
Juan, del NT, libro que se caracteriza por una forma especial de decir
y también por contenidos especificos.

Es dificil acotar los contenidos propios de una obra apocaliptica,
pues temas y motivos caractetisticos de estos libros se encuentran en
otros no apocalipticos y, por el contrario, hay escritos claramente apo-
calipticos que no cuentan con todas las caracteristicas comunes a tal
género. Por tanto, habria que definir la apocaliptica no sélo por sus
contenidos, sino como «un género literario que, con simbolos tipicos,
ofrece revelaciones sobre Dios, 4ngeles y demonios, sobre sus seguido-
res y sobre los instrumentos de su accién» 6. James Barr? pone de re-
lieve el hecho de que la opinién de los especialistas estd dividida acerca
de si la apocaliptica es un género literatio o refleja més bien un modo
de pensar, una cotriente de pensamiento religioso. Recuerda también
que fue E. Schiiter® el primero en reducir el término «apocaliptica» a
un género literario y quien llamé «mesidnica» a la corriente religiosa
de donde procede la apocaliptica. Después de esto, J. Barr considera
razonable definir la apocaliptica como género literario: «un libro es un
apocalipsis si su disefio y modelo, en cuanto a lenguaje y literatura,
corresponde a ciertas caracteristicas» . Sin embargo, admite también
que se califique de apocaliptico a un libro que contenga un acervo de

5 Cf. Josef Schreiner, op. cit., 73-164, y P. Vielhauer, Apokalypsen und Verwand-
tes, en E. Hennecke y W. Schneemelcher (eds.), Neutestamentliche Apocrypben 11
(Tubinga *1964) 408-427; id., Geschichte der urchristlichen Literatur (Betlin-Nueva
York 1975) 485-494; J. J. Collins, The Jewish Apocalypses, en Apocalypse: The
Morfology of a Genre: «Semeia» 14 (1979) 21-59. T. F. Glasson, What is Apoca-
Iyptic?: NTSt 27 (1980-81) 98-105.

¢ Cf. Carmignac, Qu’est-ce que Uapocalyptique? Son emploi & Qumrén: «Revue
de Qumranys 10 (1979) 1-33.

" J. Barr, Jewish Apocalyptic in recent Scholarly Study: «Bulletin of the John

Rylands Library» 51 (1975) 15s.
_* J. Barr sigue en esto a J. M. Schmidt, Die jidische Apokalyptik: die Geschichte
ibrer Erforschung von den Anfingen bis zu den Textfunden von Qumran (Neu-
kirchen 1969) 174.

* Art. ciz, 15.
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ideas, doctrinas, puntos de vista propios df: una coz;rie.nte religiosa que
normalmente se expresa en género literario apocaliptico, pero que en
ocasiones lo hace por medio de libros pertenecientes a otro género. Asi,
pues, a J. Barr le parece insuficiente, para flefmlr convenientemente la
apocaliptica, considerarla tan sélo como género literario o como una
corriente de pensamiento. Hay que combinar, por tanto, forma litera-
ria y contenido, y tener en cuenta estos cuatro planos:

1) Caracteristicas del lenguaje apocaliptico: repetitiv9, largos dis-
cursos; predominio de cifras y listas, simbolismo de los mimeros; aves,
bestias, dragones simbdlicos. '

2) Caracteristicas estructurales: no se menciona el autor c.le 1a obra
—en esto el Apocalipsis de Juan es una excepcion—; el discurso se
pone en boca de un personaje de la Antigiiedad (qu, Lamec, Henoc,)
o, al menos, de tiempos biblicos exilicos (Baruc, Dame}, E§dras); el hé-
roe es transportado al cielo, donde se le muestran misterios que se le
han de explicar después; el intérprete es con frecuencia un dngel; los
4ngeles son piezas bésicas en la mecénica de muchos apocalipsis; el vi-
sionario queda perturbado, se desvanece, cae sobre su rostro, etc.

3) Contenido narrativo: a menudo aparece un hilo narrativo nuevo
de largas secuencias histéricas, generalmente en forgnas simbélicas cripti-
cas, en €l que animales en lucha simbolizan las lizas de los homt’n'es;
hay descripciones de los cielos, vientos, de extrafias montafias, del arbol
de la vida. ) o

4) Doctrinas que conciernen a la resurrecc1§n, l? proximidad del
nuevo eén, la gran crisis que se cierne sobre la historia del mundo.

Hay que tener en cuenta estas cuatro caracteristicas para juzgar si
un libro es apocaliptico; de lo contrario quedatian marginadas injusta-
mente obras que, por su forma o por su contenido, merecen ser consi-
deradas como tales *.

Baséndose en Daniel —punto de arranque de gran parte c%e la apo-
caliptica—, 1 Henoc, 2 Baruc, 4 Esdras, Apocalipsis de A-brahan y ’Apo-
calipsis de Juan, K. Koch " sefiala como temas caracterfsticos del género
apocaliptico (recogidos criticamente por Paolo Sacchi ) los siguientes:

1) Espera febril del fin de este mundo, de un cambio repentino
y total de las relaciones humanas. )

2) El fin del mundo serd una catdstrofe césmica (Dn 7,11; 2 Bar
20,8; 4 Esd 5,4-6; ApAbr 30). El pesimismo generado‘por la ’catéstrofe
se templa con la conviccién de que tal disloque césmico serd a la vez
liberacién de Belial, que es el verdadero generador del pesimismo a tra-
vés del dominio que ejerce sobre el mundo. .

3) Divisién del tiempo del mundo en perfodos, cuyo contenido

© Ibid,, 16. N

" K. Koch, Ratlos vor der Apokalyptik (Giitersloh 1970) 23-33; la traduccxop
inglesa realizada por Margaret Kohl tiene por titulo The Rediscovery of Apocalyptic
(Londres 1972).

2 P, Sacchi, Il libro dei Vigilanti e Vapocdlittica: «Henoc» 1 (1979) 5561,
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est4d predeterminado desde la creacién. El desarrollo de todo aconteci-
miento estd previsto en el plan divino. En este sentido hay aqui un
determinismo histdrico.

4) Existencia de 4ngeles y demonios. Ellos influyen y dominan la
marcha de nuestro mundo. Cuando amanezca el nuevo tiempo césmico,
los salvados —en principio, salvado no es sinénimo de justo segin la
ley de Moisés— entrardn en el mundo de los 4dngeles.

5) Después de la catdstrofe tendrd lugar la salvacién paradisiaca.
Se salvard el resto de Israel que sobreviva, los otros israelitas lo hardn
mediante la resurreccién. También los gentiles participardn en la sal-
vacién. Se separard a los israelitas justos de los injustos. Esa salvacién
universal de los justos es la salvacién final, escatolégica. Sacchi afiade
que, ademds de la cteencia en la resurreccién, existe la creencia en la
inmortalidad del alma 3, y remite, para este delicado tema de la convi-
vencia de formas divetsas de fe en una vida post morten, a un libro de
U. Fischer recientemente publicado . Nosotros aducimos que la con-
vivencia de esas dos doctrinas existia ya en el judaismo de Palestina ¥.

6) El trono de Dios, simbolo de su reino, destruird los reinos de
la tierra. Terminars el trinsito del estado de perdicién al de salvacién.
Esto se hard por decreto del trono de Dios. Acabar4 el tiempo y se
abolird la distincién entre historia celeste e historia humana. La entro-
nizacién de Dios har4 visible su reino en la tietra (Dn 7,14; 1 Hen 41;
Ap 11,15) y llevard consigo la anulacién, para siempre, de todos los
reinos terrenos. Todo esto supone una concepcién dualista de la histo-
ria, una historia con dos eones o épocas distintas, lo cual no obsta para
que el eén futuro opere ya aqui, en este mundo, aunque de manera
oculta e impalpable (Dn 3,33; 4 Esd 4,26ss; Ap 1,9).

7) Habrd un intermediario con funciones reales que serd garante
y ejecutor de la salvacién final. Puede ser un ente de naturaleza huma-
na, como concebia el judaismo al Mesias, o un ser de naturaleza angélica.

8) La gloria serd el estado final del hombre. Habrd una fusién
total entre la esfera terrestre y la celeste. Dejaran de existir las estruc-
turas sociales y politicas de la historia.

Estos ocho temas setfan, segiin Koch y Sacchi, los caracteristicos de
la apocaliptica, aunque alguno o varios de ellos por separado puedan
encontrarse en cualquier obra del judaismo tardfo.

La temitica de la literatura apocaliptica no fue siempre igual, sino
que estuvo sometida a una evolucién. La presencia o ausencia de los
temas expuestos y su mayot o menor concentracién en una obra deter-
minada sirve para indicar tal evolucién. Asi, por ejemplo, la apocaliptica
més antigua de los apécrifos es la de 1 Hen 6-36 y no expresa atin la
esperanza febril del final de los tiempos.

P, Sacchi, art. cit., 60,

“ U. Fischet, Eschatologie und Jenseitserwartung im bellenistischen Diaspora-
Judentum: BZNT 44 {Berlin-Nueva York 1978).

¥ Cf. H. C. C. Cavallin, Life after Death, 1. An Enguiry into the Jewish
Background (Lund 1974).
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Segtin P. Sacchi ¥, los elementos fundamentales de toda apocaliptica
son dos: 1) la creencia en la vida metamundana, ya sea por resurreccion,
ya por inmortalidad del alma; 2) el convencimiento de que el mal tiene
su origen en una esfera superior al hombre. Hay que anotar también
que la apocaliptica puede ser «histérica», si afecta a la historia humana,
y «c6smica», si se refiere al cosmos entero.

He aqui otro elenco de caracteristicas expuestas por J. Lindblom,
S. B. Frost y H. H. Rowley, recogidas y completadas por M. Delcor:
trascendencia, mitologfa, visién cosmolégica, concepcién pesimista de la
historia, dualismo, divisién del tiempo en periodos, doctrina de los dos
eones o edades, aficién por los niimeros, pseudoéxtasis, referencia arti-
ficial a la inspiracién, pseudonimia, esoterismo, unidad de la historia y
concepcién de una historia césmica. Ocupan un lugar destacado las reve-
laciones referentes a la creacién, a la caida de Adén y de los dngeles, al
origen del mal en el mundo y a la parte que en é tienen las potestades
angélicas; el conflicto entre la luz y las tinieblas, el bien y el mal, Dios
y Satdn; manifestacién de la figura trascendente del Hijo del hombre;
desarrollo de la creencia en una vida después de la muerte y de las
concepciones sobre el infierno o gebenna, el parafso y el cielo; progre-
sivo relieve de la resurreccién individual, del juicio y de la felicidad
eterna .

El més estudiado de los géneros de la literatura judia de esta época
es el apocaliptico, y hay razones para ello, ya que, a pesar de que algu-
nos autores consideran la apocaliptica como obra de una secta cerrada
dentro del judafsmo, parece ser més bien una fuerte corriente de pensa-
miento judio que penetré en los mds diversos medios. Rasgos apocalipti-
cos se detectan en todos los 4mbitos del judaismo tardio, incluso entre
los fariseos, como la creencia en la resurreccién de los muertos, tan
tipica en ellos. Di Nola ® afirma que los dos siglos anteriores al cristia-
nismo y el propio cristianismo evangélico son apocalipticos. Tras esta
referencia afiade P. Sacchi: «Es muy dificil * hacer un repertorio de los
libros apocalipticos en el que todos estén de acuerdo. El mundo de la
apocaliptica de modo inexorable se esfuma y confunde ante nuestros ojos
con el de los apéctifos veterotestamentarios . Estos apéctifos, a su vez
—o0 al menos muchos de ellos—, estan ligados al movimiento esenio».

5 Art. cit., 92.

M. Delcor, op. cit., cols. 1:2. Segin M. McNamara, Palestinian Judaism and
the New Testament (Wilmington 1983) 70, la apocaliptica es un género literario
cuyas caracteristicas bdsicas son: 1) una revelacién divina; 2) comunicada por un
intermediario, normalmente un 4ngel; 3) que se refiere a acontecimientos futuros;
4) que han de tener lugar en seguida. A veces se extiende el término «apocaliptico»
a obras que tratan de escatologia {del futuro, de los tltimos tiempos), pero esto es
excesivo si falta la revelacién por un intermediario.

% Enc. delle Religioni 1, 519.

® Il libro dei Vigilanti e Vapocalittica, 55-56.

% P, Sacchi remite para la estrecha vinculacién entre apocaliptica y apécrifos a
A. Romeo, Enciclopedia Cattolica 1, col. 1616.

VI
DATACION DE LOS APOCRIFOS JUDIOS

Los libros que nos ocupan pueden datarse con una relativa precisién.
A continuacién exponemos el cémputo de L. Rost: 1 Henoc, uno §1e los
libros apocalipticos mds importantes, s¢ compone de varias umdade,s
independientes ensambladas por un redactor posterior. La parte mds
antigua la constituye el Libro de Noé, mds o menos contemporineo del
Ben Sira hebreo, ca. 190 a. C., aunque hay que tener en cuenta que los
capitulos 12-16 son un poco mids recientes. Hacia el 170 a. C. pudieron
redactarse €l Apocalipsis de las Semanas y el relato del Viaje de Henoc,
y alrededor del 130 a.C. el Libro de Astronomia y el Apocalipsis de
Animales Simbélicos de la misma obra. De esta época son 3 Macabeos,
Ordculos Sibilinos III y el Martirio de Isafas. Las Pardbolas parecen
ser del 100 a.C.; pero, al no haberse encontrado restos de ellas en
Qumr4n, algin investigador las sitta después del cristianismo. Del
50 a. C. son los discursos exhortatorios, asi como el principio y el f1pa1
de 1 Henoc, al igual que los Testamentos de los Doce Patriarcas, si bien
los de Levi y Neftali, encontrados en Qumrin, son anteriores a la mitad
del siglo 11 a.C. El libro de Jubileos se data ca. 109-105 a.C., y la
Carta de Aristeas ca. 130 a. C. Los Salmos de Salomén se compusieron
entre los afios 70-30 a.C., y la Vida de Adén y Eva (o Apocalipsis de
Moisés) poco antes de la era cristiana. A la primera mitad del siglo 1 de

nuestra era pertenecen el Henoc eslavo y 4 Macabeos. 4 Esdras se com-

puso después del afio 70. Or4culos Sibilinos III, 46ss, 143ss y f:l Apo-
calipsis griego de Baruc son posteriores al 76 d. C., y 'el ApoSahpsw de
Baruc sirfaco puede datarse en torno al 90 d.C. Hacia el afio 100 de
nuestra era fueron revisados por mano cristiana Jos Testamentos d1e los
Doce Patriarcas, y alrededor del 600 d. C. lo fue el Henoc eslavo’.

También José Alonso Diaz? ha realizado una datacién pormenori-

! t. Einleitung in die alrtestamentlichen Apokrypb_en und Pseud-
epigrc}i)e/?;g] are(t'ina‘lzglsiésslz'lc'b lderg grossen Qumran-Handschriften (Heidelberg 1971}

149s. . )

* Li diptica (Salamanca 1977) 125. Martin McNamara, en su libro
Intertle‘zsi“;’;;fez:zrtdalalﬁferaeure ((Old Testament Message. A Blbh_cal-.Theologxcal Com-
mentary, eds. C. Stuhlmueller y M. McNamara, vol. 23; Wll}rllpgton, Delaware,
1983) 55-105, ofrece la siguiente datacién de la literatura appcahptxca y de }a litera-
tura de «estamentos» —este dltimo género pertenece a la literatura apocaliptica en
razén de uno de sus componentes basicos: la profecia—: Libro de los Vigilantes o
viajes de Henoc a los cielos (1 Hen 1-36), s. 11 a. Cs Libro de Astronomia (1 Hen
72.82), anterior al afio 200 a.C.; la parte apocaliptica de Daniel (Dn 7-12), hacia el
e B He Tas Visiones en Suefios (1 Hen 83-90), hacia el 165 a.C; las Mo-
niciones de Henoc o Carta de Henoc (1 Hen 91-107), hacia 100-75 a. C.; sin embar-
g0, para algunos, el Apocalipsis de las Semanas (1 Hen 93+91,11-17) es premacabeo,
anterior a Daniel, Es dificil determinar la datacién de 1 Hen 105-{inal, que pugde
ser anterior al afio 75-50 a.C. El Libro de los gigantes (donde se cita a Gilgamés),
del primitivo Henoc de Qumrén, se data hacia 125-100 a. C.; las Pardbolas de 1 Hen
27-71 son probablemente del s. I d.C.; 2 Hen o Henoc eslavo, s. 1d.C; 4 Esdras,
hacia el afio 100 d.C.; 2 Baruc, hacia el 200 d.C.; Apocalipsis de Abrahdn, hacia

4
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zada de estos escritos en Ja que incluye fragmentos de libros apocalipti-
cos biblicos. Su calculo es el siguiente {aparecen en cursiva los titulos
de obras no apocalipticas): Ez 38-39 (587-350); Zac 1-8 (520-518); libro
de Joel (432-350); Apocalipsis de Is 24-27 (332); Zac 9-14 (300-200);
1 Hen 1-36, visiones y viajes del patriarca (170); 1 Hen 83-90, historia
de Israel (166); Daniel (165); proemio y libro III de Oriculos Sibilinos
{140) 3 Esdras griego (150-50); 1 Hen 72-82, Secretos Astronémicos
(110); Testamentos de los Doce Patriarcas (109-106); Jubileos (105);
1 Hen 91-108, Apocalipsis de las Semanas (104-95); Carta de Aristeas
(100); José y Asenet (100?); Fragmentos sadoquitas (100?); Salmos de
Salomén (63-40); 3 Macabeos (50); Ordculos Sibilinos III 1-26 (31);
Asuncién de Moisés (7 a. C.-29 d.C.); Martirio de Isafas (1-50 d.C.);
4 Macabeos (1-50 d.C.); 2 Hen (1-50 d. C.); Apocalipsis de Marcos 13
(40 d.C.); 2 Tesalonicenses (50 d.C.); Oriculos Sibilinos 1-4 (80);
2 Baruc sirfaco (70ss); revisién de las Semoné ‘Esré (80); 4 Esdras con
adiciones (caps. 1-2 hacia 150 d. C., caps. 16-17 hacia 250); Apocalipsis
de Juan (93); Apocalipsis de Abrahdn (90-100); Libros de Addn y Eva
(100?); 3 Baruc griego {después del afio 100); Oriculos Sibilinos V
(después del afio 100); segunda carta de Pedro (?).

Como se ve, las fechas no coinciden en estos cdmputos y deben ser,
por tanto, objeto de revisién y fijacién. Asi, por ejemplo, Jubileos no
parece ser de finales del siglo 11 a.C., sino anterior —entre 163-140
antes de Cristo—, segtin la investigacién detallada de James C. Van-
derkam ®, quien utiliz6, ademds del sistema usual de datacién de una
obra por referencias de contenido, el método paleogrifico. La aplicacién
de tal método ha sido posible gracias al hallazgo de fragmentos de Ju-
bileos en Qumrdn y a que hoy podemos fechar los documentos de Qum-
rdn mediante tales criterios paleograficos.

Hemos indicado dos cronologias, no siempre coincidentes. Para una
mayor precisién debe consultarse la introduccién particular a cada libro
en el tomo correspondiente de esta obra. Una datacidn exacta de cada

los afios 80-100 d.C.; la Vida de Adén y Eva es probablemente del s. 1 d.C,;
3 Baruc o Apocalipsis griego de Baruc es fechado a principios del s. 11 d. C.; el Apo-
calipsis de Sofonias —conocido por citas de Clemente de Alejandria y por fragmen-
tos coptos—, el de Elias, el de Sedrac y la Ascensién de Isaias son apocalipsis judios
reelaborados por cristianos y no se les asigna fecha en esta datacién, Respecto a la
literatura de «estamentos» o discursos de adifs, McNamara cita como ejemplos del
Antiguo Testamento: la bendicién de Isaac de Gn 27,27-29 y 3840, la bendicién de
Jacob de Gn 49, el discurso de adids de Moisés en Dt 33, los discursos de Josué
en Jos 23-24, el de Samuel de 1 Sm 12, el de Tobias 14,1-11, el del macabeo Mata-
tias de 1 Mac 2,49-70. Cita varios testamentos de Qumrén: el arameo de Levi, del
s. 111 0 1v a. C.; el hebreo de Neftalf (sin fecha); el testamento de Amram, probable-
mente del s. u1 a. C.; el testamento arameo de Kohat, probablemente del s. 111 2. C.;
el discurso de adiés de Moisés o Dibré Moié. Data este autor la Asuncién de Moisés
0 Testamento de Moisés hacia el afio 165 a.C.; el Testamento de los Doce Patriar-
cas es probablemente del s, 1 d.C.; el Testamento de Job, del s, 1 a.C. 0 1 d.C;;
€] Testamento de Abrahdn pertenece probablemente al s. 1 d. C.

 Textual and Historical Studies in the Book of Jubilees (Missoula 1977) 283-84.
3'7 1t2r9nbién E. Schwarz, Identitit durch Abgrenzung (Francfort 1982) 102-103;
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escrito o de sus eventuales partes, como en el caso de 1 Henoc, que es
todo un pentateuco, no se puede ofrecer en el estado actual de la inves-
tigacién. Como ejemplo podemos mencionar el documento mds antiguo
que conocemos fuera de los apocalipsis de la Biblia: el Libro de los
Vigilantes (1 Hen 1-36). Para J. T. Milik %, el fragmento més antiguo
de 1 Henoc conservado en Qumrdn es 4QEn?, de la primera mitad del
siglo 11 a. C. Por medio de diversos argumentos deduce que el Libro de
los Vigilantes en su redaccién dltima es de finales del siglo 111 a. CS Sin
embargo, P. Sacchi ¢, dando por supuesto que es anterior al afio 200 d. C.,
encuentra razones de contenido para datarlo antes del Eclesiastés. Ve
en Ecl 3,18-21 una reaccién del autor frente a la afirmacién de la inmor-
talidad de las almas del Libro de los Vigilantes. En cambio, los capitu-
los 6-8 de este libro desconocen la inmortalidad del alma, no conocen la
tradicién sacerdotal y presentan una angelologfa muy desarrollada. Todo
ello invita a fechar tales capitulos antes de la redaccién sacerdotal y en
época de contacto con el mundo iranio, es decir, hacia el siglo v a.C.

1 Henoc 6-11 es anterior a 1 Hen 12-36, que lo utiliza y desarrolla y
que admite también la inmortalidad de las almas; puede ser, por tanto,
de la primera mitad del siglo 1v a.C. De la segunda mitad del mismo
siglo serfa 1 Hen 12-36.

Si se confirma esta datacién del Libro de los Vigilantes, tendriamos
una pieza clave para dilucidar el debatido problema de si en el judaismo
precristiano existia la creencia en la inmortalidad de las almas.

El Libro de los Jubileos depende en muchos aspectos del de los Vigi-
lantes, cuyo contenido cita (Jub 4,16-22). La datacién comin de Jubileos
(principios del s. 11 a. C.) es aceptada por Sacchi. Un libro de tan vene-
rable antigitedad habla también de los espititus malos, las almas de los
gigantes que Dios matd antes de realizar la nueva creacién: Dios per-
mitié que se quedase en la tierra tnicamente la décima parte de esos
espiritus (Jub 5,12; 10,8-9). De nuevo, pues, encontramos un testimo-
nio de que, en época muy anterior al cristianismo, €l judafsmo contaba
con el concepto de espiritu separado.

~ Teniendo en cuenta todos estos datos, se podria llegar a la conclu-
sién de que el libro de Daniel no es el primer documento apocaliptico
judio, origen, segtin se dice, de todas las cavilaciones apocalipticas. Da-
niel tiene afinidades con el Libro de los Vigilantes’, aunque difiere de
Cl,.como el resto de la apocaliptica tardia, en presentar una apocaliptica
«histérica», no «césmica» como la de la obra citada.

_ Sirvan estos ejemplos para llamar la atencién sobre las discrepan-
Clas en la fijacién de fechas y sobre la importancia que tienen los estu-
dios en el campo de la datacién para seialar las mutuas relaciones de
los libros apocalipticos y para esbozar la evolucién y pluralidad de sus
doctrinas.

: The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran Cave 4 (Oxford 1976) 5.
) Milik, op. cit., 24.
: 11 libro dei Vigilanti e Iapocalittica, 79-80.

P. Sacchi, art. cit., 97,



VII

MEDIO SOCIAL, POLITICO Y RELIGIOSO
EN QUE NACE LA LITERATURA APOCRIFA

Podemos decir que, en general, esta literatura se produce en tiem-
pos dificiles para el judaismo® Un pueblo que sofiaba no sélo con la
independencia nacional, sino con el sometimiento de los pueblos paga-
nos que habrian de venir a Jerusalén para prestar vasallaje, se encon-
traba en esta época en una situacién politica muy poco halagiiefia. Des-
pués de estar sometidos al dominio persa, cayeron bajo el de Alejandro
y sus sucesores, los diadocos. En primer lugar fueron avasallados por
los Tolomeos de Egipto {s. 111 a.C.) y luego, a partir de la batalla de
Panias (200 a. C.), sufrieron el dominio seléucida.

Antioco IV Epifanes se habia propuesto acabar con la religién judai-
ca y su reinado fue de opresién y humillacién insoportables para los
judios ®. Ante esta situacién surgieron dos clases de resistencia: una
armada, capitaneada por el sacerdote Matatias y sus hijos (1 Mac 2,1-5),
Judas Macabeo (166-160 a.C.), Jonatdn (160-143) y Simén (142-134),
y otra, sobre todo espiritual, protagonizada por los judios «piadosos»,
basidim, que no podian tolerar la infiltracién del helenismo en Pales-
tina 1°, Alejandro Magno habia iniciado la helenizacién en todo su Impe-
rio; sus sucesores, los Tolomeos, la continuaron en Egipto, y los Se-
léucidas en Siria y Palestina. Los judios fieles no podian sorportar la
penetracién de la cultura griega, pagana para ellos por sus creencias y
moral, y amalgamada con muchos elementos de origen oriental, sobre
todo persa y babilénico. El enemigo era el helenismo, ya que pretendia
arrinconar la cultura tradicional del judaismo. Antfoco IV Epffanes llegé
a prohibir la circuncisién —signo de la alianza con Yahvé— y la cele-
bracién del sdbado. El altar de los sacrificios se convirtié en el altar de
Zeus Olimpico (2 Mac 6,1-2). En lugar de las fiestas judias, se impusie-
ron las paganas. En el afio 171 a. C. fue asesinado por los partidarios
de la helenizacién el Gltimo sacerdote sadoquita legitimo, Onfas III.

La actitud de los piadosos, basidim, ante estos hechos no podia ser
mds que de resistencia, pasiva o activa —en un principio apoyaron a Ju-

& Cf. Alonso Diaz, Literatura apocaliptica, 26-37.

* Cf. E. Schiirer, The History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ,
175 B.C-A.D. 135 1 {eds. G, Vermes y F. Millar; Edimburgo 1973) 146-148. Sobre
la edicién espafiola de esta obra, cf. nota 22 del apartado XIII.

" Para el estudio de la helenizacién de Palestina en su fase antigua, cf. M. Hen-
gel, Judentum und Hellenismus. Studien zu ibrer Begegnung unter besonderer Be-
riicksicktigung Paldstinas bis zur Mitte des 2 Jbh v. Chr. (Wissenschaftliche Un-
tersuchungen zum NT 10; Tubinga 1969, 21973). Cf. también para la historia de la
helenizacién de Palestina y la resistencia opuesta a ella E. Bickermann, From Ezra to
the Last of the Maccabees (Nueva York 1962) 54-71; 93-177. Cf. también Bo Reicke,
Neutestamentliche Zeitgeschichte 11 (Betlin 1968) 26-63, v F. F. Bruce, Israel and
the Nations (Exeter 1963) 120s.
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das Macabeo—, y de oposicién radical a la penetracién del helenismo.
Los Hasmoneos, sucesores de los Macabeos —Hasmdn era el nombre
de la familia de los Macabeos—, asumieron el sumo sacerdocio y el po-
der politico. Esto dltimo disgusté a los fariseos. En los setenta afios
(134-63 a. C.) que gobernaron a Israel como pais independiente no lo-
graron atajar la propagacién del helenismo y sus costumbres. El primer
hasmoneo, Juan Hircano I (135/134-104) chocé violentamente con los
fariseos y se apoyé en los saduceos ™.

En esta época, segin Flavio Josefo 2, aparecen los partidos (baire-
seis) de los fariseos, esenios y saduceos. Estos tltimos representaban
la nobleza sacerdotal y laica; apoyaban al régimen vigente y estaban
muy helenizados. Después del breve reinado de Aristébulo I (104-103),
quien tomé el titulo de rey ®, goberné Alejandro Janeo (103-76), que
se enemist6 con los fariseos al casarse con Salomé Alejandra, viuda de
su hermano Aristébulo, accién vedada a un sacerdote como él. Las intri-
gas sucesorias y de todo tipo que padecié este reinado, asi como los de
sus sucesores, Alejandra (76-67), Aristébulo II (76-63) e Hircano 11, el
«sacerdote impio» (63-40) ¥, no pudieron contentar a nadie. En el
afio 63, Pompeyo conquisté Jerusalén, y las luchas por el poder entre
los judios continuaron bajo los romanos, los Kittimz de Qumrdn . Tras
el reinado de Antigono (40-37) subié al trono el idumeo Herodes (37-4
antes de Cristo) , quien, a pesar de ampliar con munificencia el templo
y realizar numerosas obras para congraciarse con los judios, fomentd la
helenizacién.

Al morir Herodes hubo grandes disturbios 7 provocados por razones
politicas y por gentes que crefan que habfa llegado el tiempo de la veni-
da de. Mesias. El gobernador de Siria, Quintilio Varo, dominé a los
insurrectos a sangre y fuego. Durante los afios 4 a.C.-6 d. C. goberné
en Judea, Samarfa e Idumea el etnarca Arquelao, pero a partir del afio 6
de nuestra era hasta el 41 fueron los procuradores romanos los que rigie-

" E, Schiirer, op. cit., 211-215.

" Ant. 13,10,5-7. Acerca de partidos en tiempos mds antiguos, cf. Morton Smith,
Palestinian Parties and Politics That Shaped the Old Testament (Nueva York-Lon-
dres 1971), y sobre todo Joseph Blenkinsopp, Interpretation and the Tendency to
Sectarianism: An Aspect of Second Temple History, en E. P. Sanders, A. 1. Baum-
garten, A, Mendelson (eds.), Jewish and Cbhristian Self-Definition, 11 Aspects of
Judaism in the Graeco-Roman Period (Londres 1981) 1-26, espec. 10-13; Bruce
Vawter, Apocalyptic: Ist Relation to Phophecy: CBQ 22 (1960) 33-46; O. Steck,

Z{l; Problem theologischer Stromungen in nachexilischer Zeit: EvTh 28 (1968)
S.

:3 E. Schiirer, op. cit., 216-218.
* E. Schiirer, op. cit., 229-241. En la conferencia citada en la nota siguiente,
A. Eupont-ngmer probé que el «sacerdote impio» es Hircano 11, ibid., 10.

. ® E. Schiirer, op. cit., 281-286. A. Dupont-Sommer dejé bien probado que los
/ezttzm.de Qumrin no son los Seléucidas, sino los romanos; véase la conferencia
plenatia del IT Congreso Mundial de Estudios Judios, julio-agosto 1957, Llarriére-
plan bzstorzque des écrits de Qoumran (Summaties of Papers, Plenary Sessions, The
Helz;rew Umyersny, Jerusalén 1957) 9,

N E. Schprer, op. cif., 294-329,
E. Schiirer, op. cit., 330-335,
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ron estas regiones. En Galilea y Perea goberné como etnarca Herodes
Antipas (4 a.C.-39 d. C.). Los zelotas se organizaton y tra'Eaban de echar
por la fuerza a los romanos de la tierra santa. El Sangdrm, que gober-
naba a los judios bajo la autoridad romana, no tenia el jus gladsi, menos
durante el efimero reinado de Agripa I (41-44), nieto de I-‘Ie'rodes, que
no hubo procurador romano. Sin embargo, los zelotas administraban la
justicia por su cuenta contra los ladrones del lugar de la ofrenda, los
que juraban por el nombre de Dios o go_habltaban con una mujer pagana
(San. 9,6). Caligula (37-41) ordené erigir una estatua a Zeus en el tem-
plo de Jerusalén, orden que Petronio, legado de Siria, de quien dependia
Judea, prudentemente no cumplid. .

En el afio 66 comienza la guerra contra los romanos, que culmina
con la destruccién de Jerusalén el afio 70. Los judios resisten tres o cua-
tro afios en Masada ®. Los libros apécrifos 4 Esdras y 2 Baruc acusan el
terrible impacto que este hecho caus6 en el judaismo. Entre 132-135
tiene lugar la rebelién de Bar Kokba y, una vez perdida la guerra, los
judios son desterrados. Jerusalén se convierte en colonia romana, prohi-
bida para los judios. No sélo fueron los don}madores extranjeros los que
no pudieron complacer a los judios fieles, sino que tampoco lo lograron
los sumos sacerdotes hasmoneos ni los propios Macabeos. _ '

Durante los dos siglos que preceden al cristianismo y el slglo pri-
mero de nuestra era debemos hablar de diversas comunidades mejor que
de una sola comunidad judia. Al parecer, desde el siglo 11 a. C. existie-
ron baburot o cofradias que, sin romper con la gran congregacién ’de
Israel, formaban grupos muy observantes de la ley, aunque no hacian
vida de comunidad ni tenian superiores que los dirigieran. _

Por obra de Yohanin ben Zakkay y del sinodo de Yabné qued$ uni-
ficado el judaismo en la rama farisaica de obediencia hillelita. Esto su-
puso la supresién de los saduceos, fariseos, shammalt'as y zelota§,-c,1erto
aislamiento de los apocalipticos y esenios y la paulatina desaparicién de
sectas baptistas. El judaismo samaritano ha continuado hasta nuestros
dias. Los herodianos no constitufan una secta. .

En el siglo 11 a. C. comenzé una fuerte escisién entre los ]u‘dlos he-
lenistas y los basidim o fieles a la ley, continuadores de los ‘anawin
biblicos. Hacia el 175-160 a. C. empiezan a organizarse, movidos por la
helenizacién forzosa decretada por Antfoco IV Epifanes. En el 175174,
Jasén, helenéfilo, ocupa el cargo del depuesto sumo sacerdote Onias I1II,
sadoquita legftimo, pero también él es cesado y sustituido por otro he-
lendfilo, Menelao, que al parecer no era sadoquita (2 Mac 4,%3-26). En
el afio 170 tiene lugar el asesinato de Onfas III por instigacién de Me-
nelao, v el rey seléucida suprime oficialmente la rehglonﬂ]udla. La ten-
sién entre basidim y helenistas crece y estalla en el afio 167, dando
origen a la guerra de los Macabeos. El hasmoneo Matatias proclama el
alistamiento: «El que sienta celo por la ley y quiera mantener la alianza,
ique me sigal» (1 Mac 2,27). La helenizacién y la guerra acabaron de

8 E. Schiirer, op. cit., 485-513,
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dividir a la comunidad de Israel, que se habia distinguido desde Abra-
hédn por la circuncisién, desde la creacién por el sibado y desde el Sinaf
por la ley de Moisés.

Desde antiguo coexistieron una teologia del Norte y otra del Sur,
de Judea; sin embargo, Israel formaba una sola comunidad. El cisma se
consumé al ser nombrado Jonatdn sumo sacerdote, sin ser sadoquita, en
el afio 152. Entonces el «Maestro Justo», rompiendo con los Macabeos
y con el «sacerdote impfo», condujo al destierro del desierto a un grupo
de basidim. En tiempo de este sumo sacerdote, segiin Flavio Josefo ?, se
afirmé la divisién de esenios, fariseos y saduceos. Los basidim, prede-
cesores de esenios y fariseos, ya formaban grupo aparte antes de estallar
la guerra, pues 1 Mac 2,42 habla de la sinagogue asidaion. Estos basi-
dim preesenios eran ischyroi dynamei, fuertes para la guerra, y debfan
de tener una organizacién militar, En Sal 149,6-7 se dice de ellos que
tienen la alabanza de Dios en la boca y la espada de dos filos en las
manos para ejercer la venganza sobre las naciones y atar a sus reyes con
cadenas. En esta época remota, los basidin contaban con muchos escribas
en sus filas (1 Mac 7,12) y se mantenfan fieles a los sacerdotes, hijos de
Aarén, y al templo. AtGn no se consideraban como la comunidad del
templo. Eran tan «devotos de la ley» que, refugiados en cuevas del
desierto, se dejaban matar en sibado sin defenderse (1 Mac 2,29-38).
Judas Macabeo y sus soldados comian en el desierto solamente hierbas
para no quebrantar las leyes de alimentos puros. Se consideraban la
«aliax}za santa» (Dn 11,28.30), expresién que condensa en dos palabras
la exigencia impuesta por Ex 19,16 a Israel de ser «reino de sacerdo-
tes, nacién santa». En Daniel (11,28.30) y 1 Macabeos (1,15; 1,63),
«alianza» equivale a comunidad fiel a Dios. Los basidim tenian el con-
vencimiento de ser ellos el pueblo de Dios, su herencia, reyes, sacerdo-
tes, santos 2,

_ Estas noticias sobre los basidim aparecen en el libro de Daniel, ter-
minado hacia el 164 a. C. y escrito por un basid, y en los dos libros de
los Macabeos #. De los circulos jasidicos procede, al parecer, gran parte
de la literatura apdcrifa. «Existen indicios —afirma Russell 2— de que
la apocaliptica judfa estuvo en su origen estrechamente asociada con los
basidim, ‘piadosos’, que dieron apoyo a los Macabeos en su oposicién
a Antfoco IV Epifanes.

Cominmente se admite que los grupos esenios fueron descendientes
de estos basidim y que los fariseos pueden considerar al movimiento

"f Ant. XIII 5,171. Acerca de los samaritanos, su origen, las causas de la sepa-
racion o cisma respecto al judafsmo, tan abierto y acogedor de diversos credos e
incluso de diversa halakd, cf. F. Dexinger, Limits of Tolerance in Judaism: The
Samaritan Exemple, en Aspects of Judaism (cf. n. 12) 88-114; cf. también R. J. Cog-
gins, Samarttqn:_ and Jews (Londres 1975).

'Cf.’ la invitacién a la panukki contenida en las dos primeras cartas de 2 Mc
a lo2sl judios de Egipto.
1 Mac fue escrito en el Wltimo tercio del s. 11 a. C., y 2 Mac, resumen de un

escrzlztcz‘r ;)i: %;:?210 5e,Cer§r§1’ fue redactado entre el 124 y el 5. 1 a.C.
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jasidico como su antepasado espiritual. La mayotia de los especialistas
coinciden en que el origen de los sectarios de Qumr4n est4 en los basi-
dim y que aquéllos surgieron como partido distinto en el periodo has-
moneo, probablemente como consecuencia de haber asumido los Hasmo-
neos el sumo sacerdocio sin ser descendientes de Aarén. Pero no cabe
suponer que la tradicién apocaliptica, originada en circulos jasidicos,
tuviera necesariamente que continuar o confinarse sélo en alguno de
estos grupos conocidos». Estas afirmaciones se aplican a la literatura
apocaliptica y a fortiori a los apécerifos no apocalipticos o menos apo-
calipticos.

No toda la literatura apécrifa ni la apocaliptica nacieron en circulos
jasidicos. No parece acertada la aseveracion de G. F. Moore, R. Travers
Herford y M. Smith® de que los apocalipticos fueron grupos margina-
les dentro de un judaismo normativo u ortodoxo. Hasta después del
afio 70, tras el sinodo de Yabné, que £ijé la ortodoxia judia canonizando
la tendencia liberal de la escuela de Hillel, no se puede hablar de orto-
doxia en el judaismo, sino de ortopraxis, de cumplir o no cumplir la ley
de Moisés. Y en este aspecto los apécrifos, los apocalipticos, son, sin
excepcién, fervorosos partidarios de la Tord, aunque a veces la expliquen
de manera distinta e incluso con mayor rigor que la halaké farisea. Na-
die, pues, tenia razones para marginar por sus ideas a los grupos que
mantenfan conceptos apocalipticos. El relativo aislamiento de tal litera-
tura ocurrird mas tarde, después del afio 70 d.C.

Debido a todo esto es arriesgado relegar a los apocalipticos al extra-
radio del judaismo en grupos esotéricos no ortodoxos, al margen o frente
al farisefsmo. En Qumran, donde se escribié o leyé mucha literatura
apocaliptica y donde han aflorado numerosos documentos de este tipo,
unos conocidos, otros desconocidos, hubo ingresos masivos de laicos
fariseos que se unieron al grupo principal de la secta, constituido por
sacerdotes. Es inexacto afirmar que tal literatura es opuesta al farisefs-
mo, como es inexacto decir que la literatura apdcrifa tiene cardcter fari-
seo, segiin la opinién de R. H. Charles y, posteriormente, de S. Zeitlin.
También carece de consistencia la opinién de algunos que consideran la
apocaliptica como literatura de zelotas, pues éstos surgieron después de
Cristo, cuando gran parte de esta literatura estaba ya escrita y contaba
con afios o siglos en su haber. Los zelotas pudieron, eso si, inspirarse
y solazarse con unas obras que suspiran por la pronta liberacién de Is-
rael, sentimiento profundo y constante de apocalipticos y zelotas. En
suma: «Los escritores apocalipticos podian encontrarse no en uno solo,
sino en muchos partidos, conocidos y desconocidos, y entre gentes no
afiliadas a partido alguno» %. El pensamiento apocaliptico estaba muy
extendido en el judaismo y atraia a muchos individuos de diversas sec-
tas. Los descubrimientos de Qumrén han confirmado la intuicién de

3 Cf, E. Schweizer y A. Diez Macho, La Iglesia primitiva, medio ambiente, orga-
nizacién y culto (Salamanca 1974) 95; cf. nota 4 del apartado XIII.
* Russell, op. cit., 27.
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A. Hilgenfeld ®, en el siglo pasado, y la de Kohler?, a principios de
éste, de que la apqcalipt_1ca estd intimamente ligada a los esenios. Com-
partimos esta opinién, siempre que no se excluya la posibilidad de que

se hayan escrito obras apocalipticas y no apocalipticas fuera de circulos
esenios

*® A. Hilgenfeld, Die jiidische Apokalyptik in i jchtls 7
(Jena 1857, seimps Amsté?d;g f96 610)02;63;{7»‘:,% in ihrer geschichtlichen Entwicklung

: éefwt;b SEngﬂlclopedia V, 224,
- P. Sacchi, art, cit., 56, donde menciona como partidarios de la vinculacié
de apocaliptica con esenismo a Ringgren, Cross, Reicke, a los que se podrian aﬁa&?
otros muchos nombres, como el de M. Delcor, Le milien d’origine et le dévelop-

pement de I'Apocalyptique juive, en W. C. Unni [tté i
Tenach et Mischna (Leiden 1974) 105,117, s (b La litkérature juive entre

VIII

DIVERSOS TIPOS DE COMUNIDADES JUDIAS
REFLEJADOS EN LOS LIBROS APOCRIFOS

Algunas de estas comunidades son dificilmente clasificables. Empe-
zaremos describiendo una comunidad muy estricta en exigencias morales
y religiosas: la comunidad que dio origen al Libro de los Jubileos y que
pertenece a las de dificil clasificacién. Este libro, que contiene historia,
apocaliptica y sobre todo halakd, y que se ha atribuido a muy diversos
grupos dentro del judaismo, puede servir de ejemplo para ilustrar la
dificultad que entrafia sefialar con certeza la procedencia de los apécri-
fos. Charlesworth asegura que ninguno de los colaboradores de su edi-
cién de los pseudoepigrafos del AT se atreve a atribuir claramente un
documento dado a una secta determinada. De hecho, Jubileos se ha
atribuido a un autor samaritano (Beer, 1856), a «un judio del templo
cismitico de Leontépolis» (Frankel, 1856), a un fariseo muy estricto
(Dillmann, Ronsch, Bousset, Bertholet, Schiirer, Chatles, Davies, etc.),
a un esenio (Jellinek ya en 1855; Lagrange, Dupont-Sommer, Milik,
Russell, Testuz, Sacchi, etc.)?. Cuando parecia que se habia llegado al
consenso de que el libro habfa nacido en una comunidad esenia o, mejor,
preesenia, E. P. Sanders 2 pone en tela de juicio tal atribucién rebatiendo
los argumentos de M. Testuz y de Davenport . Testuz defiende que Ju-
bileos proviene de una comunidad de «elegidos» entre los israelitas, de
una comunidad separada. En esto se parecetia al Documento de Damas-
co, que depende de Jubileos (CD 16,3-4) y que procede de una comu-
nidad esenia «separada» del comiin de los israelitas, como hoy se suele
admitir. Sanders replica a Testuz que vinicamente Jub 1,19 habla de los
«elegidos de Israel» y que tal sintagma, examinado a la luz del conjunto
de las ideas del libro, no ha de entenderse como los elegidos entre los
israelitas, sino como «los elegidos, los istaelitas» . G. Davenport * argu-
ye que existe una estrecha relacién entre el circulo judio en que nace
Jubileos y el de los esenios. En su teoria, no indiscutible, de dos redac-
tores de la obra (Ri y Ry), el segundo, autor de Jub 1,27s; 1,29¢c; 4,26;
23,21 y 31,14, habria vivido en Qumrén entre esenios. La actitud adver-
sa ante el templo que aparece tanto en Jubileos como en Qumrin y el
uso del mismo calendario solar en vez del lunar postularian para Jubileos
un origen esenio o preesenio. A esto replica Sanders® que el principal

U Cf. M. Testuz, Les idées religieuses des Jubilés (Parfs 1960) 179ss; M. Delcor,
Le milieu d’origine..., 108-110; P, Sacchi (ed.), Apocrifi..., 189. M. McNamara, en
Palestinian Judaism and the New Testament, 83, clasifica Jubileos entre la literatura
de Qumrin,

> E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism (Filadelfia 1977).

* G. Davenport, The Eschatology of the Book of Jubilees (Leiden 1971) 17,

* Sanders, op. cit., 362-364.

* Op. cit,, 1517,

¢ Op. cit., 385.
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argumento —uso del calendario solar— es débil, pues los especialistas
discuten si tal calendario era igual o sélo parecido en las dos comuni-
dades.

M. Delcor es decidido partidario del origen esenio o preesenio de
Jubileos por sus similitudes con el Génesis apécrifo de Qumrén’, del
que serfa un compendio®. Jubileos tiene analogias con el Documento
esenio de Damasco. Divide la historia en jubileos de 49 afios, dato en
que se parece a Daniel, cuyas setenta semanas de afios (Dn 9,24), o sea,
cuatrocientos noventa, equivalen a diez jubileos de cuarenta y nueve
afios. Proviene, pues, de un medio semejante al de Daniel, jasidico, pero
no enteramente igual, ya que Daniel admite la resurreccién del cuerpo,
mientras que Jubileos (23,30) piensa en la felicidad de los justos en el
miés alld y los huesos reposan en el sepulcro antes de la resurreccién®.

De todo lo anterior se deduce que no podemos atribuir con certeza
el libro de los Jubileos a una comunidad determinada . Tiene rasgos
de comunidad jasidica o preesenia, de la comunidad esenia de Qumrin
y de la comunidad farisea. Por tanto, la actitud més cientifica respecto
a este apéerifo y a otros muchos es quizd renunciar al encasillamiento
del libro en un grupo estrictamente determinado del judaismo y recor-
dar que en esta época habia pluralismo de doctrinas y grupos.

Lo dnico que podemos hacer es disefiar el petfil del conjunto de las
personas entre las que nace Jubileos. Enumeramos a continuacién las
caracteristicas distintivas de tal comunidad:

a) Se trata de un grupo que no se ha desgajado oficialmente del
pueblo judio, pero que se encuentra espiritualmente escindido del Israel
infiel y helenizado: «Todos los hijos de Israel... equivocardn la norma
de los afios» (Jub 6,34). El fragmento apocaliptico de Jub 23,16-32 pone
de manifiesto (vv. 16-21) el pecado de los judios helenistas. Sin embargo,
no legisla para un grupo separado, sino para todo el pueblo de Israel.

b) Es un grupo muy rigorista en el cumplimiento de la ley de
Moisés. El autor aprovecha la narracién para introducir halaki escrita
en las tablas de los cielos. Si Dios cubre la desnudez de Addn y Eva
(Jub 3,31) es porque la desnudez est4 prohibida; los incestos de Rubén
y Biljd y de Judd y Tamar ilustran sobre la prohibicién de tal acto
(Jub 33,10-20; 41,23-27). Describe la historia de manera que el lector
pueda deducir una norma de conducta: asi pinta a Abrahdn como un
modelo de fidelidad a Dios y de paciencia. La comunidad esenia de Da-
masco (DC 12,3-6) no castiga con la pena de muerte la violacién del

7 Parecidos que no considera probados J. Fitzmyer, The Genesis Apocryphon of
Qumran Cave 1 (Roma 1966) 11,

® ]. Fitzmyer, The Genesis Apocryphon (Roma 1971) 16-19; defiende que
1QapGn depende de Jubileos.

* Delcor, Le milien d’origine..., 108-110.

¥ A Dillmann, el primer editor del texto etiépico de Jubileos (1859), lo clasifica

gcir;lo libro apocaliptico; cf. A, Dillmann, Psexdepigrapha, en Herzog, RE XII (1960)
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sibado, Jubileos si (2,25-27). El sdbado, para cuya observancia Dios
separé a Israel de las naciones, lo guarda el mismo Dios (Jub 2,’19.
20.30); esto va contra la creencia rabinica de que Dios trabaja en §aba}-
do, pues hace nacer nifios en ese dia y juzga a los muertos. Jesds justi-
fica sus curaciones en sibado diciendo que «el Padre sigue hasta el
presente obrando (en sdbado). Yo hago como él» (Jn 5,17). Segtin Jubi-
leos, no se puede verter agua en sdbado; también lo prohibe el Docu-
mento de Damasco (CD 11,1-2) y el carafsmo; tampoco en este di_a se
pueden tener relaciones conyugales. La circuncisién, el sébado y la fiesta
de Sabu‘ot —de renovacién de la alianza después del diluv1o:—_ son
observados por los dngeles (Jub 6,7). En sdbado no estd permitida la
guerra: hay que observarlo aun a costa de la propia vida (Jub 50,12);
Se mantiene la ley del talién para el que derrama sangre (Jub 6,8), asi
como la prohibicién de no comer carne con sangre (6,7.10.13). Los ma-
trimonios mixtos estin vedados (20,4; 22,20). Esta obra atesora nume-
rosas halakot nuevas que no se hallan recogidas en la Misna.

¢) Como muchos autores han sefialado, Jubileos presenta numero-
sas semejanzas con Qumrén, aunque también notables discrepancias. La
comunidad de Jubileos no vive en un cenobio como la de Qumrén, ni
ha renunciado al matrimonio, ni se ha separado del templo, ya que
legisla sobre sacrificios. Los pecados que recrimina se refieren muchas
veces al culto o al ritual (Jub 6,2; 11,5s; 15,34, etc.). Otorga relevante
importancia a las leyes ciltico-rituales (1,14; 2,33; 3,10s; 4,5; 6,1s5.17;
15,25; 16,29; 21,5ss). En Qumrdn se esperan dos mesias, el de Aarén
y el de Jud4; en Jubileos, tan sélo este Gltimo, y no se da espacio ni
relieve al mesianismo. En Qumrdn, el sumo sacerdote es un malvado;
no asi en Jubileos.

Las similitudes entre estas dos comunidades son abundantes, a pesar
de las diferencias mencionadas: primacfa absoluta de la ley, predestina-
cién como entre los esenios ! y en tantos textos de Qumrin (como
1QS 3,15-17), dualismo, tablas celestes (concepto que parece existir tam-
bién en Qumrén) 2, calendario solar, muy corriente entre los sacerdotes.
Este calendario, que provenia de Egipto, se introdujo en primer lu_gar
para la vida civil y, en tiempo de los Hasmoneos, también para la vida
religiosa, lo cual motivé la ruptura de los esenios con el clero oficial.
Hay muchas coincidencias, pues, entre Jubileos y Qumrén, en cuyas cue-
vas 1-4 se han encontrado nada menos que doce manuscritos de esta
obra B, Nickelsburg dice: «Las conexiones entre el Libro de los Jubileos
y la comunidad de Qumr4n son especialmente estrechas». Jubileos, que
procede de una secta no conocida, estd relacionado con los grupos de
los que proviene Dn 10-12; 1 Hen 72-82; 85-90; 93,1-10 + 91,12-17.

! Josefo, Ant, 13,2,5, 172-173. o ]

1z gj%.e]. C. van der,sKam, Textual and Historical Studies in the Book of Jubilees
(Missoula 1977) 259. . .

8 Cf, B, Noack, Qumran and the Book of Jubilees: «Svenks Exegetisk Ars-Bok»
22-23 (1957-58) 193-194 y 263, n. 100.
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Todas estas comunidades tienen como herederos a los miembros de
s 14
Qumrén ™.

d) El origen sacerdotal de Jubileos se percibe en la importancia
desmedida que el libro otorga a Levi (31,32). Jacob constituye a este
hijo suyo en sumo sacerdote y le paga el diezmo. Si bien Jubileos no
ha roto aiin, como los esenios, con los sacrificios del templo, sus puntos
de vista llevan implicita esa ruptura ™. Jubileos parece admirar la obra
de los Macabeos (34,2-4; 37-38), pero no es seguro que se aluda aqui
a tales guerras; no es partidario de los Hasmoneos, de que detenten el
sacerdocio y el poder civil: el templo estd contaminado (23,21), debido
seguramente a la ascensién al sumo sacerdocio de Jasén, Menelao y sus
sucesores.

El ejemplo de Jubileos nos muestra cudn azaroso es atribuir con
seguridad un apécrifo a una secta judia determinada. La dificultad es
constante en gran parte de la literatura apécrifa y se acrecienta por
diversas razones, como es el hecho de que se trata de obras misceldneas,
de diversos autores y de épocas diferentes. Un ejemplo clasico es 1 He-
noc, coleccién de cinco libros escritos en tiempos diversos y sobre temas
muy dispares. El primero, Libro de los Vigilantes, es originario, al pa-
recer, de circulos sacerdotales y puede pertenecer al siglo 1v a.C. El
segundo, las Parsbolas, es el mis reciente y reconoce ensefianzas bdsicas
de basidim apocalipticos. Respecto a la dataci6n, algunos piensan que se
trata de una obra poscristiana y otros lo sitdan en el siglo 1 a. C.

El Apocalipsis de las Diez Semanas (1 Hen 91,1-94,1) es un docu-
mento muy antiguo. Refleja un grupo penetrado por preocupaciones
proféticas y sapienciales. Ampara su inteligencia de la ley en figuras del
pasado como Henoc y Abrahdn. Vive tiempos dificiles y cree estar ya
en la época escatolégica. Posee una ciencia secreta, y sus adeptos llevan
espada (cf. 1 Hen 91,12). El nuevo mundo se avecina, y la ley serd la
fuente de la felicidad. Se trata de un conjunto de laicos piadosos, rela-
cionados con un sacerdocio distanciado del templo de Jerusalén. Es un
grupo de «elegidos», espititualmente afines a los posteriores esenios de
Qumrdn. La mencién de la espada en la «octava semana» autoriza a si-
tuar a estas gentes en las luchas de los Macabeos como miembros de
aquellos basidim que hicieron causa comiin con ellos (1 Mac 2,42). El
Apocalipsis de las Diez Semanas pudo ser un escrito dirigido a templar
los 4nimos de los combatientes *.

El apocalipsis o visién en suefios de los animales simbélicos, o his-
toria simbdlica de Israel, arranca de circulos apocalipticos del tiempo de
los Macabeos. Estos grupos muestran, historia en mano, que es inmi-
nente el fin escatolégico, el definitivo triunfo de Dios y de sus fieles.

“ Cf. Nickelsburg, op. cit., 79.
¥ Cf. Annie Jaubert, Lz notion d'alliance dans le judaisme aux abords de Pére

chrétienne (Patis 1962) 90s y 96. Esta autora clasifica Jubileos como prequmrénico;
igualmente E. Schwarz, op. cit., 127-129.

' Este es su Sitz im Leben segn Ferdinand Dexinger, Henochs Zebnwochen
Apocalypse und offene Probleme der Apocalyptikforschung (Leiden 1977) 187-189.
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La parénesis de 1 Hen 91-104 y 105-108 puede representar el testa-
mento de Henoc, escrito por un autor sapiencial. 1 Hen 94-105 contiene
la epistola de Henoc dirigida a sus hijos acerca del juicio de los peca-
dores y la salvacién de los justos. Lo mds probable es que esta carta, o
al menos parte de ella, proceda de un grupo relacionado con Qumrén .

El Libro de Astronomifa (1 Hen 72-82) proviene de circulos sacerdo-
tales y, aunque estd escrito con anterioridad a Qumrdn (s. 111 a.C.),
sienta las bases del calendario solar de Jubileos y Qumran ®.

Los Testamentos de los Doce Patriarcas son otro ejemplo de dificil
filiacién. La base de este documento es un testamento judio de los pa-
triarcas donde se efectuaron después interpolaciones cristianas. Esta es.
la tesis mds comiin desde el siglo pasado. Hace afios, M. de Jonge defen-
dié que se trataba de una obra cristiana ® inspirada en fuentes judias
como los testamentos de Levi y Neftali, Jubileos y la haggadi. Compar-
tieron esta opinién J. Daniélou, J. Carmignac, J. Schmitt, F. M. Cross,
J. T. Milik y otros ®. Posteriormente De Jonge ha cambiado de postura,
acerciandose a la tesis corriente: los Testamentos de los Doce Patriarcas
es un libro judio con interpolaciones cristianas?. Admitiendo que la
base de la obra es un escrito judio, ésta, segin J. Becker Z, ha sufrido
dos redacciones. El libro original judio, segin la historia de su tradicién
realizada por K. H. Rengstorf #, comenzé siendo un primitivo testamen-
to de José, dirigido a la didspora judia, probablemente de Egipto, al que
se afiadieron después los testamentos de Levi y Judd y posteriormente
los demds. Contamos, por tanto, con numerosos autores o redactores,
de épocas muy diversas, lo cual dificulta enormemente la filiacién de los
Testamentos.

Otro ejemplo de este tipo pueden ser los Salmos de Salomén, que
se han atribuido undnimemente a una comunidad de impronta farisaica.
Tal asignacién ha sido recientemente puesta en duda por R. B. Wright %,
para quien serfa un escrito emparentado con los manuscritos de Qum-
ran, nacido de un grupo judio apocaliptico de mediados del siglo 1 a. C.
Teniendo en cuenta las similitudes y diferencias entre estos Salmos de
Salomén, la Regla de Qumrdn y el Documento de Damasco, parece posi-

7 Nickelsbutg, op. cit., 149. o .

8 Cf. J. Maier y J. Schreiner (eds.), Literatur und Religion des Friibjudentums
{Wurzburgo 1973) 241-243. )

® M. de Jonge, The Testaments of the Twelve Patriarchs. A study of the text
composition and origin (Assen 1933).

2 (Cf. P. Sacchi, Apocrifi..., 7156.

2 M, Delcor, Le milieu de développement..., 115, }

2 ¥, Becker, Untersuchungen zur Entstebungsgeschichte der Testamente der zwoly
Patriarchen (Leiden 1970). )

3 K. H. Rengstorf, Herkunft und Sinn der Patriarche-Reden in den Testamen-
ten der zwolf Patriarchen, en La Littérature juive entre Tenach et Mischna (Leiden
1974) 44-47. .

*'R. B. Wright, The Psalms of Solomon, The Pharisces and the Essenes, en
R. A. Kraft (ed.), 1972 Proceedings, International Organization for Septuaginta and
Cognate Studies and the SBL, Pseudepigrapha Seminar, Septuagint and Cognate
Studies, ntm. 2 (Montana 1972) 147,
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ble distinguir varios grupos o comunidades dentro del movimiento apo-
caliptico de la época a que nos referimos. J. O’Dell ® defiende que los
Salmos de Salomédn son de origen sectartio mds que farisaico. Incluso,
segin todo esto, se acercarian a un grupo judio paraesenio.

También se atribuye a un grupo esenio o paraesenio el Testamento
0 Asuncién de Moisés: Perteneceria a un circulo sectario sacerdotal sado-
quita, opuesto a Herodes y a los Hasmoneos, conttario al culto contem-
pordneo del templo y defensor del retorno a la ley de Moisés %. El libro,
escrito poco después de la muerte de Herodes el Grande, tiene grandes
semejanzas con los textos de Qumrdn, lo cual hace suponer que fue
redactado por esenios o por un grupo de doctrina similar. Esta filiacién
y datacién, expuesta por J. J. Collins, son modificadas por G. W. E.
Nickelsburg #. Para este investigador el escrito seria mucho mds anti-
guo. Procederia de un ala sacerdotal del movimiento jasidico no beli-
cos0, a juzgar por la importancia concedida al templo, a los sacrificios,
al levita Taxo, por la referencia (AsMo 6,1) a los reyes sacerdotes has-
moneos que pecan en el santo de los santos, etc. Posteriormente se
produciria la interpolacién de los capitulos 6-7 en circulos esenios . El
libro critica acerbamente al Israel infiel, sacerdotes, fariseos, etc., pero
estampa esta atrevida frase: «El mundo ha sido creado por causa de
Israel» (1,12). K. Haacker® aduce argumentos en favor del cardcter
samaritano de la Asuncién de Moisés, peto no parecen probatorios.

De todos modos, después de producirse los descubrimientos de Qum-
rén la mayor parte de los apdcrifos del AT se sitian en grupos sectarios
y apocalipticos, esenios 0 paraesenios, es decir, similares a los esenios
de Qumrén, Como hemos sefialado, se ha intentado relacionar con Qum-
rén incluso los Salmos de Salomén, que son fariseos. Hemos visto que,
a pesar de las dificultades que existen para una filiacién esenia, hay mu-
chos autores que atribuyen Jubileos a un medio esenio o paraesenio.
También se adjudica a los esenios 1 Henoc, o parte de é1 %, Entre los
manuscritos de Qumrdn se han descubierto numerosos fragmentos ara-
meos de este libro *,

= ¥, O'Dell, The religious background of the Psalms of Solomon: RQ 3 (1961)
241-258.

% Cf. A. Jaubert, op. cit., 258.

7 3. J. Collins, The Date and Provenance of the Testament of Moses; G. W.
Nickelsburg, An Antiochian Date for the Testament of Moses, y The Date and Pro-
venance of the Assumption of Moses, Excursus A, en Studies on the Testament of
Moses, Seminar Papers (ed. por G. W. E, Nickelsburg), The SBL Pseudepigrapha
Group, Septuagint and Cognate Studies, ntim. 4 SBL (Cambridge 1973) 45.

# Cf. A. Paul, Bulletin de littérature intertestamentaire: «Rech. Sc. Religieuse»
62 (1974) 423.

3851210%' Haacker, Assumptio Mosis - eine samaritanische Schrift?: TZ 25 (1969)

* M. Delcor, Le milieu de développement..., 110-114,

' Cf. M. Black, The Fragments of the Aramaic Enoch from Qumran, en W. C,
Unnik (ed.), Le Littérature juive entre Tenach et Mischna (Leiden 1974) 15.28;

{97’16‘) Milik, The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran Cave 4 {Oxford
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Los Testamentos de los Doce Patriarcas conectan hasta tal punto, por
afinidad de doctrina y espiritualidad, con los manuscritos esenios de
Qumrén, en los que A. Dupont-Sommer y M. Philonenko han defendido
la filiacién esenia de la obra entera, incluidas las interpolaciones cris-
tianas, que estos autotes explican como referidas al Maestro Justo .
Abundantes fragmentos arameos del Testamento de Levi ® han sido ha-
llados en Qumrdn. Los diversos testamentos parecen ser, en su redac-
cién final, producto de una comunidad muy parecida en espiritu a la de
Qumrdn, aunque no practicaba la vida en comin. El autor del libro
parece de casta sacerdotal por la importancia que otorga a Levi, no sélo
en el testamento de este patriarca, sino también en los demds: Levi dard
origen al mesias sacerdotal, Jud4 reconoce la superioridad de Levi.

A pesar de su procedencia, el autor no teme polemizar contra los
sacerdotes, ya que ensefian el error y persiguen a los justos. Es denomi-
nador comun de las haburot o cofradias de judios piadosos atacar al
sacerdote indigno encaramado en el poder. Como el libro es de impronta
esenia, el templo no tiene relieve en él. Otro objeto de sus ataques son
los escribas e intérpretes de la ley, hipScritas que la adulteran; con esto
parece apuntar a los escribas fatiseos.

La gran virtud de los testamentos —en particular del de Isacar—
es la haplotes o simplicidad, reverso de la hipocresia farisea. A lo largo
de su desarrollo literario (140 a 110 a. C.) se van acentuando los trazos
apocalipticos. Como obra de caricter esenio, subraya la fidelidad a la
ley e insiste, méds que en las leyes generales, en una moral encratita que
concuerda con la de Qumrdn: templanza, sujecién de las pasiones, del
amor habendi, pureza, compasién por el pobre, ascesis sexual. Pondera
la castidad de José, la de Raquel. El testamento de Rubén (5,1-3) es mds
misdgino que los rabinos. Filén, en su Apologia de los judios, S 14-17,
pone re relieve la misoginia de los esenios. Practican ademds ayunos,
vigilias y son abstemios *.

Considerando todos estos aspectos se puede decir que la comunidad
que se refleja en los testamentos era parecida a la de Qumrdn. La gran
diferencia entre ambas estriba en que los esenios de los testamentos
eran pacificos, enemigos de la guerra. Filén, en Quod omnis probus
liber sit (78), describe a los esenios como pacificos y, en la misma
obra (91), dice que la koinonia de los esenios supera toda ponderacién.
Los testamentos, junto con la Carta de Aristeas, son los libros judios
mds ponderativos del amor, de la agape. El conocimiento se extenders
a todas las naciones (TestLev 18,9), Dios serd glorificado por todos los

%2 A. Dupont-Sommet, Nouveaux apercus sur les mss. de la Mer Morte (Paris
1953) 63-84; 1d., Les écrits esséniens découverts prés de le Mer Morte (Parfs 1959)
313-318; M. Philonenko, Les interpolations chrétiennes des Testaments des douze
Patrigrches et les manuscrits de Qoumrdn (Cahiers de la Revue d’Histoire et de
Philosophie religieuses, nim. 35; Paris 1960) 59s.

® Cf. J. T. Milik, Le Testament de Lévi en araméen. Fragments de la grotte 4
de Qumran: 4QTLevi ar: «Revue Biblique» 62 (1955) 398-406.

* A. Jaubert, op. cit., 272-278.

5



66 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

pueblos (TestJud 25,5), los justos de las naciones se reunirdn (TestNef
8,3), los gentiles y los israclitas se congregardn en el templo (Test
Benj 9,2) =

La Vida de Adén y Eva tiene también rasgos que hac;n sospechar
su origen esenio, como la separacién por sexo de los animales en el
parafso y el exquisito cuidado en la sepultura de los muertos.

% A. Jaubert, op. cit., 279s.

IX
COMO ERA UNA COMUNIDAD ESENIA

Dada la importancia de las comunidades esenias o paraesenias en el
desarrollo de la literatura apécrifa judia y dado que se han encontrado,
entre los textos de Qumrén, fragmentos de varias de sus obras conoci-
das y de muchas desconocidas (que no forman parte de nuestra publi-
cacién), describimos a continuacién la comunidad del Mar Muerto como
modelo igual o parecido a la que dio origen a buena parte del conjunto
de libros que publicamos. Conviene anotar que dentro del movimiento
esenio habia diversidad de grupos®.

Parece ser que lo que determiné el origen de la comunidad de Qum-
rén fue el nombramiento de Jonatdn, hetmano y sucesor de Judas Ma-
cabeo, como sumo sacerdote. Este hecho se producia después de haber
ocupado tal cargo los tres sacerdotes helenizados: Jasén, Menelao y Alci-
mo, nombrados por Antioco IV Epifanes y Demetrio IV, y tras el vacio
sacerdotal de los afios 159-152 a.C. Tales circunstancias debieron de
ser las que provocaron la retirada al desierto de los basidim guiados por
el Moreb sedeq o Maestro Justo. En 143-142 fue ejecutado, por orden
de Trifén (1 Mac 12,48; 13,23), Jonatdn, «el sacerdote impfo», y a este
hecho aluden 1QpHab 9,9-12 y 4QpSal 37,1,18-20. Por esta época se
produjo la incursién de los partos en Babilonia (141-140), y muchos
judios que vivian alli huyeron hacia Palestina; cerca de Damasco se
unirian a los basidim del Moreb sedeq comenzando el movimiento esenio.
Después se produciria el traslado a Qumrén, pero no antes del 128
antes de Cristo 2,

Cuando Simén, hermano de Jonatdn, le sucede como sumo sacer-
dote, hacia el 140, parte de los basidim, sobtre todo sacerdotes del tem-
plo, se instalan en Qumrén sobre las ruinas de la «ciudad de la sal»
(Jos 15,62), junto al Mar Muerto. La comunidad se amplié con la entra-
da de numerosos fariseos perseguidos por Juan Hircano (134-104), al
final de cuyo reinado murié el Maestro Justo, superior de la congrega-
cién. Alejandro Janeo (103-76) continué sin piedad la lucha contra los
fariseos, a los que favorecié en cambio su esposa y sucesora, Alejandra
(76-67). Durante los afios 66-62 a.C., los romanos conquistaron el
Medio Oriente y Palestina; son los kittim de los documentos de Qum-
rdn. Los esenios abandonan el lugar en el reinado de Herodes el Grande
(37-4 a.C.) y reaparecen en Qumrén en la época de Arquelao (4 a.C.-
6 d. C.). El cenobio fue destruido el afio 68 d.C., lo que causé el fin
de la comunidad.

' Cf. A. Gonzdlez Lamadrid, Los descubrimientos del Mar Muerto (Madrid
1971) 211.219.

* A. Gonzdlez Lamadrid, op. cit., 124, Cf. también M. Delcor y F. Garcia Mar-
tinez, Introduccién a la literatura esenia de Qumrin (Madrid 1982) 52-54,
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La comunidad de Qumrén se consideraba el auténtico Israel: la co-
munidad del éxodo, el resto de Israel; es una comunidad separada.
1QS 5,5 la denomina yabad ha-berit, «comunidad de la alianza». El tér-
mino yabad significa comunién, los que estdn juntos®. El término se
refiere a una comunidad religiosa reducida, de pocos miembros, selec-
cionados por un noviciado riguroso. Tal comunidad se califica a si misma
como santa (yabad qodes, 1QS 9,2), fiel y pobre (yabad emet wanwat,
1QS 2,24), como comunidad de Dios (yabad El, 1QS 1,12; 2,22), fiel
a Dios (yabad amitto, 1QS 1,26) y, naturalmente, como yabad “olamim,
comunidad etetna,

Esta costumbre de adjudicarse epitetos de santidad es propia de
todos los grupos religiosos que se forman dentro del judaismo bajo el
comiin denominador del jasidismo. Ya se encuentra en los escritos tar-
dios de la Biblia *. Pero no siempre estos epitetos reflejan una realidad,
sino que expresan la vanidad del pueblo de Israel, que se consideraba
santo porque estaba llamado a serlo (Lv 19,2; 11,44; 20,7.26; Nm
15,40; Dt 28,9) y decia ser lo que debia ser,

En el caso de Qumrin, estos calificativos debfan de responder a una
realidad no sélo cuando se aplican al ysbad o comunidad inicial redu-
cida, de pocos miembros, muy estricta y selectiva, sino también cuando
se atribuyen a la ‘edab, comunidad amplia, de més miembros, destinada
a abarcar a todos los verdaderos israelitas en el futuro escatolégico inmi-
nente que ya en parte se realiza en Qumran por la posesién del Espiritu
Santo °.

No ha de extrafiar el elevado ndmero de veces que aparece la deno-
minacién ‘edab en los textos de Qumrin, ya que el sentido cldsico de
tal término es el de «asamblea de guerreros», de hombres de armas. La
‘edab de Qumrin es una congregacién de fieles al Sefior, pacificos en el
presente, pero ejecutores en el futuro de la guerra escatoldgica contra
los hijos de las tinieblas para constituir la gran comunidad escatoldgica
de los fieles. Dado su propésito de formar, recurriendo incluso a la
guerra santa, la congregaci6n fiel a la alianza, se puede aplicar a si misma
con justicia los calificativos de «congregacién santa» (1QSa 1,9.12.13),
«congregacién de Dios» (1QM 4,9) o «congregacién de los pobres»

3 Aparece 90 veces en los escritos de Qumrdn, 63 de ellas en el documento
miés antiguo, el Serek ba-yabad, Regla de la Comunidad, del s. 11 a.C.; cf. José
M. Casciaro, El vocabulario de Qumrin en relacién con el concepto de Comunidad,
en XXVIII Semana Biblica Espasiola (Madrid) 327s; cf. también, del mismo autor,
El vocabulario técnico de Qumrin en relacién con el concepto de Comunidad. Es-
tudios preliminares para una eclesiologia biblica: «Scripta Theologica» 1 (1969) 1.*
y 2.* parte,

* 2 Esd 8,57 y 8,28 llama a Israel los hagioi, los santos; Sab 17,2 los denomina
pueblo piadoso (laos bosios), «semilla irreprensible» (sperma dmempton), pueblo
santo (laos hosios, Dn 7,27; Dn 8,24 Teod.; 2 Mac 15,24; 3 Mac 2,6),

* “Edab, como denominacién de la Congregacidn, figura 21 veces en 1QSa (Regla
de la Congregacién, escrita hacia el 110 a. C.), 17 veces en 1QM (Guerra) y 15 veces
en CD o Documento de Damasco, documentos posteriores, el ltimo de alrededor
del afio 60 a.C.; cf. J. M. Casciaro, art. cit., 328,
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(‘adat ebyonim, 4QpSa 137: 2,10). La denominacién de «pobres» cua-
dra a la ‘edab qumrénica, pues practicaba la comunidad de bienes y la°
renuncia a ellos como parte de una vida de ascesis muy estricta que
incluia €l celibato ©,

Al ampliarse el niimero de miembros de la ‘edab se formaron comu-
nidades menores. En Damasco existia una que prohibia, entre sus not-
mas ascéticas, la poligamia del rey simultdnea y, al parecer, sucesiva.
Con el nombre griego de ferapeutas habia en Egipto comunidades ese-
nias, cenobios de hombres y mujeres contiguos, pero separados, donde
practicaban el celibato al igual que las comunidades de Palestina.

Las comunidades menores o filiales eran visitadas por un mebagger,
un episkopos, que parece tener relacién con los episkopoi de la primitiva
Iglesia cristiana.

El uso tan frecuente en los aledafios del cristianismo del concepto de
comunidad religiosa, santa y eterna realizado por grupos apocalipticos,
que en tantos otros aspectos han marcado la expresién y el pensamiento
del NT, aclara el hecho de que Mt 16,18 y 18,17 ponga en boca de
Jestis la palabra ekklesia’.

¢ Ademds de yabad y edab, la literatura de Qumrén emplea las denominaciones
de gabal y sod para designar la comunidad o congregacién. Son términos menos
precisos que los dos anteriores y menos utilizados: gabal, 16 veces en conjunto;
sod, con otros significados ademds del de asamblea, se emplea casi dnicamente en
la Hodayot y 10 veces en 1QS; cf. J. M. Casciaro, art. cit., 328s.

La indeterminacién de sentido —una gran multitud— es propia de la voz gahal
en la Biblia hebrea, donde aparece en escritos de todas las épocas, si bien el Deute-
ronomista concreté su significado como comunidad religiosa de Israel, lamada en
los LXX ekklesia. J. M, Casciaro, previamente a sus estudios sobre la ekklesiz en
los textos de Qumrin, habia estudiado los diversos términos para ekklesia en el
Antiguo Testamento, cf. El concepto de Ekklesia en el A. Testamento: «Estudios
Biblicos» 25 (1966) 317-348, y 26 (1967) 4-38. En Qumrén es escaso el uso de
qahal y s6lo en poco mds de la mitad de las veces denota la comunidad religiosa de
Qumréan. Sod significa, en general, comunidad oculta, secreta; por tanto, pequefia. Se
aplica en Qumrdn especialmente a la comunidad esenia. Cuando gabdl o sod desig-
nan a la comunidad de Qumrin van acompafiados de los mismos epitetos que los
otros dos términos antes sefialados, yabad y “edab: qabal de Dios (1QM 4,10; 1QSa
2,4), sod santisimo (1QS 11,8), sod fiel, sod de santos, sod santisimo de Aardn, sod
de la casa santa, sod de tu fidelidad; cf. J. M. Casciaro, art, cit., 325-433, que estudia
todos estos términos en los diversos documentos de Qumrin.

Acerca del celibato de los esenios, cf. Marc Philonenko, Essénisme et misogynie:
«Académie des Inscriptions et Belles Lettres, Comptes rendus 1982» (abriljunio;
Parfs 1982) 339-350; A. Marx, Les racines du célibat essénien: «Revue de Qumriny
27 (1970) 223-342.

" Ekklesia, en los LXX, es versién normal de qabal, pero lo mismo pudiera ser
traduccién de una de las otras cuatro palabras que significan en Qumrdn «comuni-
dad». J. M. Casciaro, El vocabulario técnico de Qumrin en relacién con el concepto
de Comunidad. Estudios preliminares para una eclesiologia biblica, en «Scripta
Theologica» 1 (1969) 304, ha encontrado apoyo léxico y conceptual para el dicho
de Jests de Mt 16,18, que la critica literaria suele atribuir a factura de la comunidad
cristiana: «Y sobre esta piedra edificaré mzi Iglesia y las puertas del infierno no pre-
valecerdn contra ella». En 1QH 6,26 se dice: «Ti has sentado la comunidad sobre
Tocay (tasim sod “al sela); 1QH 7,89 reza: «Ti has establecido sobre roca mi casa
(= mi comunidad) y las bases eternas de mi comunidad» (we-taken ‘al sela® mabniti
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La comunidad de Qumrdn es cismitica, separada del conjunto del
pueblo de Israel, de su sacerdocio oficial y de sus clases dirigentes, escri-
bas y fariseos. Estaba formada en gran parte por sacerdotes que no pu-
dieron aceptar la sustitucién del sacerdocio sadoquita, el de Onfas III
y sus descendientes, por uno que no lo era, el de los descendientes de
Pinjds, el de los Hasmoneos. Tampoco admitieron el cambio de calen-
dario impuesto en tiempo de Jonatdn, es decir, el calendario lunar, que
sustitufa al solar seguido por los qumranitas y Jubileos. En el fondo
del cisma estaba su disconformidad con el pueblo de Israel extramuros
de la secta, que se autodenominaba pueblo de las promesas, de la alian-
za, pueblo de Dios, sin serlo realmente. Ellos, los miembros de Qumrin,
si lo eran o querian serlo verdaderamente. No bastaba, pues, con ser
israelita de nacimiento; se necesitaba ademds la «eleccién» de Dios para
ser miembro de la comunidad de la salvacién. La Tor4 salva, pero tnica-
mente la que es interpretada mediante la exégesis de Qumrén; la otra
Tord no salva.

Lo cl4sico habia sido dividir a los hombres entre Israel, pueblo de
Dios, y los gentiles. El Tercer Isafas distingue en el propio Israel entre
«siervos de Yahvé», «elegidos» e «infieles», entre los que se salvardn
en el juicio divino y los que serdn condenados. En esta misma linea, los
qumranitas sefialan la existencia en Israel de una congregacién de san-
tidad (1QS 5,20) y otra de hombres perversos (1QS 5,1). Aunque la
Biblia llama de vez en cuando a Istael «mi elegido», «mis elegidos» de
entre las naciones (Is 43,20; 45,4; Est [LXX] 8,12; Sal 105,6.43;
106,5; Is 65,15), el término «los elegidos» se convierte en Qumrdn en
apelacién corriente de la secta, no indicando una eleccién entre las na-
ciones, sino entre los israelitas particularmente. La comunidad que nos
ocupa se consideraba el resto de Israel, los hombres del lote de Dios
(1QS 7,2), «los hijos de la gracia» (1QH 17,20), la secta era comunidad

we>uley <olam lesodi). También Jests pudo hablar de «mi Iglesian (mou ten
ekklesian) en dicho texto, pues los pefarim y Hodayot de Qumrén hablan de «su
congregacién» o de «mi congregacién», 4QpSal 37:15 y 2,5; 4Qplsd 1,3 emplean
literalmente la expresién «congregacién de su elegido» (%adat bebiro). Este «ele-
gido» de Dios en el pefer al Sal 37 es el moreh sedeq, fundador y organizador de
Ia secta. Asf se le llama en 1QpHab 9,12 (en 1QpHab 5,4 el elegido es el pueblo
de Israel).

Por su parte, las Hodayot, por tres veces (1QH 524; 79, y 14,18), hablan de
sodi, «mi comunidad», refiriéndose al Maestro Justo; cf. J. M. Casciaro, art. cit.,
305-307. Si este Maestro puede hablar de su comunidad, ¢por qué Cristo no pudo
emplear el mismo lenguaje? Como Jesis en Mt 16,18 y en los versiculos de la
pericopa correspondiente se expres$ en arameo, debi de emplear el término gabald,
equivalente al hebreo gabal, traducido ekklesia por los LXX, o bien kenista, equi-
valente al keneset hebreo, del griego synagoge traduccién normal de %edab en los
LXX. En hebreo moderno, a la Iglesia se la llama kenesia. Sin embargo, no se puede
descartar la posibilidad de que Jestis hablase hebreo, o que, expresdndose en arameo,
emplease términos técnicos como sod. Este término, en concreto, se prestaba a un
juego de palabras (parece tener dos sentidos en 1QH 7,8-9; cf. A, Jaubert, op. cit.,
154), muy del gusto del judaismo. Como en la pericopa de Mt 16 Jesds emplea el
tarté misma* o doble sentido de una palabra (kefa significa roca y Pedro), sod pudo
ser utilizado por Jesds significando «fundamento» y «comunidad».
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de santos®. Los qumranitas eran esenios, término que parece traducir
hasenim «los fieles», «los leales» entre los israelitas.

Todas estas calificaciones manifiestan la conciencia que los sectarios
de Qumrédn tenian de ser el verdadero Israel, el Israel de Dios. Tam-
bién los fariseos se consideraban «santos», «fieles», pero el Pefer de
Nahin (4QpNah) los descalifica repetidamente. Este descrédito se debe
a que no interpretan la ley con tanto rigor como los qumranitas, sino
que lo hacen suavemente, «mentirosamente» (4QpNah 2,2; 2,6). Por
eso los fariseos serdn castigados por el leén furioso (Alejandro Janeo).
«Los fieles», «los santos», son los miembros de la comunidad de
Qumran.

Los qumranitas, al igual que Pablo, tuvieron que justificar su cisma
del Israel kata sarka: ¢a qué se reducen todas las promesas hechas a los
patriarcas de alianza eterna con sus descendientes? Para el judaismo de
los fariseos y el rabinismo, la condicién de ser hijos de Abrahin segin
la carne era prenda de alianza eterna y de salvacién ®. Para los profetas,
la fidelidad de Dios a las promesas hechas a los patriarcas se habfa redu-
cido a la salvacién de un «resto» (leima, cf. 1 Re 19,18; Am 5,15;
Is 1,9; 10,20-25; 14,32; 10,2; Jr 31,2). El primer apoyo conceptual de
la comunidad cismética fue, pues, la teologfa del «resto» de Israel %°.
Aparte de este apoyo biblico, la secta elaboré toda una teologia justifi-
cativa de la secesién. Como el resto de los apocalipticos, los de Qumran
se crefan en posesién no sélo de la revelacién biblica, que es una frac-
cién minima -—dos de las siete tablas que contienen en el cielo toda la
revelacién—, sino de la revelacién cumplida que se hizo a los patriarcas,
al mismo Addn, a los profetas, y que fue olvidada o perdida. Dios vol-
vi6 a revelarse a los autores de la literatura apocaliptica y asi a los
miembros de la comunidad de Qumrdn, particularmente a algunos de
ellos y en especial al Maestro Justo, gran intérprete de la Escritura
(1QpHab 2,8) ¥, «a quien Dios habia dado a conocer todas las palabras
de los profetas» (1QpHab 7,4-5).

Por tanto, ademds de la Tor4 de Moisés, a cuyo estudio y prictica
se aplicaban con celo sin igual, ademds de la revelacién a los profetas,
entre los cuales contaban a los patriarcas, existia una revelacién de los
misterios (razim) y secretos (sodim), comunicados a los miembros de
la secta®, Gran parte de estos misterios se referfan a la historia del
mundo, pasada, presente y futura o escatolégica. Los sectarios dispo-
nfan, pues, de revelaciones profanas y del don de interpretar las pala-
bras de los profetas. Consideraban estas palabras como anuncios tipicos
de la historia presente y futura y, méds que como profecias, como sue-
fios simbdglicos que habia que explicar, del mismo modo que lo hizo José

* A. Gonzélez Lamadrid, op. cit., 175.

® San. 10,1.

" A. Gonzélez Lamadrid, op. cit.; 172s,

" Cf, Daniel Patte, Early Jewish Hermeneutic in Palestine (Missoula 1975) 215-

218,
2 Cf. D. Patte, op. cit., 218-227.



72 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

con los suefios de sus compaiieros de cdrcel y Daniel con los que apare-
cen en el libro que lleva su nombre. Por eso en Qumran abunda la lite-
ratura de pefarim, de interpretacién de suefios.

El estudio constante de la ley de Moisés —que se habia perdido
hasta el gran sacerdote Sadoq, en tiempos de David (CD 5,2-5)— y del
resto de las revelaciones, graciosamente otorgadas por Dios a los miem-
bros de la secta, les certifica que fuera de ella no hay verdadero cono-
cimiento de la ley y de la verdad, que existen maestros de la mentira
y del error.

A pesar de que los miembros de Qumr4n crefan en la libertad, admi-
tian la predestinacién para el bien y para el mal ®. Como todos los apo-
calipticos judios, afirmaban que Dios tiene escrita de antemano la histo-
ria del mundo y de los humanos. Ellos, naturalmente, habian sido pre-
destinados para el lote de la luz (1QM 13,9). Tal predestinacién no se
funda tanto en la descendencia de los patriarcas o sus méritos —aunque
recuerdan la alianza de los Padres— como en una eleccién gratuita.
Insisten particularmente en esa eleccién las bhodayot, salmos de la co-
munidad, no individuales. Esta teologia justificaba que los qumranitas
fueran el verdadero Israel, el heredeto y continuador de las promesas.

La salvacién por gracia y no por las obras es, segin Sanders, la tGnica
soteriologia de Qumrén; es la doctrina constante, con pequefias varia-
ciones segiin los documentos. No hay otra teologia de salvacién por las
obras. El cumplimiento de los mandamientos es condicién y exigencia
para permanecer en la eleccién, en la alianza con Dios, pero es €l quien
salva, La humana propensién al pecado, que tanto ponen de relieve las
bodayot, como en general toda oracién en que el hombre se enfrenta a
Dios, no desaparecerd hasta el advenimiento del final escatoldgico. Sin
embargo, los esenios de Qumrén tienen medios para expiar sus trans-
gresiones, aunque no todas, al menos segin 1QS. Los que estdn fuera
de la alianza no pueden alcanzar misericordia ni perdén, sélo les espera
el castigo por sus malas obras ™.

La importancia de los sacerdotes entre los esenios de Qumrtdn no
deriva tnicamente de que el nucleo inicial de la comunidad fuera un
grupo de sacerdotes sadoquitas que rompieron con el templo y su sacer-
docio, con el «sacerdote impio» (al parecer, Jonatdn o Simén, hasmo-
neos), sino que se debe, sobre todo, al nexo intimo que liga santidad y
sacerdocio desde el AT. En el consejo supremo de la comunidad habia
doce laicos y tres sacerdotes, representantes de los tres hijos de Levi
{Gn 46,11). El consejo de jueces, segin DC 10,4-6, se componia de seis
laicos y de cuatro sacerdotes o levitas. La divisién menor de la comu-
nidad constaba de un sacerdote y diez laicos (1QS 6,3-4). En la guerra

B3 Cf, A. Gonzéilez Lamadrid, op. cit., 186-189.

% Cf. E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism, 316-321; 291-293 y el apén-
dice 4, donde Sanders refuta la doble via de salvacién postulada por Schulz; una
via de salvacién es por sola gracia, que es la soteriologia de las Hodayet y 1QS,
pero no de todos los textos de Qumrén; cf. Sanders, ibid., 327s; otra via es la salva-
cién por las obras.

COMO ERA UNA COMUNIDAD ESENIA 73

escatoldgica es el sacerdote quien arenga a las tropas, y sacerdotes son
los que hacen sonar las trompetas de ataque. En el banquete escato-
16gico los sacerdotes se sientan antes que el mesfas de Israel y los jefes
de tribu; un sacerdote bendice las primicias del pan y del vino (1QSa
2,11-12). «Sélo los hijos de Aarén deciden en materia de derecho y bie-
nes» (1QS 9,7). En las resoluciones pricticas tenfan preferencia, si bien
les acompaiiaban laicos (1QS 5,2). Impartir la ensefianza era tradicional-
mente funcién de los sacerdotes (Lv 10,11; Dt 33,10; Mal 2,7; Eclo
45,17; Jub 31,15) y asi continué siendo en Qumrin, lo mismo que la
vigilancia del cumplimiento de las leyes (1QSb 3,22-25). El jefe princi-
pal de la.comunidad de Qumrin era un sacerdote llamado moreb sedeq,
maestro justo.

Debido a este destacado papel del sacerdocio se designa varias veces
a la comunidad con la férmula «Aarén e Israel» (CD 1,7, etc.; 1QS 5,6;
1QM 3,13-14). Los laicos participaban de ciertas funciones de los sacer-
dotes, de su santidad, de su obligacién de servir a Dios; pero, segin la
regla de Qumrén, cada uno debia mantenerse en el puesto que le corres-
pondia segin su espiritu. El sacerdote debia discernir mediante un exa-
men anual el puesto de cada uno, adelantarlo o retrasarlo, segtin su con-
ducta (1QS 5,20-24). Si todo Israel, segiin los documentos sacerdotales,
tenfa que ser santo (Lv 19,2; Dt 7,6; 14,2), si todo el pueblo debia ser
«raza santa» (Esd 19,6), los laicos de Qumrdn debian setlo a titulo es-
pecial, participando de la santidad de los sacerdotes ',

El predominio de los hijos de Sadoq, los sacerdotes, en la secta del
desierto hizo necesaria una teologia del templo y de los sactificios. Du-
rante la época en que los istaelitas permanecieron en el desierto, el pue-
blo habia contado con la presencia de Dios en la tienda. Dios estaba con
ellos y con ellos se desplazaba. En Qumrin, la comunidad misma era el
nuevo templo (1QS 5,5ss; 9,3ss; 4QF1; 4Qplsa) %, el santo de los san-
tos. Un templo espiritual, no material como el levantado en Egipto por
un grupo de sacerdotes onfadas y levitas. Este nuevo templo no tenia
necesidad de sacrificios cruentos: bastaban los sacrificios espirituales.
¢No habfan proclamado acaso los profetas Amés, Oseas e Isafas que mds
vale la justicia y la misericordia que los sacrificios? La Reglz de la Co-
munidad dice: «Cuando estas cosas sucedan en Israel, en el momento
fijado, la institucién del Espiritu Santo, fundada en la verdad eterna,
expiard, sin necesidad de la carne de holocaustos ni de la grasa de los
sacrificios, las rebeliones culpables y las infidelidades pecaminosas, para
tornar propicio sobre la tietra el beneplicito divino. La ofrenda de los
labios, con el respeto del derecho, serd como suave olor de justicia, y la
vida perfecta serd como la ofrenda voluntaria de una oblacién agrada-
bles (1QS 9,3-5) Y. En este nuevo culto se asocian los dngeles a los
hombres; el sacerdote es como un dngel de la presencia de Dios. Para

5 A. Jaubert, op. cit., 143-152,
* Cf. A, Jaubert, op. cit., 159; A. G. Lamadrid, op. cit., 174s.
" Cf. A. Jaubert, op. cit., 166-172.
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Qumri4n, la oracién, la buena conducta, el sacrificio espiritual expiaban
los pecados de la comunidad; el destierro de la secta expiaba asimismo
los pecados de una Jerusalén y un templo impurificados. La expiacién
o intercesién de un sacerdocio interior y de un culto espiritual, segin
Filén, abarca un horizonte universal, pues beneficia a todos los hom-
bres. Para el filésofo alejandrino, Abrahdn, el justo, es salvador y mé-
dico de todos los hombres ®.

La funcién expiatoria de la secta, de un grupo de sacerdotes y de
laicos, consistia en borrar el pecado, en purificar lugares o personas. Se-
gin G. Klinzing®, en 1QS 8,2-8; 8,8-10; 9,3-6; 5,4-7, el sujeto de la
expiacién es siempre la comunidad de Qumrdn, que expia con el sufri-
miento del destierro. Sin embargo, Sanders opina que el sujeto que ex-
pia es el grupo de los quince miembros selectos de la comunidad por
medio de las buenas obras y los sufrimientos ®. Dios, tinico que puede
quitar el pecado, habfa confiado a los sacerdotes, segiin la Biblia, la ex-
piacién mediante determinados ritos y sacrificios. Qumrdn no impugna
los sacrificios y la comunidad de Damasco envia ofrendas al templo de
Jerusalén, pero no los poseen, los esperan para el futuro escatoldgico.
No les queda, pues, mds que la expiacién por las buenas obras, el sufri-
miento, la conversién y la oracién. Aunque se menciona tres veces
(1QS 8,6.10; 9,4) Ia expiacién del «pafs» (eres), esto se refiere a una
expiacién vicaria —como la del Siervo de Yahvé— por los miembros
de la secta, no por Israel, ni mucho menos por los pecados de las «na-
ciones de vanidad».

Respecto a los impios de Israel y de las naciones, la funcién de los
sectarios es la aniquilacién (1QM 12,11-12; 1QH 4,26; 6,18.30-32;
1QS 4,12; 1QSa 1,21, guerra escatoldgica contra los goyinz; 1QpHab
13,3-4; CD 20,33-34) #. Tal actitud inmisericorde de odio, guerra y
destruccién contra todos los impios se apoya en ejemplos biblicos, como
el de los levitas que mataron a los id6latras israelitas al pie del Sinai
(Ex 32,36-39), o el de Pinjds, que habia merecido la alianza del eterno
sacerdocio por atravesar a una madianita y a su cédmplice israelita (Nm
25,12-13); se apoya asimismo en el mandamiento de verter la sangre del
que haya impurificado el pafs derramando sangre (Nm 35,33-34) y en
aquellas frases de la Biblia que pregonan el odio de Dios al pecado y el
castigo de los impios. Asi, por ejemplo, en Jr 48,10 se lee: «Maldito
quien hace blandamente el trabajo de Yahvé; maldito quien priva de
sangre a su espada». Si Dios mismo castiga a los impios para hacer
triunfar su santidad (Is 59,15-18; 66,6.15.16; Ez 38,17s; Zac 14,3-5.
12), los de Qumrin debian empufiar la espada para ser testigos de la
justicia de Dios contra ellos y establecer la santidad en el mundo. Su

® A. Jaubert, op. cit., 404-406.

¥ G. Klinzing, Die Umdeutung des Kultus in der Qumrangemeinde und im
Neuen Testament (SLLNT 7; Gotinga 1971) 72,

® P. E. Sanders, op. cit., apéndice 3, 326s.

1 A. Jaubert, op. cit., 173s.

COMO ERA UNA COMUNIDAD ESENIA 75

expiacién, pues, no limpia pecados fuera de la secta; en cambio, su jus-
ticia vindicativa alcanza la ancha geografia de los pecadores {(cf. 1QM 1,
1-7; 2,1ss).

La comunidad qumranita era una koinonia o comunién de herma-
nos 2. Para los sectarios, el odio a los impios era un mandamiento (1QS
9,16), odio en proporcién de su impiedad (1QS 1,9-11). El profeso, al
ingresar en la comunidad, juraba amar lo que Dios ha escogido y odiar
lo que ha despreciado (1QS 1,3-4). Se trata de un odio fundado en la
imitatio Dei. Odian a los sacerdotes hasmoneos que han profanado el
templo; el que vaya con ellos serd castigado (CD 5,15-16,2).

Por el contrario, respecto a los miembros de la secta el mandamien-
to era de amor, de hermandad, ababat besed, amor fiel (1QS 5,25). Esto
se refiere a los miembros que perseveran en la comunidad, no a los que
la han abandonado o ain permanecen sin observar sus leyes (CD B 1,
32-2,1; B 2,1-8). La comunidad fiel es un yabad, una unién o comunién
entre los miembros del cenobio, que se intensifica cuanto mayor es su
mérito y conocimiento, La alianza no se realiza sélo con Dios; es tam-
bién alianza con la comunidad. Beriz, por tanto, se convierte en sinéni-
mo de alianza y de comunidad, en la que ingresan para unirse (1QS
1,8). «Comen en comun, bendicen en comiin y en comdn deliberan»
(1QS 6,2-3); las decisiones se toman democtiticamente, solidariamente
(1QS 5,21; 6,24). Son responsables unos de otros, y una de las mani-
festaciones de esa responsabilidad es la correccién fraterna, que se efec-
tia en el mismo dia con el fin de no cargar con la falta del hermano
(1QS 5,25-6,1). Tal correccién se realiza con humildad, verdad y amor
leal (1QS 5,25). Es caracteristico de Qumr4n censurar al préjimo delan-
te de testigos antes de acusarlo ante los rabbim («muchos»), la comuni-
dad. Esta practica recuerda la de Mt 18,15s. En caso de falta grave, la
comunidad puede reaccionar excomulgando al pecador, elimindndolo de
la secta.

Las comidas de los esenios eran sagradas, pero no consta que fuesen
sacrificiales ni que hubiera sacrificios de animales, como alguien ha que-
rido deducir por el hallazgo de huesos en Qumrédn. Esos huesos acredi-
tan que podian comer carne ademds de pan y agua o pan y vino en
fiestas, tales como Pascua, primero de afio y de estacién, de las Semanas,
segtn informa el libro de los Jubileos. A los terapeutas, por el contrario,
les estaba vedado comer carne y beber vino. Estas comidas ordinarias,
al igual que el banquete escatolégico, tenfan caricter sacro. Se realiza-
ban después de un bafio, con vestiduras sagradas y en silencio. Recuer-
dan las comidas de los sacerdotes de servicio en el templo, para las cua-
les tenian que lavarse las manos, y las de las baburot fariseas ® o tyases
grecorromanas. Eran actos de alianza entre los comensales, como todas
las comidas de los pueblos semitas, y probablemente también de alianza

2 A. Jaubert, op. cit., 180-189.
3 Cf. P. Lieberman, The Discipline in the so-called Dead Sea Manual of Disci-
pline: JBL (1952) 199-206.
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con Dios y con los antepasados. Pertenecian al tipo del banquete mesid-
nico fututo en que estarian presentes el Mesfas de Aarén y el de
David .

La koinonia de Qumrdn comprendia a los miembros de la secta y a
los «santos», denominacién que utilizaban también para designar a los
dngeles. La liturgia celeste de los 4dngeles y la terrestre de los sectarios
se correspondian gracias al calendario solar mantenido por éstos. Los
dngeles participaban en la liturgia qumranita, y los miembros de la
secta, en la angélica. En realidad, dngeles y sectarios formaban una dnica
asamblea; los 4ngeles, los «conocedores», tenfan parte también en la
alianza.

La comunidad esenia es una nueva alianza®. Aunque en Qumrin
la alianza se refiere siempre a los patriarcas y no a Moisés, el fragmento
1Q34 bis la relaciona con la alianza del Sinai, del mismo modo que
el rabinismo. A pesar de creer que la nueva alianza de su comunidad
es eterna como la profetizada en Ez 37,26 e Is 55,3, no se trata ain de
la definitiva alianza escatolégica, que esperan inminente. Esta se efec-
tuard con la comunidad presidida por €l Germen de David, el Mesias,
sin el cual la koinonia no sera perfecta. Tal alianza escatoldgica incluird
«los cielos nuevos y la tierra nueva» de Is 66,22, «la cosa nueva a
punto de germinar» de Is 43,19, es decir, un mundo nuevo, «salvacién
eterna, paz perpetua e indefectible» (1QH 15,16). De esta nueva alianza
quedan excluidos los israelitas que no obedecen la ley de Moisés tal y
como se interpreta en Qumrdn; los que no acatan las halakot reveladas
a los sacerdotes de Qumrén, balgkot que los sectarios no pueden comu-
nicar a nadie fuera de la comunidad (1QS 5,8-9; 5,11).

Las gentes de Qumrin tienen conciencia de vivir en los dltimos
tiempos *, de pertenecer a la generacién postrera, a los cuarenta afios
que restan para la llegada plena del fin con el triunfo de los hijos de la
luz sobre Belial, que domina el presente (CD 4,12-15). Han empezado
ya los dolores de parto del Mesias, lo que el rabinismo llamard bable
masiab: Sién engendra con dolores un varén (cf. Is 66,7), el consejero
maravilloso de Is 9,5, que significa a la vez el pueblo escatoldgico y el
rey mesfas. La comunidad se ha exiliado para prepararse a los dltimos
tiempos, para revivir la experiencia de Israel en el desierto. Habia que
realizar la conversién en el desierto, lugar de los desposorios de Israel
y Dios (Jr 2,2-3), para entrar en la tierra prometida que se acerca. Si-
guiendo esta misma idea, una serie de pseudomesias habian reunido pat-
tidarios en el desierto antes de entrar en el reino mesidnico. Juan Bau-
tista fue al desierto; Jesds permanecié en €l cuarenta dias, equivalentes
a los cuarenta afios de la estancia de los israelitas. El Segundo Isafas
invita a preparar el camino del Sefior en el desierto (1QS 8,12-14).

* M. Black, The Scrolls and Christian Origins (Londres 1961) 102-111; J, van
der Ploeg, The Meals of the Essenes: ]SS (1957) 163-175.

2 A. G, Lamadrid, op. cit., 173.

* A. G, Lamadrid, op. cit., 166-169.
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Seis textos de las Hodayot sitian en el futuro la salvacién de los
justos (1QH 3,20s; 14,15s; 17,10s), pero es exclusivo de Qumrén el
que se hable otras veces de una escatologfa realizada ya en la comuni-
dad. Ya estdn presentes la resurreccién, Dios y los 4ngeles, la renova-
cién de la creacién y del hombre (1QH 11,3-14), la nueva creacién
(1QH 15,14-25), la salvacién del Seol (1QH 3,19-36) y, sobre todo, el
Espiritu y el don del conocimiento. Se trata de un espiritu purificador,
siendo caracterfstico de Qumrdn el dato de que el Espiritu de Dios se
dé no sélo a los individuos, sino también a la comunidad Z.

7 A. Jaubert, op. cit., 238-244.



X
COMUNIDADES FARISEAS

Los fariseos ! surgen probablemente del movimiento jasidico del si-
glo 11 a.C. y quedan como dnicos representantes del judafsmo de ten-
dencia liberal —hillelita— después de la destruccién de Jetusalén en el
afio 70 d.C., con el nombre de rabbis tras el sinodo de Yabné. Los
fariseos tomaron de los basidim la creencia en los dngeles y en la resu-
rreccién, cosa que no hicieron los saduceos. Se diferencian de los grupos
apocalipticos, esenios o paraesenios en muchos aspectos, por lo cual los
sectarios de Qumrdn les dedican epitetos y expresiones despectivas:
«apdstatas», «maestros hipderitas», «transgtesores de la alianza», etc.
Los esenios de Qumrin, si bien no escriben normalmente en estilo apo-
caliptico, tocan muchos temas apocalipticos y suefian con la pronta ins-
tauracién del reino de Dios. Los fariseos, en cambio, son mds realistas
y se oponen normalmente a las especulaciones escatolégicas y al cdlculo
del ges o final de los tiempos, que animé tantas revueltas contra los ro-
manos, poniendo en peligro la supervivencia del pueblo mismo. Su doc-
trina se concentraba en la observancia de la ley escrita y de la tradicién
haldkica o ley oral. Los saduceos admitian la ley escrita, pero no la
oral 2. Por medio de su interpretacién, los fariseos procuraban acomodar
la ley con mucha flexibilidad a las realidades del momento. Asf, por
ejemplo, los apocalipticos se dejarfan matar antes de violar el descanso
sabdtico, y, segin 1 Mac 2,29-38, un grupo de basidim opté por no de-
fenderse ante un ataque del enemigo seléucida en tal dfa. Segtin los ese-
nios de Damasco 3, si alguien cae en sdbado dentro de un pozo lleno de
agua o en otro lugar, no se le puede sacar valiéndose de escalera, cuer-
das u otro objeto. Sin embargo, para el judaismo farisaico «todo peligro
de muerte anula el sdbado» 4, pues «se puede profanar el sdbado por un
hombre para que éste pueda observar muchos sdbados» 5. La ley inter-
pretada flexiblemente —m4s en la escuela de Hillel y menos en la de

' L. Finkelstein, The Pharisees. The sociological background of their faith, 2 vols.
(Filadelfia ®1966); J. Jeremias, Jerusalén en tiempos de Jesds (Madrid, Ed. Cristian-
dad, ?1980) 261-281; W. Beilner, Der Ursprung des Pbharisdismus: BZ 3 (1959)
235-251; J. Bowker, Jesus and the Pharisees (Cambridge 1973) 1-37 (no hay que
identificar a los perulim de la literatura rabinica, muy denigrados en diversos pasajes
de ella, con los fariseos de tiempos de Jests). Acerca de Jests y los fariseos, cf.
K. Schubert, Jésus & la lumiére du ijudaisme du premier siécle (Paris 1974) 41-69,
Sobre las sectas judfas en tiempos de Jests, cf. M. Simon, Les sectes juives au
temps de Jésus (Paris 1960; traduccién castellana: Buenos Aires 1962). El cap. IT
de1 la traduccién castellana de esta obra, pp. 12-21, trata de saduceos, fariseos y
zelotas,

* Cf. J. Le Moyne, Les Sadducéens, Etudes Bibligues (Parts 1972); K. Schubert,
op. cit., 69-77. .

* Documento de Damasco, 11,16s.
* Yom. 8,6.
° b8ab. 1515.
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Sammay— es el centro de la vida del fariseo; la ley mds que la alianza,
ya que la alianza es para la ley y no la ley para la alianza. La ley ha sido
el instrumento de la creacién. La Sabiduria, instrumento de la creacién
del mundo, se identifica con la ley segin la literatura sapiencial del AT.
«Los israelitas son amados por Dios porque a ellos se les ha dado el
instrumento con que el mundo ha sido creado» .

Los fariseos heredaton esa centralizacién de la vida religiosa en el
cumplimiento de la ley de la reforma de Esdras, el cual representaba la
concepcién legalista de los sacerdotes desterrados en Babilonia, quienes,
a su vez, personificaban el legalismo, la religién del pacto, propia del
reino del Norte. También los grupos preesenios, esenios o paraesenios
se distinguen por su mdxima devocién a la ley, frecuentemente incluso
mds que los fariseos, peto contrariamente a éstos suelen clasificar a los
que no pertenecen a su circulo como «hijos de las tinieblas». Asi, los
esenios de Qumri4n se llaman a sf mismos «hijos de la luz» y consideran
a los fariseos «hijos de las tinieblas», a los que hay que odiar (1QS 1,
9-11). Los fariseos, aunque también son elitistas —«separados» significa
su nombre—, profesan una doctrina de salvacién muy generosa para los
israelitas: «todo Israel tiene parte en el mundo futuro» ”. Respecto a los
gentiles, su actitud salvifica suele ser bastante menos magnénima y di-
fiere seglin sean los libros y los maestros. En general, la literatura apé-
crifa de origen helenfstico es normalmente mds favorable a los gentiles
que la de Palestina; sin embargo, hay excepciones.

Los fariseos, laicos piadosos, solfan ser presididos por escribas, lai-
cos cultos. Tuvieron un gran ascendiente en el pueblo, sobre todo en el
siglo 1 d. C., pero no puede afirmarse que fueran los representantes del
judaismo normativo hasta finales del siglo 1, cuando quedaron elimina-
das las demdés sectas judias.

Apécrifos surgidos de medio fariseo son, ademds de los Salmos de
Salomén, de los que ya hemos hablado anteriormente, dos obras escritas
a finales del siglo 1 d. C. o principios del 11: 4 Esdras y 2 Baruc. Ambas
fueron redactadas por fariseos cultos y se clasifican como apocalipsis
fariseos. Las ideas apocalipticas y la creencia en una escatologia préxima
encontraron cierto escepticismo en el farisefsmo antes de la destruccién
de Jerusalén, después del afio 70 logra cierta entrada en el judaismo fa-
risaico «normativo» ® que se formé entonces y perdura en ese dmbito
hasta la mitad del siglo 11, pero nunca tuvo en el rabinismo normativo
el influjo que habifa tenido antes del afio 70°.

4 Esdras contempla con pesimismo la historia de Israel tras el des-
comunal desastre de la destruccién de Jerusalén. ¢Cémo se compagina
tal calamidad con las promesas hechas a Israel? ¢Cémo explicar la tris-

¢ Pirqé Abot, 3,15.

7 San. 10,1,

® Cf. K. Schubert, op. cit., 61, pero cf. nota 4 del apartado XIII.

° Cf. J. Schreiner, Die apokalyptische Bewegung, en J. Maier y J. Schreiner
(eds.), Literatur und Religion des Friibjudentums, 244,
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tisima realidad de Israel en el supuesto de que el mundo «ha sido crea-
do por causa de Israel»? No sélo los paganos son infieles: lo es todo.
Israel, y pocos, muy pocos israelitas se salvardn. 2 Baruc se pregunta:
¢C6émo no nos salvan los méritos de los patriarcas, los méritos de tantos.
israelitas justos, las obras de la ley? ¥,

© Cf. W. Harnisch, Verbingnis und Verbeissung der Geschichte. Untersuchunges
zum Zeit- und Geschichtsvertindnis im 4. Buch Esra und in der syr. Baruchapoka-
lypse (Gotinga 1969).

6



XI
EL MEDIO PROFETICO

Hemos escrito acerca de los circulos jasidicos, esenios o paraesenios
y fariseos como ambientes donde nacié y se desarroll$ la literatura apg-
crifa. Hay que citar también los medios sapienciales, donde nacieron
ap6crifos de cardcter marcadamente sapiencial, como la Oracién de Ma-
nasés, 4 Macabeos, Odas de Salomén y Salmos de Salomén. Sobre la
literatura judeohelenistica hablaremos més adelante.

Nos preguntamos ahora qué estd detrds del movimiento jasidico, ese
movimiento de piadosos levitas, sacerdotes, sabios, fieles observantes de
la ley, que quetian ser la verdadera comunidad cultual de Istael; ese
movimiento que acabé enemistidndose con el templo y sus sacerdotes,
llegando a formar circulos sectarios que tenian la pretensién de ser el
verdadero Israel, €l resto de Israel. M4s en concreto, nos planteamos la
cuestién siguiente: ¢de dénde provino el movimiento apocaliptico, que
se extiende pricticamente a todo el judaismo sectario —excluidos fari-
seos, saduceos y samaritanos '—, con su énfasis insistente en la escato-
logia, en la espera de un mundo nuevo?

G. von Rad ? defiende que la apocaliptica es continuacién del movi-
miento de los hakamim o sabios de la literatura sapiencial. Una prueba
de ello serfa el interés que muestran los apocalipticos por conocer los
secretos de este y del otro mundo, la astronomia, etc. Otro argumento
en favor de esta teoria se basa en la presentacién que los escritos apoca-
lipticos hacen de algunas de sus figuras principales. Daniel aparece como
sabio (Dn 9,2) y no como profeta; interpreta comunicaciones ajenas, no
propias. Tampoco Henoc es presentado como profeta, sino como sabio
conocedor de los secretos celestes (1 Hen 37,2-4). Esdras es «esctiba de
la ciencia del Altisimo» (4 Esd 14,50). A veces el profeta Jeremias no
figura como portador del mensaje de Dios y estd subordinado a Baruc,
segin se deduce del libro de Baruc sirfaco.

A pesar de esta opinién de G. von Rad, hoy se suele atribuir la apo-
caliptica a una corriente profética, empalméndola con el profetismo. Ya
los profetas habfan introducido la escatologia en el pensamiento histéri-
co de Isracl®. En la literatura profética hay verdaderos fragmentos
apocalipticos, como Is 24-27, donde aparece el tema de la resurreccién,
tipico en ellos, y ese vademécum de apocaliptica que es el libro de Da-
niel. Is 63-65, Ez 38s, J1 3 y Zac 9-14 también son fragmentos de este
tipo. El Segundo Isafas habla de una nueva creacién, de un inminente

U D Patte, Early Jewish Hermeneutic (Missoula 1975) 131s, distingue también
el movimiento apocaliptico de los miembros de Qumtén, pero admite lo que los de
Qumrén tienen de apocalipticos.

2 G. von Rad, Teologia del Antiguo Testamento I1 (Salamanca 1972) 381-390.

B G. von Rad, Teologia..., I1, 148-155. M. McNamara, Palestinian Judaism...,
71-73.
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futuro muy distinto del pasado. Ezequiel es el profeta que més rasgos
apocalipticos presenta: carro celeste, traslados del profeta de un lugar
a otro, uso de los simbolos del 4guila y del 4rbol (Ez 17), visién de las
hermanas Ohold y Oholib4d (Ez 23), visién de los huesos secos y vivi-
ficacién de Israel (Ez 37), Gog y Magog y luchas contra los enemigos
de Israel, visién de la ciudad futura, etc.

Los - apocalipticos, al igual que los profetas biblicos, sienten una
honda preocupacién por el futuro, por algo nuevo que Dios ha de en-
viar. El futuro traerd salvacién. Desde los tiempos de David se esperaba
que la salvacién mesidnica se realizara por medio de un «ungido» his-
térico, un rey de estirpe davidica, pero después de la desaparicién de
Zorobabel, tras el destierro de Babilonia, tal salvacién se proyecta hacia
el futuro, y el mesianismo se torna escatolégico.

La literatura sapiencial se interesa por lo cercano: por ensefiar a
vivir y a triunfar en la vida presente. La apocaliptica, en cambio, tiene
la mirada clavada en el futuro, en la metahistoria, en el més alld. Tan
s6lo le importa el futuro: el presente interesa como preparacién del fu-
turo. La historia anterior al mds all4, ya sea pasada, presente o futura,
s6lo es «historia damnatay.

Al igual que los profetas, los apocalipticos hablan de la salvacién y
del juicio futuro de Yahvé, pero hay algo que los diferencia de los pro-
fetas y fariseos. Los apocalipticos esperan que el reino futuro de Dios
tenga lugar como un corte abrupto en la historia, dando paso asi a una
salvacién que Dios traerd sin concurso humano. Los profetas biblicos
y el fariseismo, en cambio, concebian el reino de Dios como una conti-
nuaci6n, una culminacién de la historia, a la que se llega con el con-
curso de los hombres. La enemistad de los fariseos con los pecadores y
el “am ha’ares («el pueblo de la tierra»), los incumplidores o ignorantes
de la ley de Moisés, se justificaba en buena parte por el hecho de que
sus pecados retrasaban la llegada del reino del Mesias o de Dios.

El corte de la historia en dos eones es algo tipico de la apocaliptica,
aunque, segiin G. von Rad ™, ya aparece en los profetas biblicos, como
en el Segundo Isaias y el Tercer Isafas. El eén del pecado abatca la his-
toria de Israel y del mundo entero. Dura hasta la introduccién del nue-
vo edn, el del reino de Dios, que es el de la salvacién de los justos y la
condenacién o aniquilacién de los malvados.

En varios de sus conceptos, la apocaliptica dependeria de la cultura
persa: la misma distincién de los dos eones, el acentuado dualismo entre
dngeles y demonios. Algunos derivan también de tal influjo persa la idea
de la resurreccién de los muertos, la del juicio final del mundo por el
fuego, la predeterminacién del devenir de Ia historia y el infierno ¥,

Una vez admitido que la apocaliptica proviene de la profecia, cabe
preguntarse acerca de cudl es la corriente profética a la que se vincula
el movimiento apocaliptico, pues es sabido que los profetas no siguie-

" G. von Rad, Teologia..., 11, 151s.
5 J. Schreinet, Alttestamentlich-jiidische Apokalyptik, 177.
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ron todos la misma teologia. Por una parte, hay que tener en cuenta la
teologia vigente en el reino del Norte, la del Elohista, llamada también
del pacto o de la alianza. Yahvé pacta con Israel y lo salvard si cumple
los mandamientos o estipulaciones del pacto . En esta teologia, la fide-
lidad del israelita es esencial para su salvacién. Tal teologia de las
«obras» fue trasladada del antiguo reino del Norte al del Sur por el pia-
doso rey Josias (640-609), que, cuando acabé con los santuarios locales,
centralizé el culto y concentrd a los sacerdotes del Norte en Jerusalén.
Llevé a cabo una verdadera reforma religiosa.

En el reino del Sur, en Jerusalén, dominaba otra teologia, la de la
promesa de Natdn a David (2 Sm 7). La salvacién de Israel llegaria por
medio de un rey descendiente de David.

La teologia del Norte era antimondrquica 7; la del Sur, por el con-
trario, lo esperaba todo del rey davidida; esperaba més de él que de las
buenas obras del israelita, obras dificiles de realizar, ya que el hombre
estd inclinado al mal (Gn 8,21). Esta doble teologia se trasladé desde
Jerusalén al destierro de Babilonia (586 a. C.). El profeta Jeremias sigue
la teologia del Norte, da gran importancia a las transgresiones del pue-
blo y postula un nuevo pacto (Jr 31,31ss) que cambie el corazén del
hombre y lo habilite para no pecar. '

En el destierro de Babilonia prevaleci la teologia del Norte, y una
de las causas fue que la monarquia davidica, aunque adn contaba con
descendientes, habfa desaparecido pricticamente. Sin embargo, en la
época final del destietro, un profeta anénimo, €l Segundo Isafas, tras-
lada al pueblo de Israel las promesas de la alianza hechas a David (Is
53,3) 8. Israel, el siervo de Yahvé, va a ser la luz de las naciones. El
siervo de Yahvé, actualizado por deras en el pueblo de Israel (Is 44,1),
ha sido despreciado por reyes y pueblos paganos, pero Dios lo exaltard.
El Segundo Isafas es optimista, es el profeta de las consolaciones, cree
adn en la teologia de la promesa que se va a realizar muy pronto.

Otro profeta del destierro, Ezequiel, se decide por la teologfa del
pacto, por la definitiva importancia de las obras, del cumplimiento de
la ley, aunque introduce un correctivo en esa teologia: el israelita es
responsable tnicamente de sus propias obras y no lo es de las de sus
antepasados. Por lo demds, Ezequiel continmia defendiendo la retribu-
cién divina segin sean las obras, buenas o malas, doctrina que pondrin
en entredicho, por ir contra la evidencia, Job y Eclesiastés. Por otra
parte, el Segundo Isafas habia introducido una nueva correccién en la
teologia de la retribucién: uno solo, el siervo de Yahvé, puede sufrir
por otros (Is 53,13ss) con sufrimiento vicario. Esto representa un alivio
para el que sufre siendo inocente, del mismo modo que para el pecador
lo es 1a atrevida frase del mismo profeta: «Dios ha creado la luz como
las tinieblas, el bien y el mal» (Is 45,7). Disminuir la responsabilidad

1 Cf. W. Eichrodt, Teologia del Antiguo Testamento 1 (Madrid 1975) 53-60.
" W. Eichrodt, op. cit., I, 410s,
® Cf. P. Sacchi, Apocrifi, 14-19.
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del pecador cuadra con la teologia del Sur y también con la de la apoca-
liptica, que insiste en explicar el mal mediante la intervencién de agen-
tes superiores al hombre, los dngeles vigilantes o caidos.

Sesbazar, el hijo del rey Joaquin, dirige el primer grupo de judios
que retorna del destierro; llega después su sobrino Zorobabel con 4ni-
mo de reconstruir el templo y contando con la ayuda del sumo sacer-
dote sadoquita Josué. De nuevo van a coexistir en Jerusalén dos o mds
teologias. El Tercer Isaias no participa ya del optimismo del Segundo
Isafas, pues la exigua comunidad judia de Jerusalén se encuentra pronto
dividida. Por una parte estdn Zorobabel, el sacerdocio sadoquita, repre-
sentado por Josué, y los profetas Ageo y Zacarias, que esperan al des-
cendiente de David. Por otra, los levitas desplazados, el Segundo Zaca-
rias y el Tercer Isafas, que no creen en una restauracién hecha por
hombres, que proyectan la salvacién del pueblo hacia un futuro con la
intervencién directa de Dios: Dios es quien creari la nueva edad, los
cielos nuevos y la nueva tierra (Is 65,17ss; 66,22). El Tercer Isafas
distingue claramente entre israelitas fieles e infieles, y amenaza a estos
tltimos con el juicio inminente de Dios. Este escrito presenta ya los
ingredientes de la apocaliptica de Daniel y de otras obras postetiores:
una minotia oprimida, que se considera justa, espera el juicio inminente
de Dios, que sélo podrd remediar la triste realidad presente introdu-
ciendo una era totalmente distinta . La teologia del Sur, representada
por Malaquias y por el Tercer Isaias (discipulo del Segundo Isafas), es
abierta respecto a los paganos y a sus sacrificios (Mal 1,11). Los paga-
nos vendrin en peregrinacién al monte santo, a Jerusalén.

En el afio 458 a.C. llega a Jerusalén el sacerdote Esdras, enviado
por Artajerjes I. Mds tarde, en el 445 lo hard Nehemias. Ambos repre-
sentan la teologia del Norte, que habia prevalecido entre los judios de
Babilonia, y vuelven a Judea con la misma actitud cerrada ante el paga-
nismo que siempre habfa tenido dicha teologfa. La ley, la ley de Moisés,
estaba por delante de todas las cosas. Esdras acaba con los matrimonios
mixtos y hace que se imponga la teologia del Norte, la del pacto, la de
la salvacién por el cumplimiento estricto de la ley. La teologia de la
promesa sufre un eclipse. Transcurren unos siglos, durante los cuales se
vive en torno al templo, con la teologfa estitica y sin horizontes del
Cronista, sin poner la vista en el futuro, ya que los profetas han des-
aparecido. La obra del Cronista (Crdnicas-Esdras-Nehemias) hace una
sintesis teoldgica, utilizando mucho el dera$ y realzando la teocracia da-
vidica y el culto. ‘

De esta férrea comunidad de la ley se desgajan los samaritanos, di-
rigidos por verdaderos sacerdotes sadoquitas. Otro grupo disidente es el
que sc intuye en las obras candnicas de Rut, Jonds, Job y Eclesiastés;
las tres primeras son totalmente abiertas a los paganos. Por tltimo, hay
que tener en cuenta el grupo de los apocalipticos, que en su fase antigua

¥ G. W. E. Nickelsburg, Jewish Literature between the Bible and the Mishnah
(Londres 1981) 14,
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(antes del 200 a. C.), representada por el Libro de los Vigilantes (1 Hen
6-36) admiten la inmortalidad del alma, lo que constituye una gran no-
vedad en el judaismo. Consideran ademés que el mal no sélo estd inser-
to en la naturaleza humana, pues rebroté inmediatamente después del
diluvio, sino que se debe a una contaminacién universal producida por
el pecado de los 4ngeles vigilantes con las hijas de los hombres. La sal-
vacién esté, pues, en el futuro, como dijeron el Segundo Zacarias y el
Tercer Isaias. No se trata de una salvacién por las obras del hombre,
que, por su misma naturaleza, estd inclinado al pecado (Eclo 15,14; 17,
31; 21,11), el yeser r& del rabinismo?, y dominado por los poderes
diabélicos. La salvacién no vendrd en este edn, sino en el eén futuro
que ir;;croduciré Dios o su mediador, el «Hijo del hombre», el «ele-
ido» 2.

’ Durante el siglo 11 a. C. continia vigente la teologia del Norte en
la sociedad conformada por Esdras, pero van cristalizando diversas co-
rrientes: basidim, helenistas, fariseos, saduceos, zelotas, etc. Las doctri-
nas pasan de unos a otros, se entrecruzan, y es dificil trazar el perfil de
cada grupo. Las cuestiones y conceptos de los apocalipticos penetran en
casi todos; incluso llegan a introducirse entre los fariseos las doctrinas.
de la resurreccién y de los 4ngeles. Los helenistas saduceos son im-
permeables a la apocaliptica, y en parte también lo son los fariseos.

En este clima de divisién que reina en el Sur después de la vuelta
del destierro se encuentra el punto de arranque de la apocaliptica, el
cual se halla en los profetas, en la teologia del Sur y especialmente en:
el Tercer Isafas Z.

® bQid. 305. Cf. Gn 6,5; 8,21; 1 Cr 29,18; cf. también P. Billetbeck, Komm.
IV, 466-483; S, Schechter, Some Aspects of Rabbinic Theology (Londres 1909) 242.
292. Acerca del yeser r4, particularmente en el Targum del Pentateuco, cf. R. Le
Déaut, Alcuni usi della parola «cuore» nel Targum del Pentateuco (Atti della se-
conda Settimana di Studio «Lingue e Antropologia Biblica nella Patristicas; Roma
1982) 735-744. Sobre el yeser ra® en Ben Sira, cf. F. Hadot, Penchant mauvais et
volonté libre dans la Sagesse de Ben Sira (Bruselas 1970). Sobre el yeser en Qumrdn,
cf. R. Murphy, Yeser in the Qumran Literature: Bib 39 (1958) 334-344. M4s infor--
macién bibliogréfica en Le Déaut, art. cit., 737.

% Este resumen de las dos teologfas lo tomamos de la obra de P. Sacchi Apo-
crifi, 23-28. Acerca de la espera del mediador o mesfas, cf. E. M. Laperrousaz,
L'attente du Messie en Palestine & la veille et au début de U'ére chrétienne (Parls.
1982), donde estudia el mesianismo de Qumrdn, documento de Damasco, Testamen-
tos de los Doce Patriarcas, Pardbolas de Henoc etiépico, Salmos de Salomén, 2 Baruc:
v 4 Esdras.

2 Cf, P. D, Hanson, The Dawn of Apocalyptic (Filadelfia 1975). Acerca de la
literatura biblica posexflica (500-200 a. C.), cf. M. McNamara, Palestinian Judaism. ..,
54-60, donde se data el Tetcer Isafas en 520-500 a.C.; Is 24-27, ca. 400 a.C.; Zac
914, en el perfodo griego; Malaquias, ca. 400 a.C.; Prov 1.9, ca. 480.



XII
EXEGESIS DE LOS GRUPOS JUDIOS APOCALIPTICOS

Gran parte de los apécrifos que publicamos son de estructura apoca-
liptica, como ya hemos sefialado, y tienen su modo peculiar de hacer
exégesis. Es dificil conocer a fondo este tipo de exégesis, ya que los
apocalipticos no nos han legado dentro de su abundante literatura unos
principios claros de su interpretacién biblica. Hay que deducitla, pues,
de esa misma literatura, que afortunadamente es numerosa y estd mucho
mejor datada que la del judaismo cldsico. Esta ventaja, sin embargo,
queda aminorada por la dificultad antes mencionada y por el hecho de
no contar con los originales de las obras, ya que esta literatura se ha
consetvado en traducciones y a veces en traduccién de traduccién. Hay
algunas excepciones, como Jubileos y 1 Henoc, de los que se han des-
cubierto fragmentos ! del texto arameo original en Qumrin, al igual que
fragmentos arameos del Testamento de Levi y hebreos del Testamento
de Neftali. Las traducciones ocultan ficilmente un procedimiento muy
importante en la exégesis judaica, el de la analogia verbal (gezerd fawa),
que suele enlazar dos pasajes distintos de la Escritura e interpretar uno
por otro.

La exégesis apocaliptica se diferencia de la del judaismo cldsico en
varios aspectos:

1) El judaismo cldsico vnicamente admitia la revelacién de la ley
hecha a Moisés > y pensaba que no habia otra revelacién. Los apocalipti-
cos, ademds de tal revelacién, admitian la de las siete tablas escondidas
en el cielo que habian sido reveladas a Moisés, patriarcas y profetas o
al Maestro Justo de Qumrdn3, La revelacién, pues, estaba recopilada
sélo en parte, ya que sélo se habia consighado en la Tord de Moisés, la
de dos de las tablas. Quedaban muchos otros secretos que, revelados a
los antiguos, no habian sido conservados por escrito ni en la tradicién,
por lo que debian ser revelados de nuevo. El principio que regia la exé-
gesis rabinica: «nada ha quedado en el cielo» *, no valia para los apoca-
lipticos. La revelacién continuaba abierta.

2) Los secretos de las siete tablas son revelados a los autores apo-
calipticos, y de ahf deriva el nombre de su literatura, ya que el término
griego «apocalipsis» significa revelacién. Ellos, como los antiguos pa-
triarcas y los profetas, reciben los secretos de las tablas.

! Los fragmentos arameos de 1 Henoc abarcan unos 196 de los 1.062 versiculos
del Henoc etiépico; 69 de esos versiculos arameos pertenecen a los 14 primeros
capftulos de 1 Henoc.

2 Lv.R. 22,1; EclR. 58.

3 Cf. D. Patte, Early Jewish Hermeneutic in Palestine (Missoula, Montana,
1975) 150; F. Garcfa, El pesher: interpretacién profética de la Escritura: «Salman-
ticensis» 26 (1979) 125-139; I. Rabinowitz, Pesher/Pittarén: RQu 8 (1972-1974)
219.232; A, Fingel, The Pesher of Dreams and Scriptures: RQu 4 (1963-64) 357-370.

* Mekilta a Ex 19,2 y 20,20, ed, Lauterbach II, 234,
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3) De todo esto se deduce que no es el deras, «bisqueda» del sen-
tido de la Escritura o justificacién de halakot de diverso origen con
textos de la Escritura, lo propio de la exégesis apocaliptica; su caracte-
ristica es la «revelacién» de los secretos de las tablas.

4) Sin embargo, los apocalipticos saben que hay revelaciones ver-
daderas y falsas; por ello procuran deducir o justificar sus propias reve-
laciones con textos de la Escritura.

5) Tanto con la Escritura como con sus revelaciones practican de
modo especial la exégesis alegdrica y escatoldgica. Las siete tablas con-
tienen muchos secretos (razim), pero lo que predomina en ellas es la
revelacién del misterio de la historia. Dios revel a los antiguos y vuelve
a descubrir a los apocalipticos o al Maestro Justo de Qumrin (1QpHab
7, 4; CD 1,10-12) el verdadero curso de la historia universal, no sélo
de la de Israel, pasada, presente y futura. El plan de Dios sobre la his-
toria estd trazado y se cumple inexorablemente. Todo estd predetermi-
nado, aunque buenos y malos son responsables, pues la predetermina-
cién no suprime la libertad humana. Como Dios es quien lleva el curso
de la historia, la pasada es tipo y figura de la contemporinea de los apo-
calipticos y es también tipo y figura de la futura, final o escatolégica, en
la que los apocalipticos realmente viven y respiran. Como ya se ha
dicho, la exégesis tipolégica y escatolgica es peculiar de estos grupos.
El diluvio biblico es prefiguracién del diluvio escatolégico. Los patriar-
cas, que, como ya apuntamos, eran, segin los apocalipticos, profetas y
conocedores de los secretos de la historia, son el prototipo de los fieles
de los dltimos tiempos. Noé, salvado del diluvio y beneficiario de la
ptimera alianza, lo mismo que Abrahdn, Jacob y Moisés, con los que
Dios también pact$, son tipos de aquellos con los que Yahvé, en los
Gltimos tiempos de la historia, hard la dltima y definitiva alianza, la
dltima «fiesta de los juramentos» (Sebs‘ot), fiesta que ya se celebraba
en el cielo desde la creacién. Lo pasado es, pues, tipo de lo actual y del
porvenir; lo actual es a su vez confirmacién del pasado >.

6) La exégesis tipolégica y escatoldgica, centrada en la interpreta-
cién del plan de Dios en la historia, da como resultado el siguiente es-
quema, al que suelen acomodarse los apocalipticos en su interpretacién
del curso de la historia: 2) los tiempos son malos, son el e6n de la per-
versidad. Asf fueron desde el inicio de la creacién. Al principio existié
el caos, que tuvo que ser vencido, segiin las cosmogonfas babilénicas,
ya en los comienzos de la historia; segiin la Biblia y segin la doctrina
persa, esto ocurtird al final de los tiempos. &) Dios por sf mismo o por
medio de su Mesias interviene e intervendr4 en esta historia, la llevard
a buen término, como sucedié en el caos primitivo de la Biblia, en el
diluvio, en la esclavitud de Egipto y en tantas liberaciones biblicas; del
mismo modo la conducird a buen fin en el ésjaton, final de la historia,
que para los apocalipticos ya ha empezado. La actitud de los hombres

> D. Patte, op. cit., 161-164.
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poco o nada puede hacer para variar su curso. ¢) Los impios serdn juz-
gados, segin se dice en Dn 7,23-27; Ez 38-39; Is 59,1-21; Sal 69,24,
etcétera. No quedard profecia biblica incumplida, como las que anun-
cian el dia del Sefior (Am 5,18), las del juicio y castigo del mundo (Sof
1,2.3.18; 3,8; Is 34; Jr 25,15ss; Ag 2,32; J1 1 y 2) cuando tenga lugar
la guerra escatolégica (Ez 38,39). d) Por el contrario, los justos serdn
salvados de tales castigos y al fin gozardn porque llegard la edad de oro,
la era mesidnica.

Estos cuatro puntos son como las lineas maestras de la exégesis de
la historia biblica y de las siete tablas .

7) La evolucién de la historia causada por los hombres, los cam-
bios culturales, eran para el judaismo cldsico algo bueno que debia inte-
grarse en la ley; era ocasién para su desarrollo, para la acomodacién de
la ley escrita u oral. En cambio, para ellos toda la histotia era «historia
damnata», en cuya integracién y enlace con la revelacién no debian per-
der ni un segundo los exegetas apocalipticos ’.

8) Otra caracteristica peculiar de la apocaliptica, relacionada con
la exégesis o revelacién del plan de la historia, y que la diferencia bsi-
camente de la exégesis del judaismo cldsico, es que los apocalipticos
creen que Dios ha dividido la historia en periodos. Pienso en estos mo-
mentos en un libro muy tipico de esta literatura, el de los Jubileos, cuyo
nombre deriva de la interpretacién de la historia como una serie de
«jubileos», de un querer atar la historia y sus aconteceres a la unidad
«jubileo» o a sus miiltiplos. Para estos cémputos jubilares los apocalip-
ticos utilizan el calendario solar, lo mismo que los miembros de Qum-
rdn, y no el lunar propio del resto del judaismo. La ley de Moisés fue
dada en un «jubileo de jubileos» (49 X 49 afios). Los jubileos no cesa-
ran hasta que desaparezca de la tierra el eén malo y sea sustituido por
el bueno. Entonces Dios habitard con su pueblo®, Dios mismo y sus
dngeles. La exégesis apocaliptica se acomoda naturalmente a esa divisién
jubilar que gobierna la historia.

9) A pesar de las diferencias sefialadas, los apocalipticos coinciden
con el judaismo cldsico en muchos procedimientos exegéticos y hasta en
clertos principios, como el de explicar la Biblia por la Biblia, exculpar
a los personajes de la historia biblica procurando ensalzatlos, etc. Nétese
que la literatura apocaliptica es pseudoepigrifica, atribuyendo a perso-
najes famosos de la Biblia el fruto de sus «revelaciones», que en puri-
dad eran fruto de su «imaginacién creadora», aunque los autores se
crefan de buena fe inspirados por el Espiritu.

Al igual que el judaismo farisaico, los apocalipticos buscan en la
exégesis la identidad de la comunidad, lo que debe «ser». Por ello culti-
van la exégesis haldkica para deducir lo que debe «hacer». La halaké de
los apocalipticos es mds rigurosa que la del judaismo farisaico; asi Jubi-

¢ D. Patte, op. cit.,, 169-175.
7 D. Patte, op. cit.,, 153-157.
& Jub 50,5; D. Patte, op. cit., 145-149,
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leos prohibe, al igual que Lv 21,9, la fornicacién de la hija del sacer-
dote, y extiende la prohibicién a toda mujer israelita. Prohibe incluso el
matrimonio con un pagano, y tanto la hija que se casa como el padre
que la da en matrimonio son condenados al fuego (Jub 30,7-17).

La literatura apocaliptica hace uso del estilo antolégico, centén de
citas biblicas completas, incompletas o aludidas, cosa habitual en la litur-
gia de la sinagoga farisea, y que constituye un rasgo tipico de la literatura
judia en general. Este estilo antolégico es més o menos intenso.

El estilo biblico «estructurante», que consiste en desarrollar cual-
quier tema apocaliptico en totno a uno o varios textos de la Biblia, que
hacen de nervio o guia del discurso, no es tan frecuente. En OrSib 3,
8-45 el texto biblico estructurante es Is 40,18ss, texto que atrae, por
via de analogia verbal o temitica, otros textos biblicos. En OrSib 3,
63-91 el nervio es Dt 13; en 1 Hen 90,13-19 es Ez 34; en 1 Hen 1,1-9
lo son Dt 33,1ss; Hab 3,3ss y Miq 1,2ss°.

° Cf. D. Patte, op. cit., 185-195, Florentino Garcia (arz. cit., 126), independiente-
mente del libro de Patte, al que no cita, llega a unas conclusiones idénticas o pare-
cidas, que son las siguientes: el pefer, mds que un género literario de «interpreta-
cidény», de «exégesis» ~—como se creyé en un principio que era el pefer de Haba-
cuc—, es un género distinto, de revelacién. Citando a L. H. Silverman, Unriddling
the Riddle. A Study in the Structure and Language of the Habakkuk Pesher
(1QpHab): RQu 3 (1961-1962) 324-364, admite que en el pefer de Habacuc «se
utilizan los mismos procedimientos hermenéuticos en uso en los midrafim petirah
de manera que en los pefarim tenemos, segln Silverman, un importante capitulo
de la exégesis judfa». Sin embargo, F. Garcia pone de relieve que Silverman no
valora suficientemente el hecho de que en el pefer el autor presenta sus «interpre-
taciones» como obtenidas por revelacién; «de ahi —continia F. Garcfa, art, cit.,
127— que, con excepcién de 4Q 163 y algunos de los pefarim teméticos..., y a dife-
rencia del midra$ petirab, en los peSarim no se utiliza la técnica de afiadir citas
biblicas que prueben lo correcto de la ‘interpretacién’. Aunque utilice las mismas
técnicas literarias que otros midrases para explicitar la aplicacién profética del texto
a la realidad, el hecho de que en el pefer se considere esta aplicacién como revelada
marca una diferencia fundamental con respecto a los demds géneros exegéticos que
no tienen esta pretensién», Seguidamente, F. Garcia pone como ejemplos de pesarim:
Dn 5,25 (la escritura de tres palabras en el muro), Dn 2 (la estatua que ve Nabuco-
donosor en suefios) y Dn 4 (el suefio del 4rbol); Daniel puede interpretarlos gracias
a la revelacién que Dios le otorga a él, pero que niega a sabios o adivinos. «La
esencia del pefer no es hermenéutica, aunque utilice con frecuencia los procedi-
mientos hermenéuticos habituales, En el pefer lo sustantivo es el conocimiento
del misterio al que sdlo se llega por revelaciSn» (art. cit., 129). El mismo autor
(art. cit., 126) distingue dos grandes grupos de peSarim, claramente diferenciados:
«Unos en los que el texto biblico continuo es dividido en fragmentos seguidos del
peler correspondiente; otros en los que distintos textos biblicos son agrupados en
unidades temdticas provistas de su pefer» (4Q 174 Florilegio; 4Q 177 Cadena A;
11QMelch, etc.). El pefer de Qumrin —que es el que estudia el articulo que resu-
mimos— sufri6 una evolucién (art. cit., 136-137): el mds antiguo es 4Q 163 plsc,
y es dificil determinar si se trata de un pefer continuo o temdtico, esti entre el
género midrds y el de pefer; postetiores a él son los pefarinz teméticos. A veces no
es ficil reconocer la idea central desarrollada en diversos libros. El género se va
ampliando en los pefarim continuos que predicen cada una de las palabras de los
profetas, sin tecurrir nunca a afiadir una prueba de Escritura a las predicciones
propuestas. Finalmente, los términos pefarim o pefer sin mds indican ya por si
solos este género literario (1Q 30; 4Q 180).
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A veces, en la literatura apocaliptica, el estilo antolégico y el estruc-
turante ceden paso a otro tipo de exégesis, corriente en el judaismo
farisaico. Asi, en la Asuncién de Moisés el autor expone sus ideas por
medio de un discurso racional y légico, y no en forma de visiones, sue-
fios, audiciones inspiradas, como es habitual en la literatura de que ha-
blamos. Aduce textos de la Escritura como pruebas, pero lo curioso es
que a veces toma tal prueba escrituraria del targum , no del texto he-
breo, como AsMo 10,1-10.

" De todo lo que antecede se puede deducir que la diferencia existente
entre la exégesis apocaliptica y la del judaismo cldsico se basa en la am-
pliacién de la revelacién a las siete tablas que guardan los misterios de
la historia.

¢Cudl es el origen de esta extrafia concepcién? Posiblemente la in-
terpretacién del término ‘dh de Ex 24,12; 31,18; 34,1, mediante una
doble lectura: ‘ed, «testimonio» (del pasado), y ‘@d, «para siempre» (el
futuro); este procedimiento es tipicamente derdsico y se conoce con el
nombre de al-tigré.

La exégesis de la Escritura practicada por los miembros de Qumrin
coincide basicamente con la de los libros apocalipticos . Es un nuevo
argumento para el acercamiento de la literatura de Qumrdn a la apoca-
liptica. En Qumrén se han encontrado libros claramente apocalipticos,
como ¢l de la Guerra (1QM), la Oracién de Nabonid (4QOtNab), el
libro de los Misterios. También se ha encontrado alli una larga serie de
peSarim: pefer de Habacuc (1QpHab), de Isafas (4Q161-165pls), de
Miqueas (1Q14pMiq), de Nahuin (4Q169), de Oseas (4Q166-7pOs), de
salmos (1Q16; 4Q171; 4Q173pSal), de Sofonias (1Q15pSof). Pero la
exégesis peser es la de «interpretacién de suefios», pues asi entendian
los sectarios de Qumrén las profecias: suefios que ellos debian interpre-
tar, es decir, revelar. El peSer es, pues, un género literario de revela-
cién, no propiamente de exégesis o hermenéutica. Esto lo ha dejado bien
demostrado Florentino Garcia en el excelente articulo de «Salmaticen-
sis», citado en notas 3 y 9. Incluso los términos psr o ptr, de origen
acddico, aunque traducidos ordinariamente por «interpretar», han de
entenderse como interpretaciones proféticas de la Escritura por revela-
cién, que en Qumrdn es revelacién al Maestro Justo (art. cit., 130-133).

1 Citamos a continuacién algunos versiculos de la Asuncién de Moisés 10,1-10,
donde se encuentran citas targiimicas, dado que el apdcrifo en cuestién pertenece
a principios del s. 1 d.C.: «Y entonces su reino aparecetd (Is 40,9 Targum) a través
de toda su creacién (Is 40,5), y entonces satdn ya no existiri méds y el dolor se
apartard de él (Is 35,10)» (Is 40,9 y 35,10: «may be verbally tallied in their tar-
gumic renderings», Patte, op. cit., 198, nota 141), 1,8: «Entonces td, Israel, serds
teliz, y subirds sobre los cuellos (Dt 33,29 Targum) y alas de las dguilas (Is 40,31
Targum). Y ellos acabarin».

U D. Patte, op. cit., 309.



XIII
IMPORTANCIA DE LA LITERATURA APOCRIFA

Comenzaremos considerando la entidad que tal literatura tuvo en el
judaismo de los afios 200 a. C.-100 d. C., época en que nacié y florecid.
Su importancia debié de ser considerable, dado el niimero tan elevado
de sus obras, y eso sin contar con la literatura de Qumrén, afin en te-
mas, tendencias y exégesis a los escritos que publicamos. Es dificil hoy
dia participar de la opinién reduccionista de R. Travers Herford y de
G. Foot Moore !, que consideraban la apocaliptica como la literatura de
grupos marginales y marginados del judaismo «oficial», representado por
el fariseismo y los rabbis. Para los autores citados, esta clase de litera-
tura influia sélo en los circulos populares en épocas de crisis. Como ya
apuntamos, no se puede hablar de un judaismo normativo (el fatisaico)
y otro marginal (el de los apocalipticos) hasta pasado el afio 70 d.C.
Seria anacrénico retrotraer las enemistades del rabinismo, continuador
del fariseismo del siglo 11 d. C. en adelante, a los tres siglos anteriores.
Los libros 4 Esdras y 2 Baruc, de finales del siglo 1 o principios del 11
después de Cristo, son obras de fariseos cultos y a la vez apocalipticos.
Asimismo, los Salmos de Salomén, de mitad del siglo 1 a.C., son de
autor fariseo y cuentan con capitulos apocalipticos.

Respecto a la cuestién de si la literatura apocaliptica es incompatible
con el fariseismo?, tanto Charles como Kautzsch, y més tarde Torrey,
Porter, J. Bonsirven y otros, niegan que exista tal oposicién. No existe
al menos en un punto tan bésico para el fariseismo como es la devocién
a la Tord o ley de Moisés; en esto los apocalipticos no van a la zaga, e
incluso frecuentemente aventajan al propio fariseismo. Charles mencio-
na precisamente los Testamentos de los Doce Patriarcas —el libro més
universalista y ético de toda la literatura apocaliptica— como modelo
de devocién a la ley. Anota también que Jubileos es «el libro mds rigu-
roso que emand del judaismo legalista» 3; y cita la Asuncién de Moisés,
donde se lee: «Antes morir que transgredir los mandamientos de Dios
nuestro padrey.

La opinién de Charles es vélida, aunque hoy tendemos a vincular
mds la literatura apocaliptica, en su conjunto, con grupos sectarios apo-
calipticos preesenios, esenios o paraesenios que con los cfrculos fariseos.
W. D. Davies, que ha tratado expresamente de la relacién entre apoca-
liptica y fariseismo, apoya sin reservas la opinién de Chatles 4. Davies

' Judaism in the First Centuries of the Christian Era (2 vols.; 1927-1930). Cita-
mos por la edicién de Schocken Paperback (Nueva York 1971) 127-131.

* L, Ginsberg, Some observations of the Attitude of the Synagogue towards the
Apocalyptic Eschatological Writings: JBL 41 (1922) 115-136.

* Chatles, The Apocrypha and Pseudepigrapha 11, VIII,

* W. D. Davies, Christian Origins and Judaism (Filadelfia 1962) 19-30: «Apo-
calyptic and fariseism».
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aduce: «En 1 Hen 99,2 leemos: ‘jAy de aquellos que alteran la palabra
recta y violan la ley eterna!’ (cf. 5,44/99,14). La Asuncién de Moisés
es la palabra de un fariseo palestinense que se gloria en la ley (1,16;
10,11ss; 12,10ss). Los Testamentos de los Doce Patriarcas, obra que
hermana un gran interés por lo ético y por la apocaliptica (TestJud 24,1;
TestLev 8,14; 19,9.10.12; TestDan 5,10), exaltan constantemente la
Tori. En 2 Baruc es evidente el puesto central que ocupa la Tord (15,5;
38,2; 77,15). 4 Esdras no se interesa menos por las exigencias y eficacia
de la Tord que por las visiones (por ejemplo, en 7,8)».

El fariseismo, después del desastre del afio 70 d. C., tras el sinodo
de Yabné y la derrota de Bar Kokba (132-135), se centté mds y mds en
la Tot4. Dej6é de lado las especulaciones apocalipticas, y entre ellas la
del cdlculo de la llegada del tiempo de la salvacién, como podemos ver
en el Talmud®: «Dijo R. Semuel bar Nahmén citando a R. Yonatén:
Séquense los huesos a los que calculan el final de los tiempos (gysyn),
pues dirdn que como (el Mesfas) no vino al cumplirse el tiempo (ba-
ges), ya no vendrd nunca mds». Hacia esta época comienza la verdadera
oposicién entre farisefsmo —unico representante, con el nombre de ra-
binismo, del judaismo— y apocalipsis. A su vez, la apocaliptica, al pe-
netrar en el cristianismo, se convirtié en antilegalista, en enemiga de la
ley de Moisés °.

A pesar de su ruptura con la apocaliptica, «el judaismo talmidico,
no menos que el cristianismo, debe sus conceptos espirituales del futuro
a la apocaliptica» 7. El rabinismo acepté bdsicamente sus esquemas esca-
tolégicos: los dolores de parto de los tiempos mesidnicos, el retorno de
los exiliados, los dias del Mesfas, la nueva Jerusalén, el juicio y la
gebenna. El rabinismo, siguiendo la linea de los fariseos, de quienes es
continuador, dio importancia a la resurreccién, creencia nacida en circu-
los apocalipticos, como se puede ver en los textos del Apocalipsis de
Isaias (Is 24-27), del libro de Daniel, San. 70,1, bSan. 90b 2.

El esquema escatolégico de este mundo y el mundo futuro refleja
también el esquema apocaliptico del ‘olam ha-ze, «este mundoy, y el
“olam ha-ba, «el mundo futuro». En esto el cristianismo no depende de
la escatologia intramundana de los profetas.

El desvio rabinico respecto a la apocaliptica se debe en parte a la
circulacién de libros cristianos, cuya lectura prohibieron los tannaitas,
a la aceptacién por los cristianos de libros deuterocanénicos no inclui-
dos en el canon judio palestinense, a la desconfianza provocada por la
literatura apocaliptica con su insistencia en la préxima venida del reino
de Dios mediante cdlculos que fallaban una y otra vez. Cuando se cerrd
el canon de libros sagrados en Palestina, todos los apécrifos, ademds de
los deuterocanénicos, fueron considerados como bisonim, «exteriotes»,
o sea, extracanénicos. El dnico libro apocaliptico admitido en el canon

* bSan. 79b.

¢ Charles, op. cit., IT, VIL.

7 Asf lo afirma Charles, op. cit., II, VII.
* Cf. W. D. Davies, op. cit., 23s.
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judfo fue el de Daniel. El desapego del rabinismo respecto a los escritos
bisonim queda patente en la actitud de R. Aquiba®, quien amenaza con
exclusién del mundo futuro a los que lean libros bisonim; pero esto ha
de aplicarse, segtn bSan. 100b, a la lectura publica.

Muy distinta fue la actitud de los primeros cristianos ante la litera-
tura judia extracanénica: apoyaba muchos de sus conceptos, particular-
mente los relacionados con la escatologia. El aprecio cristiano aumenté
el desprecio judio. Asi, 1 Henoc fue estimado por el cristianismo, Jds
14 cita 1 Hen 1,9; por el contratio, el rabinismo desprestigié a este
patriarca, tan apreciado por la apocaliptica, y llegé a dudar que fuese
justo, como se dice en Gn 5,24, y que estuviera en el cielo ejerciendo
de escriba celestial °.

El favor dispensado por los cristianos a la literatura apdcrifa se pone
de manifiesto en el hecho de haberse conservado tal literatura gracias
a las Iglesias cristianas, particularmente las orientales. Esta es la razén
de que casi todas estas obras hayan llegado a nosotros en griego o en
lenguas orientales: etidpico, copto, armenio, eslavo.

1 Henoc y Jubileos fueron considerados como canénicos en la Iglesia
abisinia. Sin embargo, las Constituciones Apostélicas, del siglo v o v,
ya previenen contra libros apécrifos corruptores y enemigos de la ver-
dad. Comienza entonces la valoracién negativa que los apécrifos han
tenido durante siglos entre los cristianos, incluso entre aquellos que se
preocuparon de estudiarlos y editarlos. Sélo en nuestro tiempo, a partir
sobre todo de los descubrimientos de Qumrén, el disfavor de judios y
cristianos se ha convertido en aprecio e interés, como seguidamente ex-
plicaremos.

Actualmente se atribuye gran importancia a la literatura judia apé-
crifa para conocer el judaismo y el Nuevo Testamento. A partir del des-
cubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto, entre 1947 y 1956, los
investigadores convienen en que no se puede entender bien el judaismo
de la época intertestamentaria sin conocer a fondo los apécrifos y los
escritos de Qumr4n. Sin la informacién que proporcionan tales obras
tampoco es posible comprender en profundidad el Nuevo Testamento
ni investigar con éxito muchos de sus problemas, pues el NT fue escrito

® San. 10,1.

© Cf. A, Kahana (ed.), Sefarim bisonim 1 (Jerusalén 1970) IX. Ben Sira, uno
de los hisonim, no fue olvidado. En Qumrén se han encontrado fragmentos de dos
manuscritos del texto hebreo original (cf. Baillet, DJDJ [Jerusalén 19651 75-77), y
en Masada también se han hallado fragmentos (Y. Yadin, The Ben Sira Scroll from
Masada). En el Talmud quedan algunos de sus dichos y otros que se le atribuyen,
pero que no constan en tal libro. Ben Sira parece haber existido entre los judios
orientales hasta el s. x111. En Oriente, la animosidad contra los pisonim no fue tan
marcada como en Palestina, donde abundaban los minim o hetejes (bPes. 522). En
general, en la Edad Media los judios recogen en su literatura contenidos de libros
bisonim. Redactan en hebreo la historia de Judit y Tobias, también catalogados
entre los bisonim, pero estas reelaboraciones medievales no responden al original de
Tobias o Judit (cf. Joseph Dan, Apocrypha and Pseudepigrapha in Medieval Hebrew
Literature, en Encyclopaedia Judaica 111, col. 186s.

7
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por judios, exceptuando seguramente a Lucas y dirigido en gran parte a
cristianos procedentes del judaismo. Citamos a G. Vermes: «Hoy es evi-
dente para muchos —al menos en teorfa— que ¢l conocimiento del tras-
fondo judio del Nuevo Testamento no es un lujo opcional; antes bien,
sin él es inconcebible una interpretacién correcta de las fuentes cris-
tianas» ™.

El conocimiento del judaismo que postula este autor se refiere a la
literatura de Qumréan, que, debido al lugar y época en que fue escrita,
tiene una importancia primordial; pero afecta también a toda la litera-
tura judia posbiblica, desde el siglo 11 a. C. hasta el v d.C.: la rabinica
antigua, la tannaitica de los dos primeros siglos y la amoraitica de los
Talmudes. Esta ltima, aun siendo tardfa, recoge muchas tradiciones an-
tiguas que, por diversos métodos criticos, se pueden distinguir de lo que
es realmente literatura rabinica posterior. Entre la literatura judia que
es necesario conocer ocupa un puesto relevante la targimica, en cuyo
redescubrimiento y publicacién tiene méritos reconocidos nuestra patria.
Es sobresaliente asimismo la importancia de la literatura apdcrifa inter-
testamentaria, objeto de nuestra publicacién, ya que fue redactada entre
unos dos siglos antes y uno o dos después de la era cristiana; pertenece,
como la de Qumrin, a circulos apocalipticos esenios o paraesenios.

El interés por el conocimiento de la literatura judia, apécrifa y rabi-
nica, tiene remotos precedentes, y después de los descubrimientos del
Mar Muerto ese interés es acuciante.

Desde el siglo xvi1, los autores ingleses comenzaron a poner a dis-
posicién de los especialistas del NT la literatura judia. Posteriormente,
en el siglo xvi, lo hicieron los autores del continente, especialmente
los alemanes. Dos obras inician la tarea: la de Christopher Cartwright,
Mellificium Hebraicum, cuyo subtitulo especifica el contenido y finali-
dad de la obra: «Seu obsetvationes diversimodae ex Hebraeorum, prae-
sertim antiquorum monumentis desumptae, unde plurima cum Veteris
tum Novi Testamenti loca vel explicantur etc.». Fue publicada en Lon-
dres en 1649 y en Amsterdam en 1698. La segunda obra, de mayor im-
portancia que la anterior, se debe a John Lightfoot, Horae Hebraicae et
Talmudicae, y fue publicada en Leipzig: Mateo 1658; Marcos 1663;
1 Corintios 1664; Juan 1671; Lucas 1674; Hechos y notas a Romanos
se editaron, después de la muerte de Lightfoot, en 1678, por R. Kidder.

La obra de Lightfoot fue completada y ampliada a todo el Nuevo
Testamento por Christian Schoetgen, que conservé el titulo indicado
anteriormente 2, El mismo propdsito de dar a conocer las fuentes he-

Y G. Vermes, Jewish Studies and New Testament Interpretation: JJS 31 (1980)
13, La misma concepcién —necesidad de conocer a fondo las fuentes judias antiguas
para entender el NT— subyace en la produccién literaria de M. McNamara; por
ejemplo, en sus ultimos libtos: Palestinian Judaism and the New Testament e Inter-
testamental Literature (Wilmington, Delaware, 1983). Lo mismo se puede decir de
la produccién cientifica de R. Le Déaut; cf., por ejemplo, Targumic Literature and
New Testament Interpretation: «Biblical Theology Bulletin» 4 (1974) 243-289.

¥ Horae Hebraicae et Talmudicae in universum Novum Testamentum, quibus
Horae . Lightfoot in libris bistoricis supplentur, Epistolae et Apocalypsis eodem
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breas animé las publicaciones de J. Bartolocci, Bibliotheca Magna Rab-
binica de scriptoribus et scriptis hebraicis (Roma 1675-1694) %, y de
J. C. Wolf, Bibliotheca Hebraea, que vio la luz, en cuatro voldmenes,
en Hamburgo (1715-1773). El Novum Testamentum graece de J. ]J.
Wettstein ™ es prédigo en referencias a la literatura rabinica. Una obra
de F. Weber ¥ sistematiza por vez primera la teologia del judaismo. El
comentario al Nuevo Testamento por medio del Talmud y Midra$®,
realizado por P. Billerbeck, y el Diccionario teolégico del NT iniciado
por G. Kittel ¥, traducido al inglés ® y al italiano ® e importantes articu-
los de tal léxico vertidos y editados en francés, ponen a disposicién de
%jczs‘especialistas del Nuevo Testamento gran parte de la literatura ra-
inica.

Las dos obras tdltimamente citadas, la de Billerbeck (1 1932) y la
de Kittel, adolecen de diversas limitaciones. Por ejemplo, no han tenido
suficientemente en cuenta la literatura targimica, defecto que, a partir
del descubrimiento de Neofiti 1 y del consiguiente florecimiento de los
estudios targimicos, se intenta corregir. Entre tales estudios destaca el
libro de M. McNamara The New Testament and the Palestinian Targum
to the Pentateuch (Roma 1966, reimpreso en 1978) y una serie de pu-
blicaciones, especialmente de Roger Le Déaut®. M. McNamara ha tra-
zado la historia de la utilizacién del Targum desde la Edad Media hasta
nuestros dfas; Raimundo Marti ya lo utilizé en su obra de controversia
Pugio fidei adversus mauros et judaeos®. M. McNamara lamenta con
razén que obras tan influyentes como la de Emil Schiirer, Geschichte
des jidischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi (1886-1890)Z; la de

modo illustrantur, 2 vols, (Dresde-Leipzig 1733 y 1742). Schoettgen utiliza incluso
el Zohar. Acerca de esos pioneros de la explicacién del NT por medio del rabinismo,
cf. M. McNamata, Padlestinian Judaism..., 22-23.

1 Reimpresa en 1964 en Nueva Jersey.

¥ 2 vols.; Amsterdam 1751-1752. El material rabinico se encuentra en el segundo
aparato que acompafia al texto griego del NT; f. M. McNamara, Palestinian
Judaism..., 23.

B System der altsynagogalen palistinischen Theologie aus Targum, Midrasch und
Talmud dargestellt (Leipzig 1880); F. York (1830), C. Siegfried (1875) y F. Delitzsch
(1876-1878) también ilustraron el NT con el rabinismo; cf. McNamara, i67d., 24.

* H. L. Strack/P. Billetbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud
und Midrasch I-IV (Munich 1922-1928); con dos voldmenes de indices confeccio-
nados por J. Jeremias y Kut Adolph, publicados en 1956 y 1961.

7 G. Kittel (ed.), Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament I-IX (Stutt-
gart 1933-1976).

® Por G. W. Bromeley, Theological Dictionary of the New Testament 1-X
(Grand Rapids 1964-1976).

¥ Ed. italiana por P. Montagnini, G. Scarpat y O. Sofriti, Grande Lessico del
Nouvo Testamento 1-XII (Brescia 1965-1979).

® Cf. Peter Nickels, Targum and New Testament. A Bibliograpby (Roma 1976)
y el repertorio mds reciente y completo de Bernard Grossfeld, A Bibliography of
Targum Literature I-I1 (Cincinnati/Nueva York 1972-1977).

“ Aunque compuesta en el s, xmi, fue editada por primera vez en Leipzig en
1687 y reimpresa en 1967 (cf. M. McNamara, op. cit., 7-28).

? La traduccién inglesa, que revisa y pone al dia la obra, realizada por G. Ver-
mes, F. Millar y M. Black, The History of the Jewish People in the Age of Jesus
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G. F. Moore, Judaism in the First Centuries of the Christian era: The
Age of Tannaim, 3 vols. (Cambridge, Mass., 1927-1930), o las de J. Bon-
sitven, Le Judaisme palestinien au temps de Jésus-Christ, 2 vols. (Paris
1935) y L’exégése rabbinique et Vexégése paulinienne (Paris 1939)
hayan dejado précticamente de lado una fuente tan relevante para cono-
cer el judaismo como es el Targum. El mismo etror lo ha cometido
E. P. Sanders en un libro importante, Paul and Palestinian Judaism ®.
M. McNamara, Palestinian Judaism, 34, constata que, a partir de 1960,
el Targum Palestinense del Pentateuco es considerado como una fuente
de gran informacién para el NT, y afiade que «el rdpido crecimiento
del interés por el campo del Targum en los dltimos veinte afios ha sido,
de hecho, fenomenal».

Dentro de ese interés por conocer el judaismo en general se encuen-
tra el deseo de conocer los apécrifos. Este afdn de nuestros contempo-
rineos tiene también precedentes en los siglos pasados. Debemos a
Johann Michael Schmidt la historia documentada de la apocaliptica ju-
dia, parte muy importante de los apdcrifos. Divide la investigacion so-
bre la apocaliptica en dos partes: el nacimiento y desarrollo de la inves-
tigacién sobre la apocaliptica hasta 1870 %, y el periodo comprendido
entre 1870 y 1947,

El primer estudio general de la apocaliptica es obra de Friedrich Liik-
ke, Versuch einer vollstindigen Einleitung in die Offenbarung Joban-
nis und in die gesammte apokalyptische Literatur (1832; ?1852). Apa-
recié como parte de un comentario al Apocalipsis de Juan, pero no es-
tudia sélo éste, sino todos los apocalipsis judios y cristianos, candnicos
y no canénicos. Liicke considera la apocaliptica como continuacién y
cumplimiento de la profecia del Antiguo Testamento; fue, segtin él, el
humus en el que se desarrollé la ensefianza de Jesus y de los apéstoles,
ensefianza esencialmente escatoldgica y apocaliptica. Liicke sigue en esto
a I. A. Dorner y se convierte asi en precursor de J. Weiss y A. Schweit-
zer. A su vez, el circulo de W. Pannenberg y alguna tesis de E. Kise-
mann pueden hallar en Liicke un precedente, porque, aunque con nota-
bles diferencias, ya defendié que la apocaliptica es la rafz histdrica del
cristianismo y la madre de la teologfa cristiana Z.

La primera monografia dedicada exclusivamente al estudio de la
apocaliptica judia en si misma y no en sus relaciones con el Apocalipsis
de Juan, como la anteriormente citada de Liicke o la mds breve de
Eduard Reuss, se debe a Adolf Hilgenfeld (Jena 1857) %. Lleva el titu-

Christ 111 (Edimburgo 1973-1979), da la merecida importancia al Targum. FEsta
obra estd en curso de publicacién en Ediciones Cristiandad con el titulo Historia
del pueblo judio en tiempos de Jesds, tomos I-II (Madrid 1984). El 1II estd pre-
visto para 1985.

® Fortress Press (Filadelfia 1977); véase resefia de M. McNamara en JSNT 5
(1979) 67-73.

* J. M. Schmidt, Die jidische Apokalyptik. Die Geschichte ibrer Erforschung
von den Anfingen bis zu Textfunden von Qumran (Neukirchen 21976) 1-156.

» Schmidt, op. cit., 98-119, espec. 117-119.

* Ha sido reimpresa en Amsterdam 1966.
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lo de Die Jidische Apocalyptik in ihrer geschichtlichen Entwicklung,
que expresa el cardcter histérico de la obra., Precisamente el aspecto
histérico habja ocupado un lugar muy secundario en la obra de Liicke
antes mencionada. El subtitulo «Ein Beitrag zur Vorgeschichte des
Christentum» sefiala otra caracteristica del libro de Hilgenfeld: demos-
trar que la apocaliptica es el puente que une la profecia veterotesta-
mentaria con el Nuevo Testamento. Es ésta una visién certera de la
apocaliptica, aceptada hoy por la mayoria de los especialistas. He aqui
las palabras de Hilgenfeld: «La apocaliptica judia tiene la mdxima rele-
vancia para la historia toda de la religidn, especialmente para la historia
del nacimiento del cristianismo» ¥, Y hay algo en esta obra que es atin
més notable: un siglo antes de los descubrimientos de Qumr4n, cuando
contdbamos sobre el esenismo sélo con las escasas noticias dadas por
Filén, Flavio Josefo y Plinio %, expresa ya la opinién, hoy ampliamente
compartida, de que los esenios fueron los precursores de la apocaliptica
judia. Esta teoria fue discutida entonces por Ewald, Zeller y Ritschl ®.
Los libros apocalipticos estudiados en la monografia son Daniel, Ordcu-
los Sibilinos judios, Henoc etiépico y 4 Esdras. Las pdginas finales del
libro tratan de los esenios de Palestina y de su réplica egipcia, los te-
rapeutas.

Estos y otros estudios de menor alcance sobre el tema se basaron en
la edicién de los escritos apdcrifos, buen nimero de ellos apocalipticos,
realizada en 1713 y 1723 por J. A. Fabricius. Este autor, después de
publicar en 1703 los apdcrifos del Nuevo Testamento (Codex Apocry-
phus Novi Testamenti), hizo lo propio con los pseudoepigrafos griegos
del AT (Codex Pseudoepigrapbus Veteris Testamenti). El fue quien
introdujo la denominacién de «pseudoepigrafo» en el mundo cientifico.
A la obra de Fabricius precedieron otras, olvidadas pronto y que no
admiten parangén con ella: la del jesuita Escipién Sgambato, quien
dedica los libros I y II de sus Archivos del Antiguo Testamento a los
pseudoepigrafos del AT, dispuestos segin el orden de sus nombres bibli-
cos ¥, y la de J. M. Schmidt, Pseudo-Vetus Testamentum, cuya publica-
cién pretende, como todas las de estos siglos, incluida la de Fabricius,
dar a conocer a los cristianos la literatura pseudoepigrafa judia con la
intencién de liberar a las Escrituras santas de mixturas no santas o de
las ficciones halladas en tales libros. Sin embargo, a veces se reconoce
que los pseudoepigrafos pueden ser utiles para el cristianismo, pues «no
todo es falsedad entre los cretenses» '

Con anterioridad al siglo xvii, Sixto Senensis presté atencién a los

¥ Hilgenfeld, op. cit. VIII.

3 Filén, Quod omnis probus liber sit, 12-13, y Apologia, en Eusebio, Praeparatio
evangelica VIII, 11; Josefo, Bell. 11, 8,2-13; Plinio, Historia natural V, 17; cf. los
textos en J. M. Millds, Valor escriturario de los hallazgos en el Mar Muerto (Uni-
versidad de Barcelona 1958) 20-32.

» Hilgenfeld, op. cit. VIII,

® 8. P. Sgambato, Archivorum Veteris Testamenti libri tres de rebus ad Deum
Spectantibus. De primis patribus, De viris illustribus in Veteri Testamento, 1703.

* Cf. J. M. Schmidt, op. cit., 66s.
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libros pseudoepigrafos. En su Bibliotheca Sanctq I-II (1566) divide,lo.s
escritos en Indubitata, Apochrypha et Pseudoepigrapha. Entre estos alti-
mos incluye aquellos que llevan nombre falso para ganar autoridad y
fiabilidad para sus cavilaciones: los libros de Ser.n,’ la Escritura de Carr/l,
la Revelacién de Abrahdn, la Ascensién de .MOISCS’ e% libro de Jannés
y Mambrés, el Apocalipsis de Elias, la Asce’nsmn de Isafas, los Sa}llmos de
Salomén, etc. Gran parte de los pseudoepl.g'rafos de Sixto df’ Siena son
considerados hoy como apocalipticos. C!aslf_if:a entre los apéctifos —Ili-
bros cuyo autor es incierto y cuya inspiracién es dudosa— 4 Esdras y
los Testamentos de los Doce Patriarcas *. . )

Después de la publicacién del corpus de F’ab.ncms, el hecho m.as.rele-
vante para el conocimiento de la literatura aPE)c_nfa fue el descubrimiento
y posterior edicién de 1 Henoc o Henoc etidpico, del cual James Bruce
trajo a Europa tres ejemplares desde Etiopia en 1773. La versién eti6-
pica de esta obra es la dnica completa, aunque contamos también con
fragmentos griegos ® y latinos * e incluso un fragmento copto (1 Hen
933.8) ¥ y otro sitiaco *. Fue R. Laurence quien dio a conocer por vez
primera el texto copto de este pseudoepigrafo, seguramente el mds im-
portante de todos ¥, en 1838; previamente, en 1821, habia pubhca}c,lo
la traduccién inglesa *. Hasta entonces se conocfa Gnicamente la versién
latina, realizada por Silvestre de Sacy, de los capftulos 1, 2, 6-16 .y-frag-
mentariamente de 22-23 ®. Mé4s tarde se produjeron nuevas ediciones
del texto etidpico: la de A. Dillmann®, la de J. Fleming*, la de
R. H. Chatles ® y, dltimamente, la de M. A. Knibb 4%, cuyo Volumep 1
contiene la edicién critica y el I introduccién, traduccién y comentarios.

Otro pseudoepigrafo importante, 2 Baruc o Baruc sirfaco, f}le des-
cubierto en un manuscrito de la Pefitta del AT en la lAmb_ros1ana de
Mil4n por A. M. Ceriani. Se publicé primero en traduccién latina (1866)
y después en texto sirfaco (1871) “, .

De las obras de E. Kautzsch, R. H. Charles, Riessler, etc., ya hemos
dado noticia. Con posterioridad a la edicién de Charles (1913) se han

2 Cf. J. M. Schmidt, op. cit., 65. .
8 gg JAM Denis, Inptroduction aux pseudépigraphbes grecs de UAncien Testa-
Leiden 1970) 17-20,

men“t(l Hen 19 =)]ds 14s; 1 Hen 106,1-18; M. R. James, Apocrypha Anecdota
(Texts and Studies II, 3; Cambridge 1893) 146-150. ) ) )

3 Publicado por S. Donadoni, Un frammento della versione copta del «Libro di
Enoch»: «Acta Orientaliay 25 (1960) 197-202.

%S, P. Brock, A Fragment of Enoch in Syriac: JTS (N. S.) 19 (1968) 626-631.

% R, Laurence, Libri Enoch prophetae versio aethiopica (Oxford 18}8),

# R. Laurence, The Book of Enoch, an Apocryphal Production for first translated
from an Ethiopic ms. in the Bodleian Library (Oxford 1821). .

® Silvestre de Sacy, Notice du livre d’Henoch: «Magasin Encyclopédique» 6
(1800) 382ss. o

“ Liber Henoch Aethiopice (Leipzig 1851).

4 Das Buch Henoch (Leipzig 1902).

“ The Ethiopic Version of the Book of Enoch (Oxford 1906).

“ The Ethiopic Book of Enoch, 2 vols. (Oxford 1978).

“# A. M. Ceriani, Monumenta Sacra et Profana V, 2 (1871) 113-180.
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descubierto nuevos textos de apdctifos: la Escala de Jacob, Jannés y
Mambrés, el Tratado de Sem, el Apocalipsis de Adan, el Pseudo-Filén.

También el interés que muestra el judaismo contempordneo por la
literatura apécrifa ha tenido precedentes, sobre todo a partir del movi-
miento de la Haskalé o Ilustracién, producido en el siglo xviir. En esa
época el judaismo se abre a la cultura moderna por obra de Moisés Men-
delsohn. Sin embargo, ya en el Renacimiento, Azarya de Rossi incluyé
en su obra Meor ‘Enayim ® una traduccién propia de la Carta de Aris-
teas al hebreo, libro que, al parecer, consideraban los judios de su tiem-
po de autor cristiano.

Tienen que transcurrir dos siglos para que podamos encontrar un
corpus de escritos bisonim traducidos del griego —dato este que no
parece seguro— al hebreo en la obra Ketubim abaronim, «Escritos pos-
tetiores» . Isaac Z. Frankel, su autor, dedicé el libro a los judios en
general y a Gesenius en particular, de cuya pluma debié de salir el pré-
logo latino que contiene la obra ?’. Los libros traducidos al hebreo por
Frankel son en realidad vnicamente deuterocanénicos del AT. Mejor
traductor que Frankel, retérico y parafréstico, fue Shelomo Plysner. Ya
a los diecisiete afios comenzé a traducir del alemin al hebreo varios
hisonim; pero, no contento con ello, aprendié sirfaco, drabe y griego con
el fin de verter al hebreo todos estos escritos. Sin embargo, sélo logté
publicar, en una «collectanea» aparecida en Betlin en 1833, 1 y 2 Baruc,
la Carta de Jeremias, las Adiciones de Daniel, la Oracién de Manasés
y el salmo 151. Malogrados los ambiciosos planes de Plysner, sélo con-
tinué circulando la traduccién hebrea de bisonim de Frankel, que alcan-
z6 diversas ediciones. Un editor muy cuidadoso, I. Goldmann, afiadié la
versién alemana de la carta de 2 Baruc a las nueve tribus y del sal-
mo 151; esta edicién aparecié en Varsovia en 1886. Sh. Rubin publicé
la traduccién, del aleman al hebreo, de Jubileos *; lo mismo hizo Yosua
Steinberg con los Or4culos Sibilinos ®. Del etiépico al hebreo vertié
Lazarus Goldschmidt el libro de 1 Henoc™, y Kaminski tradujo, del
griego al hebreo, los Salmos de Salomén y la Ascensién de Moisés ™.
Franz Delitzsch volvié a realizar una traduccién hebrea de los Salmos de
Salomén, pero su versién se conserva inédita en la Biblioteca de la Uni-
versidad de Leipzig. Otra nueva traduccién se debe a Frankenberg
(1896) =,

Como se puede apreciar a través de lo expuesto, el interés actual
por la literatura judia antigua en general y por la literatura apécrifa que
publicamos tiene remotos precedentes, pero nunca alcanzé las cotas
actuales.

% Mantua 1574-1575.

* Hamburgo 1830.

‘7" A, Kahana, Ha-sefarim ba-bisonim 1, XV.
“ Viena 1871.

* Varsovia 1887.

*® Das Buch Henoch (Berlin 1892),

' Ha-Siloab, vols. XIII y XV.

2 Cf. A. Kahana, op. cit. I, XXI.
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J. H. Charlesworth, uno de los pioneros en estos estudios, hace
poco mis de diez afios hablaba ya del «renacimiento» de los apécerifos *.
El afio 1970 puede ser considerado, segin este autor ™, como el prin-
cipio de una nueva era de investigacién de los pseudoepigrafos. En el
afio anterior, G. Delling habia publicado su Bibliografia de literatura
judia belenistica e intertestamentaria >, pero fue en 1970 cuando salié
a luz la importante obra de A.-M. Denis Introduccién a los pseudoepi-
grafos griegos del AT ® y una concordancia griega del Apocalipsis de
Baruc ¥. La introduccién de L. Rost a apécrifos y pseudoepigrafos *® fue
concluida en enero de 1970 y publicada en Heidelberg en 1971. En
ese afio se produjo la segunda edicién de Testamenta XII Patriarcharum
de M. de Jonge, la edicién de Apocalypsis Henochi graeca de M. Black,
de los Fragmenta pseudepigrapborum quae supersunt graeca y la crea-
cién de la revista holandesa «Journal for the Study of Judaism in the
Persian, Hellenistic and Roman Periods». Desde entonces pululan los
proyectos de publicacién y estudios de los pseudoepigrafos.

La obra de J. H. Charlesworth The Pseudepigrapha and Modern
Research (Missoula, Montana 1976) pretende ser una bibliografia de
cuanto se ha publicado sobre pseudoepigrafos entre 1960 y 1975; exclu-
ye los titulos ya resefiados en la bibliografia de Delling, que abarca hasta
el afio 1965. Charlesworth recoge 1.494 titulos de libros o atticulos
referentes a pseudoepigrafos publicados en el periodo citado. La cifra
es elocuente, aun restando bastantes articulos de enciclopedia de escasa
solvencia, Esta obra ha sido de gran utilidad para el que escribe y tam-
bién para los colaboradores de esta edicién castellana de los apécrifos.
Entre los 1.494 titulos hay 76 que interesan de manera especial para el
estudio del Nuevo Testamento, Debemos afiadir que Chatlesworth va
a publicar una bibliografia méds amplia. En 1975, Delling edita la segun-
da parte de su bibliografia, que se extiende hasta 1970 .

Acaba de aparecer una obra de conjunto que abarca los apécrifos
més importantes: George W. E. Nickelsburg, Jewish Literature between
the Bible and the Mishnab. A Historical and Literary Introduction (SCM
Press, Londres 1981), obra que también nos ha prestado grandes servi-
cios. Este mismo autor, junto con R. A. Kraft, estd preparando la histo-
ria de la investigacién del primitivo judaismo: Early Judaism and Its

$* J. H. Charlesworth, The Renaissance of Pseudepigrapha Studies. The JBL
Pseudepigrapba Project: JSJ 2 (1971) 107-114.

% J. H. Charlesworth, The Pseudepigrapba and Modern Research (Missoula
1976) 15. .

% G. Delling, Bibliographie zur jidisch-bellenistischen und intertestamentarischen
Literatur 1900-1965 (Berlin 1969).

% A. M. Denis, Introduction aux pseudépigrapbes grecs de UAncien Testament
(Leiden 1970).

' A. M. Denis/Y. Janssens, Concordance de I’Apocalypse grecque de Baruch
(Lovaina 1970).

* L. Rost, Einleitung in die alttestamentlichen Apokrypben und Pseudepigra-
phen einschliesslich der grossen Qumranhandschriften (Heidelberg 1971).

® G. Delling/Malwine Maser, Bibliographie zur jiidisch-bellenistischen und inter-
testamentarischen Literatur 1900-1970 (Berlin 1975),
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Modern Interpreters. Estamos, pues, ante un «redescubrimiento» de la
apocaliptica® y, en general, de la literatura apécrifa.

Como ya hemos dicho, este interés extraordinario por conocer los
apécrifos judios del periodo intertestamentario se inscribe dentro de un
interés general por el conocimiento del judaismo en su integridad. Tal
deseo se ha agudizado después de los descubrimientos de Qumrin, lugar
en que los esenios leyeron y, al parecer, escribieron libros apocalipticos
y apécrifos. Sin embargo, la literatura judia intertestamentaria habia sido
marginada precisamente por no considerarse canénica, inspirada. La teo-
logfa del Antiguo Testamento y del Nuevo se ha realizado prescindien-
do, en gran medida, de la literatura apdcrifa. Ahora se reconoce que
esto constituyé un funesto error en el estudio de ambas teologias, pat-
ticularmente en lo que se refiete al Nuevo Testamento, ya que la litera-
tura apdcrifa judia es empalme y soldadura de los dos Testamentos en
cuestiones muy importantes, como la escatologia.

Asimismo hay que reconocer la gran importancia que tiene el Tar-
gum palestinense para la exégesis del NT, porque enlaza la Biblia he-
brea, tal y como el judaismo la interpretaba, con el NT. El Targum fue
la Biblia que los cristianos recibieron del judaismo. El trasfondo judio
del NT se encuentra en los libros canénicos o deuterocandnicos del AT,
en los targumes y en los apécrifos. Tenemos que agradecer a los espe-
cialistas ingleses que hayan sido, desde el gran patriarca de estos estu-
dios, Charles, mds despiertos y abiertos a la apocaliptica que los alema-
nes, quienes han mostrado mucha desconfianza hacia ella. Adn hoy dia
no pocos de estos especialistas contindan recelosos y prevenidos. La
actitud de apertura del irlandés Chatles fue seguida por H. H. Rowley,
otro de los maestros de habla inglesa en este tema ¥, y por D. S. Rus-
sell €, que continué la linea de Rowley. Modernamente, el exegeta inglés
K. Barret ha asignado a la apocaliptica judia un puesto central.

® Este titulo, que no corresponde al original alemin, es el que lleva la versién
inglesa del libro de K. Koch, Ratlos vor der Apokalyptik (Giitersloh 1970); en
inglés, The Rediscovery of Apocalyptic. A polemical work on a neglected area of
biblical studies and its damaging effects on theology and philosophy (Londres 1972).

¢ H. H. Rowley publicé en Oxford en 1944 (31947, 1963) The Relevance of
Apocalyptic, cuatro conferencias dadas en Oxford en 1942, Trata en ellas del naci-
miento de la apocaliptica, de la literatura apocaliptica de los siglos anteriores al
cristianismo y del s. 1 d. C. y, por fin, del valor permanente del mensaje de la apo-
caliptica, Admite, como Charles, que la apocaliptica deriva de la profecia. En un
excursus del libro (22 ed., pp. 145-147) defiende Rowley que el breve apocalipsis
de Mc 13 tiene unidad. Se opone a aquellos que, demasiado ficilmente, dividen los
libros apocalipticos por encontrar en ellos contradicciones, no advitiendo que esto
pasa también en la apocaliptica egipcia y parece ser inherente a este género literario.
Ija unidad parece deberse al propio evangelista, quien recogié diversos dichos apoca-
lipticos del Sefior, unos referentes al fin del templo y Jerusalén y otros al fin del
mundo. Algunos autores estiman que se trata de un apocalipsis judio integrado o
que los dichos de Jesis han sido notablemente ampliados por la comunidad primi-
tiva cristiana, pues en temas apocalipticos se tiende a ensanchar el texto.

“ Se debe a él otro libro importante sobre la apocaliptica, The Method and
Mé’{wge of Jewish Apocalyptique 200 BC-AD 100 (Londres 1964, *1982), El autor
habia publicado anteriormente Between the Testaments (Londres 1960), libto en que



106 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

Sin embargo, también se ha despertado el interés por los apécrifos
en la Alemania de nuestros dias, donde se han levantado voces que pon-
deran el valor de la apocaliptica para la exégesis neotestamentaria y para
la teologfa. No nos referimos con esto a las exageraciones de Albert
Schweitzer, que interpretaba a Jeséis como un fanético apocaliptico y su
predicacién como una doctrina escatolégica inminente. Aludimos a E. K-
semann, para quien la apocaliptica judia es «la madre de la teologfa
cristiana» ®. El excesivo entusiasmo de Kisemann tuvo rdpida réplica .
Kidsemann impugna el sobrado individualismo de su maestro R. Bult-
mann, para quien la justificacién de la fe incide Gnicamente en el indi-
viduo; para Kisemann, la salvacién implica al individuo y al cosmos,
como dicen los apocalipticos.

W. Pannenberg ® y otros tedlogos consideran como lugar teoldgico
de la revelacién no sélo la revelacién directa por la palabra o inspira-
cién, sino también la indirecta en el devenir de la historia. Esta corriente
teolégica ha revalorizado en gran medida la apocaliptica por la razén
de que la revelacién completa de Dios en la historia sélo serd total
cuando la historia llegue a su final. Los griegos buscaban la revelacién
de Dios en el cosmos: tema de la teologia natural; los cristianos, tradi-
cionalmente, han buscado la revelacién directa de Dios en la palabra y
en el escrito inspirado: tema de la revelacién cerrada. Pero hay que te-
ner en cuenta otro tipo de revelacién de Dios: la que se va realizando
a través de los acontecimientos de la historia. Y ésta es la revelacién
que los apocalipticos subrayaron, en primer lugar mediante su exégesis
tipolégica de la historia —lo que ha ocurrido o acaece anuncia lo que
sucederd al final—; en segundo lugar, anunciando y describiendo la meta
de la historia.

La corriente teolégica de la esperanza, de J. Moltmann y otros, acen-
tda la transformacién de la historia y del cosmos. Es un nuevo espal-
darazo para la apocaliptica, toda ella esperanza en el cambio radical de
la historia ejecutado por Dios. Tenemos, pues, ante nosotros una histo-

desarrolla el tema de Ia naturaleza e identidad de la apocaliptica: el medio en que
nace y su literatura, el método de la apocaliptica judfa, declive de la profecia y na-
cimiento de la apocaliptica, caractetisticas de los escritos apocalipticos, la conciencia
apocaliptica, inspiracién apocaliptica, la interpretacién apocaliptica de la profecia, el
mensaje de la apocaliptica, la historia humana y el control de Dios, 4dngeles y demo-
nios, el tiempo del fin, el reino mesidnico, el mesfas tradicional, el Hijo del hombre,
la vida después de la muerte. Basta este indice de capitulos para darse cuenta de
la importancia capital de la obra, Russell conecta el origen de la apocaliptica con los
basidim, pero niega su origen esenio, que patrocina M, Delcor., Aunque conecta la
apocaliptica con la reinterpretacién de la profecia, reconoce la importancia que tiene
en su nacimiento el influjo sapiencial, exagerado por Von Rad,

® Ernst Kdsemann, New Testament Questions Today, trad. inglesa por W. J.
Montague (Londres 1969) del vol. II del original alemén Exegetische Versuche und
Besinnungen (Gotinga 18964); The Beginnings of Christian Theology 82-107 = ZTK
37 (1960) 162-185; On the Subject of Primitive Christian Apocalyptic, 108-137 =
ZTK 59 (1962) 257-284.

* Cf. W. C. Rollins, The New Testament and the Apocalyptic: NTS 16 (1969-
1970) 454-476, y A. Sand, NTS 18 (1971-1972) 167-177.

® W. Pannenberg y otros, La revelacién como bistoria (Salamanca 1977).
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ria nueva, un mundo, cielos y tierra totalmente nuevos ®. J. Barr resal-
ta® la gran dificultad que deben superar los exegetas, acostgmbrafios a
valorar casi exclusivamente la revelacién que, en la tqrmmologla de
Pannenberg, llamarfamos directa, al enfrentarse con las ideas centrales
de la apocaliptica, bésicas para la teologfa, que estin ausentes en los
libros canénicos o inspirados o débilmente representadas en ellos. El
mismo autor advierte sobre el riesgo de aprovechar la apocaliptica apo-
logéticamente, por lo que tiene de favor y apoyo a Ia doctrina del Nuevo
Testamento, descuidando otras corrientes del judaismo. Previene tam-
bién del peligro inherente a las afirmaciones generales, como que la apo-
caliptica es la fuente de la historia uni.versal (Pgnnenberg) y otras simi-
lares, que carecen de apoyo en estudios anahtlcqs de los textos y no
tienen en cuenta la variedad y evolucién de los libros apocalipticos en
lo que a doctrina se refiere. Constata asimismo la gran d1f1cu1tad'<’ie
integrar en nuestros modos racionales de pensar gl igtllo de expresién
y el peculiar contenido conceptual de la apocaliptica®.

Como se ve, en la misma Alemania, junto a un tradlgonal recelo
ante la apocaliptica —Lutero ya dej6 de lado el Apocalipsis de Juan—
surgen en nuestros dias entusiastas de esta literatura. ]_El libro de Koch
Ratlos vor der Apokalyptik (Giitersloh 1970), «Perplejo ante la apoca-
liptica», refleja esa postura ambivalente ®.

% Acerca de esta actitud favorable de ciertas corrientes teolégicas alemanas, cf.
las observaciones de J. Barr, Jewish Apocalyptic in Recent Scholarly Study, 24-26
n. 37).

( “ I)bz’d,, 29ss. @ Ibid., 30-35. .

® En Alemania ha aparecido el manual de L. Rost, antes citado, y el de W.
Schmithals, Die Apokalyptik. Einfibrung und Deutung (Gotinga ’1973). En Aqstna,
Josef Schreiner ha publicado otro excelente manual, que, ademds de descrlblr';os
diversos libros apocalipticos del AT (pp. 10-72), trata de las fp;mas de expresion,
estilo y lenguaje de la apocaliptica: pseudonimia, ciencia esotérica, visiones, dngel
relator, estilo simbélico, indeterminacién del lenguaje, examen de la historia proyec-
téndola en el futuro, discursos de despedida (pp. 73-110); trata d:espués del mundo
del apocalipsis, los dos eones, esperanza del mis alld y espera proxima, predc;terrn!-
nacién de toda la historia y de cada acontecimiento, relacmx} de la escatologia uni-
versal y la individual, ser y misién de 4ngeles y seres espint'uales, puesto y figura
del mesfas en la apocaliptica, lugar de la salvacién y del castigo {pp. 111-’164.); nos
habla del origen y dmbito espiritual de la apocaliptica: apocaliptica y profecia, influjo
sapiencial y extraisraelita, posicién de la apocaliptica c}entro de las cortientes espiri-
tuales de finales del perfodo intertestamentatio, relacién con el mundo e ideas de
Qumrdn (pp. 165-194). Como se puede apreciar, Schreiner ofrece un tratado com-
pleto sobre la apocaliptica, pero con una desventaja tespecto al hbl:q de Rost: da
escasa bibliografia. También en francés contamos con una introduccién a Ia, apoca-
liptica, escrita por Mathias Delcor, L'apocalyptique juive, en Armand Abécassis/
George Nataf (eds.), Encyclopédie de la mystique juive {Paris 1977) 1-278; es una
vetdadera introduccién a la apocaliptica judfa, con abundante seleccién de los d}ven
sos libros. Asimismo pueden servir de introduccién las conferencias pronungadas
por Delcor en la Institucidn San Jerénimo para la Investigacién Biblica, quhcadas
por Ediciones Cristiandad (Madrid 1977) con el titulo de Mito y tradicion en la
literatura apocaliptica. Puede verse igualmente el articulo Apocaliptique, de J. Fri:y,
en Dictionnaire de la Bible. Supplement 1 (Parfs 1928) cols. 326-354. En Espang,
José Alonso Difaz ha publicado un manual de Literatura Apocaliptica en Cursos Bi-
blicos a Distancia (Salamanca 1977).
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REPERCUSION DE LA LITERATURA
APOCRIFA'Y RABINICA EN EL NUEVO TESTAMENTO

Martin McNamara, profesor del Milltown Institute of Theology and
Philosophy de Dublin, se ha distinguido por publicaciones que relacio-
nan el Targum y el Nuevo Testamento; pero en estos dltimos afios ha
ampliado su horizonte mostrando su interés por los apécrifos, en cuya
edicién y estudio fue pionero, como ya hemos visto, otro irlandés:
R. H. Charles. En 1975 publicé The Apocrypha in the Irish Church,
y recientemente ha aparecido una obra —varias veces citada en las pdgi-
nas anteriores del presente trabajo— que recoge las lecciones que im-
parti6 en la Universidad John Carroll de Cleveland durante el curso
1980-81 y en la que relaciona <l judatsmo de Palestina con el Nuevo
Testamento: Palestinian Judaism and the New Testament (Wilmington-
Delaware 1983). Dejando a un lado los capitulos IV (los escritos del
Mar Muerto y el Nuevo Testamento) y VI (los targumes arameos y el
Nuevo Testamento, tema ya tratado en otros libros bien conocidos del
autor), ya que no estin directamente implicados en el asunto que ahora
nos ocupa, vamos a recoger algunos ejemplos del capitulo III, que trata
de la literatura judia apocaliptica, y del V, que relaciona la tradicién
rabinica con el Nuevo Testamento.

La epistola de Judas, vv. 14-15, cita al patriarca Henoc por su nom-
bre y le atribuye una profecia que refleja literalmente 1 Hen 1,9. En
los vv. 5-6 alude a los 4ngeles vigilantes que pecaron con las hijas de
los hombres (Gn 6,1-4) y que por ello permanecerdn encadenados hasta
el juicio del gran dia, haciéndose eco de 1 Hen 6,1-12; 10,4-6; 10,12,
Judas conocia, pues, el Henoc etiépico. Segin Clemente de Alejandria
y Origenes, Jds 9 cita la Asuncién o Ascensién de Moisés, quizd parte
del Testamento de Moisés. Tal testamento (7,7.9; 5,5) es utilizado
por Jds 16.

Judas estaba familiarizado, por tanto, con el género apocaliptico y,
al parecer, también con el género «testamento». Este tltimo aparece
bien representado en la presente edicién de los apécrifos (testamentos
de Job, de Abrahdn, de los Doce Patriarcas, etc.) y puede ser incluido
dentro de la apocaliptica, ya que uno de los componentes del «testa-
mento» es la profecia sobre el futuro.

M. McNamara ! no cree que la literatura apdcrifa, y la apocaliptica
en concreto, fuese patrimonio de unos pocos escribas. Segin 4 Esd 14,
44-46, el Altisimo ordena a Esdras que reserve para los sabios setenta
de los noventa y cuatro libros que habfa dictado a los escribas (el canon
hebreo consta de 24 libros: los 5 del Pentateuco, 8 de Profetas y 11 de
Hagiégrafos). Pero tal orden no implica que los apdcrifos o apocalipti-

' M. McNamara, Palestinian Judaism..., 9294, espec. 94 y 119s.
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cos restantes estuvieran reservados sélo para los sabios. Entra aqui en
juego, al parecer, el motivo literario de que tal literatura no candnica
fue escrita en tiempos antiguos y quedd «sellada» hasta el futuro.
McNamara opina que «no hay indicacién alguna de que el contenido de
la literatura apdcrifa o estrictamente apocaliptica debiera guardarse en
secreto para exclusivo uso de escribas y entendidos. Aun en el supuesto
de que los libros apocalipticos sélo fueran accesibles a circulos restrin-
gidos, sus doctrinas tenfan difusién en amplios sectores de la comuni-
dad», es decir, las doctrinas derivadas de los libros y las que circulaban
por tradicién oral ya desde el siglo 111 y principios del 11 a. C. «El in-
flujo de la literatura y tradicién apocalipticas en el mundo judio del
periodo del Nuevo Testamento habria sido, segin parece, de gran alcan-
ce y difusién». «Es totalmente claro que la herencia apocaliptica fue
ampliamente conocida por el pueblo judio, en tiempos de Jesis y por la
Iglesia primitiva, directamente como un movimiento vivo e indirecta-
mente, porque en los dos siglos y medio, mds o menos, de su existencia
habfa influido ya en el pensamiento y escritos judios de diversas ma-
neras». Hay que matizar, sin embargo, que no fue la dnica tradicién
reflejada dentro del judaismo del Nuevo Testamento y que no se ha de
considerar como un movimiento central. «Probablemente no fue un mo-
vimiento, sino mds bien una actitud mental, un modo de pensar y de
escribir recogido por grupos de distinta orientacién, como los esenios,
los monjes de Qumrén, e incluso los fariseos y sus escribas. Sin duda,
los esctitos de los apocalipticos influyeron en Jests y los apdstoles». Asi
se expresa McNamara.

Doctrina tipica de la apocaliptica es la existencia de una vida des-
pués de la muerte para que Dios administre justicia, ya que, como la-
mentan Eclesiastés y Job, tal justicia no existe en este mundo: los
buenos frecuentemente sufren y los malvados triunfan. Vida consciente
tras la muerte, retribucién, resurreccién son conceptos caracteristicos de
los apocalipticos. A tales pasajes remito al lector, asi como a mi libro
sobre la resurreccién?, donde explico con detalle el origen y fuentes de
esta idea y su presencia en el Nuevo Testamento, por ejemplo en la pa-
rdbola del rico epulén (Lc 16,19-31) y en las palabras de Jests al buen
ladrén: «Hoy estards conmigo en el parafso» (Lc 23,43).

Volviendo al tema de los ejemplos coincidentes en la apocaliptica
y el Nuevo Testamento, podemos decir que 2 Bar 49,2-3 plantea el mis-
mo problema que 1 Cor 15,35-40: ¢con qué cuerpo resucitardn los
muertos? Segln el Apocalipsis de Juan 6,9-11, los mirtires gritan desde
debajo del altar preguntando hasta cuindo deben esperar la venganza
de su sangre. Se les contesta que el nimero de los midrtires ha de com-
pletarse. En 4 Esd 4,34-36 una pregunta similar se pone en boca de las
almas de los justos retenidas en el depésito de las almas, y la respuesta
es la misma. Lo que interesaba al judaismo era la resurreccién de los

2 A. Diez Macho, La resurreccion de Jesucrist la d ibli
(Madiid 1959) oo e Jesucristo y la del bombre en la Biblia
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justos, y eso es lo que interesa en el Nuevo Testamento, que habla de
Ja resurreccién en general o menciona la de los justos. Unicamente Jn 5,
28ss y Hch 24,25 (cf. Ap 20,5-1) hacen referencia a la resurreccién de
los malvados.

Respecto al desarrollo de este tema de la vida ultramundana y de la
resurreccién en la obra de McNamara, hay que decir que hemos echado
de menos una mencién al libro de H. C. C. Cavallin Life after Death I:
An Enquiry into de Jewish Background (Lund 1974), donde se exami-
nan minuciosamente los problemas de la vida ultramundana y de la
resurreccién en los apécrifos de Palestina, en los helenisticos y en la
misma literatura rabinica. Asimismo, cuando McNamara escribe sobre
el concepto «griego» de inmortalidad en contraposicién con el judio de
resurreccién, notamos la ausencia de citas del importante libro de
R. H. Gundry Soma in Biblical Theology with Emphasis on Pauline
Anthropology (Cambridge 1976). A tal obra pertenece la siguiente afir-
macién: «En la literatura judfa del perfodo intertestamentario y del Nue-
vo Testamento es tan claro el dualismo antropoldgico, y estd tan exten-
dido, que puede calificarse de normal en el judaismo tardio» *.

Por lo demds, McNamara (pp. 94-100) recoge acertadamente todos
los problemas y las diversas doctrinas de la vida post mortem y de la
resurreccién. Aduce testimonios de las almas en estado intermedio, ese
estado de almas separadas que tanto cuesta admitir en la escatologfa de
hoy dia, particularmente en la posconciliar. En una amplia informacién
bibliogrifica, editada por el Estudio Teolégico del Seminario de Ma-
drid, E. Tourén del Pie* ha escrito lo siguiente: «La tesis inmortalista
del alma separada... ha vuelto a rebrotar con J. Ratzinger en Alemania
y Diez Macho en Espafia, entre otros autores». Ratzinger, segiin propia
confesién, se ha pasado a la tesis inmortalista del alma separada des-
pués de haber defendido con anterioridad la tesis contraria®. Por mi
parte, he defendido la tesis inmortalista debido en gran medida al hecho
de que en la apocaliptica judia del periodo intertestamentario se encuen-
tren tantos textos en favor del alma separada (en los depésitos). Infor-
macién sobre dichos textos puede hallarse en mi libro La resurreccion. ..,
antes citado, o en las partes IT y III de este volumen introductorio a la
literatura apdcrifa.

Siguiendo de nuevo el hilo de los ejemplos coincidentes vemos que,
segin el Testamento de Abrahdn (Recensién A, cap. 11), Abrahdn ve
que la mayor parte de los que pasan a la otra vida entran por la ancha

* 1bid., 138-143.

* E. Tourén del Pie, Escatologia. Informacién bibliogrifica (Madrid, enero 1981)
14. Nétese que, segiin la norma de la Congregacién romana pertinente —que Tourdn
aduce—, hay que seguir la tradicién de hablar del «alma», en Carta sobre algunas
cuestiones referentes a la escatologia (Congregacién para la Doctrina de la Fe del 17
de mayo de 1979): «La supervivencia y la subsistencia después de la muerte de un
clemento espiritual que estd dotado de conciencia y de voluntad, de manera que
subsiste el mismo yo humanos (ibid. 14).

198:) )Ratzinger, Escatologia, tomo IV de Curso de teologia dogmitica (Barcelona
13,
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puerta de la perdicién, mientras que son pocos los que penetran por la
estrecha puerta de la salvacién; obsetva que los que se pierden son mu-
chos y los que se salvan pocos. Segin Lc¢ 13,23, uno pregunta a Jesis
si los que se salvan son pocos. La respuesta fue: «Buscad entrar por la
puerta estrecha, porque os digo que muchos buscardn entrar, pero no
podrdn»; cf. también el lugar paralelo de Mt 7,11ss. En 4 Esd 7,47,
Esdras afirma que en el mundo futuro habr4 delicias para pocos y tor-
mento para muchos; Dios mismo advierte que el nimero de los justos
—Ilos que se salvan— no es grande, sino pequefio, pues en 4 Esd 8,1
dice: «El Altisimo ha hecho este mundo para los muchos, y el mundo
venidero para los pocos» °.

Los apocalipticos esperaban el ges, final de los tiempos, irrupcién
del reino de Dios, en un futuro inmediato. En la Biblia encontramos
casos de vaticinios que expresan fechas precisas. Por ejemplo, Jr 28,
17-16 predice la muerte del falso profeta Ananias en aquel mismo afio;
Jr 25,11; 29,10 anuncia el destierro de Babilonia durante setenta afios
y el retorno posterior; Dn 9,27 reinterpreta los setenta afios como se-
tenta semanas de afios. En la apocaliptica —incluido Daniel— tal preci-
sién de fechas parece ser un artificio literario mis que una informacién
temporal. Esto es lo que Lars Hartman 7 afirma. Sin embargo, no cabe
duda de que los apocalipticos esperaban para pronto, en un futuro muy
préximo, el cambio de eones, aunque sin fijar €l tiempo preciso (véase
4 Esd 8,61.63; 2 Bar 85,10). En Mc 9,1 se ponen en boca de Jesis las
siguientes palabras, que tampoco sefialan un tiempo exacto o no dejan
claro de qué venida se trata: «En verdad os digo que hay algunos de
los que aqui estdn que no gustardn de la muerte antes que vean el reino
de Dios venir con poder». ¢Creia Jests en la inminencia del fin tal y
como afirman los que lo consideran un apocaliptico que veia inmediata
la llegada del ges —asi A. Schweitzer y otros— o, més bien, este logion
se refiere a la transfiguracién que a continuacién se narra o a su propia
resurreccién? 8

Jests afirma en Mc 13, en el llamado «apocalipsis sindptico», que
el ges estd a las puertas. Los autores —incluido McNamara (p. 105)—
admiten que este discurso apocaliptico es muy complejo y que hay en
él dichos de diversa procedencia. El primitivo niicleo apocaliptico, quizd
de origen judeoctistiano, es Mc 7s.14-20.24-27 (V, Taylor). En los ver-
siculos 7 y 8 leemos: «Y cuando oigéis estruendo de batallas y noticias
de guerra, no os alarméis; eso tiene que suceder, peto no es todavia el

¢ M. McNamata, Palestinian Judaism..., 100s.

" L. Hartman, The Function of Some so-called Apocalyptic Time Tables: NTS
22 (1975-1976) 1-14; cf. McNamara, op. cit., 102s.

 P. Benoit/M.-E. Boismard, Synopse des quatre Evangiles (Parls 1972) 153;
vol. IT (Paris 1972) 249s. Es dificil saber a ciencia cierta a qué acontecimiento se
refiere Jests. ¢Se trata de la venida del reino de Dios o la parusia de! Hijo del
hombre (Mt) como acontecimientos préximos, o bien de su propia resurreccién? Es-

tamos ante un logion que hay que juntar a los cinco logia que le preceden en el
capitulo anterior,
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final (v. 7). Potque se alzard nacién contra nacién y reino contra reino,
habri terremotos en diversos lugares, habrd hambre; ésos son los pri-
meros dolores» (v. 8). En OrSib 3,635; 4 Esd 13,31; 1 Hen 99,4;
2 Bar 27,7; 70,3.8 se predicen desgracias similares. El v. 12 anuncia:
«Un hermano entregard a su hermano a la muerte y un padre a su hijo;
los hijos denunciatdn a sus padres y los hardn morirs. En 4 Esd 3,9
leemos: «Et amici omnes semetipsos expugnhabunt»; y en 6,24: «Et erit
in illo tempore debellabunt amici amicos ut inimici»; cf. Jub 23,19;
2 Bar 70,3. «Los portentos celestes (de Mc 13,24) —comenta V. Tay-
lor °— son una de las caracteristicas comunes en los escritos apocalipti-
cos»; cf. 1 Hen 80,4-7; 4 Esd 5,4; AsMo 10,5; Ap 6,12-14,

He aqui (siguiendo a McNamara) la lista de pasajes o términos del
Nuevo Testamento aclarados por la literatura apocaliptica: el «Hijo del
hombre», que aparece en las Parébolas de Hen(et) y sobte el que habla-
mos en la parte IT al tratar el tema de las Pardbolas °; la proclamacién
de Cristo a los «espiritus en prisién, que antes no habian obedecido»,
en los dias de Noé, de 1 Pe 3,19 (cf. 4,6), relacionados con los vigilantes
o 4ngeles caidos de Hen(et) *; el concepto de la riqueza y sus desventu-
ras y el juicio de Dios, que apatecen en el Evangelio de Lucas y podrian

® Vicent Taylor, Evangelio segiin san Marcos (Ediciones Cristiandad, Madrid
1979) 624; para los paralelos anteriores, cf. ibid., 608s y 614; respecto al niicleo
apocaliptico primitivo, ibid., 601.

* Respecto a la fecha de las Pardbolas, dice McNamara, op. cit.,, 85s (cf. tam-
bién 106-109): «Esta datacién de las Pardbolas —se refiere a la datacién de J. T.
Milik y otros en el s. 11 0 11 d. C.— no se ha granjeado en modo alguno la acepta-
cién general y va aumentando la opinién en favor del s. 1 d.C. o incluso del s. 1
antes de Cristo. Las Pardbolas no son probablemente producto del esenismo ni pro-
bablemente fueron utilizadas por los monjes de Qumrdn. Esto basta para explicar
su ausencia en sus manuscritos». En la bibliografia que McNamara ofrece en la p4-
gina 86 de esta obra cita el estudio de M. Delcor Le livre des Paraboles d’Enoch
Ethiopien: Le probléme de son origine & la lumiére des découvertes récentes: EstBib
38 (1979-1980) 5-33, que Delcor expuso en una conferencia pronunciada en Madrid
en la Semana Biblica Espafiola y donde defiende que las Pardbolas son antetiotes
al 5. 1 d.C. En el mismo sentido cita McNamara a Ch. L. Mearns, Dating the Simi-
litudes of Enoch: NTS 25 (1979) 361-369, y a M. A. Knibb, The Date of the Para-
bles of Enoch. A Critical Review: NTS 25 (1979) 345-359. Poco tiempo después de
la aparicién de Palestinian Judaism, McNamara publicé otro libro que, en parte, es
resumen del anterior y en el que afiade una antologia de textos. Se trata de Inzer-
testamental Literature (Wilmington, Delaware 1983). En la p. 68 de esta obra data
las Pardbolas de Henoc como «probably first century A.D.», y después de trans-
cribir parte de la segunda pardbola (45-57), o sea, 45, 46 y 47, concluye: «No obs-
tante, los especialistas contempordneos tienden —contra Milik— a reconocer las.
Pardbolas como judias y fijar su composicién en el s. 1 d. C», Véase el articulo del
que escribe Cristologia del Hijo del bombre y el uso de la tercera persona en vez de
la primera: «Scripta Theologicas 14 (1982) 189-201.

" Segiin W. J. Dalton, Christ’s Proclamation to the Spirits. A Study of 1 Peter
3,184,6 (Roma 1965); cf. E. M. Boismard, RB 73 (1966) 287s; cf. también A, Diez
Macho y otros, La Sagrada Biblia (Ed. Codex; Buenos Aires 1965) tomo VII, 235s:
no se tratarfa de la bajada de Jests al limbo o seno de Abrahdn para anunciar la
victoria de Cristo a los justos y pecadores convertidos, sino de la ascensién, en la
que Cristo proclama su victoria a los espiritus rebeldes y hostiles al hombre, del
tiempo del diluvio.

8
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depender de la tradicién apocaliptica reflejada en 1 Hen 92-105 ; las
seniales del tiempo final (guerras, odio, terremotos, hambre, fuego, pot-
tentos, cielos nuevos y tierra nueva, nueva creacién, nueva Jerusalén,
que aparecen en el Nuevo Testamento) responden a una escatologia que
se expresa como la de la apocaliptica (véase AsMo 10). Lo mismo pode-
mos decir del lenguaje y temas apocalipticos que describen la venida del
Sefior en 1 Tes 4,13-5,11 (trompeta, venida improvisada, como un la-
drén...); 2 Tes 2,1-12; Mc 13 * y en el Apocalipsis de Juan. En rela-
cién con el género «testamentoy encontramos en el Nuevo Testamento
los discursos de adids o «testamentos» siguientes: Jn 13-17; el discurso
de adiés de Pablo a los ancianos de Efeso (Hch 20,17-35) *; Lc 22,
15-38 (dltima cena y palabras de Jests consideradas por algunos autores
como un discurso de despedida); las epistolas pastorales —1-2 Tim y
Tit (v.gr., 2 Tim 4,6-8)—, que probablemente son «testamentos» de
Pablo, y, finalmente, el «testamento» de Pedro en 2 Pe 1,13-15.
Naturalmente, esta lista de ejemplos, en la que algunos reflejan un
paralelismo mds cierto que otros, no pretende ser exhaustiva. Conside-
ramos un aclerto que el autor de Palestinian Judaism... integre en la
apocaliptica ejemplos tomados de «testamentos» o discursos de adiés.
En su dltimo libro, publicado en 1983 —posterior al antes citado—,
Intertestamental Literature, McNamara separa en diferentes capitulos la
literatura apocaliptica (cap. 2) y la literatura de «testamentos» (cap. 3) %,
pero observa acertadamente que esta tGltima est4 estrechamente relacio-
nada con la apocaliptica, aunque hay diferencias que justifican un trata-
miento separado. La semejanza radica en que en los dos géneros litera-
rios aparece normalmente una prediccién sobre el futuro. La diferencia
estriba en que en la apocaliptica tal prediccién la realiza un ser celeste,
un vidente y a menudo un 4ngel; en cambio, en los «testamentos» el
vaticinio se pone en boca de un personaje de la historia de Israel: fre-
cuentemente se trata de un patriarca que, en trance de muerte, retine a
sus hijos, los exhorta y predice . Corteés 7 expone en el siguiente tripti-
co los tres motivos bésicos de un discurso de adids, de un «testamentos:
1) el moribundo (o el que sube al cielo) llama a los suyos para hablarles;

2 Como han anotado S. Aalen, NTS 13 (1966-1967) 1-13, y G. W. E. Nickels-
burg, ibid., 25 (1979) 324-344.

B Acerca de los falsos cristos o profetas de Mc 13,21-23, cf. E. Kocis, Apokas-
lyptik und politisches Interesse im Spatiudentum: «Judaica» 26 (1971) 78-87. En
pp. 835-87 recoge las citas de Flavio Josefo. En p. 84 sefiala que desde el 168 a.C.
hasta el 135 d. C. ha podido contar nada menos que sesenta revueltas de judios, de
Palestina y de la didspora del Préximo Oriente, producidas por motivos diversos,
pero casi siempre con un fondo apocaliptico: expulsar al extranjero para implantar
el reinudo de Dios; cf. A. Diez Macho, El Mestas anunciado y esperado (Madrid
1976) 72-74.

* J. Dupont, Le Discours de Milet. Testament Pastoral de St. Paul (Act 20,
18-36) (Paris 1962).

¥ M. McNamara, Intertestamental Literature, 49-86 y 87-105.

% 1bid., 87.

54 " Enric Cortes, Los discursos de adiés de Gen 49 a Jn 13-17 (Barcelona 1976)
s.
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2) expresa sus exhortaciones, entre las que sobresale por su frecuencia
la alusién a las obras de misericordia, la caridad, el amor o la unién fra-
terna; 3) unas frases sobre el futuro de la comunidad o el fin de los
tiempos terminan el discurso. Los motivos segundo y tetcero se encuen-
tran frecuentemente en orden inverso o mezclados.

Estos tres motivos suelen ir acompafiados de determinadas férmulas
estilisticas: «llamar», «ordenar», «hijos mios». La finalidad del género
testamento es mds dificil de individuar, pero se manifiesta al menos en
clerta intencién general de los discursos: poner en boca de un antepa-
sado glorioso «profecias» que en realidad sélo son descripciones de he-
chos pasados o presentes y, en ocasiones, introducir una nueva doctrina
como si se tratara de una tradicional %8,

De lo escrito se desprende que el discurso de adiés o testamento se
puede incluir bajo el epigrafe de literatura apocaliptica. «La apocaliptica
—dice Cortés >— nos ayuda a situar, ideoldgicamente por lo menos,
uno de los motivos de nuestro género {el motivo tercero). J. B, Frey ®
describe el género apocaliptico como revelacién hecha por Dios, directa
o indirectamente, sobre toda clase de objetos desconocidos al hombre.
Entre estos objetos descuella el futuro: al constatar que la situacién pre-
sente no es mds que la antinomia de lo prometido por los profetas, no
queda otra solucién que creer que las promesas se realizardn en el futu-
ro. Se trata de consolar a los contempordneos con la esperanza de un
futuro mds o menos inmediato... El autor del apocalipsis —o de nues-
tros discursos de adids— no podia presentarse como un nuevo profeta.
Los profetas se habfan acabado». Més adelante, E. Cortes? vuelve al
tema del influjo fundamental que el género apocaliptico ha ejercido
sobre nuestros discursos de adids. Este dltimo género se utiliza clara-
mente en 1 Hen 91,7-10; 91,12-17; 2 Bar 44,8ss; 2 Hen 17 (65,6-10)
y en los Testamentos coptos de Jacob e Isaac. Cortés? ha sefialado
varias veces la influencia del género apocaliptico en el tercer motivo de
los discursos de adiés y la repetida presencia de la escatologia en los
Testamentos de los Doce Patriarcas. El Testamento de Job (33,2-9) es
también una descripcién escatoldgica. La escatologia no estd ausente del
discurso de adiés de Jests (Jn 13-17), aunque Juan la transforma casi
siempre en escatologia realizada,

Todo esto apoya el hecho de que McNamara, en Palestinian Judaism
(pp. 89-92), incluya el apartado «testamentos» como una parte de la
literatura apocaliptica y, en cambio, en su libro Intertestamental Lite-
rature (pp. 87-105) dedique a los «testamentos» un capitulo especial,
tras el dedicado a la literatura apocaliptica. Para no alargarnos mds,
recogeremos tnicamente los epigrafes del cap. V de la primera de estas
obras: Midrés rabinico y Nuevo Testamento (pp. 180-204): la resurrec-

¥ E. Cortes, Hoja de presentacién del libro citado en la nota anterior,
¥ E. Cortes, op. cit., 63.

® En su articulo Apocalyptique, en DBSuppl, cols. 238s, 333, 339.

2 Op. cit., 486.

2 1bid.
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cién (Mc 12,18-27); «... resucitado al tercer dia» (1 Cor 15,4); Sal 8,2
en Mt 21,16 y el midrds rabinico; algunos puntos de la escatologia rabi-
nica en el Nuevo Testamento (este mundo y el mundo futuro, mérito
en el cielo, juicio: el gran dia del juicio, paraiso, gehenna, vida eterna,
resurreccién); Halaké rabinica y Nuevo Testamento: la tradicién de los
ancianos; lavar las manos antes de comer; juramentos y votos; qoeban
(Mc 7,11); votos de una joven hechos antes del desposorio (se puede
explicar el voto de virginidad de Maria, implicito en sus palabras
«¢Cémo podrd ser esto si no conozco varén?», Lc 1,34, teniendo en
cuenta que tales votos de jévenes eran, al parecer, frecuentes; véase
Ned. 10; cf. McNamara, Palestinian Judaism, 202); el diezmo de la
menta y del comino.

La lista de paralelos podria alargarse indefinidamente, peto basten
estos ejemplos, estudiados por McNamara, para subrayar una vez més
la importancia de la literatura rabinica para conocer a fondo el Nuevo
Testamento, pues no es suficiente para ello el conocimiento de la lite-
ratura apocaliptica judia, la de Qumrén y la de los Targumes.

XV

EL LENGUAJE MITICO DE LOS APOCRIFOS
Y EL ACCESO A LA REALIDAD

El lector de este libro ird viendo que los apécrifos utilizan un len-
guaje mitico. Muchos de los temas desarrollados en los apécrifos perte-
necen 2 la literatura mitica. El término «mito» ha tenido y, en ciertos
ambientes, tiene todavia una connotacién negativa. Antonio Pacios, pro-
fesor de historia de las religiones en la Universidad Central de Barce-
lona, indica que la concepcién de mito como sinénimo de fibula, narra-
cién mentirosa, invencién poética, sin contenido alguno, se empezd a
dar ya entre los propios griegos, a cuya lengua pertenece el término
mythos, que significa «discurso» o «narracién» sin connotaciones nega-
tivas. Fueron los poetas, con Hesiodo y Homero, quienes rebajaron el
concepto de mito. Contra ellos reaccionaton los filésofos presocriticos,
Her4clito de Efeso y sobre todo el eléata Jenéfanes. Especialmente en
los libros II, III y X de su Repsblica, Platén, en linea con los preso-
criticos, «ataca fieramente a los mitos poéticos como rebajadores del
concepto divino con sus intenciones; para él la poesia griega no ha hecho
mds que crear ficciones meramente subjetivas, que deben rechazarse
como dafiinas y engafiosas. Y, sin embargo, Platén es eminentemente
mitico; no sélo recoge con carifio y veneracién numerosos mitos trans-
mitidos por la tradicién, sino que su misma obra filoséfica es el intento
mis logrado de racionalizacién mitica, con su teoria de las ideas, siendo
asi el autor cldsico que mds puede ayudarnos a entender y penetrar la
auténtica mentalidad mitica y el que, por su continuo y univetsal influjo
en toda la cultura posterior, 1a ha hecho perdurar en nuestra mentalidad
occidental» !,

Platén se preguntd si nuestros conocimientos, por ejemplo de los
dioses, parte integrante de nuestro cosmos segin los griegos, no serfan
més que doxa, conocimiento de la apariencia. Ilustra el problema con
¢l mito de la caverna: una persona entra en ella dando la espalda al sol;
s6lo ve la sombra de un caballo, y a quien dice que fuera se ve la reali-
dad del caballo se le considera loco. De aqui deduce que puede existir
mds all4 de este mundo una realidad que lo trasciende —zo theion (lo
divino)—, realidad a la que se llega no sélo por el tinico medio que
Aristételes admite, el logos en cuanto discurso, la dialéctica o episteme,
la razén raciocinante. Para Platén, ademés del logos, hay otro acceso a
lo trascendente, ya sea theion (lo divino), ya verdadero theos (Dios);
ese acceso es el eros: «amor» a lo que nos trasciende para recibir lo
que nos falta, amor para perfeccionarse. Tal concepto difiere del de
agape o amor del Nuevo Testamento, que es amor para autocomunicar-

' Antonio Pacios, Mito y religién: «Anuario de Filologfa» 6 (1980) 190-191.



118 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

se, para dar. El eros es, pues, una via de acceso a lo trascendente, tan
legitima como el Jogos en cuanto acceso por via de razén discursiva. Es
mis, «el lenguaje mds especifico (de Platén) no es la dialéctica ni la
interrogacién critica de Sécrates; es el mito. Sin embargo, este mito no
es la razén irracional por la cual empieza el pensamiento primitivo y
antiguo, sino una #ltima ratio, nacida de la dialéctica y de la critica...
Lo que dice su Sécrates no es su propia palabra definitiva; es solamente
el punto de aproximacién de esta ltima verdad, que siempte se oculta,
y no se desvela a medias sino en los mitos de que el filésofo se sirve
cuando deja de razonar» %

El influjo de Platén en la cultura occidental, sobre todo a través del
neoplatonismo, perduré hasta la mitad del siglo x11, época en la que
tanto entre cristianos como entre musulmanes cedi paso al «filésofo»
por antonomasia, a Aristételes. A pesar del apoyo de Platén, el mito
en el Renacimiento y sobre todo en la época de la Ilustracién, de la
filosofia racionalista, volvié a adquirir el significado negativo de saber
infantil, fantdstico, precisamente por no pertenecer al nico saber vélido
que entonces se admitia: el racional. El mismo Kant, constatando que
con la razén tedrica no se pueden alcanzar los noumena y necesitando,
por otra parte, una fundamentacién para la ética y moral, tiene que
recurrir a la razén prictica, al imperativo categérico.

D. T. Woundt (t 1920) es el dltimo representante de esa concep-
cién peyorativa del mito como pura fantasia infantil, de eso que los
racionalistas consideraban miedo a la razén.

El romanticismo, de marcada tendencia antiintelectualista, devolvié
al mito su pristino valor como instrumento de la conciencia religiosa
para captar verdades que no caen bajo la experiencia y que son inaccesi-
bles a la razén. Hay, pues, una segunda realidad inaccesible a la razén,
pero accesible al pensar mitico®. W. M. L. de Wette, influido por
Schleiermacher y el fildsofo J. F. Fries, revaloriza el mito como una
aprehensién intuitiva, un presagio de la verdad religiosa *.

Ademis de cierta aportacién del renacimiento, los historiadores de las
religiones y los sociélogos han tenido gran parte en la revalorizacién del
mito. El psicoanalista de Ziirich C. G. Jung (1 1961) descubrib en el
mito la expresién del inconsciente colectivo, de unos arquetipos, formas
e imégenes, que se repiten y estdn presentes en toda alma y que coinci-
den con los motivos de los mitos. El mito es una estructura fundamen-

* G. van der Leeuw, La religion dans son essence et ses manifestations (Paris
1955) n. 102,2, pp. 648-649; cf. A, Pacios, op. cit., 193. )

3 P, Barthel, Interprétation du language mythique et théologie bibligue (Leiden
1963) 21-28, 36-44, La «escuela del mito» (J. E. Eichhorn, F. Gabler, G. L. Bauer,
D. F. Strauss, etc.) se decanté por el racionalismo; su lema seria el sapere aude,
la explicacién racional, 16gica, cientifica, de la realidad. Para ellos, el mito se opone
al logos, a lo racional e histéricamente demostrable, El mito habria sido, segtin ellos,
un intento de acetcarse a lo trascendente como causa fundante de todo ser, obrar y
acontecer, por desconocimiento de las causas segundas en una cultura preldgica y
primitiva. El racionalismo peca de reduccionismo epistemoldgico.

* P. Barthel, op. cit., 29-36.
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tal de la realidad humana® y, como sefialan Mircea Eliade y Kerenyi,
forma parte, como los simbolos e imdgenes, de la sustancia espiritual del
hombre. «El mito —escribe A. Pacios ®— cotresponde a una forma de
conocer (mentalidad mitica), tan connatural al hombre y tan legitima
como la racional o cientifica, y no menos vilida, aunque tanto una como
otra estén sujetas a posibilidad de error... Ya Platén conocia como me-
dios de auténtico conocimiento humano tanto el mytho logein como el
diaskopein (mirar con atencién, examinar). Para Nestle, el mito es una
forma intermedia entre la pura vivencia religiosa (Erlebnis) y el logos
o plena racionalizacién. Lévy-Bruhl precisa y profundiza mds al afirmar
que el mito es un producto de la mentalidad primitiva —mds tarde reco-
nocerfa no haber diferencia esencial entre esa mentalidad y la nuestra—
para realizar una participacién que ya no se siente como inmediata: da
asi realidad a la experiencia sagrada, formuldndola, y haciendo (el mito)
de intermediario entre el hombre y esa experiencia ya no sentida como
presente, Con él coincide G. van der Leeuw, para quien el mito no hace
mds que proveer de estructura a la divinidad antes percibida en la expe-
riencia numinosa inefable, haciendo asi posibles las relaciones personales
con el objeto de ella». «Acerca del valor objetivo del conocimiento mi-
tico insisten sobre todo Van der Leeuw’ y Mircea Eliade®: no difiere
de la historia en su validez objetiva, sino en cuanto prescinde de deter-
minaciones locales y temporales, caracteristicas de la historia».

Como se ve, la historia de las religiones, especialmente de los primi-
tivos, ha demostrado que el acceso a las verdades fundantes del orden
religioso y a otros planteamientos sociales, familiares, etc., es tan vilido
como el de nuestros cientificos. Llamar a los primitivos «salvajes» es
un salvajismo. Estdn en posesién de los mismos arquetipos o estructuras
bésicas comunes a nuestra cultura desarrollada, aunque en su modo de
expresién disten mucho de nuestro lenguaje.

También la nueva ciencia o filosofia del lenguaje ha encontrado que
el mito es una forma de lenguaje y que, como tal, tiene su hermenéutica
propia: posee un sentido y una «significacién» para el lector u oyente
del relato mitico. Paul Ricoeur ®, admitiendo con generosidad los diver-
sos tipos de desmitificacién de R. Bultmann y la «significacién» de la
palabra de Dios o de Jesdis como interpelacién personal a la que uno
debe someterse, admitiendo, pues, la adscripcién bultmaniana a la filo-

5 P. Barthel, Psychologie complexe, language mythique et théologie biblique
(Estrasburgo) passim.

¢ A. Pacios, art. cit., 192-195.

" G. van der Leeuw, L’uomo primitivo e la religione (Turin 1961) 96-108 (Mito,
logos, storia); 1d., La religion dans son essence et ses manifestations (Patfs 1955).

8 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones (Madrid 1954) 387.413,

? P. Ricoeur, Préface al libro de Bultmann Jésus. Mythologie et démythologisa-
tion (Paris 1958), trad. del original alemdn (Tubinga 1926), y también el Préface a
Jésus-Christ et la mythologie, traduccién de Jesus-Christ and Mythology (Nueva
York 1958) 24-28. Por supuesto, R. Bultmann nunca pensé aplicar el estructura-
lismo al lenguaje mitico del Nuevo Testamento; cf. A. Pifiero, Estructuralismo y
Nuevo Testamento: «Misceldnea Comillas» 34 (1976) 197-236.
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sofia de Heidegger, achaca al te6logo de Marburgo que, después de des-
mitificar todo el Nuevo Testamento, pase sin mds a la «significacién»
de la palabra para mi, aquf y ahora. Deja a un lado €l sentido, la semdn-
tica de los textos, es decir, la ciencia del lenguaje ¥ su interpretacién.

El lenguaje mitico del NT segin R. Bultmann
y el lenguaje mitico de los apdcrifos

Afirma Bultmann que el universo en que se expresa el Nuevo Tes-
tamento es un univetso mitico que no pueden aceptar los hombres mo-
dernos, formados en el lenguaje de la ciencia. «Es mitico el modo de
representacién segin el cual lo que no es del mundo, lo divino, aparece
como del mundo, como humano; lo que est4 en el més alld, como algo
de acé; segiin el cual, por ejemplo, la trascendencia de Dios estd pensada
como un alejamiento espacial;, un modo de representacién en virtud del
cual el culto se entiende como una accién material que produce fuerzas
que no son materiales» .

Bultmann sefiala que el mensaje esencial de Jesds es la venida del
reino de Dios, reino que, como demostré Johannes Weiss en su libro
La predicacién de Jesds acerca del reino de Dios (1982), era un reino
metahistérico, que advendria al final de la historia y con intervencién
de Dios, no por el esfuerzo humano. Segiin Bultmsnn, Jests habrfa to-
mado esta idea de ciertos circulos judios, y lo mismo la Iglesia primi-
tiva. Los circulos aludidos son los apocalipticos. El libro de Daniel es
€l testimonio més antiguo del drama escatoldgico. Jests se abstiene de
descripciones detalladas de tal drama c6smico y de 12 felicidad del nuevo
eén; predica que el reino de Dios va a llegar y que los hombres han de
prepararse para el juicio de Dios. Al igual que los spocalipticos, espera-
ba para pronto ese final escatolégico; en el padrenuestro hace pedir
«que tu reino venga». Los milagros que Jesds hacfa, particularmente los
exorcismos, eran el anuncio de ese reino de Dios. Tal reino llegaria
como un violento drama césmico: el Hijo del hombre vendrd sobre las
nubes del cielo, resucitarin los muertos, seguiri el juicio final; los justos
entrardn en la felicidad, los condenados irdn a las penas infernales. Al-
bert Schweitzer llegé al extremo de afirmar que no s6lo la predicacién
de Jesus, sino también la conciencia que Jesds tenfa de si mismo y toda
su vida cotidiana estaban dominadas por la espera escatolégica .

Nos limitamos a exponer el pensamiento de Bultmann, sin criticar
por el momento las afirmaciones anteriores. Sin embargo, queremos
hacer una aclaracién: la peticién del padrenuestro eltheto be basileia sou,
«venga tu reino» (Mt 6,10a), no afiade «en vuestra vida» (ymlk
mlkwtyb bbyyekwn) como sucede en el gaddi§ judio, del que probable-

* R. Bultmann, Kerygma und Mythos 1, ptimera edicién, 22.

" R. Bultmann, Jésus..., 187-189; cf. Santos Gonzilez de Carrea, Pensamiento
y expresién mitica en el Nuevo Testamento, en Revelacién y pensar mitico, XXVII
Semana Biblica Espaiola 1967 (Madrid 1970) 234-254,
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mente derivan las tres primeras peticiones del padrenuestro de Mateo 2.
La omisién de «durante vuestra vida y durante la vida de toda la casa
de Israel, aprisa y en tiempo cercano» es significativa respecto a la espe-
ranza que Bultmann atribuye a Jesds del establecimiento inminente del
reino de Dios. En relacién con este tema diremos que, al parecer, Jesds
utilizé el verbo arameo grb, que posee un doble sentido, un tarte mis-
ma': en el arameo de Palestina significa que ha llegado ya y que estd
cercano, «ha llegado ya, pero todavia no». Nétese que la expresién «estd
cerca» procede de Mateo (3,2; 10,7; 21,34; 26,45) y no es propia de
Marcos 1,15, que sélo emplea engiken, esta vez con sentido temporal,
en el que lo usa Mateo. En el Evangelio de Mateo, dirigido a judeo-
conversos que conocian bien el arameo, es f4cil el doble significado de
grb; lo mismo se puede decir del Jogion, si viene, como parece, del pro-
pio Jests. En mi opinién, este doble sentido responde mejor a la pre-
dicacién del reino de Dios hecha por Jests: ha llegado ya con su venida,
pero no plenamente: el establecimiento completo del reino de Dios per-
tenece al futuro. Las pardbolas de la paciencia, que son varias en la pre-
dicacién de Jests y auténticamente suyas (el grano de mostaza, la leva-
dura, etc.), insisten en que el reino de Dios no se va a establecer, como
crefa Juan o sus discipulos y en general el judaismo, instantdnea y uni-
versalmente, sino poco a poco, con paciencia.

Volvamos de nuevo a Bultmann y escuchemos sus palabras: «Esta
esperanza de Jesds y de la comunidad cristiana primitiva no se ha reali-
zado. Continda el mismo mundo, la historia continda. El curso de 12
historia ha contradicho a la mitologfa. En efecto, la representacién del
reino de Dios es mitolégica, lo mismo que el drama final, lo mismo que
las condiciones que fundamentan la esperanza del reino de Dios, a sa-
ber: la idea de que el mundo, aunque creado por Dios, estd regido pof
el mal, Satdn ¥, y que su ejército, los demonios, es el origen de todos
los males, del pecado y de la enfermedad. Toda la representacién del
mundo, presupuesta en la predicacién de Jesis y en el Nuevo Testa-
mento en general, es mitolégica: la representacién del mundo dividide
en tres planos, el cielo, la tietra y el infierno; la idea de la intervencién
de fuerzas sobrenaturales en el curso de la historia; la representacién
de los milagros también y, en especial, la de la intetvencién de fuerzas
sobrenaturales en la vida interior del alma; en fin, la idea segin la cual
el hombre puede estar poseido por espiritus malos, tentado y corrom-
pido por el diablo. Calificamos como mitolégica esta representacién del

2 Etan Levine, Un judio lee el Nuevo Testamento (Madrid, Ed, Cristiandad,
1980) 250; A. Diez Macho, Qaddi§ y Padre Nuestro: «El Olivo» 4 (1980) 38-39.

3 A. F. Segal, Ruler of this World. Attitudes about Mediator Figures and the
Importance of Sociology for Self-Definition, en Jewish and Cbhristian... 11, 246-247
y 404 (notas 4, 5, 7, 12). En Jn 12,31; 14,30; 16,11, el «principe de este mundo»
es un ser demonfaco; en AscIs 1,3; 2,4; 10,29, «el principe del mundo» es identi-
ficado con Beliar. En Ignacio de Antioquia (Ef 17,1; 19,1), es el demonio, En Ps-
blo, Ef 6,12 («los principes de la tiniebla de este mundo»), Ef 2,2 («el principe
del poder del aire»), 2 Cor 4,4 («el dios de este mundo») pueden tener dos senti-
dos: seres demonfacos y los principes y jefes de este mundo.
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mundo porque se distingue de la que ha elaborado y desarrollado la
ciencia desde su origen en la Grecia antigua y que ha sido aceptada por
los modernos. Ahora bien, en esta representacién moderna del mundo
la relacién de causa y efecto es fundamental... De cualquier modo, la
ciencia moderna no cree que el curso de la naturaleza pueda ser inte-
rrumpido o, por decitlo asi, traspasado por potencias sobrenaturales...
Esto vale también para la investigacién histérica moderna, que no toma
en consideracién intervenciones eventuales de Dios, del diablo o de los
demonios en el desarrollo de la historia... El hombre modetno est4 con-
vencido de que los cursos de la naturaleza y de la historia, como su vida
interior y préctica, no son intertrumpidos de modo alguno por fuerzas
sobrenaturales... Los especialistas del Nuevo Testamento no estdn de
acuerdo sobre si Jests se proclamé a si mismo como mesfas, como el
rey del tiempo de la salvacidn, si crefa ser el Hijo del hombre que debia
venir sobre las nubes del cielo. En caso de que asi fuera, esto signifi-
carfa que Jests se habia comprendido a la luz de la mitologia... En todo
caso, la comunidad cristiana primitiva lo consideraba como una figura
mitoldgica; esperaba que volviera como el Hijo del hombre sobre las
nubes del cielo para traer, en su condicién de juez del mundo, la salva-
<ién y la condenacién. También es ver su persona a la luz de la mitologia
el decir de €l que fue concebido por el Espiritu Santo y que nacié de
una virgen; esto aparece ain con mayor evidencia en las comunidades
cristianas helenisticas, en las que Jess fue entendido, en un sentido
metafisico, como €l Hijo de Dios, como un gran ser celeste y preexis-
tente que se hizo hombre para nuestra redencién y que tomé sobre si
el sufrimiento de los hombres hasta la cruz. Tales representaciones son
manifiestamente mitolégicas: estaban muy extendidas en las mitologfas
judias y paganas y fueron traspuestas a la persona histérica de Jesis.
En particular, la representacién del Hijo de Dios preexistente, que des-
ciende al mundo con revestimiento humano para liberar a los hombres,
es un elemento de la doctrina gnéstica de la redencién que nadie duda
en calificar de mitolégica... Para el hombre moderno, la concepcién mi-
tolégica del mundo, las representaciones de la escatologia, del redentor
y de la redencién han sido sobrepasadas y estdn periclitadas» **. Segui-
damente se pregunta Bultmann si, en vista de esto, el hombre moderno
tendrd que hacer el sacrificium intellectus, aceptando esas concepciones
mitoldgicas del Nuevo Testamento, o bien debe dejarlas de lado y con-
tentarse con las ensefianzas éticas o morales de Jesds —hacer el bien,
queddndose con el evangelio social—, o si por el contrario debemos
buscar bajo la predicacién escatolgica y los enunciados mitolégicos una
significacién mds profunda oculta bajo el velo de la mitologfa. Esto
tltimo es lo que él pretende ahondar: la significacién mds profunda del
lenguaje mitico, que es lo que &l llama desmitificacion.

En otro apartado intenta Bultmann aclarar qué es la mitologia: a
menudo ha sido considerada como una ciencia primitiva que pretende

* R. Bultmann, Jésus..., 189-191.
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explicar fenédmenos y acontecimientos extrafios, atribuyéndolos a causas
sobrenaturales, divinidades o demonios. Los mitos hablan de dioses y
demonios, de poderes de los que el hombre se siente depender, cuyo
favor busca o cuya célera teme. Expresan la idea de que el hombre no
es el sefior del mundo y de su vida, el mundo estd lleno de enigmas y
misterios. La mitologia es una comprensién de la existencia humana. El
mundo y la vida humana tienen su fundamento y sus limites en una
potencia situada en el exterior de lo que nosotros podemos prever y do-
minar. La mitologia expresa tal potencia como si de una potencia mun-
dana se tratase; habla de los dioses como de seres humanos, de sus
acciones como de acciones humanas, aunque se les reconozca un poder
sobrehumano, y tales acciones son presentadas como imprevisibles y ca-
paces de romper el orden normal, habitual, de las cosas. Los mitos atri-
buyen a la realidad trascendente una objetividad inmanente a este mun-
do; aplican una objetividad mundana a lo que no es mundano. El mito
sittia a Dios en el cielo, en el espacio, pero muy remoto y lejano; repre-
senta al infierno debajo, en las tinieblas; ahi también, en el espacio,
coloca la formidable potencia del mal. El hombre moderno no puede
aceptar esas representaciones miticas de cielo e infierno, aunque la idea
de la trascendencia de Dios y del mal posee significacién. Satdn y sus
demonios expresan miticamente que el mal estd en nosotros y fuera
de nosotros, es como una potencia que nos domina, el dominador de
este mundo .

De lo expuesto se puede concluir que la desmitificacidn, la Ens-
mythologiesierung de Bultmann, es reduccionista respecto a las posibili-
dades del lenguaje mitico para expresar realidades no accesibles a la
experiencia empirica, al andlisis de las ciencias, al estudio de la historia.
Sin embargo, Bultmann admite como componente positivo de la desmi-
tificacién el hecho de que bajo el mito neotestamentario se esconde un
mensaje. Descubrir y expresar ese mensaje debe set el propésito de todo
exegeta fiel a su objeto, a los hombres de su tiempo y a si mismo. El
aspecto positivo, pues, del Nuevo Testamento es la interpretacién exis-
tencial * de su lenguaje mitico.

Consideremos ahora los mitologemas de los apdcrifos, su lenguaje
mitico, que en la mayor parte de ellos es atin mds acentuado que en el
Nuevo Testamento. Seguiremos también en este tema la descripcién de
Bultmann y remitimos de nuevo al lector a la exposicién sobre la teolo-
gfa de los apécrifos en general y de varios de ellos en particular que
aparece mds adelante en la presente obra.

En el libro de Daniel —dnico libro apocaliptico admitido en el ca-
non judio del Antiguo Testamento—, el vidente predice el futuro (ca-
pitulos 7-12) por inspiracién divina. En las visiones y relatos de esta

5 1d., op. cit, 192-194. Para un resumen del pensamiento desmitificador de
Bultmann, cf. R. Marlé, Bultmann et la foi chrétienne (Paris 1967) 52-57.
6 R. Marlé, op. cit., 56-64.
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obra aparece Dios como sefior de toda la historia de la humanidad; hard
pronta justicia a Israel, porque el final de la historia y el triunfo del
reino de Dios estd ya cerca.

Henoc etidpico: 1 Hen 106 trata del nacimiento milagroso de Noé.
Los capitulos 6-36 versan sobre la caida de los 4ngeles vigilantes, que
trajo toda clase de males a la humanidad. De su unién sexual con las
hijas de los hombres nacieron los «gigantes» —este motivo es corriente
en los mitos primitivos—, los cuales fueron aniquilados por medio del
diluvio —otro motivo comin en los pueblos primitivos—; su descen-
dencia, los espiritus, son los demonios que andan sueltos por la tierra.
Henoc no puede interceder por ellos, ya que les espera el juicio lo mis-
mo que a los hombres malvados. Después de ese juicio vendrs la «edad
de oro» (6-16) —otro motivo cotriente en las religiones miticas—. En
su primer viaje visita Henoc el lugar de castigo de los 4ngeles caidos
(17-20) y en el segundo contempla el Seol. 1 Hen 38-44 trata de los
secretos de los cielos; 45-57, del Hijo del hombre, de la separacién de
buenos ¢ impios y del castigo de los dngeles; 58-69, de la felicidad de
los justos, del juicio final, de las funciones de los 4ngeles. En 1 Hen 70
se presenta incluso a Henoc como Hijo del hombre y sefior de los espf-
ritus, titulo este Ultimo que se aplica normalmente a Dios en las Pari-
bolas de 1 Hen,

En el libro de los Jubileos, Henoc figura como inventor de la escri-
tura, de la sabiduria y especialmente de la astronomia (Jub 4,17). Jub
10,17ss, Testlev 14,16 y TestSim 5 hacen referencia a un libro de
Henoc que contiene los secretos del pasado y del futuro. En los midrases
tardios, Henoc aparece como el escriba celestial, como 4ngel que per-
manece ante la faz del Sefior. Es identificado con Metatrén, que ocupa
el primer puesto en la jerarquia angélica. Esta identificacién figura ya en
el Targum Pseudo-Jonatdn a Gn 5,24. Sin embargo, tan gran exaltacién
de Henoc en la apocaliptica, en Filén y en los midrases recientes, fun-
dada en Gn 5,25 («Y Henoc caminé con Dios y no aparecié mds, porque
Dios se lo llevé»), convirtié a nuestro sabio en impfo o hipécrita en
Gn.R. 25,1, seguramente para no apoyar la doctrina cristiana de la as-
censién de Jests a los cielos. La subida de Henoc al cielo, al igual que
la de Elias (2 Re 2,11) y la de Moisés (Ex 19,3: «Y Moisés subié hacia
el Sefior»), apoyaba la ascensién del Sefior; por eso Yosé b. Halafta
(tanna de mitad del siglo 11) niega, en bSukk. 4b y 5a, que la Sekind
haya bajado y que Moisés y Elfas hayan subido a lo alto V7.

7 K. Hruby, Exégése rabbinique et exégése patristique, en J. E. Menard (ed.),
Exégeése biblique et judaisme (Estrasburgo 1973) 197-199 y 216 (notas 13 y 16);
Jellinek, Bet ha-Midrasch V, 171. Si bien el judaismo alteré ciertos textos con el
fin de polemizar con los cristianos, éstos empezaron muy pronto a dirigir su polé-
mica antijudia de un modo muy diferente al de Pablo, Mateo o Juan. Los apologetas
cristianos del s. 11 rebaten a los judios haciéndoles responsables de la crucifixién del
Sefior y se apoyan en una interpretacién distinta de textos biblicos del Antiguo Tes-
tamento; cf, F. Blachetiére, Aux sources de Uanti-judaisme chrétien: «Revue d’His-
toire et de Philosophie religieuses» (Parfs 1973) 353-398.
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La atribucién de la sabiduria a Henoc parece proceder de un mito
babilénico que aplica al Henoc biblico, séptimo patriarca antediluviano,
el mito de Enmeduranki o Enmedurana de los textos cuneiformes, se-
gin los cuales este séptimo rey antediluviano instituyé el culto, tuvo
conocimiento de los misterios divinos, se apoderé de las tablas de los
oraculos divinos y los expuso a los hombres. Se trata de un caso mds
de emigracién hacia la Biblia —sobre todo en los once primeros capi-
tulos del Génesis— de mitos babilénicos, que la propia Biblia desmi-
tifica, al menos en parte.

1 Hen 83-84 nos presenta una visién de la humanidad destruida por
el diluvio; 85-90 relata una historia de Israel utilizando la simbologia
(animal), tan propia de la apocaliptica. Los simbolos son aqui bueyes,
ovejas, pastores y fieras. Los enemigos de Israel seran destruidos; a ello
seguird la resutreccién de los muertos y la edad mesidnica. En 1 Hen
93,1-10 y 91,12-17 se dice que la historia durard diez semanas, de las
cuales han transcurrido ya siete. En la décima acaecers el juicio final

seguido de la edad de la felicidad.

Jubileos: Divide la historia en jubileos de cuarenta y nueve afios,
subdivididos en periodos de semanas de afios. Esta historia, tan crono-
metrada por Dios, tendrd como final el reino de Dios. Entonces los
hombres vivirdn mil afios.

Ordculos Sibilinos I11: Sefiala el curso de la historia y predice la
venida de la edad mesidnica, llena de prosperidad.

Testamentos de los Doce Patriarcas: Como es usual en el género lite-
rario «testamento», aparece frecuentemente en ellos un anuncio de lo
que sucederi en el futuro, en los tltimos dias. Exaltan la figura de Levi,
de quien procederi el mesias.

Salmos de Salomén: En 17 y 18 se describe a un mesias y la gloriosa
edad mesidnica.

Asuncién de Moisés: El capitulo 7 trata del fin y de la llegada del
reino de Dios; el capitulo 10 expone las sefiales que precederdn al final
de este edn.

Vida de Adin y Eva (29,4-10): Después de la reconstruccién del
nuevo templo la iniquidad prevalecerd sobre la justicia; seguidamente
Dios vendri a habitar sobre la tierra. A continuacién se celebrari el jui-
cio final, que traer4 consigo la salvacién para los justos y la condenacién
para los malvados.

Apocalipsis de Abrabin: Abrahdn es recibido por Dios, que le habla
de la cafda del hombre, de la idolatria presente en sus descendientes y
del juicio venidero. El eén actual estd a punto de terminar, el ges es
inmediato. Los paganos serin castigados o destruidos. El Elegido de
Dios, tras el sonar de la trompeta, reunird a su pueblo. Los enemigos
se consumirdn en el fuego.

Testamento de Abrabin: En una visién contempla el mundo y todas
las cosas creadas, que durardn siete edades de mil afios cada una (capi-
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tulo 9). Miguel sube a Abrahdn hasta la primera puerta de los cielos,
donde el patriarca observa el juicio de los que llegan alli. Lamenta la
condenacién de muchos individuos (escatologia individual).

2 Henoc o Libro de los secretos de Henoc: Relata en veinticuatro
capitulos el ascenso de Henoc a los cielos (caps. 1-2) y su recorrido por
los siete cielos acompafiado de dos dngeles (caps. 3-9). El patriarca es-
cribe lo que Dios le revela sobre el plan de la creacién y la historia del
mundo hasta la propia época de Henoc y el diluvio. El eén actual dura-
r4 siete periodos de mil afios cada uno; a continuacién llegard el final
(caps. 10-17). Henoc es conducido al cielo mds elevado, que estd situado
ante la faz de Dios (caps. 18-24).

4 Esdras: Alude a la mala inclinacién que deriva del pecado de Adén
y que Dios ha quitado. Este eén, segin el 4ngel intérprete Uriel, se
acerca al fin, que llegard cuando se haya completado el niimero de los
justos. En el capitulo 5 enumera los signos que precederdn al fin. Dios
introducird el nuevo edén y el juicio final (6,35-9,25). Al final de este
eén aparecerd el mesias y reinard cuatrocientos afios. Después de la
muerte del mesfas y de los suyos, y tras siete dias de silencio, vendrd
la resurreccién y la apertura del paraiso y la gehenna. Se salvardn muy
pocos. En la sexta visién (13,1-58), el mesias aparece como un hombre
que sube del mar y vuela con las nubes de los cielos. En la séptima se
promete al vidente, Sealtiel o Esdras, que serd trasladado con el Hijo
hasta que el fin llegue, que serd pronto (14,1-48). Finalmente asciende
al cielo. :

2 Baruc: E] mundo futuro estd reservado para los justos. La des-
truccién de Jerusalén acelerard la llegada del edn venidero. Aparecerd
el mesias y los justos resucitatdn (caps. 1-35).

3 Baruc o Apocalipsis griego de Baruc: Los 4ngeles llevan las ora-
ciones de los hombres y los méritos de los justos ante Miguel, el cual
recompensa segin las buenas obras. Admite siete cielos, como el Testa-
mento de Levi, la Ascensién de Isafas y la literatura rabinica, aunque
el vidente sélo es llevado a cinco. Después vuelve a la tierra 8,

En 3 Henoc el principe del mundo intercede en favor de los hom-
bres (30,2) y también es presentado como principe de los cuerpos celes-
tes (38,3); tiene funciones de Metatrén. En bYeb. 16b, bHull. 60a y
bSan. 94a «el principe del mundo» alaba a Dios, no es su enemigo, sino
que, como en 3 Henoc, estd a su servicio. Sin embargo, en el Evangelio
de Juan ¥ y en la apocaliptica judia el principe del mundo es enemigo de
Dios, aunque sometido siempre al poder divino.

Con el fin de no alargarnos mds, remitimos al apartado V de esta
primera parte, que trata sobre las caracteristicas de la escatologia. Tanto

B Cf. D, S. Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic (Londres
1964). Gran parte de los datos sefialados en el texto estdn resumidos en esta obra,
pp. 48-66.

¥ Ct. nota 13 de este mismo apartado.
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alli como més adelante, al hablar de la teologia de los apécrifos en ge-
neral y de la de algunos de ellos en particular, se petcibe inmediata-
mente el uso constante que estos libros hacen del lenguaje mitico.

La apocaliptica estd especialmente interesada en el principio de la
historia humana y, atin mds, en su final. Se preocupan del desarrollo de
la historia en periodos. Su interés se centra en la historia de Istrael, la
del cosmos y la de las naciones que no pertenecen a Israel o estdn en
contra de él. Los apécrifos yuxtaponen frecuentemente apreciaciones
contrarias o diversas sobre un tema, como sucede en la literatura de
Qumrdn respecto al tema de la destruccién de los malvados, motivo
importante en la apocaliptica. Segtin algunos textos de Qumrén, serdn
castigados todos los israelitas perversos, los que estdn fuera de la comu-
nidad qumranita; segiin otros, €l castigo afectard a las naciones petver-
sas, pero no a los israelitas fieles 2,

La historia se desarrolla entre dos extremos: el paraiso que la empie-
za y el paraiso que la termina. Es una historia de lucha entre el reino
de Dios y el reino de Satdn y sus dngeles. Est4, ademds, predeterminada
por Dios. En 1 Hen 81,2 se dice que las tablas celestes contienen todos
los hechos de la humanidad hasta las dltimas generaciones; predicen
toda la historia del mundo (93,2). Henoc debe leer estos «libros santoss
o «los libros de los santos» (103,2) y tener en cuenta cada hecho (81,1).
En el libro de los Jubileos, las tablas celestes contienen leyes rituales
y penales, algunas de las cuales se observaban ya en los cielos antes de
ser reveladas a los hombres. Los Testamentos de los Doce Patriarcas
tratan también el tema de las tablas celestes que predicen el futuro
(TestAs 7,5); los acontecimientos estdn predeterminados por Dios
(TestAs 2,10; TestLev 5,4). Las tablas o los libros sagrados celestes.
abarcan la historia pasada, presente y futura. Su contenido fue revelado
a los antiguos patriarcas y se mantuvo secreto hasta la época de los
apocalipticos, lo cual es un indicio de que la historia se acetca a su final.

Esa historia predeterminada por Dios se divide en dos eones: el
‘olam ba-zeh («este mundo»), de tono pesimista, y el ‘olam ha-ba, el
mundo venidero que traerd el triunfo de los que son fieles a Dios y que
serd introducido por Dios solamente, o por él mediante un mesfas, o por
obra del mesfas. Esto serd precedido por una larga serie de males, y el
final ird acompafiado de un cataclismo c8smico que estd ya préximo.
Esta historia terrestre, predeterminada y llevada a su término —el nue-
vo paraiso—, es una imagen de la victoria celeste de Dios contra los
principados y potestades de los cielos. Lo terrestre es reflejo de lo ce-
leste. La historia es una historia de salvacién, gracias a la intervencién
de Dios y del mesias: tetminard como empezé, en paraiso. Algunos apé-
crifos representan el paraiso segin el modelo biblico (Gn 2; 3,22). Para
1 Hen 60,8,23 es el jardin de los justos; 1 Hen 39,3s localiza tal pa-

® Jacob Licht, Matat “olam wam pedut El, en Mepqarim ba-megillot ba-genuzot,
Hom. péstumo a E. L. Sukenik (Jerusalén, «separatumy, s. a.) 74.
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taiso al final del cielo?, mientras que 2 Hen 8 lo sitda en el tercer
cielo. El lugar del paraiso se hace cada vez mds trascendente. Dios, tras
la caida de Adén, se llevd el paraiso consigo (2 Bar 4,3). Segin 1 Hen
104,2-6, al final de este e6n las puertas del cielo se abrirdn para los
justos, que vivirdn con los 4ngeles. Los justos verdn la gloria del que
los tomé por suyos (4 Esd 7,91), contemplarin el rostro de aquel a
quien sirvieron (4 Esd 7,98) y, una vez llegado a su término este mun-
do, serdn instalados en el paraiso celeste (2 Hen 65,9; TestDan 5; 2 Bar
51,10-11) 2.

Este fenémeno de trascendentalizacién se puede apreciar también en
lo que respecta a Jetusalén, la ciudad santa. En primer lugar se habla
de una Jerusalén terrestre renovada, pero después es una Jerusalén ce-
leste (4 Esd 10,54-59; 8,52; 1 Hen 90.92; 2 Bar 4,3). Se trata de la
Jerusalén «celeste» de Heb 12,22, 1a «de arriba» de Gdl 4,26. Lo mismo
ocutre con el templo: el de abajo corresponde al de arriba.

Respecto al infierno, primitivamente se concibié como el Seol adonde
van a parar justos y malvados, sin distincién ni retribucién, pero ya en
Dn 12,2 se habla de la resurreccién para el «eternos deraon; un castigo
sin fin (1 Hen 27,2). Los malvados son como los 4ngeles caidos conde-
nados al fuego para siempre (1 Hen 10,13). El infierno es un horno de
fuego (1 Hen 54,6) que estd en medio de la tietra, un lugar de fuego
para las «ovejas», los descarriados de Israel (1 Hen 90,26) 2.

La expresién mitica y la ciencia moderna

Hemos visto ¢cémo R. Bultmann desvaloriza el mito de la Biblia e
insiste en los mitos del Nuevo Testamento. La significacién de tales mi-
tos, ya sean del propio Jestis, ya de la tradicién primitiva cristiana, ya
del kerigma, es invitarnos a una decisién personal, existencial. Tal deva-
luacién del mito, como hemos dicho, no corresponde a su valor semén-
tico para el acceso a las realidades mds profundas del ser y acontecer
humanos.

Enumeraremos a continuacién una setie de rasgos caracteristicos del

2 Respecto al tétmino Samayim, «cielos», hay que examinar cuidadosamente su
significado, ya que a veces indica «el aire», concepto para el cual no existe un
término especifico en hebreo biblico. S{ lo hay en hebreo rabinico: awir, proce-
dente del griego. Sobre esta acepcién de Samayim como «aire», significado que tam-
bién tiene en 4rabe la rafz correspondiente, cf. Etan Levine, Distinguishing «Air»
from «Heaven» in the Bible: ZAW 88 (1976) 97-99. En el texto masorético —con-
tando las secciones arameas—, la palabra famayim aparece 458 veces. Mds de 180
veces acompafia a «tierra», algunas de ellas como miembro cortelativo de un parale-
lismo y muchas veces como una expresién binaria, cielo y tierra; cf. E. Nelis, Dios
y cielo en el Antiguo Testamento: «Conciliumy» 143 (1979) 312-325.

2 A, Cody, El cielo en el Nuevo Testamento: «Concilium» 143 (1979) 328 y
331, Cf. también J. Jetemias, Parddeisos, en ThW V, 763-771; 765.

3 Para todo lo concerniente a la escatologia judia, cf, P. Volz, Jidische Escha-
tologie von Daniel bis Akiba {Tubinga 1903); la segunda edicién lleva por titulo
11)9ie Eschatologie der jiidischen Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter (Tubinga

34).
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mito. En primer lugar hay que considerar que el mito griego o de otros
pueblos se mueve en el mundo de lo trascendente. «El mito supone en
todos los pueblos algo maravilloso, algo trascendente, a lo que se refiere,
y que en modo alguno constata la experiencia sensible, aunque bajo ella
lo capta y como intuye con gran facilidad la mente humana» *. La se-
gunda caracteristica del pensamiento y expresién miticos es que cons-
tituyen una forma legitima humana de conocer, como decfamos al prin-
cipio de este apartado. El tercer rasgo caracteristico del mito es que
siempre se refiere a la accién del trascendente en si mismo o en el mun-
do visible. Los actos miticos originarios operan en toda accién del mun-
do visible, que los copia e imita. Por su trascendencia, el mito es ucré-
nico y utdpico, es decir, desvinculado de tiempo y lugar, pero dotado
de una eficacia real, actual y siempre renovada. Una cuarta caracterfstica
del mito es que primitivamente estuvo muy ligado a la liturgia. El rito
reproduce, por medio de la accién, el gesto y la palabra, el aconteci-
miento trascendente originario. Cuando el mito se separa del rito, se
producen las desviaciones de los mitos y éstos tienden a secularizarse:
se convierten en «cuentos» si se conservan intemporales e inespaciales;
en «leyendas» o «sagas» si se insertan en el tiempo y en el espacio
(pseudohistoria); si el rito se mantiene unido a la religién, pero la razén
estructura su contenido, entonces surge la teologfa =,

¢C6mo definir la mentalidad mitica y el mito? A. Pacios lo hace asi:
«Mentalidad mitica es la propensién espontinea en el hombre a atribuir
los fenémenos sensibles a causa trascendente, no desconociendo, pero si
pasando por alto, las causas inmedijatas experimentales o minimizando
su valor». El mito seria, pues, «la formulacién, o descripcién oral, de
esa causalidad trascendente, intuitivamente percibida». «Precisamente
por tratarse de causalidad trascendente es intemporal e inespacial, ver-
daderamente eterna y omnipresente y por eso actual y universalmente
eficaz, siempre presente en un eterno ahora». «Nada pasa en el mundo
visible sin la actuacién de las fuerzas del mundo invisible, intemporal
e inespacial: la accién de éstas es como eterna, aunque continuamente
se termine en el tiempo que afecta al mundo de los sentidos» . Esta
mentalidad no es exclusiva de los pueblos primitivos, sino que aparece
en todas las religiones histéricas. En la mesopotidmica, por ejemplo,
crefan que este mundo copia al cielo, es como su reflejo o proyeccién.
La adivinacién religiosa, presente en todos los pueblos —en la Biblia
se busca (dara$) el designio de Dios acudiendo a los sacerdotes o pro-
fetas —, tiene como fin conocer los designios del mundo trascendente,
para conformarse a ellos, evitando fracasar al resistirlos.

# A, Pacios, Mito y religién: «Anuario de Filologia» 6 (1980) 191.192,

» Ibid., 192-195.

% Ibtd., 196, Angel Gonzdlez Nifiez define el mito de esta manera: «Es el relato
simbdlico de algo que sucedié en el principio y que es la base de la realidad cés-
mica y de la existencia humanay; cf. su art. Mito, historia e bistoria sagrada, en Re-
velacién y pensar mitico (XXVII Semana Biblica Espafiola 1967; Madrid 1970) 64.

7 Sobre la bisqueda de Dios se realizé una excelente tesis doctoral —ya pu-
blicada—, defendida por Olegario de la Fuente en la Universidad de Barcelona.

9
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«Lo que provoca el mito no es ni la imaginacién pura ni el intelecto
puro, sino una facultad de intuicidn que tiene sus raices en los estratos
més profundos del alma, una facultad intuitiva de las realidades invisi-
bles, trascendentes» %. La intuicién con que se percibe la causalidad
trascendente puede ser natural o sobtenatural. En el segundo caso se
deberfa a revelacién o manifestacién divina en una verdadera teofania.
La intuicién natural del mito es similar a la que tenemos de los prime-
ros principios: identidad, contradiccién, causalidad', etc. Sobre la intui-
cién de estos primeros principios se basa todo discurso, todo razona-
miento y toda ciencia. El mito arranca de la intuicién del principio de
causalidad. La mentalidad mitica intuye que las causas segundas y expe-
rimentales no pueden dar explicacién suficiente de lo que sucede, ya que
no obran sino movidas por la causa primera. Intenta después el mito
describir la accién de esa causa primera, ya sea obrando directamente
por si, ya sea obrando por otras causas del mundo trascendente. En la
asignacién de estas causas segundas del mundo trascendente es donde
més facilmente puede acechar el etror al mito®. _

La ciencia, contrariamente al mito, busca la explicacién del ser y del
actuar por las causas inmediatas, experimentalqs; cesa donde cesa la
experiencia. La actitud mitica completa a la ciencia, pues el mundo
queda sin explicacién si no se recurre a las causas trascendentes. Ambas
actitudes son incompletas, ambas se necesitan para un conocimiento
humano cabal.

La filosofia busca las causas ultimas a través de las préximas por
via de discurso elaborado, no espontdneo, seco; no afectivo, tedrico; no
vivencial, especulativo; no préctico; y asi, por un acceso muy d1st1pto
al del mito, asciende a las causas wltimas. La teologfa difiere ,del mito,
ya que por medio de la razén, discursivamente, no espontnamente,
salta a la causa dltima de todo. En el objeto coincide con el mito, pero
en el método con la filosofia. La historia tiene como objeto los aconte-
cimientos y actos humanos, no el influjo o accién de las causas trascen-
dentes; se propone situar en un espacio y un tiempo determinados todos
los acontecimientos humanos que estudia.

Respecto al valor objetivo del mito se puede .de.cir que es verdadero;
si se prefiere, que responde a una realidad objetiva®, en cuanto que
postula para todo la accién de una causa trascendente al mundo visible,
intemporal e inespacial. Puede errar, y ha errado muchas veces, en la
asignacién y explicacién de esa causa, sobre todo cuando se detiene en
Ia descripcién de las causas segundas trascendentes sin remontarse a la
causa tltima. Del mismo modo, la ciencia se puede equivocar, y se ha
equivocado muchas veces al asignar las causas sensibles o la filosofia
al describir las causas tltimas 3. El mito es consecuencia de la tendencia

B Cf. el articulo de Henninger, Mythe, en DBS.

® A. Pacios, cf. supra, nota 26. ) '

® Para A. Gonzalez Nifiez, la realidad que el mito quiete descubrir es la realidad
total, la esencia de la realidad perceptible en la existencia; cf. art. cit. en nota 26.

A, Pacios, art. cit., 198.
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religiosa del hombre, ser religatus, que lo refiere todo al mundo tras-
cendente; en dltimo término, a Dios. El hombre llega a las verdades
religiosas a través del mito.

Los mitos pueden ser de diversas clases: zeogdnicos, o referentes al
nacimiento de los dioses (Atenea surge armada de la cabeza de Zeus;
Buda nace del costado de su madre como un elefante blanco). Estos mo-
tivos cosmogdnicos, tan propios de la mitologfa griega y oriental, ya
aparecen desmitificados en la Biblia y en los apécrifos, celosos del mo-
noteismo hasta tal punto que los «hijos de los dioses» del panteén ca-
naneo entran en la Biblia como 4ngeles al servicio de Dios. Ni la Biblia
ni los apécrifos llaman a Dios «madre», para evitar que haya, como en
otros pueblos, un dios padre y su paredra, la diosa «madre». Sin em-
bargo, tanto en la Biblia como en los apécrifos se dice constantemente
que Dios es rabum, que tiene entrafias de madre, o, como dice Santiago,
que es polyesplachnds, que tiene «muchas» entrafias de madre. Esta lite-
ratura, pues, ha realizado respecto a este punto, como respecto a tantos
otros mitos, una desmitificacién del politefsmo.

Los mitos cosmolégicos y de los origenes son los més extendidos. Se
refieren a realidades primordiales: caos primitivo, océano primitivo, ori-
gen trascendente del mundo, creacién del hombre, caida original, paraiso
primitivo, origen de la muerte, tradicién del salvador, diluvio, etc. Son
mitos que se encuentran en la mayor parte de las religiones y que se
transmitieron y se transmiten en los pueblos primitivos por medio de
ritos de iniciacién. Son importantes porque buscan explicar la dependen-
cia del hombre y las cosas de Dios. En los primeros capitulos del Gé-
nesis, en los que tanto han influido los mitos babilénicos de los orige-
nes, éstos son despojados de politeismo: Dios crea al hombre él solo y
crea todas las cosas buenas; el mal no proviene de un dios del mal, como
el Arihman de la mitologia persa, sino que procede del mal uso que el
hombre primitivo hace de su libertad, azuzado por la serpiente o dragén
antiguo (el demonio), que, en la Biblia y en los apécrifos, es siempre
un poder sometido a Dios. 4 Esdras achaca el mal que corrompe la con-
ducta de los hombres a la herencia recibida de Adan, el cor malignum,
el cogitatum malignum. Los apécrifos desarrollan el mito de los hijos
de Dios (4ngeles) que se unieron a las hijas de los hombres. Su inten-
ci6n es que el mundo de Dios quede excluido del nacimiento del pe-
cado en los hombres. El pecado, segin el Génesis, viene del pecado
de Addn; segtin los apécrifos, procede del pecado de Adén y de los 4n-
geles nefilim «caidos» del cielo. La lectura profunda de este mito des-
arrolla el teologtimeno siguiente de que Dios no es causa del mal, sino
el ser trascendente justo que lo castiga, sean dngeles o demonios sus
causantes.

El nimero de afios atribuido a los dieciocho patriarcas biblicos pre-
diluvianos es exorbitante, pero comparémoslo con los afios de los reyes
mesopotamicos de los prismas W. B. 444 (ocho reyes prediluvianos vi-
ven un total de 241.200 afios), W. B. 62 (diez patriarcas prediluvianos,
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456.000 afios) y Beroso (diez reyes prediluvianos, 432.000 afios) 32 Tras
esta comparacién se puede decir que las ci.fr.as de los patriarcas ’bl'bhcos
estdn en gran parte desmitificadas. El significado profundo teoldgico de
esto es que Dios premia a los hombres buenos con la mayor recompen-
sa: una larga vida. Podemos ver asi que a los patriarcas biblicos predi-
luvianos malos no se les asignan afios de vida. El mito mesopotimico
ha quedado, pues, desmitificado en parte en cuanto a la expresién, pero
su significado profundo permanece: Dios bep,d{ce a sus fieles. En los
apécrifos se dice a veces que en la edad mesidnica los hoprres vivirdn
mil afios. Es la expresién mitica de una realidad teoldgica: Dios les
concederd un gran premio por pertenecer al reino mesidnico.

El mito mesopotdmico del caos primitivo, tiamat (tehom .hebreo)
luchando con Dios, pero que finalmente es vencido por la divinidad, ha
dejado huellas en la lucha victoriosa de Yahvé contra los monstruos
marinos. El Leviatdn, o serpiente marina gigantesca, de origen fenicio
al parecer ®, no es aqui vencido, como en la literatura cananea, por un
subordinado de Baal o por Anat, sino por Dios mismo. _ .

Los mitos escatolégicos explican el fin del mundo y del tiempo sir-
viéndose de elementos de la naturaleza, como el agua y el fuego. Al
final se sitda la edad de oro, después de la purificacién del mundo y la
resutreccién de los muertos. Los apécrifos apocalipticos subrayan espe-
cialmente el ésjaton, €l final dichoso del eén en que vivimos, sgmendo
a los poderes maléficos. El significado profundo de estas expresiones es
que la historia, tanto biblica como apécrifa, es una historia de salvacién:
acaba como empezd, en parafso. La presencia constante gle Dios o de
sus 4ngeles en esa historia significa que Dios no se desentiende de ell'il,
que tiene promoia, providencia, que no deja a los hombres y a las de.:mas
ctiaturas suyas bajo el dominio del hado, como hacian los dioses
griegos ¥,

La divisién de la historia de la salvacién en periodos, cronometrada,
tan propia de los apécrifos, tiene €l mismo significado. A pesar de la
lucha demontaca, la historia de la salvacién sigue siempre adelante y Ile-
gard, de la mano de Dios, a su final feliz. Se trata de una historia lineal,
que se dirige hacia su meta, no ciclica como entre los griegos.

Los mitos de fecundidad, que tanta importancia adquirieron en los
cultos del Préximo Oriente, particularmente en los cananeos, intentan
explicar la muerte y resurreccién anual de la naturaleza como muerte y
resutreccién de dioses. Pretenden comunicar la fecundidad de un dios
a los campos, animales y hombres mediante la prostitucién sagrada o
ciltica. Este tipo de mitos ha quedado fuera de la Biblia y de los apé-
crifos. Cuando alguna vez aparecen en la Biblia, por ejemplo en Oseas,
es Unicamente para condenarlos.

2 A, Diez Macho, Historia de la salvacién (Madrid 1968) 32 bis. .

* Haag van der Born y S. Ausejo, Leviatin, en Diccionario de la Biblia (Herder
1970) cols. 1092s. : . .

* Cf. René Marlé, El problema teolégico de la hermenéutica. Los grandes ejes
de la investigacién contemporinea (Madrid 1965).
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Los mitos morales estin encaminados a asegurar que el hombre siga
la recta direccién en el espacio y en el tiempo, diteccién amenazada por
los espiritus del mal —Mastema o Beliar en los apécrifos—; sin embar-
g0, Dios estd empefiado en mantener en el buen camino a los israelitas
por medio de sus dngeles. La abundancia de 4ngeles en los apécrifos y
su divisién en clases, tan propia de estos libros —Ia Biblia y la litera-
tura rabinica son mds parcas en estos temas—, tiene el sentido profundo
ya sefialado: Dios cuida, con una providencia superlativa, del hombre
y de su victoria sobre los poderes demonfacos que lo impugnan. Hay
dngeles para cada pueblo (las setenta naciones) y un arcingel especial,
Miguel, para el pueblo de Israel. Hasta los astros y la naturaleza estin
presididos por 4ngeles, es decir, son cuidados por Dios.

El mito soferiolégico estd representado en los apécrifos por la con-
tinua apelacién al Dios salvador, ya por si mismo, ya por medio del
Mesfas o Hijo del hombre. En otras culturas existe también el mito del
redentor. En el gnosticismo, mezcla de creencias paganas y judias hete-
rodoxas, tuvo funcién relevante el mito del «hombre primordial», sal-
vador que desciende del cielo, salva y vuelve al cielo. En el caso de que
el «hombre primordial» haya influido en el Hijo del hombte de Daniel,
se ha desmitificado, ya que en este libro biblico «Hijo del hombre» son
los santos del Altisimo (los israelitas). En la apocaliptica es el mesias
trascendente, y en el Nuevo Testamento es Cristo. El hecho de que un
relato sea mito-ficcién en el judaismo y en la gnosis no quiere decir que
tenga que setlo también en el Nuevo Testamento o en los apéerifos.
Precisamente el mito de la intervencién de Dios en la historia de la sal-
vacién se ha objetivado en la encatnacién de Dios en Jests; el mito
soteriolégico del cambio de eones ha empezado a realizarse en Cristo.

El mito de la asistencia o impugnacién de los espiritus aparece pat-
camente en la historia evangélica, pero profusamente en los apécrifos.
No todos los mitos son historia, pero hay mitos que se han objetivado
y tienen realidad en la historia: este mito de 4ngeles y demonios, por
ejemplo, tiene realidad en la Biblia y en los apécrifos.

En conclusi6n: la verdad del mito no hay que buscarla en el primer
estrato de su expresién lingiifstica, sino en el segundo o profundo. A ve-
ces el relato supetficial es meramente imaginativo, ficcién, pura litera-
tura. Para discernir si esa expresién externa del mito da acceso a una
realidad o se queda en un puro revestimiento literatio hay que valerse
de la hermenéutica y de sus procedimientos habituales para contrastar
la verdad u objetividad: la razén, la historia de la salvacién, la revela-
ci6n, la analogia de la fe. Todo lo que es exigido por la razén, demos-
trado por la historia o ensefiado por la revelacién no es mito-ficcién.
Tanto la Biblia como los apécrifos han de someterse a la hermenéutica,
pero sin reduccionismos, ateniéndose a métodos objetivos.

En el discernimiento de la objetividad del mito, sea biblico o apé-
crifo, juega un gran papel la bistoria de la salvacién ®. En ella hay que

¥ Cf. los diversos articulos de Revelacién y pensar mitico (XXVII Semana Bi-
blica Espafiola 1967; Madrid 1970).
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distinguir lo que es bistorisch (lo experimental y asequible) y lo que es
geschichlich (lo real, pero inasequible a la experiencia), lo trascendente.
La intervencién de Dios, su visién vertical de toda la historia se acepta
porque Dios mismo ha revelado esa historia y su sentido. Lo racional en
este caso es ascender al plano de la fe, que es el de la revelacién. El
mito, Ja experiencia mitolégica rectamente entendida no estd en oposi-
cién con el conocimiento por revelacién *; los mitos de los apdcrifos
son frecuentemente atribuidos a revelacién. Hay dos libros en la Biblia,
Daniel y el Apocalipsis de Juan, inspirados y pertenecientes al canon,
cuyo lenguaje es mitico.

Los apécrifos no fueron aceptados en el canon biblico por diversas
razones. Una de ellas era la creencia del judaismo de que la profecia o
revelacién de Dios habia cesado en la época a que los apdcrifos perte-
necen; otra era la insistencia de estos libros en temas tales como el final
de este e6n en términos que engendraban riesgo para la comunidad
judia. Sin embargo, aunque sus revelaciones no sean objeto de fe, sus
intuiciones del ser trascendente y de su intervencién en la historia de la
salvacién pueden constituir un acceso intuitivo a la realidad, a muchas
realidades. En este sentido no se trata, pues, de los «mitos impios y
necios» de 1 Tim 1,4; 4,7, ni de «los mitos judios» en sentido peyora-
tivo de Tit 1,14, ni tampoco de los mitos contrapuestos a la verdad de
2 Tim 4,4 o de 2 Pe 1,6. Muchos de los mitos de los apécrifos son
simple continuacién y desatrollo de motivos proféticos. El del reino
de Dios, por ejemplo, tan impugnado por Bultmann, tiene un fuerte
apoyo en los Salmos, en el Pentateuco, en los Profetas y en los Hagié-
grafos y figura constantemente en la literatura intertestamentaria ¥

Hemos hablado sobre el valor que tiene la expresién mitolgica
como acceso a muchas realidades inaccesibles a la ciencia. A continua-
cién criticaremos brevemente la asercién de Bultmann acerca de la cien-
cia como tinico acceso vdlido a la realidad para el hombre de nuestro
tiempo. Grandes cientificos de nuestros dias discuten la validez de las
ciencias no sélo para dar respuestas tltimas a los fenémenos experimen-
tales, sino incluso para dar respuestas que sobrepasen el valor de «mo-
delos que funcionan en un determinado 4mbito». J. Martitegui ha hecho
un estudio, ain no publicado, sobre la crisis de las ciencias, aunque en
determinadas parcelas obtengan resultados operativos. Incluso la mate-
mdtica, la ciencia méds exacta por definicidn, estd aquejada de «indeter-
minacién, confusionismo y contradiccién en sus significados fundamen-
tales» (Martitegui). Nuestro autor trae a colacién en este contexto la
cita de Einstein: «En la medida en que las proposiciones matemdticas
se refieren a la realidad, no son ciertas; y en la medida que son ciertas,
no son reales». La interpretacién formalista o axiomdtica de la matemi-
tica —sigue informando Martitegui— es la més en boga, pero segin tal

% H. Fries, Sacramentum mundi IV (Barcelona 1973) col. 458.
¥ J. Coppens, La reléve apocalyptique du messianisme royal, I: La Royauté
Bji;) Régne— Le Royaume de Dieu. Cadre de la reléve apocalyptigue (Lovaina
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interpretacion la matemitica no implica criterio alguno de verdad o co-
rrespondencia con el mundo fisico. La crisis de la matemdtica va acom-
pafiada de la de la fisica, a la que también aqueja la «indeterminacién,
confusionismo y contradiccién en sus significados fundamentales».
Heisenberg ha demostrado que en la fisica atémica los fenémenos se
rigen por el indeterminismo. Las leyes fisicas se van convirtiendo en
leyes estadisticas. «Las comprobaciones expetimentales no adquieren su
valor cientifico sino después de un trabajo de nuestro espiritu que...
imprime siempre al hecho bruto la marca de nuestras tendencias y nues-
tras concepciones» (L. Broglie, citado por Martitegui). Martitegui con-
tina demostrando la incoherencia de otras ciencias. El mayor fallo de
las ciencias es esa incoherencia, que no se superard hasta que las diver-
sas especialidades cientificas no den «un salto de nivel», buscando la
coherencia, el sentido unitario. Martitegui pone el dedo en la llaga de
nuestra cultura cientifica: es una cultura de medios y no de fines. Esta-
mos ante una crisis zeleoldgica (Wolff).

Terminaremos este breve apunte sobre la crisis de las ciencias recha-
zando la afirmacién de Bultmann sobre los milagros. Para este autor,
los milagros pertenecen al mundo mitico, y las leyes de la naturaleza,
segtin la ciencia, no se interrumpen nunca por intervencién de agentes
trascendentes. Para €él, los milagros son mitos-ficcién. A esta afirmacién
racionalista podia responder Alexis Carrel. La existencia histérica de los
milagros fue el tema de las Sextas Conversaciones de Intelectuales en
Poblet. El doctor Rosh, radiélogo del «Bureau de Constatations Médi-
cales» de Lourdes, diserté alli sobre los milagros de Lourdes. Hasta el
presente, dijo Rosh, sélo han sido reconocidas 62 curaciones verdade-
ramente milagrosas entre cientos y cientos de hechos curativos asombro-
sos. En otra conferencia, José Sebastidn Laboa, de la Congregacién de
Ritos, hablé de «Las curaciones milagrosas en los procesos candnicos
de beatificacién y canonizacién». Tanto Rosh como Laboa expusieron
ejemplos de milagros casi contemporaneos del simposio de Poblet. Véa-
se en «Apostolado sacerdotal» 21 (nims. 226-227) 3-84, estas y otras
ponencias sobre el milagro, su existencia y significacién. Una de las
ponencias, desarrollada por Enrique Freixa Pedrals, traté precisamente
del «Concepto y alcance de las leyes fisicas y su permanencia». Otro
catedrdtico de la Universidad de Barcelona, Francisco A. de Sales, di-
serté sobre «Las leyes estadisticas». Una conclusién del simposio de
Poblet fue que se producen milagros y que los constatan cientificos cre-
yentes y no creyentes. Pero los milagros, acotaron los biblistas y tedlo-
g0s, se realizan cuando se intertumpe una ley de la naturaleza dentro
de un contexto religioso, cuando el milagro es, como en la Biblia, se-
meion, «signo» de la intervencién trascendente. Con esta acotacién se
previene la posible objecién de que el milagto interrumpe las leyes de
la naturaleza que ahora conocemos; que lo que ahora es milagro puede
que no lo sea en un futuro en que se conozcan mids leyes de la natura-
leza o en que se conozcan mejor las ahora conocidas.



XVI

TAREAS URGENTES EN EL ESTUDIO
DE LA LITERATURA APOCRIFA

1. Estudio objetivo y desapasionado de «toda»
la literatura judia antigua y de todo el NT
por parte de los investigadores cristianos y judios

Los cristianos, particularmente los luteranos, a partir de la publica-
ci6n de la obta System der altsynagogalen palistinischen Theologie aus
Targum, Midrasch und Talmud (1880) de F. Weber y hasta nuestros
propios dias, suelen conocer la religién judia antigua a través de la
sistematizacién que en dicha obra aparece. A ella dieron y siguen dando
gran crédito la obra de Bousset y el Kommentar de Billerbeck, estudios
tendenciosos y etréneos. Los autores judios, por su parte, no suelen
conocer bien el Nuevo Testamento, salvo honrosas excepciones (Monte-
fiore, S. Sandmel...).

Un libro que ha tenido gran influjo en la equivocada presentacién
del judaismo ha sido el de W. Bousset ', Religion des Judentum in neu-
testamentlichen Zeitalter, reeditado en 1925 por Hugo Gressman con
adicién de muchas citas rabinicas y bajo el titulo de Die Religion des
Judentums im spithellenistischen Zeitalter®. Se trata de una obra inma-
dura, escrita por un joven de veintiocho afios cuyo conocimiento del
judaismo era de segunda mano a través de F. Weber y de autores ante-
riores. Es un libro que denigra al judafsmo y cuyas descripciones se
basan ante todo en la literatura apécrifa judfa, especialmente en la apo-
caliptica y helenistica. El judaismo rabinico, como religién, es para Bous-
set puro «legalismo» escoldstico; el judaismo piadoso, el del pueblo, es
el que los apécrifos reflejan. En otra obra, también publicada en 1903,
Volksfromigkeit und Schriftgelebrtsamkeit, insiste Bousset en las mis-
mas tesis. Ese mismo afio, Felix Perles, judio, replicé al primer libro de
Bousset tachdndolo de incompetente en rabinismo y de error respecto
al «legalismo» achacado al judaismo rabinico, que George Foot Moore
empezd a llamar judaismo «normativo». Moore presenta una visién po-
sitiva e independiente del judaismo y critica, como Perles, la exposicién
negativa de Bousset®. La critica positiva de Moore se puede ver en su
famosa obra Judaism in the First Centuries of the Christian Era: The
Age of the Tannaim.

La literatura cristiana primitiva interpretaba el cristianismo como

! Editado en Berlin en 1903 y 1906.

? Reeditado por E. Lohse (1966), con un prélogo y con la adicién de muchas
citas rabinicas.

> Cf. G. F. Moore, Christian Writers on Judaism: «Harvard Theological Reviews
14 (1921) 197-254, espec. 241-248,
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una continuacién del Antiguo Testamento * y del judaismo. Sin embar-
go, Bousset, y en general los autores alemanes del siglo x1x, defendfan
que el cristianismo era una ruptura, no con el Antiguo Testamento,
como habfa afirmado Marcién, pero si con el rabinismo. Ciertamente,
la literatura apécrifa, apocaliptica, a la que con razén Bousset atribuye
gran importancia, es en buena parte escatoldgica, mientras que la rabi-
nica no se distingue por el tono escatolégico e incluso a veces repudia
la escatologia, pero en conjunto no se puede defender la discontinuidad
entre judaismo rabinico y cristianismo °.

Otra obra importante, subordinada a una finalidad apologética y
dependiente de los materiales recogidos en el Kommentar de Billerbeck,
es la de Claude Montefiore Rabbinic Literature and Gospels Teach-
ings 6, Se trata en realidad de un suplemento al libro antetior de este
autor, Commentary to the Synoptic Gospels™. Ese primer comentario
del judio Montefiore trataba de los tres sindpticos, pero los paralelos
de la literatura rabinica eran escasos. Debido a ello, la obra de 1930
afiade abundantes paralelos rabinicos, sobre todo al Evangelio de Ma-
teo y, en proporcién mucho menot, al de Lucas, dejando sin comentar
y sin tales paralelos a Marcos. Montefiore recoge los paralelos de la obra
de Billerbeck, cuya exactitud en las citas rabinicas resalta con cierta
candidez. No se precia, pues, Montefiore de ser original en la bisqueda
de paralelos ni de ser tan completo como Billerbeck. Confiesa lealmente
que dos obras cristianas, la del pastor luterano Billerbeck y la de Moore
(Judaism in the First Centuries), oftecen una visién mds completa del
judaismo rabinico que la suya (Rabbinic Literature and Gospel Teach-
ings). Esta tltima, ademds de ser suplemento al comentario antes men-
cionado, supone la reorganizacién y ampliacién de otra obra del autor,
Old Testament and After {Londres 1923), que a su vez amplia otro
libro anterior de Montefiore, Liberal Judaism and Hellenism and Other
Essays (1918). De esta obra forman parte dos capitulos, «Liberal Ju-
daism and New Testament» y «Liberal Judaism and Rabbinic Litera-
tute», cuyo enunciado da la clave de la dltima intencién «apologéticas
de las anteriores obras y de otros escritos menores de Montefiore: fun-
damentar con ayuda del Nuevo Testamento y del rabinismo el judaismo
liberal moderno.

A Montefiore le interesa tinicamente la religién y ética neotesta-
mentaria y rabinica, pero no para contraponerlas ni para dictaminar
objetivamente si los sindpticos son mds o menos antiguos y originales
que el rabinismo en sus maximas religiosas y éticas. La edad de los pa-

4 Cf. R. Le Déaut, Continuité et discontinuité entre UAncien Testament et le
Nouveau Testament. Christianisme et identité africaine (Kinshasa 1980) 31-63,

5 Véanse todas estas criticas hechas a la obra de Bousset y de otros escritores
judios y cristianos (Billerbeck y Schiirer) en Samuel Sandmel, The First Christian
Century. Certainties and Uncertainties (Nueva York 1969) 63-66.

¢ Londres 1930, reimpresa por Ktav (Nueva York 1970), prélogo de E. Mihaly.

7 1909, revisién en 1927; reimpresién de la edicién de 1927 realizada por Ktav
{(Nueva York 1968), con prélogo de Lou H. Silverman.
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ralelos, que hoy tanto interesa en estos estudios comparativos, no es del
interés de nuestro autor. Parte del supuesto de que cristianismo y ju-
dafsmo pueden ofrecer paralelos independientemente. Lo que busca
Montefiore —lo repetimos— es recoger en sindpticos y rabinismo las
enseflanzas religiosas y éticas que fundamentan el judaismo liberal, algo
asi como el judaismo «reformado» de los Estados Unidos, representado
hoy dia por el Hebrew Union College-Institute of Jewish Studies of
Cincinnati y los mismos Institutos de Nueva York y Jerusalén. Su acti-
tud hacia los sindpticos es, por lo demds, de simpatfa, hasta el punto
de que algunos le achacaron ser medio judio y medio cristiano. Tal acu-
sacién no tenia fundamento, pues el autor se mantuvo siempre fiel al
judaismo, lo cual podia compaginar con el proyecto de leer en el oficio
sinagogal fragmentos de los sinépticos —que él habfa seleccionado—
en un futuro que tolerase tal lectura sin escindalo de la sinagoga. Sin
embargo, la actitud benevolente de Montefiore respecto al cristianismo,
motivada por la razén antes expuesta, no le impide hacer continuas cri-
ticas a la interpretacién de la religién rabinica del Kommentar de Biller-
beck, su principal fuente de paralelos. En conclusién, tampoco Monte-
fiore, egregio ejemplo de judio liberal, puede blasonar de la objetividad
cientffica que requiere la ciencia contemporinea.

Para finalizar la critica a la obra de Montefiore haremos dos obser-
vaciones. Ya hemos sefialado que su libro Rabbinic Literature, en su
mayor parte, se refiere a Mateo; pues bien, el comentario a los tres
capitulos del «sermén de la montafia» abarca més de la mitad del co-
mentario a ese evangelio (comprende 200 péginas, mientras que el resto
del comentario a Mateo no llega a 150) ®. La segunda observacién exo-
nera a Montefiore de conocer sélo una parte del Nuevo Testamento, ya
que también escribié sobre un tema tan discutido como es el influjo del
rabinismo en Pablo, Judaism in Saint Paul (Londres 1914). Para el
autor, Pablo no conocia el rabinismo palestino. Del mismo parecer ha-
bia sido A. Schweitzer: la literatura rabinica conservada es posterior al
judaismo del siglo 1 conocido por Pablo, que pudo ser muy distinto ®.
J. Parkes (1936) asevera, a su vez, que las criticas de Pablo no cuadran
con el judaismo rabinico que conocemos por fuentes muy posteriores
al Apéstol de las Gentes, pues en época de Pablo pudo existir un judafs-

® Tal sermén ha sido objeto preferente de los comentarios judios y cristianos.
Paul Fiebig publicé en 1924 Jesu Bergpredigt; W. D. Davies, en su voluminoso
libro The Setting of the Sermon on the Mount (Cambridge 1964), estudia también
el sermén en relacién con el judaismo. Ediciones Cristiandad ha publicado esta tlti-
ma obra en castellano, y de forma abreviada, El sermén de la Montasia (Madrid
1975). Pocos, al igual que Davies, hubieran podido relacionar cristianismo y judaismo
con tanto equilibrio y competencia, Este autor habia publicado ya Christian Origins
and Judaism (Londres 1962) y, antes, Paul and Rabbinic Judaism. Some Elements in
Pauline Theologie (Londres 1948, 21955), libro cldsico en la materia; en la edicién
revisada (Nueva York 1967), el autor escribe una introduccién: «Paul and Judaism
since Schweitzer».,

°* Cf. A. Schweitzer, Paul and bis Interpreters (1911), traducido al inglés por
W. Montgomery {Londres 21956).
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mo, €l que él ctitica, que no cuajé en la literatura rabinica posterior.
Esto es lo que defiende H. St. John Thackeray, The Relation of St. Paul
to Contemporary Jewish Thought (Londres 1900), quien no admite que
los paralelos de Pablo y el judaismo, cuando existen, hayan pasado de
Pablo al judaismo de su tiempo *°.

Una actitud totalmente opuesta a Pablo por parte del judaismo de
su tiempo —y del de todos los tiempos— es la reflejada en la apasio-
nada obra de Joseph Klausner From Jesus to Paul'. La critica del
judaismo a Pablo —nos dice Klausner— se demuestra en que nunca
se cita su nombre en el Talmud ni en los midrases. Hay quienes admi-
ten algunas alusiones a €l, por ejemplo en Abot 3,11-12, en un dicho
de R. Elazar de Modin, contemporéneo de R. Aquiba. Jests, en cambio,
es citado varias veces en tales fuentes y no siempre in malam partem.
También los ebionitas odiaban a Pablo. El judaismo no puede aceptar
en conjunto las ensefianzas de Pablo. Sin embargo, a pesar de la radical
incompatibilidad entre judaismo y cristianismo que siempre existié y
existird, Klausner tiene que reconocer en el Apéstol doctrinas aceptables
para el judaismo y, lo que es mds importante, que Pablo, discipulo de
Gamaliel, aun para rechazar la Tori tiene que apoyarse en el Antiguo
Testamento, que cita ochenta veces en nueve de sus epistolas conside-
radas auténticas 2.

Mucho mids equilibrado y objetivo que Klausner al enjuiciar las re-
laciones entre Pablo y el judaismo es otro estudioso judio, H. J. Schoeps,
autor de Paulus: Die Theologie des Apostels im Lichte der jiidischen
Religionsgeschichte . El convencimiento «desapasionado» de que Pablo
depende del rabinismo, particularmente en sus métodos exegéticos, va
prevaleciendo (asf opina Wellhausen, 1907). Pablo utiliza la Escritura
como los rabinos %,

Una clara conclusién se desprende de lo expuesto anteriormente:
junto al interés creciente de cristianos y judios por conocer y relacionar
cristianismo y judaismo se puede apreciar con frecuencia cierto pathos
que en algunos autores, particularmente de habla inglesa, es de simpatia
y en otros de antipatia por el judaismo rabinico. Estos dltimos parecen
ignorar que sabemos muy poco con certeza acerca del judaismo anterior
al afio 70 d. C. Ignoran también que lo que el NT impugna sobre todo
es el «farisefsmo», ya sea el de los $ammaitas, que, segin Louis Fin-

© Cf. M. McNamara, Palestinian Judaism..., 27-29.

“) Publicada en hebreo y traducida al inglés por W. F. Stinespring (Boston
1943).

2 Cf. J. Klausner, op. cit., 600-610,

B (Tubinga 1959); traduccién inglesa por H. Knight (Londres 1961). Véanse,
sobre todo, las pp. 37-46: el judaismo palestinense, su exégesis, su apocaliptica, la
escatologia de Pablo. Existe una Bibliographie der wissenschaftlichen Publikationen
von Hans Joachim Scoeps bis 1950, publicada por la Universidad de Erlangen; cf.
en ella los libros sefialados con los ntimetos 1, 2, 5, 10 y 11, y los articulos ndm. 37:
El sacrificio de Isaac en la teologia de Pablo: JBL 65 (1946) 385-392; nim. 39, que
trata sobre la eleccién de Israel, «Judaica» (1946) 190-206, y nim. 46: Posibilidades
y limites de entenderse judios y cristianos: «Unterwegs» (Betlin 1948) fasc. 3.

" Otto Michel, Paulus und seine Bibel (1929).
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kelstein, eran personas acomodadas que predominaban en Galilea, don-
de Jesus ejerci6 la mayor parte de su ministerio, ya sea el de los hilleli-
tas, integrado por clases pobres y que predominaba en Judea. En el
apartado «New Testament and Rabbinic Judaism» de la citada obra de
Samuel Sandmel ** leemos: «Desde hace tiempo he sostenido que es vir-
tualmente imposible recupetar el judaismo del tiempo de Jesis, el ju-
daismo anterior al afio 70...; me parece claro, por ejemplo, que el pri-
mitivo cristianismo crecié a partir del judaismo de la sinagoga y no del
judaismo del templo». Mds adelante escribe este mismo autor : «El
cristianismo primitivo fue un judaismo y por lo mismo participé en gran
medida de lo que es propio del judaismo». «La familiaridad con la lite-
ratura rabinica es el argumento mds persuasivo (para los judios) de la
fiabilidad de las narraciones de los evangelios» 7. Sandmel lamenta *®
que, con la excepcién de Montefiore, Klausner y Schoeps, los investiga-
dores judios hayan descuidado casi pot completo la investigacién cristia-
na sobre los evangelios, como sucede, por ejemplo, en la obra de Aser
Finkel The Pharisees and the Teacher of Nazareth. Sandmel ha sido un
paladin del método cientifico que patrocind: rabino, doctorado en Nuevo
Testamento por la Universidad de Yale, conoce y utiliza con simpatia y
generosidad las investigaciones cristianas y se mantiene fiel al judafsmo.
Son varias las obras que ha escrito con el afin de relacionar objetiva-
mente y sin prejuicios judaismo y cristianismo ¥,

Otro caso de judio especialista en judaismo y Nuevo Testamento es
el de David Flusser, catedritico de Nuevo Testamento en la Universidad
hebrea de Jerusalén. Con competencia, simpatia y buscando, en cuanto
cabe, la imparcialidad escribié el libro Jesus (Hamburgo 1968), que ha
sido traducido a varias lenguas, entre ellas el castellano (Ediciones Cris-
tiandad, Madrid 1975). Recientemente ha publicado Yahdut u-meqorot
ba-nasrut, fuentes judias en el cristianismo primitivo: estudios y ensa-
yos @, Este autor aborda una serie de temas, como el de las parabolas,
con criterios muy distintos * a los usuales, que arrancan de Jiilicher y
contindan con C. H. Dodd y J. Jeremias. Con anterioridad, Flusser
habifa escrito The Jewish Origin of Christianity 2, y acerca de El Cruci-
ficado v los judios publicé un articulo en «El Olivo» 1 (1977) 19-35.

5 Op. cit., 88.

% Op. cit., 99.

7 1bid., 90.

® Ibid., 105.

¥ Por ejemplo, Judaism, Jesus and Paul: Some Problems of Method in Scholarly
Research (Vanderbilt Studies in the Humanities 1; 1951); Parallelomania: JBL 81
(1962) 1-13; Prolegomena to a Commentary on Mark: JBR (1963); Son of Man, en
D. J. Silver (ed.), In the Time of Harvest: Essays in Honor of Abba Hillel Silver
on the Occasion of bis 70th Birthday; The Jewish Scholar and Early Christianity:
JQR (1967) 473-481.

® Sifrivat paalim (1979).

2 Cf. A. Diez Macho, Las parébolas: «Madre y Maestra» 111 (1982) 12-16;
cf. en alemdn D, Flusser, Die rabbinischen Gleichnisse und der Gleichnis-erzibler
Jesus (Berna 1981).

% Hom. a Y. Baer (ed. Baron) 75-98 (en hebreo).
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Ediciones Cristiandad ha publicado recientemente (1980) el librp de
otro rabino, profesor de ciencias biblicas en la Universidad de Haifa y
antiguo alumno del que escribe, Etan Levine: Un judio lee el Nuevo
Testamento. También pretende ser comptensivo e imparcial.

En nuestros dias interesa el judaismo enormemente a los cristianos,
y el cristianismo cada vez mds a los judios. Estamos muy lejos del clima
belicoso de la Edad Media, del Pugio Fidei de Raimundo Marti, del De
judaicis erroribus ex Talmut (sic) de Jerénimo de Santa Fe (YehoSda
ha-Lorgi) —que ha sido objeto recientemente de una tesis .doc’toral en
la Universidad Complutense presentada por un alumno mio judio, Mosé
Orfali, y que ya se ha publicado—; estamos muy lejos del clima de po-
lémica de la controversia de Barcelona de 1263 2 y de la de Tortosa *.
A la controversia han sucedido hoy los encuentros periédicos de inves-
tigadores judios y cristianos en Jerusalén, en Espafia y en muy diversos
lugares. Este nuevo clima de convivencia est4 fomentado en Espafia por
la Amistad Judeocristiana y el Centro de Estudios Judeocristianos. Res-
pecto al interés que existe entre los espafioles por el judaismo baste
recordar la labor del Instituto Arias Montano del C. S. 1. C., sus nume-
rosos investigadores, su revista «Sefarad», sus ediciones de textos de
los LXX, de textos hebteos y arameos, de su Biblia Polyglotta Matri-
tensia o la ingente labor investigadora histérica sobre el judaismo espa-
fiol llevada a cabo primero por F. Cantera y actualmente por Carlos
Carrete, de la Universidad Pontificia de Salamanca. Todo ello constata
que nuestra patria marcha en primera linea en el propésito de conocer
el judaismo con rigor cientifico y en sus multiples 4reas.

«Es tan grande el patrimonio espiritual comin a cristianos y judios
que este sagrado Concilio quiere fomentar y recomendar el mutuo cono-
cimiento y aprecio entre ellos, que se consigue, sobre todo, por medio
de los estudios biblicos y teolégicos y con el dislogo fraterno». Tal de-
claracién del Vaticano II (28 octubre 1965) sobre las Relaciones de la
Iglesia con las religiones no cristianas, entre ellas el judaismo, explica
el clima favorable al mutuo conocimiento de cristianos y judios ».

Después de subrayar el creciente interés de los cristianos por cono-
cer mejor, més cientificamente, el judaismo y el reciproco interés del

3 Sobre esta controversia entre el converso Pau Cristia y el famoso Nahmdénides
de Gerona, cf. J. M. Millds Vallicrosa, Sobre las fuentes documentales de la contro-
versia de Barcelona en el afio 1263 (Anales de la Universidad de Barcelona, 1940)
2544, Acerca de la controversia judeo-cristiana en Espafia hasta 1492, véase la me-
motia de Pedro Estelrich, Visidn critico-bibliogrifica de la misién y polémica judeo-
cristiana en Espaia hasta 1492 (ejemplar dactilografiado, no impreso; Universidad
de Barcelona, 1962),

# Bd, A. Pacios, 2 vols, (Madrid-Barcelona 1957).

3 Cf. Concilio Vaticano II, Constituciones, Decretos y Declarqciones (BAC,
Madrid 1965) 727. En Israel, el boletin semestral «Immanuel», publicado por The
Ecumenical Theological Research Fraternity in Israel, en colaboracién con The Israel
Interfaith Committee y otras entidades israelitas o estadoun;dg:nses, se propone in-
crementar el didlogo cientifico y amistoso entre judfos, cristianos y musulmanes.
Véase el niimero monogrifico de «Immanuel» dedicado al Simposio del 16 de mayo
de 1973, con el titulo Interfaith Didlogue in Israel (Retrospect and Prospect).
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judaismo, sobre todo el liberal, por entender de igual manera las fuen-
tes cristianas, debemos aceptar que la mayoria de los autores cristianos,
aln en nuestros dias, poseen un conocimiento de la religién del judaismo
antiguo de segunda mano, dando fe a la gran obra de Billerbeck, el
Kommentar al Nuevo Testamento, con miles de textos de la literatura
rabinica. Esta obra monumental, con razén, ha sido objeto de mdltiples
criticas por parte de judios y de algunos cristianos avisados. Expondre-
mos a continuacién algunas de ellas.

El Kommentar es exacto en las citas, pero no siempre lo es respecto
al sentido del contexto, y frecuentemente no puede dejar de lado el pre-
juicio luterano de la fe sin las obras cuando acusa al judaismo de «lega-
lista», de judaismo de obras de la ley escrita u oral (halaks). La inter-
pretacién del judaismo rabinico como religién en que la salvacién
depende de presentar ante Dios en el juicio del otro mundo mis obras
buenas que malas —interpretacién corriente y aceptada por Billerbeck
y por la legién de autores cristianos que le siguen— es errénea y ten-
denciosa, ademés de apologética y polémica, aunque de un modo dife-
rente de la polémica antijudia medieval.

En un libro publicado en Filadelfia (1977), Paul and Palestinian
Judaism —obra a la que haremos frecuentemente referencia en el pre-
sente estudio—, E. P. Sanders condena con palabras severas, quizds exa-
geradamente severas %, la interpretacién negativa del judaismo rabinico
realizada por Billerbeck y otros autores cristianos. Sanders escribe Z:
«(De lo anteriormente dicho) se sigue que los libros de texto o las obras
de referencia en los que se encuentra tal visién del judaismo donde
se presume probarla —principalmente en Religion des Judentums de
Bousset, en el Kommentar de Billetbeck, en la Historia de Schiirer y
varios articulos del Wérterbuch de Kittel— al tratar de la religién rabi-
nica carecen completamente de fiabilidad. No pueden ser corregidos con
ediciones nuevas, citando diferentes puntos de vista o mitigando algunas
de sus observaciones mds duras y mis infundadas. Proceden de premisas
falsas, usan mal el material y son, como los judios que arrojan el yugo
(de la ley), incapaces de redencién. Billerbeck puede tener cierta utili-
dad como coleccién de pasajes sobre puntos concretos, pero con estas
condiciones: que el usuario pueda ver los pasajes y leerlos en su con-
texto, que deje de lado lo m4s posible restimenes y sintesis de Billerbeck
y que pueda ver cémo encontrar pasajes sobre el tema no citados por
Billerbeck... Afirmar que, para utilizar a Billerbeck, hay que buscar
pasajes no ofrecidos por tal compilador equivale a afirmar que el Kom-
mentar de Billerbeck no ha de ser utilizado por aquellos a cuyo servicio
estd destinado: por los especialistas del Nuevo Testamento que no estdn
preparados para acceder por cuenta propia al material rabinico». Esta
critica tan dura concuerda con la de Sandmel®: no han de utilizar el

% Cf. la resefia de M. McNamara en «Journal for the Study of the New Testa-
ment» 5 (1979) 73.

T Op. cit., 234s.

% Parallelomania: JBL 81 (1962) 8-10.
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Kommentar nada méds que los que puedan usar, independientemente de
él, las fuentes.

La censura de Sanders no se limita a Billerbeck ni a los libros que
tanto han influido en la (errénea) comprensién del rabinismo por parte
de los autores cristianos como el de Bousset —tanto en su texto origi-
nal como en su revisién y enriquecimiento de citas rabinicas realizados
por H. Gressmann, asf como en su tltima reimpresién (1966), hecha
por Lohse y cuyo destino es nada menos que servir de Handbuch zum
Neuen Testament para conocer el judaismo—, sino que dedica largas
paginas (todo el apartado primero de la primera parte, «Tannaitic Lite-
ratute») a demostrar y lamentar «la persistencia de la concepcién de la
religién rabinica como una justificacién legalista por las obras» {(pp. 35-
59). Por tales paginas desfilan muchos autores que aceptaron como vili-
da y objetiva la sintesis de la teologfa judia antigua hecha por F. Weber
en 1880, System der altsynagogalen palistinischen Theologie aus Tar-
gum, Midrasch und Talmud ®. Esta obra, que no se ha vuelto a editar,
ha seguido ejerciendo hasta nuestros dias —a través de Bousset y Biller-
beck— un influjo pernicioso en la comprensién de la religién judia, ya
que la presenta sistemdticamente en una sintesis totalmente equivocada.
El libro de Schiirer, en cuanto historia de la religién judfa, incorpora
también tal concepcién.

Del mismo modo que en la Edad Media, cuando empezé la contro-
versia cristiana contra los judios en el siglo x111 %, se quisieron demos-
trar los dogmas cristianos tomando los escritos rabinicos como prueba,
asi los autores cristianos pretendieron en el siglo xvimr probar el cris-
tianismo con afirmaciones del judaismo. Sin embargo, a partir de Weber
y sus seguidores, que son la mayor parte de los autores cristianos, es
decir, a partir de finales del siglo X1x y principios del xx hasta nuestros
dias, la religién judia es considerada como antitesis del cristianismo, so-
bre todo del luteranismo. Sanders (pp. 36-39), tras ofrecer un resumen
de la antropologia de F. Weber —el cual, sin afirmar que todo hombre
hereda el pecado original, admite que la humanidad esti alejada de
Dios desde el pecado de Adén y que, en el juicio final, Dios medir4 las
transgresiones y las fidelidades—, pasa a lo que mds le interesa: la sote-
riologfa. He aqui un resumen de la soteriologia de Weber que tomamos
de Sanders:

«Para que el hombre caido torne a Dios, Weber no admite otro me-
dio que el arrepentimiento y la obediencia a la ley. El arrepentimiento
es la primera via de salvacién, peto no hace al hombre justo ni le da
derecho al reino de los cielos, perdido por el pecado de Ad4n. La ley es
el segundo medio de salvacién: logra lo que no logra el arrepentimiento.
Israel fue objeto de la eleccién divina y recibib en el Sinai el don de la

» Editada por Franz Delitzsch y George Schenedermann, 1880; edicién revisada,
Jédische Theologie auf Grund des Talmud und verwandter Schriften (1897).

® La primera controversia tuvo lugar en Parfs ante Blanca de Castilla y su hijo
Luis IX. Contendieron Nicolds Donin op, judio converso, y cuatro rabinos fran-
ceses, capitaneados por R. Yehiel de Parfs, en 1240,
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ley. Al aceptar la ley del Sinai —que el resto de las naciones no acep-
taron—, quedaron borradas las consecuencias del pecado de Adidn, e
Israel fue restaurado al estado anterior a la cafda. Sin embargo, perdié
tal estado privilegiado a causa del episodio del becerro de oro. El pe-
cado de Addn habia alejado de Dios a toda la humanidad, el episodio
del becerro hizo perder a Israel la eleccién. Desde entonces cada israe-
lita debe ganar la benevolencia de Dios mediante el cumplimiento de
la ley y los sacrificios, es decit, por medio de la Toré y la ‘abodé (el
culto), gracias a las obras de la ley y al arrepentimiento. Dios lleva cuen-
ta diaria —y hard la cuenta definitiva el dia del juicio final— de los.
pecados de cada uno y de sus fidelidades a la ley. Unas obras pesan mds.
que otras, pero para el individuo su salvacién siempre serd incierta, pues
no sabe si pesan mds las transgresiones que las fidelidades, Weber acepta
que, ademés de por el cumplimiento de los mandamientos —que es lo
que le hace a uno justo y merecedor, lo que le confiere la zekut—, se
puede ganar la justicia ante Dios mediante la limosna y las obras de
bondad y misericordia, por las propias obras buenas y por la comunién
de los santos *, es decir, por la fidelidad y obras buenas de otros, sobre
todo de los patriarcas. Los justos pueden ayudar asi al pecador para que
obtenga la cota de méritos que necesita para salvarse. Admite, ademds
de la fidelidad a la ley, la expiacién como medio de restaurar las buenas.
relaciones con Dios: sacrificios, arrepentimiento, dia de la Expiacién,
sufrimientos, muerte, sufrimiento vicario, obras buenas. Estos actos de
reparacién por pecados particulares aminoran el peso de las transgre-
siones en la balanza del juicio final. Hay, pues, varios medios de justi-
ficarse ante Dios, pero ninguno otorga al pecador la seguridad de estar
en gracia de Dios». Hasta aqui el resumen de Sanders.

Este esquema soteriolégico de Weber ha perdurado entre los auto-
res cristianos, a excepcién del punto referente a una segunda caida de
Israel por la adoracién del becerro de oro, tema forzado y carente de
base en la literatura judia. Sin embargo, esa segunda caida era impor-
tante en el sistema de Weber para explicar la anulacién del pacto y pro-
mesas del Sinai. Para el autor estaba claro lo que después los autores.
cristianos han ido repitiendo: «El judaismo es una religién en la que
hay que ganarse la salvacién reuniendo mds obras buenas (méritos) —ya
propias, ya obras supererogatotias de otros— que transgresiones. Esta
teotia de que los individuos deben ganarse la salvacién se apoya en que
Israel perdié su relacién privilegiada con Dios establecida en el monte
Sinaf; por tanto, la alianza (sinaftica) perdié su eficacia y las promesas.
de Dios quedaron sin efecto» (Sanders, p. 38).

Otro punto importante del sistema de Weber es la inaccesibilidad
de Dios en el judaismo. La soteriologia de F. Weber fue aceptada ya a
finales del siglo x1x y principios del xx. La admitieron autores como

3 Sobre la comunién de los santos en la Iglesia catélica, cf. el Catecismo para
los pérrocos segin el Concilio de Trento (Madrid 1971) 109-111; 138 (premio en
la otra vida segin los méritos); 315 (el mérito de la gloria inmortal se atribuye a
nuestras buenas obras).

10
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R. H. Charles (The Apocalypse of Baruch, 1896), H. St. John Thacke-
ray (The relation of St. Paul to Contemporary Jewish Thought, 1900,
80-87), Albert Schweitzer (Paul and His Interpreters, 45) y Bousset.

La influencia de Bousset, como queda dicho, ha sido muy grande no
s6lo por su propia obra, que se ha ido reeditando hasta nuestros dias,
sino también por medio de su discipulo R. Bultmann, cuyo gran presti-
gio la ha impuesto entre los investigadores del Nuevo Testamento. Bous-
set da una importancia central a la idea de que el Dios del judaismo es
inaccesible y se aparta de Weber al negar la posibilidad de transferencia
.de méritos de una persona a otra. Si admite la existencia de los méritos
de obras supererogatorias de los justos o del sufrimiento de los justos
o del sufrimiento de los justos inocentes; pero, como el judaismo carece
de sacramentos, no tiene medio de transferirlos a otra persona; ni si-
quiera son transferibles los méritos de los patriarcas 2.

Contintia Sanders su relacién de autores que han entendido errénea-
mente el judaismo con J. Kiberl ®, quien admite la eleccién de Israel
considerada como un privilegio nacional, no como medio de salvacién,
ya que el individuo se ha de salvar cumpliendo la ley, haciendo que las
fidelidades superen a las transgresiones, lo cual no da seguridad en el
presente ni en el juicio final. E] israelita permanecers siempre, como el
autor de 4 Esdras, con el miedo al juicio y a la imposibilidad de salvar-
se. Miedo que sentia Yohandn b. Zakkay (bBer. 28b), Elazar b. Azarya
(bHag. 4b) y otros. 4 Esdras cree en la gracia y misericordia de Dios,
pero en realidad la niega. Hay que disponer de una cantidad de méritos
-que supere, al menos por uno, el nimero de las transgresiones; de no
ser asi habrd condenacién. Pueden ayudar a salvarse los méritos de los
patriarcas, y los de una generacién buena pueden ayudar a otra. Quien
viva en Palestina o ensefie a los hijos la Tord se salvard. La visién es
pesimista, ya que, en definitiva, la salvacién depende de la fidelidad a la
ley, y no hay medio de expiar o suplir tal condicién *.

Los miés influyentes transmisores de las ideas de Weber han sido
Bousset y Billerbeck. Segiin este dltimo, para salvarse hay que tener
mds méritos que deméritos o suplir los deméritos con buenas obras o
con los méritos de los patriarcas, o bien rebajarlos con actos de expia-
cién. Sin embargo, cada uno ha de salvarse a sf mismo, no cabe un sal-
vador que muera por salvar al mundo ®.

Acabamos de ponderar la influencia de R. Bultmann, autor que sigue
sobre todo a Schiirer y a Bousset y que, insensatamente, asocia con ellos
a Moore, sin caer en la cuenta de que Moore expone la religién rabinica
en total oposicién con aquéllos. Sanders no se cansa de alabar a Moore

zj Sanders, 05. éit., d39-40.
Siinde und Gnade im religiosen Leben des Volkes Israel bis auf Chri
Eine Geschichte des vorchristlichen Heilsbewusstseins (Munich 1905). f e
4 Sa.nd’ers', op. cit., 40-42. Compdrese con este pesimismo salvifico la ensefianza
«de los sindpticos y de Juan; cf. S. Lyonnet, De peccato et redemptione, 1: De notso-
ne peccati (Roma 1957) 57, 62-63, 76-78.
% Sanders, op. cit., 42-43.
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por el hecho de que éste, en su articulo Christian Writers on Judaism *,
critique a los autores cristianos que escriben erréneamente acerca de la
religién judia y haya descrito con objetividad la religién del judaismo
basédndose en la literatura tannaitica, conocida de primera mano. Lamen-
ta, sin embargo, que tales apreciaciones no hayan tenido entre los cris-
tianos el eco que merecian, a pesar de que muchos autores judios com-
partieron su visién del judaismo (Herford, Schechter, Montefiore, Biich-
ler, Marmorstein, Lauterbach, Finkelstein, H. Loewe y otros). El propio
Moore, discrepando de la interpretacién cristiana prevalente, se abstiene
en el libro de polemizar contra ella; simplemente expone. En cambio,
el articulo citado es polémico, pero su polémica no tuvo més difusién
que la que un articulo puede dar . Lo curioso es que Bultmann y otros
embarcados en la falsa concepcién de Weber, como Bousset y Biller-
beck, se apoyan a veces en Moore o en Sjoberg® —autor que ofrece
una visién del judaismo de caracterfsticas idénticas o similares a las de
Moore—, con lo cual los adversarios de la visién prevalente entre los
cristianos son considerados como aliados. Lohse llega a considerar a
Moore como un «suplemento» de Bousset-Gressmann.

H. Braun ¥ diferencia a los sectarios de Qumran de los rabbis en
que los sectarios exigen el cumplimiento de fodos los mandamientos, no
sélo de la mayor parte. Dietrich Rossler * sostiene que la salvacién se
debe ganar con la fidelidad; no valen las promesas de los patriarcas,
aunque admite el thesaurus meritorum de éstos, dtil para las generacio-
nes posteriores. Jiirgen Becker # sigue a Billerbeck lo mismo que A. Jau-
bert 2. Matthew Black, en su articulo Pharisees ®, afirma que los fari-
seos de tiempos de Jesds tenfan una religién parecida a la del rabinismo
(no asf los de una época més antigua): una religién legalista. Reginald
Fuller # admite la gracia de Dios, pero, en tltima instancia, hay que
ganar la salvacién con la respuesta fiel a la ley. La misma erténea con-
cepcién del judaismo es respaldada por H. Conzelmann®, que se basa
en la apocaliptica y literatura rabinica, al igual que Bultmann, a quien

% HTR 14 (1921) 197-254.

* Sanders, op. cit., 33s.

% Gott und die Siinder im palistinischen Judentum nach dem Zeugnis der Tan-
naiten und der apocryphisch-psendoepigraphischen Literatur (BWANT 27; Stuttgart
1939). .

%" Beobachtungen zur ToraVerschirfung im biretischen Spat-Judentum: TLZ 79
(1954) cols. 347-352.

% Gesetz und Geschichte. Untersuchungen zur Theologie der jiidischen Apocalyp-
tik und der pharisiischen Ortbodoxie (WMANT 3; Neukirchen *1962); Sanders,
op. cit., 48-49,

4 Dygs Heil Gottes. Heils- und Siindenbegriffe in den Qumrantexten und im
Neuen Testament (SUNT 3; Gotinga 1964).

2 I .4 notion d’alliance dans le judaisme (Paris 1963).

“ The Interpreter’s Dictionary of the Bible 111, 774-781.

“ Wright A. G. y R. Fuller, The Books of the Acts of God (Londres/Nueva
York 1960).

% An Outline of the Theology of the New Testament, trad. inglesa de la edicién
alemana (Londres/Nueva York 1969),
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sigue, y Bousset. Hartwig Thyen *, aunque cita a menudo a Sjoberg, no
logra, como é€l, el justo equilibrio entre mérito y gracia de Dios; sigue
en realidad a Bousset, a pesar de que aparentemente polemiza contra él
y contra Weber.

El elenco de autores que Sanders (pp. 40-57) nos proporciona, junto
con el contenido soteriolégico de las obras citadas, que hemos traslada-
do a las notas, se cierra con un autor reciente, Logenecker ¥, partidario
de una solucién de compromiso: en el fariseismo prevalecié la concep-
cién legalista, pero en Qumrdn y probablemente en algunos grupos fa-
riseos florecié una religién més espiritual y noble.

Pero ¢son sélo los autores luteranos los que se han adherido a la
equivocada sistematizacién de Weber-Bousset-Billerbeck? Sanders (p. 55)
deplora que también hayan tenido seguidores de habla inglesa (Chatles,
Fuller) y francesa (J. Bonsirven® y M. Simon-A. Benoit #). Para estos
ultimos, Bousset es la obra «fundamental» y Moore «importante», ig-
norando gue son obras antitéticas. Sjobetg sitila 2 Bonsirven —debido
quizd a sus matizaciones— del lado de Moore, en compaiifa de Herford,
Dietrich (sélo en el tema del arrepentimiento), Biichler, Marmorstein,
Abelson, Schechter, Montefiore, Friedlinder, Kohler y Bick. A estos
autores judios hay que afiadir ahora a E. E, Urbach ®,

El sistema de Weber se ha aplicado a la literatura intertestamental,
a la apocaliptica (Rosler), a Qumrdn (Braun y Becker), al farisefsmo tar-
dio (Black); siempre con la misma concepcién: el judaismo es una reli-
gién «legalista».

Sanders ™' concluye su critica de la errénea concepcién del judaismo,
que en pdginas anteriores hemos resumido, con estas terminantes pala-
bras: «La visién de Weber/Bousset/Billerbeck, en cuanto aplicada a la
literatura tannaitica, se basa en una masiva perversién y mala interpre-
tacién del material».

2. Precisar lo que en la literatura apdcrifa judia
es propiamente judio o adicion cristiana posterior

Es éste un dato curioso, ya que los cristianos no alteraron ni los LXX
ni los libros deuterocandnicos. Sin embargo, en determinados apdcrifos
afiadieron alguna palabra de origen cristiano o una frase entera del mis-
mo origen —asi en ciertos Testamentos de los Doce Patriarcas—, o bien
incluyeron un bloque entero de origen cristiano como en 4 Esdras, Mar-

“ Studien zur Siindenvergebung im Neuen Testament ynd seinen alttestament-
lichen und jidischen Voraussetzungen (FRLANT 96; Gotinga 1970).

“ Paul: Apostel of Liberty (Nueva York 1964).

* Le judaisme palestinien aux temps de Jésus Christ, 2 vols, (Parfs 1934).

* Le Juddisme et le Christianisme antique (Paris 1968),

* Hazal. Pirge *Emunot we-De‘ot (Jerusalén 1969); trad. inglesa: The Sages.
Their Concepts and Beliefs (Jerusalén 1975).

0p. cit, 59,
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tirio y Ascensién de Isafas —la adicién cristiana es el «testamento de
Ezequias» y la «visién de Isafas»—. Encontramos también otros escri-
tos, como la Historia de los Recabitas y el Apocalipsis de Daniel, que
son, sobre todo el tltimo, reelaboraciones cristianas que apenas dejan
adivinar el nidcleo judio primitivo. Las Odas de Salomén son obra cris-
tiana lo mismo que los Apocalipsis de Sedrac y de Esdras, las Cuestio-
nes dc¢ Esdras, quizds la Revelacién de Esdras y la Visién de Esdras.
El Testamento de Adén, la Historia de los Recabitas, el Apocalipsis de
Elias, el de Daniel, los testamentos de Isaac y Jacob, tienen adiciones
cristianas tardias, posteriores incluso al Concilio de Nicea. Los apécrifos
eslavos presentan problemas dificiles de resolver, ya que los bogomilos
heredaron apécrifos judios, pero a su vez ctearon otros, A la literatura
apécrifa eslava pertenecen el Apocalipsis de Abrahdn, 2 Henoc y la
Escala de Jacob. Respecto a las «pardbolas de Henoc» (1 Hen 37-71),
que algunos autores consideran obra ctistiana, James H. Charlesworth
—de quien tomamos los anteriores datos ®— ha reconocido que en los
seminarios celebrados en Tubinga y Paris por la Society for New Testa-
ment Studies le demostraron a €l y a muchos otros que dichas pardbolas
son obra de un judio. Este mismo autor® examina las intermitentes
adiciones cristianas en oraciones helenisticas —catorce oraciones en los
libros VII y VIII de las Constituciones Apostdlicas—, las frecuentes,
y a veces largas, adiciones en los Testamentos de los Doce Patriarcas,
los bloques cristianos del Martirio y Ascensién de Isafas (el «testamento
de Ezequias», 3,13-4,18, y la «visién de Isaias, caps. 6-11) —adiciones
estas de finales de siglo 11 d. C.— y las adiciones a los Ordculos Sibilinos
y 4 Esdras.

Es importante para la cristologia del Hijo del hombre comprobar
que las «Pargbolas» de Henoc etiépico (37-71) son obra de un judio y
no de un cristiano. Por otra parte, el mensaje de 4 Esdras se ve confir-
mado por el dato de que los dos primeros capitulos y los dos tltimos
(15-16) proceden de mano ctistiana (los dos primeros capitulos fueron
afiadidos en el siglo 11 d.C.). El escrito propiamente judio es extra-
ordinariamente pesimista respecto a las consecuencias soterioldgicas de
la eleccién de Israel: la eleccidn es ineficaz, serdn muy pocos los israeli-
tas que se salven en el juicio de Dios. El pesimismo llega a tanto que
descarta la gracia de Dios como factor salvifico; dnicamente es factor
de salvacién el cumplimiento perfecto de toda la ley, no sélo de las
leyes bésicas, con lo cual quedan excluidos de la salvacién casi todos
los israelitas y, a fortiori, los gentiles. Ese pesimismo en lo que se refiere
al minimo niimero de los israelitas que se salvardn, dada la condicién
pecadora del hombre (el cor malignum), y también en lo referente a la
anulacién de la promesa de salvacién para el israelita que no sea com-

2 J. H. Charleswortth, Christian and Jewish Self-Definition in Light of the
Christian Additions to the Apocryphal Writing, 11: Aspects of Judaism (nota 62),
27-29; 30; id., The SNTS Pseudepigrapha Seminars at Tiibingen and Paris on the
Books of Enoch: NTS 25 (1979) 315-323.

3 Christian and Jewish... 11, 31-54.
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pletamente justo o cumplidor de toda la ley, asi como en el rechazo del
dngel Uriel a las repetidas peticiones de gracia hechas por Esdras, de-
muestra que el propio documento judio no estd en linea con el criterio
prevalente del judaismo: pertenecer a Israel o reinsertarse en Israel por
medio de la penitencia basta para salvarse. Esta doctrina pesimista, to-
talmente clara en la primera parte del libro o didlogos (3,1-9,22), se
mantiene en esencia en la parte siguiente hasta el final del documento
judio. El ultimo capitulo, el 14, parece ser una adicién «salvifica», opti-
mista, en linea con el optimismo salvifico de los demds testimonios del
judaismo palestinense desde el 200 a. C. al 200 d. C. El autor (o auto-
res) del documento judio * participa de tal desesperanza, al igual que el
dngel, en los pasajes mds pesimistas de la obra, que son los didlogos. Los
capitulos 1-2 y 15-16 de la versién latina —o sea, el redactor cristiano—
compatten ese pesimismo respecto a la salvacién del israelita. Tenemos,
pues, en esta adicién cristiana una confirmacién antigua del pesimismo
del documento judio reflejado en los didlogos, en las visiones (excepto
en la destruccién de los gentiles), en el 4ngel interpres, en el redactor
(o redactores) judio y también en las adiciones cristianas. En estas dlti-
mas aparece la nota optimista de la salvacién referida a los cristianos,
pero no a los judios ®,

3. Urge investigar por qué fueron excluidos los saduceos
de la vida escatoldgica, concedida a cualquier judio

Acabamos de ver que, segin 4 Esdras —a excepcién del cap. 14—,
son muy pocos los judios que se salvan, ya que no se cumplen todos
los preceptos de la ley. Esta es la opinién de un fariseo apocaliptico o
la de un grupo de ellos.

Ahora bien, en buena 14gica tenemos que preguntarnos por qué los
saduceos que tenfan la condicién de judios, que controlaban el templo
y ostentaban la mdxima autoridad y que, en principio, a pesar a su pro-
funda helenizacién, no entraban en la categorfa de grandes pecadores,
son excluidos, en la literatura tannaftica de la salvacién escatoldgica, de
participar en el mundo futuro. He aqui otro tema escatoldgico-soterio-
16gico y, por tanto, muy propio de la literatura apécrifa, que seria pre-
ciso investigar,

Es evidente que los saduceos posefan todas las credenciales del ju-
daismo: eran judios de nacimiento, aceptaban la Tord (escrita) como
venida del cielo, estaban circuncidados (2illi), con lo cual quedaban
constituidos en hijos de Abrahdn y ofrecian sacrificios en el templo.
Todas las condiciones necesarias para formar parte del judafsmo —las

* Cf. G. H. Box, en Chatles (ed.), The Apocrypha and Pseudepigrapha II (1913)
551, Box enumera los diversos documentos judios unidos por un redactor.

* J. H. Charlesworth, Christian and Jewish... 11, 46-48; Sanders, op. cit., 418,
422, 427 y 428 (el pesimismo de 4 Esd serfa el de una minorfa después del desco-
munal fracaso del afio 70).
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que se exigian a los conversos o prosélitos que deseaban hacerse ju-
dios— las reunian los saduceos antes del afio 70, pues a partir de esa
infausta fecha, en el periodo de Yabné, los saduceos quedan eliminados
al dejar de existir el templo. El ofrecimiento de sacrificio —de un sacri-
ficio para los prosélitos que se convietten— deja de practicarse tras la
destruccién del templo *. ¢Por qué, pues, los saduceos, que reunian ta-
les condiciones, fueron eliminados de la soteriologia ultramundana pro-
pia del resto de los judios que estdn en el pacto del Sinai y que cumplen
sus estipulaciones (la ley) o se reintegran por medio de la penitencia y
arrepentimiento a tal pacto y a sus promesas salvificas? Esta pregunta
necesita una respuesta, tanto mds cuanto que, en palabras de Schiffman %,
nadie podia ser excluido del pueblo judio y perder su condicién de judio
como resultado de sus creencias (por cuestiones de fe) o por sus accio-
nes. Estar en posesién de las cualidades mencionadas determinaba quién
era o no judio en los primeros siglos de nuestra era.

Sin embargo, en San. 10,1 se dice terminantemente: «Los que si-
guen son los que no tienen parte en el mundo futuro: el que dice que
no hay resurreccién de los muertos, (el que dice) la Tor4d no es de los
cielos y el epictireo». Los saduceos, como es bien sabido, no creian en
la resurreccidn, y asi aparece claramente en el Nuevo Testamento (Mt
22,23; Mc 12,18; Lc 20,27) y en Josefo (Anz. 18,16 y Bell. 2,165).
Pablo dice ante el sanedrin que es fariseo y que es juzgado por creer en
la resurreccién de los muertos. «Al decir esto se produjo un altercado-
entre los fariseos y saduceos..., pues los saduceos dicen que no hay re-
surreccién, ni 4ngeles ni espiritus, mientras que los fariseos admiten
todo esto» (Hch 23,7-8).

Por tanto, los saduceos, segin los fariseos, aun siendo judios, no
podian salvarse. En una baraita de bSan. 90 encontramos una razén que
aclara la misnd antes citada: «(Un tanna) ensefié: Negé la resurreccién
de los muertos; por tanto, no tendrd parte en la resurreccién de los
muertos. Porque todas las retribuciones del Santo, bendito sea, son me-
dida por medida», es decir, niegan la resurreccién y Dios los castigard
no resucitdndolos, y, por tanto, no se salvardn .

De todo esto se desprende que, a pesar de que el judaismo basta el
sinodo de Yabné era una ortopraxis mucho més que una ortodoxia y
que en €l cabfa toda clase de sectas, creencias e incluso variedad de tra-
diciones orales, tal judafsmo exigia, en este punto concreto de la salva-
cién, un «dogma», una creencia, en la resurreccién de los muertos. No
se trata aqui, naturalmente, de la exigencia de los trece articulos de fe

% La obligacién de aceptar la Tord es un requisito muy antiguo, existente ya en
la época del segundo templo; el bautismo judio de los prosélitos serfa de principios-
del's. 1 d.C. (anterior al bautismo de Juan y al de los cristianos); el sacrificio serfa
de principios del s. 1 d.C. (naturalmente dejé de practicarse después de la_destruc-
cién del templo en el afio 70). Estas son las fechas que propone Lawrence H. Schiff-
man, Az the Crossroads: Tannaitic Perspectives on the Jewish-Christian Schism, em
Jewish and Cbhristian Self-Definition 11, 117-139.

1 Ibid., 139.

8 Ibid., 40.



152 NATURALEZA Y ORIGEN DE LOS APOCRIFOS

que postula Maiménides ® y que, después de la Controversia de Torto-
sa, fueron reducidos a tres por Yosef Albo en su Sefer Igarim, ni de
los siete dogmas de B. Spinoza®. Lo que interesa destacar es que por
lo menos entra un dogma —lIla afirmacién de la resurreccién— en el
esquema salvifico de los tannaitas, continuador, sin duda, del esquema
farisaico: no basta pertenecer a la alianza, por nacimiento o por con-
versién, cumpliendo sus obligaciones. El teologiimeno con que empieza
San. 10,1 —«todo Istael tiene parte en la vida del mundo futuro»—
debe excluir a los saduceos. En San. 10,1-4 se enumeran los diversos
individuos o grupos que no tendrdn parte en el mundo futuro ®. Res-
pecto a los que son excluidos por decir que «la Tord no es de los cielos»
{San. 10,1), se podria pensar que tal expresién se refiere también a los
saduceos, pues es sabido que esta secta sélo admitfa la ley escrita como
venida del cielo, pero no todo el cimulo de la Toré Se-be“al pe, o ley
oral, la cual, segin los tannaitas, fue transmitida asimismo por Dios a
Moisés en el Sinai y trasladada después oralmente hasta Hillel y Sam-
may a través de los diversos eslabones de la cadena de la tradicién
oral. Sin embargo, parece que la misné en cuestién se refiere sélo a la
ley escrita ®, que era la admitida por los saduceos, y no a la oral, dado
que la denominacién de ley oral no parece ser anterior al periodo de
Yabné y serfa, por tanto, posterior a los saduceos ®.

En la misnd que nos ocupa aparece una tercera clase de judios que
no tendrén parte en el mundo futuro: los epicireos. Este término lo
usaron los amoraitas, pero en el pasaje al que nos referimos parece sig-
nificar a los que niegan la providencia de Dios en el mundo, los que
niegan la pronoia, como era el caso de los griegos, del propio Aristé-
teles (el mundo es gobernado por el hado, pero no por la providencia
de Dios). Josefo ® sefiala que esta doctrina de los epicireos la compat-
ten los saduceos. En Tos. San. 12,5 se amplia la lista de San. 10,1 con-
denando a la gehenna a los minim o herejes, mesummadim o apbstatas,
a los delatotes, a los epicireos, a los que niegan la Tor4... a los que
niegan la resurreccién de los muertos...

En conclusién: los saduceos, por falta de una creencia bdsica (la re-

% Arthur Hyman, Maimonides Thirteen Principles, en A. Altman (ed.), Jewish
Medieval and Renaissance Studies (1967) 119-144.

“ A. Hyman, Spinoza’s Dogmas of Universal Faith in the Light of their Me-
dieval Jewish Background, en A. Altmann (ed.), Biblical and Others Studies (Cam-
bridge, Mass., 1963) 185-186.

T Cf. Carlos del Valle, La Misnd (Madrid 1981) 704-706.

© Schiffman, art. cit., 141.

 Esto no implica que los saduceos no tuviesen su halaki propia; cf. J. Heine-
man, Early halakhab in the Palestinian Targumim: JJS 25 (1974) 114-121; of. Editio
princeps de Neofiti 1, V (Deuteronomio), 32*, nota 1: en el Targum de Rut parece
que hay balaki saducea en asunto tan importante como son las cuatro clases de
penas de muerte. En Neofiti Gn 4,8, Editio princeps de Neofiti 1, I11, 40*, parece
que se trata de un debate entre fariseos y saduceos sobre el tema de la resurreccién
de los muertos y la retribucién post mortem; cf. A, J. Brauer, Debate entre un sadu-
<ceo en boca de Cain y Abel (en hebreo): «Beth Miqra» 44 (1971) 583-585.

“ Ant. 13,173; Bell. 2,164s; cf. Schiffman, ert. cit., 142.
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surreccién de los muertos) y también, al parecer, por falta de fe en la
providencia de Dios, no pueden acogerse al esquema soteriolégico del
judaismo palestinense antiguo, segiin el cual no basta estar en el pacto
o reintegrarse a él por la penitencia, sino que hay que aceptar un mini-
mo de «creencias».

Aunque, en teotia, el judaismo antiguo estaba interesado en permane-
cer unido como pueblo —estaba mucho mds interesado en la ortopraxis.
que en la ortodoxia—, no dejé de tener en cuenta ciertas creencias. Ya
hemos hablado sobre la necesidad absoluta de fe en la resurreccién de
los muertos. Sabemos también que confesar a Jesds como Mesias fue
considerado como motivo suficiente para expulsar de la sinagoga a un
judio. Véase Jn 9,22: «Sus padres (los del ciego de nacimiento) dijeron
esto (aetatem habet), pues los judios ya habian convenido en que si
alguno lo reconocia por Mesias, seria excomulgado de la sinagoga». En
Jn 5,18 leemos: «Los judios intentaban matarlo (a Jests) sobre todo
por esto: porque no sélo quebrantaba el sdbado, sino que también lla-
maba a Dios padre suyo, considerindose igual a Dios».

Después de la destruccién del templo en el afio 70 empezé la lucha
contra los judeocristianos. Ellos son los minim condenados en Tos. San.
12,5 «a la gehenna pot siempre jamds», junto con los apéstatas o mefum-
madim, con los delatores, los epicireos, los que niegan la resurreccién
de los muertos, etc. En la “Amidi se introdujo una birkat ha-minim (la
«bendicién» —eufemismo por «maldicién»— de los minim o herejes)
a peticién de Rabbdn Gamaliel I de la Academia de Yabné, o sea, des-
pués del afio 70. Semuel ha-Qatén la compuso y, aunque olvidé su tex-
to, fue mantenido en el cargo de lector precisamente porque no podia
ser sospechoso de herejia. Lo que con ello se pretendia era que los here-
jes o minim, en este caso los judeocristianos, no pudieran oficiar de lec-
tores en la sinagoga, pues si debian recitar contra si mismos la birkar
ba-minim ©, indudablemente no oficiarian. M4s adelante, como puede
apreciarse en la ‘Amidd de la Genizd de El Cairo %, se afiadié a minim

8 Schiffman, ib#d., 151. Este autor nos recuerda los pasajes pertinentes sobre la
maldicién de los judios contra los cristianos: Justino, en su Didlogo contra Trifén
(mitad del s, 11 d.C.); el testimonio de Origenes (ca. 185-ca. 254); el de Epifanio:
(ca. 315-403). Epifanio dice que esto lo hacen los judios tres veces al dia; se refiere,
pues, sin duda, a la birkat ha-minim recitada tres veces en la sinagoga en la oracién
Amidé o Semoné “Esré.

% J. Man, Genizab Fragments of the Palestinian Order of Service: HUCA 2
(1925) 306; Schiffman, art. cit., nota 204, Efraim E. Urbach, Self-Isolation or Self-
Affirmation in Judaism in the First Three centuries: Theory and Practice, en Jewish
and Christian... 11, 288-293, difiere de Schiffman en la identificacién de los minim
(min = una clase, una especie, segiin su traduccién literal) y duda de que la birkat
ba-minim fuera introducida en tiempo de Rabbdn Gamaliel 1I a pesar del argumento.
basado en la *Amidi de los fragmentos de la Genizd de El Cairo, que reza asi: «Los
apéstatas (melummadim) no tendrdn esperanza si no totnan a vuestra Tord; los
nazarenos (noserim) y los minim perecerdn inmediatamente...». Urbach cree que
en este texto «cristianos» significa cristianos en general, y no sélo los que prove-
nian de la gentilidad, como opina Schiffman, y que minim no sefiala a los judeo-
cristianos, como juzga dicho autor, sino a toda clase de sectarios o herejes que se
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{(judeocristianos) el término noserim (ctistianos) para designar a los cris-
tianos procedentes de los gentiles. De ambos se dice: «Los noserim y
los minim deben perecer inmediatamente. Rdpidamente deben ser borra-
dos del libro de la vida y no deben ser registrados entre los justos».

Los minmm (judeocristianos), aunque tedricamente conservaban su
condicién de judios a pesar de su nueva fe y su nueva ley, estorbaban
al rabinismo de Yabné, méxime cuando no quisieron participar en la
guerra de Bar Kokba (132-135) ni reconocerlo como Mesfas, pues ellos
crefan en Jesis Mesfas. La ruptura definitiva entre judios y cristianos
se consumé con motivo de la prohibicién romana, que negaba tanto a

separaban de la comunidad judfa. Afiade Urbach que el término minim habria tenido
ese sentido general de peruSim en su significacion literal de «separados» de la co-
munidad judfa, desde mucho antes de Rabbidn Gamaliel II. La adicién de los
noserim en la “Amidi de la Geniz4 se deberfa a que, después de la derrota de Bar
Kokba (135 d.C.), los cristianos rompieron totalmente con la comunidad judfa. El
testimonio mds antiguo de que los cristianos eran maldecidos en la sinagoga (de la
birkat ba-minim) es de Justino, de mitad del s. 11 d. C. Urbach concede que después
de la destruccién del templo, de la desaparicién del sanedrin y de las fiestas de
peregrinacién que unian al pueblo judio, es decir, después del afio 70, el judaismo
empez a ser mds estricto con los grupos disidentes, aunque en las academias se
mantenfa la libertad de opiniones, creencias y hasta de halakd, con tal de que los
individuos se sometieran al voto de la mayorfa, Incluso dos judios herejes, R. Elizer
'b. Hircanos y, sobre todo, Elifa b. Abuya no figuran como «excomulgados», a pesar
de que el segundo execrd el nombre divino e incité a otros a pecar. A Ben Abuya
se le dio el nombre de Aber, indicando asi que pettenecfa a «otro» grupo, que era
un extrafio al judaismo como lo eran los minim. Con este término, que ciertamente
no es anterior al afio 70 d.C., se designa unas veces a los dualistas, otras a los
gndésticos, otras a los etnicocristianos, otras a los judeocristianos y otras a los paga-
nos, La denominacién minim, con cualquiera de esos significados, empieza a apare-
cer en textos del s. 11, particularmente después del afio 135, y en el s, 111 d.C.

Esta exposicién de Urbach no concuerda con la explicacién de Schiffman, que
ofrecemos en nuestro texto, pero es interesante su siguiente afitmacién (arz. cit.,
290): «Ninguna de las fuentes que mencionan a los minim los considera como per-
tenecientes a la comunidad (judia); por el contrario, son considerados como extrafios
{a ella)». Esto es importante: los minim, ya sean los judeoctistianos, en contrapo-
sicién a los #noserim, o etnicocristianos, como dice Schiffman, ya sean los herejes en
general, son «extrafios» a la comunidad judia y por eso rechazados. De menor im-
portancia es la datacién exacta del momento en que se introdujo la birkat ha-minim:
en la fecha propuesta més antigua, en tiempos de Rabbdn Gamaliel 11, en el periodo
de Yabné o en la mds reciente de décadas posteriores. El hecho es que fueron re-
chazados por el judaismo, rechazo que aparece bien claro en el Evangelio de Juan
{Jn 5,18; 8,58s; 10,33), es decir, en la época de Yabné. No cteo que sea aceptable
la afirmacién de Urbach (art. cit., 292s): «Mientras para los cristianos las diferencias
en creencias implicaban herejfa, en el judaismo las diferencias doctrinales no cons-
titufan al judio hereje, min. Lo que bacia hereje a un judio no era el relajamiento
en el cumplimiento de los preceptos o incluso el apartarse de la tradicién, sino el
hecho de negar la eleccién de los judfos [el subrayado es miol, porque tal hecho
destruye la base ideoldgica en la que se funda la existencia separada del pueblo
judio y pone en peligto su supervivencia. Los minim son tratados de la misma
manera que los samaritanos». ¢Qué decir de esta asercién? Peca de reduccionismo,
minusvalora, tanto en el caso de los saduceos como en el de los minim-cristianos,
la importancia de las creencias como causa de la exclusién soteriolégica. Cf, otra
explicacién de la birkat ba-minim en R. Kimelman, Birkat ha-minim and the Lack
of Evidence for an Anti-Christian Jewish Prayer in Late Antiquity, en Jewish and
Christian... 11, 226-244,
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judios como a judeocristianos la entrada en Jerusalén, convertida por
los romanos en Aelia Capitolina ¢,

En conclusién: no sélo bastaba con estar en la alianza y obedecer la
Tord; también era necesario tener ciertas creencias. Prescindir de la
exigencia soteriolégica de San. 10,1 es un lamentable reduccionismo.
Sanders ® intenta hdbilmente disminuir el valor haldkico de esta misnd
atribuyéndole una significacién homilética o suponiendo que quizds no
era una norma farisea o de todos los fariseos, o que la misnd en cues-
tién Unicamente se referfa a que los saduceos estaban equivocados en
este particular, ya que los fariseos consideraban a los saduceos dentro
de la alianza. El mismo autor se extrafia de que tal doctrina saducea
—negacién de la resurreccién— encaje dentro del judaismo, més cuida-
doso de la ortopraxis que de la ortodoxia.

También serfa pecar de reduccionismo entender que la exclusién de
los minim como oficiantes en la sinagoga y su ostracismo o excomunién
de ella es sélo resultado de su rechazo de la ley de Moisés o de la acep-
tacién de Jests como Mesias. Ademds de los motivos ya indicados, que
provocaron esta actitud de los judios respecto al cristianismo naciente
—Ilos judios dejaron, por ejemplo, de recitar el decdlogo en la «oracién»
para no apoyar la doctrina cristiana que propugnaba la observancia de
los diez mandamientos, dejando de lado todos los demés del judaismo—,
creo que la causa que mds influy$ en tal actitud fue que Jesds se iden-
tificaba con Dios, se hacia Dios. En el periodo de Yabné la lucha entre
cristianismo y judafsmo es ya abierta y declarada. Asi se hace patente
en el Evangelio de Juan, donde, por dera$ cristolégico, Jesis o la co-
munidad de Juan atribuyen al Sefior lo que se dice de Yahvé: por ejem-
plo, los dichos Ego eimi («Yo soy»); en Jn 8,58s Jesds se hace igual a
Yahvé; en Jn 10,33 los judios lo quieren apedrear por blasfemo, pot-
que «siendo un hombre se hace Dios»; porque no sélo quebrantaba el
sdbado, sino que se hacfa igual a Dios (Jn 5,18). En definitiva, debié de
pesar mucho en la exclusién de los minim —judeocristianos— una ra-
z6n de orden conceptual: seguir a un Mesfas que se hacfa Dios, que
decfa ser el Logos de Dios (Jn 1,1). Esta fe cristiana de los minim com-
prometia una verdad de fe del judafsmo: que Dios es uno ®, sin hipds-
tasis personales. Verdad importantisima para el judaismo que también
estaba incluida en los siete preceptos nodquicos, a los que probablemente
se refiere Jub 7,20 cuando pone en boca de Noé que todos han de cum-
plir ciertos mandamientos. Estos siete preceptos nodquicos, ampliados
después, incluyen la fe en el monoteismo, administracién de la justicia,
abstenerse de la idolatria, blasfemia, incesto, homicidio, robo, comer

¢ Schiffman, art. cit., 151-156.

€ Op. cit.,, 151,

® Cf. A. F. Segal, Ruler of this World: Attitudes about Mediator Figures and
the Importance of Sociology for Self-Definition, en Jewish and Christian... 11, 252-
253. Los judios, con excepcién de los apocalipticos, eran muy sensibles a que se
admitiesen dos podetres en el cielo; cf. A. F. Segal, Two Powers in Heaven; Early
Rabbinic Reports about Christianity and Gnosticism (1977) 1-30.
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carne de animal vivo ™. La mejor explicacién del aislamiento de los ju-
dios, de su cerrarse en si mismos, es precisamente la que se basa en la
observancia del principio supremo de su identidad: la creencia en el
Dios tnico ™, el Dios del judaismo, al que los hijos de este pueblo esta-
ban JJamados a anunciar a los pueblos paganos.

4, Es preciso evitar el reduccionismo estudiando el tema
apocaliptico sélo en apdcrifos aislados y no en su conjunto

El reduccionismo que acabamos de sefialar, de tipo escatoldgico-
soterioldgico, es, en lo que respecta a los saduceos al menos, anterior al
afio 70 d. C. Respecto a los minim —judeoconversos— del cuarto evan-
gelio, es también de finales del siglo 1 d.C. Tal reduccionismo es un
tema relevante para fijar el esquema del judaismo palestinense en el
siglo que més interesa al cristianismo, y es también importante para los
ap6crifos que editamos, ya que pertenece al drea escatoldgico-soterio-
16gica, tan propia de esta literatura.

Sefialamos a continuacién otro reduccionismo que se refiere directa-
mente a los apdcrifos apocalipticos. Se trata de un tema relevante, sobre
todo en lo que concierne al siglo 1 d. C., que es €l que m4s interesa para
comparar judafsmo y cristianismo. Bousset, Rossler, A. Schweitzer y
otros autores han puesto de relieve la importancia de la apocaliptica no
sélo para conocer el judaismo de Palestina, sino también para determi-
nar su influjo en el cristianismo. También hemos sefialado ya que la
apocalfptica no representa una visién de grupos marginales, al menos
en el siglo 1 e incluso antes. Me parece, por tanto, que se peca de re-
duccionismo al estudiarla de un modo parcial, siguiendo sélo unas cuan-
tas obras determinadas. Asi lo hace Sanders ™, que se centra en Henoc
etiépico, Jubileos —obra no tipica de la expectacién apocaliptica, a ex-
cepcién de los caps. 23 y 50—, Salmos de Salomén —atribuida por lo
general al fariseismo— y 4 Esdras —libro en el que, segin el mismo
Sanders defiende, la salvacién depende de las obras, no del estar en la
alianza o retornar a ella—. Dada la cantidad de obras apocalipticas que
publicamos, nos patece un excesivo reduccionismo, desde el punto de
vista metodolégico, limitar la doctrina apocaliptica a lo que afirman
(o niegan, como 4 Esdras) estas pocas obras. ¢Por qué no se ha escogido
el Pseudo-Filén, por ejemplo?, ¢por qué no se ha hecho un estudio de
la apocaliptica en general?

™ Cf. la baraita de Tos. A. Z. 8,4; bSan, 56a; E. Urbach, Self-Isolation and Self-
affirmation in Judaism in the First Three Centuries: Theory and Practice, en Jewish
and Christian Definition... I1, 275s.

" E, Utbach, art. cit., 273-275: la exclusién de los minim —cristianos o no—
y de los samaritanos se basaba en que negaban los fundamentos del judaismo, la
eleccién de Israel. Este autor deberfa afiadir otras razones como la creencia o nega-
cién del Dios #nico, del Mesfas-Dios, patente en la comunidad de Juan.

2 Op. cit., 346418, 424,
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Recuérdese lo que hemos dicho acerca de 1a ley de Moisés, que, se-
gin la apocaliptica o parte de ella, representa tinicamente la revelacién
de dos de las siete tablas; el resto de la ley ha sido revelada a los apoca-
lipticos. La ley abarca, por tanto, mucho méds que la ley de Moisés de
las dos tablas y, por lo mismo, exige una obediencia mucho mds extensa
que la postulada por los tannaitas. A propésito del mismo tema —la
Tor en este amplio sentido—, podemos recordar el concepto de exége-
sis de los qumranitas o de parte de sus escritos: ellos forman una «nue-
va» alianza, y Dios, mediante el pefer (exégesis de revelacién), les revela
los secretos de las antiguas profecias, se los revela en concreto al Maes-
tro Justo. Los sectarios de Qumrdn son los «hijos de la luz», que han
de aniquilar a los «hijos de las tinieblas». Los especialistas no estdn de
acuerdo sobre la identidad de estos tltimos: si se trata tinicamente de
los gentiles o de todos los israelitas que no profesan en la secta en el
presente o en el futuro escatolégico inminente ®, o si la expresién se
refiere sélo a los israelitas de la secta que apostatan. Estos tres grupos
—gentiles, sectarios apéstatas e israelitas que no pertenecen a la secta—
estdn fuera de la alianza y, por consiguiente, perecerdn ™,

A propésito de la cesacién de la Tord en los tiempos mesidnicos,
tema contrario al de la ampliacién de la Tord o de la revelacién que
hasta ahora nos ha ocupado, W. D. Davies escribié el libro Torab in
the Messianic Age and]or the Age to Come™, donde defiende que el
judaismo no crefa en la cesacién de la Tor4d en época mesidnica. En mi
estudio sobre el tema, /Cesard la Tord en la edad mesiinica? ™, creo
demostrar que, aunque la mayor parte de los textos rabinicos se alinean
en pro de la permanencia de la Tor4 en tal época, hay algunos que admi-
ten la cesacién o cambio de la Tor4.

5. No se puede oponer apocaliptica a fariseismo
ni hablar de ortodoxia rabinica como ortodoxia farisea

Se puede pecar también de reduccionismo, en lo que concierne al ju-
daismo del siglo 1, si se considera a los fariseos de antes del afio 70 d. C.
como los representantes de todo el judaismo de ese siglo. Los fariseos
constitufan un grupo minoritario. Al parecer, no eran mds de 6.000 en
tiempos de Flavio Josefo y se hallaban ademds divididos en dos escue-
las: Bet Hillel (liberal) y Bet Sammay (més estricta). Aunque su influjo
en el pueblo fue en aumento, no dejaron de ser una miés de las diversas
sectas del judaismo en el siglo 1. Tal secta, que quizd fue primero un

" Cf. Sanders, op. cit., 240-257.

™ Ibid., 257.

™ Filadelfia 1952.

% A, Diez Macho, «Estudios Biblicos» 12 (1953), 13 (1954). Cf. también el apén-
dice de la obra de W. D. Davies The Setting of the Sermon on the Mount (Cam-
bridge 1964). Cf. asimismo A. Diez Macho, En torno a las ideas de W. D. Davies,
en W. D, Davies, El sermén de la Montaria (Madrid 1975) 206s.
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partido de influencia politica, fue continuada, de acuerdo con no pocos
investigadores, por el rabinismo nacido después del afio 70. Segiin esos
autores, el rabinismo y sus opciones haldkicas serfan la continuacién del
fariseismo hillelita, que triunfé sobre el $ammaita, con el apoyo de los
romanos. Sin embargo, es un reduccionismo criticable oponer apocalip-
tica a farisefsmo (4 Esdras y 2 Baruc son obras de fariseos y al mismo
tiempo apocalipticas), o considerar la halaki tannaitica como una simple
continuacién de la ley oral y escrita que admitian los fariseos.

Morton Smith 7, al criticar el libro de B. Gehardsson Memory and
Manuscript ® —donde se defiende que el cristianismo utilizé las mismas
técnicas rabinicas de memorizar textos que utilizaban los rabinos hacia
el 200 d.C.—, sefiala «la enorme diferencia que separaba al partido
fariseo del periodo del templo, (partido) pequefio, exclusivo, sectario, de
la organizacién rabinica del siglo 111, establecida por la ley romana, con
autoridad sobre todo el judaismo romano». En el mismo lugar critica
nuestto autor la afirmacién de Gehardsson de que las citas haldkicas de
la época del templo son anénimas en general porque en ese tiempo el
judafsmo tenfa un centro unificado de doctrina (sic), del que procedia
la halaki. Semejante afirmacién carece de fundamento. «El perfodo an-
terior al afio 70 ~—continda Morton Smith— fue un periodo de conflic-
tividad sectaria. El sumo sacerdocio saduceo era sin duda la suprema
autoridad legal a sus ojos y a los ojos de los romanos, pero no podia
controlar el sanedrin (como se demuestra por el testimonio més seguro
que tenemos sobre el modo de actuar el sanedrin, Hch 22,30ss). Tam-
poco los fariseos podian controlarlo, como se refleja en dicho pasaje. Los
fariseos estaban divididos en las escuelas de Sammay y de Hillel. Los
zelotas, los cristianos, los esenios y los samaritanos tenfan sus peculiares
tradiciones legales, y la masa del pueblo, los ‘amme ba-ares, iban a sus
sinagogas y segufan sus propias costumbres, probablemente con el des-
precio del hombre de la calle por todos los “maniéticos’ religiosos. Por
lo mismo, si hubo una época en que el judaismo no tuvo un centro doc-
trinal unificado del que naciera la halakd, esa época fue la de los dltimos
dias del segundo templo. Si hubo un tiempo en que habria sido necesario
juntar a una norma el nombre del que la introdujo, serfa ese tiempo.
El hecho de que la mayor parte de las relativamente pocas halakot de
esa época sean anénimas prueba, por tanto, que después del afio 70 tuvo
lugar un cambio radical». Mds adelante, Morton Smith™® acusa a Ge-
hatdsson de imponer €l rabinismo a los fariseos e imponer el fariseismo
al resto del judafsmo del siglo 1.

De ahi se desprende que no se debe hablar de la ortodoxia rabinica
como ortodoxia farisea. Contra esa identificacién nos previene John

7 Morton Smith, A Comparison of Early Christian and Early Rabbinic Tradi-
tion: JBL 82 (1963) 171.

% Upsala 1961,

» M. Smith, art. cit., 172, Todas estas afirmaciones proceden de quien escribi6
Tannaitic Parallels to the Gospels, una tesis que fue defendida en 1924, editada en
1951 vy reeditada, con correcciones, en Missoula 1968.
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Bowker en su libro Jesus and the Pharisees ®. En él nos informa de lo
que afirman las fuentes rabinicas acerca de los fariseos y nos advierte
contra su identificacién con los fariseos del petiodo del templo como
suelen hacer los autores cristianos e incluso autores judios . No sélo.
los evangelios —sobre todo Mateo, Lucas y Juan— pintan con negtos.
colores a los fariseos, sino que también lo hacen diversos textos rabini-
cos, especialmente bSot. 22b. Sanders © sefiala un creciente escepticismo.
entre los autores que tratan del tema «rabinismo y fariseos», y agradece
a E. Rivkin® y a Jacob Neusner * el intento de perfilar cientificamente
la figura de los fariseos utilizando fuentes rabfnicas. Fuera de tales fuen-
tes, tenemos que atenernos a las noticias que sobre ellos nos propor-
cionan Flavio Josefo o los evangelios. Los fariseos son mencionados 29
veces en Mateo, 12 en Marcos, 27 en Lucas, 19 en Juan y 4 en Hechos.
Parece que los fariseos de Marcos responden més objetivamente al tipo
que encontré Jesds; los de Mateo, Lucas y Juan son extremosos. Las.
respectivas imdgenes de los fariseos que nos proporcionan Rivkin y
Neusner no coinciden, son contradictorias. Para Rivkin fueron unos le-
trados que crearon la doble ley: oral y escrita, que se impusieron a los
saduceos e hicieron efectiva la doble ley en la sociedad judia. Segin
Neusner, los fariseos del siglo 1 d. C, se enzarzaron sobre todo en dis-
cusiones sobre temas de pureza, de alimentos puros e impuros: de 341
pericopas que se les pueden aplicar, 229 se refieren a asuntos de dieta.
De partido politico (Flavio Josefo) se convirtieron en una secta, sobre
todo por obra de Hillel. Por el contrario, los fariseos del estudio de
Rivkin no tenfan preocupaciones referentes a la pureza de los alimentos,
a no ser que fueran a la vez baberim; éstos si se ocupaban de las leyes.
de pureza. Como se puede ver, no es nada ficil esbozar una imagen
objetiva de los fariseos. Sin embargo, parece seguro que constituian una.
secta mds y que no hay que identificatla con el judaismo del siglo 1 d. C..
Morton Smith nos previene contra este reduccionismo.

6. No cabe una visién «holisticay de la religién judia
) ba;ada exclusivamente en la literatura tannaitica.
Serd preciso no olvidar los targumes, en especial los palestinenses

Para finalizar este examen de los diversos tipos de reduccionismo e
que se puede incurrir al pretender dar una visién «holistica» de la reli--

® (Cambridge 1973) 1-52, 38. Este mism tor h rito The T
Raba{;i%ic T e L1ok9) o autor ha escrito The Targums and
¢éase un resumen de la obra de J, Bowker, Jesus and the Phari ]
A. Diez Macho, Actitud de Jesiis ante el hombre (Ma{irid 1976) 83-89. ariecs, en
z gp. ﬁf"fg 60-62.
. Rivkin, Defining the Pharisees: The T. jtic S ; 4
(1965.15700 2ot 330, e Tannaitic Sources: HUCA 40-41
* Jacob Neusner, The Rabbinic Traditions about the Pharisees Before 70, 3 vols
(Leiden 1971). ’ -
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gién judia fundéndose exclusivamente en la literatura tannaitica —Mis-
nd, Tosefta, Mekilta, Sifra, Sifre, baraitot de los Talmudes— debemos
lamentar, como ya lo hicimos en péginas anteriores, que se descarte la
aportacién de los targumes. Me refiero en primer lugar a los targumes
palestinenses que nos han llegado en arameo galilaico: fragmentos de la
Geniz4, Targum fragmentario conservado en varios manuscritos: Vatica-
no 440, Paris 110, Leipzig 1, Nuremberg 1 y Neofiti 1. Prescindo del
Targum Pseudo-Jonatdn al Pentateuco por ser un targum su: genmeris:
aunque estd basado en un targum palestinense como los anteriores,
muestra huellas de haber sido esctito con muchas —y a veces tardias—
adiciones haldkicas y haggddicas. El Pseudo-Jonatdn, tal y como nos ha
llegado, es de la época de los Pirgé de Rabbi Eliezer y quizéd depende
de ellos.

Pero adn es mds lamentable querer esbozar el esquema del judaismo
palestinense desde el 200 a. C. al 200 d. C., prescindiendo del Targum
Ongelos, al que en las dos dltimas décadas los especialistas asignan como
lugar de origen Palestina, 2} menos en su primitiva composicién, &
Proto-Ongelos. Este targum fue trasladado pronto a Babilonia, pero
los cambios que alli se introdujeron son de poca monta®. No sabemos
cudndo fue llevado a Babilonia ese Proto-Ongelos ni dénde recibi6 la
puntuacién superlineal. Pero su salida de Palestina no implica que los
tannaitas no lo conocieran en su lugar de origen, pues siempre hubo
relacién entre las Academias de Babilonia y Palestina.

Al desaparecer de las sinagogas de Palestina el Ongelos, escrito en
un arameo literatio, como literario es el arameo del Targum de Jonatdn
a los Profetas, se utilizé en tales sinagogas —al menos en las de Gali-
lea— un targum palestinense en lenguaje populsr, en arameo galilaico
(prescindimos de si tal arameo era el tnico dialecto de toda Palestina
o s6lo de Galilea, mientras que en Judea habia otro dialecto mds o me-
nos distinto).

¢Por qué se prescinde del Targum Palestinense al describir el esque-
ma «holistico» del judafsmo de Palestina? Después del descubrimiento
de los documentos arameos de Qumrén, las razones alegadas son las si-
guientes: que dicho targum es posterior al arameo del Apécrifo del Gé-
nesis de Qumr4n y al arameo del Targum de Job de la cueva XI; que
su arameo no es anterior al siglo 11 d. C,, al arameo del Talmud de
Jerusalén, de los midrases y de otros dialectos de Palestina, como el
cristiano-palestino o el samaritano. Segiin la divisién de dialectos arameos
occidentales, de Palestina, hecha sin demasiada base por J. Fitzmyer y

% M. H. Goshen-Gottstein, The Language of Targum Onqelos and the Model
of Literary Diglossia in Aramaic: JNES 37 (1978) 174. En la p. 178 dice este autor
que el andlisis del Targum de Ongelos, en morfologia, sintaxis e incluso fonqlogla,
ofrece «desesperanzadamente» pocos signos claros de influjo del arameo oriental.
Esto lo estudia pormenorizadamente Abraham Tal en su tesis sobre la lengua del
Targum Jonatdn a los Profetas anteriores, que es, en sustancia, la misma de Ongelos.
Sobre dicha tesis, cf. la nota 97 infra. Para Goshen-Gottstein, Onquelos habria naci-
«do en Palestina en el s. 1w d. C,
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adoptada por E. Kutscher # y otros autores, el arameo de los targumes
palestinenses (Neofiti 1, etc.) serfa tardio y, por tanto, no podria servir
de base para conocer el arameo del siglo 1. En las Introducciones a la
edicién princeps de Neofiti, particularmente en las de Nimeros y Deu-
teronomio, he resefiado largamente el status quaestionis y he propuesto
mis opiniones sobre el tema lingiifstico. Lo mismo hice en mis libros
El Targum. Introduccién a las traducciones aramaicas de la Biblia® y
La lengua bablada por Jesucristo ®.

Entre lo mucho que se ha escrito sobre el arameo del Targum Pa-
lestinense quiero destacar el largo articulo de M. McNamara, The Spo-

% J. A. Fitzmyer, A Wandering Aramean. Collected Aramaic Essays (Missoula
1979) 60-63, 71-74. E. Kutscher, Aramaic, en EJ III, 267-282. Goshen-Gottstein,
art. cit., nota 341, y p. 73, nota 22, después de afirmar que la mayor parte de los
aramaistas sostienen que el Proto-Ongelos fue compuesto en Palestina en un arameo
literario y posteriormente recompuesto en Babilonia con cambios de menor impor-
tancia, sefiala que ésta es la postura de Kutscher matizada por Greenfield. La postura
de Kutscher se puede seguir en «Scripta Jerosolymitana» 4 (1958) y en la Encyclo-
paedia Judaica 111, 260, Goshen-Gottstein lamenta que lo dltimo que Kutscher
escribid, sus dltimas formulaciones de importancia, las de la Encyclopaedia Judaica,
hayan sido objeto de una mala traduccién o de una mala edicién, Duda, en todo
caso, que la siguiente afirmacién de Kutscher represente su postura (las palabras de
Kutscher incluyen las interrogaciones afiadidas por Goshen-Gottstein): «El comin
denominador de todos estos dialectos es el esfuerzo por imitar (?) el arameo oficial,
pero también contienen elementos del arameo tardfo. La mayor parte de estas ver-
siones (?), al parecer, no eran habladas», Continuamos con la critica que sobre
Kutscher realiza Goshen-Gottstein: «Especialmente a la luz de las controversias en
que Kutscher estuvo envuelto [una fue con P. Kahle, afiado yo] es lamentable que
sus ultimas afirmaciones impresas sobre temas como las diferencias entre targum y
sustrato dialectal estén muy lejos de ser claras». «Yo no creo que Kutscher —afiade
Goshen (cf. EJ III, 267)— deseara alguna vez mantener que Kahle negaba la pro-
cedencia occidental del arameo medio... Yo pensaria que la postura de Kutscher fue
que la lengua de Ongelos pertenecia al arameo medio, que iltimamente se habia
desarrollado mediante el arameo occidental», «BEs muy desconcertante —insiste
Goshen— trabajar con las formulaciones de la Encyclopaedia Judaica, que habria de
ser utilizada con muchisimo cuidado como fuente para el trabajo cientifico». Se pre-
gunta también, desconcertado, si B. Grossfeld escribi6 en EJ IV, 483, que el Tar-
gum de Ongqelos desaparecié de Palestina tras la destruccién del segundo templo
y la derrota de Bar Kokba. Tal afirmacién desconcierta cuando se trata de definir la
diferencia entre Proto-Ongelos y Ongelos.

Mi impresién acerca del articulo de Kutscher en EJ III tampoco es favorable.
No dice, por ejemplo, que €l Targum Palestinense nunca sufija los pronombres al
verbo, mientras que los demds arameos los sufijan. Esto lo hace habitualmente el
Targum Palestinense no sélo en los versiculos de traduccién donde aparece ez en el
texto hebreo, sino también en las secciones parafristicas en que no hay Vorlage
hebrea. Ademéds no distingue, como lo hard Tal (cf, infra, notas 94-95) entre la
fase poco desarrollada del arameo galilaico, que es la del Targum Palestinense, y la
fase desarrollada, y, por tanto, posterior, del dialecto del Talmud Jerosolimitano y
los midrases. Kutscher, en sus Estudios del arameo galilaico (en hebreo): «Tarbiz»
21-23 (Jerusalén 1952) 5 y nota 13, sefiala ya que el arameo galilaico del Targum
Palestinense difiere bmgst («un poco», «en parte») del tipico arameo galilaico, y en
la nota sefiala la diferencia de gtln-gtlwn, de nyy-<nyyn en el participio de tercera
persona plural y la sufijacién o no sufijacién del pronombre,

¥ Ed. por el C.S.I.C,, Barcelona 1972.

%8 Ed. por Fe Catdlica, Madrid 1972; cf. 81ss.

1
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ken Aramaic of the First Century Palestine ®. En €l hace, en tplgllgz:
lugar, un estudio de las investigaciones y diversas opnfnones S0S ede s
por diferentes autores hasta el descubrimiento de los 1'a§_.;menltc:is1
Genizé por P. Kahle. Pasa después a describir el estado actua ]; lprtc;-
blema de la lengua de éstos y de otros fragmentos del 'Il'argum a esh;
nense y de Neofiti 1. A continuacién propone la me}l;od'o Oégla que :edjo
de observar para solucionar el problerr,xa hngmstlco,’ az:llen <1) 1un estu o
comparativo de la ortografia, f(_)nologla y morfologla e ta engua.lite-
nalmente, sefiala que en Palestina pudo haber mds de un araineo e
rario y que no conocemos por ahora las diferencias entre e aramto
literario de Qumrén y el arameo hablado: no se puede Eiar por supueif
que se trataba de la misma lengua o casi la misma. Anad-elque no a;i
razones para relegar al siglo 11 d.C. la aparicién d‘e dialectos en te
arameo de Palestina {arameo judio, samaritano, galilaico) ni par?)d sosP e-
ner que en el siglo 1 d. C. existfa un Ginico arameo habl?do en toda Pa-
lestina. Es mds probable que en el siglo 1 ya Eaublera‘ d‘1alecios arameos
en el pais. La misma historia de Galilea 'habna propiciado Pa 1apqr1c1ox;
de su propio dialecto galilaico. La ﬁnahc_ia'd del Teu:gumh b"} estlnetnrs-
era que el pueblo entendiese la ley de Mo1ses’; por tantc?&i ahla que :a
ducitla y explicarla en la lengua que entendian. No podia acersexli
traduccién aramea literal como la del Targ11~m de Job de la cueva ! o
la del arameo del Levitico de esos pequefios fragmentos encontrados
ién en Qumrin. )

tamlljj:l:ﬁerngién de Fitzmyer ™ respecto a que el arameo dedQumran es
el mds préximo y el vnico arameo de Palestina que se ha cel fe&er en
cuenta para investigar filolégicamente el sustrato arameo de l:l)le‘;l:
Testamento, y no el arameo del Targum Palestinense, no estd 1pro adi .
Otra consideracién que se ha de valorar cuando se efectiia el estudio

® ed.), Church Ministry (Dublin 1977) 95-138,

» Eﬁ&gl‘?{;éﬁgﬁf%( EI) mismo autor, en su edicién The Genesis Apo‘gr%pb%n
{Roma '1966) 20, distingue las clases de arameo; en pp. 26-34 compara el Apdcrifo
del Génesis con Tos targumes, Avigdor S;xinan,' ;;1 Aggizdaml .;fgrll zg-tﬁetetirie;ﬂégizfrz

i ! rela

(Jerusalén 1979) introduccién VI, nota 13, escril . que la 1 e €l Apberifo
énesi a los targumes es doble: lingiifstica y cronoldgica p
g:itse—r-l-e;lsesdantuarln 1XgéZrifo hayglgrtllchos fragmentos de targum a Gn 12 er:i de;de-
lante— y temética por otra, ya que en el Apécrifo aparecen tradiciones hagg1 cas
afiadidas al texto biblico, Sin embargo, esa relacién temdtica de las adiciones al texto
biblico es de poca monta y engafiosa, como han puesto de mamﬁesto diversos autbo-
res, por ejemplo, M. R, Lehmann, 10 Genesi:é;‘lpgcr%plgon in 'I{beb iﬁ.zggé €{9§9¢;
rqumi Tidrashim: RQu 1 (1956) 249-263; Sarfati, en «Tarbiz» :
g‘;;:g;jrgm; ﬁdpﬁgﬁ’f’x Fi(tzzlrj;lycr, como ng:sr lfse:ﬁalamlos. Se dl?ue‘sier afilrru%g 33:
4 0 ’ . . 0 ase
hay mis relacién, méds semejanza, de dicho pocr 0 con lgs' ;ndel e e
con los targumes. En cuanto a la relacién linglifstico-cronologi A o
i mite a H, H, Riger, 1Q Genesis Apocryphon ,
Ea;'rc%;?iisér S]’h;?ga:mlzzfn: ZNW 55 (1964) 129‘-711?1 8, (819851§§1;r5, 9D_]S Gtcene;g\'r‘;lf;oigltzé:os
balmi 1 on Gen 14,24: ; .97, etc., :
Xl:égﬁggg”mﬁeig; t‘;r'gtzlmes tratan de traducir el mismo texto hebreo a dos dialectos
cercanos de la misma lengua (!). ¢Es un targum el Apéerifo? Shinan cree que no,
sino que se trata de una narracién en primera persona en la que aparecen fragmentos
del targum a Gn 12-15,
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comparativo de dos lenguas es que no basta estudiar la lengua, sino que
hay que considerar ademds las ideas expresadas por medio de ella, ya
que pueden influir en la presencia o ausencia de ciertos términos. Asi,
en Qumrin no encontramos términos para la resurreccién de los muer-
tos, €l gran juicio final, Padre de los cielos, mérito ante el Padre de los
cielos, buenas obras. La ausencia de estos conceptos puede explicar la
no aparicién de esa terminologfa en el arameo de Qumrin. Sin embargo,
en el Targum Palestinense encontramos términos que reflejan dichos
conceptos, porque tal targum responde a esas ideas del judafsmo de la
sinagoga y de las escuelas rabinicas.

Acerca de la antigiiedad de los vocablos Memra, Seking e Igar, tan
frecuentes en el Targum Palestinense, pero ausentes del arameo de
Qumrdn y del arameo anterior, remitimos a los estudios de Domingo
Muiioz *. Tales términos no son ébice, como algunos creen, para la data-
cién antigua del Targum Palestinense.

La conclusién de McNamara es la siguiente: «Un andlisis del mate-
rial disponible me parece indicar que habfa una mayor variedad en el
arameo de Palestina que la que el arameo del Apécrifo del Génesis y
otros textos de Qumran podrian hacernos suponer. Aungue los materia-
les de que disponemos no pueden permitirnos hablar con certeza del
tema, no estd probado que el arameo galilaico del Targum Palestinense
no date del tiempo del Nuevo Testamento».

Geza Vermes defiende igualmente la antigiiedad del Targum Palesti-
nense con estas palabras*: «El contenido bdsico (el subrayado es de
Vermes) del Targum Yeru$almi, que es mds conservador, probablemente
pertenece a la era de los tannaitas; porque, cuando hay materiales para
comparar, la haggadi targtimica tiene normalmente paralelos no sélo en
el Talmud y el midrss, sino también en los pseudoepigrafos, en los ma-
nuscritos del Mar Muerto, Nuevo Testamento, Filén, Josefo, Pseudo-
Filén, etc. A la luz de estos hechos se propone la siguiente regla préc-
tica: si no hay prueba especifica en sentido contrario, la haggadi de los
targumes palestinenses es, al parecer, tannaitica y precede al estallido
de la segunda guerra judfa del 132 d.C.».

El mismo Kutscher ® admite: «Parece claro que los fragmentos del
targum (los publicados por Kahle, que en sustancia ofrecen el mismo

* Domingo Mufioz, Dios-Palabra. Memra en los Targumim del Pentateuco (Gra-
nada 1974); id,, Gloria de la Shekini en los Targumim del Pentatenco (Madrid
1977); 1d., Palabra y Gloria. Excursus en la Biblia y en la literatura intertestamen-
taria (Madrid 1983); of. L. Sabourin, The Memra of God in the Targum: «Biblical
Theology Bulletin» 6 (1976) 79-85; Michael L. Klein, Anthropomorpbisnt and An-
thropopathisms in the Targumim of the Pentateuch (Jerusalén 1982), esta obra estd
escrita en hebreo y ofrece resimenes en inglés y una bibliograffa completa en pé-
ginas 161-168; M. McNamara, Logos of the Fourth Gospel and Memra of the
Palestinian Targum: «The Expository Timess 74 (1968) 115-117.

” Emil Schiiter, The History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ
(175 B. C.-A. D. 135), revisada y editada por G. Vermes y Fergus Millar (Edim-
burgo 1973) 104-105; rica bibliografia sobre los targumes en pp. 111s. Sobre la
edicién castellana de esta obra, cf. nota 22, apart, XIII.

* E. Kutscher, Aramaic, en EJ 111, 270.
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texto que Neofiti y otros documentos del Targum Palestinense) repre-
sentan un dialecto que es ligeramente diferente del arameo galilaico».

De los estudios realizados por Abraham Tal, reflejados en varios
articulos ®, se desprende que el arameo de Qumrin es un arameo lite-
rario standard *>; después de €l se desarrolla otro tipo de arameo cuya
fase més antigua es la del Targum Palestinense, en el que son menos
frecuentes ciertos fenémenos, como el de que la #ux final aparezca tni-
camente en los verbos lamed/yod, mientras que en otros dialectos y,
sobre todo, en el Talmud de Jerusalén y en el arameo de los midrases
se encuentra en toda clase de verbos. En el desatrollo del arameo de
Palestina hay una evolucién que muestra su mdxima presencia en el
arameo talmidico y en el de los midrases, mientras que en el Targum
Palestinense aparece de un modo incipiente. Se trata de la misma len-
gua, pero en un caso refleja una fase mds antigua y en el otro una fase
mds reciente: «Fl arameo de los targumes palestinenses estd entre el
arameo de los textos del Mar Muerto y la época del arameo del Talmud
(jerosolimitano) y Midra$» *. Con todo, Abraham Tal niega que el
arameo del Targum Palestinense sea precristiano o premisnaico.

De lo anteriormente expuesto se deduce: a) que no se puede dejar
de lado el Targum Palestinense por razones lingiiisticas, puesto que, si
bien su dialecto es un arameo muy parecido al del Talmud de Jerusalén
y al de los midrases, pertenece a una fase més antigua, como lo demues-
tran diversos fenémenos gramaticales: ausencia normal del #u# final en
la 3.2 persona plural masculina del perfecto; uso continuo de ’arum, que
nunca figura en el Talmud citado; separacién constante del pronombre
personal del verbo, fenémeno que dnicamente aparece en el arameo del
Targum Palestinense y que no se encuentra en el del Talmud de Jeru-
salén, etc.; b) el arameo del Targum Palestinense se ha de situar en la
fase més antigua de la evolucién del arameo galilaico o palestino, y el
del Talmud y midrases en la mds reciente; ¢) por lo cual es impropio
decir que el arameo del targum que nos ocupa es igual al del Talmud
de Jerusalén y por ello no anterior al siglo 11 d. C.; d) no estd demos-
trado que en tiempos del arameo de Qumrdn, como el del Apécrifo del
Génesis, que es un arameo literario, no existiese ya el arameo del Tar-
gum Palestinense; es decir, no se ha probado que no hubiera una sin-
cronia de dos arameos, el literario y el hablado o popular. Existen di-
versos indicios de que el arameo hablado, el del targum, pudo influir
en el literario, como es corriente cuando hay diglosia o dos lenguas en

% A. Tal, Birurim ba-aramit shel Eres Israel: «LeSonenu» 44 (1979) 43-65 (trata
del pronombre y adjetivo demostrativo); id., Robadim ba-aramit ba-yebudit shel Eres
Israel: «LeSonenuy» 43 (1979) 165-184 (trata de la #un final, afiadida en ciertas per-
sonas y formas verbales); id., Ha-maqor lsurataw robade ba-aramit ha-yebudit bEres
Israel, en Mebqgare lafon en honor de Z. Ben Hayyim (Jerusalén 1983) 201-218
(trata de los infinitivos arameos).

% J. Greenfield, Standard Literary Aramaic, en Actes du Premier Congrés Inter-
national de Linguistique Sémitique et Chamito-Sémitique (Paris 1969; ed. en Moun-
ton 1974) 280-289.

% A. Tal, Ha-magqor..., 201.
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contacto ”. Finalmente debemos observar que, aunque ciertos autores
no quieren admitir la sincronia del arameo de Qumrén con el arameo
hablado, en el caso del arameo galilaico se preconiza la sincromia de to-
dos los arameos o fases del galilaico y se tiene en cuenta incluso el
moderno arameo de Ma‘lula. Respecto al arameo galilaico, nosotros so-
mos opuestos a tal sincronia.

Una vez realizadas las anteriores acotaciones a ese dejar a un lado el
Targum Palestinense, debido a la autoridad de G. Dalman antes del
afio 1930, y posteriormente —en contra de Kahle y su escuela— a los
especla}hst.as en el arameo de Qumran, pasamos a lamentar otro tipo de
reduccionismo que también se refiere a los targumes palestinenses. En
este caso no se halla implicada su lengua, sino su contenido haggddico
y haldkico.

¢Es apdcrifa la haggadi de los targumes palestinenses a la Tors?
c'No’ tiene tradicién que la respalde? Se puede alegar que la haggadi
targumica no sirve para determinar el esquema de la religién judia pre-
cisamente porque la haggadi no es un locus theologicus, algo normativo
que obliga, como lo es la halaké. R. Selomo ben R. $imsom (RaSBa$;
Ben Zemah Durén) escribié en Argelia, en 1438, una epistola, Milbémet
miswa, como réplica al escrito De Judaicis erroribus ex Talmut (sic),
tratado apologético de Jerénimo de Santa Fe. En la segunda de las cua-
tro hagdamot o introducciones de dicha epistola trata precisamente de
la diferencia entre midra$ halaki y midra$ haggadi. Respecto al primero
dice que contiene preceptos, mandamientos, normas, que se deben creer
y observar; el segundo versa sobre materia no legal: «Las palabras de
haggadi no estamos obligados a creerlas... pues todas estas palabras
de haggadi no proceden de revelacién, sino que pertenecen al orden del
culto exclusivamente» ®. Aunque esta observacién sea exacta, no debe-
mos olvidar que la haggadi de los targumes tiene caracteristicas propias
del género literario «targum», que serfa uno de los cuatro géneros apli-
cados a la Biblia: targum, midris, péser (fundamentalmente apocalipti-
co) e historia sagrada reescrita. Avigdor Shinan ® muestra su desacuerdo
con la confusién, frecuente entre los autores, al identificar targum y
midrds, aunque naturalmente no puede oponerse al hecho de que en el
género «targum» aparezca gran cantidad de midrds. La baggedi targt-
mica es lugar privilegiado para el uso del midrds o derss.

A D(iez lgaghzé rlesleﬁabde 1}? obra de {IX' Tal, Leshon ba-Targum neb# im risho-
nim u-ma “amada elal nibey bha-aramit (Tel Aviv 1957): «Bibli i i
i (%1979) smadab Y ( viv 1957): «Bibliotheca Orientalis»

03¢ Levi Orfali, De judaicis erroribus ex Talmut (sic) (Universidad Com-
plul;genze, Sl\}lfadrid 1983) 351. (sic) (Universidad Com

' . Shinan, op. cit. en nota 83, supra, y p. 27, nota 67. Cf. A. G, Wright, The
Literary Genre Midrash (Nueva York 1967). R. Le Déaut en su resefia de esta tltima
ol;ra, <<Blbhcq>> 60 (1969) 395413, no est4 de acuerdo en considerar el midrds como
género literario, ya que se trata mds bien de una actitud exegética propia de diversos
generos, que se caracteriza por una actualizacién de los textos biblicos y otras pecu-

ii;r;?ades. Cf. A. Diez Macho, Targum y Midra$, en El Targum (Barcelona 1972)
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Hechas estas observaciones, volvemos a preguntarnos si la haggadi
targdmica es apdcrifa, obra de meturgemanim sin augoridad y, por tan-
to, despreciable. Para responder a esta cuestién examinaremos las carac-
teristicas de tal haggadé. En primer lugar observamos que los targumes
palestinenses al Pentateuco reflejan una tradicién haggédica fundamental,
y en este punto difiere sélo parcial o marginalmente un targum de otro.
No se trata de la haggads de un meturgemin, pues todos los targumes
citados representan la misma baggads fundamental en el género literario
targum '®. La segunda caracterfstica ™ que se puede apreciar es que esta
haggadé targimica era autoritativa: proviene inmediatamente del me-
turgemdn, que era un profesional, un transmisor de tradiciones, cumplia
la importante funcion de transmitir las ensefianzas de los «sabios» .al
pueblo. Los sabios no infravaloraban la funcién de los meturgemanim
y se tomaban la libertad de corregir piblicamente sus observaciones, de
reprendetlos e instruirlos acerca de lo que debia hacer. Las observacio-
nes del meturgemin estaban sometidas a la supervisién de los sabios,
y ¢l mismo debia atenerse a muchas prohibiciones en el cumphmle.nto
de su oficio. Con todo, €l meturgemin era pieza esencial para la sina-
goga; era como una extensién popular del «cuadro» de los entendidos;
su oficio era el de mediador entre los lideres espirituales y el pueblp.
Su haggadi no era, pues, apberifa, sin mds respaldo que el del propio
meturgemén. El pueblo que lo escuchaba era gente sencilla, sin gran
cultura ™. E] tercer rasgo caracteristico que vamos a sefialar tiene rela-
cién con el hecho de que el targum es literatura oral, que transmite una
tradicién. Esto obligaba al meturgemin a poseer técnicas de memoriza-
cién, a utilizar diversos recursos para mantener la atencién de su audi-
torio y, por ejemplo, no herir su sensibilidad; asi, en temas de mal-
dicién o ingratos para los oyentes pasaba de la segunda persona a la
tercera '®.

Al decir que el targum y su haggadé transmitian la tradicién oral-
mente no les restamos valor ni objetividad. También las ensefianzas de
los rabinos se transmitieron oralmente «por cientos de afios» y nos han
llegado fragmentariamente, no en su totalidad . La tradicién haggidi-
ca o midrésica y la haldkica se formaron después del destierro de Ba-
bilonia. Esto se realizé, en primer lugar, por obra de sacerdotes y levi-

1w A Shinan, op. cit., p. I del resumen final en inglés,

W Tbid., p. 11.

12 Thid. )

9 Cf. Sifre Zutta, 277. R. Elazar b, Simén dice: «Si una persona debe mencio-
nar algo (que le es desagradable), lo puede expresar como referido a otra personan;
véase en Saul Lieberman, Hellenism in Jewish Palestine (Nueva York 1950) 29-34;
Albert L. Baumgarten, The Politics of Reconciliation. The Education of R. Judah
the Prince, en Jewish and Christian Self-definition 11, 215 y 384, nota 22.

4 A, Shinan, op. cit., 5, nota 10. Acerca de la transmisién oral de la Misnd o
de ciertas colecciones que la precedieron, cf. Abraham Goldberg, Mabo> IMishna
wTosefta (Jerusalén 1973) 13-31. Acerca de la transmisidn oral del targum y ley
oral, of. Neofiti V: Deuteronomio 45%-48*, Cf. también A. Diez Macho, En forno
a las ideas... (cf. supra, nota 76) 218-220.
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tas, que debian ensefiar y explicar al pueblo la ley; posteriormente, por
medio de los soferim o escribas, que, ya fueran levitas o seglares, eran
profesionales de la tradicién como los anteriores. Tal tradicién se fue
incrementando y, a medida que aparecieron las sectas en Palestina, tam-
bién se diferencié. Sin embargo, como ya hemos sefialado, la haggads
y halaki del Targum Palestinense, aunque transmitida oralmente en la
sinagoga, es uniforme: la misma en todos los targumes palestinenses.

La cuarta caracteristica de esta baggadd targimica se relaciona con
su localizacién dentro del targum. La haggadi del meturgemin, que es
la bésica, aparece siempre al principio de los versiculos que comienzan
o terminan los sedarim cuando se trata de sermones largos; normalmente
traducen la primera palabra del versiculo; otras veces estd en el punto
central de la narracién. Tal baggads se encuentra en 132 versiculos del
Génesis: en 34 casos se trata de una tradicién haggidica breve, sin reté-
rica, para resolver una dificultad del texto hebreo; en 61 casos es mds
larga y retdrica y estd destinada a embellecer y ampliar €l contenido del
pasaje o a predicar normas morales para el auditorio; el resto de las
citas pertenecen a Génesis 49. En el 40 por 100 de los 61 casos aludi-
dos, la haggada se sitda al principio o al final de los sedarim, o sea, de
las lecturas del ciclo trienal (son, pues, haggadot de caricter littirgico);
en el resto de los 61 casos se localiza en el punto mds importante de
la narracién. Esta localizacién de la baggadé del meturgemin se ha de
aplicar, ademds del Génesis, al resto de los libros del Pentateuco. El
Pseudo-Jonatdn ofrece sélo 28 casos en que la haggadé precede a la tra-
duccién del versiculo. Son pocos teniendo en cuenta que las secciones
en prosa del Génesis contienen 1.534 versos.

Antes de sefialar la quinta caracteristica de la baggadi del meturge-
mdn, examinaremos algunos rasgos de la que aparece en el Targum
Pseudo-Jonatén. Esta Gltima difiere normalmente de la que le antecedié.
Por una parte, el Pseudo-Jonatdn, a pesar de tener como base un tar-
gum palestinense, sélo en unos pocos casos sitdia la haggads al principio
o al final de los sedarim. Por otra, afiade haggadi propia, conocida o
desconocida, sin puesto fijo'®. La del Pseudo-Jonatén, por lo general,
es una haggadé de caracteristicas especiales: el autor-compilador reescti-
bi6 el Targum Palestinense que tenfa ante si afiadiendo muchos mate-
riales haggddicos al texto, sin preocuparse de si repetia las mismas hag-
gadot —cosa que no ocutre en el targum bdsico del meturgemin— y
sin cuidarse de evitar contradicciones. Logré asf componer un targum
que es en realidad un Pentateuco «reescritos. Tal género literario es de
mds fécil lectura y tiene una mayor unidad y continuidad en el texto 1,
La haggadi del Pseudo-Jonatén abunda en temas folkléricos, en narra-
cién de milagros; por el contrario, la del meturgemin es parca en cuan-
to a milagros, en linea con la literatura rabinica, y no admite temas de
magia o brujeria, presentes en el Pseudo-Jonatdn; no alude apenas a

1% A. Shinan, op. cit., pp. III-V del resumen inglés.
% Ibid., VIII,
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4ngeles (Miguel, Gabriel y Sariel; este tltimo sélo en Neofiti 1), a dife-
rencia de lo que ocurte en la haggadi del Pseudo-Jonatdn, en la que se
distingue entre 4ngeles buenos y malos (Satdn, Samael); también es
muy parca en la mencién y uso del tetragrama divino, en consonancia
con el rabinismo y a diferencia del Pseudo-Jonatdn . Con estos rasgos
queda definida la quinta caracteristica de la haggadd del meturgeman.
Podriamos decir ademds que, precisamente por presentar los rasgos
opuestos, es mds ficil que la haggadi del Pseudo-Jonatdn a veces sea
apdcrifa.

En sexto lugar podemos sefialar como caracteristica de la haggadd
que nos ocupa la importancia que da a doctrinas y creencias tradiciona-
les con fines did4cticos y homiléticos: la doctrina del premio y el cas-
tigo, la observancia de los mandamientos, el estudio de la Tord. Los
saddiqayya o justos son los que realizan obras buenas y reciben una
buena recompensa; los re$i ‘ayya o malvados son los que hacen obras
malas. Los targumes «subrayan que todo depende de las acciones hu-
manas». «Las decisiones de Dios hechas de manera categérica en la
Biblia se convierten en condicionadas en el Targum Neofiti, Margen de
Neofiti, Targum Fragmentario, Pseudo-Jonatin a Gn 27,40, etc. Los
targumes subrayan la eficacia de la penitencia para anular el castigo
merecido (cf. targumes a Gn 6,3). Los targumes ofrecen una fe total y
simple en el principio del premio y castigo '®, sin explayarse en discu-
siones rabinicas sobre el particular. Lo que inculcan es cumplir los man-
damientos, estudiar la Tord —sin mds especificaciones—, arrepenti-
miento, vida ordenada, fe en los méritos de los patriarcas, que son un
escudo protector de Israel.

De las diversas caracteristicas enumeradas, que hemos tomado del
libro de A. Shinan, las que mds nos interesan en este momento son la
primera y la segunda: los targumes palestinenses al Pentateuco, todos
o por lo menos tres de ellos, ofrecen una haggedé fundamentalmente
igual, la cual haggads era autoritativa, estaba supervisada. Estos datos
son importantes, ya que los targumes eran la Biblia de la sinagoga, del
pueblo de Israel, no la ensefianza de una secta o de una persona incom-
petente llamada meturgemin. ¢Cémo, pues, se puede prescindir de tal
baggadé como hacen Billerbeck, ciertos articulos del Diccionatio de
Kittel, Moore, E. P. Sanders y E. Urbach en su reciente obra Hazal?
¢Cémo se puede dejar a un lado esta haggadé targiimica si se quiere
dar una visién «holistica» del judaismo en los primeros siglos de nuestra
era? La razén en que se basa este deplorable reduccionismo es que la
haggadi targimica se conoce ya por fuentes rabinicas tannaiticas o amo-
raitas o por los midrases; si encontramos haggadi que no estd presente
en tales fuentes rabinicas se supone que procede de midrases perdidos
o pertenece a un meturgemdén determinado. Se ctee, por lo comidn, que
tal haggadi estd presente o deriva de fuentes rabinicas posteriores. Pero

7 Ibid., XI-XII.
% Ibid., XIII-XIV.
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este supuesto no estd probado, como tampoco estd probado que la len-
gua de los targumes palestinenses sea tardia, de la época talmddica o de
los midrases. El problema fundamental estd en quién copié a quién, en
cudl es la mds antigua: la haggadé rabinica o la de los targumes ™, Un
gran conocedor de la literatura rabinica como es Menahen Kasher defen-
dié, antes del descubrimiento del Neofiti 1, que los targumes palesti-
nenses dependian de la haggadé y halaki rabinicas, pero tras el estudio
del Neofiti 1 cambié radicalmente de opinién y ha dedicado todo un
volumen (vol. XIV de su Toré Shelemi) a probar que la haggadi y
bala% de Neofiti 1 es anterior a la rabinica y que de ella depende
ésta .

¢Es apécrifa la halakd de los targumes palestinenses? Tal opinién
fue defendida por H. Albeck en un articulo publicado en 1940 ™!, ba-
sdndose en una lamentable y anacrénica distincién entre pefar y deras.
La distincién entre peist, sentido literal del texto, y deraf, sentido no
literal, que es propia de los gramdticos judios medievales, la proyects
Albeck en los primetos siglos de nuestra era, en los que no existia tal
diferenciacién, pues el sentido deraf era considerado también pesat.
Ademds de este anacronismo, afiadié nuestro autor que la halaki discre-
pante de los targumes palestinenses podria deberse a que el meturge-
mdn_queria exponer su opinién personal acerca de lo que debfa ser la
halaki en teotia, olvidando lo que la halaki era en la prictica.

Dos antiguos alumnos mios, José Faur "2, actual profesor de Cédi-
gos en el Jewish Theological Seminary de América en Nueva York, y
M. Ohana '3, han dado cumplida respuesta a H. Albeck: la halaki de
los targumes palestinenses —no sélo la de Onqgelos— es autoritativa;
el targum no pertenece a la clase hor@d, «una opinién personal autori-
tativa». El meturgemin no era una persona sin formacién profesional,
aquejada de flagrante ignorancia de la halaks; tampoco era un sabio que
posefa el privilegio de disentir de la norma establecida. Era parte inte-
grante de su medio habitual, el bet ha-midra$, y expresaba en la sina-
goga los puntos de vista y tradiciones de tal institucién ™. Debido a
ello, el meturgemin estaba supervisado por los sabios. Faur ™™ nos ofrece

' M. McNamara, Some Early Rabbinic Citations and the Palestinian Targum
to the Pentateuch: «Rivista degli Studi Otientali» 41 (1966) 2-15.

1 A, Diez Macho, Ed. princeps de Neofiti 1, Deuteronomio 41*-82*,

U H. Albeck, Apocryphal Halakha in the Palestiniam Targums and the Aggadab
(Hom. B. M. Lewin; Jerusalén 1940) 93-104.

"2 Yose Faur, The Targumim and the Halakba: JQR New Series 66 (1975) 19-26.

! Moise Ohana, Agneau pascal et circoncision. Le Probléme de la halakba pre-
mishnaique dans le Targum Palestinien: VT 23 (1974) 385-399; id., Prosélytisme et
Targum Palestinien. Données nouvelles pour la datation de Neofiti: «Biblica» 55
(1974) 317-332; id., Palestinian Targum, Ongelos and Pseudojonathan. Targumic
{;;zgitiog.; in Gestation, en Abstracts of the 1975 Annual Meeting of SBL (Chicago
36-37.
14 M. Ohana, Agrneau pascal..., 397-399.
5 1. Faur, art. cit., 23-25.
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tres ejemplos de esa supervisién, indirecta o directa, de los rabinos; los
tres estdn tomados del Talmud de Jerusalén (Bik. 3,5 y Meg. 4,1).
R. Yon4 y R. Yirmeya censuraron al meturgemin porque habia traduci-
do téne (Dt 26,2.4) como mana («un vason»), y massot u-merorim (Nm
9,11) como petirim “im yargin («panes dzimos y hierbas»), cuando tenfa
que haber vertido #éne por salla («un cesto») y massot u-merorim por
petirin u-merorim («panes 4zimos y hierbas amargas», no otro tipo de
hierbas). R. Pinhds también afiade otra correccién: forin u-bene torim
es la traduccién que deberia hacer el meturgemin, y no la que ofrece de
petimin bene torim («palomas gruesas»), pues parece que la Biblia se
refiere a tdrtolas.

Como se puede apreciar, las censuras rabinicas se extendian hasta
estas minucias de la versién aramea. Incluso, como en el caso de los
«4zimos y hierbas amargas», se censuraban traducciones que suponian
la existencia del templo, y esto en el siglo 1v d. C.

De aqui se infiere la importancia que tiene el encontrar en Neofiti
balaks antimisnaica —por ejemplo, el famoso caso de Ex 224; véase
VT 8 (1958) 253-263; «Tarbiz» 38 (1968-1969) 294ss— y el principio
defendido por Kahle y otros de su escuela: «lo que es en el Targum
Palestinense antimisnaico es premisnaico». En el Targum Palestinense
hallamos ejemplos de halaks opuesta a la de la Misnd y Mekilta; véase
A. Diez Macho, El Targum, 78-87, donde se exponen casos tomados de
la tesis de M. Ohana.

Podemos concluir, por tanto, que la halaké targimica —al igual que
ya dijimos sobre la haggadi— no es apéerifa, no es producto de la poca
cultura del meturgemin. Este, por el contrario, transmite a la sinagoga
la halaks del ber ba-midra$, una balaké respaldada por tal institucién
o por doctores conspicuos de la misma.

De nuevo remito al vol. XIV de la Tord Shelemi de R. M. Kasher,
dedicado todo él a probar que la balaki de los targumes es anterior a
la de la Misn4, Tosefta, Midrases haldkicos y Baraitot ', No es mi in-
tencién, sin embargo, excluir de la halaks de los targumes palestinenses
—v lo mismo valga para su baggadi y lengua— retoques posteriores
introducidos para acomodatla a la halaki normativa; pero tales retoques,
que pueden referirse tanto al contenido como a la lengua, no zanjan la
cuestién bésica, el hecho de que la halzki sea fundamentalmente ante-
rior a la Misn4 y Midrases haldkicos.

Prescindir del Targum Palestinense —excluimos, por las razones
antes indicadas, el Targum Pseudo-Jonatdn— es un grave reduccionis-
mo cuando se trata de dar una visién de conjunto de la religién del
judaismo en la época antigua (200 a.C.-200 d.C.). Estamos ante un
error importante, ya que se refiere a la religién ensefiada, no en sectas

Y M. Kasher, Targume bha-Torab: Aramaic Versions of the Bible, Onkelos, Jona-
than, Jerusalem Targums and the Full Jerusalem Targum of the Vatican M. Neofiti
(Jerusalén 1974). Cf. el largo resumen con acotaciones criticas mias a diversos su-
puestos de M, Kasher, en ed. de Neofiti 1, vol. V, Deuteronomio 39%.82*,
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ni en escuelas rabinicas escoldsticas, sino en las sinagogas, porque se
trata de la religién transmitida a todo el pueblo.

El reduccionismo que acabamos de criticar, practicado por tantos
autores, judios o cristianos, en obras que pretenden dar una visién obje-
tiva de la religién judia antigua es irracional, sobre todo después de
que contamos con la versién targimica completa de la Tord, Neofiti 1,
que posee tantos materiales nuevos.

Pero atin es mds lamentable que tal reduccionismo se extienda al
Targum Ongelos. Este targum, procedente de Palestina y llevado a Ba-
bilonia (hacia el 135 d.C. segin B. Grossfeld), estd ciertamente aco-
modado a las normas del judaismo rabinico, mucho més que el Targum
Palestinense. Esas revisiones tardias del Targum Ongelos, hechas para
acomodarlo al judaismo normativo de los tannaitas, y los minimos reto-
ques textuales introducidos en Babilonia —subrayo que se trata de re-
toques textuales y no de vocalizacién, que es en origen totalmente babi-
l6nica— no han impedido que, tras un estudio exhaustivo de la lengua
del Targum Jonat4n a los Profetas anteriores y, por tanto, de la lengua
de Ongelos, Abraham Tal demuestre que Ongelos existia ya en el
afio 70 d. C." en Palestina o, al menos, antes del 135 d. C. Véase mi
resefia critica al libro de A. Tal™ y también el articulo de Menahem
Zevi Kaddari, en el Homenaje de Jacob Liver *. ¢Se puede, pues, pres-
cindir de este targum tan antiguo, leido en las sinagogas de Babilonia,
pero conocido en Palestina, y dejatlo a un lado en la investigacién del
patrén fundamental de la religién del judaismo de los primeros siglos?
¢Se puede suponer que Ongelos no es autotitativo o que su halaki o
baggadi es apécrifa, fruto de interpretaciones personales de los metur-
gemanin? ¢O no seri mds bien Ongelos la Tord y su interpretacién
autorizada que se ensefiaba en las sinagogas al pueblo judio en general
sin distincién de sectas?

En conclusién: lo que se necesita, sobre todo después del hallazgo
de la versién aramea de toda la Tori y su tradicién interpretativa en
Neofiti 1, es estudiar estos nuevos materiales —y lo mismo el Targum
Ongelos— segiin los métodos modernos de la historia de las traduccio-
nes. Renée Bloch ™ nos ha sefialado el camino tanto para el estudio
cientifico de la literatura rabinica, que necesita urgentemente este estu-
dio de estratificacién de la historia de su tradicién, como para el estudio
de la tradicién de los targumes. G. Vermes ha practicado con éxito el

U7 Cf, 1a tesis de A, Tal citada en la nota 97 supra.

8 A, Diez Macho, «Bibliotheca Orientalis» 36 (1979) 207-212.

W M. Z. Kaddari, Mebqar Onkelos be-yameny: Ma‘amad ba mebgar we-tafgidaw,
en Ha-Miqra we-toledot Israel (Hom. Ya‘aqob Liver; Tel Aviv 1971) 341-374;
cf. también M. Z. Kaddari, Studies in the Syntax of Targum Onkelos: «Tarbiz» 32
(1963) 232.251.

™ Renée Bloch, Ecriture et tradition dans le judaisme: «Cahiers Sioniens» 8
(1954) 9-34; id., Note métodologique pour Uétude de la littérature rabbinique: RSR
43 (1955) 194-227; id., Note sur Vutilisation des fragments de la Geniza du Caire
pour Vétude du Targum Palestinien: RE]J 114 (1955) 5-35.
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estudio de ciertas tradiciones judias siguiendo la pista de su desarro-
Lo 2. J. N. Epstein ', Louis Finkelstein ™ y, en nuestros dias, J. Neus-
ner %, B. Z. Wacholder ™ y otros se han embarcado en este nuevo tipo
de investigacién, que atn estd muy lejos de la investigacién realizada ya
para el Nuevo Testamento gracias a los métodos de historia a la tradi-
cién, de las formas y de la redaccién.

1 Bspecialmente en G, Vermes, Scripture and Tradition in Judaism (Leiden
1961).

% T, N. Epstein, Mabo® Inosab bha-Misbnah, 2 vols. (Jerusalén 1964); id., Mebo®
ot Isifrut ha-Tannaim (ed. por E. Z. Melamed; Jerusalén 1957).

3 1., Finkelstein, Phariseism in the Making (Seleccién de ensayos) (Nueva York
1972); id., The Book of Jubilees and the Rabbinic Halaka: HITR 16 (1928) 39-61.
Este autor tiende a datar la tradicién en época muy antigua.

% 7. Neusner, The Rabbinic Traditions about the Pharisees Before 70, 3 vols.
(Leiden 1971); J. Neusner {(ed.), The Modern Study of the Mishnab (Leiden 1973).

'% Ben Zion Wacholder, The Date of the Mekilta dRabbi Ishmael: HUCA 39
(19168) 117-144. Este autor tiende a datar muy tardiamente: fecha la Mekilta en el
siglo vt d. C.

SEGUNDA PARTE
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En esta parte presento cada uno de los libros apécrifos, siguiendo
el orden en que aparecerian en los volimenes de esta obra. No incluyo
en la presentacién los Escritos menores ni los Fragmentos de obras, que
aparecerdn en volimenes siguientes.

Sélo me permito una excepcién: presento brevemente la Megillat
Taanit por ser el documento haldkico mds antiguo, aunque carece de
las caracteristicas corrientes de la literatura apécrifa; ofrezco también
un breve comentario a dos oraciones tipicas del judaismo, Qaddis y
‘Amidé, como tipo de oraciones de la época de los apécrifos. Finalmen-
te, justifico, en cuanto cabe, la inclusién de un texto como la Megillat
Auntiocos, aunque tnicamente criterios lingiifsticos la pueden acercar a
la época de los apécrifos.

De cada libro ofrezco en primer lugar unas breves notas sobre autor,
datacién, lengua, etc., que precisardn el contexto. A continuacién, y con
mayor amplitud, expongo el contenido teolégico. Mi preocupacién no es
tanto ia discusién erudita de toda la problemitica introductoria de cada
libro cuanto la presentacién de la riqueza y complejidad del plantea-
miento teolégico de la época. Esta «introduccién» es, pues, complemen-
taria de las que para cada libro han escrito competentemente sus tra-
ductores, y a ellas remite necesariamente.

CARTA DE ARISTEAS

1. Notas introductorias

Es una obtra narrativa griega, de forma epistolar y contenido ficti-
cio. Aristeas, un pagano culto de la corte de Tolomeo II Filadelfo
(285-246 a. C.), escribe a su hermano Filécrates. Comienza describiendo
la embajada que este rey envié a Jerusalén para obtener una copia de la
ley de los judios. Se nos dice que el sumo sacerdote Eleazar envié, a su
vez, al rey setenta y dos sabios que hicieran la versién griega de la ley.
Tras ser recibidos éstos en Alejandria, el rey los invité a un largo sim-
posio donde cada uno de ellos mostré su sabiduria y la de la ley. Final-
mente, hecha la versién, fueron despedidos con grandes regalos. La carta
incluye otras noticias: liberacién de 100.000 esclavos judios, que Tolo-
meo I Lago habia llevado a Egipto, descripcién de los regalos que el
rey envia al sumo sacerdote Eleazar de Jerusalén, descripcién de Jeru-
salén, etc.

El autor real de la obra es un judio alejandrino del siglo 11 a.C,,
que conoce muy bien el judaismo, como se deja ver por algunos deta-
lles: habla de «la casa de Dios» y no del templo; usa la expresién
«visitaciones» en lugar de «castigos» o «premios»; conoce muy bien
Jerusalén y su comarca, que ha visitado en las fiestas de peregrinacién.
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Para mejor conseguir su propésito propagandistico se ha hecho pasar
por un judio culto, conocedor del helenismo, respetuoso y admirador
del judaismo .

2. Contenido teolégico

Exaltacién de la ley y del judaismo.

La finalidad de la carta no es tanto mostrar el origen de la versién
griega de la Tor4 (al trabajo de la versién se dedican sélo los §§ 301-
316) cuanto defender y exaltar la ley de los judios frente a los paganos
y, sobre todo, ante los mismos judios helenizados que podian llegar a
despreciatla; acaso lleva también el interés de avalar esta versién griega
frente a otras menos fieles?. La exaltacién de la Tord es tanta que se
la llega a considerar la fuente tnica de la ciencia: fuera de ella no hay
verdadera ciencia®.

Es, pues, un escrito de propaganda judia, que busca para la Tord,
ante los reyes tolomeos, la misma consideracién que tuvo ante los pet-
sas. Busca que el judaismo sea religio licita, pues ni Yahvé desmerece
de Zeus ni los sabios judios desmerecen de los filésofos griegos. Por eso
las setenta y dos respuestas de los setenta y dos ancianos judios a las
setenta y dos preguntas formuladas por el rey en el simposio son, en
conjunto, superiores a las de los filésofos griegos: al final, todo son loas
a estos sabios judios, a su obra, a su patria, a su sacerdocio, a su ley,
a su Dios.

Por otra parte, también el rey y sus consejeros reciben un trata-
miento muy digno y honorable. Es, sin duda, el escrito apécrifo mds
favorable a los griegos y a su cultura. Las diferencias entre griegos y
judios son aminoradas apuntando a un objetivo: judios y griegos pue-
den convivir tranquilamente con mutuo beneficio. Sélo en un punto

U Cf. A. M. Denis, Introduction aux Pseudépigraphes grecs d’Ancien Testament
(Leiden 1970) 105-110; P. Kahle, The Cairo Geniza (Oxford 1959) 209-214; E. Bik-
kermann, Zur Datierung des Pseudo-Aristeas, en Studies in Jewish and Christian
History 1 (Leiden 1976) 123-136. Informacién mds amplia en la introduccién de
N. Fernindez Marcos a su versién en el vol. II de esta obra, pp. 11-18.

2 Asi S. Jellicoe, Septuagint Origins: The Letter of Aristeas. The Septuagint and
Modern Study (Oxford 1968) 50. N. Fernindez Marcos, en la introduccién ya cita-
da, formula: «La finalidad principal de la carta es defender la traduccién de
los LXX, como fiel reflejo del original hebreo, frente a los ataques de los judios de
(1-"a1esti)na, para quienes sus hermanos de la didspora utilizan una traduccién inexacta»
p. 15).

* Dt 4,6; «Observadlos y guardadlos (los preceptos de la ley), pues constituye
vuestra sabiduria y vuestra inteligencia a los ojos de los pueblos, quienes tendrin
noticia de todas estas leyes y dirdn: jRealmente es un pueblo sabio e inteligente
esta gran nacién!». Es un lugar comdn en escritos judios antiguos la superioridad
de la ley sobre la ciencia de los paganos. Incluso entre los judios se crefa —como
encontramos en el Kuzari de Yehudd ha-Levi y en otras fuentes mds antiguas
(cf. Yehud4 ha-Levi, Kuzari, ed. Hirshfeld, 29 y 125)— que los pueblos paganos
copiaron la ciencia judia.
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hay una intransigencia clara: en la idolattia y en la sexualidad aberran-
te *. En definitiva, toda la carta es propaganda.

La exégesis alegérica.

En esta carta encontramos la primera exégesis alegérica de la Tor4.
Aunque tal exégesis nacié en la didspora, aqui aparece en boca de un
sacerdote de Jerusalén. Esta exégesis pretende una comprensién o racio-
nalizacién de la ley por la linea metaférica. Refiriéndose a las leyes so-
bre los animales puros e impuros, dice el sumo sacerdote Eleazar: «No
me vengas con la idea ya superada de que Moisés dio estas leyes por un
interés morboso en los ratones, la comadreja y animalejos semejantes.
Todo estd regulado con seriedad para la santa reflexién y la configura-
cién de las conductas por causa de la justicia» (§ 144); y un poco mids
adelante afiade: «Todo lo que se nos permite sobre estos objetos y so-
bre el ganado estd determinado metaféricamente» (§ 150). Véase, en
concreto, la interpretacién de las sefales de los animales puros: la pata
ungulada, la pezufia hendida y el rumiar (Lev 11,3): «Tener la pata
ungulada y la pezufia hendida significa discernir cada una de nuestras
acciones orientdndolas hacia el bien, puesto que la fuerza de todo el
cuerpo con los resortes de la accién se apoya sobre los hombros y pier-
nas, de forma que nos obliga a realizarlo todo con discernimiento en
orden a la justicia a través de estos signos» (§§ 150-151); rumiar, «para
los inteligentes, expresa la cualidad de la memoria. En efecto, rumiar
no es otra cosa que evocar la vida y su sustento, pues la vida se man-
tiene, segin piensan algunos, por el alimento» (§§ 153-154). Es ilustra-
dora también la interpretacién de la impureza de la comadreja, inves-
tida popularmente con la singular cualidad de concebir por las orejas y
parir por la boca (§ 165): «De ahi que un comportamiento similar en
los hombres sea impuro; pues todo lo que reciben por el oido lo dan
a luz con la palabra y envuelven a otros en males; cometen una impu-
reza fuera de lo comiin, manch4dndose por completo con la mancha de la
impiedad» (§ 166).

La filantropia.

Lo miés enjundioso de la carta ha de buscarse en el banquete que el
rey ofrece a los sabios judios (§§ 187-294). El rey va formulando a cada
uno de los sabios una pregunta sobre filosofia politica y buen gobierno.
En las respuestas, los sabios destacan las virtudes griegas cardinales:
justicia, templanza y, sobre todo, benevolencia y caridad. El conjunto
constituye un tratado peri basileias; asi lo expresa el rey al concluir el
simposio: «Me habéis hecho un gran favor al exponerme vuestras ense-
flanzas para reinar» (§ 294)°.

* Cf. G. W. E. Nickelsburg, Jewish Literature..., 168. «Su concepcién de la
divinidad —escribe N. Fernidndez Marcos, op. cit,, 14— es en muchos aspectos
ilustrada, por cuanto intenta presentar en la sociedad helenistica una imagen acepta-
ble del pueblo judio y de su religién».

5 Cf. A. M. Denis, op. cit., 106.

12
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En esta exhibicién de deipnosofia, €l autor pretende probar la supe-
rioridad, en virtud y conocimiento, de los setenta y dos sabios judios
sobre los filésofos griegos ¢, pues las palabras de aquéllos toman como
punto de arranque a Dios’. Sin embargo, sus respuestas son, en esen-
cia, sabiduria de filésofos griegos y muestran la clara influencia estoica:
reinar es «ser muy duefio de si mismo y no codiciar nada pretencioso...
T4 piensa como un hombre y no desees muchas cosas, sino las suficien-
tes para reinar» (§ 211); «En todas las cosas la mesura es buena. Lo
que Dios te concede témalo, pero no codicies metas inalcanzables»
(S 223). La filosofia consiste «en reflexionar sobte cada uno de los acon-
tecimientos y no dejarse llevar por los impulsos, sino ponderar los dafios
que acarrean las pasiones y hacer lo que conviene en cada momento
manteniéndose en la moderacién» (§ 256). También en la ensefianza
sobre el amor se encuentran ciertas caracteristicas de la ensefianza de
Séneca y Epicteto®: el amor, incluso al enemigo, es un medio para obte-
ner propio provecho, para obtener mayor estima y tranquilidad mental;
véanse los §§ 207, 225, 227, 232°,

Resefio a continuacién las ensefianzas més interesantes del simposio
con relacién a la benevolencia, caridad y filantropia. A la pregunta de
cémo permanecer rico, un sabio responde que «captando la simpatia de
los stbditos a base de beneficencia, puesto que Dios es la causa de los
bienes para todos y hay que secundarle» (§ 205). Cuando el rey pre-
gunta cudl es la ensefianza de la sabiduria, otro sabio responde: «De la
misma manera que no quietes que los males estén junto a ti, sino par-
ticipar de toda clase de bienes, ensefia a hacer lo mismo con tus sibdi-
tos y con los delincuentes, a amonestar con mayor suavidad a los hom-
bres honrados e instruidos, ya que también Dios conduce a todos los
hombres con suavidad» (§ 207). Se pregunta cémo ser humanitario, se
responde: «Si ponderas cudnto tiempo y sufrimiento se precisa para
que el hombre nazca y se desarrolle; de ahi que no se le debe castigar
con facilidad ni rodear de torturas, conscientes de que la vida del hom-
bre est4 amasada de dolores y castigos. Asi que, teniendo en cuenta estas
consideraciones, te hards misericordioso, pues también Dios es miseri-
cordioso» (§ 208). Nétese en este wltimo texto el motivo de la imitatio
Dei como en Lc 6,36: «Sed misericordiosos como vuestro Padre es mi-
sericordioso». También el motivo de la imitatio Dei en la siguiente
cuestién: ¢en qué consiste la piedad?; respuesta: «En caer en la cuenta
de que Dios est4 operando de continuo en todas las cosas, las conoce
y no se le oculta nada injusto o malo que haga o lleve a cabo el hom-

¢ Asf habla el rey en § 220: «Creo que estos hombres (los sabios judios) desta-
can por su virtud y son de una inteligencia superior, puesto que, planteadas de
improviso tales preguntas, responden de la mejor manera, iniciando todos desde Dios
<l principio de su respuesta».

7 Cf. también § 235: el rey entiende que los sabios judios estdn por encima de
los filésofos griegos, pues aquéllos «ponen a Dios como punto de partida de todos.

¢ Séneca vivid ca. 4 a. C-65 d. C.; Epicteto de Hierdpolis, ca. 55-135 d.C,

® Cf. J. Piper, Love your Enemies (Cambridge 1979) 351.
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bre. Pues de la misma manera que Dios beneficia al mundo entero, td,
si lo imitas, serds perfecto» (§ 210); muy semejante, en el mismo con-
texto de hacer bien a los demds, es Mt 5,48: «Sed perfectos como vues-
tro Padre celestial es perfecton.

Los sabios judios llegan a formular un amor universal, mds alld del
ambito de la familia y los amigos. A la pregunta del rey de c6mo habria
de despreciar a los enemigos, un sabio responde: «Cuando has sido be-
névolo y te has hecho amigo de todos los hombres, no deberfas preocu-
parte por nadie. Encontrar acogida entre todos los hombres equivale a
haber recibido el mayor regalo de Dios» (§ 225). Cuando se pregunta
cémo mantener la fama, la respuesta es: «Si con tus favores y con tu
disposicién eres liberal y magndnimo para con los otros, nunca te fal-
tard estima» (§ 226). Y cuando, directamente, el rey pregunta con
quién tieme que ser generoso, ésta es la respuesta: «Todo el mundo
piensa que hay que setlo con aquellos que se comportan como amigos;
pero yo creo que hay que tener una generosa liberalidad con los que
disienten de nosotros para conducirles por este medio hacia Io que les
conviene e interesa. Hay que suplicar a Dios que se cumpla esto, pues
él es el duefio de todos los corazones» (§ 227) '°, De modo semejante,
la pregunta de a quién favorece obtiene parecida respuesta: «A los pa-
dres siempre... A los amigos..."* Y td haces bien en entablar amistad con
todos los hombres» (§ 228). La respuesta es redonda cuando se pre-
gunta qué hay comparable a la belleza: «La piedad, pues es una especie
de belleza suprema. Pero su fuerza reside en el amor (agape) ©, ya que
éste es don de Dios. Tt lo posees y con él abarcas todos los bienes»
(§ 229).

Un sabio tesponde al rey que no hacer mal a nadie, ser 4til a todo
el mundo y seguir la justicia libera de la tristeza (§ 232); otro respon-
derd que la fuerza del parentesco se muestra en sufrir con los parientes
que sufren y ayudarles, pero sin pedirles nada cuando estén en prospe-
ridad (§§ 241-242). Es digna de mencién la respuesta a la pregunta
sobre cudl seria el mayor fallo: «No cuidarse de los nifios ni dedicarse
pot todos los medios a educatlos...» (§ 248) . El tema de la imitatio
Dei reaparece en la respuesta a la pregunta sobre cémo dominar la ¢é-
lera: que Dios gobierna el mundo con benevolencia y sin movimientos
de célera y es necesario imitarle (S§§ 253-254). Esta misma motivacién
(la imitatio Dei) justifica la construccién de monumentos, pues asi se

v E] motivo es hacer el bien al otro y no sélo a si mismo, que serfa lo propio
de la ataraxia estoica. Nétese también la oracién por el que disiente, como en
Mt 544y Lc 6,28.

" Literalmente el texto dice: «Pero a continuacién aprueba la relacién con los
amigos, calificando al amigo de igual que uno mismo» Cf. Dt 13,7 LXX: bo filos
ho isos tés psychés sou.

2 Este término, poco usado como sustantivo en la literatura griega extrabiblica,
sustituye al término griego usual eros. El judaismo egipcio puede ser el otigen de
sustituir eros por agape.

d” Adviértase aqui un aprecio por los nifios, cuya expresién no es usual entre los
judios.
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concede de alguna manera una contrapartida a los sufrimientos de los
que murieron, como Dios concede salud y sensaciones agradables
(S 259). El ideal estoico de mantenerse en la moderacién, no cegarse
por impulsos y ponderar los dafios de las pasiones estd expresamente
incluido en la respuesta a la pregunta de qué es la filosofia (§ 256). El
fruto de la sabiduria —responder4 otro sabio— es «no tener conciencia
de haber hecho ningiin mal y vivir la vida con verdad» (§ 260).

Sobre las cualidades del rey y el arte de gobernar, los sabios dirdn
que la cualidad més necesaria para un rey es «el humanismo y €l amor
a sus stbditos, ya que por medio de ellos se forma un indisoluble
vinculo de adhesién» (§ 265); que el reino se mantiene por «el cuidado
constante de que no se haga ningin mal a la poblacién por parte de los
que estén en los cargos» (§ 271); que el rey conseguird la tranquilidad
de conciencia en medio de la guerra si es consciente de no haber hecho
mal a ninguno de sus stibditos y si todos los stibditos luchan conscientes
de que el rey defenderd sus haciendas en caso de que sucumban (§ 273);
que la mejor cosa del reino es «tener siempre en paz a los sibditos y
conseguir una justicia rdpida en los juicios» (§ 291) y «dar mucha im-
portancia a salvar una vida humana» (§ 292).

En resumen: los sabios judios explicitan de diversas maneras el
ideal griego de la filantropfa y el mandamiento de la ley de Moisés:
«Nuestra ley nos ordena no hacer dafio a nadie ni de palabra ni de
obra» (§ 168). Ya hemos notado el frecuente motivo de la imitatio Dei
para el aconsejado gobierno de filantropia; ello es propio de la sabiduria
biblica y es, en definitiva, la motivacién Gltima de la ley de santidad *;
pero también en los tratados helenisticos del paganismo sobre filosoffa
politica se incluye la imitacién de Dios como modelo del buen go-
bierno .

JUBILEOS

1. Notas introductorias

Este apdcrifo etidpico, que procede de un original hebreo a través
de una versién griega, se remonta al siglo 11 a. C. Con toda probabilidad
se debe a circulos protoesenios o prequmrénicos, emparentados con las

¥ Cuando Aristeas pide al rey la liberacidn de los esclavos judios, pone como
premisa que el Dios de los judios y el de los griegos es el mismo Dijos con diversos
nombres, «que supera a todos los hombres en generosidad y libera a los que estdn
sometidos a esclavitud» (§ 16). Sobre la esclavitud en el Egipto de los Tolomeos,
of. W, L. Westermann, Upon Slavery in Ptolemaic Egypt (Nueva York 1929); sobre
la tendencia judia a abolir la esclavitud, véase M. Ohana, en A. Diez Macho, EI
Targum (Barcelona 1972) 80-85.

% E. R. Goodenough, The Political Philosophy of Hellenistic Kinship (Yale
Classical Studies 1; 1928) 65-78.
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sectas responsables de la composicién de Dn 10-12; Hen(et) 73-82;
85-90; 91,1-10.12-17 !, Este contexto sociocultural lo hemos dibujado
detenidamente en la primera parte, apartado VIII (cf. supra, pp. 59-66).

La obra es una reelaboracién de Gn 1-Ex 12: recoge la revelacién
que el dngel de la presencia hace a Moisés en el monte Sinai. Por su
género es, pues, una obra tipicamente apocaliptica (cf. pp. 45 y 274ss,
infra), aunque algunos impropiamente lo clasifiquen como midrés del Gé¢-
nesis. El nombre que le distingue en etiépico cldsico o ge’bex es maishafi
kufale, «el libro de la divisién»: se refiere a la divisién que hace de la
historia en perfodos de cuarenta y nueve afios o jubileos, a su vez divi-
didos en periodos menores de siete afios. Una amplia informacién puede
verse en el vol. II de esta obra, pp. 67-80: introduccién preparada por
los profesores F. Corriente y A. Pifiero.

Recojo aqui una reciente aportacién del profesor Florentino Gatcia
Martinez en torno a la identificacién de «el libro de Noé» en Jubileos %
Jub 10,13 y 21,10 hacen referencia a un libro de Noé que contendria
—seglin estas citas— un tratado medicinal y una serie de prescripciones
haldkicas sobre comer sangre; ademéds —segun Charles—, del libro de
Noé se habrian conservado dos largos fragmentos en Jubileos: Jub 7,
20-39 y 10,1-15. Para Garcia Martinez, no hay razén probativa seria
para atribuir al libro de Noé el segundo fragmento. Tras un detenido
andlisis concluye: «Si nuestra hipétesis de identificacién es correcta, se-
gtn las trazas dejadas en Jubileos, €l libro de Noé trataria, entre otras
cosas, de: Jub 7,21-24, la caida de los vigilantes, sin ninguna alusién
a su funcién de instructores; Jub 5,6-11: la condena de los vigilantes
y sus descendientes; Jub 5,24-28: el diluvio; Jub 6,2-4: el sacrificio de
Noé; Jub 6,10-14 y 7,27-33: prescripciones sobre la sangre; Jub 7,
34-37: prescripciones sobre las primicias; Jub 8,9-9,25: divisién de la
tierra entre sus hijos» 3.

2. Contenido teoldgico

Las tablas celestes.

El encasillamiento de la historia de Gn 1-Ex 12 en una setie regular
de jubileos o periodos de afios es significativo de la concepcién que se
tiene de la historia: el curso todo de la historia ha sido ya escrito por

! Nickelsbutg, op. cit., 79.

2 F. Garcfa Martinez, 4Q Mes. Aram. v el libro de Noé, en Escritos de Biblia
y Oriente, eds. Rafael Aguirre y Félix Garcia Lépez (Salamanca 1981) 195-232;
obra incluida en «Salmanticensis» 28 (1981).

3 1d., art. cit., 227. Aunque, generalmente, se admite que el apécerifo del Génesis
de Qumrin (QapGn) depende de Jubileos, F. Garcia Martinez se inclina por una
dependencia distinta: el apdcrifo del Génesis, cols, I-XVII, serfa un resumen del
libro perdido de Noé, del cual en los mss. de Qumrdn hay diversos fragmentos,
como los hay en Jub y Hen(et); ibid., 227-232, sobre los materiales nodquicos en
Qumrin,
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Dios en siete tablas celestes?; todo, pues, estd predeterminado, y la
libertad del hombre, aunque existe, no es capaz de cambiar el curso de
los acontecimientos °.

La ley promulgada en el Sinai no es sino una pequefia parte del con-
tenido de las siete tablas, escritas desde siempre. Esta idea aparece tam-
bién en el judaismo mds oficial: para Tg Neofiti 1 Gn 3,24, la ley fue
creada dos mil afios antes de que se creara el mundo®. Por esta razén
no sorprende que en el libro de los Jubileos aparezcan los patriarcas
cumpliendo la ley: Noé ofrece un auténtico sacrificio (Jub 7,3-5); No§,
Abrahdn, Isaac, Jacob e Ismael cumplen con la ley de las primicias
(6,18-22; 15,1s; 22,1-5); Jacob practicé el kippur haciendo duelo por
José y por Dina (Jub 34,15-19) y celebré la fiesta del octavo dfa de los
Taberndculos o Semini ‘aseret (32,27); la historia de Bila y Tamar (Jub
33,1020 y 41,26-28) supone ya la legislacién sobre el incesto de Lv 18.
Por la misma razdn, porque la ley estd escrita desde antes de la creacién
y es inmutable, Jubileos se representa a los 4ngeles de la presencia y los
dngeles santos como circuncidados desde el dia de su creacién (15,27),
considera que los mismos 4dngeles guardan el sdbado junto con Dios
{2,17ss) 7 y que también celebran la fiesta de las Semanas en los cielos
desde el dia de la creacién (6,18).

Es de notar que algunas prescripciones haldkicas de Jubileos no coin-
ciden con la halaké oficial: en Jub 41,17ss, Tamar, la nuera de Judi,
es condenada a ser quemada por su pecado de prostitucién; asi también
en Tg Neofiti 1 Gn 38, mientras que en la legislacién del Pentateuco
esa pena se reserva s6lo para la prostituta hija de sacerdote. Fl sacrificio
pascual, segiin Jub 49,1.10-12, se efectdia el dltimo tercio del dia; pero
la halaki ordena que se efectie al mediodia.

La eleccién de Israel y su separacién de los demds pueblos.

En esta predeterminacién general del curso del cosmos y de la his-
toria se inscribe la predestinacién de Israel. Israel —al parecer, todo
Israel— estd llamado desde el principio de la creacién a ser el pueblo
escogido de Dios, el pueblo de la alianza, el pueblo santo. La eleccién
implica una separacién y se inscribe en el orden de la creacién. Por eso
dice Dios a los dngeles de la presencia y 4dngeles santos en el relato que

* Cf. supra, pp. 89ss.

* Cf. infra, pp. 315ss.

¢ TgN ha traducido la «precreacién» de la ley en Gn 3,24, pues ha leido migge-
dem del texto hebreo no con sentido espacial («al otiente»), sino temporal («desde
el principio»); y la expresién «colocé a los querubines» (wayatken et hakkerubim)
la entendi6, por homofonia, como «puso su Sekind entre los querubines». Al iden-
tificar a tales querubines con los dos que adornaban el arca de la alianza, donde
se guardaba la ley, se podia deducir que, desde el principio, Dios habfa puesto Ia
ley en el jardin del Edén (de la exposicién del prof. Miguel Pérez Ferndndez en
el T Simposio Biblico Nacional, Salamanca 1982). Sobre la «precreacién» de la ley
véase Gn.R. 1,8; Abot de Rabbi Natdn (versién A) 31; AntBibl 32,7, etc. ’

" Pero Jn 5,17 refleja la conviccidn del judafsmo de que Dios segufa trabajando
en sabado.
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Jubileos hace de la creacién: «Me escogeré un pueblo de entre todos
los pueblos... He escogido a la estirpe de Jacob de cuantos he visto»
(Jub 2,19.20) 8. Esta eleccién tiene una doble exigencia: el cumplimien-
to riguroso de la ley de las siete tablas y la separacién total de los
gentiles.

Jubileos urge especialmente la celebracién de las fiestas en los dias
sefialados y no en otros (cf. Jub 6,17-22)°. Aunque todo mandamiento
debe ser estrictamente cumplido, es mayor la insistencia en los que se
refieren a Dios que al préjimo. El mandamiento del amor al préjimo,
tan magnificamente formulado en Jub 36,8-11, en el testamento de
Isaac a Esatl y Jacob, parece dirigido sélo a Israel: «Amad cada uno a
su hermano con compasién y justicia, no queriendo mal ninguno a su
hermano desde ahora hasta siempre, todos los dias de vuestra vida»
(Jub 36,8ss) ™.

El imperativo de separacién de los pueblos gentiles es formulado
con rotundidad en Jub 22,16: «Apirtate de los gentiles, no comas con
ellos, no hagas como ellos ni les sirvas de compafiero, pues sus acciones
son impuras, y todos sus caminos inmundicia, abominacién y hotror» M.
De aqui la insistencia de Jubileos en evitar la idolatria y la fornica-
cién ?; la alabanza y legitimacién de la matanza que Simeén y Levi
hicieron entre los siquemitas prosélitos («el dia en que mataron los hijos
de Jacob a Siquén les fue registrado en el cielo el haber obrado justicia,
rectitud y venganza contra los pecadores, siéndoles inscrito este acto
como bendicién»: Jub 30,23) y la prohibicién absoluta de los matrimo-
nios mixtos (Jub 30,7: «Si algin hombre en Israel quisiera dar a su
hija o hermana a otro hombre de linaje gentil, muera sin remisién ape-
dreado, pues habri traido oprobio a Israel; a la mujer quémenla con

& El verbo usado para exptesar la «eleccidn-separacién» serfa bdl en forma bifl
(E. Schwarz, Identitit..., 63ss). «No podia darse mds alta y trascendente legitimacion
del estado de eleccién, y consecuentemente de separacién, de Israel. El verbo usado
es el mismo que el relato sacerdotal usé para describir la creacién. La implicacién es
que, como YHWH separa las aguas, los mares, el cielo, la tierra, as{ separa a Is-
rael» [M. Pérez Ferndndez, EstBibl 41 (1983) 88]. Sobre €l uso y significado de bdl
para la eleccién, cf. J. Guillén Torralba, La fuerza oculta de Dios. La eleccidn en
el Antiguo Testamento (Valencia-Cérdoba 1983) 60, 72, 94s; en pp. 383-394 se hace
interesante reflexién teoldgica sobre la paradoja entte la eleccién nacional y el uni-
versalismo.

9 Sabu‘ot ha de celebrarse el primer domingo después de Pascua, en contra de
la balaks; la circuncisién se practicard el octavo dfa después del nacimiento: Jub
16,14.

© F] amor entte enemigos carece de sentido; véase P. Sacchi, Apocrifi... 1, 370,
nota ad loc. Cf. Jub 37,18ss.

1 (Fl texto es tajante. Hay una expresa prohibicién de todo tipo de trato en el
4mbito doméstico-familiar, comercial-profesional y ctdlticos (M. Pérez Ferndndez,
art. cit., 86); exégesis detallada de Jub 22,16 en E. Schwarz, op. cit., 21-30.

2 Fornicacién» —que también designa la idolatria— hace referencia a pecados
de impureza, dificiles de determinar en concreto; la misma dificultad encontramos
en los escritos de Pablo. En Jubileos, el sexo es considerado como algo que no sélo
contamina —como en la Biblia—, sino que también aparta de Dios y es causa de
pecado. Cf. Sanders, op. cit., 364-367.
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fuego, pues habrd mancillado el nombre de la casa de su padre: sea
exterminada de Israel»; 30,10-11: «Esta ley no tiene término de dias,
ni perddén ni remisién, sino que se extermine al hombre que hubiera
profanado a su hija en Israel, pues dio su linaje a extranjero y pecd,
contamindndolo. Y t4, Moisés, ordena a los hijos de Israel que no den
sus hijas a los gentiles ni tomen para sus hijos las hijas de aquéllos,
pues es algo abominable ante el Sefior»). La separacién de los gentiles
es, pues, indispensable y no admite excepcién. El puritanismo religioso
de la comunidad de Jubileos asoma por doquier “,

Escatologfa.

Este tema se estudia en la parte I1I, Teologia de los Apdcrifos, pé-
ginas 351ss. El Libro de los Jubileos concibe la restauracién de Israel
en la misma tierra de Palestina, en torno a Jerusalén y al templo. No
se representa, pues, un mundo més alld u otro mundo. Tiene un supues-
to nacionalista, como ya hemos observado: los gentiles quedan excluidos
de la salvacién (Jub 22,20s), pues son pecadores (22,23s); Israel, en
cambio, juzgard a las naciones gentiles y dominardi en toda la tierra
(32,19). Tiene también un supuesto legalista: sélo los que cumplan la
ley serdn salvados; de aqui se sigue que no sélo los gentiles serdn cas-
tigados, sino también los israelitas que prevariquen; los justos serdn
premiados, los transgresores son castigados en esta vida. Finalmente,
Jubileos tiene un supuesto individualista: todos los individuos, gentiles
e israelitas, serdn juzgados por Dios: «El juicio de todos queds estable-
cido y escrito en las tablas celestiales, sin injusticia... Nada hay en los
cielos y en la tierra, en la luz y en la tiniebla, en el feol, el abismo y lo
oscuro, cuyo juicio no esté establecido, escrito y grabado. Hay sentencia
acerca de todo, pequefio y grande... No es él aceptador de personas»
{Jub 5,13-16) ™. Tiene Jubileos una antropologia dualista, pues mencio-

B Jubileos es celoso en proscribir toda mancha de «maldad, fornicacién, impu-
reza y corrupciény» (Jub 7,20; 20,5), porque el pueblo de Israel ha de ser un ejem-
plo unico. Segin Jub 33,20, «pueblo santo es Israel para el Seiior su Dios, pueblo
de su heredad, pueblo sacerdotal, real y de su posesién» (cf. Ex 19,6); segin Jub
16,17-18, «de entre los hijos de Isaac habtia uno que seria descendencia santa y no
seria contado entre las naciones. Suya seria la suerte del Altisimo, habiéndole cortes-
pondido estar entre los poseidos por Dios, para que toda su descendencia sea del
Sefior, pueblo heredero entre todos los pueblos, reino sacerdotal y pueblo santos.
Los israelitas deben cubrir su desnudez como Adén, y no imitar a los paganos (Jub
3,31; 7,20). Destruccién y fuego eterno amenazan a los sodomitas (20,6; 22,22). De
fornicacién como la de Rubén se dice: «No hay pecado mayor que la fornicacién
que se comete sobre la tierra» (Jub 33,20). En este tltimo texto, «fornicacién»
significa «incesto», como en Mt 5,32 y 19,9, Fueron los dngeles vigilantes quienes
acarrearon el diluvio por su unién con las hijas de los hombres (Jub 4,15; 7,21).
De aqui arranca considerar el sexo como pecado. En cambio, se subraya la castidad
de José (Jub 39,5-10) y la de Jacob, guien, por no casarse con una cananea, a los
sesenta y tres afios adn no habia tocado mujer (Jub 25,3ss). Casar a una hija con
genf‘ll es entregarla a Moloc (Jub 30,10), delito penado con la lapidacién en Lv 20,2.

Er} otros lugares (28,6; 30,19, etc.), Jubileos menciona los libros del cielo en
que cstan escritos los nombres de los que se salvan y de los que son destruidos.
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na los huesos que descansan en tierra mientras el espiritu se alegra so-
bremanera: «Entonces curard el Sefior a sus siervos, que se alzardn y
verdn gran paz... Sus huesos descansarin en la tierra, su espiritu se ale-
grard sobremanera, y sabrdn que existe un Sefior que cumple sentencia
y otorga clemencia a los centenares y mitfadas que lo aman» (Jub 23,
30-31). Jubileos reconoce la inmortalidad del alma, aunque no diga
mucho sobre su estado.

Pecados para muerte y expiacién de los pecados.

Todo el judafsmo reconoce la existencia de pecados tan graves que
equivalen a la negacién del pacto salvifico entre Dios e Israel. Pero,
segtin el rabinismo, si hay arrepentimiento, Dios salva a los israelitas
de cualquier pecado; por eso, San. 10,1 puede formular: «Todo Israel
tiene parte en el mundo futuro», es decir, en el supuesto de que los
pecadores se arrepientan de sus pecados graves, cuya determinacién varia
segtin las diversas fuentes ¥,

Por su parte, Jubileos establece una serie de pecados «para muerte»
(= mortales o capitales: 21,22; 26,34), que excluyen al israelita de la
salvacién prometida a todo Israel. Tales pecados no tienen perdén, se-
gin Jubileos, pues son esencialmente contra Djos: no obsetvar el pre-
cepto de la circuncisién, no guardar el sidbado, practicar o permitir ma-
trimonios mixtos, no observar la Pascua, maquinar dafio contra el
préjimo israclita, comer carne con sangre, €l incesto con la mujer del
propio padre, quizd algtin otro incesto y la idolatria. Frente a estos pe-
cados, Jubileos especifica otros contra mandamientos escritos en las
tablas celestes, los cuales si admiten expiacién. Evidentemente, Jubileos
es mis severo en soteriologia que el rabinismo . En sintesis podemos

Curiosamente, quedan excluidos de la salvacién los que quebrantan el precepto, no
incluido en la balakd, de no dar en matrimonio la hija menor antes que la mayor
{Jub 28,6). Jub 41,26 parece suponer la idea de una retribucién colectiva de Israel
por el pecado de un individuo; tal idea habfa sido eliminada por los profetas Jere-
mias y Ezequiel.

5 "E] rabinismo tuvo como norma el dicho de R. Abda bar Zabda: «Aunque (los
israelitas) hayan pecado, todavia son Israel» (bSan. 44a). Esta méxima es alegada
frecuentemente en las zefubot de rabinos medievales y del renacimiento a propésito
de los conversos [cf. Y. Katz, Aunque baya pecado es Israel: «Tarbiz» 27 (1958)
203-217 (en hebreo)]. Asi, en una respuesta de R. ASer ben Yehiel, el marido con-
verso, aunque haya pecado, sigue siendo Israel; por tanto, su hijo se considera israe-
lita, pero la madre no estd obligada al levirato (Sefer Seelot u-teSubot le ha-Rab
Rabbenu Aler, ndm, 17,10; ed. Zolkiew, 1602); mds ejemplos de aplicacién de este
principio, en Mo#é Levi Otfali, El problema de los conversos en la literatura rabi-
nica espafiola, siglos XII-XVII (en prensa). A pesar de una frecuente inclinacién
de los rabinos a la lenidad con los conversos, sobre todo con los anusim o forzados,
no pasaron por tres pecados: idolatrfa formal, incesto y asesinato; antes que cometer
cualquiera de ellos habia que afrontar la muerte.

% Entre los pecados que excluyen de la salvacién por no tener perdén figuran
el comer carne con sangre, la idolatria y la porneia en sentido de incesto muy grave
(trato sexual con la mujer del propio padre). Estas transgresiones coinciden con los
tres pecados de los que —segtn el Concilio de Jerusalén —habrian de abstenerse
los cristianos venidos del paganismo (Hch 15,29).
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decir que los pecados mortales excluyen de la salvacién; en cambio, los
demis pecados, supuesto el arrepentimiento, no alejan a ningtin israelita
de la salvacién que Dios ha prometido. La salvacidn, segin la explica-
cién de Jubileos hecha por E. P. Sanders ¥, serd efecto de la eleccién de
Israel: por ser descendientes de Jacob (en Jubileos, Jacob prima sobre
Abrahédn: 15,26-28), Dios salvard a los israelitas a pesar de sus trans-
gresiones (1,5.18) y no precisamente por sus méritos ®®. Jubileos man-
tiene la nocién de besed para sefialar el amor de Dios a Israel: un amor
fiel a su propdsito salvifico ¥,

Las dos afirmaciones son dificiles de concordar: por una parte, la
de que algunos israelitas, en razén de determinados pecados «mortales»,
son excluidos del pacto salvifico con Yahvé; por otra, la de la miseri-
cordia de Dios y el valor del arrepentimiento o conversién. Véase Jub
5,17-18: «A los hijos de Israel les ha sido escrito y establecido que, si
vuelven a él con justicia, les perdonard toda su culpa y absolverd de
todos sus pecados; escrito y establecido estd que tendrd misericordia de
cuantos se arrepientan de todos sus ertores una vez al afio». ¢No cabe
pensar que en este perdén general se incluyen de hecho no pocos peca-
dos «mortales»? ¢Cémo armonizar estos extremos? ® Cualquiera que
sea la respuesta, es claro que en Jubileos la oracién, el arrepentimiento
v los sacrificios son eficaces para quitar el pecado: 7,3.30; 41,24. Segtn
50,11, se puede violar el sibado para celebrar el sacrificio expiatorio
por Israel. Nétese que también el sacrificio tamid o diario expfa por
los pecados de Israel (6,14).

Origen del mal.

Jubileos sigue al «libro de los vigilantes» de Hen(et) en la explica-
<ién del origen del mal: el mal moral es causado por los dngeles caidos
—los 4ngeles vigilantes—, que se unieron sexualmente con las hijas de
los hombres #. Tal unién sexual de los 4ngeles —impropia de natura-
lezas que no necesitan procrear para perpetuarse— impurificé toda la
naturaleza. Caracteristico de Jubileos es notar que, tras el diluvio, que
destruy6 a los petversos, Dios hizo una obra nueva: «Hizo pura toda
su obra, una nueva y justa creacién, para que no prevaricatan nunca y

Y Sanders, op. cit., 371.

¥ 1 salvacién premiard a todo Israel, y no sélo a los miembros de la secta ese-
nia, a los que, segin Testuz, se dirigia Jubileos. Cf. J. Becker, Das Heil Gottes
und Siindenbegriff in den Qumrantexten und im Neuen Testament (Gotinga 1964) 22.

ifw Cf. infra, en la parte III, el capitulo sobre el concepto de Dios en los apé-
«<rifos.

» Sobre la ambigiiedad del judaismo ante la conversién, cf. M. Pérez Fernsn-
dez, art, cit., 93-98.

2 Cf. infra, pp. 340s. Se puede observar que, cuando Jubileos sigue a Hen(et)
12-36, es universalista: la contaminacién del pecado de los 4ngeles comprende a
toda la humanidad; cuando es original, se circunscribe a Israel, pueblo escogido,
que ni siquiera tiene dngel custodio porque Dios en persona quiere ser su custodio:
Dios le custodia contra las huestes de Mastema; en concreto, la mejor defensa de
Israel es la circuncisién de sus hijos.
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fueran justos, cada uno en su especie, por siempre» (Jub 5,12). A pesar
de tal renovacién y purificacién, los humanos continuaron pecando, en
razén de su libertad y del influjo de los poderes demoniacos de Mastema
y sus huestes. Asi pues, para Jubileos, hay una doble causa del mal mo-
ral, del acortamiento de la vida humana y del decaimiento de la natu-
raleza después del diluvio: la libertad humana y la accién de los de-
monios.

En la erradicacién futura del mal moral interviene la accién directa
de Dios: «Luego se volverdn a mi con toda rectitud, con todo corazén
y todo espiritu. Cortaré el prepucio de sus corazones y los de su des-
cendencia, y les crearé un espiritu santo, purificindolos para que no se
aparten de mf desde ese dia por siempre. Su alma me seguird a mi y
todos mis mandamientos, que serdn restaurados entte ellos: yo seré su
padre, y ellos, mis hijos» (Jub 1,23-24). El texto subrayado ha sido
relacionado con Jn 3,5: «Si uno no nace de agua y espiritu no puede
entrar en el reino de Dios» Z,

2 Cf. R. E. Brown, El Evangelio segtin san Juan 1 (Ed. Cristiandad, Madrid
1979) 337.

ANTIGUEDADES BIBLICAS
(Pseudo-Filén)

1. Notas introductorias

Este apdctifo, editado en el siglo xvi varias veces, fue posterios-
mente olvidado. Al final del siglo pasado se publicaron varios fragmen-
tos sin advertir que el libro habia aparecido siglos antes. Guido Kisch
lo publicé en Indiana, en 1949, basindose en un manuscrito latino del
siglo x1. En 1976 aparece la edicién de Harrington y otros, con traduc-
cién francesa !,

El libro parece escrito después de la destruccién de Jerusalén del
afio 70, pero ciertamente antes de Adriano, pues no alude para nada
a la persecucién de los judios®. Se conserva en un latin pésimo, plagado

1 D. J, Harrington/J. Cazeaux/Ch. Perrot/P. M. Bogaert, Pseuado-Philon. Les
Antiquités Bibligues (Sources Chrétiennes 229-230; Paris 1976); M, R. James, The
Biblical Antiquities of Philo (Londres 1917, reimp. 1971), versi6én inglesa con pré-
logo de Feldman. Cf. selecta bibliografia de ediciones, traducciones y estudios en la
introduccién de A. de la Fuente a su vetsién castellana en el vol. II de esta obra,

. 207s.

e Escribe A. de la Fuente: «Las razones a favor y en contra de una fecha pos-
terior al 70 d.C. no son decisivas. Pero, en cualquier caso, el arco de tiempo en
que podemos colocar la composicién de la obra no patece muy amplio en torno a ese
afo. Probablemente, el Pseudo-Filén redactaba este testimonio de su fe judia coin-
cidiendo con el tiempo en que los evangelios sinépticos proclamaban la fe de Jestis»
(op. cit., 203); ibid., 202s, discusién de las razones que se suelen aducir para datar
la obra en fecha poco posterior al 70 d. C,
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de errores de los copistas; el latin es traduccién de una versién griega
—de la que atn quedan palabras sueltas sin traducir en el texto lati-
no 3—, versién griega que a su vez traduce un texto hebreo ¢, Al tradu-
cir el texto hebreo al griego, el autor adopté en los textos biblicos el
griego de los LXX, pero no siempre. La versién latina atin refleja la
fonética del antiguo hebreo, fonética como la de los LXX?3,

Se trata de una reescritura de la Biblia hebrea hasta Sail. AntBibl es
una narracién baggédica que utiliza constantemente el deras creativo ®.
Omite secciones enteras (Gn 1-3; de 12-50 ofrece sélo un resumen;
Ex 3-13; toda la legislacién de Exodo, menos Ex 20; casi todo el Levi-
tico; las leyes de Ntimeros; Dt 1-30; la conquista de Palestina por
Josué, Jos 3-21; parte de 1 Sm), pero privilegia el libro de los Jueces
(del que sélo omite los caps. 1-3), que ocupa él solo un tercio de la
obra. La razén de este favor a Jueces es el interés del autor por las
grandes figuras de la historia de Israel: Abrahdn, Amram, Moisés, Jo-
sué, Sa;muel, Sadl, David. Después del afic 70, Istael necesitaba disi-
gentes ".

* Cf. 11,15: «...de eppomede et de logio»; son mera latinizacién de epomis
(= efod) y logeion (= pectoral; en hebreo, bosen). Cf. Ex 28,6.15 en la versién
de los LXX,

* He aqui{ algunos ejemplos de los muchos hebraismos que atin permanecen en
el latin del PsFilén: «Proficiscentes in virtute» (5,7) equivale a yose’im bepayil;
6,1: «unusquisque a fratre suo» = i§ me’apiw; nétense los infinitivos internos, que
se dan en hebreo pero no en arameo: «fragentes fregerunt» (6,14) = sabor saberu;
«dormiens dormiebam» (6,15) = yaSon yaSanti; versiones literales de modismos he-
breos: «in ore gladii» (8,7) = lepi bereb; 9,3: «in victoria», versién literal de eis
nikos griego y de Insh hebreo, sin advertir que el modismo hebreo significa «para
siempre» y no «victoria» (nissabon); en 9,3 también y en otros varios lugares apa-
rece «testamentum» con sentido de «alianza»; en 50,2 «die bono» (= fiesta o fes-
tividad} traduce el hebreo yom tob; en 652, «vasa» en sentido de «armas», como
el hebreo keli. De origen hebreo (también puede ser arameo) es la expresién «espi-
ritu santo» en sentido de «espiritu de profecfa»: 18,11; 32,14; 60,1; 62,2; la pala-
bra «corazén» ofrece la rica semdntica que tiene en la Biblia hebrea: asiento del
conocimiento (29,3-4), es el interior de una cosa, como «en corazén del mar» (21,2),
etcétera.

* En AntBibl la transliteracién de nombres propios atin no conoce el fenémeno
Ulamado Verdiinnung (patab cerrado pasa a bireq): en 8,6.12, Bilba atin se pronun-
cia Bala; en 9,9.10, Miryam atn se pronuncia Maria. La consonante “zyn atn se
pronuncia geyn, manteniendo la doble realizacién del tiempo antiguo conservada en
drabe y en los LXX: uno de los doce hombres que no quisieron colaborar en la
construccién de la torre de Babel se llama Ruge (6,3), que parece ser la translite-
racién de Re'w de Crénicas (cf, Harrington y otros, op. cit., 11, 95) con la equiva-
lencia <ayn = gayn; en 8,5, Rugil parece ser el nombre de Rewel (de nuevo
‘ayn = gayn). '

¢ PsFilén, al tiempo que omite muchos detalles, afiade otros (por ejemplo, sefiala
el nimero de los hijos de un personaje); un rasgo suyo es la invencién de discur-
sos, como en la historiografia griega. Frecuentemente, los nombres propios son in-
identificables y distintos de los afiadidos en Jubileos. El niimero de afios de los
patriarcas tiende a reproducir los de los LXX mds que los del texto masorético; a
veces los afios son pura invencién del autor.

" Cf. G. W. E. Nickelsburg, Good and Bad Leaders in Pseudo-Philo’s Liber
Antiquitatum Biblicarum, en Ideal Figures in Ancient Judaism: Profiles and Para-
digms (eds. J. ], Collins/G. W. E. Nickelsburg; Missoula 1980) 49-65,

2. Contenido teoldgico

Haggadé y balaké de AntBibl.

Nuestro apécrifo no acusa influjo cristiano. Pero si contiene nume-
rosas haggadot desconocidas en fuentes rabinicas. En un discreto niimero
de pasajes coincide con los targumes. Esto significa que AntBibl es
extraordinariamente 1itil para conocer la halaki y la haggadi antigua y
para datar la halaks y la haggadé de fuentes no datadas, como Neofiti 1.
He aqui una lista de lugares en los que nuestro apdcrifo coincide con
los targumes:

— AmtBibl 3,4: gofer de Gn 6,14 es traducido por «de cedro»,
como en N. Gn 6,14 y Gn.R. 31,8. En el mismo lugar PsFilén dice que
«Noé hallé gracia y misericordia»; la misma afirmacién en N. Gn 6,8:
«Noé (...) hallé gracia y misericordia»; las dos fuentes afiaden la pala-
bra «misericordia», que es la traduccién de LXX para besed.

— AntBibl 4,7: Como N. Gn 10,14, traduce kaftorim del texto
hebreo y LXX por «capadocios».

— AwntBibl 6,4: Relata que Abrahdn y sus compaiieros se niegan a
colaborar en la construccién de la torre de Babel por considerar tal co-
laboracién un acto de idolatria, pues estos zigguraf eran totres-templos,
moradas de un idolo; en N. y PsJon. Gn 11,4, un idolo corona la torre
de Babel.

— AntBibl 6,17-18: La haggadi recoge la condena de Abrahén por
los caldeos a ser echado a un horno de fuego, horno del cual fue mila-
grosamente liberado; tal haggadi se encuentra también en N, y PsJon.
Gn 11,31 (cf. PsJon. 11,28); Gn 15,7 y 16,5. La leyenda nace de inter-
pretar Ur de los caldeos (Gn 15,5) como «fuego» de los caldeos, me-
diante un cambio de vocalizacién o ’al tigré®.

— AntBibl 32,1: «Sacé del fuego a Abrahdn». La misma afirmacién
en la versién Vulgata de Neh 9,7: «... et eduxisti eum de igne Chaldaeo-
rum». Es leyenda muy antigua, pues ya consta en Jub 12,12-15.

— AntBibl 8,8: Job tomé por mujer a Dina, la hija de Jacob. Esta
haggadi esta en el Targum de Job 2,13, en bB.B. 15b y Gn.R. 57 4.

— AntBibl 9,5: Amram, padre de Moisés, llama a Tamar «madre
nuestray; es decir, la considera de la estirpe de Levi. El autor deduce
tal estirpe sacerdotal del hecho de que Tamar iba a ser quemada (Gn
38,24), pena a la que se condenaba a la hija de un sacerdote si se le
probaba el pecado de fornicacién (Lv 21,9). También en N.Gn 38 Ta-
mar es condenada a ser quemada por su fornicacién como si se tratara
de la hija de un sacerdote.

® Cf. también Gn.R. 44,13; 38,13. Las diversas tradiciones relativas a la libera-
cién de Abrahdn del horno y al castigo de Hardn, en G. Vermes, Scripture and
Tradition in Judaism (Leiden 1961) 85.90.
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— AntBibl 10,3: Recoge la haggadi de las tres facciones de israeli-
tas que se formaron ante el mar de los juncos al ser acosados por los
egipcios. Tal haggadi se encuentra en N.Ex 14,13-18; en los targumes
las facciones son cuatro, no tres.

— AntBibl 10,7: La leyenda del pozo que seguia a los israelitas
por el desierto figura también en N.Nm 21,16-20 y 1 Cor 10,4.

— AntBibl 11,6: Dios castiga «los pecados de los impfos muertos
en los hijos vivos, si siguen las sendas de sus padres». De la misma
manera y bajo Ja misma condicién interpreta N.Ex 20,5 el castigo de
los hijos por los pecados de los padres: «... que toma venganza con celo
de los malvados sobre los hijos rebeldes (...) cuando sigan los hijos en
el pecado después de sus padres»; igualmente Ong., PsJon. y bSan. 27b.

— AntBibl 18,13: Baladn aconseja a Balac que ponga delante de
los israelitas mujeres desnudas para que asi pequen . Tradicién pareci-
da se encuentra en PsJon. Nm 24,14 y 31,8; bSan. 10,2,21d; PRE 47,
etcétera. En cambio, AntBibl representa a Baladn como un héroe tri-
gico, mientras que los targumes palestinenses, Josefo, Filén y el NT lo
presentan como un villano ¥,

— AntBibl 48,1: Describe a Pinjds con los trazos de Elifas: debe
subir a un monte y permanecer alli sin bajar a los hombres; alli serd
alimentado por un 4guila (como Elias fue alimentado por un cuervo:
1 Re 17,6ss); a su debido tiempo bajar4 a los hombres para ser probado
y con su palabra cerrard los cielos como Elias (1 Re 17,1) y como Elias
los abrird (1 Re 18,41-46); después Pinjds serd elevado adonde fueron
elevados sus mayores y alli estard hasta que Dios se acuerde del mundo
(hasta el fin del mundo); entonces los traerd y conoceri el sabor de la
muerte. Esta asimilacién de Pinjds a Elias se encuentra también en
PsJon. Nm 25,12: «He aqui que he decretado para él (Pinjds) mi alianza
de paz y le haré un 4ngel de alianza y vivird por siempre para anunciar
la redencidn al final de los dias».

— AntBibl 32,7: Dios habia preparado la Tord desde el origen del
mundo. Segiin N.Gn 3,24: «Dos mil afios antes de que hubiese creado
el mundo creé la ley»; para AntBibl 11,2.5, la ley es eterna y con ella
Dios juzgard al mundo.

Hay en la obra otras tradiciones que nos son conocidas por fuentes
no targimicas; de algunas otras no se descubre constancia en la litera-
tuta rabinica:

— AntBibl 7,4: La tierra de Canadn fue salvada del agua del dilu-
vio. Esta tradicién nos consta también por Zeb. 113a; Gn.R. 33,6;
PRE 23,2,

* Cf. A. Dfez Macho, Biblia Polyglotta Matritensia, IN. Targum Palaestinense
in Pentateuchum, Libro 2: Exodo (Madrid 1980) 94ss,

* La fornicacién es considerada pecado; algunos autores han sostenido lo con-
tratio respecto a la fornicacién en el AT.

" G. Vermes, op. cit., 173ss.
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— AmtBibl 9,13: Moisés nacié ya circuncidado. Tal tradicién en
Sot. 12a v Ex.R. 1,20.

— AntBibl 12,7: «A quienes habian deseado la fabricacién del be-
cerro se les arrancaba la lengua, mientras que a quienes habfan consen-
tido por temor les brillaba el rostro». Cf. PsJon. Ex 32,20; PRE 45,6;
etcétera. Pero «arrancar la lengua» es novedad.

— AmtBibl 3,11: Segin algunos mss., «si alguien derrama la sangre
de un hombre, la suya serd derramada por lz mano de Dios». El texto
hebreo de Gn 9,6 dice: «Quien vierta la sangre del hombre, por los
bombres su sangre seri vertida». Nuestto apécrifo supera, pues, la ley
del talién. Nota que también LXX evita atribuir al hombre el derrama-
miento de sangte.

— AntBibl 18,5: Por el sacrificio de Isaac, «en virtud de su san-
gre», Dios eligi6 a Israel. La mencién de la sangre refleja que no se
podia concebir un verdadero sacrificio sin sangre; se presupone la tra-
dicién de que Isaac experiment4 la muerte y la resurreccién 2.

— AntBibl 12,9: «Si no te apiadas de tu vifia, Sefior, todo se ha-
bra hecho en vano». Implica que el mundo fue creado para Israel, como
expresamente dice 39,7.

— AmBibl 32,15: De la costilla de Ad4n nace Israel .

Escatologia y antropologia.

La informacién sobre escatologia es muy rica en AntBibl; 3,10 brin-
da uno de los mds importantes textos escatolégicos de este apécrifo:
«Pero, cuando se cumplan los afios del mundo, cesard la luz y se extin-
guirdn las sombras; entonces daré vida (vivificabo) a los muertos y alza-
ré (et erigam) de la tierra a los que duermen. El infierno devolverd lo
que debe; la perdicién (perditio/ perditum) ¥ restituird su depésito,
para que yo retribuya a cada uno segin sus obras y segin el fruto de
sus acciones (adinventionum suarum), hasta que juzgue entre el alma
y la carne. Entonces el mundo (seeculum) reposard, la muerte se extin-
guird y el infierno cerrard sus fauces. La tierra no carecerd de frutos ni
ser4 estéril para los que habiten en ella; no se manchar4 nadie que haya
sido justificado por mi (in me) ®. Habr4 una tierra y un cielo distintos,
una morada eterna».

Este texto habla de la resurreccién empleando evidentemente dos
términos hebreos: pi‘el de bhayyab (vivificar) y la rafz quwm (alzar) . Se
entiende una resurreccién corporal, pues afecta a los que yacen dormi-

2 Cf, J. Swetnam, Jesus and Isaac (Roma 1981) 50-51. Véase PRE 31,

B Segtin los santos Padres, también la Iglesia, €l Israel de Dios, nace del costado
del segundo Adén.

" En hebteo abadddn.

1 be hebreo, con sentido de «por»,

¥ Cf. A. Rodriguez Carmona, Targum y resurreccién (Granada 1978) 26ss.
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dos en tierra. Al final del mundo, cuando cesen luz y tinieblas, €l infier-
no y el abaddon restituirdn sus muertos; la resurreccién tiene, pues, por
finalidad la retribucién a cada uno segin sus obras'; se postula un
juicio final, escatolégico. «Hasta que juzgue entre el alma y la carne»
no tiene un sentido claro; parece admitir una dicotomia entre alma y
cuerpo, como defiende Hoffmann ®; para otros, dicha expresién no im-
plica «una concepcién antropolégica dualista, sino que recoge simple-
mente la terminologia de Gn 9,16» ¥; pero nétese que en 44,10 la
muerte es concebida como separacién del alma del cuerpo. El texto
anuncia como morada sempiterna una tierra nueva y unos cielos nuevos.
Habr4, pues, un cambio radical del mundo presente; pero, como tam-
bién predice que la tierra serd fértil y no habri esterilidad, el cambio
parece ser s6lo una transformacién del mundo presente.

De este primer texto no puede deducirse el estado del cuerpo resu-
citado. Pero, en 4,11, de Abrahdn se afirma que pondrd su morada en
las alturas (... qui ponat habitationem super excelsa), lo cual parece
querer decir que Abrahén, tras ser resucitado, serd glorificado. 33,5, re-
firiéndose a todo Israel, predice: «Vuestra imagen serd entonces como
los astros del cielo que se han dejado ver entre nosotros»; esto quiere
decir que los israelitas serdn como 4ngeles, pues «astros» o «estrellas»
aqui, como en otros lugares, se refiere a dngeles ®.

Abrahdn, Moisés (32,9) y Pinjds (48,1) se beneficiardin de una re-
surreccién privilegiada, pues segtin los citados textos, mueren, resucitan
y son glorificados inmediatamente tras la muerte. Sin embargo, las almas
de los demds justos, tras su muerte, descansan en paz en los depésitos
de las almas «hasta que se cumpla el tiempo del mundo» (23,13; véase
32,13). Los malvados y muy especialmente la generacién del diluvio, los
egipcios y los hijos de Coré estardn eternamente en el infierno o $eol,
y ése serd su castigo, un futuro sin resurreccién (16,3ss). Podemos, pues,
representarnos de la siguiente manera el pensamiento del PsFilén: to-
dos los muertos van al feol y alli se recogen durmiendo; pero, mientras
los justos esperan la resurreccién, los perversos permanecerdn alli sin
esperanza ninguna de resurreccién. Los habitantes del feol no parecen
gozar de conciencia en ese estadio intermedio entre muerte y resurrec-
cién; nétese cémo —contrariamente a lo que sobre Moisés se habia
afirmado en 32,9 (su resurreccién inmediata post morten)— AntBibl

7 Nota la diversa tesis de Sanders en su ya citada obra (Paul and Palestinian
Judaism): lo determinante es permanecer en la alianza de Israel. Sobre-la conexidn
resurreccién-juicio, cf. Rodriguez Carmona, op. cit., 17ss.

% P. Hoffmann, Die Toten in Christus. Eine religionsgeschichtliche und exege-
tische Untersuchung zur paulinischen Eschatologie (Miinster 1966), citado por Ca-
vallin, op. cit,, 79, nota 11. Basindose en AntBibl 23,13; 28,3; 33,3; 43,7; 44,10;
54,6; 62,9; 64,5-6, pasajes que hablan de la muerte como separacién del alma y el
cuerpo, o de Ja recepcién de las almas tras la muerte,

® A, de la Fuente, op. cit., nota ad loc.

® Cf. AntBibl 30,5: «El os elevé a la altura de las nubes, puso los dngeles a
wuestros pies»,
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19,12 supone a Moisés en estado de suefio en el §eol hasta el momento
de la resurreccién: «A ti te tomaré, te haré dormir con tus padres, te
daré descanso en tu suefio y te sepultaré en paz. Te llorardn los dngeles
y se entristecerdn las milicias celestes. Y nadie, ni dngel ni hombre, co-
nocerd el sepulcro en que estards sepultado hasta que yo visite el mun-
do. Entonces te despertaré a ti y a tus padres del pais de Egipto donde
dormiréis; vendréis juntos a habitar en la morada inmortal que no se
halla en el tiempo». Este texto muestra que también Moisés y los demds
patriarcas deben ser despertados para ser llevados a su morada eterna.
Es claro, por tanto, que PsFilén admite un estado intermedio entre
muerte y resurreccién, aunque acaso para algunos justos la resurreccién
acaecerd inmediatamente post mortem, no al final de los tiempos. No
estd claro si la exaltacién o glorificacién es para vivir en la tierra pro-
metida aqui abajo o en un mundo trascendente .

He aqui algunos otros textos escatoldgicos. En 16,3, describiendo
el destino de los rebeldes de la faccién de Coré, reaparece la distincién
alma y cuerpo, el estado de los rebeldes después de la muerte consu-
miéndose en el Seol o abbadén hasta la llegada del fin del mundo y jui-
cio final y la ulterior aniquilacién de los rebeldes tras el juicio, de forma
que no se contaran entre los vivos y de ellos se borrard toda memoria:
«Por eso mando a la tierra que se trague cuerpo y alma juntamente.
Moraran en las tinicblas y en la perdicién; no morirdn, sino que se con-
sumirdn hasta que me acuerde del mundo y renueve la tierra. Entonces
morirdn: dejardn de vivir, y su vida no contard entre los vivientes. El
mundo inferior no los vomitard, y la perdicién no se acordari de ellos;
su fin serd como el de las tribus de los gentiles, de los que dije que no
me acordaria (...). Los devorard la tierra y permaneceré impasible»
(AntBibl 16,3).

La muerte como separacién del alma e inicio de otra vida del alma,
aparece en las siguientes palabras de Pinjds, hijo del sacerdote Eleazar:
«Diré lo que of decir a mi padre en el momento de su muerte, no calla-
ré lo que me encargé al ser recibida su alma» (28,3). Segin AntBibl
32,13, «los padres que estdn en los depésitos de sus almas» recibirdn el
anuncio de la victoria sobre Sisara. AntBibl 33,2ss: exhortacién de
Débora a la conversién, en el supuesto expresamente sefialado de que
tras la muerte ya no hay posibilidad de penitencia, ni siquiera hay ya
en el infierno posibilidad de nuevos pecados (pues ya no actia el yeser
ra* o mala inclinacién); ni siquiera tras la muerte pueden los muertos
rogar por los vivos. El castigo de Yair —el juez corrompido que quiso
quemar a siete hombres que se negaron a rendir culto a Baal— es el
fuego como morada: «...in quo igne morieris in eo habebis habitatio-
nem» (38,4). AntBibl 40,4 formula asf el destino de Seila, la hija de
Jefté: «Cuando desaparezca, descansard en el seno de sus antepasadas
(in sinum matrum suarum)».

% Cavallin, op. cit., 76-78,
13
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El esquema escatolgico para los justos (muerte-estado intermedio
de las almas-resurreccién-exaltacién) reaparece con claridad en AntBibl
23,13: «Cuando os llegue el fin, vosotros y vuestra descendencia ten-
dréis parte en la vida eterna: tomaré vuestras almas y las mantendré en
paz hasta que se cumpla el tiempo del mundo. Os reuniré con vuestros
padres y a vuestros padres con vosotros. Ellos sabrdn por vosotros que
no os elegi en vano». El destino del sirio Doeg serd como el de Yair
—l fuego inextinguible— y atin peor: «Pronto llegard el dia en que
un gusano de fuego se meta en su lengua y lo haga pudrirse: morard
junto con Yair en el fuego que nunca se apaga» (63,4). La superviven-
cia del alma tras la muerte estd bellamente sefialada en las palabras de
Jonatdn a David: «Y si la muerte nos separa, estoy seguro de que nues-
tras almas se reconocerdn» (62,9).

Concepcién de Dios.

El Dios del PsFilén es conocedor de todo, de todo futuro, hasta de
los futuros libres: «¢Acaso, Sefior, no exploraste el corazén de todas
las generaciones antes de formar el mundo? ¢Quién nace con la matriz
abierta o quién muere con ella cerrada sin que td lo quieras?» (50,4).
Su causalidad es universal e inmediata. Es justo; subyace probablemente
una comprensién retributiva de la justicia 2, De ahi la dureza de deter-
minadas formulaciones: «aborrezco al género humano» (44,8); «sabe-
mos que Dios mira a su pueblo como abominacién, que su alma nos
aborrece» (49,2); «Dios amd a Jacob y odié a Esad por sus obras»
(32,5); el castigo «alcanzard a todos los hombres: escarmentardn con
el mismo pecado que cometan» (44,10), En el tema del pecado, el
PsFilén sigue el mismo esquema deuteronomista del libro de los Jue-
ces: pecado-castigo-penitencia-perdén de Dios.

También la figura del Dios de misericordia aparece con toda fuerza
en AntBibl: «Aunque mi pueblo pecd, yo tendré misericordia de él» 2
(31,2). La fidelidad (besed) de Dios a su pueblo se mantiene en virtud
de la alianza, a pesar de todos los pecados: «Ellos olvidardn las alianzas
que hice con sus padres, pero yo no los olvidaré para siempre» (13,10).
«El Sefior va a tener hoy piedad de vosotros, no por vosotros, sino por
la alianza que establecié con vuestros padres y por el juramento que
hizo de no abandonaros para siempre (...). Vuestros padres murieron,
peto el Dios que establecié la alianza con ellos es vida» (30,7). La ima-
gen del pastor y el rebafio para representar las relaciones entre Dios e
Israel subraya la misericordia divina: «¢Acaso el pastor aniquilard su
rebafio sin motivo, sin que peque contra él? Seguro que nos perdonard
con su gran misericordia, ya que tanto se ha esforzado por nosotros»
(28,5; cf. 31,5). La imagen de Israel vifia del Sefior, elegida desde antes
de la creacién del mundo, acentda también el amor de Dios a su pueblo

2 Cf, infra en parte tercera, en el cap. I, Dios, la discusién sobre la justicia
de Dios, pp. 314-328,
# Un error ha hecho omitir esta frase en la versién espafiola.
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(28,4). Otros textos en los que se recuerda la miseticordia de Dios
para con su pueblo son 12,9.10; 13,6; 15,7; 19,9.11; 49,3.7, etc.

La fdbula del leén, en 47,3-8, refleja la imagen de un Dios justo y
misericordioso tipica del PsFilén %,

# Acertca de las pardbolas o m*$alim en el judaismo y de su comparacién con las
parébolas de Jestds, cf. la obra de D. Flusser, Yabdut u-m'qorot ba-nasrut (en he-
breo; titulo inglés, Jewish Sources in Early Christianity), en «Coleccibén de estu-
dios y ensayos» (Israel 1979) 150-209, Mds recientemente, del mismo autor, Die
rabbinische Gleichnisse und der Gleichniserzibler Jesus (Berna 1981),

VIDA DE ADAN Y EVA
(Versién griega)

1. Notas introductorias

Es obra de cardcter natrativo, saturada de temas apocalipticos !. Se
trata propiamente de una narracién haggidica de tipo midrdsico sobre
los primeros capitulos del Génesis: caida de los primeros padres, conse-
cuencias y arrepentimiento, muerte y sepultura. Pero, a difetencia de
los cldsicos midrases, no es un comentario seguido del texto biblico,
versiculo a versiculo, sino una narracién libre. La obra fue escrita ori-
ginalmente en hebreo, con anterioridad al 70 d.C.

2. Contenido teoldgico

La humildad y el arrepentimiento por el primer pecado —causa de
tantas desgracias para los descendientes de Addn y Eva— recorren las
paginas de este midrds 2 Los temas apocalipticos son muy numerosos:
nétese la frecuente intervencidn de los dngeles, la insistencia en la re-
surreccién de Adén y Eva y de los muertos como fenémeno escatolégico
del futuro, asi como el dualismo antropolégico o distincién de alma y
cuerpo ®. Nuestro apdcrifo afirma que el alma sale del cuerpo al morir

! Sin fundamento es llamada «Apocalipsis de Moisés», Véase la introduccién de
N. Ferndndez Marcos en el vol. II de esta obra, p. 320,

2 T.a obra explica los efectos del primer pecado —que se atribuye a Eva, no a
Adén, como hace 4 Esdras—: la enfermedad de Addn y la muerte de Addn y Eva.
Respecto al pecado, Eva explica a sus hijos que pecd engafiada por la serpiente, es
decir, por Satdn que hablaba por la serpiente, Muchas de estas baggadot pueden
rastrearse en la literatura judia y rabinica, como ya lo ha hecho A. S. Hartom en las
notas de su traduccién al hebreo de este libro: Ha-sefarim ba-pisonim 1, 11-26.

3 Sobre el dualismo antropoldgico, cf. infra en la tercera parte, caps. 111 y IV,
Resalta la clara distincién entre alma y cuerpo en una obra que puede ser bastante
anterior al afio 70 de nuestra era,
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y que los cuerpos de Addn, Eva y Abel son sepultados en el paraiso, en
el tercer cielo, el cielo de las nubes, en espera de la resurreccién y jui-
cio final.

VIDA DE ADAN Y EVA
(Versién latina)

1. Notas introductorias

Es otra versidn, en muchos puntos diferente, de la conocida Vida
de Adin y Eva en griego o Apocalipsis de Moisés'. Hay puntos trata-
dos aqui que faltan en la versién griega, como son los apuros de Adén
y Eva cuando, arrojados del paraiso, no tienen qué comer; la narracién
haggddica pone asi de manifiesto las penas derivadas del primer pecado:
el hambre fue una de ellas. El arcdngel Miguel —el constante mensa-
jeto de Dios, seglin esta narracién— tiene que ensefiar a los primeros
padres a trabajar la tierra. Estos deciden hacer penitencia: Addn, su-
mergiéndose cuarenta y siete dias en el Jorddn, y Eva, cuarenta dias en
el Tigris. A una llamada de Adén en el Jordan, acudieron todos los ani-
males del rio a acompaiarle llorando con él; Adédn, ya pecador, aparece
adn como rey de los animales; al morir Adén, el sol, la luna y las estre-
llas se oscurecerdn durante siete dias. Eva, de nuevo débil, se deja sedu-
cir por Satands, quien finge llorar con ella y con engafio la saca del
Tigris y la lleva a Adén antes de los cuarenta dias. Adén se encara con
Eva y con Satanés y le exige que diga la razén de su persecucién; Satin
responde que por culpa de Addn fue arrojado del cielo, pues Miguel
exigié a los dngeles que adorasen al primer hombre creado a imagen de
Dios, cosa que €, Satdn, y sus secuaces se negaron a hacer. Satédn alegaba
ser anterior a Addn y superior a €l y que, por tanto, la adoracién se le
debia rendir a él y no a Addn. Expulsado del cielo por eso, Satanis
mantiene la envidia de la felicidad de Ad4n y Eva.

Sigue la narracién del nacimiento de los hijos de Ad4n y Eva, una
visién de Addn, el testamento que da a sus hijos, la enfermedad y dolo-
res de Addn y la ida de Eva y Set al parafso para obtener un aceite
curativo. Las enemistades mutuas entre Eva y su descendencia por un
lado y la serpiente por otro (Gn 3,15) se materializan en este relato
haggidico diciendo que la serpiente les salié al encuentro y mordié a
Set. Miguel se les aparece y disuade a Set de buscar el aceite del pa-
rafso. A continuacién el arcingel le dice que sélo se podrd obtener ese
aceite medicinal en los dltimos tiempos, cuando venga el Rey Mesias;

1 Cf. Nickelsburg, op. cit., 256, cuadro comparativo de ambas versiones. Del mis-
mo autor, Some related Traditions in the Apocalypse of Adam, the Books of Adam
and Eve and 1 Henoch, en The Rediscovery of Gnosticism 11 (Leiden 1980) 524,
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es ésta la misma versién que hace Tg. N.Gn 3,15, interpretando «el ta-
16n» (‘eqeb) del texto hebreo como el talén del tiempo o tiempo final %;
esta misma interpretacién targimica —escatoldgica y mesidnica— se
cristianiza en la versién latina de la Vida de Adin y Eva diciendo que
el remedio se dard en «los dltimos dias, cuando se cumplan cinco mil
doscientos veintiocho afios, ya que entonces vendri a la tierra Cristo,
el muy amado Hijo de Dios, para reanimar y resucitar el cuerpo de
Adan y resucitar los cuerpos de todos los muertos» (§ 42)3. Aqui se
completa una tradicién judia con doctrina escatoldgica cristiana. Tam-
bién en los §§ 44-45, la visién de la Virgen con un nifio crucificado en
sus manos es interpretacién cristiana de Gn 3: la mujer y su descen-
dencia herida por la serpiente. Esta versién latina ofrece, pues, una
reinterpretacién cristiana de Gn 3,15 como la de Ap 12: una interpre-
tacién cristiana basada en una interpretacién mesidnica del judaismo *.

2. Contenido teolégico

Acabamos de notar esta interesante interpretacién mesidnica cristia-
na, enraizada en una interpretacién judia. Nétese también el puesto
importante que la oracién tiene en esta obra: como la oracién judia,
empieza con la beraké o alabanza; se menciona la casa de oracién, lo
que supone la existencia de la sinagoga. Como en la versién griega, los
males se atribuyen al pecado de Addn y Eva; ésta, humildemente y re-
petidas veces, se echa a si misma la culpa. Es digno de notar el dualismo
antropolégico de alma y cuerpo; Set vio cémo la mano del Sefior soste-
nia el alma de su padre y la entregaba al arcdngel Miguel con estas pa-
labras: «Que esta alma quede a tu cargo con tormentos hasta el dia de
la actuacién, en los tiltimos dias, en los que convertiré su luto en gozo»
(§ 47); mientras tanto, el cuerpo de Ad4n es enterrado: «Los arcdnge-
les dieron sepultura en el paraiso al caddver de Addn y al de su hijo
Abel» (§ 48). El § 54 es ambiguo: «Después de cuarenta dias, Addn
penetré en el paraiso, y Eva después de ochenta. Permanecié Addn en
el parafso durante siete afios y dominé sobre todas las bestias»; no estd
claro de qué entrada se trata ni de qué parafso. Respecto a la angelolo-
gia, nétese —como en la versién griega— la frecuente intervencién del
arcangel Miguel; se mencionan unos 4ngeles con el nombre de «vir-
tudes».

2 Asi concluye la amplia versién que hace Tg.N. a Gn 3,15: «S6lo que para
el hijo de ella habrd un remedio y para ti, serpiente, no habrd remedio. Pues ellos
curardn el taldén en los dias del rey Mesfas». Cf. M. Pérez Fernindez, Tradiciones
mesidnicas en el Targum Palestinense (Valencia-Jerusalén 1981) 40-47.

3 Tg.Os. 6,1-2 afirma que la curacién de Dios ocurrird en los tiempos mesidnicos;
igualmente, Gn.R. 20,5,

* Sobre el tema, amplio estudio en la citada obra de M. Pérez Fernindez, pagi-
nas 33-94,



PARALIPOMENOS DE JEREMIAS

1. Notas introductorias

La destruccién de Jerusalén en el 70 d.C. dio origen a dos obras
apécrifas de importancia: el Apocalipsis siriaco de Baruc y 4 Esdras.
Una situacién similar y hasta méds grave —conversién de Jerusalén en
colonia romana pagana, Aelia Capitolina, por obra del emperador Adria-
no el 130 d.C.; prohibicién de la circuncisién en todo el Imperio por
el mismo emperador; la insurreccién del 132-135, que acabé con una
terrible devastacién y una cruel didspora '— dio otigen a otro apdcrifo,
Paralipémenos de Jeremias, que, como los dos anteriores, toma como
punto de partida la destruccién de Jerusalén en tiempos de Nabucodo-
nosor el 587 a.C. y el destierro de Babilonia?.

Los Paralipémenos de Jeremias existen en diversas lenguas: drabe,
etiépico, armenio, copto y eslavo. En el volumen II de nuestra obra
ofrecemos las versiones griega y copta con amplias introducciones de
sus traductores. La versién copta lleva el nombre de «Apécrifo de Jere-
mias sobre la cautividad de Babilonia»; su contenido no es el mismo
que el de la versidn griega de Paralipémenos de Jeremias y no parece
que exista dependencia entre ambas ®. En esta presentacién nos cefiimos
a la versién griega.

Los Paralipémenos de Jeremias tienen bastante parecido con la na-
rracién del Apocalipsis sitiaco de Baruc, hasta tal punto que P. Bogaert *
considera a Paralipémenos como relato dependiente de ApBar(sir); cir-
cunscribe esta dependencia al marco narrativo, no al episodio de Abi-
melec ni a la muerte de Jeremias por lapidacién °. Por su parte, Nickels-
burg, examinada la trama narrativa, encuentra razones para defender
que ParJr y ApBar(sir) dependen simplemente de una fuente comun é.

! El lider de esta revolucién, Bar Kosiba, proclamado Mesias —hijo de la estre-
lla, bar kokba— por el rabino mds importante de la época, R. Aquiba, también fue
martirizado por los romanos.

2 Fste nuevo apdcrifo es conocido por diversos nombses ademds de Paralipéme-
nos de Jeremfas: 4 Baruc, Resto de las palabras de Baruc, 2 Baruc, 3 Baruc, Baruc
cristiano. Omitimos tales nominaciones para evitar confusiones con los apocalipsis
sirfaco y griego de Baruc, que suelen designarse 2 Bar y 3 Bar,

¥ Véase la introduccién de G, Aranda Pérez en el vol, II de esta obra, pp. 387-
400; ibid., 355-367, introduccién a la versién griega por L. Vegas Montaner.,

* P, Bogaert, Apocalypse de Baruch 1 (Paris 1969) 177-221.

* Bogaert reconoce que estos episodios son interpolaciones ajenas al marco narra-
tivo original, que es el que dependeria del ApBar(sir).

¢ Efectivamente, las dos obras discrepan en muchos detalles de la ttama narra-
tiva; en ApBar(sit) la figura de Baruc tiene mds relieve que la de Jeremias, mien-
tras que en Paralipémenos ocutte lo contrario, Cf. G. W. E. Nickelsburg, Narrative
Traditions in the Paralipomena of Jeremiab and 2 Baruch: CBQ 35 (1973) 60-68.

2. Contenido teoldgico

La obra, tal como ha llegado a nosotros en la versién griega, es una
reelaboracién cristiana, de donde se deriva el nombre de «Baruc cris-
tiano». Pero hoy se admite generalmente que, fuera de lo que sigue al
martirio de Jeremias, el resto de los nueve capitulos es obra genuina-
mente judia. Asi lo muestran la terminologia, la aprobacién de los sacri-
ficios en el templo, la circuncisién, el repudio de mujeres extranjeras y
la ausencia de mesianismo cristiano 7.

Esta es la trama de la obra: Dios anuncia a Jeremias la destruccién
del templo; lamentos de Jeremias y Baruc; Jeremias entierra los vasos
sagrados; los dngeles abren las puertas de Jerusalén para que se advierta
que la conquista de Jerusalén es obra de Dios y no de los paganos; Jere-
mias y el pueblo son llevados a Babilonia; Abimelec (el Ebedmelec de
Jr 38), siervo de Jeremias, es enviado a coger higos a la vifia de Agripa
y alli se duerme durante sesenta y seis afios; al despertar de su larga
siesta, los higos atn estdn frescos; cree que ha dormido una siesta nor-
mal, pero al volver a Jerusalén la encuentra transformada; Baruc escribe
a Babilonia una carta para Jeremias, quien la lee a los desterrados;
vuelven los desterrados a Jerusalén, no sin que antes Jeremfas examine
quién estd circuncidado y quién no, quiénes estén casados con babilonias
y quiénes no; los que no abandonaron a sus mujeres extranjeras no pu-
dieron entrar en Jerusalén ni tampoco fueron ya aceptados en Babilonia:
éstos son los que fundaron la ciudad de Samarfa; antes del retorno,
Jeremias responde con otra carta a Baruc; un 4guila es la portadora de
esta carta, como ya antes lo habia sido de la carta de Baruc; Jeremfas
es martirizado.

El mensaje del libro parece ser que, asi como tras la destruccién del
primer templo y consiguiente exilio hubo un retorno del destierro, asi
también tras la desttuccién del segundo templo y consiguiente exilio-
habri otro retorno una vez que pasen los sesenta y seis afios del suefio
de Abimelec, o sea, en el 136 d.C. (= 70 + 66). La condicién para
volver a la ciudad santa es la renuncia a la idolatria y a los matrimonios
mixtos y la préictica de la circuncisién.

” Los que interpretan esta obra como ctistiana o judeocristiana, a causa de su
Gltimo capitulo 9, piensan que el libro es un mensaje de paz de los cristianos a los
judios invitdndoles a aceptar el bautismo (el signo del gran sello del Jorddn) para
poder entrar en la ciudad santa, cuyo ingreso Adriano habfa vedado a los judios
el 136 d.C. Cf. Nickelsburg, Jewish Literature..., 316. Sobre el mensaje de Parali-
bdmenos, cf, también G, Delling, Jidische Lebre und Frommigkeit in den Paralipo-
mena Jeremiae (BZAW 100; Berlin 1967).



3 ESDRAS
(LXX 1 Esdras)

1. Notas introductorias

Existe cierta confusidén en cuanto a la denominacién de este apderi-
fo®. Los grandes manusctitos unciales griegos B y A lo denominan 1 Es-
dras, pues lo sitiian delante del Esdras biblico por comenzar con narra-
ciones anteriores a Esdras: empieza efectivamente con la Pascua de
Josias (1,1-20 = 2 Cr 35,1-19). También lo llaman 1 Esdras las viejas
versiones latinas y la sirfaca. Sin embargo, los manuscritos griegos lucis-
nicos lo denominan 2 Esdras, pues lo copian detrds del Esdras biblico,
al que consideran 1 Esdras. La Vulgata de Jerénimo lo excluye del ca-
non, considerdndolo apécrifo (PL XXVIII, 1472), y lo denominan
3 Esdras, reservando la denominacién de 1 y 2 Esdras para el Esdras-
Nehemias de la Biblia hebrea, y 4 Esdras para otro apdcrifo que suele
figurar en los manuscritos de la Vulgata (cf. infra). En nuestra obra
usamos la nomenclatura de la Vulgata.

¢Se trata de un libro independiente o de fragmentos de la obra Cré-
nicas-Esdras-Nehemias? Existen dos hipétesis. La primera sostiene que
es un libro independiente, compilacién de obras anteriores, con una
finalidad propia: escribir la historia del culto del templo, desde la Pas-
cua de Josias hasta la restauracién del culto y la ley; por eso termina
con la lectura de la ley ante el pueblo? Segiin otra teorfa (hipétesis
«fragmentaria»), 3 Esdras serfa sélo un fragmento o coleccién de frag-
mentos de otra obra mds vasta: Cr-Esd-Neh?. En el estado actual de la

! Cf. R. Hanhart (ed.), Text und Textgeschichte des 1 Esrabuches (Abhandlungen
der Akademie der Wissenschaften in Gottingen; Gotinga 1974). Véase en la intro-
duccién de N. Ferndndez Marcos (vol. II de esta obra, pp. 445-451) el elenco de
manuscritos, versiones antiguas, ediciones, traducciones y estudios.

? De ser obra independiente, como parece, no es completa, pues le falta el final,
que Flavio Josefo si conoce (adviértase cudn frecuentemente los mss. pierden los
folios finales). El empezar con un «y» (kai egagen) no implica necesariamente que
el manuscrito sea también defectivo al comienzo; Lv y Nm empiezan también por
kai (en hebreo wa-yigré, wa-yedabber); y 2 Cr 35,1, donde nuestro apécrifo co-
mienza su narracién, comienza por wa-ya‘as. Un argumento de que se trata de una
obra independiente es que contiene materiales no existentes en Cr-Esd-Neh: 3 Esd
1,21-22 y todo el documento de los tres pajes (3,1-5,6); ademds, los llamados «docu-
mentos auténomos» o seis primeros capitulos del Esdras biblico (materiales DA)
estdn en 3 Esdras en un orden distinto. Cf. P, Sacchi, Apocrifi dell’Antico Testa-
mento, 112ss.

3 También en esta hipdtesis queda justificada la inclusién de 3 Esdras entre los
apécrifos, al menos por contener materiales nuevos ausentes de esa supuesta colec-
cién Cr-Esd-Neh. Pero tampoco estd probado con certeza que Cr-Esd-Neh sean obra
de un mismo autor —el Cronista—, quien, terminadas las Crénicas, habria com-
puesto Esd-Neh; esta afirmacién es frecuente, pero no estd probada (cf. S. Japhet,
The Supposed Common Authorship of Chronicles and Ezra-Nebemia Investigated
Anew: VT 18 [1968] 330-371). Lo tdnico que parece admisible es que Cr-Esd-Neh
tuvieran un mismo «redactor finals. Al parecer, Cr ya existfa al final del perfodo
persa; por tal época las «memorias» de Esdras adn no estaban unidas a las de
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investigacién es arriesgado afirmar que nuestro apdcrifo sea un fragmen-
to de la gran obra del Cronista, ya que ésta parece haber tenido diversos
autores y haber existido desmembrada hasta un tiempo relativamente
tardio.

3 Esdras se conserva en griego arcaico, griego de traduccién. Por la
técnica empleada —mucha libertad en el léxico para el mismo térmi-
no— parece que la traduccién es anterior a la época en que tal libertad
cesé en beneficio de la versién literal consecuente; la traduccién puede
ser, pues, anterior a Aquila, posiblemente del siglo 1-11 a. C* La traduc-
cién griega parte de un texto hebreo comiin a Cr-Esd-Neh y 3 Esdras,
aunque traducido independientemente 5. Aunque el relato de los tres
pajes (3,1-5,6) se suele considerar escrito originariamente en griego, en
él se detectan influjos del hebreo: los tres guardaespaldas del rey se
denominan neaniskoi, jGvenes (3,4), que es la versién del hebreo ne‘arim
(= jévenes en la plenitud de su fuerza hasta incluso los cuarenta afios;
cf. 1 Re 12,8); 4,4 ha traducido «montafias» (harim) en vez de ‘arim
{= ciudades), por confusién de esas laringeas °. Un argumento de que
3 Esdras es traduccién al griego de un texto hebreo es que, en los pasa-
jes correspondientes al Esdras arameo biblico, nuestro apécrifo no sigue
el texto arameo o —si lo sigue— lo traduce al hebreo: 3 Esd 6,3 y 7,1
lee «Sisine», lectura que procede del Sasnai hebreo y no del Tattenai
del arameo biblico”; 3 Esd 6,27 traduce «exiliados» ($by) en vez de
«ancianos», como hace el biblico Esd 6,8 (es claro que traduce un texto
hebreo, que en este caso podria ser también arameo).

La fonética del hebreo subyacente que traslucen las transliteraciones
de la versién griega se parece a la de los LXX: ain hay distincién entre
‘ayin y gain (en 8,33, ‘Atalyab es transliterado «Gotolias»); ain no hay
atenuacién —Verdiinnung— de patab cerrado 4tono (se lee Samseo
para el hebreo Simsai); las bgdkft atin no pasan de aspiradas a explo-
sivas: Fares por el hebreo Peres, Fines por el hebreo Pinhas, Fasuro
por el hebreo Pashur; en 5,38, Farseleo en vez de Barcillai supone un
medio lingiifstico arameo; Foros en lugar de Par‘os denota el influjo de

Nehemias, ni lo estardn hasta al menos el final del siglo 11 a. C. La fusién de estas
memorias y DA y Cr tendrian por terminus post quem la obra de Ben Sira y 2 Mac;
cf, Sacchi, op. cit., 110.

* Cf. P. Sacchi, op. cit., 120s.

> El mismo hebreo de Esd-Neh difiere del de Cr: éstas no conocen los waw
versivos que los otros libros utilizan, acaso por influjo de documentos antiguos e in-
dependientes.

¢ Kahana, op. cit., 588 nota. Como argumento de que el relato de los tres pajes
es de origen extrapalestino no se puede alegar el uso de la palabra >emet (= aletheia,
«verdad») no en el sentido de la Biblia hebrea («seguridad», «fidelidad»; frecuente
superlativizacién de bpesed en el sintagma «fidelidad en el amor»), sino en el sen-
tido de la aletheia griega y de nuestra cultura. Ya antes del Evangelio de Juan, el
concepto griego de «verdad» se predica de Dios en textos esenios de Palestina o de
fuera de ella; cf. Documento de Damasco 2,12-13: «El espiritu de la santidad de
Dios (el Espiritu Santo) es verdad»; Hodayot 15,25: «Ttd etes Dios de verdads.
Cf. P. Saccchi, op. cit., 119s.

? Cf. Kahana, op. cit., 596.
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la laringea r o de la labial p en el timbre de la o, influjo corriente en
medio arameo.

Esta fonética casa con la antigiiedad que se atribuye a la misma ver-
sién griega (siglo 1 a. C. o fecha anterior). Tal antigiiedad de la versién
y la mayor antigiiedad del texto pueden explicar que 3 Esd 9,48 —pa-
saje de la lectura de la Ley de Moisés por los levitas al pueblo— no
mencione el targum al intetpretar las palabras de Neh 8,8: meforaf
wesom $ekel wa-yabinu ba-migré; 3 Esd 9,48 traduce: «ensefiaban la
ley del Sefior y lefan la ley del Sefior al pueblo d4ndole vida (insuflando
vida) a la vez que la lefan». La literatura rabinica (cf. bMeg. 3a; jMeg.
4,1; bNed. 37b; Gn.R. 36 a Gn 9,26) ha visto en este pasaje la insti-
tucién de la traduccién del texto hebreo al arameo, lo que llamamos
targum.

2. Contenido teolégico

La versién griega de 3 Esdras respeta la historia, peto es al mismo
tiempo parafristica. El sentido del libro se descubre al advertir que el
autor narra la historia de un largo paréntesis de la historia de Israel:
el exilio destruyé todo y dejé sélo un «resto»; después Israel recuperé
la tierra, mds tarde el templo y finalmente la ley. Con Esdras y la ley
Israel vuelve a su plenitud espiritual. Josfas y Esdras son los dos perso-
najes paralelos que abten y cierran el paréntesis ®.

A lo largo de la narracién histdrica se va manifestando la supetio-
ridad del judaismo sobre el paganismo; es el mismo propésito que si-
multdneamente persiguen otros libros judios de la didspora. Esta direc-
cién lleva la narracién de los tres pajes (3,1-5,6) y la constante oposi-
cién a los matrimonios mixtos.

8 Cf. P. Sacchi, op. cit., 115.

3 MACABEOS

1. Notas introductorias
El tercer libro de los Macabeos es obra narrativa griega de marcado
cardcter antigentil. Pese al titulo, nada tiene que ver con la guerra de
los Macabeos *. Se data en el dltimo tercio del siglo 1 a. C.; procede de

! 1. Rodriguez Alfageme, traductor del libro en este corpus, escribe en la intro-

duccién cotrespondiente: «Su titulo puede deberse, como dice C. W. Emmet (APOT"

155), a su colocacién junto a los otros libros de los Macabeos, Pero, al mismo tiem-
po, conviene sefialar las afinidades que lo unen a éstos: la intencién apologética, el
tono de la narracién, la inclusién de cartas oficiales, de algunos incidentes particu-
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Egipto, del judaismo helenistico —incluso en el estilo— y con ribetes
apologéticos. El género literario es el llamado historia patética, escrita
en griego retdrico.

2. Contenido teolégico

Narra las vicisitudes de la persecucién de Tolomeo IV Filopitor
(221-204 a. C.) contra los judios: varias veces intent6 aniquilarlos, pues
después de vencer a Antioco III el Grande (223-187), quiso entrar en
el sancta sanctorum del templo de Jerusalén, y los judios en masa se lo
impidieron. Determiné exterminar a los judios mediante quinientos ele-
fantes ebrios que los habrian de pisotear, pero los judios acudieron a la
oracién y penitencia y a la confianza en Dios, y Dios milagrosamente
los salvé; al final, el castigo se torné contra sus enemigos, y ellos que-
daron libres y honrados.

Se trata de un libro con algin punto de historia real y muchos de
historia ficticia, edificante, con un evidente trasfondo moral: adhesién
a la ley, adhesién a Dios, prictica de la oracién y confianza en el Sefior.
Por su parte, Dios responde con providencia también extraordinaria: el
envio de los 4ngeles para salvarlos. Es totalmente legendaria la autori-
zacién real para matar a los judios apéstatas (7,10-16). Los elementos
apocalipticos son escasos.

Como se aprecia por su contenido, €l motivo desarrollado es el del
justo injustamente perseguido, al que Dios se encarga de vindicar y exal-
tar, como en el caso de Dn 1-6, Ester y Sab 2,4-5. Aqui el justo perse-
guido es el pueblo de Israel, siempre amenazado: en Jerusalén, cuando
Tolomeo pretende entrar en el sancta sanctorum; en Egipto, cuando
quiere esclavizarlos a menos que den culto a Didniso, o cuando pre-
tende matar a los judios alejandrinos en el hipédromo mediante elefan-
tes ebrios 2.

VIDAS DE LOS PROFETAS

1. Notas introductorias

Es un conjunto de relatos, frecuentemente ficticios, acerca de los
profetas mayores y menores y algunos otros. Abundan los datos haggi-

lares y del personaje Eleazar son rasgos comunes con 2 Mac y Arist» (vol. II, 482).
En la misma introduccién véase amplia informacién sobre manuscritos y ediciones,
asi como bibliografia sobre estudios.

? Esta leyenda se encuentra en Josefo (Contra Apién 2,53-56) y habtia tenido
lugar en tiempo de Tolomeo Evergetes (145-117 a. C.). Sobre el valor histérico de
3 Mac, cf. V. H. Tcherikover, The Third Book of Maccabees as a Historical Source:
SeriptHier 7 (1961) 1-26.
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dicos ! con alguna infiltracién cristiana 2. El original es griego y se re-
monta al siglo1d. C2

Como nuevo argumento para su datacién resalto algunos detalles.
En la vida de Daniel, frecuentemente este personaje es llamado «el san-
to», lo cual constituye un indicio cronoldgico, pues desde Rabbi (princi-
pios del siglo 11 d.C.), que fue llamado también «el santo» —ba-
qados—, los rabinos dejaron de llamar «santo» a ningin hombre, re-
servando el titulo para Dios® Otra observacién: en la vida de Jonds
(v. 1) se dice que el profeta es natural de Kariatmaus (= giryatma‘on),
transliteracién que supone no haberse operado aiin el paso de a cerrada
atona a i (Verdiinnung), fenémeno que se produce en Palestina hacia
el siglo 1m-1v d. C. La misma denominacién de Bet-Gabrin (v. 1 de la
vida de Nahiin) —que es la pronunciacién antigua de fuentes griegas
y cristianas: Baitogabrein, Begabar, Betogabri, Betgabrin— prueba la
antigiiedad de la lengua; posteriormente y por influjo de la labial 4 que
sigue, la 4 ha sido desplazada por la #: Bet-Gubrin°, La inspiracién en
los LXX se echa de ver en diversos detalles como el de llamar a Zaca-
rias hijo de Yehoyadd, hijo de Jodas (que es la transliteracién de
los LXX) o el de transliterar Galgal en vez de Guilgal.

2. Contenido teolégico

Son de destacar las referencias a la resurreccién; asi en la vida de
Jeremias; también en la de Ezequiel, v. 13: «Con el milagro de (la re-
surreccién de) los huesos muertos los convencié de que hay esperanza
para Israel ahora y en el futuro» .

N. Fernindez Matcos, en la introduccién ya citada, hace notar que
el escrito, sin pretender inculcar ningin pensamiento teoldégico determi-
nado, resulta precioso para gustar la teologia popular del judaismo con-
temporaneo de Jesds: es un testimonio fehaciente de la religiosidad po-
pular de Palestina.

' En 10,16 se identifica a la viuda de Sarepta, cuyo hijo fue resucitado por
Elias (1 Re 17), con la madre de Jonds, de forma que Jonds resulta ser el hijo resu-
citado. Asi también en PRE 33,2: «Por el poder de la limosna los muertos resuci-
tardn, ¢De dénde sabemos esto? De Elias el Tesbita: caminando de monte en monte
y de cueva en cueva llegd a Sarepta, donde con gran honor lo recibié una mujer
\éiuc}a, que era la madre de Jonds», Ya en el NT, Jonds es signo de la resurreccién

e Jesus,

? Cf. 2,7: «Este Jeremias dio un signo a los sacerdotes egipcios: que sus idolos
iban a conmoverse y todas sus figuras iban a derribarse cuando legara a Egipto
una virgen recién parida con un nifio de apariencia divinas.

3 Amplia informacién en el vol. II de esta obra, en la introduccién de N. Ferndn-
dez Marcos, pp. 507-511. ‘

* Cf. Marmorstein, Old Rabbinic Doctrine of God {Oxford 1927) 213-217.

* Cf. 1. Press, Enciclopedia topogrifica de la bistoria de Israel 1 (Jerusalén
1951; en hebreo) 76s.

¢ Supone que las tribus deportadas por los asirios estdin en Mesopotamia, pues
dice que Ezequiel juzgd en Babilonia a las tribus de Dan —ya entonces de mala
fama— y de Gad.

SALMOS DE SALOMON

1. Notas introductorias

Se trata de una compilacién de 18/19 salmos, himnos o elegias, ori-
ginariamente escritos en hebreo, pero que nos han llegado en griego.
Segiin opinién comin son de origen fariseo, si bien algunos opinan
que proceden de circulos «asideos». En cualquier hipétesis, se trata de
una obra preciosa para conocer ideas del circulo religioso del que pro-
cede el desconocido autor. Hay que contar con un «redactor final» y,
probablemente, también con un tnico autor. El libro es medio siglo
anterior al cristianismo. SalSl tienen un cardcter principalmente diddc-
tico: Dios es juez que premia o castiga a israelitas y gentiles. Ni en es-
tilo ni en inspiracién alcanzan la altura de los salmos biblicos.

2. Contenido teolégico

Mesianismo y escatologia.

Sobre este punto véase infra, pp. 351-389. Ademds, la introduccién
correspondiente de A. Pifiero en el volumen III de esta obra, pp. 18-19.

Dualismo ético: los justos y los pecadores .

Lo que interesa destacar aqui es el insistente dualismo de hosioi
(= basidim, piadosos) y dikaioi (= saddigim, justos), por un lado, y de
pecadores o malvados, por otro. Estos amartoloi se llamaban probable-
mente en el original hebreo refd'inz o rdim. La obra no parece conocer
diferentes clases de justos; pero los designa con diversos nombres: po-
bres, humildes, santos, los que invocan al Sefior, fieles al Sefior, teme-
rosos de Dios, los que aman a Dios, servidores de Dios, etc. Estos justos
no son, al parecer, un grupo minoritario de judios superobservantes de
la ley, sino el pueblo de Israel en general (7,8-10; 11,1-9; 12,6), los
elegidos para la alianza (9,10; 17,15), la estitpe de Abrahdn y Jacob
(9,9; 18,3), «nosotros», como a menudo dice el salmista. En algunos
lugares se contempla una defeccién muy generalizada de este pueblo de
Dios (17,19-20); en otros se supone para el futuro una fidelidad gene-
ral: un pueblo santo, en Palestina, con el Mesfas, excluidos los extran-
jeros (17,26-27).

En los pecadotes se incluyen los romanos (1,4-8; 2,1-2), pero prin-
cipalmente los malvados dentro del propio pueblo. Ocupan un primer
lugar los sacerdotes hasmoneos gobernantes, cuyo mayor pecado es de-
tentar el poder sin ser descendientes de David (8,11) y profanar el tem-
plo (8,12.22); son peores que los mismos gentiles, que también profa-

Y Cf. infra, pp. 346-347.
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naron el lugar santo. Naturalmente, junto con los sacerdotes hasmoneozs
se entienden también por pecadores los saduceos, que los apoyaban®.
Los refa'im del pueblo de Dios son los que han roto gravemente con
la alianza de Yahvé y ni hacen penitencia ni expfan sus pecados. En
cambio, los israelitas pecadores que se artepienten_(9,6-7) y expfan sus
pecados con el ayuno y la humildad de su espiritu (3,8) no quedan
fuera del pueblo de Dios ni del 4mbito de la salvacién.

Justicia y misericordia de Dios .

Los justos o piadosos pueden pecar, y efectivamente se mencionan
sus pecados involuntarios; pero Dios les impone su correccién ( musar,
tokeba) y asi los vuelve al buen camino (10,1-3; 16,14-15; 17,42)".
Precisamente esta correccién divina a los justos y piadosos es una nove-
dad de SalSl (13,7-10; 14,1) que pugna contra la representacién ordina-
ria de que los justos reciben de Dios dnicamente bienes y nunca males.
Pero adviértase que sobte los saddigim nunca pende €l mal definitivo
o perdicién, que es la constante amenaza de los malvados. Estos si se
perderdn para siempre: su apoleia significa la muerte eterna o el tor-
mento post mortem (3,11-12), tendrdn castigo en este mundo y luego
eternamente. Los justos sélo aqui recibirdn su castigo, pero se salvarin
en definitiva (11,7; 14,3-4; 15,13). L

Segiin E. P. Sanders %, SalSl representa la concepcién del judaismo
de Palestina (incluido el tannaitico) de que los justos —los que no han
roto con la alianza de Yahvé o se han vuelto a ella por la genite.nciaj—‘—
son tratados por Dios con misericordia y, gracias 2 la misericordia divi-
na, reciben la salvacién. Tal misericordia no depende de sus merecimien-
tos ni de su cumplimiento de la ley, sino de su insercién y perseverancia
en la alianza, que es lo que verdaderamente los salva. Aunque nuestros
salmos afirman que Dios juzga con justicia segin las obras (2,16.18;
9,4ss), més frecuente es la formulacién de que los malvados son juzga-
dos con estricta justicia y los justos con misericordia.

SalSl hablan con frecuencia de la justicia de Djos para con los justos.
Por ello —segtin Sanders— no debe aceptarse la explicacién de Braun ®,

? Entiéndase esta afirmacién con la matizacién de que los saduceos son conside-
rados pecadores en cuanto que apoyan a los hasmoneos y n0 simplemente en cuanto
saduceos. A. Pifiero escribe en la introduccién correspondiente (vol. III, p. 16) de
esta obra: «¢Quiénes son los enemigos del autor? ... Ademds de los paganos, }95
integran la mayorfa de los miembros del partido saduceo, aunque una flflrmaclofl
asi, sin mds, serfa simplificar el cuadro. Son sus adversarios los ricos judios heleni-
zados, que no observan integramente la ley, los sacerdotes que no guarqan la pu-
reza mds radical, los saduceos que no participan de su teologfa... y sostienen una
monarquia, la hasmonea, que no posee origen divino, y los fariseos mismos, quienes,
por sus pecados, han atraido el castigo divino sobre el pueblo, representado en la
espada romana».

* Cf, infra. pp. 314-328,

* Cf, infra, pp. 315-328. X

S E. P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism (Filadelfia 1977) 392397,

¢ H. Braun, Vom Erbarmen Gottes iiber den Gerechten, en Gesammelte Studien
zum Neuen Testament und seiner Umwelt (Gotinga 1967).
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para quien la condicién del trato misericordioso de Dios a los justos es
la justicia de éstos o sus buenas obras. Esta hipétesis de Braun no va-
lora suficientemente —continda Sanders— que la concepcién soterio-
légica del judaismo palestinense no se basaba en una salvacién por las
obras, como normalmente se dice, sino por la pertenencia al pueblo de
la alianza; la soteriologia del judaismo palestinense se basaba, pues, en
una salvacién por gracia. Sin embargo, los adikoi (= refa‘im), los que
han perpetrado deshonestidades como incesto y adulterio (4,4.5; 8,
9.10), las hijas de Jerusalén que se han mancillado con actos innaturales
(2,13), los hipdcritas (4,6.19-20) y los que han profanado el templo y
los vasos sagrados, los que ingieren la carne de los sacrificios como comi-
da profana, los que llevan una conducta perversa’, todos esos se des-
gajan de la alianza y pierden la salvacién.

No sélo hay hombres justos. Dios es justo por antonomasia, como
constantemente afirman estos salmos; y no sélo justo, sino «justificado»
en sus juicios {= con rectitud en sus sentencias) {3,3-3; 4,8; 5,1; 8,7-8.
23; etc.). Como mds adelante veremos en la tercera parte de este volu-
men, cap. I. Dios es justo (saddig) porque posee la justicia o sedag, la
dikaiosyne, que en el AT suele significar «justicia salvifica», «bondad,
«fidelidad en salvar». Pero esta comprensién no se expresa en SalSI con
los vocablos «justo», «justicia», sino con los términos de «perdén» y
«misericordia» (seliba y besed en hebreo)®. Lo que en el Antiguo Tes-
tamento se denomina «justicia», en nuestro apéerifo se llama misericor-
dia. Y en él se da el nombre de justicia de Dios o justicia del Mesfas
al castigo de los pecadores, castigo que, segin Becker, se realizard de
manera indirecta, dejando Dios que sobre ellos actiie el mecanismo por
él establecido: como de toda accién buena se siguen bienes, de toda
accién mala se siguen males®.

Esta concepcién griega de la justicia —punitiva, retributiva— de los
Salmos de Salomén es sélo una cara de la moneda. La otra es que Dios

" Los salmos no suelen especificar més pecados que los sefialados,

8 Segtin Sanders (op. cit., 407), en SalSl «justicia de Dios» «no es su caridad o
clemencia, sino su equidad: Dios no tiene acepcién de personas»; la justicia de Dios
es, pues, la justicia que castiga a los pecadores. Resumo lo que en el texto de
pagina 206 he escrito: J. Becker (Das Heil Gottes {Gotinga 1964] 30-32) entiende
que en SalSl, justicia de Dios dice Ia total fidelidad de Dios en hacer que funcione

. este mecanismo natural: a todo hecho sigue una consecuencia de acuerdo con la

naturaleza del hecho. En el caso concreto de este libro, la justicia de Dios se mani-
fiesta en que el pueblo de la salvacién, Israel, es liberado de la mano de los peca-
dores o en que el pueblo infiel sufre los efectos de su infidelidad. Segin Becker, la
justicia de Dios de SalSl consiste en accionar ese viejo mecanismo justicieto de)
AT, en el sentido de que toda accidn arrastra las consecuencias que le corresponden
segdn la naturaleza de la accién. En este sentido —y siempte segin Becker—, las
dos reflexiones mds notorias de SalSI son la esperanza de la resurreccién (3,12) y I
correccién divina a los justos en esta vida. Justicia, pues, ya no es en SalSl la justicia
salvifica del AT, sino justicia punitiva. Ha sufrido un cambio semdntico: se ha tor-
nado en la justicia retributiva de los griegos, limitada en este libro a castigar a los
malvados. De] mismo modo, juicio 0 mipat ya no significa en nuestro apderifo «sacar
de las apreturas del juicio», sino apoleia o perdicién de los malvados.
® Cf. infra, pp. 315ss.
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salva a los justos (2,15; 4,24; 8,24ss). Digase lo mismo de la justicia
punitiva del Mesfas en SalSI 17 y 18: el castigo de unos es la salvacién
de los otros (7,23.26.40) ™. Los santos, los piadosos, los justos, son, se-
glin nuestro apdcrifo, beneficiarios de la misericordia y salvacién de
Dios: Dios les salva por su besed, por su fidelidad al pacto hecho en el
Sinai con su pueblo Israel. Segin todo esto, SalSl es el primer apécrifo
palestinense que entiende la justicia como punitiva ™.

La anterior teologia de la retribucién estd presente tanto en los lia-
mados salmos nacionales (SalSl 1; 2; 8; 7; 11; 17 y 18) como en los
llamados salmos de los justos y piadosos (4; 6; 9; 10; 13; 14; 15 y
16) 2, Los primeros se centran en la conquista de Judea por los romanos
—Pompeyo— v en la esperanza mesidnica de la restauracién que Dios
efectuard mediante el Mesias de estirpe davidica; los segundos se refie-
ren a los justos y piadosos que temen y aman al Sefior y se afanan por
cumplir la ley: ésos son los hijos queridos, los primogénitos del Sefior
(13,9). En contraste con ellos son mencionados los impios y su suerte.

1 Cf. M. J. Fiedler, Dikaiosyne: JSJ 7 (1980) 138-139. )

1 Un libro contemporineo salido de la didspora judia, el libro de la Sabiduria,
gira todo €l en torno al binomio «justos-injustos», «justicia-injusticia», v también en
este libro la justicia de Dios parece entenderse como retributiva, Cf. J, Vilchez, El
binomio justicia-injusticia en el libro de la Sabiduria: «Cuadernos Biblicos» 7 (1981)

% Cf. Nickelsburg, op. cit., 203-212.

ODAS DE SALOMON

1. Notas introductorias

Es un conjunto de cuarenta y dos himnos de cardcter profético o
carismitico. Cuarenta de ellos nos han llegado en sirfaco, cinco en copto
y uno en griego. Su lengua original es probablemente el sirfaco, su lugar
de origen puede ser Antioquia de Siria, su medio es el judeocristianismo,
su fecha puede oscilar entre finales del siglo 1 y comienzos del 11 d. C.
Los traductores de las Odas al castellano han sefialado que se trata de
un escrito cristiano pseudoepigrifico que, prescindiendo de su tftulo, de-
berfa formar parte de los apScrifos del NT !, Nickelsburg no la incluye
en su obra Jewish Literature... Para Charlesworth, con todo, por su
marcado acento judio, asi como por su datacién y atribucién a Salomén,
las Odas pertenecen de pleno derecho al corpus pseudoepigrafico 2.

' Cf. vol. IIT de esta obra, p. 62. Los traductores y autores de la correspon-
diente introduccién son los profesores A. Peral y X. Alegre.

2 J. H. Charlesworth, The Pseudepigrapha..., 190, Adviértase que en la biblio-
graffa de este autor no estd recogida la importante obta de X. Alegre, El concepto
de salvacién en las Odas de Salomén (Miinster 1977).

2. Contenido teolégico

El tema central de las Odas de Salomén es la salvacién. Esta con-
siste en una unién mistico-ext4tica con Dios que hace desaparecer toda
distancia entre el Creador y la criatura. La influencia gnéstica es eviden-
te: por el conocimiento se llega a la liberacién; los ignorantes no tienen
parte en la salvacién (18,9-14); la ignorancia produce la muerte; el Se-
fior trae luz para deshacer las tinieblas, etc.® Coherente con este cardc-
ter gndstico es la difuminacién de la figura histérica de Jestis de Nazaret
y su relacién real con la salvacién anunciada: entre el docetismo y el
simbolismo ‘mistico se pierde €l hecho diferencial cristiano que es la per-
sonalidad irrepetible de Jests de Nazaret. En palabras de nuestros tra-
ductores, en las Odas de Salomén tenemos «un testimonio muy antiguo
de aquellos gtupos o comunidades cristianas que, partiendo del suelo de
la tradicién sapiencial judia..., fueron evolucionando hasta el gnosticis-
mo y provocaron la respuesta polémica de varios autores del Nuevo
Testamento. Concretamente, el autor de 1 Jn se vio obligado a reaccio-
nar contra interpretaciones soterioldgicas de su comunidad que se ase-
mejan a las del autor de las OdSl» 4.

3 Acerca de la relacién entte las Odas de Salomén y el Evangelio de Juan, nues-
tros traductores escriben: «Hay que descartar la hipStesis de que uno de los auto-
res conociera al otro en su estadio final y que se inspirara en él. Pero las sorpren-
dentes semejanzas en el lenguaje... y ciertos motivos..., al igual que el caricter emi-
nentemente soteriolégico de las Odas, permiten suponer que ha habido contactos
entre sus autores, probablemente porque dependen de un mismo entorno religioso
(y quizd de una misma comunidad en un estadio mds original...). La diferencia mds
radiczlllbe;tre OdS1 y Jn se encuentra en la cristologia» (op. cit., 63-64).

id., 67.

ORACION DE MANASES

1. Notas introductorias

La oracién de Manasés pertenece al género sapiencial. Es oracién
penitencial judia, un widduy, para ser recitada por la comunidad, pues
habla de «nuestros padres». Como las oraciones judias, empieza con
una bendicién (berakd) o alabanza al Dios Todopoderoso, sigue con la
confesién (hodaab) de los pecados y de la misericordia divina, contintia
con la peticién (bagasi) de misericordia y concluye con otra alabanza.
El «amén» final es tipico de las oraciones judias y, a imitacién de ellas,
de las cristianas !. La oracién fue redactada probablemente en el siglo 1
o1 a.C.; la lengua original es un griego muy influido por el de los LXX.

! Una originalidad de Jestis setd trasladar este amen, incluso repetido, al prin-
cipio de un logion que se quiere resaltar o subrayar.

14
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Pseudoepigrificamente se atribuye al rey de Judd Manasés, prototipo de
rey pecador, cuya conversién describe la misma Biblia 2.

2. Contenido teoldgico

La misericordia divina.

En la oracién destaca la proclamacién de la misericordia de Dios:
«Porque ti eres Sefior Altisimo, compasivo (eusplagchnos), paciente
(makrothymos) y rico en misericordia (polyeleos)» (v. 7). Nétese eus-
plagchnos, «con buenas entrafias», o, como dice Ex 34,6: rabum, Dios
tiene corazén de madre. El eje de esta oracién penitencial son precisa-
mente Jos atributos divinos de Ex 34,6-7, que se repetirdn después con
frecuencia en diversas partes de la Biblia®. Para obtener el perdén, el
orante invoca otro titulo divino: «Sefior Dios ton dikaion» (v. 8); pro-
bablemente no deba entenderse «Sefior Dios de los justos», sino «Sefior
Dios de las justicias» (= sedaqot), en €l sentido de «misericordias»; en
el Antiguo Testamento, sedagi-sedaqot tiene el sentido de actos salvifi-
cos o justicia salvifica y, en definitiva, clemencia y misericordia*.

La conversién.

La oracién subraya el valor de la conversién para que el pecador se
reintegre en la alianza; demuestra una apertura como la de la novela
José y Asenet y como el mismo Nuevo Testamento. Algunas corrientes
dentro del judaismo eran més reacias a valorar la conversién; la misma
Misnd, San. 10,2, no reconoce valor a la conversién de Manasés en
orden a que pueda tener parte en el mundo futuro. El valor de la con-
versién se pone en que no es tanto una accién del hombre (su peniten-
cia) cuanto un don gracioso de Dios, que estaba creado desde el prin-
cipio y sobre el que se asentaba el mundo. Esta representacién objetiva
de la conversién es propia también del Nuevo Testamento y del judais-
mo mds liberal °.

? En 2 Re 21 se describen los pecados de Manasés: idolatria, sacrificios humanos,
asesinatos, adivinacién, magia, nigromancia, etc. En 2 Cr 33,10-20 se describe pot-
menorizadamente su conversién. «Sin duda, este interés biogrdfico se debe a un
esfuerzo por racionalizar el largo y exitoso reinado de un rey tan perverso como
Manasés, en contraposicién con el corto de un rey tan bueno como su padre Eze-
quiass (M, Pérez Fernindez, La apertura a los gentiles en el judaismo intertesta-
mentario: EstBib 41 [1983] 97).

* Cf. infra, pp. 314ss. También el Targum repite que Dios tiene «buenas miseri-
cordias» o «entrafias maternales».

* Cf. supra, 1a presentacién que hemos hecho de SalSl, Véase, en la tercera parte,
el cap. T sobre la justicia de Dios.

* Cf. M. Pérez Ferndndez, art. cit., 93-98.

4 MACABEOS

1. Notas introductorias

Es obra escrita en griego, hacia el afio 40 d. C., probablemente en
Antioquia de Siria, para ser leida en la fiesta conmemorativa de la
muerte del anciano Eleazar y de los siete hermanos macabeos y su ma-
dre !. El martirio de éstos es una ejemplificacién histérica de la tesis del
libro: la superioridad de la razén sobre las pasiones, que lleva a superar
incluso la prueba del martirio. Todo el discurso es eminentemente filo-
séfico, y en él confluyen ideas platdnicas y aristotélicas, estoicas y neo-
pitagdricas, revelando la tendencia ecléctica de la filosoffa del siglo 1
o «koiné filoséficar.

2. Contenido teoldgico
Antropologia.

El autor ? distingue alma y cuerpo (1,21-28). El alma es el principio
de las pasiones nobles, y el cuerpo de las que no lo son; el alma ordena
los miembros del cuerpo y los mueve (14,6); el cuerpo sufre, es golpea-
do (6,7) y destruido por el fuego (14,10). En la distincién de alma y
cuerpo se deja ver el influjo de la filosoffa platdnica y estoica; aunque
también en el propio judaismo, sin el recurso a la filosoffa griega, se
distinguieran esos dos principios del ser humano con diversos términos
antitéticos, no siempre tan precisos como el binomio alma-cuerpo de la
filosofia griega ®. Adviértase que en 4 Mac «alma» no siempre significa
lo que psyche en Platén, sino «vida», como el zefes hebreo: en 9,7, «al
quitarnos el almas significa simplemente, como tantas veces en hebteo,
«al quitarnos la vida»; asi también en el NT Mc 3,4, etc.

Inmortalidad.

La concepcién de la suerte del hombre después de la muerte difiere
con respecto a Daniel y 2 Macabeos *. Para éstos, el hombre que sufre

' Nétense las correspondencias: 4 Mac 5-7 = 2 Mac 6,18-31; 4 Mac 8-12 = 2 Mac
7; 4 Mac 14,11-17,6 = 2 Mac 7. Cf. M. Hadas (ed.), The Third and Fourth Book
of Maccabees (Jewish Apocryphal Literature; Nueva York 1953; A, Dupont-Som-
mer, Le Quatriéme Livre des Maccabées (Paris 1939). Véase amplia bibliografia en
la introduccién de M. Lépez Salvé, vol. III de esta obra, pp. 133-135.

2 Cf. U. Breitenstein, Beobachtungen zu Sprache, Stil und Gedankengut des
Vierten Makkabierbiiches (Basilea 1976). . .

3 Cf. R. H. Gundry, Soma in Biblical Theology with Empbhasis on Pauline An-
thropology (Cambridge 1976), espec. «Anthropological Duality in the Old Testa-
ment» (117-132) y «Anthropological Duality in the Judaism of the NT Times»
87-109).

( * Cf). W. Marchel, De resurrectione et retributione statim post mortem secun-
dum 2 Mach, comparandum cum 4 Mach: «Verbum Domini» 34 (1956) 327-341.
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o el mértir que muere resucitard con su cuerpo. 4 Mac evita toda termi-
nologia resurreccionista; simplemente proclama que, tras el martirio, el
hombre no muere, sino que continda viviendo en inmortalidad junto a
Dios; la nocién de resutreccién del cuerpo es sustituida por la de in-
mortalidad >, En Dn y 2 Mac la resurreccién es colectiva y escatolégica;
en 4 Mac la inmortalidad es individual y ocurre inmediatamente después
de la muerte, de forma que la existencia del individuo que ha muerto
se superpone a la existencia de este mundo que continda. Adviértase que
4 Mac no dice que la inmortalidad del hombre derive de ser su alma
inmortal; no dice, como Platén, que la inmortalidad es una propiedad
del alma, sino que presenta la inmortalidad como un don de Dios que
se otorga a los que mueren por él. Pero hay inmortalidad también de
castigo para el tirano opresor: 9,7-9; ¢f. 10,11; 12,12; 13,15,

El martirio.

La inmortalidad es el don que Dios concede a los mértires para vivir
con los patriarcas y santos del AT (cf. Lc 20,37s). La madre y sus siete
hijos «estaban convencidos de que quienes mueren por Dios viven para
Dios, como Abrahdn, Isaac, Jacob y todos los patriarcas» (4 Mac 16,
25). «Quienes se centran de todo corazén en la piedad son los tnicos
que pueden vencer las pasiones de la carne, seguros de que en Dios no
mueren, como no murieron nuestros patriarcas Abrahdn, Isaac y Jacob,
sino que viven en Dios» (4 Mac 7,18-19). Los siete hermanos se ani-
maban diciendo: «Si asi padecemos, nos recibirdn Abrahdn, Isaac y Ja-
cob, y nos alabardn todos nuestros antepasados» (4 Mac 13,17). La idea
de que los resucitados serdn acogidos con sus patriarcas es frecuente en
los TestXII. La conclusién de nuestro apécrifo es bien expresiva: «Por
eso la justicia divina persigue y perseguird al maldito, mientras que los
hijos de Abrahén, junto con su victoriosa madre, estdn reunidos en el
coro de sus padres, pues han recibido de Dios almas puras e inmorta-
les» (18,22-23). Aqui aparecen las dos consecuencias del martirio: re-
encuentro con los patriarcas, inmortalidad como don de Dios .

Otra consecuencia del martirio es el valor expiatorio sobre los peca-
dos del pueblo: 1,11; 6,28-29; 9,24; 12,17-18; 17,19-22; 18,4-5. Este
valor d7e expiacién y purificacién tiene analogias en la literatura griega
pagana’.

* En 17,12 la inmortalidad es Uamada «incorruptibilidads» (aftharsia): «el ga-
lardén era la incorruptibilidad en una vida perdurables. Pero poco antes, en 16,13
se menciona explicitamente la athanasia: «como si su espiritu fuera de diamante y
estuviera dando a luz a sus hijos para la inmortalidad».

¢ Este texto no quiere decit que los mdrtires hayan recibido por naturaleza al-
mas puras e inmortales preexistentes, sino que las reciben después de morir por
gracia de Dios.

" Cf. S. K. Williams, Jesus’ Death as Saving Event (Hatvard Dissertations on
Religion 2; Missoula 1975) 137-161; cf. Nickelsburg, op. cit., 226.

LIBRO ARAMEO DE AJICAR

1. Notas introductorias

No es propiamente un apécrifo judio, pues parece haber sido com-
puesto en medio pagano mesopotdmico. Pero en el siglo v a. C. la colo-
nia militar judia de Elefantina ya disponia de una copia aramea. Esta
copia retocada! es el texto cuya traduccién publicamos, a pesar de con-
servarse incompleta, con lagunas, y faltando quiz4 la parte final, relativa
a la estancia del héroe de la novela, el sabio Ajicar, en la corte de Egip-
to. La parte final existe en la version sirfaca ?, la mas completa de todas,
hecha sobre una versién aramea, bien la que nosotros traducimos o bien
otra parecida a la de Elefantina. La traduccién siriaca se hizo hacia el
siglo 11 d. C., nunca con posterioridad al siglo v d.C. De esa versién
sirfaca —que introduce algunos cambios y adiciones de época poste-
rior— proceden las traducciones armenias y 4rabes *. La lengua utilizada
en el Ajicar de Elefantina es el arameo imperial en la parte narrativa;
los proverbios a veces reflejan dialectalismos, particularmente del arameo
oriental, que empezé a dialectalizarse en Oriente antes que en Occiden-
te . La novela, con sus provetbios y apélogos, ha tenido un éxito uni-
versal, pues se encuentra traducida —con modificaciones en el relato
novelesco y en los proverbios, mds o menos numerosos—— en gran ni-
mero de lenguas orientales.

2. Contenido teoldgico

Es una novela sapiencial. Se compone de dos partes: la primera, na-
rrativa, desarrolla el motivo del ministro del rey, Ajicar, que cae en des-
gracia y es rehabilitado, mientras que es descubierta la felonia del so-
brino ingrato, Nadin. Esta historia es el marco narrativo para una se-
gunda parte de proverbios o apélogos, dichos de la sabiduria otiental
semitica, que es sabidurfa internacional, sin fronteras. Esta literatura
sapiencial estd bien representada en la Biblia, pudiendo servir de mues-
tra Proverbios y Ben Sira°. Tal literatura ensefia a triunfar en esta vida

! Atn conserva restos del politefsmo de la novela pagana original, como los con-
serva también la versién siriaca.

? Fsta parte recogida en la versién sirfaca pudo estar también en el original
atameo, pues para el relato de la estancia de Ajicar en la corte el sirfaco usa para
«palacio» la voz aramea hykld, como la parte conservada del texto arameo de Ele-
fantina.

3 En el corpus que presentamos, la traduccién ha sido realizada por el investi-
gador del CSIC Dr. Emiliano Martinez Borobio; amplia informacién y bibliografia
en la introduccién del mismo en vol. I1I, pp. 169-176. Cf. P. Sacchi, op. cit., 53-59;
traduccién del texto siriaco, en pp. 65-95.

* Cf. J. C. Greenfield, Dialect Traits in Early Aramaic: «LeSonenu» 32 (1968)
359-368.

* Los proverbios se denominan miflé, es decir, dichos con impacto, dichos que
«dominan» al que los escucha,
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y a comportarse con arreglo a una moral social pragmdtica y utilitaria.
En si no es literatura religiosa; sin embargo, al penetrar en los libros de
la Biblia se hace religiosa y monoteista. La parte narrativa —sobre todo
teniendo en cuenta las versiones sirfaca, 4rabe y armenia— desarrolla el
tema de Sab 2,4-5: un justo es perseguido y, tras caer en desgracia, es
rehabilitado. Es el mismo tema de la historia de José (Gn 37ss), de
Mardoqueo y Ester (libro de Ester), de la casta Susana (Dn 8) y de
Daniel 3 y 6. La rehabilitacién implica la justicia punitiva de los perse-
guidores. Nétese que todos los personajes se mueven en la corte °.

¢ Cf. W. E. Nickelsburg, Resurrection, Immortality and Eternal Life in Inter-
testamental Judaism (Cambridge, Harvard University Press, 1972) 359-368.

JOSE Y ASENET

1. Notas introductorias

Es una novela del judaismo helenistico, procedente de Egipto, esctita
a principios de nuestra era en lengua griega!. Algunos la han querido
vincular con los esenios egipcios o terapeutas; otros la derivan del cris-
tianismo; para ottos es obra judia con interpolaciones cristianas, particu-
larmente presentes en los caps. 16-17. De hecho, no parece ser obra de
terapeutas y menos de cristianos >. Todo en ella se explica suponiendo
un autor judio. El tema estd tomado del dato de Gn 41,45.50-52: José
se habia casado con Asenet, hija de Potifera, sacerdote de On. La boda
con una extranjera, que podia sorprender y escandalizar en determina-
dos ambientes posexilicos, era contemplada con agrado en otros ambien-
tes judios de la didspora y entre los prosélitos. En ese ambiente es don-
de surge la novela que cuenta los amores y la boda de un hijo de Dios
con una extranjera.

! Véase M. Philonenko, Joseph et Aséneth. Introduction, Texte critique, Tra-
duction et Notes (Leiden 1968); cf. R. 1. Petvo, Joseph and Aseneth and the Greek
Novel (SBL Abstracts and Seminar Papers; 1976) 171-181; Ch, Burchard, Joseph
et Aséneth, en La littérature juive entre Tenach et Mischna (W. C. van Unnik ed.;
Leiden 1974) 77-100. Véase, en el vol. TII de esta obra, pp. 191-208, la introduccién
de los traductores R. Martinez Fetndndez y A. Pifiero.

2 T. Holtz, Christlicke Interpolationen in Josepb und Aseneth: NTS 14 (1967-
1968) 482497, ha defendido esas interpolaciones cristianas en una obra judia. Ante-
riormente, E, W. Brooks y, al final del siglo pasado, P. Batiffol la habian juzgado
obra judia revisada por autor cristiano. G. D. Kilpatrick, Living Issues in Biblical
Scholarship. The Last Supper: ExpTim 64 (1952) 5, escribe: «No hay interpola-
ciones cristianas ni reescrituras cristianas de pasajes como encontramos en Ascensidn
de Isaias y Vidas de los Profetas. La ausencia de mencién del bautismo aboga por
una fecha antiguas; para su datacién se aducen otros criterios internos, como que
no aparecen afin los romanos dominando Egipto, que es presentado como pais inde-
pendiente, etc. Ch, Burchard, Untersuchungen zu Joseph und Aseneth (Tubinga 1965)
99-107, niega decididamente todo influjo cristiano, Cf. A. M. Denis, Introduction...,
44-46, y M. Philonenko, op. cit., 99-109.
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Lo més seguro y aceptado en la actualidad es que se trata de una
obra de propaganda judia helenistica, dirigida a paganos (hasta el faraén
conoce a Yahvé), a los que presenta un prosélito ejemplar, la egipcia
Asenet. Pertenece, pues, a la época del proselitismo judio, que empezé
en tiempos de los Macabeos y llegé a su apogeo en el siglo 1°. El judafs-
mo rabinico no presenta escritos parecidos de propaganda religiosa,
antes bien procurd quitar a José la tacha de haberse casado con una
pagana, para lo cual consideré a Asenet como hija de Dina y Siquén
(cf. Gn 34); Asenet habria sido llevada a Egipto milagrosamente tras su
nacimiento (para esconder la deshonra de Israel), donde fue adoptada
como hija por el sacerdote de On*.

2. Contenido teolégico
Monoteismo.

Como obra de propaganda para hacer prosélitos, JyA insiste mucho
en el monoteismo, particularmente con las bellas palabras de la conver-
sién de Asenet (JyA 12). El Dios de los judios es presentado como un
Dios compasivo y misericordioso, lento a la ira, lleno de bondad, que
no tiene en cuenta el pecado de una persona humilde y acepta a los idé-
latras si se convierten. Todo prosélito tenfa que reconocer la unidad de
ese Dios y renunciar a los idolos ®. La exigencia del monoteismo mueve
a Asenet a deshacerse de todos sus idolos (JyA 10). Sorprende, sin em-
bargo, la poca relevancia que en la novela tiene la Tord (sélo en 12,5
confiesa Asenet: «Falté a tu ley»), cuando al prosélito se le exigia acep-
tar la alianza y la Toré para ser un ger saddig; tampoco se aducen los
méritos de los patriarcas, sino los propios (13,2-8).

La conversién.

La novela concede tal importancia a la conversién que la hipostasia,
como hace la literatura sapiencial biblica con la sabiduria, la ley o la

3 Tanto se intensificd el proselitismo, que ger (extranjero) vino a significar «pro-
sélito del judafsmo». El fenémeno declinard después del afio 70 y, sobre todo, des-
pués de la prohibicién de la circuncisién de judios y prosélitos por parte de Adriano.
Cf, E. Schiirer (revisado por G. Vermes y F. Millar), Historiz del pueblo judio en
tiempos de Jessds 1 (Madrid, Ed. Cristiandad, 1984) § 21, III. Sobre el proselitismo
judio, B. J. Bamberger, Proselytism in the Talmudic Period (Cincinnati 1939; reimpr.
1968) 31-37; E. P. Sanders, Paul and Palestinian..., 206.

* La leyenda de la Asenet judia aparece en PRE 38,1. Es también recogida por
el autor sirfaco Bar Alf, y la conoce el Targum del Pseudo-Jonatdn Gn 41,45; 46,20
y 48,9. Cf. M. Philonenko, op. cit., 32-43; M. Pérez Fernandez, La apertura a los
gentiles..., 98-100,

5 Después del siglo 1 de nuestra era se exigié el bautismo, la zebild, del que no
hay mencién afin en nuestra novela, Tampoco tiene aqui mencién la millé o cir-
cuncisién, que, con el tiempo, serfa otra condicién exigida a los prosélitos; indepen-
dientemente de que en la novela se trata de una mujer, la circuncisién era poco
exigida a los prosélitos en ambientes paganos.
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palabra ¢, Adviértase que «conversién» se entiende como refubi o re-
torno a Dios y como penitencia o mortificacién; y, en ltimo término,
como una realidad divina y don de Dios: «La conversién es hija del Al-
tisimo e intercede ante €l continuamente por ti y por todos los que se
arrepienten, puesto que el Altisimo es padre de la conversién, y ella es
la madre de las virgenes. En todo momento ruega por los que se atre-
pienten, ya que a los que la aman les ha preparado una cdmara nupcial
celeste, y ella misma les servird para siempre. Es la conversién una vir-
gen sumamente bella, pura, santa y dulce, y el Dios Altisimo la ama y
todos los 4ngeles la respetan» (JyA 16,7-8). M. Pérez Ferndndez escribe
sobre José y Asenet: «Paréceme a mi que la concepcién teoldgica clave
que sostiene toda la novela es la referida a la conversién. Descriptiva-
mente podemos decir que José pudo casarse con Asenet y Asenet pudo
llegar a abrazarse con Israel porque pudo convertirse, dicho con otras
palabras: porque existta la posibilidad de convertirse. Esto estd subraya-
do con toda fuerza en la novela: la conversidn existe desde siempre en
el cielo, creada antes de todas las cosas y ofrecida a disposicién de todo
el que quiera acercarse... Importa aqui la actitud de apertura, de ofre-
cimiento absolutamente abierto. La Alianza esti comprendida no en
términos de separacién, la eleccién no es exclusiva, €l pueblo de los
hijos de Dios no estd cerrado» 7.

El perdén de las ofensas
y el amor a los enemigos.

JyA expresa de manera patente la doctrina del perdén de las inju-
rias. Levi detiene la célera de Simedn con estas palabras: «¢Para qué te
irritas contra él? Nosotros somos hijos de un hombre piadoso, y no est4
bien que un hombre asi devuelva mal por mal a su préjimo» (23,9);
aqui el perdén se dirige al hijo del faraén, que es un enemigo. En el
capitulo 28 es Asenet quien defiende a Dan y Gad de la venganza de sus
hermanos con palabras como éstas: «Vuestros hermanos son hombres
piadosos y no devuelven mal por mal a nadie» (28,4); «perdonad a
vuestros hermanos y no les hagdis mal» (28,10); «sélo os queda per-
donar a vuestros hermanos» (28,11); «hermano, no devolverds mal por
mal a tu préjimo, porque es el Sefior quien vengard ese ultraje» (28,14).
En 29,3-4 Levi vuelve a defender al hijo del faraén de la espada de
Benjamin con estas palabras: «Hermano, no cometas semejante accién,
pues nosotros somos hombres piadosos, y no estd bien que un hombre
tal devuelva mal por mal, ni pisotee al caido, ni aplaste al enemigo hasta
su muerte. jEal, curémosle la herida y, si llega a vivir, serd nuestro
amigo, y su padre, el faraén, nuestro padre»,

Sentencias paralelas a éstas tenemos en el NT: «Mirad, que nadie
devuelva a uno mal por mal; al contrario, procurad buscar siempre el
bien unos con otros y con todos» (1 Tes 5,15); «no devolvdis a nadie

: Asi también en la Oracién de Manasés, como hemos notado en su lugar.
M. Pérez Ferndndez, art. cit., 93-94.
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mal por mal, procurando el bien en presencia de todos los hombres»
(Rom 12,17); «sentid todos al unisono, sed compasivos, fraternales, de
buen corazén, humildes, no devolviendo mal por mal o insulto por in-
sulto» (1 Pe 3,8-9). Pero la sentencia misma de Asenet en 28,4 no es
necesatio atribuirla a influencia de estos lugares del NT, pues el sintag-
ma aner theosebes («varén temeroso de Dios» o piadoso) aparece sélo
en Jn 9,31 y en 1 Clem 17,3 en el siglo 1 de la literatura cristiana.

La ética del perdén y el amor al préjimo no es exclusiva del NT. Se
encuentra ya en Epicteto de Hierdpolis (ca. 55-135) y en Séneca (ca.
4 a.C.-65 d.C.)% El mismo AT contiene también diversos textos de
amor al enemigo (Ex 23,4s; Prov 24,17s.29; 25,21; 1 Re 3,10; Dt 10,
18s), algunos de los cuales han influido en el NT. El judaismo helenisti-
co conoce también esa ética superior del amor: Tob 4,14-17, all4 por el
afio 200 a. C., conoce la regla de oro, formulada negativamente como la
formulé también el viejo Hillel®. También la carta de Aristeas, en el
siglo 1 d. C., expresa ideas semejantes: mantenerse superior e impertut-
bable ante las ofensas y amar a los enemigos . 4 Mac, otra composicién
helenistica, adopta la misma actitud de los estoicos respecto a los ene-
migos (4 Mac 2,13-14). 2 Hen prohibe la venganza contra el enemigo,
incluso manda positivamente amatlo (50,3; 61,1; 44,4.5). Dentro de
esta misma corriente hay que situar la novela de José y Asenet. Tam-
bién Filén sustenta la ética estoica del perdén de las ofensas !'. Por tan-
to, no es preciso suponer influjo cristiano en este repetido perdén de
las injurias de JyA. Por su parte, también el NT avanza sobre las sen-
tencias prohibitivas de venganza de JyA, afiadiendo el amor positivo al
enemigo 2.

Virginidad y castidad.

Sobre este aspecto, véanse las alabanzas de Asenet en el cap. 2 y de
José en el cap. 7. El punto de apoyo de esta doctrina estd en la misma
Biblia: la virginidad antes del matrimonio es una exigencia biblica se-
vera. La castidad de José es destacada no sélo en la Biblia (no se deja
seducir por la mujer de Putifar), sino en toda la literatura rabinica, para
la que José es modelo de varén castisimo. En Tg. N. Gn 49,22 una larga
baggadd pondera la castidad de José: ni siquiera querfa mirar a las jéve-
nes egipcias, que se morfan por obtener una mirada de €l y atrojaban
a su paso toda clase de joyas para llamar su atencién; compirese con
JyA 7,47 y 8,1-7 B, La castisima actitud de José ante Asenet, «virgen

¢ Cf. Epicteto, Discursos 1, 25.29; 111, 22.54,

® Pero el mismo texto de Tob 4,17 aconseja poner pan en la tumba de los justos
y no en la de los pecadores.

0 Cf. Aristeas, 207.225.227.232. Véase supra, pp. 175ss.

" Filén, De Virtutibus, 116-118; De Agricultura, 110.

2 ¥, Piper, Love your Enemies (Cambridge 1979) 38s y 20-39.

B La misma tradicién aramea de Tg. N. Gn 49,22 pondera la sabidutia de José,
como JyA 4,9 y 6,3, La atribucién de tanta sabiduria no es mis que una explicita-
cién haggddica de la capacidad de José para interpretar sueiios (JyA 13,11). En JyA
también se pondera la fortaleza de José y sus hermanos; cf. Tg. N, 38; Gn. R. 91,6.
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santa», muestra €l ideal judio respecto al trato de los dos sexos: estando
ya decidido José a tomar a Asenet por esposa, no se permite libertades
con ella; asi queda expresamente dicho en JyA 20,8: «Permanecié José
aquel dia en casa de Pentefrés, pero no se llegé a Asenet, pues pensaba:

No estd bien que un hombre piadoso se acueste con su mujer antes de
la boda» ™,

José, hijo de Dios.

En JyA José es llamado repetidas veces «hijo de Dios» (6,2.6; 13,
10), «hijo primogénito de Dios» (21,3). En Asiria el rey era llamado
«hijo de Dios», nombre que se aplicaba también a los reyes de Israel y
al Mesias, como aparece en 4QFlor 10-14. Israel, como pueblo, es tam-
bién llamado «hijo de Dios» (Ex 4,22b-23a; Os 11,1). El origen de tal
epiteto aplicado a José parece ser la idea de que es hijo de Dios por
pertenecer a Israel; ello explica que también Asenet, al pasar al judafs-
mo y hacerse del pueblo, sea llamada «hija del Altisimo» (21,3)*. En
TestXII Lev 4,2, Levi es llamado «hijo de Dios» al ser consagrado. En
el ambiente del judaismo helenistico, «hijo de Dios» aparece en Sab 2,
13.16-18; 5,5, donde designa al que es fiel a la ley de Dios en medio
de la persecucién, al que Dios vindica de sus adversarios. Como se ve,
es 112)11 aplicacién al individuo de la denominacién que compete al Israel
pueblo.

Frecuentemente se explica la denominacién «hijo de Dios» como
equivalente del theios aner del helenismo. La diferencia entre ambos
titulos es patente ', Pero importa sefialar que en JyA, como en Sab, no
tiene el sentido mesidnico y menos ontolégico que el titulo tiene apli-
cado a Jesds en el NT. En JyA el mesianismo brilla por su ausencia;
pero hay un simbolismo claro: las bodas de Asenet, tras su conversién
y purificacién del paganismo, con un «hijo de Dios» reflejan la imagen
biblica de Yahvé, esposo de Israel y de los israelitas «hijos de Dios».

El banquete sagrado y la crismacién.

JyA ha sido relacionado con el NT por contener varios pasajes refe-
rentes a una comida y bebida sagrada y a la crismacién. JyA 8,5: «A un
varén piadoso, que bendice con su boca al Dios vivo, que come el pan
bendito de la vida, bebe la copa bendita de la inmortalidad y se unge
con la uncién bendita de la incorruptibilidad no le estd permitido besar
a una mujer extranjera, que bendice con su boca imigenes muertas y
mudas, come de la mesa de los idolos carnes de animales ahogados,

" Adviértase cémo en el judaismo y en la Biblia la relacién sexual fuera del
matrimonio es considerada inmoral, Cf. A, Diez Macho, La indisolubilidad del ma-
trimonio y el divorcio en la Biblia (Madrid 1978) 279-308.

% Esta denominacién resulta interesante por su frecuencia en los evangelios si-
népticos. Cf, R. H. Fuller, Fundamentos de la cristologia (Madrid, Ed, Cristiandad,
1979) 124s,

' Fuller, op. cit., 75s.
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bebe la copa de la traicién procedente de sus libaciones y se unge con
la uncién de la perdicién». En 15,3-4, el 4ngel Miguel dice a Asenet:
«Ten 4nimo, Asenet, porque tu nombre estd escrito en el libro de la
vida y no serd borrado jamds. A partir de hoy vas a ser renovada, re-
modelada y revivificada; vas a comer el pan de vida, a beber la copa de
la inmortalidad, y serds ungida con la uncién de la incorruptibilidad».
Ese pan o alimento est4 simbolizado por la miel milagrosa, que recuerda
el man4 o alimento milagroso del cielo: «Feliz t4, Asenet, porque te han
sido revelados los secretos de la divinidad, y felices los que se unen a
Dios por la conversién, porque comerin de ese panal. Semejante miel ha
sido elaborada por las abejas del paraiso, y los 4dngeles se alimentan de
ella, y todo €l que la come no morir4 jamds» (16,7-8).

En estos textos se encuentran términos paralelos a los de la euca-
ristia cristiana: artos tes zoes (Jn 6,48), ton poterion tes eulogias (1 Cor
10,16). El término ewlogia, eulogein, «bendecir», tiene el sentido hebreo
de beraké, como eucharistia es usado primitivamente en las férmulas de
la consagracién en el sentido de eulogia-beraks. ¢Quiere decir todo esto
que existe en JyA un influjo cristiano de la eucaristia e incluso del sacra-
mento de la confirmacién? En realidad no se trata de un reflejo de la
eucaristia cristiana ni tampoco de una interpolacién. La dltima cena de
Jestis tiene un componente mesidnico, cristolégico, escatoldgico, que fal-
ta totalmente en JyA. No hay en JyA referencia alguna a la comida
pascual —que eso seria la dltima cena, segin muchos exegetas— ni hay
alusién a una comida de alianza o comida sacrificial. Tampoco del cris-
ma se habla en la cena del Sefior V.

Pero resulta evidente que esos textos de JyA tratan de una comida
sagrada como rito de iniciacién o de entrada en el judaismo. Estos ritos
presentan el judaismo como una religién mistérica; es bien posible que
tales ritos de iniciacién procedan de una religién pagana. Lo que hay
en comin entre el NT y JyA es la participacién en el pan y el vino, en
una comida sagrada precedida de accién de gracias o beraki 8.

Inmortalidad y resurreccién.

Otro paralelismo entre JyA y el NT es la vinculacién de la comida
sagrada con la incorruptibilidad (aftharsia) y la inmortalidad (athana-
sta), como acabamos de ver en los textos citados . JyA promete vida
al que come ese pan misterioso (arton zoes) e inmortalidad al que
bebe la copa (poterion athanasias) (15,3-4); Asenet serd inscrita en el

' Kilpatrick, art. cit., 6. .

¥ R. Martinez y A. Pifiero escriben en la introduccién a su traduccién en este
corpus: «Pero el paralelismo (entre NT y JyA) es tan sorprendente que, aun admi-
tiendo la independencia de ambos escritos, no cabe duda de que el banquete cultual
de los grupos religiosos representados por la novela y el NT proceden de un am-
biente comdns (vol, III, p. 204).

¥ El ¥xico de JyA procede en su mayor parte de LXX. Pero de estos dos tér-
minos (aftharsta y athanasia), el tGltimo no parece haber entrado en el judaismo
hasta el s, 1 a. C.; cf. Kilpatrick, ar¢. cit., 4.
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«libro de la vidas (ibid.). Con la expresién «libro de la vida» se apun-
taba en un principio a la vida temporal (Ex 32,32; Sal 69,29; 139,16);
pero ya en Dn 12,1ss significa la resurreccién. En JyA la vida sefialada
por el «pan» y el «libro» parece referirse a la vida eterna que vence a
la muerte ®, Segtn el mismo texto de 15,4, tras la iniciacién hay una
«renovacién, remodelacién y revivificaciéns; el dltimo término, anazoo-
poiein, significa una resurreccién. Se advierte que JyA maneja ya los
conceptos de resutreccién y nueva ctriatura que usa el cristianismo para
indicar los efectos del bautismo 2.

En JyA 27,8 asi ora Asenet: «Sefior Dios mio, que de la muerte me
has hecho vivir (bo zoopoiesas) y que me dijiste: “Tu alma vivird por
siempre jamds’, sdlvame de esas gentes». ¢Se trata de la inmortalidad
del alma? Es posible, pero no seguro; m4s bien parece prometerse que
la vida dada en la conversién a Asenet no se ha de extinguir ni, al pa-
recer, tampoco la vida fisica (la promesa, en este caso, se cumplié lite-
ralmente, pues las espadas de sus enemigos —Dan, Gad y el hijo del
farabn— cayeron a tietrra y se convirtieron en cenizas) 2. Un texto si-
milar al ya citado de 15,3-4 lo leemos en la oracién de José por Asenet
(8,10-11): «Sefior..., que todo lo vivificas (ho zoopoiesas) y llamas de
las tinieblas a la luz, del error a la verdad y de la muerte a la vida; ta
mismo, Sefior, vivifica (zoopoieson) y bendice a esta doncella. Renué-
vala (anakainison) con tu soplo?, remodélala con tu mano (anaplason)
y revivificala (anazoopoieson) con tu vida. Que coma el pan de tu vida y
beba la copa de tu bendicién (poterion eulogias sou)». La importancia
de estos textos radica en que, en un contexto de iniciacién o de entrada
en el judaismo, hablan de una renovacién por el santo espiritu, de una
nueva plasmacién o creacién y de una revivificacién o resurreccién ¥,
que se verifica en la iniciacién y en la comunién de pan y la copa y el
panal de la miel. Son textos de escatologia realizada, semejantes a los
de Jn 6. En el bautismo cristiano se valoran los mismos efectos.

JyA 16,16-17 es otro texto resurreccionista. A una orden de Miguel
mueren unas misteriosas abejas que se habfan pegado al cuerpo de Ase-
net, y a otra orden del mismo resucitan: «El hombre (Miguel) ordené
a las abejas: Retiraos a vuestros sitios. Se alejaron de Asenet todas, ca-
yeton a tierra y murieron. El hombre afiadié: Resucitad (anastete) ®
y volved a vuestro sitio. Resucitaron (anmestesan) y se alejaron todas

2 Cavallin, op. cit., 156.

2 También el judaismo rabinico ctefa que el bautismo, rito de iniciacién en el
judafsmo, hacfa al prosélito una nueva criatura; cf. A. Diez Macho, La indisolubi-
lidad..., 250s y bibliografia alli citada de H. Baltensweiler, El principio rabinico
era que «los prosélitos no tienen padre». Ello parece explicar que en la comunidad
de Mateo se dieran matrimonios incestuosos de prosélitos judios venidos del paga-
nismo y pasados después al cristianismo.

# Cavallin, op. cit., 157.

= El texto escribe preuma. Algunos mss. leen: «con tu santo espiritu.

* El término hayyd, que subyace al griego, es término de resurreccién.

* El verbo indica «ponerse en pie»; subyace el verbo qwmz, término también de
resurreccién,
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juntas hacia el patio adosado al de Asenet». Es dificil saber a quién re-
presentan estas abejas; quizd al pueblo de Dios que resucita y entra en
el paraiso. Las abejas del parafso son las que elaboran la miel —que es
mand (Ex 16,31)—, miel que da la vida: «Felices los que se unen a
Dios por la conversién, porque comerdn de ese panal. Semejante miel
ha sido elaborada por las abejas del paraiso, y los 4ngeles se alimentan
de ella, y todo el que la come no morird jaméds» (JyA 16,7-8). Asenet,
iniciada en la nueva religién, alimentada con el alimento que transfor-
ma y da vida, se mird en el espejo del agua, y «su rostro era como el
sol, y sus ojos como el lucero del alba al salir» (JyA 18,7), como un ser
transformado . Tenemos, pues, una resurreccién con glorificacién, sélo
que ya acaecida: una escatologfa realizada; no hay mencién de la muerte
ni se da argumento de que todas esas promesas de vida se refieran a
una vida pos¢ mortem.

% Cavallin, op. cit., 157s.

ORACULOS SIBILINOS

1. Notas introductorias

Este género de literatura es de origen pagano. Probablemente nacié
en Irdn y se desarroll6 entre los griegos, al parecer en la época que va
de Hesiodo a Her4clito. Las sibilas suelen predecir catdstrofes; hablan
por impulso interior, no para responder a preguntas formales; no estin
vinculadas a un lugar determinado. Mientras las pitias de Delfos eran
seres reales, las sibilas no lo son. El ndmero de las mismas fue aumen-
tando con los siglos, entre paganos y judios, hasta méds de treinta. Una
sibila famosa era la de Eritrea de Jonia; otra, la de Cumas, en Italia’,
hubo una sibila libia o egipcia, otra persa, otra babilénica (caldea o
hebrea).

La importancia de las sibilas crecié desde el siglo 11 a. C., particular-
mente en Egipto. Primero los judios y después los cristianos adoptaron
este género de literatura pagana para fines propagandisticos de su res-
pectiva religién. Por medio de esta literatura, labios paganos venian a
confirmar el monoteismo, denunciaban la corrupcién de costumbres y
amenazaban calamidades contra los pueblos opresores del judaismo y
cristianismo. Pero, al adoptar los cristianos esta literatura, los judios per-
dieron el aprecio de la misma, de forma que los ordculos, incluso los
originariamente judfos, se conservaron principalmente entre los cristia-

! La sibila de Cumas entregé a Tarquino los tres libros sibilinos, que fueron
guardados en el Capitolio, hasta que desaparecieron con la quema de éste en el
afio 82 a.C. A la sibila de Eritrea se atribuye el libro III de los ordculos (III, 809-
829).
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nos; esto explica que hasta en los ordculos judios afloren interpolaciones
cristianas.

La lengua de los oriculos es el griego. Datan de épocas diferentes;
de los judios en sentido pleno (que son los libros III, IV y V), el III
y el V pertenecen al siglo 11 a. C., mientras que el IV no es anterior al
siglo 1 d.C. Estas fechas deben entenderse referidas al conjunto del
texto, no a esporddicas interpolaciones cristianas posteriores. Los li-

bros III y V proceden del judaismo egipcio; el 1V, de Egipto o Asia
Menor 2.

2. Contenido teoldgico

En todos los oriculos predomina la nota escatolégica apocaliptica
que caracteriza a los apdcrifos judios. En la tercera parte de este volu-
men dedicamos unas paginas a la nocién de reino de Dios en los ordcu-
los judios III, IV y V (cf. infra, pp. 369ss). Aqui hacemos un breve
recorrido por cada uno de los libros.

Libro 1.

Tras un proemio, de mano cristiana, abre la serie de los ordculos el
libro I, al parecer del siglo 11 d. C. y de Asia Menor. Hasta el v. 323
parece ser obra judia de exégesis parafrastica del Génesis hasta la ter-
minacién de la torre de Babel. Después la obra se torna cristiana (el
Bautista, Cristo, su vida, muerte y resurreccién, castigo de los judfos
por mano de los romanos). Aunque, en rigor, la parte primera también
podria ser pardfrasis cristiana, la procedencia judia se reconoce en las
tradiciones tipicamente judias que recoge, como la de los dngeles vigi-
lantes, tan resaltada en Jubileos y 1 Hen o Hen(et). Esta primera parte
es, en buena medida, condensacién del libro III, claramente judio.

Libro II.

Consta de 347 hexdmetros y parece proceder del siglo 111 d. C. y de
Asia Menor. Los vv. 6-33 constituyen un nidcleo judio, mientras que
los vv. 249-251 contienen una condena de los judios, de origen cristia-
no. El libro acentda la nota apocaliptica: profesa claramente la inmor-
talidad de las almas, que son llevadas a juicio por los arcingeles (216-
217); habla de la resurreccién de los muertos: «Entonces a los muertos
el Celestial les dotard de almas, espiritu y voz» (221), y de la resurrec-

? El conjunto abarcaba primitivamente quince libros, pero se perdieron tres:
IX, X y XV. En nuestra edicién incluimos todos los que se han conservado, incluso
los que, como el VI, son claramente cristianos o tienen abundante interpolaciones
cristianas © son posteriores al siglo 11 d. C. La razén es su procedencia primitiva de
medio judfo —del judaismo egipcio o de otra didspora— y el gran influjo que los
libros més antiguos y claramente judios, como el III, IV'y V, han ejercido sobre
el resto de los ordculos. Véase introduccién de E. Sudrez dé la Torre en el vol. 111
de esta obra (pp. 241-263), con abundante bibliografia,
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cién de los cuerpos (222-226). Afirma la destruccién para los impios,
entre los que enumera «aquellos que mancillaron su cuerpo con el des-
enfreno y cuantos desataron el cefiidor de una vitgen y se unieron a ella
a escondidas; cuantas abortan la carga de su vientre y aquellos que re-
chazan a sus hijos con iniquidad» (279-282). Esta enumeracién es inte-
resante para detectar la idea moral que en época tan remota tenian ju-
dios y cristianos sobre la fornicacién, aborto y otros pecados sexuales.
También interesante es el v. 312, que acredita ya en el siglo 111 —si a
esta época pertenece tal interpolacién cristiana— el culto a Marfa y su
intetcesién: «Pues (Dios) les habia concedido para arrepentirse siete
dias de la eternidad a los hombres pecadores, gracias a la Virgen Santa»
(311-312) 3,

Libro III.

Es el mds largo e importante (829 versos). Hasta el v. 96 se extiende
la parte mds reciente *; el resto pertenece al siglo 11 a. C. El libro pro-
cede del judaismo egipcio, probablemente del reinado de Tolomeo VI.
Pero el espiritu de muchos de sus hexdmetros es el del judaismo pales-
tinense: sus amenazas contra las naciones se parecen en actitud a las
amenazas de juicio de los profetas y a las que encontramos en los ap6-
crifos palestinenses; no destaca precisamente en este libro el espiritu
afable hacia los extranjeros propio de los escritos judios helenisticos °.
Los oriculos de castigos a regiones o pueblos han sido tomaglos de
ordculos paganos y reutilizados para probar que Yahvé es el dnico Se-
fior de todos los pueblos. Dios es vengador y justiciero contra los pue-
blos paganos. En cambio, entre los judios, «los hijos de Dios» —que
respiran animosidad contra los pueblos que los han oprimido—, Dios
reparte miel y beneficios.

La exaltacién del pueblo judio (vv. 585ss) se funda en su monotes-
mo y abominacién de toda magia y astrologia, en su pureza sexqal —a
la que se opone la homosexualidad de los paganos— y en su justicia
social. Reconoce el autor que, a pesar de su alta moralidad, los judios
son odiados: «Todo el mundo dirigird su odio contra tus costumbres»
(272); sin embargo, sobresalen por su castidad: «Por encima de toglos
los hombres tienen el pensamiento en el santo lecho y no se unen im-
puramente con muchachos, ni cayeron en cuantas violaciones d§ la ley
santa del inmortal Dios cometieron los fenicios, egipcios y latmos,. Ia
ancha Hélade y muchos otros pueblos: persas, galatas y toda A’S{a»
(vv. 594-600). La inmoralidad de Roma realza por contraste la ética
judia, pues en Roma «el varén con el varén tendréd comercio carnal, a

3 Cf, OrSib VIII, 270, mencién de la Virgen Santa. ) .

+ Ci. 1. 1. Collins, The Sibylline Oracles of Egyptian Judaise (Diss. Harvard
1972; Missoula 1974) 24-25.

S Hs excepcién el v. 376 y la esperanza, formulada en los vv. 652-656, de un
rey salvador que Dios enviard «desde donde sale el sol», y que parece ser To-
lomeo VI Filométor, amigo de los judios.
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sus hijos expondrd en vergonzosas casas» (185-186). De decadencia mo-
ral hablan también los vv. 44-45: «Y muchas mujeres viudas amardn
ocultamente a otros por ganancia: no consetvan la medida de la vida
cuando han conseguido un marido».

También en filantropia y justicia social van los judios por delante:
«Ni el hombre sobremanera rico al mds pobre perjudica ni a las viudas
oprime, mas al contrario, las socorre y proporciona siempre pan, vino
y aceite; siempre el rico a los que nada tienen y estdn empobrecidos,
de su cosecha les envia parte, pues cumplen la palabra del gran Dios,
justo himno: el Padre Celestial, para todos comin, hizo la tierras
(241-247) 8.

Sobre escatologia, cf. infra, pp. 369ss. El libro III tnicamente se
preocupa de la escatologia colectiva y general. Tras la mencién frecuente
de castigos a ciudades y paises, €l autor anuncia una edad de oro: «Pues
toda clase de armonia y buena justicia llegard a los hombres desde el
cielo estrellado y, junto con ella, aquella que goza de mayor favor entre
los mortales, la prudente concordia, asi como el amor, la fidelidad, la
amistad con los extranjeros» (373-376); «mas cuando Roma reine tam-
bién sobre Egipto, lo que hasta ahora demorés, entonces un reino muy
podetoso, de inmortal rey, se aparecerd a los hombres. Y llegard el
santo Soberano para someter los cetros de toda la tierra» (46-49).

Libro IV.

Este libro (191 versos) fue escrito después de la destruccién del
templo de Jerusalén (hacia el 80 d. C.), razén por la cual respira odio
contra Roma. Conoce la erupcién del Vesubio del afio 79, que intet-
preta obviamente como castigo por la destruccién de Jerusalén. Entre
otras alusiones histéricas destaca la huida de Nerén (vv. 119-124), que
no habria muerto el afio 68, sino huido al Eufrates, a los partos, de don-
de habria de volver con sus ejércitos (vv. 138-139)7. .

A diferencia del libro 111, que acata al templo y acepta los sacrificios
de animales al igual que los esenios®, el IV desaprueba los templos y
los sacrificios sangrientos (27-28), probablemente por haber sido com-
puesto después del afio 70. En su conjunto es un libro menos ordenado
que el III —del que toma, al igual que el V, diversos motivos— y, por
lo general, poco interesante. Pero contiene un pasaje escatoldgico de
especial relevancia: vv. 171-190, donde se dice que, por los pecados de
los malvados, un fuego gigantesco devorard la tierra y la raza humana;

¢ Cf, también v, 261: «Pues para todos, el Padre celestial comtin creé la tierra».

" T4cito, Historia 11, 8; cf. Suetonio, Nerdn, 57 y 48-50.

8 En el libro IIT algunos autores descubren rasgos esenios en relacién con el
templo escatolégico; cf. V. Nikiprowetzky, Réflexions sur quelques problémes du
4° et 5° livre des Oracles Sibyllins: HUCA 43 (1972) 30-72. La recomendacién de
los bafios del cuerpo en los rios, bafios de penitencia (III, 165ss), recuerdan ideas
de las sectas bautistas, frecuentes en Palestina y Siria en la época de los apdcrifos;
cf. J. Thomas, Le mouvement baptiste en Palestine et Syrie (150 a.C.300 d.C.).
Para este autor, el libro IV procederfa de una secta de Siria influida por el bautismo.
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todo quedard reducido a cenizas, y Dios apagard el fuego que él mismo
encendi6; el texto continda: «Entonces Dios dard forma de nuevo a los
huesos y las cenizas de los hombres, y de nuevo hard que se levanten
los mortales como antes eran. Y entonces tendrd lugar el juicio...; a
cuantos por impiedad pecaron, otra vez la tierra amontonada sobre ellos
los ocultard, y el Tértaro 18brego y las profundidades horribles de la
gehenna. Y cuantos son piadosos de nuevo vivirdn sobre la tierra...»
(180-187). Nada se dice del alma inmortal ni de un estado intermedio
después de morir; tampoco hay una glorificacién en el cielo; la resurrec-
cién se concibe como un volver a vivir en la tierra®,

Libro V.

Es enteramente judio *°. Unicamente el v. 257 seria cristiano, segin
D. Flusser. Abunda en ordculos de amenazas para lugares de Egipto y
Asia Menor, cuya geografia el autor conoce muy bien: escribié en Egip-
to, o mas probablemente en Asia Menor. Los vv. 1-50 son de la época
de Adriano, emperador a quien el autor alaba; lo cual prueba que tales
versos fueron escritos antes de la guerra de Bar Kokba (132-135 d. C.).
Viene después la seccién mds antigua del libro, dominada por el tema
mesidnico-apocaliptico y por el tema de Nerén, que volverd del Oriente
{v. 33). Muchos crefan que el Nerén de la historia no habia muerto; de
esta creencia judfa deriva la creencia cristiana de que Nerén volveria
como anticristo. Tal conviccién se refleja en el Apocalipsis de Juan. En
los reinados de Vespasiano y Domiciano se formé la especie de que
Nerén no habia sido asesinado .

La excelencia del judafsmo vuelve como una obsesién en ese libro V.
La superioridad judfa resalta sobre el fondo negro de la inmoralidad de
Roma: «En ti (Roma) se dan los adulterios y la unién ilicita con los
jévenes, ciudad afeminada, injusta, maldita, desdichada entre todas»
(166-167); «vosotros que antafio frecuentabais el lecho de las muchachas
sin pudor y en los burdeles hicisteis prostitutas a las que antes eran
puras, con soberbia, indolencia y desvergiienza, que tantos males trae.
(Roma)... pues en ti la madre con su hijo tuvo unién ilicita y la hija
con su padre se unié como esposa..., en ti sostuvieron coito con los
animales los hombres malvados» (387-393) 22,

Libro VI.

Tiene sélo 28 vv. Todo él es judeocristiano, del siglo 11 d. C. Es un
himno a Cristo.

* Cf. infra, p. 371. .

© 7. J. Collins describe y analiza este libro V junto con el libro III.

" En VIII, 71 hay una nueva alusién al «matricida fugitivo rubio», que no es
otro que Nerén. . .

2 E; libro VII (42-45) denuncia igualmente uniones incestuosas de primer grado,
pero esta vez se refiere a los pueblos orientales, a los persas.

15
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Libro VII.

Consta de 162 vv. Se entreteje con un cdmulo de ordculos de des-
venturas para ciudades y regiones enteras. Tiene influjos judeocristianos
y gnésticos; contiene, como el anterior, pericopas cristoldgicas. Se alude
al Padre, al Espiritu Santo y al Verbo. No es posterior al siglo 111 d. C.

Libro VIII.

Contiene 500 vv. A partir del 217 predominan las doctrinas cristia-
nas. Fustiga la codicia: «La tierra tendrd sus limites y todo mar sus
vigias, repartida con engafio entre todos los que poseen oro. En su afdn
de poseer eternamente la tierra que a muchos nutre, aniquilardn a los
pobres para, una vez conseguidas mds tierras, someterlos a la esclavitud
de su vanidad. Y si la tierra ingente no poseyera durante mucho tiempo
la dignidad recibida del cielo estrellado, no serfa la luz igual para todos
los hombres, sino que, comprada con oro, estaria a disposicién de los
ricos y Dios prepararia para los pobres otra vida» (28-36). Recomienda
las obras de misericordia: «El hombre es mi imagen dotada de recta
razén. Dispén para €] una mesa limpia e insangiie, repleta de bienes, y
da pan al hambriento, bebida al sediento y vestidos para el cuerpo des-
nudo: proporciénaselo de tu propio esfuerzo con manos puras. Haz de
los tuyos al atribulado y asiste al enfermo» (402-407). Estas obras de
misericordia recuerdan las del juicio final de Mt 25, pero es sabido que
tales obras de caridad Jests las toma del judaismo, de la gemilut basa-
dim ©. Manda amar a Dios y al préjimo: «Hay que temer en el corazén
humildes sentimientos y odiar las obras hechas con amargura, amar ante
todo al préjimo como a uno mismo; y amar a Dios con toda el alma y
servirle» (480-482).

Libro XI.

Sus 324 vv. son obra de un autor judio de Alejandria que escribis
antes del 226 d. C. Se trata de una historia de guerras entre naciones y
pueblos narrada en forma criptica, dando valor numérico a las letras
(gematria). Parece una fusién de los libros I y III.

Libro XII.

Contiene 299 vv., escritos por un autor judio entre el 235 y el
238 d.C. En él se inicia la crénica fugaz de los emperadores de Roma,
en estilo apocaliptico y enigmdtico, indicando sélo la letra inicial del
nombre de cada emperador. Los vv. 31-33 contienen una interpolacién
cristiana: «Entonces a escondidas llegard la Palabra del Altisimo para
traernos su carne a semejanza de la de los mortales».

¥ Cf. bSot. 144; Qoh. R. 7,2-3; Tg. N. Gn 359; Tg. PsJon. Ex 18,20 y Dt 34,
6; PRE 16-17.
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Libro XIII.

Es continuacién de las peripecias de los emperadores iniciadas en
el libro anterior. Parece haber sido escrito en el siglo 1 d. C. por un
judio buen conocedor de Egipto y Siria. Ciertamente, el autor no es
cristiano, pues alaba a Decio como «buen» emperador (cf. vv. 81ss). El
libro tiene 173 wv.

Libro XIV.

Contiene 361 vv. Por el fuerte monoteismo que refleja, su autor
parece judio; es ciertamente un erudito en historia y geografia clésicas.
Continda, también en forma mds criptica, con las vicisitudes de los em-
peradores de Roma: sefiala la letra por la que empieza el nombre de
cada emperador, el nimero que corresponde a su nombre y el animal
que lo simboliza, pero todo ello en estilo apocaliptico. Dada la dificultad
de identificar a los emperadores, resulta dificil datar la obra. Puede
situarse en el siglo 111 o comienzos del 1v; para algunos, quizd del v. Se
trata de vaticinia ex eventu.

LIBRO ETIOPICO DE HENOC
(1 Henoc)

En realidad deberfa decitse, usando el plural, como hace J. T. Mi-
lik !, «libros de Henoc», pues no sélo existe todo un ciclo de Henoc
con distintos libros {(Henoc etiépico, griego, eslavo, hebreo, fragmentos
coptos, libro de los gigantes)?, sino que el mismo Henoc etiépico o
1 Henoc es un compuesto de otros cinco libros: el de los vigidantes
(caps. 1-36), el de las pardbolas (caps. 37-71), €l de la astronomia (ca-
pitulos 72-82), el de los suefios (caps. 83-90) y el de las semanas y carta
de Henoc (caps. 91-105); ademds, en algunos de estos cinco libros ain
es identificable otra obra anterior, el Libro de Noé, de la que quedan
diversos fragmentos.

Dada la complejidad de este libro de Henoc, presentaremos conjun-
tamente las cuestiones introductorias y el contenido teoldgico. Nos limi-
tamos a las secciones del Libro de Noé, el Libro de los vigilantes y el
Libro de las pardbolas. En la parte tercera de este volumen sefialo dete-
nidamente las ideas de Henf(et) sobre la justicia de Dios, la angelologia
y la escatologia ®.

y ' J. T. Milik, The Books of Enoch. Aramaic Fragments of Qumran Cave 4 {Ox-
ord 1976).

2 Cf. J. T. Milik, Problémes de la littérature hénochique 2 la lumiére des frag-
ments araméens de Qumrdn: HTR 64 (1971) 366-372; {d., Turfan et Qumrdn: Livre
des Géants juif et manichéen, en Hom. K. G. Kubn (Gotinga 1971) 117-127.

3 Véase una introduccién detallada en el vol, IV de esta obra por los traductores
profesores F. Corriente y A. Pifiero. Sobre los fragmentos arameos de Henoc en
Qumrdn, of. M. Delcor y F. Garcia Martinez, Introduccién a la literatura esenia de
Qumyrin (Madrid, Ed. Cristiandad, 1982).



1. El Libro de Noé

Florentino Garcia Martinez, profesor espafiol en el Instituto de
Qumrin de la Universidad de Groningen, ha recogido en un articulo
muy documentado cuanto con fundamento sabemos sobre la existencia
y contenido del Libro de Noé *. Comienza este investigador traduciendo
y comentando las dos columnas del texto arameo de Qumrin conocido
como 4Q Mes. Aram. y que era considetado como un hotdscopo del
Mesias. El llega a la conclusién de que el protagonista de tal fragmento
(cuyo nombte no se da) no es el Mesias, sino Noé>. Asi lo apoyan una
serie de indicios convergentes, uno de los cuales es que el protagonista
llega a conocer tres libros que cambiardn su vida (4Q Mes. Aram. col. 1,
linea 5): estos libros son muy probablemente los tres libros primitivos
de la literatura hendquica, el Libro de la astronomia, el Libro de los
suefios y el Libro de los vigilantes ¢, Son, pues, tres libros escritos por
Henoc, segiin testimonio de Jub 4,17-23, que constituyen una especie
de suma de la ciencia prediluviana. En Jub 7,38 Noé se confiesa precisa-
mente receptor de toda la tradicién que arranca del primer escritor,
Henoc. La transmisién de la ciencia de Henoc est4 atestiguada en diver-
sos lugares: 1 Hen 76,14; 81,5; 82,1; 83,1.9; 85,2; 91,1.2; 107,3;
108,1. Concluye F. Garcia Martinez: «Noé, pues, segin la tradicién, es
presentado como el receptor de la sabiduria hendquica, del compendio
de la sabiduria prediluviana sumarizada en los tres libros» 7.

En un segundo paso, Gatrcia Martinez establece que 4Q Mes. Aram.
pettenece al perdido Libro de Noé. Algunos autores dudan o incluso
niegan la existencia de este libro, con el argumento de que no aparece
en las antiguas listas de apdctifos®. Pero Jub 10,13 menciona un libro
escrito por Noé: «Noé escribié todo como se lo ensefiamos en un libro,
con todas las clases de medicina». También Jub 21,10: «Cuantos lo
coman echan sobre si una culpa, pues asi lo hallé escrito en el libro de
mis primeros padres, en las palabras de Henoc y en las palabras de
Noé». Un libro de Noé es mencionado en un manuscrito del monte
Athos®. El mismo san Agustin tiene una alusién a dicho libro . Por

* F. Garcia Martinez, 4Q Mes. Aram. y el Libro de Noé, en Escritos de Biblia
y Oriente = «Salmanticensis» 28 (1981) 195-232, Sobre la presencia del Libro de
Noé en Jubileos, cf. supra, p. 181.

5 J. C. Greenfield refiere el fragmento a Matusalén, Pero Fitzmyer, Grelot, Milik
y el mismo editor del texto, J. Starcky (cf. Le monde de la Bible 4 [1968] 56)
identifican al protagonista con Noé,

¢ Tal es la opinién de P, Grelot (RB 82 [1975] 481-500), que parece bastante
convincente. Cf, F. Garcia Martinez, art. cit., 201-202,

7 Ibid., 209.

* Const. Ap.; Sesenta Libros; Esticometria de Nicéforo; Decreto Gelasiano, etc.
Ci. supra, en parte 1, Repertorios de libros apdcrifos judios.

° Ms Athos Koutloumonos 39, Ms e. El texto dice: «Pues asi me lo mandé mi
padre Abrahin, porque esto es lo que encontré en el libro de Noé sobre la sangte».

* De civitate Dei XVIII, 38: CSEL XL, 328: «Quorum scripta (de Noé y
Henoc) et apud judaeos et apud nos in auctoritate non essent, nimia fecit antiquitas,
propterquam videbantur habenda esse suspecta, ne proferantur falsa pro veris».

EL LIBRO DE NOE 229

estas referencias debemos suponer que el Libro de Noé era un herbo-
lario o guia de plantas curativas y medicinas y un conjunto de prescrip-
ciones haldkicas referentes a los alimentos y especialmente a comer la
sangre .

Pero sabemos bastante mds sobre el Libro de Noé, pues la mayoria
de los investigadores coinciden en afirmar que partes completas de este
libro han sido incorporadas al actual libro 1 de Henoc (Hen[et]), al
libro de Jub y a algunos manuscritos de Qumrén 2. Consideraremos aqui
los fragmentos o partes de este libro que se identifican en 1 Hen .

Segiin Garcia Martinez, 1 Hen 106-107 es una insercién procedente
del Libro de Noé. Se cuenta el nacimiento extraordinario de Noé, nifio
precioso, resplandeciente y piadoso, hasta el punto de que Lamec, su
padre, duda que sea hijo suyo y sospecha que pueda ser hijo de los
dngeles. Lamec acude a Matusalén, su padre, para peditle que consulte
a Henoc, conocedor de todos los secretos, sobre este nacimiento singu-
lar. Henoc revela que los dngeles vigilantes pecaron con las hijas de los
hombres, pero despeja la duda sobre Noé afirmando que, efectivamente,
es hijo de Lamec . Estos capitulos, tomados del Libro de Noé, los afia-
dié el editor al quinto libro de 1 Hen; en 4Q Hen 5,1 ya estdn afiadi-
dos, y también en la versién griega de estos tltimos capitulos que sirvié
de base al papiro Chester-Beatty, editado por Bonner .

En la primera seccién de 1 Hen, en el Libro de los vigilantes (capi-
tulos 1-36), los restos del Libro de Noé no hay que buscarlos en los

1 Segiin Sincelo, €l Libro de Noé contendria también el testamento, que justi-
ficaria la divisién de la tierra entre sus hijos; cf. F. Garcia Martinez, arf. cit.,
213-214.

2 Ibid., 215-224, sobre la presencia del Libro de Noé en 1 Hen; 224-227, sobre
su presencia en Jub; 227-232, sobre su presencia en Qumtén,

13 Estos serfan los restos del Libro de Noé presentes en el actual 1 Hen, segin
los diversos autores: Para Dillmann, Das Buch Henoch dibersetzt und erklirt (Leip-
zig 1853) XXXVIII-XLIII: 6,3-8; 8,1-3; 9,7; 10,1.11; 39,1-2; 54,7-55,2; 60; 65-69,
25; 106-107. Para H. Ewald, Abbandlung iiber des Athiopischen Buches Henoch
{Gotinga 1854) 56-61: 6,3-8; 8,1-3; 9,1.7; 10,1-3.11.22; 17-19; 54,7-55,2; 60,1-10.25;
64-69,1. Para R. H. Charles, The Book of Enoch (Oxford 1912) XLVI-XLVII:
6-11,1; 54,7-55,2; 60; 65-69,25; 106-107. Para F, Martin, Le Livre d’Hénoch (Paris
1906) LXXXVIII: 10,1-3; 39,1-2; 54,7-55,2; 60; 65-69,25; 106-107, Para J. T, Milik,
The Books of Enoch (Oxford 1976) 55: 106-107. Datos tomados del citado articulo
de F. Garcia Martinez, p, 215. .

4 Sobre el nacimiento milagroso {jno virginal!) de Noé habla también el Apé-
crifo del Génesis de Qumrdn; cf. J. A. Fitzmyer, The Genesis Apocryphon of
Qumran Cave 1 (Roma 1966) 42-46. 1Q 19 fragmento 3 y 6Q 8,1 (este fragmento
con probabilidad) cuentan el nacimiento prodigioso de Noé; 1Q 19 menciona el
terror de Lamec ante su primogénito (Noé), quien al nacer iluminé con su luz las
habitaciones de la casa. Sobre el nacimiento extraordinario de Noé, véase Ch. Perrot,
Les récits d’enfance dans la Haggada: RSR 55 (1967) 483-485; sobtre los relatos
haggddicos de las infancias de Abrah4n, Isaac, Sansén, Samuel, Elfas, Moisés, cf.
ibid., 485-504,

1 C, Bonner y H, C. Yantie, The Last Chapters of Enoch in Greek (Londres
1937). Segtin F. Garcia Martinez, art. cit., 217, el redactor que afiadid los capitulos
106-107 del Libro de Noé afiadié también por propia cuenta los versiculos 106,19-
107,1.
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capitulos 1-5 y 20-36, que son adiciones del redactor para completar la
obra, sino en los caps. 6-19, que forman el nicleo primitivo del Libro
de los vigilantes . En este niicleo F. Garcia Martinez, contra el parecer
de otros investigadores, no considera insercién segura tomada del Li-
bro de Noé ni 1 Hen 6,3-8; 9,7 (que trata de Semyaza, jefe de los 4ngeles
vigilantes) ni 8,1-3 (que trata de los 4ngeles caidos que ensefian a los
hombres los secretos de artes y ciencias, ensefianza que consta por Jub
4,15, pero que falta en el resumen de 106); respecto a Hen(et) 10,1-3 7
se manifiesta con mayor prudencia afirmando: «De las interpolaciones,
pues, del Libro de los vigilantes sélo retenemos una referencia a la co-
municacién angélica, por orden de Dios, para que Noé se esconda y se
salve del diluvio» %,

En la seccién segunda de 1 Hen, en el Libro de las pardbolas (capi-
tqlos 37-71), Garcia Martinez acepta como claros restos del antiguo
Libro de Henoc sélo 1 Hen 54,7-55,2 (descripcién del diluvio) y 60,7-
10.24 (Behemot y Leviatdn) .

Tras este andlisis reduccionista del profesor de Groningen, Hen(et)
habria tomado del Libro de Noé sélo los siguientes fragmentos: 1 Hen
106-107 {menos 106,19-107,2); 10,1-3; 54,7-55,2 y 60,7-10.24.

Pese a la duda y escepticismo que en el 4nimo dejan siempre los
andlisis literarios que fundamentan la inclusién o exclusién de unos tex-
tos o fragmentos en el llamado Libro de Noé, ttas los estudios arriba
citados (y, sobre todo, tras €l tan exigente trabajo de Garcia Martinez)
parece indudable que antes del 1 Hen o Hen(et) hubo un Libro de Noé
y que de este libro hay interpolaciones en el primero (como en Jub y en
los manuscritos de Qumr4n); lo cual permite situar el origen de la apo-
caliptica judfa en una época anterior a 1 Hen.

2. El Libro de los vigilantes

Sobte la mds antigua datacién del Libro de los vigilantes —y, por
tanto, del Libro de Noé, que lo precedié—, cf. el reciente estudio de
P. Sacchi Il Libro dei vigilanti e Papocalittica: «Henochs 1 (1979) 79-
80. Ultimamente, vuelve Sacchi ® a reiterar la datacién antigua del Libro

 Cf. J. T. Milik, The Books of Enoch, 22-41, espec, 25; divisién que F. Garcia
Martinez, ar¢. cit., 217, considera correcta.

7 1 Hen 10,1-3: «Entonces el Altisimo, Grande y Santo, hablé a Arsalyor y lo
envié6 al hijo de Lamec, diciéndole; Ve a Noé y dile en mi nombre: Octiltate. Y re-
vélale el final que va a llegar, pues va a perecer toda la tierra, y el agua del diluvio
ha de venir sobre toda ella y perecerd cuanto en ella haya. Instriyele, pues, que
escape y quede su semilla para todas las generaciones». El texto conservado por
Sincelo (Cronografia, ed. Dinford [Bonn 1829] 44) repite las mismas ideas.

* F. Garcla Martinez, art. cit., 218,

| Ibid., 219-224, razona la eliminacién de los siguientes fragmentos, considerados
noaquicos por otros: 1 Hen 39,1-2, que vendria del Libro de los vigilantes (39,1
Vengna de 6,1-2; 39,2 vendrfa de 13,6-14); 1 Hen 65-67,3; 67,4-13; 68-69,25.

* Introduccién al libro de Henoc en la obra que él mismo edita, Apocrifi dell’
Antico Testamento, 432 y 439-441.
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de los vigilantes, que estratifica de la siguiente manera: @) LV 1: capi-
tulos 6-11, seccién nodquica, subdividida en LV 1 (caps. 6-8) y LV 1*
(caps. 9-11); b) LV 2: caps. 12-36, la mds antigua tradicién henéquica
auténoma. cuyo autor seria el redactor final de todo el Libro de los vi-
gilantes. LV 1° no conoce la inmortalidad del alma; si la conocen LV I1*
y LV 2; ademds, LV 2 conoce la figura del mediador entre los 4ngeles
malos y Dios.

La seccién nodquica —que Sacchi no reduce tanto como F. Garcia
Martinez— es anterior al Libro de la astronomia (caps. 72-82), que
Milik considera el més antiguo del pentateuco hendquico (del siglo 11
antes de Cristo) #; adviértase que tanto 1 Hen 72-82 como Jub son
anteriores a la comunidad de Qumridn 2. Los caps. 1-11 del Libro de los
vigilantes, segin un manuscrito arameo de Qumrdn que los contiene, ya
existian en la primera mitad del siglo 11 a.C. Como quiera que los
capitulos 1-5 son una introduccién afiadida a los caps. 6-9 o 6-36, éstos
tienen que ser atin anteriores; ya existian, segiin 1 Hen 85-90, antes del
160 a.C., antes de la muerte de Judas Macabeo. Luego 1 Hen 1-36
debia de existir por el 175 a. C.

Esta datacién de Milik debe adn retrasarse, segin Sacchi, por las si-
guientes razones:

a) Porque LV cree en la inmortalidad del alma y ain no conoce
la resurreccién de los cuerpos. Ahora bien, Ecl 3,18-21, datado a mitad
del siglo 111 a. C., supone tal creencia en la inmortalidad e ironiza sobre
ella®.

b) La caida de los dngeles y la referencia al diluvio de 1 Hen 6-11
conoce el relato llamado «yahvista» (J), pero no el relato «sacerdotal»
(P) de la correspondiente narracién del Génesis. Por tanto, esos capitu-
los de Henoc deben de proceder del tiempo en que aiin no se habfan fun-
dido en Babilonia los dos relatos biblicos, cosa que se hizo por el 400
antes de Cristo, cuando Esdras trajo a Palestina el Pentatuco en su re-
daccién final con las fuentes J y P ya fundidas. Por tanto, al menos
LV 1 ya existia antes del 400 a.C.%

2 Este Libro de astronomia, cuyos fragmentos qumrdnicos no pertenecen a los
mismos mss. de 1 Hen 1-36 y 92-105, pondera la regularidad de la naturaleza y sus
fenémenos, fundamenta un calendario solar de trescientos sesenta y cuatro dias con
cuatro dfas intercalados: es el calendario usado por la comunidad de Qumrédn, don-
de se han encontrado diversos fragmentos arameos de una copia més extensa del
Libto de la astronomfa, y por la comunidad que estd detrds de Jubileos, sélo que
Jubileos presenta polémicamente el calendario solar contra el calendario lunar usado
por los gentiles. El Libro de la astronomia de 1 Hen 72-82 —fundamento, a veces
demasiado teérico, de las controversias religiosas sobre el calendario —es posterior
a la secci6n nodquica, pues 1 Hen 8,1-3 todavia considera la astronomia como ciencia
malvada.

2 Cf, G. W. E. Nickelsburg, Jewish Literature..., 48.

B Cf. Sacchi, op. cit., 440. . .

% Por la importancia que tiene el tiempo en que aparece la creencia en la inmor.
talidad del alma en Palestina, recojo aqui la conclusién de P. Sacchi: «Es intere-
sante que LV 1° no conozca atn la inmortalidad del alma, que, por el contrario,
aparece clatisima en LV 1° (caps. 9-11). Por tanto, la aceptacién de la concepcién
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Sin llegar a atribuir tanta antigiiedad a 1 Hen 6-11 como hace Sac-
chi, el andlisis de Nickelsburg? también apunta a una época remota
como posible Sitz im Leben de dicho texto: a las guerras de los diado-
cos, sucesores de Alejandro Magno. Precisamente esos fuertes y pode-
rosos guerreros, de origen «divino», que llenaron de sangre la tierra,
empezando por Alejandro Magno, serfan el antitipo de los gigantes
de 6-11, hijos de los demonios, no de Dios. Asi, la actual historia, con
toda su miseria, se presenta como reflejo de aquella vieja historia de
pecado y destruccién que empez6 con los dngeles rebelados contra Dios
y que, mezclados con mujetes, engendraron a los terribles gigantes que
contaminan la naturaleza, destruyen la humanidad y se devoran a sf
mismos.

No sélo 6-11, sino también 12-16, 17-19 y 20-36, tres secciones que
se pueden distinguir en LV, tienen conexiones entre si y referencia al
tema de los 4dngeles rebeldes, gigantes y demonios, causantes del mal en
el mundo. Asf se explica el origen del mal: la perversién del mundo de
los gigantes acabé en salvacién: la tierra gritaba, las almas de los muer-
tos pedian salvacién (9,3.10), y Dios, mediante sus arcdngeles, acabé
con los 4ngeles vigilantes metiéndolos en prisién en espera del juicio
final, y acabé también con sus hijos, los gigantes, matando sus cuerpos,
aunque dejando sus espiritus vagar libremente por el mundo para tentar
a los hombres (15,8-12); éstos fueron los causantes principales del mal
en el mundo.

Nétese que en esta concepcién el mal se representa como proce-
dente del mundo superior. El hombre, aunque seducido por poderes
demonfacos (los espiritus de los gigantes), queda siempre libre para
aceptar o no el mal®, A pesar de que los malos espiritus circulan libre-
mente por el mundo (los gigantes fueron destruidos en el cuerpo, pero
no en el espiritu), la historia intramundana adn no se concibe regida
por el predeterminismo de las tablas celestes que aparecer4 por primera
vez en el Libro de la astronomia. No obstante, la libertad humana ha
quedado disminuida por la persistente induccién de los espiritus al mal.
La conclusién es que el mal viene de arriba, de los 4ngeles caidos. Sélo
mucho més tarde, en el siglo 11 0 1 a.C,, la carta de Henoc (1 Hen

del alma inmortal tuvo lugar dentro del mds antiguo pensamiento nodquico. La
seccién nodquica se distingue de LV 2 (caps. 12-36) en que no conoce la figura de
un mediador entre Dios y los dngeles, que serd precisamente la figura de Henoc.
En otros términos: el ciclo hendquico se define por una tradicién ya perfectamente
caracterizada frente a textos recogidos de la didspora, tradicién que se desarrolla
acogiendo elementos que primitivamente eran extrafios a la cultura judfa, como la
creencia en la inmortalidad del alma, Que estos textos sean de origen persa hay que
demostrarlo: los persas no conocieron en trealidad la inmortalidad del alma ni al
mediador» (op. cit., 440).

3 Cf. Nickelsburg, op. cit., 50-52, y su articulo Apocalyptic and Myth in 1 Hen
6-11: JBL 96 (1977) 383-405, Segin este autor, 1 Hen 8,1-3 (ensefianzas de Asael
y otros é4ngeles); 9,6; 9,8¢; 10,410, son adiciones posteriores a la historia de la
rebelién del jefe Semiaza y sus subordinados y de sus hijos los gigantes.

* Cf. infra, pp. 340ss.
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91-104) atribuird exclusivamente el origen del mal al hombre libre, no
a otros seres del otro mundo: «Os he jurado, pecadores, que asi como
un monte no se vuelve ni se volverd siervo ni una colina (se vuelve o
se volverd) sierva de una mujer, as{ el pecado no fue enviado a la tierra,
sino que los hombres lo han creado pot si mismos, y quienes lo han
cometido estdn destinados a la gran maldicién» (1 Hen 98,4) 7.

El Libro de los vigilantes contiene un mensaje esperanzador: Dios
purificé la tierra por medio del arcdngel Miguel (10,16.20) y estableci6
un tiempo final de bienandanza, de fertilidad, de ausencia del mal, in-
cluso de conversién de los gentiles (10,17-19.21-11,2). De esta forma,
toda la historia de mal y liberacién es para el autor de 1 Hen 6-11 ga-
rantfa de que también los males presentes tendrédn pronto remedios que
vendrén de Dios. El juicio de Dios —tema central en LV— sobre los
dngeles rebeldes, demonios y gigantes, se realiza a través de los dngeles.
Henoc es el intermediario entre los vigilantes y Dios; él les anunciard
en estilo profético que Dios no los perdonard, aunque ellos soliciten el
perdén. Los viajes de Henoc a través de cielo y tierra, por oriente y
occidente, llegando hasta la regién de los muertos %, comprueban la jus-
ticia divina: ve la suerte que espera a los vigilantes, sus castigos y el
lugar que recoge los espiritus de los justos (cap. 22) y de los malvados.

3. El Libro de las paribolas. El Hijo del hombre

Es la segunda seccién de 1 Hen, capitulos 37-71. Contiene tres pa-
ribolas: 1.2, caps. 38-44, sobre los justos, los 4ngeles y los secretos
astronémicos; 2.2, caps. 45-57, el juicio del Mesias, el Elegido, sobre
justos y pecadores; 3.2, caps. 58-69, sobre la felicidad eterna de los ele-
gidos y las desgracias de los impfos. Los dos dltimos capitulos de las
parébolas (70-71) narran la asuncién de Henoc al cielo.

El tema de las Parébolas de mayor repercusién en el NT es el del
Hijo del hombre, mencionado dieciséis veces en los capitulos 46-71. La
literatura que ha producido y ain produce es inagotable ®. Trataré de
abordar algunas de las cuestiones que esta denominacién plantea:

1.% cuestién: De tres maneras viene designado este personaje en
1 Hen: «Hijo de hombre» (46,2.3.4; 48,2); «Hijo del varén» (62,5;
69,29 [bis]; 71,14); «Hijo del nifio de la madre de los vivos» (62,
7.9.14; 63,11; 69,26.27; 70,1; 71,17)®. Este problema deja de serlo
al advertir que la diversidad de designaciones se debe a que el traductor

7 Cf. Sacchi, op. cit., 442-451. L

% Tos viajes estdn confeccionados con datos de geogrgfla gtiega pgpular, no con
geograffa babilénica. Siguen el modelo griego de la nekuia o invocacién de los espf-
ritus.

¥ Cf. M. Black, Jesus and the Son of Man: JSNT 1 (1978) 4-18; J. A. Fitzmyer,
Another Views of the Son of Man. Debate: 4 (1979} 58-68; G. Vermes, Debate:
JSNT 1 (1978) 19-32.

% Cf. G, Vermes, Jesis el judio (Barcelona 1977) 271, nota 44.
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al etfope no fue muy cuidadoso en traducir el original griego «hijo del
hombre» *.

2.% cuestién: Trece de los dieciséis ejemplos anteponen los demos-
trativos «ese» y «este» al sintagma «hijo del hombre». Charles * expli-
ca que el demostrativo es traduccién del articulo griego definido: «el
hijo del hombre». Tal explicacién no resulta convincente a Vermes %,

3.2 cuestion: Normalmente, «Hijo del hombre» nada tiene que ver
con Henoc; pero cuando éste llega al cielo si parece identificarse con
el «Hijo del hombre», pues el dngel lo recibe con estas palabras: «Td
eres el hijo del hombre que naciste en rectitud» (1 Hen 7,14). Este
dato recibe diversas explicaciones: Vermes* admite la identificacién
del Henoc celeste con el «Hijo del hombre», que es idéntico al Mesias;
el Nombre del Mesias, es decir, el Mesias atin no real, en espera del
momento predestinado se encarna asi en el cuerpo celeste de Henoc y,
sentado junto a Dios, actiia como su ayudante ®. Yo entiendo que el
texto de 1 Hen 7,14 puede comprenderse asi: «Td eres (como) el Hijo
del hombre que naciste en rectitud», o también, «Td eres el Hijo del
hombre (en cuanto) que naciste en rectitud».

4.% cuestion: Relacién entre el «Hijo del hombre» de las Paribolas
de Henoc y el «Hijo del hombte» de Dn 7,13. Tal relacién es evidente,
por ejemplo, en 1 Hen 46,1-4. El problema que se plantea es que el
«Hijo del hombre» en Henoc parece ser un individuo concreto, mien-
tras que en Dn 7 es una personalidad colectiva, «los santos del Altisi-
mo» (cf. Dn 7,15-18.27) ¥. Hago una advertencia: el sentido colectivo
del sintagma «Hijo el hombre» en Daniel no excluye el sentido indivi-
dual y que, a la vez, signifique o sefiale a un personaje trascendente,
personaje que serd, segin la escuela de la historia de las religiones, el
hombre celeste de los gnésticos o, segtin la escuela de Upsala, un titulo
del Mesias Rey. El significado individual habria existido ciertamente
antes de componerse Daniel, antes del 165 a. C¥ Quien esto escribe
no ve dificultad en que el autor de Daniel, tomando y reteniendo el
sentido individual de Hombre celeste, le afiadiese el sentido colectivo
de representante del pueblo santo de Israel, al que Dios concede un
imperio eterno, contrapuesto a los imperios perecederos que antes ha
simbolizado en las cuatro bestias. En Dn 7, un ser «como el Hijo del
hombre» simboliza el imperio dado al resto santo de Israel; tendriamos
aqui un caso del «doble sentido», tan del gusto del judaismo: Hijo del

3t C. H. Chatles, The Book of Enach, 86.

2 Ibid., 86-87.

® G. Vermes, op. cit., 185.

* 1bid., 186.

* Hahn interpreta que Henoc es el Hijo del hombre prototipico: entiende «Hijox»
en sentido de hombre,

_* Los autores ingleses sobre todo suelen insistir en el significado «colectivoy de

Hijo del hombre en Dn 7.

" Cf. S. Mowinckel, El gue ba de venir (Madrid 1975) 379-384,
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hombre es una figura celeste individual, el hombre celeste, y a la vez
el representante de los santos de Israel, de su imperio permanente.

Aun cuando no se admitiera el doble sentido de «Hijo del hombre»
en Dn 7 y se viera en él sélo el sentido colectivo, nada impide que, al
recogetlo el autor en las Pardbolas, por deras, por actualizacién, lo haya
individualizado y converttido en un individuo. Ademds lo ha mesianiza-
do, si es que ya antes de Daniel «Hijo del hombre» no ¢ra un titulo del
Mesias Rey, como quiere la escuela de Upsala .

5.2 cuestion: El «Hijo del hombre» en las Pardbolas de Henoc y el
«Hijo del hombte» en los evangelios. En las Pardbolas el «Hijo del
hombre» nunca habla, ni de si mismo ni de otros; en los evangelios
Jestis habla de si mismo como el «Hijo del hombre» *, Este dato signi-
fica que Jestis ha asumido la figura del «Hijo del hombre» para identi-
ficarse. ¢Y por qué usé Jests precisamente esta denominacién? (o, como
dirfan algunos criticos, ¢por qué puso la Iglesia pospascual esa autode-
nominacién en boca de Jests?). Porque tal sintagma expresa lo que
Jestis es. En las Pardbolas de Henoc, €l «Hijo del hombre» es un ser
trascendente, del otro mundo, anterior a la creacién, al que Dios da el
imperio sobre todo, juez de vivos y muertos; en palabras de Fuller ®,
«es un ser divino preexistente (1 Hen 48,2s; 62,7). Se manifiesta en
‘aquel dia’, es decir, al final. Aparece para librar a los elegidos de la
persecucién (62,7ss). Juzga a los reyes y soberanos que han perseguido
a los elegidos (46,4; 62,11; 69,27). Preside, como soberano en gloria,
a los elegidos como comunidad eterna». Este «Hijo del hombre» apoca-
liptico recibe también titulos propios del Mesias: es «el Elegido» (capi-
tulos 49 y 51), «el justo y el elegido» (53,6), «el ungido del Sefior»
(48,10; 52,4), «luz de los gentiles» {48,4) como el siervo de Yahvé de
Is 42,6 y 49,6; asi pues, en Hen(et) la figura del «Hijo del hombre»
no sélo se ha individualizado, sino que se ha mesianizado con rasgos del
Mesias davidico y del Siervo de Yahvé, jpero no del Siervo de Yahvé
que sufre!

6.9 cuestién: Segin G. Vermes ¥, el sintagma «Hijo del hombre» en
las Pargbolas de Henoc no es un titulo, sino simple traduccién del ara-

®¥ Cf, R. H. Fuller, Fundamentos de la cristologia neotestamentaria (Madrid,
Ed. Cristiandad, 1979) 43-46. .

» No ha sido sélo la Iglesia la que ha identificado al «Hijo del'l}ombrg» con
Jestis v ha puesto en su boca —jsélo en boca de Jestis!— la expresién «Hijo del
hombre»; ha sido el mismo Jesiis quien as{ se ha autodenominado, 11’1c1uso' en los
dichos de Mc 8,38 y Lc 12,80, en los cuales —segtin algunos criticos mds radicales—
Jestis se habria distinguido a si mismo del «Hijo del hombre». En dos recientes
articulos he intentado probar que es Jesds mismo el que siempre habla de sf mismo
como el «Hijo del hombre», aunque parezca que hable a veces de una tercera per-
sona: L'usage de la troisidme personne au lien de la_premiére dans le Targum, en
Mélanges D. Barthélemy (Orbis Biblicus et Orientalis 38; Friburgo-Gotinga 1981)
6198, espec, 84-85; id., La cristologia del Hijo del bombre y el uso de la tercera
persona en vez de la primera: «Scripta Theologica» 14 (1982) 189-201.

“ R. H. Fuller, op. cit., 49.

G, Vermes, op. cit., 187.
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meo bar na$ o bar >enala, con una significacién trivial. Efectivamente, en
arameo judio aparece con frecuencia tal sintagma como sinénimo de
«hombre» y como sustituto del pronombre indefinido; con menos fre-
cuencia aparece también como perifrasis usada por el que habla para
designarse a si mismo. La minuciosa y exhaustiva investigacién de Ver-
mes ¥ en la literatura judia acerca del significado de bar #af le lleva
a concluir que nunca tal denominacién tiene sentido «titular» de un ser
trascendente, juez de vivos y muertos, etc. Debo responder que acepto
con gusto tal sentido intrascendente de bar #as en la literatura rabbanita
judia, pero advirtiendo que tal literatura tuvo escasa receptividad para
la apocaliptica y que en la expresién «Hijo del hombre» no recogi6 el
contenido «titular» que tenia en la apocaliptica; en otras palabras:
«Hijo del hombre» es titulo de la apocaliptica, no de la literatura fari-
sea o rabbanita,

7.2 cuestion: «Hijo del hombre» es titulo en la literatura neotesta-
mentaria, pero algunos suelen precisar que es titulo «cristiano», no
judio, dado que las Pardbolas de Henoc son posteriores al cristianismo
y estdn influidas por él. Se replantea, pues, el tema de la antigiiedad
de esta obra y, en cuanto al sentido titular de «hijo del hombre», hay
que ver quién ha influido en quién: las Pardbolas en el NT o el NT en
las Parébolas.

Fuller escribe: «Los especialistas britdnicos tienen serias reservas
acerca del origen precristiano de las Pardbolas». Y afiade: «Los especia-
listas europeos continentales de todas las escuelas de pensamiento no
han tenido nunca, al parecer, ninguna dificultad en aceptar las Seme-
janzas (= Pardbolas) como una parte auténtica del libro de Henoc, al
que se asigna en todas partes una fecha situada entre los afios 175 y
63 a.C»*® Tras el estudio del tema, Fuller concluye: «Podemos con-
cluir, a pesar de las dudas fundadas de los especialistas britdnicos sobre
las Semejanzas (= Parébolas), que existen serias razones para creer, con
la mayoria de especialistas no britnicos, tanto de Europa como de Amé-
rica, que la figura del Hijo del hombre formaba parte de la apocaliptica
judia precristiana como agente autor escatolégico de la redencién» 4.

En los dltimos afios se ha aireado bastante que las Pardbolas son
poscristianas, pues no se encuentra en Qumran ningdn fragmento de las
mismas, siendo asi que de la primera seccién del libro de Henoc (capi-
tulos 1-36) han aparecido restos en cinco manuscritos de la cueva 4;
de la tercera seccién (caps. 72-82) han aparecido cuatro fragmentos; de
la cuarta (caps. 83-90), cinco fragmentos; de la quinta (caps. 91-107),
uno. Pero de la segunda seccién, de las Paribolas, no se ha encontrado
nada. T. J. Milik es quien mds ha urgido el argumento de la ignorancia

® 1d.,, The Use of bar nash/bar nasha in Jewish Aramaic, en M. Black, An
Amgzazc Approach to the Gospels and Acts (Oxford 1957) apéndice E.
Fuller, op. cit., 46; en nota cita a Mowinckel y Riesenfeld (Escandinavia),
Ottﬁ, Bl.'lltmann, Jeremias, Stauffer, Todt y Hahn (Alemania) y Cullmann (Suiza).
Ibid., 47s. El subrayado es nuestro,
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qumrénica y ha dado razones para datar las Paribolas en tormo al
270 d.C. Segin este autor, 1 Henoc constaba efectivamente de cinco
partes, pero la segunda que nosotros conocemos —las Paribolas— no
seria la original, sino una sustitucién cristiana por el Libro de los gigan-
tes, ya usado por Mani ®. Se arguye que «la sangre del justo» en 1 Hen
47,1-4 haria referencia a las persecuciones de los cristianos del 249-251
y del 257-258; la invasién que menciona 1 Hen 56,6s aludirfa a las
invasiones del Imperio bizantino en el siglo 111 d. C. y a las victorias de
Sapor I que acabaron con la prisién de Valeriano en septiembre del 260,
a las que atin siguieron otras victorias de los partos *.

Sanders ¥ valora, aunque no definitivamente, los argumentos de Mi-
lik y de J. C. Hindley ®, pero ante la duda de si las Pardbolas son pre-
cristianas o poscristianas {a esto Gltimo se inclina), las deja de lado en
su estudio. M. Delcor encuentra puntos de contacto entre las Parébolas
y los escritos esenios de Qumrdn que no parecen en absoluto fortuitos;
son contactos en fraseologia y teologia: la denominacién de Dios como
«el Sefior de los espiritus», empleada constantemente en todas las pari-
bolas y raramente en otras partes, se encuentra una vez en un himno
de Qumrin; segin 1 Hen 62,15, los elegidos son vestidos con «los ves-
tidos de gloria», como en la Regla de la Comunidad, 1QS 4,8; el enca-
denamiento de los 4ngeles caidos aparece en 1 Hen 69,28, en un himno
de Qumrin (1QH 3,18) y en el Libro de los Misterios (1Q 27). Un
estudio detenido permitir4, sin duda, encontrar muchos mds contactos
entre las Pardbolas y Qumrén; de momento, aunque no se puede con-
cluir con certeza el origen esenio de esta obra, si cabe admitir una in-
fluencia de los escritos esenios en ella®.

s Cf, Milik, Problémes de la Littérature Hénochique..., 373.375.

“ Ibid., 377.

‘7 E. P. Sanders, op. cit., 347.

# J. C. Hindley, Towards a Date for the Similitudes of Enoch: NTS 14 (1968)
551-565.

® Cf, M. Delcor, Encyclopédie de la mystique juive, att. L'apocalyptique juive
(Parfs 1977) cols, 61-62. Véase en la tercera parte de este volumen el cap. dedicado
al reino de Dios. Adviértase que en las Pardbolas es frecuente el uso del binomio
«justos-elegidos», «justos-santos», que se encuentra en el Libro de los vigilantes, asi
como la insistencia en el juicio o castigo de los pecadores; no se resalta el juicio
de los justos-elegidos, para quien se sefialan sGlo las secuelas favorables. Las Pard-
bolas insisten también en el tema de los 4ngeles caidos y de los dngeles del Libro
de los vigilantes. Recorramos la ptimera pardbola (caps. 38-44). El cap. 38 habla del
futuro distinto que aguarda a los justos y elegidos (ndtese la insistencia en estos dos
calificativos) y a los pecadores; sélo de éstos se dice que serdn juzgados: «Mds les
valdria no haber nacidos (38,2). En el cap. 39 Henoc ve en visién la morada de los
justos y del Mesfas llamado «el Elegido», como en Is 42,1, De nuevo el binomio
«justos-elegidos» (vv. 6-7); «Elegido» es una denominacién corriente en la primera
parte de las Parsbolas. Cap. 40: Henoc contempla en visién a los dngeles de la faz
(o de la presencia), ademas de millares y mirfadas de 4ngeles (los que no duermen),
y al arcdngel Miguel (v. 4) y Rafael (v. 5), que bendecia al «Elegido» (= Mesfas),
y a Gabtiel (v. 6) y a Penuel (v. 7); el 4ngel de la paz es quien va explicando a
Henoc 1a visién. Cap. 41: Henoc contempla los secretos del sol y la luna, los arcanos
de la naturaleza y las diversas cdmaras celestes; también contempla «cémo pesan las
acciones de los hombres en la balanza» (v. 1), la morada de los elegidos y santos



238 LIBRO ETIOPICO DE HENOC

Contra la opinién de Milik de que las Pardbolss son poscristianas ®
se han pronunciado dltimamente Sacchi * y Nickelsburg . Ambos recha-
zan la validez del argumento de Milik de que las Pardbolas no han
dejado rastro en Qumrén. Tal argumento no les resulta probativo: aun-
que el resto de 1 Hen ha dejado fragmentos en Qumrén, no fue escrito
en Qumrdn (Nickelsburg); por otra parte, no toda obra apocaliptica
figura ni tiene que figurar en Qumrdn. Que las Pgribolas no sean cita-
das por autores cristianos de los primeros siglos ho prueba que consti-
tuyeran una creacién cristiana tardfa, pues de todo el libro de Henoc
los escritores cristianos no citan mds que la seccién del Libro de los
vigilantes y la adicién final (y ello porque les interesaba explicar el ori-
gen del mal y la cafda de los dngeles). La invasiégn de 1 Hen 56,5-7
puede no ser la de Sapor I en el siglo m1 d. C. —como quiere Milik—,
sino la invasién de Jud4 por partos y medos en ¢] 40 a.C. El castigo
de los reyes y poderosos como se describe en 1 Hen 67,8-13 puede
referirse tanfo 3 una geagrafia mitica camo 2 los besps de Herodes en
Calliroe (Nickelsburg). Tampoco es probativo el hecho de que las citas
biblicas de las Paribolas se ajusten a los LXX, pues igual podrian ser
hechas por un judio que por un cristiano (Sacchi), Sin duda, el mejor
argumento de que las Paribolas no son obra de un cristiano es que su
contenido nada tiene de cristiano. Como dice Sacchi, «escribir una obra
sobre el mesianismo cristiano sin ninguna alusién 4 1a vida de Jesis, y
en particular a su sufrimiento, es imposible... El Hijo del hombre de
Henoc no sufre, no rescata del mal por medio de su dolor. No es cris-
tiano *.

Debemos deducir que el autor de las Pardbolas no conocia a Jesis.
En cambio, los que contaron la vida de Jests si conocian las Pardbolas,
pues hay diversas analogias de forma y contenido entre ellas y el NT *.
Resulta impensable que, de ser las Parébolas obra cristiana, el Elegido
no hubiera sido identificado con Jests, sino con Henoc, como de hecho
ocurre al final de las Parébolas (caps. 62-63), recogiendo ademis el mo-
tivo del justo perseguido que es exaltado como juez de sus enemigos.
Pero el mismo motivo aparece en el libro de la Sabidutfa, y en Sab 4,
10-15 este justo elevado a la condicién de juez de sus enemigos es pre-
cisamente Henoc ®; lo cual parece indicar que Sabidurfa conocia tal tra-

y a los pecadores expulsados e impotentes antes «del castigo que procede del Sefior
de los espiritus» (v. 2); en el v. 8, Dios «distribuy6 las alinas de los hombres»: por
el contexto, parece se afirma la predestinacién de las almys de justos y pecadotes;
«el juez ve a todos y a todos juzga» (v. 9). Cap. 42: La sabidurfa, que no es sélo
conocimiento, mora en el cielo.

% Sus argumentos en The Books of Enoch..., 91-98.

U P, Sacchi, Apocrifi..., 436-438.

. G. W. E. Nickelsburg, Jewish Literature..., 221-223; of también J. C. Green-
field y M. E. Stone, The Enochic Pentateuch and the Date of Similitudes: HTR
70 (1977) 51-65.

Zi 1\’7 Sacchli, op. cit., 437.
éase el cuadro de estas analogias realizado por C i
Sacchi, ihid, 425459, 8. p hatles y reproducido por
% Cf. nota en la versién de la Biblia de Cantera-Iglesiag (ed. BAC).
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dicién en un contexto hendquico donde el Elegido era identificado con
Henoc *. Por otra parte, los evangelios presentan al «Hijo del hombre»
como juez. Esto no procede de Dn 7, pues aqui Hijo del hombte apa-
rece después del juicio, sino del Hijo del hombre de las Paribolas, ya
que en ellas tal figura se enlaza con la del siervo isaiano exaltado como
juez¥. Ademids, en Mt 24,37-44 (Lc 17,22-27) los dias de Noé y el
diluvio estdn en relacién con el juicio final y con el Hijo del hombre.
Lo mismo ocutre en 1 Hen: frecuentemente se relacionan diluvio y jui-
cio final, juicio que se conecta a su vez con el Hijo del hombre de las
Paribolas. Obsérvese también que en el juicio final que las Parébolas
describen (caps. 62-63) hay solidaridad entre el Elegido o Hijo del hom-
bre y los elegidos: reyes y grandes, condenados, ven en el Elegido a los
elegidos que ellos persiguieron; la misma solidaridad existe en Mt 25,
31-46 entre los pobres y el Hijo del hombre: son sus hermanos; y se
advierte que en Mt 25,34 el Hijo del hombre es «el Rey» y en las Pari-
bolas de Henoc €} Hijo del hombre es «e) Ungidor o «Rep Mesias» >,

La dltima palabra de Nickelsburg es ésta: «Si nuestra valoracién de
los argumentos es cotrecta, las Pardbolas son un escrito judio compues-
to a la vuelta del dltimo siglo antes de la era cristiana... No podemos
determinar de qué grupo salié este documento. Pero su escatologia era
compatible con la visién del ctistianismo primitivo, y ese personaje ‘uno
como un hijo de hombre’ vino a ser identificado con Cristo resucitado
y exaltado, cuya inminente venida como juez esperaba la Iglesia. Es
digno de notar que tanto este documento como la Iglesia primitiva jun-
taron las figuras, primitivamente distintas, del Sietvo, el ‘uno como
un hijo de hombre’ y el Mesfas» ®. He aqui también la conclusién de
Sacchi: «Por tanto, parece que el Libro de las pardbolas puede ser con-
siderado aiin como éptima fuente para el estudio de la ideologia judia
(o al menos de cierto judafsmo) precristianax» ©.

Afiadamos unas dltimas observaciones sobre el Libro de las pard-
bolas. Como en el Libro de los vigilantes, el protagonista es Henoc, el
vidente que asciende al trono de Dios (39,3-41,2) y hace viajes astroné-
micos. Se utiliza el mismo esquema literario de LV 17-32: visién, pre-
gunta al 4ngel intérprete que le acompafia por el significado de la vision,
respuesta interpretativa de éste.

% Nickelsburg, op. cit., 222.

% Es importante el papel que en las Pardbolas desempefia el juicio: es el juicio
punitivo de los reyes y grandes de este mundo, opresores de los elegidos, santos y
justos. El agente de Dios en el juicio es el Hijo del hombre, el justo exaltado y
constituido en juez. A este justo exaltado se le denomina también «el Elegido», «el
Justo». Es el mediador, salvador y vindicador de los justos y elegidos (parecen ser
justos por el cumplimiento de la ley). El nombre de este Hijo del hombre fue pro-
nunciado antes de la creacién (48,3); el Elegido se esconde bajo las alas de Dios
(48,6; 39,7).

* Nickelsburg, op. cit., 222.

® Ibid., 223.

® P. Sacchi, op. cit., 438.
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Las Parébolas conocen todo el libro de Henoc, especialmente LV,
pues desarrollan temas que aparecen en este libro. En las Parsbolas in-
tervienen los arcdngeles (Miguel, Rafael, Gabriel), los dngeles vigilantes,
las huestes de Azazel —que corresponden a las de Asael y Semiaza en
1 Hen 6-16—. Pero mientras LV destaca que el pecado de los dngeles
fue la fornicacién con las mujeres, para las Pardbolas el pecado de los
dngeles fue haber revelado los secretos a los hombres. El tema del juicio
—central en LV (cf. supra)— es también central en las Pardbolas. El
Dios de los espiritus —designacién usual de Dios en este libro— o el
Cabeza de los dias, mediante su Elegido, €l Hijo del hombre, y tam-
bién mediante sus arcdngeles, ejecutard el juicio: de condenacién para
reyes y grandes, que aunque pidan gracia no la obtendrdn (62,9). El
juicio y la salvacién se desarrollan en las tres pardbolas (38-44; 45-57;
58-69). El juicio final, centro de las Pardbolas, se lee en los caps. 62-63.

Las Paribolas, con toda probabilidad, fueron escritas originariamen-
te en arameo, de donde parecen haber sido traducidas directamente al
etiépico.

Primitivamente las Paribolas no pertenecian a 1 Henoc. En esta
composicién entraron para sustituir al Libro de los gigantes, libro que
en un principio fue el segundo del pentateuco henéquico. El Libro de
los gigantes fue dado a conocer por W. B. Henning . En Qumran han
sido identificados diversos fragmentos arameos de tal obra, publicados
por Milik en The Books of Enoch. El Libro de los gigantes admitia el
arrepentimiento de Semiaza, jefe de los demonios; tal doctrina era hete-
rodoxa para los cristianos y también para la cotriente judia representada
por el Maestro Justo de Qumrdn. Probablemente esta heterodoxia fue
la causa de su eliminacién del corpus henbquico y de su sustitucién por
las Parébolas. El autor de las Pardbolas también parecia conocer el Libro
de los gigantes.

LIBRO DE LOS SECRETOS DE HENOC
(2 Henoc)

1. Notas introductorias

2 Hen o Hen(es!) es libro apocaliptico, lleno de curiosidades sobre
la obra divina de la creacién, el mundo de los astros, los 4ngeles y las
realidades escatolégicas. Parece que su titulo auténtico es el de Libro
de los secretos de Henoc. Sirve de testamento de Henoc a sus hijos.

Hay una recensién corta, probablemente originaria de Palestina, y
otra larga que procede de Egipto, quizd de alglin grupo sectario sacer-

' W. B. Henning, The Books of Giants: «Bulletin of the Schoo! of Oriental and
African Studiess 11 (1943-1946) 52-74.

CONTENIDO TEOLOGICO 241

dotal ' El original parece griego, pero existen razones para sospechar
una traduccién del hebreo al griego, como es el cambio r/d. El influjo
de la versién de los LXX aparece en varios detalles: el tercer hijo de
Henoc, Gaidad en la recensién larga, proviene de Gn(LXX) 4,18, que
es transliteracién incorrecta del hebreo %rad (nétese que en tiempos de
los LXX se da la confusién ayin-gayin, como también la de r/d: Gai-
dad-Gairad). Otro caso: en 2 Hen 14,6, Regim, Riman, Uchan, Cher-
mion y de nuevo Gaidad (= ‘Irad); Regim parece ser el onomdstico
Regma de los LXX, correspondiente al hebreo R#ma de Gn 10,7, otro
onomdstico citado segin los LXX,

La redaccién corta es la mds antigua, para algunos anterior a la des-
truccién del templo (70 d. C.). También en la redaccién larga hay frag-
mentos de gran antigiledad. En algunas partes se advierte influencia
cristiana: 2 Hen 13,76; cf. Mt 5,34-35 y Sant 5,12,

2. Contenido teoldgico

Los siete cielos.

Una parte importante del libro describe el viaje de Henoc por los
siete cielos, El primer cielo, llamado en el rabinismo «velo», es descrito
con su inmenso mar y con los depésitos de hielo, nieve y escarcha, con
sus respectivos dngeles y con los doscientos dngeles que controlan las
estrellas.

El segundo cielo se pinta como el lugar de oscuridad que envuelve
a los dngeles rebeldes (cuyos cabecillas estdn en el quinto cielo). Es
llamado «cielo» a secas en el rabinismo (bHag. 12b). Resulta curioso
obsetvar que los dngeles condenados piden la intercesién y las oraciones
del visitante Henoc, que es un hombre (4,6-7).

En el tercer cielo estd el jardin del paraiso con el drbol de la vida.
Es el cielo de «las nubes» segiin bHag. 12b, pero aqui identificado con
el paraiso. En el sefer heykalot o sefer Henok? se dice que, cuando
Adén fue expulsado del paraiso, la Sekini se manifestaba sobre un
querubin junto al 4rbol de la vida; la misma tradicién en 2 Hen 5,3 y
también en el Targum Palestinense a Gn 3,24 % La tradicién recogida
en el Mabzor Vitry, p. 736, de que el 4rbol de la vida cubria todo el
paraiso y daba frutos de cientos de sabores, estd también en 2 Hen 5,3.
Segiin nuestro apécrifo, el paraiso estd reservado para «los justos que
estén dispuestos a soportar toda clase de calamidades... dando pan al

! Cf. la introduccién del profesor A. de Santos Otero, traductor del libro, en el
vol. IV de esta serie. i

2 Tlamado también Henoc bebreo; cf. Yellinek, Bet ha-Midrash V, 172, Véase
igualmente la introduccién al Henoc bebreo en el cuarto vol}lmen_de esta obra,

¢ Asi lo puso de manifiesto M. Pérez Ferndndez en el Simposio Biblico espafiol
(Salamanca 1982), donde leyé un trabajo sobre las versiones targimicas de Gn 3,
22.24, Las coincidencias de 2 Hen con el rabinismo son frecuentes, como han des-
tacado Charles y A. Kahana,

16
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hambriento, vistiendo al desnudo, levantando a los caidos y ayudando
a los huérfanos y ofendidos» (5,9). Pero la gebenna, situada en la parte
norte del tercer cielo, atormenta a los que pecan contra Dios y «a los
que asaltan a Jos hombres a escondidas oprimiendo a los pobres y sus-
trayéndoles sus pertenencias; a los que se enriquecen a si mismos a
costa de aquellos a quienes humillan; a los que, teniendo posibilidad
de saciar a los hambrientos, los matan de hambre; a los que, pudiendo
vestir al desnudo, lo despojan en su misma desnudez» (5,13). Como
puede apreciarse, este texto refleja el espiritu del juicio final de Mt
25,34ss, pero no supone dependencia cristiana, pues ambos pueden ins-
pirarse en Is 58,6b-144.

El cuarto cielo, llamado 2°bul (morada) en bHag. 12b, se describe
como la morada del sol y la luna, desde donde salen por doce puertas.
Durante el dia, el sol luce coronado; durante la noche, cuatrocientos
dngeles le quitan la corona; durante el dfa, quince mirfadas de 4dngeles
tiran del carro del sol; durante la noche, son sélo mil 4ngeles; preceden
a la carroza 4ngeles de seis alas y le dan fuego un centenar de espiritus
celestes (cf. 2 Hen 6,5). PRE 6,4 describe el ciclo del sol con 1a misma
representacién de 4dngeles: «Son los dngeles quienes lo gufan (al sol):
quienes lo guian durante el dia no lo hacen durante la noche, y quienes
lo hacen durante la noche no lo guian durante el dia. El sol cabalga en
una carroza, coronado como un novio y contento como un héroe, como
asi estd dicho: “Sale como un novio de la alcoba, contento como un
héroe a recorrer su camino’ (Sal 19,6)» 5. Este z°bul o cuarto cielo es,
segin bHag. 12b, sede de Jerusalén, del templo y del altar donde Mi-
guel arcingel ofrece la ofrenda.

El quinto cielo se llama ma‘on (morada) en bHag. 12b: es morada
de los 4ngeles vigilantes que se rebelaron contra Dios, nada menos que
doscientas miriadas capitaneadas por su jefe Satanael (2 Hen 7,5);
1 Hen 6,9 y 19 hablan de ellos abundantemente; los que siguieron a
estos jefes ocupan el segundo cielo (1 Hen 4). Henoc amonesta a estos
vigilantes rebeldes para que den culto a Dios (7,12); tal exhortacién
puede estar en relacién con la tradicién judia de que en el quinto cielo
estdn las formaciones de 4dngeles servidores que cantan al Sefior de no-
che y callan durante el dia (bHag. 12b).

El sexto cielo es llamado makon (establecimiento); segiin bHag. 12b
almacena los tesoros de la nieve, hielo, escarcha, tormentas, etc.; segin
nuestro apdcrifo, alberga siete formaciones de 4ngeles que presiden y
ordenan la marcha de la naturaleza. Entre ellos hay 4ngeles hasta para
las plantas y los frutos. Nétese que Gn.R. 10,6 dice no existir hierba
del campo sin su constelacién en el firmamento, y Midr.Teh. 104,3, mds
claramente atin, sefiala que no hay cosa que no tenga su 4ngel. 2 Hen 8,5
afirma: «Hay dngeles para cada una de las almas humanas (encargados

* Miés adelante veremos nuevas atestaciones sobre la caridad, que acercan 2 Hen
a la ética cristiana,

19853 )Traduccic')n de M. Pérez Ferndndez, Los capitulos de Rabbi Eliezer (Valencia
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de) consignar por escrito todos sus actos y sus vidas ante la faz del
Sefior». .

En el séptimo cielo o ‘Arabot, segin bHag. 12b, estin los ofanim
—los que estdn llenos de ojos—, los serafines, las bayyot santas, los
dngeles servidores y el trono divino. Los nombres de estos 4ngeles supe-
riores de 2 Hen no corresponden a los diez érdenes de 4ngeles que
Maiménides distingue segin su rango; entre los comunes a la lista de
Maiménides y nuestro apécrifo (9,1) estdn los ofanim, los serafines y
los querubines; para Maiménides la clase superior a todas es la de las
bayyot santas. Otras denominaciones, como virtudes, dominaciones,
principados, potestades, tronos (9,1), nos son familiares por el NT; son
seres gloriosos «que estdn al servicio (de Dios), no se retiran de noche
ni de dia, sino que contindan firmes ante la faz del Sefior y hacen su
voluntad» (2 Hen 9,4). Son de este orden los 4ngeles que cuidan de
los nifios, segtin testimonio del NT: «Guardaos de menospreciar a uno
de estos pequefiuelos, porque os digo que sus dngeles en los cielos ven
sin cesar el rostro de mi Padre que estd en los cielos» (Mt 18,10). Sobre
los 4ngeles de la presencia, cercanos a Dios, cf. TestXII Lev 3,5;
TestXII Jud 25,2; Jub 31,14; Gabriel (2 Hen 9,7.9) es de los dngeles
que estdn en la presencia del Sefior, como él mismo dice en Lc 1,19:
«Yo soy Gabriel, el que estd en la presencia de Dios»; «Miguel, jefe
de las milicias del Sefior» (2 Hen 9,17) figura en Dn 12,1 como el gran
jefe, v en Tos.Hul. 2.18 como el gran jefe militar.

Adin y los 4ngeles.

El largo capitulo 8, paréfrasis de los primeros capitulos del Génesis,
contiene informaciones peregrinas, como es el envio del dngel Adoil .
2 Hen 11,13 habla de la creacién del trono de Dios antes de la crea-
cién, como atestigua el rabinismo’. Segtin 2 Hen 11,37-39, los é.ngeles
fueron creados el segundo dia de la creacién: de fuego, diez mirfadas
de 4ngeles; pero un arcéngel con la tropa que estaba a sus 6rdenes se
rebelé contra Dios (11,39), y Dios los arrojé desde las alturas, quedan-
do ellos volando en el aire (11,40). .

Por este supuesto de los dngeles creados el segundo dia, el rabinis-
mo entiende el plural de Gn 1,26 como dirigido a los dngeles y no
como un plural mayestdtico, que no existe en hebr;o: «Hagamos al
hombre a nuestra imagen y semejanza» {Gn 1,26; Jubileos, al encontrar
dificultad en este plural contra el monotefsmo, se salta el versiculo).

¢ Adoil es un nombre que se interpreta de varias formas. Por el contexto parece
ser el 4ngel de la luz, Uriel, habiendo leido el traductor griego el ref hebreo por
dalet (confusién frecuente en copistas y traductores, como ya hemos notado repetidas
veces). La confusién #/d supone que el traductor griego traduce un texto hebreo o
arameo. . o

” Gn. R. 1,4 enumera las cosas creadas antes de1 la1 creacuin del m&mcllo yI dl_st)m-

trono de la gloria) y

gue entre las que fueron v;rdaderament; creadas (la ley y e
[as que vinieron al pensamiento, Otras listas en bPes. 54z y bNed. 395; PRE 3,2;
ARND 37; etc,
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Un plural semejante en Gn 3,22 («he aqui que el hombre ha llegado
a ser como uno de nosotros») lo entiende también el Tg. PsJon. como
referido a los dngeles ®, El supuesto es siempre que los 4ngeles fueron
creados antes que el hombre, el segundo dia, como afirma nuestro apé-
crifo® Otra corriente exegética (Tanh. Pequdda 3) interpreta Gn 1,26
como dirigido a la Tor4, instrumento de la creacién, que pertenece tam-
bién a las cosas creadas antes de la creacién del mundo °; también se-
gun 2 Hen 11,57, Dios cre6 por la Sabiduria: la Sabiduria crea al hom-
bre y lo crea todo (2 Hen 11,82).

En 2 Hen 11,63 se explica el nombre de Ad4n por el procedimiento
del notaricon: cada consonante de *Adam es primera consonante de los
cuatro puntos cardinales en griego ™. bSot. 5a recoge otro notaricon del
nombre de ’Adam: polvo (’afar), sangre (dam) y bilis (marab). La
tradicién afirma que el polvo se recogié del emplazamiento del templo
y de los cuatro puntos cardinales ., 2 Hen 11,70 relaciona Adédn con
adamab (= tierra), al igual que el latin homo-bumus ®.

En 2 Hen 11,75, la serpiente del paraiso es interpretada abierta-
mente como el diablo, hasta el punto que ni siquiera se menciona la
serpiente.

Segin 2 Hen 11,78, Dios, después de anunciar al hombre su vuelta
al polvo, afiade: «Después puedo sacarte otra vez con ocasién de mi
segunda venida». Se trata de la segunda venida de Dios de Sab 3,7.18.
El judaismo nunca pensé en una segunda venida del Mesias o parousia,
por lo que es probable que haya aqui influjo cristiano. En 2 Hen 13,34
tenemos un hermoso testimonio acerca de una segunda venida de Dios
para resucitar a los muertos: Dios habla de su Gltima venida para llevar
a Addn y a todos los antepasados al paraiso del Edén. :

En 2 Hen 11,88, los 4ngeles Samoil y Ragiiil son los dos 4ngeles
acompafiantes de Henoc. Sus nombres parecen hacer alusién a cielos
(Samayim-Samoil), a tletra (Cara‘a-Ragiiil) y a Dios (el) ¥; serfan el
dngel del cielo y el de la tierra ™,

8 Asf también Gn. R. 17,4 y PRE 12,2,

* También Gn. R. 3,8; ibid., cap. 8: Dios se aconseja con las almas de los justos
antes de crear la tierra,

© Cf. Prov 8,22.30 y su interpretacién en el rabinismo: Gn. R. 1,8; PRE 32.3;
11,2

" Este procedimiento no es exclusivo de la baggadi judia. Se encuentra, como
otros procedimientos exegéticos judios, también en griego. Cf. S. Lieberman, Helle-
nism in Jewish Palestine (Nueva York 1950) 69.73ss. Estos procedimientos se usan
especialmente en la interpretacién de suefios,

' Cf. A. Kahana, Hasefarim ha-pisonim (Jerusalén 1970) 119-120,

B Cf. A. Diez Macho, El origen del bombre segiin la Biblia: EstBib 21 (1962)
245ss. 2 Hen 16,1 dice que Dios dio al hombre «corazén para pensar»; sigue, pues,
la antropologia del AT. En 19,7 afirma que los hombres mueren el dia que nacen.
Cf. D, Flusser, Yabdut wm*qorot ha-nasrut (El judaismo y las fuentes del cristia-
nismo) (Istael, Sfriyyah ha-potalim, 1979) 278s: Moisés nacié y murié el 7 de Adar.

“ Asi L. Ginsberg, Legends... I, 135-136.160.

 Pero tal etimologia parece imposible respecto a Ragiiil, pues podria venir de
Ra‘uel s6lo en el supuesto de que la ‘ayin de Ratuel viniera de un <ayin-gayin, no
en el supuesto de que la “ayin provenga de sade (’eres = tierra),
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La caridad.

El Henoc eslavo, o Libro de los secretos de Henoc, es un docu-
mento insigne del amor de Dios y de los hombres. En 11,76-77 el mis-
mo Dios confiesa: «Y por su ignorancia los maldije. Mas a los que ante-
riormente habfa bendecido no los maldije; y a los que anteriormente no
habia bendecido, tampoco los maldije; ni al hombre maldije ni a la cria-
tura, sino s6lo al fruto del hombre»; es decir, Dios maldice el pecado,
no al pecador. Como ya hemos sefialado, el cap. 13 contiene diversos
macarismos que llaman bienaventurado al que hace justicia o practica
obras de misericordia; por ejemplo: «El que escupe a un hombte en la
cara ser4 objeto de ludibrio en el juicio grande del Sefior. Bienaventura-
do el varén que no deja a su corazén guiarse por el odio hacia su préji-
mo, que presta ayuda al encausado, levanta al que se encuentra molido
y es misericordioso con el que lo necesita» (13,51-52). 2 Hen 13,90-103
contiene siete bienaventuranzas seguidas de siete maldiciones: v. 91:
«maldito el que abre su corazén al ultraje y ultraja al pobre y calumnia
al préjimo»; sigue una bienaventuranza positiva (como en el NT, tras
la prohibicién se afiade el precepto positivo): «bienaventurado el que
abre su boca para bendecir y alaba a Dios» (v. 92); «maldito el que
abre su boca a la maldicién y calumnia todos los dias de su vida ante
la faz del Sefior» (v. 93); «maldito el que ultraja a cualquiera de las
criaturas del Sefiors (v. 95); «maldito el que se fija en el (trabajo) aje-
no para destruitlo» (v. 97); «bienaventurado el que siembra la paz del
amor» (v. 100); «maldito el que destruye a los que viven pacificados
en el amor» (v. 101); «bienaventurado aquel que, sin hablar de la paz,
la fomenta en su corazén para con todos» (v. 102).

He aqui otro hermoso texto sobre la caridad y la paciencia: «Cual-
quier herida, llaga o quemadura, cualquier mala palabra, y si os sobre-
viene una desgracia o infortunio por causa del Sefior, sufridlo todo por
el Sefior. Y aunque sedis capaces de devolver cien veces la afrenta, no
se la devolvdis ni al vecino ni al extrafio, pues es Dios quien .(la).devuel-
ve por vosotros, y él hard de vengador el dia grande del juicio, para
que no sedis vengados aqui por los hombres, sino alli por el Sefior. Que
cada uno de vosotros gaste el oro y la plata en favor de su hermano,
y asi recibiréis un tesoro colmado en el otro mundo. Tended vuestras
manos al huérfano, a la viuda y al advenedizo segén vuestras posibili-
dades. Ayudad al fiel en sus penas, y no os alcanzard a vosotros la tri-
bulacién» (2 Hen 13,81-86).

Esta doctrina es muy semejante a la cristiana, pero no l}ay argu-
mentos definitivos para afirmar una dependencia del cristianismo. En
algunos casos es perceptible una diferencia con el espiritu cristiano:
2 Hen 13,105 niega el poder intercesorio de los padres o de otros por
los hijos pecadores; es la doctrina de Sifre Dt § 329, de que los padres
no salvan a los hijos . 2 Hen 15,6-9.13 contiene frases en favor de los

16 Cf, Kahana, op. cit. I, 129. Sin embargo, segiin 2 Mac 15,14, el profeta Jere-
mias es el «amador de sus hermanos, el que ora mucho por el pueblo y la ciudad
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animales: sus almas pervivirian en la otra vida; ¢hay indicios de una
doctrina de la transmigracién de las almas? ¥ 2 Hen 15,14-18 mantie-
ne la ley del talién para el homicidio y otros pecados contra el préjimo
sin mencionar compensacién pecuniaria.

En 2 Hen 15,20 vuelve a percibirse la proximidad a la ética cris-
tiana. Se formula la regla de oro, no en forma negativa como Hillel y
otras fuentes judias, sino positivamente como el NT: «Lo que un hom-
bre pide a Dios para si, esto ha de (procurar) hacer él mismo a toda
alma viviente». 2 Hen 15,28 vuelve a insistit en que el «que viste al
desnudo y da pan al hambriento» obtendrd su recompensa, y afiade en
el versiculo siguiente que para eso es necesaria una disposicién interna
caritativa; el v. 30 dird que el menesteroso socorrido, si es arrogante,
pierde el fruto de sus sufrimientos. Se exige, por tanto, que las acciones
vayan acompafiadas de una buena disposicién interior.

Melquisedec.

Los tGltimos capitulos de esta obra tratan del traspaso del sacerdocio
de Matusalén a Nir, hijo menor de Lamec (el hijo mayor fue Noé), y de
Nir a «su hijo» (2 Hen 23,40), aunque Nir no lo habia engendrado,
pues el nifio nacié virginalmente de su esposa Sopanima, que era estéril:
«Pero, encontrindose Sopanima ya en edad avanzada, concibié el dia
de la muerte (?) en su seno, sin que Nir hubiera dormido con ella ni la
hubiera tocado desde el dia en que el Sefior le habia encomendado su
ministerio ante el pueblo» (2 Hen 23,2). Este nifio, concebido virginal-
mente y nacido, como de edad de tres afios, de su madre ya muerta,
fue llamado Melquisedec por Nir y por Noé. Ante el peligro de la
corrupcién que precedis y siguié al diluvio, el arcdngel Miguel recibié
la siguiente orden de Dios: «Baja a la tierra donde el sacerdote Nir,
toma contigo a mi nifio Melquisedec, que se encuentra con él, y colé-
cale en el jardin del Edén» (2 Hen 23,52) 8, Esta es la comprensién del
sacerdocio de Melquisedec: «® Melquisedec serd el jefe [lo que sigue
es de la recensién larga] de estos trece sacerdotes que ha habido ante-
riormente. ® Y en la postrera generacién surgird de nuevo otro Melqui-
sedec como punto de partida de (otros) doce sacerdotes. # Y luego ven-
dri el jefe de todos, el gran Pontifice, Verbo de Dios y Fuerza para
obrar milagros estupendos, mds famosos que todos los que han tenido
lugar (hasta hoy). ® Este Melquisedec serd sacerdote y rey en el lugar
de Achuzan (Jerusalén), donde fue creado Ad4n, y alli mismo serd em-
plazado luego su sepulcto. ® Acerca de este pontifice estd escrito de
antemano que también €l serd sepultado alli donde estd el centro de la
tierra» (2 Hen 23,42-46). El v. 44 parece de impronta cristiana (Verbo
de Dios); 2 Hen 23,60 vuelve a decir que, tras el Melquisedec rey de

;aglta;. Antes admite la intercesién de los santos por los vivos (1 Hen 22,12; 97,
55 99,16).

7 Cf. Charles, op. ciz. 11, 464, nota 5.

¥ Segdn la recensién larga, Dios dice: «es mi nifion.
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Salim (Jerusalén), habrd doce sacerdotes, «hasta que venga el gran
bigiimeno (= el gufa) que hizo todas las cosas visibles e invisibles».

El nacimiento virginal de Melquisedec se basa no en el nacimiento
virginal de Jests, sino en la interpretacién de Sal 110,3 (LXX): «Desde
el seno (de tu madre), antes de la aurora, Yo (Yahvé) te he engendra-
do». Los LXX, como la Pe$itta y otros muchos manuscritos, leen y°lid-
tika («te he engendrado») en lugar del texto hebreo yalduteyka («tu in-
fancia»). Esta frase, que se refiere como todo el Sal 110 al rey en su
entronizacién, pasa a aplicarse, con todo el salmo, al futuro rey Mesias.
Pero el Henoc eslavo lo aplica a Melquisedec: «Yo (Yahvé) te he engen-
drado desde el seno (de tu madre)» *.

La tradicién biblica sobre el Melquisedec de Gn 14, asi como la
tradicién de su nacimiento virginal (2 Hen) y su condicién de juez esca-
tolégico y Mesias sacerdotal —segtin un fragmento de Qumrén publi-
cado y analizado por Van der Woude y De Jonge ®— explican que
Heb 7 conecte ¢l sacerdocio de Cristo con el de Melquisedec. Pero no
hay razén suficiente para considerar 2 Hen como obra cristiana 2.

No se puede negar el influjo del libro que conocemos como Henoc
etiépico o 1 Henoc. 1 Hen 12-36 influye en lo que 2 Hen dice sobre
la ascensién de Henoc al cielo y su visién de Dios. La vuelta de Henoc
a la tierra y la instruccién a sus hijos recuerdan 1 Hen 81; 91-105. El
relato del nacimiento milagroso de Melquisedec es la contrapartida de
1 Hen 106-107. Las bienaventuranzas y maldiciones corresponden a las
exhortaciones y amenazas de 1 Hen 94-107 Z.

¥ Cf. Flusser, loc. cit. También el nacimiento de Noé fue en cierta manera mila-
groso, como hemos tenido ocasién de ver estudiando la tradicién de Noé en el
1 Henoc (cf. supra): Biteno$, esposa de Lamec, tuvo que asegurarle que él era
verdaderamente el padre de Noé: el de Noé es un nacimiento prodigioso, pero no
virginal, Cf. Génesis apécrifo, col. IT; J. A. Fitzmyer, The Genesis Apocrypbon...,
42-46; ibid., 167-172, donde se oftecen 1Q 19, fragmento 3; Hen(et) 106-107 y 6Q
8,1 como referentes al tema del nacimiento de Noé.

» A. S. van der Woude, Melchisedek als himmlische Erlésergestalt in den neu-
gefundenen_eschatologischen Midraschim aus Qumran Héble: «Oudtestamentische
Studién» XIV (1965) 354-373; M. de Jonge vy A. S, van der Woude, Melchisedek
and the New Testament: NTS 12 (1966) 301-326. Interpretacién de D. Flusser,
op. cit., 275-282.

2 Cf. Arie Rubinstein, Observations on the Slavonic Book of Enoch: JIS 13
(1962) 3-6.11.15; Milik, Books of Enoch, 107-112; refutacién de R. Stichel, «Byzan-
tinoslavica» 39 (1978) 65. En la obra hay algtin influjo cristiano, aunque no sea
patente. La probabilidad de tales influjos resta valor informativo sobre el judafsmor
a diversas ensefianzas del apéerifo, como es el importante asunto de la caridad.

2 Cf. Nickelsburg, op. cit., 185-187.



LIBRO HEBREO DE HENOC
(3 Henoc)

1. Notas introductorias

Esta obra no pertenece a los apécrifos del Antiguo Testamento pro-
piamente dichos, ya que su datacién es bastante tardia: fue redactada
o compilada probablemente hacia el siglo vi d. C. Sin embargo, recoge
tradiciones antiquisimas que entroncan con la tradicién hendquica refle-
jada en los otros dos libros concernientes a este patriarca. Debido a ello
suele incluirse en ediciones de apdcrifos similares a la nuestra. El punto
de partida para el desarrollo argumental de la obra es el ascenso de
R. YiS$mael a los cielos para contemplar la visién de la merkabab (carro/
trono de Dios). Una vez en el séptimo palacio del séptimo cielo, Dios
encarga al dngel Metatrén de su cuidado y €l es el verdadero protago-
nista de la obra. Metatrén se identifica nada menos que con el Henoc
biblico transformado en el 4ngel méds poderoso de la corte celestial.

El nicleo de la obra lo constituye la seccién que trata del ascenso
de Henoc a los cielos, sobre el cual encontramos tres relatos distintos
dentro de la obra. El vrimero (4,2-10) asocia el traslado de Henoc con
los pecados de la generacién del diluvio: Dios aparta a Henoc de la
tierra para que en los cielos sirva de testigo contra los hombres de esa
generacién. El segundo (cap. 6) relaciona el ascenso de Henoc con la
idolatrfa de la generacién de Enés y la decisién de Dios de retirar por
tal motivo su Sekinab de la tierra: Henoc es elevado al cielo junto con
la Sekinab divina. El tercer relato (cap. 7) mezcla un poco ambas tradi-
ciones: con motivo de los pecados de la generacién del diluvio, Henoc
es elevado sobre las alas de la Sekinab al lugar del trono de la merka-
bab y de las huestes angélicas. Es evidente que aquif, como en otros
temas de la obra, 3 Henoc se formé a base de la recopilacién de muy
diversas tradiciones. Asi, por ejemplo, en lo que respecta a la angelo-
logia encontramos tres sistemas angelolégicos originalmente indepen-
dientes: @) el del cap. 17, que enumera y describe a los 4ngeles en un
orden descendente, de las clases mds elevadas a las inferiores. En este
sistema, los 4ngeles situados en primer lugar son los principes de los
siete cielos, los atcdngeles: Miguel, Gabriel, Satquiel, gaiaquiel, Baka-
riel, Badariel y Pajriel. 5) El del cap. 18, cuya enumeracién sigue el
orden inverso, de inferior a superior, comenzando por los 4ngeles del
primer cielo y terminando con los dos dngeles encargados, respectiva-
mente, de los libros de los muertos (Soferiel Yahvé mata) y de los vivos
(Soferiel Yahvé vivifica). ¢) El de los caps. 19-22 y 25-26, que tiene
como objeto la descripcién de los principes angélicos encargados de las
«ruedas de la merkabab» y de las cuatro clases de 4ngeles superiores
(bayyot, querubines, *ofannim vy serafines).

En resumen, definiremos esta obra haciéndonos eco de las palabras
de Ithamar Gruenwald en su interesantisimo estudio Apocalyptic and
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Merkabab Mysticism (Leiden-Colonia 1980) 191: por el modo en que
3 Henoc funde diversas tradiciones, puede ser considerado como una
novela o gran sumario de las tradiciones esotéricas judias misticas y apo-
calipticas.

2. Contenido teolégico

Quiz lo que mds llama nuestra atencién en este tipo de obras es
el gran énfasis con que se sefiala la trascendencia divina. La presencia
divina se manifiesta en el trono de la gloria en el séptimo palacio, situa-
do en el séptimo cielo. Las puertas de los cielos y de los palacios estdn
vigiladas por celosos 4ngeles guardianes, con lo cual Dios resulta casi
inaccesible para el hombre. Este concepto de trascendencia se pone de
relieve también en el relato de 3 Hen 5,10-14, que trata del desplaza-
miento de la Sekinab al mds alto cielo en la generacién de Enéds. El
vacio que deja la retirada de Dios a las alturas se llena en nuestra obra
con ejércitos de 4dngeles que median entre Dios y el mundo. Los mis
elevados 6rdenes angélicos son descritos con un lenguaje que parece mds
apropiado para describir a la divinidad, incluso el tetragrama divino
forma parte de sus nombres; caso extremo es el de Metatrén, al que se
llama «el Yahvé menor» (3 Hen 12,5).

Segtin G. Scholem en su obra Jewish Gnosticism, Merkabah Mystic-
ism and Tdmudic Tradition (Nueva York 21965) 10, nos encontramos
aqui ante una «verdadera gnosis rabfnica». Sin embargo, investigadores
mds recientes, como el antes citado Ithamar Gruenwald (op. cit., 110-
118) y P. Alexander (cf. The Historical Setting of the Hebrew B.oo/e of
Enoch: «Journal of Jewish Studies» 28 [1977] 179-180), critican la
afirmacién de Scholem y piensan que la similitud de algunos conceptos
entre este tipo de textos misticos y la gnosis puede responder a la in-
fluencia que las ideas del judaismo tuvieron en la gnosis. Respecto a
este punto, P. Alexander concluye que es prematuro clasificar como
«gnésticas» estas obras judfas hasta que las relaciones entre el misticis-
mo de la merkabab y el gnosticismo hayan sido més plenamente explo-
radas, ya que existen diferencias fundamentales entre las visiones del
mundo que presentan ambos sistemas. Afirma también este autor que
el misticismo de la literatura de merkabab (incluido 3 Henoc) emand de
circulos que pertenecian al judafsmo rabfnico y que de un modo general
se pueden calificar de «ortodoxos». También Scholem (op. cit., 9-13)
consideraba estos textos como bésicamente «ortodoxos» si se los valora
segiin el simple criterio de si son monoteistas o muestran el debido res-
peto a la Tord.



LIBRO 4 DE ESDRAS

1. Notas introductorias

La denominacién 4 Esdras deriva del orden en que los diversos «Es-
dras» aparecen en la Vulgata!. Los dos primeros capitulos y los dos
ultimos del texto latino de la Vulgata (caps. 1-2; 15-16) son adiciones
cristianas 2 que no entran en nuestra consideracién ®. Existen abundan-
tes versiones del 4 Esdras ademds de la latina —que seguimos—: sirfa-
ca, etibpica, 4rabe, armenia (muy apreciada) y georgiana; todas, al pare-
cet, procedentes de un apdgrafo griego, del que sélo han quedado citas
en la literatura patristica, acaso no literales. El original es semftico,
hebreo segiin A. Kaminka, arameo occidental palestino segtn Gry.

En su conjunto es obra compuesta después de la destruccién del
templo —como ApBar(sir), que depende de 4 Esd—, en las dltimas
décadas del siglo 1 d. C,, y refleja el pesimismo de la época. Pero atn
se discute si es obra de un solo autor o si han intervenido varias manos
con escritos de diversa época. La cuestién de la unidad del libro es
importante para precisar la teologia del mismo*.

La obra se sitda en Babilonia, el afio 30 después de la destruccién
de Jerusalén, o sea, el 557 a. C. El protagonista es Esdras Sealtiel 5. La
estructura del libro es clara: dos partes, la primera con tres diflogos de
Esdras con el dngel Uriel (3,1-5,20; 5,21-6,35; 6,36-9,26) y la segunda
con cuatro visiones (9,27-10,60; 11,1-12,51; 13,1-58; 14,1-47); Esdras
plantea cuestiones punzantes sobre la justicia de Dios, al estilo del libro
de Job, y Uriel actda como «dngel interpres» que expresa en sus res-
puestas el pensamiento del autor. La obra es prosa, pero hay fragmentos
que parecen primitivamente poesia, con el paralelismo propio de la
poesia.

' En la Vulgata se entiende como Esdras I el libro canénico de Esdras; Esdras IT
es el canénico de Nehemias; Esdras III es el apécrifo que escribe la historia desde
la pascua de Josias hasta Esdras (cf. supra, pp. 200s); Esdras IV es el apécrifo que
ahora presentamos.

* Los caps. 1-2 reciben también el nombre de Esdras V; los caps. 15-16 serin
Esdras V1. Cf. J. Schreiner, Das 4. Buch Esra (Giitersloh 1981) 291. Otras deno-
minaciones, en Nickelsburg, op. ciz., 365, nota 15.

* Citamos, como es usual, teniendo en cuenta esos capitulos cristianos, de forma
que ¢l primer capitulo propiamente dicho de nuestro apécrifo recibe el nombre de
«<apitulo 3.

* Cf. infra. Mientras unos opinan que el libro es obra de un solo autor, otros
postulan diversas fuentes editadas y mal compuestas por un compilador. Las contra-
dicciones que parecen darse afectan a la comprensién del reino mesidnico v al mismo
personaje del Mesfas. En algunos pasajes, el apéerifo parece escrito antes del afio 70
después de Cristo; en otros, después. En unos imaginamos que el autor escribe en
Palestina, en otros, fuera de ella, Quienes postulan un dnico autor recurren a la
hipétesis de diversas fuentes y desorden del material,

* En la Biblia, Sealtiel es el padre de Zorobabel (Esd 3,2; 5,2; Neh 12,1); pero
este Sealtie]l es antetior al escriba Fsdras. La identificacién aparece en 4 Esd 3,1
(que puede ser una glosa). El nombre de Esdras esti en 4 Esd 6,10; 7,2.25; 8,2.20.
Cf. Nickelsburg, Jewish Literature..., 287 y 305, notas 16 y 17,

2. Contenido teolégico

En la parte tercera de esta obra («Teologia de los apécrifos») trata-
mos el tema de la misericordia y justicia de Dios en 4 Esd (infra, pa-
gina 325) y, con mayor extensién, las concepciones mesidnicas y escato-
I6gicas de este apdcrifo (infra, pp. 383-387)..Estas son las cuestiones
importantes. Aqui, en forma cursiva o descriptiva, iremos viendo el
desarrollo temadtico del libro.

Dislogo primero: 3,1-5,20.

Comienza con una oracién-lamento del vidente, pues por el pecado
de Adén la humanidad, incluido Israel, tiene un «mal corazén»; ya la
Toré no los libra del pecado; si pecan, Dios los castiga; ¢por qué la
destruccién de Jerusalén, si los judios no son tan peca.dores como los
gentiles? Uriel responde que Dios tiene sus caminos m,comgrenmb.lfes
para los humanos; el mundo se acerca a su fin, que traerd la liberacién
de los males procedentes de la mala semilla de Adén. El cuadro termina
con la imagen del vidente ayunando durante siete dias. Afiadamos algu-
nas notas:

3,6 afirma que el jardin del Edén habfa sido creado antes que ,la
tierra. Tal es la representacién rabinica bien frecuente, presente también
en 2 Hen, donde el paraiso se sitda en el tercer cielo (cf. supra).

3,19-22 tiene la siguiente representacién: Dios entregd la ley en el
Sinai, pero sin quitar «el mal corazény» a los hombres, razén por la cual
la ley no pudo fructificar: salié, pues, la ley y se quedé sélo el mal.
«El mal corazén» es el yeser 74 que procede de Addn. Los habitantes
de Jerusalén actuaron como Adén, pues también ellos tenfan el mismo
cor malignum (3,26) y por eso fueron entrega.dos a los })abllomos
(3,27). Nétese que no se habla de un pecado de origen, pero sf se subra-
va la condicién pecadora del hombre por ser hijo de Adén°®.

4,1-21, respuesta del 4ngel Uriel a las preguntas y quejas del viden-
te: Uriel es el 4ngel que preside el mundo y el Seol (1 Hen 20,2) y res-
ponde 2 las preguntas de los hombres (1 Hen 21,5.9; 27,2; 33,3.4).
Aqui responde que, si el hombre no puede saber rnuchas.cosas natura-
les, menos podrd conocer los caminos de Dios. Es especialmente inte-
resante el apélogo que Uriel propone para que el vidente a.p.renda a no
meterse en lo que no le incumbe: los 4rboles del bosque quisieron hacer
la guerra al mar para quitarle sitio y plantar mds selvas en el lugar del
mar, y también el mar quiso hacer la guerra a los bosques para extender
sus dominios; peto el fuego quemé los bosques y la arena detuvo al
mar. La moraleja es que cada uno ocupa su sitio y de él no debe salir:
los terrenos no intenten comprender lo que estd sobre los cielos (4,

13-21)7.

¢ Cf. infra, pp. 379s. ) A )
* Es masal de época cercana a Jesucristo. No es aun una pardbola, pero pertenece
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4,22-51: El vidente se defiende de la moraleja del masal. No ha
preguntado por cosas celestiales, sino por las calamidades que les estin
pasando y estdn experimentando (4,22-26). La respuesta del dngel, un
tanto misteriosa y vaga, afirma que se acerca rdpidamente el tiempo
en que la mala semilla sembrada en Addn serd definitivamente arran-
cada (nueva alusién a algo asi como el pecado original, especialmente
versiculos 29-32), pero que el tiempo no se puede acelerar, aunque ya
est4 fijado y préximo e inaplazable como el tiempo de parir; es la res-
puesta —dice Uriel— que ya Yeremiel® dio a las almas de los justos
que esperan en los depdsitos.

5,1-12: Las sefiales del fin del mundo. Pero no se dice que Dios
entonces harj justicia de los enemigos de Israel.

Didlogo segundo: 5,21-6,35.

La misma estructura del anterior: oracién-lamento, respuestas del
4ngel, ayuno. El vidente insiste en el tema del primer didlogo: ¢por qué
Dios tiene ese comportamiento con Israel, que es su vifia (5,23), su
parte y su lirio (5,24), su paloma y su oveja (5,26), su pueblo (5,27)?
5,30 formula una queja desgarrada: si Dios odia a su pueblo, lo casti-
gue con su mano, pero no por medio de los gentiles. Respuesta del
angel: ¢es que Esdras ama a Israel més que el que lo hizo? (5,33). El
dngel constata que el vidente es incapaz de comprender la justicia y la
misericordia que Dios reserva para el final de Istael (5,40). Ese final
(el ges escatoldgico) estd en las manos de Dios (6,11-24); sélo los que
perseveren en medio de las tribulaciones verdn ese final, el tiempo de
la salvacién (6,25: «et videbit salutare meum et finem saeculi mei»)?,
cuando el mal sea destruido y la mentira sea extinguida y florezcan la
verdad y la fidelidad (6,27-28) ™.

Didlogo tercero: 6,36-9,26.

Es el mds largo, con la misma estructura de los anteriores. La ora-
cién del vidente va acompafiada por una descripcién de la obra divina
de la creacién que exalta el poder de Dios (6,38-54) y sefiala la conti-
nuidad Adén-Israel: «et ex eo (Adam) educimur nos omnes, quemque
elegisti populum» (6,54); los siete dias de ayuno final quedan mitiga-
dos a una abstinencia de carne y vino (9,23-24).

al género popular de las comparaciones, Cf, A. Diez Macho, Las pardbolas: «Madre
y Maestra» 111 (enero 1981) 12ss.

8 Parece ser el jefe de las almas de los justos que esperan en los depdsitos. Pue-
de ser Yerajmeel o el dngel Remiel de 1 Hen 20,8,

® Cf. el paralelismo con el discurso escatolégico de los evangelios sindpticos,
donde es término fundamental el ges-telos. Cf. M. Pérez Ferndndez, Prope est aestas
(Mc 13,28; Mt 24,32; Lc 21,29): «Verbum Dominis 46 (1968) 361-369.

©® En ApBar(sir) 10-34 se desarrollan temas parecidos a los de estos dos didlogos
entre Esdras y el 4ngel.
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El relato de la creacién, que culmina en Addn-Israel, sirve al viden-
te para replantear su lamento con nueva fuerza: si el mundo fue creado
a causa de Israel (propter nos: 6,55.59), ¢por qué los demds pueblos,
que son nada, como saliva o como una gota de un cubo (6,56), domi-
nan al pueblo que ti llamas «primogenitum unigenitum aemulatorem
carissimum» (6,58)? " La respuesta se centra en la distincién de los dos
mundos: en éste reinan las consecuencias del pecado de Adén, la angus-
tia, los dolores, etc. (7,11ss); los justos heredardn el otro mundo, mien-
tras los impios serdn condenados (7,17-18). El 4ngel exalta la justicia de
Dios, que dio a los hombres la ley para que supieran cémo habian de
vivir, pero los hombres la despreciaron y por eso perecen (7,20-22).

7,26ss: Uriel vuelve a recordar los signos finales, las tribulaciones
de la época mesidnica (o «los dolores de parto del Mesfas», bablé ma-
Siab), tras los cuales «revelabitur filius meus Iesus» (7,28). Iesus es
una evidente interpolacién cristiana; en cambio, fiius meus puede per-
tenecer al texto judio, ya que el Mesias era considerado «hijo de Dios»
segiin Sal 2,7. El reino mesidnico durard cuatrocientos afios, tras los
cuales el Cristo y todos los hombres morirdn y la tierra toda volvers al
silencio primordial durante siete dias, tras los cuales vendri el juicio
final y el Altisimo juzgard segtn las obras (7,28-35) y serdn pocos los
que se salven (7,47.60.61), pues los mejores son siempre menos en nd-
mero que los peores (7,51-58). Por eso el vidente suefia con librarse
del juicio (7,69), pero el 4ngel afirma que Dios hizo al hombre y desde
el principio determind los que habian de pasar por el juicio, que Dios
ha sido paciente por mucho tiempo, pero el dia del juicio llegard para
todos los hombres y para todos los pecados cometidos (7,70-74).

Sigue el pasaje mds importante de este apécrifo sobre el estado inter-
medio de las almas después de la muerte, 7,75-101, que consideraremos
mds detenidamente en la tercera parte (cf. infra, pp. 385ss). Nada mads
morir Jos malvados son atormentados con siete penas diversas, mientras
los justos descansan en paz (7,75-87). En 7,88-99 el 4ngel describe las
siete alegrias de las almas de los justos, que, con pena y trabajo, han
conseguido salvarse y esperan el juicio final; una de las siete alegrias
—la segunda— es contemplar la confusién y tormentos de las almas de
los malvados (7,93). Los castigos y los premios no se conceden a las
almas inmediatamente después de morir, sino al cabo de siete dias
(7,100s), cuando ha terminado el duelo de la separacién del alma y el
cuerpo.

7,102-105: al contrario de lo que ha venido pasando en la historia
sagrada, en el dia del juicio nadie puede interceder por nadie; sélo va-
len las obras de cada uno, su propia justicia o injusticia. Ante tanta
dureza, el vidente se lamenta desgarradamente: «jMejor hubiera sido
que la tierra no hubiera hecho surgir a Adén! ¢Para qué vivir en tris-

" Precisamente la teologfa judia llegd a formular que la misién de Israel es
servir de puente entre las naciones y Dios; pero en el texto que estamos comentando
sobra orgullo nacional y falta verdadera comprensién de la alta misién de Israel.
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teza si al final nos espera el juicio?» (7,116ss). En el v. 118 el vidente
responsabiliza a Addn de la situacién desesperada de los que de él pro-
ceden 2. El dltimo recurso de Esdras serd a Ex 34,6s, férmula tradicio-
nal de la misericordia de Yahvé. Pero tampoco por este camino parece
venir la misericordia para los hombres pecadores (7,132-140) **. Res-
puesta desoladora del dngel: «El Altisimo ha hecho este mundo para
muchos, y el mundo futuro para pocos» {8,1); «muchos fueron creados,
pocos serdn salvados» (8,3) .

En 8,21 comienza una oracién de Esdras ® en la que alega la situa-
cién de pecado universal o la universalidad del pecado de la humanidad
(8,35: «verdaderamente no hay entre los nacidos quien no haya pecado
ni entre los mayores quien no haya delinquido»), por lo que invoca de
nuevo la misericordia y la justicia divinas: «Tu autem propter nos pec-
catores misericors vocatus es» (8,31), precisamente porque los hombres
no tienen ninguna obra justa que merezca la misericordia (8,32); por
eso resplandecerd tanto mds la justicia (sedeg) y la misericordia (besed)
de Dios con los que no tienen obras buenas (8,36: «in hoc enim annun-
tiabitur iustitia et bonitas tua, Domine, cum misertus fueris eis qui non
habent substantiam bonorum operums). Nétese cdmo en estos textos
«justicia» tiene el sentido salvifico propio del AT (cf. infra, pp. 385s).

Siguen diversas apelaciones del vidente a la misericordia de Dios:
todas imdtiles. Del largo didlogo, s6lo queda un mindsculo consuelo: el
fin se acerca pronto, y sélo muy pocos —Ilos petfectos o muy perfec-
tos— se salvardn.

Pese al profesado amor de Dios por su pueblo (5,40), apenas puede
pintarse con colores més negros la suerte de Israel. La conclusién es que,
con la muchedumbre de los paganos, se condenan todos los israelitas que
no cumplen la ley, y sélo se salvan los pocos que la cumplen con per-
feccién. No basta, pues, para salvarse una adhesién bésica a la ley, sino
que se requiere fidelidad a cada uno de sus preceptos; no basta, por
tanto, la eleccién de Israel, como en otros documentos judios. El autor
del apécrifo expresa asi sus rigoristas y espeluznantes ideas a través del
dislogo entre el 4ngel y Esdras. Oigamos la conclusién de Sanders ':
«El amor (de Dios) por Israel (5,40) se muestra en el mantenimiento
de sus exigencias: obedecer o ser condenado. Es mejor para los trans-
gresores perecer que, para gloria de la ley, ser manchados teniéndose
misericordia de ellos. Este parece ser el punto de vista del autor de los

2 Cf. infra, pp. 340, 386s.

B Cf. infra, p. 387.

" Escatologia muy negra, tan pesimista como la de Bar Yohai, quien lamentard
ser también pocos los que merecen la vida del mundo venidero (bSukk. 455).

% La oracién empieza en segunda persona («Sefior, que habitas por siempre...»)
y continia en tercera («cuyos ojos estdn levantados a las alturas, etc.») hasta el
v. 23 inclusive; en el v. 24 vuelve otra vez a la segunda persona hasta el final de
la oracién, Este paso de la segunda persona a la tercera es propio de las oraciones
y se encuentra en la “amida.

' E. P. Sanders, op. cit., 416.
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diglogos, y sobre esta base discrepamos de la posicién de Rossler 7, se-
gdn la cual la eleccién como tal salva, y también de la de Harnisch *,
segtn la cual lo que primordialmente quiere contestar el dngel es el es-
cepticismo del vidente. Es el pesimismo del vidente el que es confirma-
do, toda vez que son desoidos sus llamamientos a la miseticordia para
con los pecadores».

Primera visién: 9,27-10,60.

En la segunda parte o seccién de las visiones, el panorama escatolé-
gico no es mds consolador. La primera visién es la de una mujer que
vive treinta afios estéril con su marido y al cabo de treinta afios Dios.
le concede un hijo, que muere cuando va a casarse. La pobre mujer sale
al campo a llorar toda su vida, pero Esdras la recrimina por llorar por
su hijo en un momento en que Israel ha perdido tantos hijos y la ciudad
y el templo han quedado arruinados. Uriel funciona como dngel inzer-
pres para dar la explicacién de la pardbola-alegoria: la mujer es Sidn;
los afios de su esterilidad son el tiempo que precedié a la construccién
del templo; el hijo es el templo; la muerte del hijo es la destruccién del
templo; la ciudad edificada después que la mujer desapareci6 es la nue-
va Sién en su futuro esplendor.

Nickelsburg interpreta esta visién como consolatoria para Israel ®:
Esdras recibe la promesa de una nueva Sién, ya ve el resplandor de la
nueva Jerusalén. Nétese, con todo, que nada se dice de los habitantes
de Jerusalén, los que han nacido o nacerin en ella. La interpretacién
angélica no acaba de apagar el eco de las tristes palabras de Esdras:
«Casi todos caminan a la perdicién, en multitud van de exterminio»
(10,10).

Segunda visién: 11,1-12,51.

Visién del 4guila y del leén. Se trata del 4guila romana, que simbo-
liza a Roma, y del leén de Jud4, que representa al Mesfas (cf. Gn 49,9
y sus interpretaciones) 2. El Ungido de la casa de David, preexistente
(12,32), vencerd al 4guila y liberar4 al resto del pueblo y lo llenard de-
alegria hasta que llegue el momento final, el dfa del juicio (12,34). En
12,46-48, nuevas palabras de esperanza en boca de Esdras: «Confia,
Israel, no te entristezcas, casa de Jacob. Vuestra memoria estd delante
del Altisimo y el Fuerte no se ha olvidado de vosotros en la tentacién.
No os he abandonado, no me he apartado de vosotros, sino que he veni-

Y D, Rossler, Gesetz und Geschichte, Untersuchungen zur Theologie der jii-
dischen Apokalyptik und der pharisiischen Ortbodoxie (Neukirchen 1962).

% W, Harnisch, Verbingniss und Verbeissung der Geschichte. Untersuchungen
zur Zeit und Geschichtsverstindniss im 4 Buch Esra und in der syr. Baruch-apoka-
lypse (FRLANT 97; Gotinga 1969).

¥ Nickelsburg, op. cit., 291.

® Cf, M. Pérez Ferndndez, Tradiciones mesianicas..., 119-122,
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do a este lugar a pedir por la desolacién de Sidn para buscar misericordia
por la destruccién de vuestro templo».

Adviértase que la visién sélo afirma que se salvard un resto de Is-
rael para gozar del tiempo mesidnico, hasta el dia del juicio. Pero no
dice si serdn muchos o pocos los que definitivamente se condenardn en
el juicio, que es el tema de Ia primera parte en los didlogos de Esdras
y Uriel. Si esta visién apuntara a la salvacién ltima de todo Israel, ten-
drfamos aqui la tesis contraria a la de los didlogos, y ello obligarfa a
pensar en una interpolacién o en un texto fuera de contexto . En cual-
quier caso, el tono optimista es distinto del resto. Otra diferencia con
las escenas anteriores es que no interviene el dngel, sino que Dios mismo
hace la interpretacién. La ensefianza primordial de la visién es la prome-
sa de victoria que obtendr4 el Mesfas sobre el 4guila romana y la promesa
de que un resto de israelitas serd salvado para participar en el reino
mesidnico hasta que venga el juicio final.

Tercera visién: 13,1-58.

Es la visién de uno como en figura de hombre que el viento levanta
del mar y vuela en las nubes del cielo (13,3). Se trata del (Mesias) 2
preexistente (13,26), protector del resto fiel (13,23-29), juez (37-38) y
guerrero (13,9-11), que se posa sobre un monte y aniquila a todas las
naciones venidas desde todos los dngulos de la tierra y baja del monte
y «llama junto a sf a otra muchedumbre pacifica» (13,12). Dios mismo
explica que el varén que sube del corazén del mar es el que el Altisimo
reservé durante mucho tiempo para que liberara a las criaturas por si
mismo (13,26). Este varén es llamado por Dios «hijo mio» (13,32.
37.52), es el encargado de reunir las diez tribus deportadas por Salma-
nasar que se trasladaron a un lugar solitario, lejos de los gentiles, para
poder cumplir la ley mejor que en su propia tierra, Este personaje har4
cruzar a las diez tribus el Eufrates a pie enjuto y las juntar con las dos
tribus que quedaron en la tierra santa. Esa es la multitud pacifica que
el hombre retine junto a sf (13,12). Asf pues, los salvados por el Mesias
—seglin esta visibn— no son pocos, sino una multitud: mientras har4
perecer a los gentiles, defender4 al pueblo de Israel (13,49).

‘Una visién tan optimista —muy en la linea de la esperanza escato-
légica popular: mesianismo nacional, Israel triunfante sobre los enemi-
gos, reino de Dios = reino de Israel— contrasta con el pesimismo de
los capitulos antetiores, Podemos decir que hay una flagrante oposicién
con la doctrina que hasta ahora hemos analizado en el apécrifo. Razén
por la cual se considera que este capitulo podria ser una adicién conso-
latoria del editor. Si la tesis de Esdras y el 4ngel Uriel era que lo que
salva es el cumplimiento perfecto de las obras de la ley, la tesis de este
capitulo 13 es que salva la pertenencia al pueblo de la promesa 2.

z‘ Cf. Sanders, op. cit., 417.
:.: Advierte que nunca en este capftulo al «hombres se le llama Mesfas.
Sanders, op. cit., 417s.
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Cuarta visién: 14,1-47.

En paralelismo con la visién de Moisés en la zarza (Ex 3), Esdras es
presentado como un nuevo Moisés: deberd reescribir los libros de Moisés
quemados en el incendio del templ'o (14,21-22), deberi instruir al pueblo
y transmitir a los sabios la ciencia esotérica de los setenta libros (14,
44-48). Probablemente, también este capitulo es una adicién posterior .

El mensaje soteriolégico de 4 Esdras.

Como hemos podido comprobar, para entender este apécrifo es de
decisiva importancia resolver la cuestién de la unidad de todo el libro
o la diversidad de autor para su dltima parte: la visién del 4guila y el
ledn y, muy especialmente, la del «hombre que sube del mar». Esta
cuestién previa puede cambiar toda la interpretacién del mensaje. Lo
ordinario es interpretar el libro, en dltima instancia, como optimista,
pesc a estar cargado de pesimismo soterioldgico. Pero tal pesimismo
—se arguye— serfa el del vidente Esdras, muy propio de la época que
sigui6 a la destruccién del templo, dado el escepticismo suscitado sobre
la validez de las promesas divinas y la capacidad de la ley para salvar.
Ese pesimismo escéptico no serfa el del autor del apécrifo, que dice
su tltima palabra en la visién del 4guila y el leén y en la visién del
hombre que sube del mar. La dltima palabra es de salvacién, como en
la apocaliptica: Dios da la salvacién a Israel en virtud de su eleccién,
por aceptar la ley en su conjunto, aunque no haya cumplimiento de
detalles ®. Por tanto, €l pensamiento del autor de este apécrifo es con-
trario al radical pesimismo del vidente Esdras. En la estructura del re-
lato, el 4ngel Uriel —que encarna el pensamiento del autor— es el
encargado de corregir tal pesimismo fundado en el incumplimiento de
las promesas divinas y en la presencia universal del pecado —el cor
malignum— que estortba el cumplimiento de la ley ®. Segiin Harnisch,
el pesimismo estaria justificado si Gnicamente se mirara al eén presente,
dominado por el pecado; pero a este edn suceders otro, €l futuro, en el
que tendrd lugar la promesa de salvacién 7.

La estructura literaria llegarfa también a la misma conclusién: que
la Gltima palabra de 4 Esdras es la salvacién de Israel. A las palabras
de pesimismo y desesperanza siguen las de consolacién; tras los pesimis-
tas didlogos de la primera parte vienen las visiones de la mujer que
llora al hijo y contempla ya la nueva Sién, del leén que vence al 4guila,

* Cf. Nickelsburg, op. cit., 293.

% Se puede decir que hay que obedecer a la ley como condicién para mantenetse
dentro del pueblo de la eleccién y de la salvacién; pero esta obediencia serfa con-
dicién, nunca causa de la salvacién.

% Asi Harnisch y otros.

7 Cf, 4 Esd 7,113s v 8,53s. E] edn presente estd sometido al impetio del pecado,
pero el hombre adn dispone de suficiente libertad para cumplir la ley y ser justo y
para participar en la futura salvacién, que Dios realizard pronto en virtud de su de-
signio salvifico.

17
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del hombre que vence a las naciones y, finalmente, las palabras conso-
ladoras del capitulo 14.

E. P. Sanders somete a critica tres interpretaciones recientes ® que
coinciden con la que acabamos de exponer: que el mensaje de 4 Esdras
es la salvacién de Israel si el pueblo se mantiene, por el cumplimiento
de la ley, en la alianza salvifica. D. Rossler ® aduce 4 Esd 4,13ss; 5,27;
6,55.59; 7,119 como pruebas de que la eleccién determina la salvacién
de Israel. W. Harnisch ¥ se refiere a 4 Esd 7,113s y 8,53s como prue-
ba de que, al final del tiempo, se cumpliri la promesa de salvacién.
E. Breech ¥ depende en gran manera de Harnisch. El andlisis de Sanders
llega a una conclusién distinta y nos parece que interpreta mejor la teo-
logfa del libro: el mensaje fundamental de 4 Esdras serfa que los israeli-
tas se salvan por sus obras, no por la alianza, y que, consecuentemente,
muy pocos se salvan —como una gota en un diluvio—, porque para
salvarse no basta una adhesién en globo a la ley, sino que es necesario
ser justo, perfecto cumplidor de todas las leyes. Segin el 4ngel —que,
efectivamente, representa la mente del autor—, no vale apelar a la mi-
sericordia de Dios: Dios no serd misericordioso para los transgresores
de la ley.

% Sanders, op. cit., 409-413, critica las posturas de Rossler (op. cit.), Harnisch
(op. cit.) v E. Breech, These Fragments I Have Shored against my Ruins: The Form
and Function of 4 Ezra: JBL 92 (1973) 267-274.

» Rossler, op. cit., 63.70.75,

% Harnisch, op. cit., 125s.

3t Breech, art. cit.

ASCENSION DE ISAIAS

1. Notas introductorias

El actual apécrifo Ascensién de Isatas estd compuesto, al menos, por
dos documentos perfectamente diferenciados, cada uno originado en di-
verso medio y en distinta época. Los capitulos 1-5 reciben el nombre de
«Martirio de Isafas». Fueron escritos originariamente en hebreo, en el
siglo 11 a. C., por un judio de Palestina cercano a los esenios de Qum-
ran !, probablemente con ocasién de la persecucién de Antioco IV Epi-
fanes. Fl texto hebreo se ha perdido; existe una versién etidpica integra,
del siglo v, y fragmentos en griego, latin, copto y eslavo antiguo ®. Los

! Cf, M. Philonenko, Le Martyre d’Isaie et Ubistoire de la secte de Qoumrin:
«Cahiers de la Revue d’Histoire et de Philosophie Religieuses» 41 (1967) 1-10. Véase
A. Caquot, Bref commentaire du Martyre d’Isaie: «Semitica» 23 (1973) 93; Nickels-
burg, op. cit., 144.

2 R. H. Charles, APOT 11, 135-162; E. Hammershaimb, Das Martyrium Jesajas
{Jidische Schriften... II/1; Giitetsloh 1973) 19-20, Véase la introduccién de los tra-
ductores en el vol, V de esta obra.

CONTENIDO TEOLOGICO 259

capitulos 6-11, llamados «Visién de Isafas», y que constituyen propia-
mente la ascensién de Isafas, estdn escritos en griego en el siglo 11 d. C.
por un judeocristiano o cristiano gnéstico. «Martirio de Isafas» es una
obra narrativa, mientras que la «Visién de Isafas» es estrictamente apo-
caliptica: trata de la visién del profeta y de su viaje hasta el séptimo
cielo. Algunos autores distinguen atin un tetcer documento, «Testamento
de Ezequias»: capitulos 3,13-4,18, también de origen cristiano >.

2. Contenido teolégico

Dado que nos hallamos ante un texto mixto, es indispensable distin-
guir los elementos propiamente judios de los cristianos.

Infiltraciones cristianas en el «Martirio de Isafas».

La mayor interpolacién cristiana es el lamado «Testamento de Fze-
quias» (3,13-5,18), que contiene una visién de Isafas: la encarnacién
del Amado, los doce discipulos, la crucifixién, la resurreccién, el esta-
blecimiento de la Iglesia, la corrupcién por los falsos profetas y por
Beliar —a quien el Sefior, bajando con sus 4ngeles desde el séptimo
cielo, arrojard a la gebenna— y el premio de los buenos y el castigo de
los malos a través del fuego.

El Amado (agapetos) es titulo cristolégico del NT, que designa a
Jests como «hijo dnico», yabid, el més amado®. La presencia de este
titulo en 1,5.7.13 (y en otros catorce lugares de esta parte de la obra)
muestra la mano cristiana. En 1,13, Isafas dice tener parte en la heredad
del Amado, lo que puede ser una alusién a su muerte aserrado con
sierra de madera (remez) o a la muerte de Cristo en el madero de la
cruz (Ascls 8,12).

* Asi opina Charles, que se funda en la autoridad de Cedreno (s. x1) para pos-
tular la existencia de ese Testamento de Ezequias. Para Tisserant es insuficiente el
testimonio de Cedreno. M. Erbetta escribe: «Un documentos distinto (de la «Visién
de Isafas») es clertamente el Martirio de Isatas; por lo demds, no vemos la necesi-
dad de multiplicar los autores o recensiones. Un judio cristiano muy bien pudo com-
poner la Ascensién de Isatas (caps. 6-11), anteponiendo los caps. 1-5, pero reelabo-
rados y con ampliaciones (a esta obra de reelaboracién o ampliacién pertenecetian
1,2b-6a y 1,13; los caps. 3,13-5,1.15s)» (M, Erbetta, Gli Apocrifi del Nuovo Testa-
mento, 1I1: Lettere e Apocalissi [Turin 19691 180).

* En el AT, yabid aparece doce veces, suele designar al hijo vnico: Isaac, la hija
de Jefté, «el llanto por el hijo dnico». Los LXX, cuando el sentido de «hijo tnico»
es claro, traducen siempre agapetos: Gn 22,2.12.16; Jr 6,26; Am 8,10; Zac 12,10.
En el NT, los sindpticos reservan agapetos exclusivamente a Jesds: Mc 1,11; 9,7;
12,6; Mt 3,17; 12,18; 17,5; Lc 3,22; 9,35; 20,13; cf. 2 Pe 1,17; Pablo (en Ef 1,6)
llama a Jests egapémenos; cf. M. Pérez Ferndndez, El numeral heis en Pablo como
titulo cristoldégico: EstBib 41 (1983). En el judafsmo este titulo lo llevan especial-
mente Addn, Abrahdn, Isaac y los justos (yabid = saddiq); singularmente se pre-
dica de Israel como pueblo: el pueblo elegido, amado, tnico; cf. Dt 32,15; 335.26
(nétese que la eleccién y singulatidad de Israel estaba en funcién de los demds pue-
blos; no es que Dios no amara a estos pueblos).
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En Ascls 4,13 se distinguirian, segin Charles, los que fueron testi-
gos oculares de Cristo crucificado y los que, sin haberlo visto, creyeron
en €él. Segiin M. Erbetta, los del primer grupo serfan los judeocristianos,
es decir, los que vieron al Mesfas que como judios habian esperado, y el
segundo grupo serfan los cristianos de la gentilidad, los que, sin haberlo
esperado, cteyeron en Cristo °.

Ascls 4,16-17: Los resucitados vendrin acompafiando a Cristo desde
el séptimo cielo, revestidos con sus vestiduras celestes. Los fieles que
estén en la tierra a la venida del Sefior serdn llevados a lo alto, dejando
el cuerpo en tierra, si bien recibirdn all4 arriba vestidos para sus almas
(cf. 9,9.17-18: los justos reciben la vestidura celeste inmediatamente
después de morir, aunque algunos la recibirdn mds tarde, cuando suban
con Cristo al séptimo cielo). Debe notarse que Ascls no habla de «sobre-
vestirse», como Pablo en 2 Cor 5,2, sino de cambiar el cuerpo, la carne,
por una indumentaria celeste; el cuerpo queda en el mundo (Ascls 4,17;
8.,14). En este apécrifo el cuerpo no tiene papel alguno en la resurrec-
cién. Es interesante resaltar la diferente comprensién de Pablo: el cuer-
po resucita como cuerpo neumético que se reviste de incorruptibilidad
(1 Cor 15,42-44), es un cuerpo glorificado (Flp 3,21)®. Ascls apoyaria
la opinién de algunos exegetas actuales de que a la muerte sigue inme-
diatamente Ia resurreccién y de que el cuerpo fisico nada tiene que ver
con la resurreccién.

Ascls 4,18: Resurreccién y juicio de los impfos, que serdn destruidos
con el fuego junto con el mundo material (1,5; 4,18; 11,37); la gebenna
parece reservada a los dngeles malos (4,14 y 5,16). Pero la destruccién
del mundo material no permite hablar de «cielos nuevos y tierra nueva».
El juicio de Cristo es forense, pues el Amado exhalard el fuego que con-
sumird a los impios (4,18).

Mensaje del «Martirio de Isafas».

El libro trata de los consejos que el piadoso rey Ezequias imparte a
su hijo Manasés en presencia de Isafas. Isaias le profetiza que Manasés
no har caso de los consejos paternos y que incluso le matard a él, Isafas.
El mismo profeta disuade a Ezequias de dar muerte a Manasés antes de
que se cumpla todo lo profetizado sobre el principe. Muerto Ezequias,
Manasés, poseido por Sammael Melkira® —demonio subordinado a Be-
liar, el principe de los demonios—, se desvia de Yahvé. Isafas también
se retira a Belén de Jud4’, ciudad entonces tan corrompida como la mis-

5 Cf. M. Erbetta, op. cit., 190s. Este versiculo sirve para datar el término ad
quem de este fragmento cristiano a finales del siglo 1 (Charles) o en el 11 d.C, (Er-
betta). Se trata de un fragmento que pone de manifiesto la esperanza escatoldgica o
la espera del final de los tiempos en una época muy cercana a Jesucristo que se des-
cribe como de descristianizacidn.

¢ M. Erbetta, op. cit., 182,

? La Belén de donde procederd el Mesias, segin Miq 5,2, distinta de la Belén de
Zabulén (Jos 19,15).
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ma Jerusalén; en Belén vivia un falso profeta samaritano, Balkira $, de
perversa condicién. Ante la idolatrfa que alli se practicaba, Isafas tam-
bién abandona Belén y se retira al desierto con otros profetas para vivir
como anacoretas vistiendo pieles y comiendo hierbas®. Balkira le acusa
ante Manasés de predicar contra Jerusalén y Jud4 y contra el propio rey
y de haber dicho que habia visto el trono de Dios (Is 6), siendo asi que
ni el mismo Moisés vio a Dios y que nadie puede vetle sin morir, Ma-
nasés condena a Isafas a ser setrado con una sierra de madera °. E pro-
feta no cede a la tentacién del demonio, que le invitaba a desdecirse
con la promesa de rehabilitarlo ante el rey, y muere sin quejarse y ha-
blando con el Espiritu Santo.

El significado del libro —como el de otros de la época heroica de
los Macabeos: los jévenes en el horno de Babilonia, Daniel entre los
leones, los siete hermanos macabeos— es exhortar con el ejemplo de
Isafas a sufrir incluso la muerte antes que apostatar y a sobrellevar todas
las consecuencias del ataque del demonio con la confianza de que el Es-
piritu Santo otorgard valor y fuerza en la adversidad.

Beliar,

Entre las ensefianzas del «Martirio de Isafas» que no son interpola-
ciones cristianas debe notarse el tema de la posesién diabdlica de Mana-
sés: le posee (Sammael (2,1) o Beliar (1,9) —pronunciacién sirfaca de
Belial—, a quien se atribuyen funciones de Anticristo !, Manasés, po-
seso, sirve a Satdn, a sus dngeles y potestades, término que aqui designa
a los dngeles malos (2,2). Beliar no sélo mora en el corazén de Manasés,
sino también en los principes de Jud4 y Benjamin y en los consejeros y
eunucos del rey (3,11). Beliar ayuda al falso profeta Balkira, mientras
el Espiritu Santo ayuda al verdadero profeta Isaias. La funcién de anti-
cristo de Beliar se relaciona con la figura de Nerén. En este apécrifo
tal relacién indica una nueva infiltracién cristiana: «El gran principe, el
rey del mundo presente, el que ha dominado desde el principio, descen-
derd; de su firmamento bajari en forma humana el rey inicuo y matri-

* Corrupcién de Bepir-ra': «el elegido del malos; cf. D. Flusser, The Apocriphal
Book of Ascensio Isaiae and the Dead Sea Sect: IEJ 3 (1953) 35.
7 Ese estilo de profeta, la vida en el desierto, su vestido y su alimento le aseme-
jan a los esenios. El libro podria ser afin a la secta. Cf. supra, nota 1.

]’El ser aserrado puede derivar de una saga irania en la que un tal Jima, subido

a un 4rbol, es aserrado por una serpiente de tres cabezas. La tradicién judia de la
sierra de madera arranca de la mala traduccién de massor es ( = sierra para madera).
Es tradicién muy difundida en fuentes judias y cristinas; Heb 11,37 la conoce: «fue-
ron apedreados, fueron aserrados, fueron pasados a cuchillo». Segin la tradicién rabi-
nica, Isafas, perseguido por Manasés, se escondié en el tronco de un drbol, un cedro,
y fue aserrado al cortar el 4rbol; las franjas del vestido delataron su escondite (cf,
bYeb. 495; bSan. 103b; jSan. 10,2; Justino, Didlogo, 120. Elenco de fuentes, en
M. Erbetta, op. cit., 176s),

4 CL, TestXII Dan 1,4-7. Para Pablo, Belial es el Anticristo: 2 Cor 6,15; en 2 Tes
2,2-12, llama al anticristo bo anomos («el sin ley»), leyendo beli ‘ol (sin yugo de la
ley) en lugar de Belial. Cf. M, Pérez Ferndndez, Tradiciones mesiénicas, 151-152.
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cida» (Ascls 4,2; cf. OrSib 5,363; 8,71, etc.; véase supra nuestra pre-
sentacién del ordculo V). La leyenda de que Nerén estaba vivo perdu-
raba hacia finales del siglo 1. Hacia 69-70 surgié el primer Pseudo-
Nerén; hacia el 80, en tiempos de Tito, aparecid el segundo entre los
partos; el tercero figura también entre los partos, a los que enemista
con los romanos en tiempos de Domiciano. La leyenda de Nerén vivo
en Oriente parece derivar de su amistad con el rey parto Vologenes “.

El Espiritu Santo.

La expresién de Ascls 5,14, «hablar en el Espiritu Santo», es de
origen judfo y significa «hablar en profecia» o profetizar. En Ascls 3,19,
la expresién puede ser judia o cristiana, pues los cristianos aceptaron el
sintagma «Espiritu Santo» frecuentemente en el sentido judio de hablar
en profecfa. Adviértase que en el NT «Espiritu Santo» significa no po-
cas veces el carisma de la profecia ™.

La visién de Isafas: los siete cielos y la Trinidad.

Los capftulos 6-11 son de caricter estrictamente apocaliptico. Al es-
tilo de los viajes de Henoc, se describe el viaje de Isaias hasta el séptimo
cielo, donde contempla el misterio de la Santisima Trinidad y los mis-
terios de la encarnacién, redencién y ascensién del Amado. Es obra,
como ya hemos dicho, evidentemente cristiana. En los cinco primeros
cielos el vidente contempla diversas clases de dngeles. En el sexto todos
los 4ngeles son iguales y alaban al unisono «al primer Padre, a su Ama-
do Cristo y al Espiritu Santo» (8,18). En el séptimo cielo al profeta le
da acceso la propia voz de Cristo con estas palabras: «Séale concedido
al santo Isafas subir hasta aquif, pues aqui estd su vestido» (9,2). Alli
residen todos los justos a partir de Addn, despojados del vestido carnal
y vestidos con las vestiduras celestes. Al parecer, no se trata del cuerpo
glorioso (como tampoco en Ap 4,4; 6,11; 7,9.13s), ya que, si bien lleva-
ban esos vestidos celestes, atin no estaban sentados en los tronos que
tenian reservados ni cefifan coronas {9,10): las recibirdn tras la encat-
nacién de Jestis.

La obra resalta que la venida de Cristo al mundo serd desconocida
hasta la ascensién del Sefior (11,23). Cristo, después de la muette, atre-
batari al 4ngel de la muerte —el demonio Sammael de los judios— las
almas de los justos que pueblan el Seol. El Sefior, tras resucitar y habi-
tar en el mundo durante dieciocho meses —creencia, al parecer, de gnés-
ticos valentinianos y ofitas, y que en Hch se reduce a cuarenta dias—
ascenderd al cielo con un cortejo de justos que atin no han recibido su
vestido celeste, o sea, acompafiado de aquellos justos que permanecen

2 Ner6n matdé a su madre Agripina (59 d.C.). Sobre la leyenda de Nerén, cf.
M. Erbetta, op. cit., 189.

% Por eso, tal carisma, intimamente ligado al Espiritu Santo, a quien se atribuyen
las profecias, tiene lugar tan principal en las listas de carismas: Rom 12,2; 1 Cor
12,28; 142; Ef 4,11; 2,20; 35.
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en poder de Sammael, no de los que ya estdn en el cielo oportunamente
ataviados. Entonces, llegados al séptimo cielo, recibirdn sus h4bitos ce-
lestes, coronas y trono. En ese séptimo cielo Isafas abre el libro y adora
la Gran Gloria (9,37; 10,16; 11,32), al Inefable, Glorioso, Altisimo,
Padre del Sefior (10,2.7), cuyo nombre no es revelado, y al Sefior (el
Hijo) y al 4ngel del Espiritu Santo (9,35); a su vez, el Sefior y el Espi-
ritu Santo adoran al Padre (9,40). Nétese que es una manera subordina-
cionista de expresar el misterio de la Trinidad antes de Nicea. Primero
los hombres justos y después los 4ngeles adoran a las tres personas: al
Inefable (el Padre) y a los dos 4ngeles (el Sefior y el 4ngel del Espititu
Santo) (9,27-42).

El descenso del Amado: el mesfas escondido.

Cap. 10: El Padre del Sefior manda al Amado descender de su mo-
rada en el séptimo cielo, a través de los siete cielos, de incégnito. Por
eso, a partir del quinto cielo, el Amado acomodar4 su figura a la de los
dngeles de los respectivos cielos, incluso a la de los dngeles del firma-
mento y a la de los espiritus del aire. Al descender al tercero, que es el
més alto de los cielos inferiores, tendrd que dar una consigna para que
le abran. Bajard luego hasta el reino de los muertos o feol, pero no al
infierno de los condenados. En el reino de los demonios, que es el fir-
mamento y el aire, debe tomar la figura del 4ngel de tal reino —que es
Sammael y los 4ngeles del aire—, pero a los demonios del aire no les
da la contrasefia.

El cap. 11 narra la encarnacién y ascensién del Sefior. Comienza
presentando a Marfa y José con algunos datos neotestamentarios: Marfa,
como José, era de la estirpe de David (11,2) ; Marfa era virgen, estaba
desposada con el carpintero José; éste quiso repudiarla, porque, estando
ya desposados, ella apatecié encinta; el 4dngel del Espiritu (¢Gabriel?)
se aparecié a José, el cual no la abandond; José no dijo nada a nadie
(11,4); tardaron atin dos meses en reunirse, al cabo de los cuales, estan-
do los dos en casa de José, Matia de improviso vio con sus ojos un nifio
nacido virginalmente; también José vio al nifio, y una voz les ordend
no decitlo a nadie. Con todo, la fama del nifio se corrié por Belén, y
algunos decfan que Marfa habia dado a luz dos meses antes del matri-
monio ¥, y otros decfan que no habfa dado a luz, pues ni sabfan que el
nifio existia, aunque nadie sabfa de dénde y cémo habia venido (11,14) %,
De esta manera nuestro documento integra la creencia judia de que nadie
sabfa de dénde vendtfa el Mesias: «El hecho (¢la encarnacién?, ¢la vir-
ginidad?...) ha quedado oculto a los cielos y a todos los principes y a

" Las genealogfas de Jesds en Mt 1 y Lc 3 entroncan con José; en Lc 1,27 se
dice de José que era de la casa de David.

% Lo que los judios Uamaban nissuim o liggubim.

* Nada se dice de la presentacién en el templo que narra Lucas ni de la huida
a Egipto que narra Mateo; nada de la muerte de los inocentes ni de la visita de los
magos, nada en suma del cap. 2 de Mateo, que hoy algunos exegetas consideran mi-
drds creador al servicio de diversos teologiimenos,
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todo dios de este mundo» (Ascls 11,16). Ignacio de Antioquia afirma
(Efes. 19,1) que la virginidad, parto de Maria y muerte del Sefior no
fueron conocidos por el principe de este mundo.

La ascensién del Amado.

Tras hablar de los prodigios de Jesids en la tierra de Israel, nuestro
apéerifo pasa a contar la pasién del Sefior: los judios, azuzados por el
adversario, lo entregaron al rey y lo crucificaron, pero resucité al tercer
dia, y tras permanecer un tiempo en la tierra ascendid al séptimo cielo,
pasando por el firmamento —donde lo adoraron Satands y sus dngeles—
y por todos los demis cielos, recibiendo en todos adoracién . Llegado
al séptimo cielo, se sent6 a la derecha de la Gran Gloria, y el 4ngel del
Espiritu Santo se sentd a la izquierda.

Después de esta visién, Isafas —que en todo momento ha ido acom-
pafiado del 4ngel interpres— debe bajar a la tierra. El 4ngel del Espiritu
(el Espiritu Santo) manda al profeta —que ha visto lo que a ningiin
mortal ha sido dado— descender a su vestido (= a su cuerpo) (Ascls
11,35). Isafas narrd la extraordinaria visién a los presentes, entre ellos
al rey Ezequias, y le hizo jurar que no lo contaria a Israel ni permitiria
que nadie pusiera la visién por escrito. «El final del mundo presente y
toda la visién se cumplitdn en la dltima generacién» (11,37-38); por
tanto, la edad del Mesias encarnado serd la tltima edad del mundo. Por
estas visiones y profecfas, Sammael, por mano de Manasés hijo de Eze-
quias, aserrd a Isafas.

Los motivos gnésticos en la «Visién de Isafas».

La ascensién de Isafas al séptimo cielo, lo que también se llama «Vi-
sién de Isafas» (caps. 6-11) %, es obra apocaliptica cristiana, al parecer
judeocristiana, con mucha probabilidad cristiano-gnéstica. Contiene no
pocos elementos caracteristicos de las obras gnésticas, conocidas por
documentos de Fayyum y Nag Hammadi. La revelacién por medio de
una visién (AscIs 6,12) y la interpretacién de ésta para unos cuantos
selectos (6,16); Dios, el Sinnombre, el Inimaginable (7,37); la Santa
Trinidad, compuesta del Primer Padte, el Amado y el Espiritu Santo
(8,18); Sammael, adversario de Dios (7,9.12; 3,13); Beliar el Anticristo,
«el rey del mundo» que dice «Yo soy Dios» (4,1); la ascensién a través
de los siete cielos o planetas (motivo maniqueo); los guardianes de los
cielos de los planetas o los guardianes de sus fronteras (10,24); el des-
censo por los tres cielos inferiores dando una consigna (10,24ss); Henoc

7 El texto no habla del paso por el primer cielo, probablemente por descuido del
copista.

® Es posible que esta ascensién a los cielos imite la de 2 Hen; también alli
Henoc es revestido de indumentatia celeste al entrar en el séptimo cielo. Sobre los
siete cielos, cf. bHag. 12b; 2 Cor 12,2; Ef 4,10, Segin P. Abot 6,25, R. Josué ben

%eg (ca. 250 d.C.) recorrié cielo e infierno. Cf. supra nuestra presentacién de
en.
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y otros justos privados de su vestido de carne en el séptimo cielo (9,9;
cf. 11,35); el descenso del Salvador (10,7s; 3,13); la guerra de los dnge-
les de Sammael con las fuerzas de Dios en el cielo (7,9; f. Ap 12,7ss):
todos estos motivos, presentes en la parte cristiana de nuestro apécerifo,
aparecen de una u otra manera en la literatura gnéstica ™. De aqui se
deduce que la parte cristiana de la «Ascensién de Isafas» puede ser obra
cristiana gnéstica. Dado que estos motivos se encuentran en gran parte
en la literatura de Nag Hammadi, que es de mediados o finales del si-
glo 11 d.C., de esta misma época seria la parte cristiana de nuestro
apécerifo.

¥ Cf. el estudio de A. K. Helmbold, NTS 18 (1922) 222.226.

TESTAMENTOS DE LOS DOCE PATRIARCAS

1. Notas introductorias

Este apdcrifo fue escrito en hebreo, pues la versién griega, que se
conserva integra, abunda en notorios hebraismos, como el infinitivo
interno.

¢Obra cristiana o judia?

Desde finales del siglo xvix, cuando Grabe edité por vez primera el
texto griego de los Testamentos de los Doce Patriarcas !, se viene dis-
cutiendo sobre si es obra de autor cristiano o judio. Segiin Grabe, es
una obra judia con interpolaciones ctistianas. Su opinién fue sepultada
y durante mucho tiempo se sostuvo que los Testamentos eran de origen
cristiano, hasta que F. Schnapp %, al traducir la obra al alemén y comen-
tarla, abogd por la opinién de Grabe, que se hizo opinién comin. Re-
cientemente De Jonge defendié que era obra cristiana basada en docu-
mentos judios; la opinién de este sabio, defendida en diversos articulos
y obras, convencié a no pocos autores —aunque €l actualmente no estd
tan convencido de su tesis *.

14 ! J. E. Grabius, Spicilegium SS. Patrum et Haereticorum 1 (Oxford 1698, 21714)
5-253.

2 S, Schnapp, Die Testamente der zwilf Patriarchen (1884).

3 A €l se debe la edicién critica de este apécrifo, que viene a sustituir la de Char-
les: M. de Jonge, The Testaments of the Twelve Patriarchs. A Critical Edition of the
Greek Text, en colaboracién con H, W. Hollander, H. J. de Jonge, Th. Korteweg
(Leiden 1978). Anteriormente, M. de Jonge habia publicado una editio minor (Lei-
den 1964, 21970); R. H. Charles, The Greek Versions of the Testaments of the
Twelve Patriarchs, edited from nine Manuscripts, together with the Variants of the
Armenian and Slavonic Versions and Some Hebrew Fragments (Oxford 1908;
Darmstadt 1966),
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En Espafia, Enric Cortés ha dedicado un largo capitulo de su tesis
doctoral * al estudio del género literario de los «discursos de adids» o,
con otro nombre, el género literario de los testamentos °. Cortés sigue
la opinién de De Jonge: que los Testamentos de los Doce Patriarcas son
de origen cristiano, si bien se fundan en uno o vatios escritos judios. El
que esto esctibe no comparte esa idea: cree, con la mayoria de los auto-
res, que los Testamentos son una obra judia que utiliza varias fuentes
también judias; en ella manos cristianas habrian interpolado diversos
pasajes, atin ficilmente reconocibles por la ruptura del ritmo en el gstilo
o el pensamiento del autor. Cortés polemiza con J. Bec.ker6 y defiende
que gran parte del material que ilustra el género literario <<d1scur§os de
adiés» es propio del autor de los Testamentos de los Doce Patriarcas.

El género literario: discursos de adids.

Precisamente los Testamentos de los Doce Patriarcas son la mejor
fuente para identificar los elementos esenciales de este género: ) el
moribundo (o el que sube al cielo) convoca a los suyos para hablarles;
b) les exhorta {en la parénesis, a menudo de estilo sapiencial, sobresale
la alusién a las obras de misericordia, al amor y a la unién fraterna);
¢) tiene frases de revelacién sobre el futuro de la comunidad o el fin
de los tiempos. Suele también afiadirse, antes de narrarse la muerte y
sepultura del patriarca, una segunda exhortacién breve. Al vocabulario
de estos discursos de adiés pertenecen los vetbos «llamar», «ordenar» y
el vocativo «hijos mios»; es frecuente la secuencia «pecado-castigo (de-s-
tierro)-penitencia-salvacién (retorno)». La razén de este género literario
es dificil de precisar: en general se trata de poner en boca de un ante-
pasado importante profecias ex eventu sobre hechos pasados y presentes,
cuando no de autorizar doctrinas nuevas poniéndolas en sus labios”.

En el AT se dan elementos dispersos de los discursos de adids (cf.
Gn 49; Dt 31-33). Tobias ofrece todos los elementos en 'dos discursos
de los caps. 4 y 148, Pero en la literatura intertestamentaria, y concreta-
mente en la apécrifa, este género literario abunda®. En Qumrdn se ha

* Enric Cortes, Los discursos de adiés de Gn 49 a Jn 13-17. Pistas para la bis-
toria de un género literario en la antigua literatura judia (Barcelona 1976). .

S Preferimos la designacién de «discursos de adids» para identificar este género.

¢ 7. Becker, Untersuchungen zur Entstebunggeschichte der Testamente der Zwilf
Patriarchen (Leiden 1970). Este autor sigue la opinién comtn: que se trata de una
obra judfa con interpolaciones cristianas, . i

7 Pricticamente hasta J. Munck, en 1950, no se tiene idea cabal de este género
literario. Cf. J. Munck, Discours d’adien dans le Nouveau Testament et dans la
littérature biblique, en Aux sources de la tradition chrétienne (Hom. M. Goguel;
Neuchatel-Patfs 1950) 155-170,

¢ Ci. E. Cortes, op. cit., 98-105. .

® Véanse en Jubileos los discursos de Abrahdn a sus hijos (Jub 20,1; 22,10; 20,
2-10; 21,525 y 22,10b-30; 22,21b-22), el discurso de Isaac {Jub 36,1; 36,3.4.8.11.17.
18a; el amor Katemo), el discurso de Rebeca (Jub 35,1; 35,18; 35,1b.20-26; el amor
fraterno; 35,14) (cf. Corts, op. cit., 109-113). El Testamento de Job es todo & un
discurso de adids; cf. ApBar(sir) 44,1-2; 44,3-15 (en 44,14 y probablemente en 44,15
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encontrado un Testamento arameo de Levi’, mds largo que el Testa-
mento de Levi griego; también un Testamento de Kohat, hijo de Levi,
y un Testamento de Amrdn: fragmentos todos en arameo !!; también
un Testamento hebreo de Neftali.

El autor judio de los Testamentos de los Doce Patriarcas ha querido
ser consecuente con el género literario adoptado y, por ello, en cada
Testamento, aunque sea brevemente, habla de la vida del Patriarca
—que ejemplariza una virtud o vicio >— y seguidamente exhorta el ejer-
cicio de las virtudes por él practicadas y a evitar los vicios en los que
cayl, para terminar con pericopas que contienen profecias ex eventu
(por ejemplo, el pecado de Israel, el destierro y el retorno) o con peri-
copas apocalipticas en las que se dibuja el porvenir (el futuro se centra
en Levi y Jud4, que serdn los garantes de la salvacién: la autoridad sers
de Levi y el poder militar de Jud4).

2. Contenido teolégico

Los Testamentos de los Doce Patriarcas estdn recorridos por el dua-
lismo y la oposicién entre el espiritu del bien y el espiritu del mal, dua-
lismo que se refleja en la vida de los humanos. Sobre ello, cf. infra,
capitulo III de la parte tercera. Sobre el concepto de justicia en los
Testamentos, cf. pp. 315ss); en pp. 362-369 nos referimos a las concep-
ciones escatolégicas de este apdcrifo: mesianismo, reino de Dios, etc.
Otro tema importante en esta obra es la valoracién de la castidad, es-
pecialmente en el Testamento de José. Aqui resaltaremos el tema de la
caridad, usual dentro de la parénesis de todo discurso de adiés y de una
especial importancia en esta obra concreta.

El amor al préjimo.

Dado que en este punto se podria hablar de interpolacién cristiana,
es necesario subrayar que se trata de un tema cotriente en todos los
«testamentos» judios. Segin J. Becker, se halla presente en todo el do-
cumento helenistico de base que subyace a nuestro apécrifo. El tema no

aparece el tema de la caridad). Véase la Asuncién o Testamento de Moisés (1,6-7.15;
1,10s; 2,1-10.13), el Testamento copto de Jacob y el Testamento copto de Isaias
(editados con el Testamento copto de Abrah4n por 1. Guidi en «Rendiconti della
Reale Accademia dei Lincei, Classe di Scienze morali, storiche e filologiche IX,
fascs. 3° y 4.° [Roma 1900]; traduccién francesa de M. Delcor, Le Testament
d’Abrabam [Leiden 1973] 196-213), y los fragmentos del Testamento de Ad4n. To-
dos ellos representan el género literario de los discursos de adiés en la literatura
apdcrifa. Cf. Cortés, op. cit., 151-161.

© J. T. Milik, Le Testament de Levi en araméen: Fragment de la grotte 4 de
Qumrdn: RB 62 (1955) 398-406.
; U Cr, ). T. Milik, 4Q Visions d’Amram et une citation d'Origéne: RB 79 (1972)
7-97.

2 Asf se hace en forma extensa en el Testamento de José, El Testamento de
Aser carece de relato autobiogrifico.
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seria interpolacién cristiana, ni siquiera perteneceria al segundo y poste-
rior estrato judio que este autor distingue en el apdcrifo. Unicamente
serfa interpolacién judia helenistica el amor a fodos los hombres, que
se deberfa a la concepcién estoica helenistica 2.

Normalmente, en este apéerifo el amor al préjimo tiene como objeto
el préjimo israelita; por ejemplo, TestXIII Rub 6,9 **: «Os conjuro por
el Dios del cielo que cada uno haga verdad ** a su préjimo; que cada uno
fomente el amor a su bermano». Este reduccionismo de la palabra «pré-
jimo» (res’) arranca de Lv 19,18, texto en el que la palabra estd en
paralelismo sinénimo con «hijos de tu pueblo» ¥, Sin embargo, a veces
también se dice que el amor se extiende a rodos los hombres; asi,
TestXII Zab 6,4-6: «Y hacia participar de todo lo que pescaba a fodo
extranjero, porque me daban piedad. Ya fuesen extranjeros, enfermos
o ancianos, una vez cocidos y preparados los peces, los ofrecfa a todos
segin la necesidad de cada uno, sufriendo y padeciendo con ellos. El
Sefior pot esto me proporcionaba pesca abundante, Ea efecta, quien hace
participe al préjimo de sus cosas, recibe del Sefior mil veces mds» .
También en TestXII Zab 7,1-8,3: «Ahora os manifestaré una cosa que
hice: una vez en invierno vi a uno que sufrfa por falta de vestido.
Compadecido, robé un vestido de la casa de mi padre y a escondidas lo
di al que sufria. También vosotros, hijos mios, con lo que Dios os da
tened misericordia y compasién de fodos sin hacer distinciones. Dad a
todos con buen corazén. Si no tenéis nada que dar a quien tiene necesi-
dad, sufrid con él con entrafias de misericordia. Yo s€ que una vez mi
mano no encontré nada que dar a un necesitado: caminé siete estadios
con €l lorando; mis entrafias estaban conmovidas pot su suerte y sufria
con él. Asi pues, vosotros, hijos mios, tened compasién en la misericor-
dia hacia todo hombre, para que el Sefior tenga compasién y misericor-
dia de vosotros. Porque, ademis, al final del tiempo Dios enviard a la
tierra su compasi6n, y donde encuentre entrafias de misericordia, allf ha-
bitard. Como un hombre se compadece de su préjimo, también el Sefior
tiene compasién de él» . Como puede apreciarse, respecto a la exten-

B Cf. J. Becker, op. cit., 397. .

4 Este Testamento gira en torno a la fornicacién. Valora muy negativamente a
la mujer.

* Es un hebraismo: Yemet = fidelidad.

% Ly 19,18: «No te vengues ni guardes rencor a los bijos de tu pueblo; pero
amards a tu préjimo como a ti mismo», Igual paralelismo en Lv 19,16: «No andards
difamando a fus conciudadanos; no te mantendrds impasible frente a la sangre de
tu préjimo». También en Lv 19,17: «No odiards a tu hermano en tu corazén, pero
reprenderds a tu préjimo para no incurrir en pecado por su culpa». Segtin Lv 19,335,
los inmigrantes extranjeros que moraban entre los judios (gerim) también eran
objeto de amor, eran préjimos. i

i Seotin Charles, estos textos, que sélo se leen en las fuentes & 4 g, serfan
manifiestamente interpolacién.

% F] texto citado de TestXII Zab 7,1-8,3 sélo figura en las fuentes » d g. La
edicién de P. Sacchi relega tales textos, al igual que TestXII Zab 6,4-6, a nota
a pie de pégina. Fstos textos de amor universal pueden provenir, segiin Becker, del
estoicismo y ser interpolaciones judias.
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sién del amor (amor a Israel, amor a todos los hombres) no hay unifor-
midad en los Testamentos.

En los textos siguientes se exhorta a la caridad reciproca entre los
israclitas, para que el pueblo no se divida y asi pueda subsistir: «Cuando
llegamos a Egipto, José no nos guardé rencor. Hijos mios, tened pre-
sente su ejemplo y amaos los unos a los otros. Nadie tenga en cuenta
el mal referente a sus hermanos, pues