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EDITORIAL

Latinoamérica y el Caribe se aprestan a celebrar los 500 afios del des-
cubrimiento de América. Desde luego que una conmemoracion de esta natu-
raleza no podia dejar de ser conflictiva en la actual situacion del continente.
La primera pregunta es si tenemos en realidad algo que celebrar, o si no debe-
mos mas bien hacer un gran acto de contricion y mea culpa por la cantidad de
injusticias que se han cometido en todo este tiempo con miles de personas:
hombres, mujeres y nifios; y especialmente con campesinos y razas indigenas,
que han sido arrasadas y despojadas de sus tierras.

Estas preguntas no surgen de la nada. No son cuestiones emocionales,
ocultas en la historia que debe revisarse. El despertar de los pueblos que ha
venido operando en el continente respecto a su situacion de dependencia del
Primer Mundo, es un sentimiento muy grande. América Latina ha descubier-
to que la dependencia no es un fendmeno econdémico-politico de la época
moderna, sino que ésta se remonta practicamente a toda la historia del conti-
nente desde su “descubrimiento” por los espafioles y portugueses. Nadie des-
conoce que la lucha por la liberacion es un fendémeno que recorre todo el con-
tinente de distintas formas y surge de la conciencia de vivir siglos bajo la
dominacion y la violencia impuesta, primero por los conquistadores hispano-
lusitanos y, luego, por otras potencias coloniales.

Esta violencia, ejercida desde el poder dominante sobre la totalidad de
los pueblos americanos, ha generado todo tipo de alianzas del poder politico
con los intereses econdmicos y de éstos con el poder religioso El continente
americano ha vivido a la sombra de dichas alianzas, en las que las grandes
potencias luchan por la hegemonia de tierras y riquezas, sojuzgando a pue-
blos, razas y dioses.

A partir de esta experiencia, y como cristianos dedicados al estudio de
la Biblia, hemos querido reflexionar sobre el tema del poder y la violencia
estructural. Cuando leemos las Escrituras desde nuestra practica latinoameri-
cana, asombra ver que exista tanto paralelismo entre las experiencias del pue-
blo de la Biblia y la situacion actual de nuestros pueblos y, en particular, de
las comunidades cristianas populares dispersas por el continente. Pareciera
que en ambos casos, se trata de la experiencia de vivir como pueblos oprimi-
dos bajo el yugo del poder extranjero que genera todo tipo de violencia sobre
los dominados.

Los trabajos que ofrecemos en este nimero van en esa direc-
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cion. Seis articulos tratan sobre el tema del poder y la violencia que los sec-
tores dominantes ejercen sobre los pueblos oprimidos. El analisis del texto
biblico ofrece ademas, pistas acerca de como Israel o la comunidad cristiana

percibieron la mano de Dios en esta situacion de opresion. . o
Los trabajos que ofrecen estos biblistas desde Latinoamérica, si bien es

cierto estan a un nivel de analisis critico y erudicion aceptables en el con-
cierto biblico internacional, tienen la particularidad de ser el producto de la
reflexion de biblistas y pastores del pueblo de Dios insertos en las comuni-
dades cristianas populares del continente. En este sentido reflejan la expe-
riencia y buscan responder a las preocupaciones que la Iglesia latinoameri-
cana estd viviendo en este momento. Las diferentes lecturas del texto bibli-
co aunque son trabajos académicos con cierto rigor cientifico, no son total-
mente “objetivas”, en cuanto estdn motivadas e interesadas en alimentar la
practica de los cristianos en el continente.

Si bien es cierto que la situacion de Latinoamérica y el Caribe es muy
critica, sabemos que no podemos y no debemos caer en el escepticismo.
Después de todo, el pueblo pobre y creyente no pierde la esperanza de alcan-
zar su liberacion y esta cierto de que Dios esta de su lado, y asi lo testifica la
Sagrada Escritura. Asimismo la historia del continente y del pueblo de Dios,
en particular la de sus martires, que todavia estd por escribirse, habra de
manifestarse en una lucha de siglos.

No podemos decir entonces que la Iglesia haya estado siempre al lado
de los pobres. Tampoco se puede afirmar que ha estado en contra de ellos.
Sectores al interior de ella se han colocado en muchas ocasiones al lado del
poder dominante y otros han creido que es posible quedarse al margen de la
lucha politica y econdmica. Finalmente unos pocos—tal vez los menos—, el
remanente fiel, han permanecido al lado de los pobres. Siguiendo la linea del
testimonio biblico creemos que es posible rastrear las huellas de Dios en las
Escrituras y leer la historia de su pueblo, para concluir que asi como estuvo
con aquellos también estd amando, cuidando, protegiendo y alentando al
pueblo pobre del continente americano.

Esperamos que la lectura de estos trabajos, més que ofrecer respues-
tas acabadas o aportar erudicion, levante preguntas que motiven un dialogo
fructifero entre los cristianos y las comunidades cristianas o también, por
qué no decirlo, con creyentes de otras religiones y también con los no cre-
yentes. Este didlogo para que sea valedero debe conducirnos no sélo a la
discusion, a la confrontacion de lineas de pensamiento, de teologias o ide-
ologias, sino sobre todo debe llevarnos a una practica de compromiso de
solidaridad con aquellos sectores mas desposeidos de nuestro continente
que sabemos ademas, estan presentes en otros lugares del Tercer Mundo, y
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también con las minorias postergadas del Primer Mundo.

Nuestro propdsito es, ademas, promover un despertar al interior de
nuestras propias iglesias latinoamericanas, a veces adormecidas en una prac-
tica eclesial unicamente litirgica y/o sacramental que poco o nada tiene que
ver con el sufrimiento que hay en nuestros pueblos.

Si la Iglesia es una Iglesia de la Palabra, debe dejarse interpelar por
ella. Es este el propdsito de nuestros trabajos.

Dagoberto Ramirez F .
Santiago de Chile






J. SEVERINO CROATTO

VIOLENCIA Y DESMESURA DEL PODER
(Reflexiones Biblicas)

“La tierra estaba llena de violencia”, nos dice el redactor que introduce
el relato del diluvio (Génesis 6:11b.13a). La constatacion parece global, pero
el contexto inmediato clausura la referencia a los hombres (vv. 5y 12b), y mas
concretamente a la desmesura de los gigantes, poderosos y famosos (v. 4). Este
pasaje biblico nos sirve de buen comienzo para reflexionar sobre lo que es la
violencia, ese fendomeno humano de todos los tiempos, registrado en los textos
mas antiguos de que tengamos conocimiento.

1. Introduccion

La violencia es siempre una manifestacion de poder, y es desencadenada
por el deseo egoista de “ser/tener/poder” mas que otro, el cual se convierte en
su receptor y en el perjudicado real. La violencia no se ejercita en el vacio sino
sobre un “otro” y sus cosas. Es la primera violencia, la que rompe el equilibrio
de las relaciones justas y normales de la sociedad, desde la familia hasta el esta-
do. Es perversa por cuanto genera in justicias por un lado, y respuestas violen-
tas por el otro. Mas aun cuando el poder que la sostiene tiene en su origen la
finalidad de proteger al desvalido, justamente al que no tiene poder. Por ello los
profetas de Israel son tan sensibles a la corrupcion del poder que engendra
injusticia y pobreza (cf. Amos 3:9 ss; 5:7.10-12; 8:4-6); mas que a la violencia
entre iguales.

Por cuanto el poder orientado a proteger al débil se pervierte en violen-
cia contra éste, generando injusticias, desproteccion, impunidad, carencias,
surge a veces otra violencia que es respuesta y rechazo. Aquella se engendra en
el egoismo, ésta en el amor o al menos en el derecho de justa defensa.

Hay en efecto en toda sociedad leyes que regulan las practicas sociales
para prevenir la primera violencia, para asegurar las relaciones justas, el bien de
la comunidad Pero la realidad no expresa siempre su cumplimiento: la primera
violencia, aquella que es producto de la “desmesura del poder”, engendra esta-
dos de injusticia, de desorden en las relaciones sociales. Dada esta situacion, hay
también otras leyes que sirven para restablecer la justicia (castigos, multas,
indemnizaciones, etc.). El resultado buscado es el retorno al estado normal de
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las relaciones sociales en una comunidad.

Ahora bien, este ejercicio de la justicia restauradora se expresa como una
forma de poder (del rey, del juez, de todo aquel que administra la justicia).
Aqui es donde la funcidn salvifica del poder se pone a prueba. Es facil que
dicha funcion se degenere, se haga opresora, protegiendo a los gestores de la
injusticia primera, en vez de hacerlo respecto de los débiles oprimidos. Esta es
una segunda violencia, que apoya a la primera y deja al oprimido completa-
mente indefenso. ;Contemplan las sociedades esta situacion, creando leyes que
castiguen a los que no practican la justicia? El problema es serio. Se puede
entenderlo mejor con el proverbio sobre la sal: si ésta se vuelve insipida, ;con
qué se podra salar una comida? Si la justicia se vuelve injusticia jcon qué se
podra hacer justicia?

2. La palabra critica de los profetas

Por eso los profetas de Israel atacaron quizds con mads crudeza esta
“injusticia de la justicia”, esta segunda violencia, que a la ya insoportable injus-
ticia primera, la que engendra opresion y pobreza. Critican a los ricos y a los
poderosos por oprimir a los débiles (Isaias 1:10 ss; Amos 2:6s; 4:1; 5:11;8:4-
6; Jeremias 7:5-6;22:3.13 ss, etc.), pero mas se detienen en reclamar el ejerci-
cio de la justicia a aquellos que tienen la funcion de hacerlo: “dad sus derechos
al oprimido (tal vez: enderezad al opresor), haced justicia al huérfano, abogad
por la viuda” (Isaias 1:17b). No es una voz dirigida a los opresores de la pri-
mera forma de violencia sino a quienes pueden suprimirla y no lo hacen.

La interpelacion de Jeremias 7:3 a la “casa real de Juda” se refiere a la
primera violencia (“no hagais violencia ni derraméis sangre inocente en este
lugar”) pero sobre todo a los de la segunda: “practicad el derecho y la justi-
cia, librad al oprimido de manos del opresor, y al forastero, al huérfano y a la
viuda no atropelléis”. La frase subrayada destaca no sélo la violencia opreso-
ra que produce injusticia sino también la obligacion de los que tienen poder (“la
casa de Juda”, la clase dirigente de Jerusalén) de revertir dicha situacion. La
interpelacion profética da a entender que el poder real no se ejercia en esa
direccion sino en la contraria, en la de una segunda violencia. El elogio a Josi-
as porque “hacia justicia y derecho..., juzgaba la causa del oprimido y del
pobre” (v. 15s) supone la critica a Joaquim porque no lo hacia (vv. 13-17). Este
rey es acusado de las dos formas de violencia vistas hasta aqui: el abuso de su
poder para engrandecerse a costa de sus subditos (vv. 13 y 17, como inclusion
del poema) y el no ejercicio del mismo para juzgar en favor de los oprimidos
(vv. 15-16 por contraposicion con Josias). Esta referencia estd en el centro,
sefalando el climax de la acusacion.
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Llama la atencion, a su vez, que en el libro de Amas la critica por la pri-
mera violencia esté en los extremos (2:6s y 8:4-6) y en dos oraculos centrales
(4:1 y 5:11) pero que todo el libro, sobre todo en el centro, esté salpicado de
referencias a la segunda violencia, la no-practica de la justicia salvadora (5:
7.10.12b.15a; 6:12). Por ello, en vez de fiestas religiosas y de sacrificios, Yavé
reclama de Israel «que fluya el juicio como agua y la justicia como un torren-
te inagotable» (5:24). El oraculo esta dirigido a quienes tienen la funcion de
administrar justicia en favor de los desvalidos, objeto de la violencia opresora
de los poderosos. Resulta claro también que los actores de la primera violencia
se sumen a los de la segunda. Son quienes, en palabras del libro de Isaias,
sobornan, llevan regalos a los jueces y no dejan que el pleito de la viuda llegue
hasta ellos (1:23.26a, en relacion contrapuesta).

3. La violencia que reprime

La palabra profética intenta generar la conversion; es poderosa pero no
violenta. El resultado empero suele ser el rechazo y, como consecuencia nor-
mal, en los contextos de poder la represion'. La historia de Jeremias estd mar-
cada por estas vicisitudes de su palabra critica (esp. capitulos 26ss), resumidas
a su vez en el relato que interpreta su llamado (1:17-19). En la estructuracion
retorica del gran oraculo de Amds contra Israel (2:6-16) la violencia represiva
contra la voz profética hace de contrapunto a la violencia primera de los opre-
sores en lo econdémico: “Habéis conminado a los profetas, diciendo: jno pro-
feticéis!’, ©“ (2:12, en conexion con 2:6-8; en el medio, VV. 9-11, aparece la
memoria de los hechos salvificos centrales, ampliada con una referencia al
envio de los profetas). La violencia contra el profeta es ejercida por los que tie-
nen poder, econdomico, legal o religioso. El sacerdote Amasias reprime a Amos
diciéndole: “;Vete, vidente, huye a la tierra de Juda!”. (7:12) o: “;No profeti-
ces contra Israel, no vaticines contra la casa de Isaac!” (v. 15). Esta frase nos
indica claramente que los actores de la primera y de la segunda violencia son
los mismos, o estan unidos. Lo que Amés predicaba contra la opresion econo-
mica molestaba también a la clase dirigente, responsable global de la justicia.

La represion al profeta es otra forma de violencia, que podriamos llamar “ter-
cera” violencia. En las historias de Jeremias y de Amos la secuencia es perceptible:
la violencia de la opresion econdmica y social, lejos de ser suprimida por la practica
de la justicia, es ahondada por la violencia antisalvifica de los jueces y sus colabora-

1 Cf. “Palabra profética y no-conversion (la tematizacion biblica del rechazo al profeta)”, en Varios,
Vox Evangelii (Isedet 1984) 9-20.
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dores; el profeta sale a defender a los oprimidos, pero es reprimido por aquellos que
debieran usar el poder para restablecer la justicia inicialmente vulnerada.

4. Larepresion a los procesos de liberacion

Como respuesta a las violencias primera y segunda puede darse, en lugar
de o junto con la palabra profética, un proceso de liberacion. Si es violento por-
que ya no hay alternativas pacificas, es una expresion del derecho de los opri-
midos a luchar por la vida y la justicia. Es muy distinto el signo de esta vio-
lencia del oprimido, cuando es necesaria, sin alternativas, que la del opresor o
la del juez que ha pervertido la justicia. Todos los pueblos oprimidos o coloni-
zados han ejercitado la violencia para liberarse e independizarse. Y también es
verdad que estos procesos de liberacién no fueron faciles sino que estuvieron
signados por una respuesta violenta de los poderes opresores. La represion
(politica, militar, econdémica, ideologica) es otra expresion de eso que llama-
mos tercera violencia, equivalente entonces a la que reprime la voz profética
que reclama justicia por la palabra: es la que reprime todo proceso de libera-
cion. Que pretende la aniquilacion total del “enemigo” y que va acompafiada
de un fuerte componente ideologico, como en el caso de la “pax romana”. Esta
paz tan celebrada en una lectura ingenua, no era sino el simbolo de la humilla-
cion y represion omnimoda de todos los pueblos caidos bajo el imperio roma-
no. También hoy se pretende afirmar una “pax occidentalis” en el silencio de
los paises explotados. Como respaldo ideoldgico existe a su vez una pax prop-
hetica”, la de los falsos profetas tan bien caracterizados en los poemas de Jere-
mias 23:9-40 (“dicen a los que desprecian la palabra de Yavé: ‘jpaz tendréis!’
y a todos los que caminan en terquedad de corazén: ‘jno os sucedera nada
malo!’”, v. 17).

Hemos visto hasta aqui cinco expresiones de la violencia: la del opresor,
la de la justicia pervertida, la que reprime al profeta que reclama justicia, la de
algunos procesos de liberacion, y la que los reprime. La ltima es equivalente
a la tercera (ambas son represoras). En forma esquematica tendriamos:

1 1
Opresion de base Justicia pervertida
(econdmica, politica,
cultural, religiosa,
social, etc.)
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Palabra profética 11
Represion
procesos de liberacion represion

(aspectos violentos)
4 A%

En realidad, todas estas formas de violencia se reducen al binomio “opre-
sion-liberacion”: cuatro expresan la opresion y son objeto de calificaciones
negativas y antisalvificas en la Biblia. Tres por su parte (la justicia pervertida,
la represion a los intentos de liberacion y a la palabra profética) son sustento y
apoyo de la primera violencia: los jueces de Israel, las actitudes del Faraon
(Exodo 7ss) o de Senaquerib (Isaias 36-37), o las medidas represoras de un Joa-
quim (Jeremias 36), todo servia para sostener el estado de injusticia inicial y de
opresion violencia en Israel, en Egipto o en Juda.

5. El sustento ideologico de la violencia

Otro fendmeno digno de atencion consiste en la busqueda de legitimacion
para todas las formas de violencia, legitimacion empero que a su vez se dirige
con preferencia al poder. Cabe recordar que el poema de la creacion babilonio,
el Enuma Elis, buscaba legitimar ideologicamente las practicas de dominacion
politica y militar de Babilonia mostrando la concentracién del poder en Mar-
duc, el Dios de aquella ciudad y del imperio homoénimo. Los discursos tan suge-
rentes puestos en boca de conquistadores tales como el rey de Babilonia (Isai-
as 14), de Tiro (Ezequiel 28) o de Asiria (Isaias 10 y 36-37) enfatiza el poder,
el status divino, la fuerza del dominador: “al cielo voy a subir; por encima de
las estrellas de Dios alzaré mi trono..., me asemejaré al Altisimo” (Isaias 14: 1
3s); “soy un Dios, estoy sentado en un trono divino, en el corazon de los
mares” (Ezequiel 28:2); “con el poder de mi mano le hice (destruir a pueblos
enteros) y con mi sabiduria;, porque soy inteligente...” (Isaias 10:13a);’
“cacaso los dioses de las naciones han librado cada uno a su pais de la mano
del rey de sur? ;donde estan los dioses de Jamat y de Arpad, donde los Dioses
de Sefarvayim? ;jacaso han librado a Samaria de mi mano? ;quiénes, de entre
todos los dioses de los paises, los han librado de mi mano, para que libre Yavé
a Jerusaléen de mi mano?” (Isaias 36:18-20)’. Lo mas notable en tal desafio

2 Sobre este capitulo de Isaias, cf. “Desmesura del poder y destino de los imperios (exégesis de Isai-
as 10,5-27a)”: Cuadernos de Teologia 8:2 (ISEDET 1987) 147-151.

Para las implicaciones ideoldgicas, econdmicas y politico-militares de Isaias 36-37, cf. “La critica
profética a la ideologia militar imperialista. Exégesis de Isaias 36-37": Revista Biblica 49 n.27 (1987)
160-165.
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autoglorificante del poder opresor es el hecho de que no se compara éste con
otro poder, aunque sea el del oprimido antes de llegar a serlo, sino con el de
Dios/los Dioses del oprimido. En el caso de Senaquerib, por ejemplo, la medi-
cion no es entre €l y Ezequias sino entre él y Yavé o los dioses de otros paises
(Isaias 36s). No se hace mencion de los dioses de Asiria: el rey asirio tiene el
poder de los mismos. De igual manera, en Exodo 1-15 no se miden el faradn y
los hebreos, o sus dioses con Yavé sino ¢l con Yavé. La exaltacion del poder
opresor al nivel de lo divino es digno de atencion por el fuerte tono ideologico
legitimador que refleja. El oprimido también legitima su violencia liberadora,
cuando recurre a ella, en un poder: no en el suyo pues no lo tiene sino en otro
superior. Ezequias pide auxilio a Yavé (Isaias 37: 1-7. 14-20.29). El faraon de
Egipto ejercerd su violencia represiva para no permitir la liberacion de los
esclavos hebreos (primera violencia), pero Yavé ejercerd su propia violencia,
simbolizada en el gesto de la mano levantada e hiriente (Exodo 3:19s; 6:6; 7:4s
y el relato subsiguiente de las plagas). Es una ingenuidad pensar que la violen-
cia salvifica es un atributo exclusivo de Yavé y no de los hombres. El lengua-
je de la violencia divina es simbdlico; la violencia esta en los procesos huma-
nos de liberacion (el opresor no deja liberarse gratuitamente, cf. Exodo 3:19s;
5:2; 7:4a). Su atribucion a Dios es parte de la lectura-de-fe del acontecimiento.
La violencia del opresor (el faraén) solo pudo ser vencida por otra violencia,
pues ni la exhortacion ni los intentos de concientizacion resultaron viables
(Exodo 5:lss; 7:22, etc.).

6. El sujeto de la violencia

Vamos a hacer un paso mas en nuestra reflexion sobre la violencia a la
luz del testimonio biblico. Algunas interpretaciones de los textos parecen gene-
ralizar el sujeto de la violencia, como en el caso de Génesis 6:11b.13a citado al
comienzo. No s6lo la violencia de Cain es especifica (Génesis 4:1ss) sino tam-
bién la que es objeto de la denuncia profética. La violencia puede ciertamente
ser un fenomeno global si se la toma en forma genérica. Es propia de todos los
seres vivos. Con una distincion, ya que entre los animales es auto-regulada por
la necesidad, mientras que en el ser humano brota ademas del egoismo y enton-
ces se hace descontrolada. Por eso la violencia en todos los niveles de las rela-
ciones sociales. El mensaje biblico apunta también a esta violencia ubicua, y se
pueden encontrar textos que la denuncian, desde el relato de Cain y Abel hasta
las exhortaciones finales de las cartas paulinas.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 15

Pero hay una violencia mas especializada, que tiene que ver justamente
con los niveles econdomico, politico e ideoldgico de las practicas sociales.
Ahora bien, esta violencia no es posible para todos, sino para segmentos defi-
nidos de la sociedad. La envidia de Cain o la ira violenta de un padre pueden
ser “humanas”, no asi empero la injusticia social, la perversion de la justicia o
la represion del profeta o de los procesos de liberacion. Aqui no se ejercita un
poder natural, una fuerza fisica, propia hasta de los deportes, sino un poder pri-
vilegiado, adquirido, dado o usurpado; un poder “estructural”, pues esta basa-
do o se apoya en la estructura de las relaciones sociales y politicas. Los que tie-
nen o administran el dinero (nivel econdémico), los que gobiernan, el rey, los
jueces, los “ancianos” (como jefes), los principes, los “servidores” o funciona-
rios reales (plano politico) los grupos de presion como el “pueblo de la tierra”
(nivel social) o quienes tienen el control ideoldgico como los sacerdotes, los
profetas, los sabios, los ancianos (en cuatro consejeros), todos estos disponen
de una “fuerza” que no es fisica como la de Cain sino estructural. La violencia
que pueden ejercitar les es inherente por lo que son dentro del tejido social. De
ahi que la “desmesura” de este poder es también su perversion. Es violencia
para oprimir o reprimir, no para salvar y proteger.

Ahora bien, es esta violencia la que en los textos biblicos no se generali-
za sino que es denunciada y criticada en referencia a sus actores especificos.
Un par de ilustraciones bastara para confirmarlo.

Retomemos el texto de Génesis 6:11b.13a: “la tierra estaba llena de vio-
lencia”. ;Se refiere el texto a toda la gente, y a cualquier tipo de violencia? Si
se mira bien la redaccion actual del libro, la destruccion de la humanidad per-
vertida no es justificada solamente por aquella mencion aparentemente global
de la extension de la violencia sino en especial por el pequefio relato de los vv.
1-4 antepuesta con mucha coherencia. Aqui se constata la presencia en la tie-
rra de seres no comunes, gigantes, famosos; por cualquiera de estas tres cuali-
dades no representan a la humanidad toda sino a seres poderosos, sujetos de
renombre héroes. Para ser tales, tuvieron que ser, en la representacion del
redactor de Génesis 6 (si no en la tradicion mitica subyacente) o conquistado-
res o hacedores de grandes obras con el trabajo forzado de los mas débiles. Un
texto como este escrito sea en la época monarquica (contexto de la tradicion
“yavista”) sea en la persa (redaccion del Pentateuco), tiene motivos para pen-
sar en los poderosos (Salomén o los reyes subsecuentes, o los conquistadores
mesopotamios de turno) y no en todos los seres humanos por igual. Claro que.
la violencia llena toda la tierra, pero no es ejercida por todos los humanos.
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Lo mismo pasa con Génesis 11:1-9. El gesto que origina la dispersion no
es cualquier pecado sino alguna forma de desmesura del poder, marcada por lo
menos por dos indicios del texto. Por un lado, en efecto, se habla de la cons-
truccion de la ciudad y de la torre; sabemos que ese tipo de obras se hacian con
eficacia dentro de un sistema de explotacion fisica y salarial (comparar Jere-
mias 22:13ss)*. Por el otro, estos seres humanos buscan ser “hombres de renom-
bre” (v.4) mediante aquellas realizaciones que parecen no tener limite (cf. el
v.6). Estos indicios apuntan a una categoria de seres humanos que controlan un
poder econdémico y politico, y buscan una definicion ideologica. Es un grupo
social dentro de la universalidad humana a la que se refiere el mito en cuestion.
Se puede agregar que el proyecto es malo no so6lo por la violencia econdmica
y social que supone sino también porque la “Unica lengua y el “Gnico lugar”
son simbolos de la concentracion y control del poder: el dominador/opresor
necesita un unico lenguaje (para mandar y ser obedecido) y retener fisicamente
a sus subditos en un unico lugar. Los imperios (politicos, econémicos, cultura-
les, religiosos) siempre han impuesto su lengua y su lenguaje como unicos, y
han mantenido un centro unico de poder. “Babilonia” deviene un simbolo de
estas practicas.

Todavia sobre el Génesis. El “pecado” del capitulo 3 consiste en una
transgresion al mandamiento de no comer del arbol del conocimiento del bien
y del mal. Tanto tiempo se dijo que el pecado del primer hombre llegé a ser el
pecado de todo hombre. Pero si contextualizamos el texto veremos que no es
asi, ni como “yavista” ni como parte del Pentateuco que es lo mas importante.
No entraremos aqui en detalles’ pero es claro que se trata de un pecado cualifi-
cado por dos limitaciones: no es cualquier falta sino una desmesura del cono-
cimiento (querer ser conocedores de todo como los Dioses), y tal desmesura no
es posible a cualquier ser humano. Desde Salomon, los reyes de Israel se deja-
ron fascinar por la sabiduria y las grandes realizaciones de los pueblos vecinos,
realizaciones empero que implicaban un retorno a la explotacion econémica y
social (cf. 1 Samuel 8:10-18) Para su propia gloria abandonando el proyecto
liberador del Yavé del Exodo. Génesis 3 estd criticando la desmesura de los
poderosos, de los que s6lo por la practica de la violencia politica, social y eco-
némica llegan a ser famosos, a ser como los Dioses, los del entorno cultural de
Israel. En ese contexto ademas, y en el plano ideologico, los reyes se preciaban
de su condicion casi divina.

4 Sobre la significacion de la “ciudad” en un Contexto econdémico y politico, ver M. Schwantes, “A
cidade e a torre (Gn 11,1-9)”: Estudos Teoldgicos 21 (Sdo Leopoldo 1981) 75-1 06; y “Acidade da
justica. Estudo exegético de Is. 1,21-28": ib. 22 (1982)5 -48.

S Ver Crear y amar en libertad. Estudio de Génesis 2:4-3:24 (La Aurora, Buenos Aires 1.986) 175ss.
180ss.204ss.
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También los profetas, cuando acusan sobre la injusticia social, la perver-
sion de la justicia o la represion a los profetas, no generalizan tanto como se
acostumbra decir. Aun cuando se dirigen o acusan al “pueblo”. Isaias, por
tomar un caso, empieza con una acusacion aparentemente global: “Israel no
conoce/ mi pueblo no discierne” (v. 3b); “jay de la nacion (goy) pecadora,
pueblo (‘am) cargado de culpa...” (v. 4a). Pero en el v.10 se entra en las pre-
cisiones: “pueblo (‘am) de Gomorra” estd en paralelismo con “regidores (gesi-
né¢) de Sodoma” (v.10). Se trata por tanto de la clase dirigente de Jerusalén,
simbolizada en aquellos dos toponimos famosos por su destruccion. La cuali-
ficacion de “pueblo” se va afinando mas a medida que progresa el relato actual:
en el poema de los vv. 10-18a los acusados son aquellos que se exceden en las
contribuciones rituales (ricos y poderosos) pero también en los crimenes, en
diversas clases de violencia (vv. 15b “vuestras manos estan llenas de sangre”;
16s. sobre el reclamo de justicia). Luego, en el gran poema estructurado de los
vv. 21-26 los actores de violencia (v.21b.23) no son otros que la clase dirigen-
te de Jerusalén (vv. 21a.26b), especialmente los que administran justicia (cf. el
v.26a “volveré a tus jueces como eran el principio”, en contraposicion con el
23b). Lo mismo pasa con el cantico de la vina (Isaias 5:7/-7). La vifia es “la
casa de Israel” (v.7a) pero la acusacion del v.7b, que revela el sentido ya claro
de la parabola precisando su destinatario real, no deja dudas en cuanto a éste.
“esperaba derecho y he aqui asesinatos, justicia, y he aqui, gritos (de los opri-
midos)”. No se puede universalizar una sentencia de este volumen. Asi es nues-
tro texto de Isaias en todo su recorrido®.

Para un profeta era dificil generalizar su acusacion a todo el pais, a todos
sus habitantes. Los pecados son concretos. El de la violencia es sumamente
concreto, pues es el abuso de un poder que es determinado. Es notable el hecho
de que el vocablo hebreo que indica violencia (hamas) suele ir acompafiado de
sod (raiz sadad), “despojo”: Jeremias 6:7; 20:8; Ezequiel 45:9 con un sujeto
bien definido (“esto es demasiado, principes de Israel: desistid del despojo y
de la violencia, practicad el derecho y la justicia, liberad a ‘mi pueblo’ de vues-
tros impuestos”). A la clase dirigente de Samaria se dirige Amods como aque-
llos que “amontonan violencia y despojo en sus palacios” (3:10). Violencia,
despojo y juicio pervertido van unidos en Habacuc 1:2-4. ;Por qué Miqueas
grita a la ciudad sus pecados (6:9 y 13) sino para especificar que denuncia los
pecados sociales de los jefes y de los explotadores en lo econdmico y (“sus
ricos estan llenos de violencia”, v.12a)? Isaias 53:9 asocia “ricos” con “violen-

0 Para una lectura en esta clave, cf. el comentario a Isaias 1-39 de la serie “Comentario biblico”
(Vozes, Petropolis/La Aurora, Buenos Aires 1988).
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cia”. En Ezequiel 28, en aquel célebre poema que critica la ideologia y el poder
econémico del rey de Tiro, la violencia esta en paralelo con “pecado”, mos-
trando que éste es especifico, y con el comercio, para sefialar una de sus dimen-
siones mas iterativas. (v.16). No es necesario hacer un recuento completo de
los textos biblicos, especialmente proféticos, que relacionan la violencia con el
poder y la riqueza.

7. Conclusion

Hemos reflexionado sobre algunos aspectos de la violencia a la luz del
mensaje biblico. Un doble aspecto ha sido remarcado: por un lado, la violencia
se estructura con el poder (econdmico, politico, legal, ideoldgico), de cuya per-
version es sefal visible. Por el otro, el pecado de la violencia no es atribuido a
la sociedad o al pueblo en general sino que es cualificada y de grupos sociales
especificos, precisamente aquellos que ejercen o retienen algun tipo de poder
en la sociedad. Esta doble constatacion es importante para una relectura de los
textos biblicos. Una teologia/predicacion repetitiva tiende a generalizar el suje-
to de la violencia (el ser humano pecador, el pueblo de Israel o el que sea, etc.).
Yo asi empero la interpretacion profética que se mueve de contextos precisos
y se dirige a grupos sociales determinados. Por eso los profetas son tan sensi-
bles a la violencia social (econdmica, legal, politica-militar, ideoldgica) y al
sufrimiento de los débiles. Para estos esperan justicia de parte del retorno de
David futuro:

“juzgara con justicia a los débiles,
v sentenciard con rectitud a los oprimidos del pais™
(Isaias 11:4a)

José Severino Croatto
Camacua 282

1406 Buenos Aires
Argentina



SANDRO GALLAZZI

“CELEBRAMOS LAS JUSTICIAS DE YAVE”

Dirigiendo a los israelitas, Josué¢ conquisté Canaan. Es lo que nos cuen-
ta el libro de Josué.

Aqui en América Latina, esta historia sirve para infundir valor, incen-
tivar la resistencia, animar la lucha de los oprimidos, que buscan un pedazo
de suelo para vivir.

El conflicto: campo v/s ciudad

La redaccion final del libro de Josué, realizada por el deuteronomista,
nos da la impresion de que la conquista de la tierra de Canaén fue fruto de la
lucha entre el pueblo de Israel y las otras poblaciones residentes en la tierra.
El pueblo de Israel es identificado con el grupo del desierto, el grupo de Moi-
sés y de Josué. Conquistan la tierra aniquilando, exterminando y expulsando
a los otros pueblos.

Parece que Dios escogidé una nacidon y rechazd violentamente a las
“otras”, s6lo porque tenian otros dioses.

(Sera que es de ese modo?

La verdad, en medio de este pueblo llamado Israel hay quenitas (Nm.
10,29-32; Jue. 4,11.17), madianitas (Ex. 2,21), cuchitas (etiopes, negros)
(Nm. 12,1) y una, no bien identificada, “multitud” que poseia ganado y ove-
jas (Ex. 12,38).

Grupos nomadas y semi-ndmadas, grupos guerreros, grupos de agri-
cultores, “hapiru”! formaran lo que més tarde sera llamado Israel.

El libro de los Jueces nos habla de innumerables grupos que convivie-
ron con los “israelitas” (Jue. 1,27-36) y hay quien dice que el “juez” Samgar
no parece ser israelita (Jue. 3,31). Es dificil afirmar que Yavé sea el mismo
Dios de una “nacidén” en sentido estricto.

1 para profundizar este concepto, es bueno leer el articulo de Hans Alfred Trein: “A situacao histori-
ca dos hebreus no Egito e no Antigo Testamento” Estudos Biblicos NO 16, pgs. 10-30, Vozes. Y tam-
bién Milton Schwantes: “O Exodo como evento exemplar”, Estudos Biblicos NO 16, pgs. 14-17,
Vozes.
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Por lo demas, una lectura atenta del propio Libro de Josué nos muestra
que la verdadera lucha se dio contra “reyes” y contra “ciudades”, mas que
contra poblaciones.

Fue la lucha de diferentes grupos oprimidos que vivian al margen del
sistema imperial tributario, contra sus opresores, contra la ciudad.

Los polos del conflicto no son Israel v/s Cananeos, pero si
campo/desierto v/s ciudad.

Creo que ésta es una hipdtesis seria y fundamentada que nos permite
identificar mejor el telon de fondo de todos los mayores conflictos, de todas
las “violencias” que sobrepasan la historia biblica.

Por un lado el “Campo”: fuerza productora, generadora de riqueza,
pero explotada, oprimida y pobre.

Del otro, la “Ciudad”: fuerza explotadora, que se sustenta concentrando
y comercializando la riqueza producida por el campo.

Este es el centro del conflicto: el clan, el campo, la familia, la herencia
estan siendo oprimidos y espoliados por el palacio, por el templo y por el
cuartel (la ciudad, en aquel momento no pasaba por eso).

Yavé y Baal, también, son los polos ideoldgicos de este conflicto. La
fe en Yavé supone la adhesion al proyecto del campo libre, autobnomo, duefio
de su producto. La fe en Baal (es la idolatria en general, en la Biblia) tiene
por detras el proyecto del palacio, del tributo. Yavé es el garante del “dere-
cho” del pueblo productor. Baal es el garante del “derecho” del rey.

En esta relacion conflictual existe la semilla de la violencia.

La Guerra Santa

En esta perspectiva es interesante releer el libro de Josué y la teologia
de la guerra santa.

Es la guerra de Yavé en favor de su pueblo. El es el combatiente, el jefe
del ejército de Yavé. (Jos. 5,13-15). A El, el pueblo es consagrado y enfren-
tara la guerra, después de purificado, como en un gesto ritual (Jos. 5,2-9). Es
una guerra en que todo enemigo debe ser muerto, como victima ofrecida en
sacrificio (Jos. 6,17-21).

Pero, no es una guerra contra las “poblaciones”, no es una guerra contra
los “pueblos de la tierra”. Estos no seran exterminados; por el contrario, “todos
los pueblos de la tierra sabran cuan poderosa es la mano de Yavé” (los. 4,24).

Como ya dijimos, la guerra santa es contra las ciudades y contra los
reyes. Son los reyes que quedan “desfallecidos” y “desalentados” (Jos. 3,1).
Ellos se unen contra Josué (Jos. 9,1-2; 11,1-4).

Los reyes seran derrotados, muertos, colgados en los arboles
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(Jos. 8,29; 10,16-27; 12).

Una mayor dificultad interpretativa representan los textos que hablan de
los “habitantes de la tierra”, que estan tomados por el pavor (Jos. 2,9.24) y que
seran exterminados (Jos. 9,24). Podriamos tener la impresion de un genocidio.
Creo por eso, que es razonable la hipotesis de que aqui, como en muchos otros
textos proféticos, los “habitantes de la tierra”, no deben ser identificados con
los campesinos, pero seran justamente los moradores de las ciudades que
explotan el campo. Ellos poseen carros de fierro (Jos. 17,16), ellos se unen con-
tra Josué (Jos. 7,19). Jos. 13,21 parece no dejar dudas: los habitantes de la tie-
rra son al igual las ciudades, los reinos, los reyes y los principes vasallos.

Por su lado, la “ciudad” es “herem”, (separado para Dios), anatema
(Jos. 6,17; 8,26; 10,28-39). Ella es la victima sacrificial que debe ser inmo-
lada a Yavé, en el gran “culto” de la guerra santa. Es el holocausto definiti-
vo. Nada debe quedar de ella: ni muro, ni palacio, ni templo, ni cuartel. Toda
la vida de la ciudad debe ser tirada, todo objeto serd consagrado a Yavé.
Nadie podréa apoderarse de cosa alguna que sea de la ciudad.

Guerra santa no se da entre reyes que buscan un dominio mayor, ni
entre ciudades en procura de un mayor control territorial. Guerra santa es la
eliminacion del centro del poder opresor.

Simbolicamente, solo seré salva la vida de Raab, la prostituta, victima
explotada dentro de la propia ciudad. Ella y su familia continuaran habitan-
do en medio de Israel (Jos. 6,25).

La lucha del campo tiene un proyecto alternativo: un pueblo sin rey y
sin palacio. La tierra tendrd que ser distribuida entre el pueblo, como heren-
cia: toda la tierra y su producto (Jos. 1,3-6).

jBasta de esclavitud, basta de tributo, basta de explotacion! Yavé se
transformara en el Dios de estos grupos que se llamaran Israel: el Dios de la
memoria histérica de una lucha contra Faraén2.

Yavé es el Dios que permanecera siempre fiel a su alianza con los opri-
midos; una alianza liberadora, una alianza de vida, que pasa necesariamente
por la posesion de la tierra libre, de la tierra sin males. Por eso, a Yavé, y
solo, a ¢él, todos los que lucharan por la tierra, deberan servir (Jos. 24).

A pesar del relato el libro de Josué esta muy lejos de la realidad histo-
rica de la conquista (muchas tierras nunca fueron ocupadas, o solo lo seran
en la época de David), al igual que muchas ciudades nunca fueron derrotadas
y que los grupos de la resistencia sdlo consiguieron vivir en las montafias,
aun asi, este libro no pierde nada de su valor historico teologico.

23e puede leer también Sandro Gallazzi: “A mao do Senhor contra o Egito”, Estudos Biblicos NO 6,
pgs. 11.20, Vozes.
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Es el proyecto, el programa historico de Yavé y de su pueblo, que solo
terminard con la destruccion definitiva de la Babilonia opresora (Ap. 17-18)
para dar lugar a la nueva Jerusalén, ciudad-campo, con muchas plantaciones,
pero, sin palacio y sin templo. Ciudad nueva, donde no habrd mas llanto, ni
lagrimas, ni luto (Ap. 21-22).

El libro de Josué continuara dando el rumbo a todas las luchas popula-
res de liberacion: lucha contra toda forma de opresion y de explotacion del
pueblo pobre; lucha contra toda ciudad y el sistema violento por ella repre-
sentado. Esta lucha, nunca serd llamada “violenta”: sera siempre guerra de
Yavé, guerra santa, guerra bendita y bendecida.

La Lucha contra el Estado Opresor

Es bastante complejo describir como la pequeia y fragil organizacion
tribal, que se firmd en la tierra de Canaan, acab6 siendo el “Estado” de Isra-
el. Los Libros de los Jueces y de Samuel aportan varios factores que llevaron
a escoger la estructura monarquica. No es nuestra tarea estudiar todo eso.
Sélo vamos a enumerar:

—La siempre presente ideologia ligada a los baales, que vienen hacien-
do enflaquecer la memoria del proyecto politico que viene de la fe en Yavé
(Jue. 2,11-3,6).

—La primera tentativa mondrquica, consecuencia del fortalecimiento
del poder urbano alrededor de los templos y la pugna entre las ciudades por
el control comercial (Jue. 8,22-9,57).

—La corrupcioén que penetra en el templo y en el tribunal y hace que
los servicios prestados al pueblo se transformen en abusos de poder (1° Sam.
2,12-17; 22-25; 8,1-3).

—EI crecimiento de la produccion pecuaria (el buey), que crea nuevas
relaciones de trabajo (1° Sam. 11,5-7).

—Y por ultimo, el largo periodo de dominacion filistea, que exige una
articulacion mayor entre los varios grupos para garantizar la defensa de la tie-
rra (1° Sam. 7,2). Son pistas que nos ayudan a detectar un cambio de rumbo
hacia la creacion de un estado centralizado y monarquico.

El redactor deuteronomista nos presenta, en el capitulo 8 del 1° libro de
Samuel, una evaluacion critica de la monarquia y nos muestra la eleccion del
rey como una decision de las ciudades (1° Sam. 8,22b).

Los “derechos del rey” son presentados como una lista de violencias
hechas contra la tribu, la casa y la herencia (1° Sam. §,10-18).

Con la creacién del estado, la explotacion pasa a ser “Derecho”,
pasa a ser “Legal”. El pueblo quiso al rey para que “juzgase” (sapat)
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para que garantizase el “derecho” (mispat) de todos, pero el rey va a impo-
ner, legalmente, la “mispat” de ¢él. El derecho del rey significa la opresion del
campo. Eso es bien plausible si fuera correcta la hipdtesis de que la monar-
quia, en Israel, mas que una eleccion propiamente popular, es fruto de una
articulacion entre pequefias y grandes ciudades, que subsistiran en medio de
los clanes (ver también 2° Sam. 2, 1-4a).

Decisiva, para la implantacion final del estado monarquico, sera la con-
quista de Jerusalén, la “ciudad de David”, con su muro y el palacio (2° Sam.
5,6-12).

En Jerusalén, en el sur, y en Siquem y Samaria en el norte se concentrara
el poder explotador del estado: sera violentamente implantado el sistema tribu-
tarista. El palacio, el templo y el cuartel haran pesar su mano sobre los hombros
de los campesinos, que tendran que sustentar toda la despensa del estado (1° Re.
5,2-3). El estado quedara de sobremanera rico y poderoso, a costa del tributo, de
la (corveia), del comercio, que empobreceran al campo siempre mas.

El nimero 666, peso de los talentos de oro que entraban todo el afo al
palacio de Salomon (1° Re 10,14), sera releido en el Apocalipsis como el
numero de la bestia fiera, simbolo del imperialismo tributarista violentamen-
te impuesto al campesino (Ap. 13,18).

La forma mas legalizada de la violencia reside en el estado.

Durante la monarquia los campesinos no permaneceran parados, sopor-
tando la explotacion.

La revuelta de las tribus del norte, después de la muerte de Salomoén, es
la primera toma de actitud contra el estado (1° Re. 12); el grito de separacioén
marca la tentativa de autonomia campesina:

“Tus tiendas, Israel, y tu cuida de tu casa, David” (1° Re. 12,16).

La participacion del pueblo de la tierra, que significa el derrocamiento
de la dinastia de Omri, en el Reino del Norte. El pueblo de la tierra pondra a
Joas en el poder (2° Re. 11), escogera a Osias como rey (2° Re. 14,21) y pon-
dra a Josias en el trono (2° Re. 21,24).

Este movimiento popular del campo contra la opresion del estado, sera
el lugar de la accion profética campesina. Elias y Eliseo son los “padres” de
este profetismo, que hace de la fidelidad a la alianza con Yavé la mistica de
la Iucha contra el estado opresor. En nombre de Yavé, Elias retine al pueblo
y ordena la masacre de los 400 sacerdotes de Baal (1° Re. 18,40).

En el Oreb, la montana de Dios, la montana de la alianza, Elias,
después de haber referido simbdlicamente el camino del pueblo en el
desierto, reencontrard a Dios, reencontrard su identidad y su misidn.
Dios no estd ni en el terremoto, ni en el trueno, ni en el reldmpago:
estas son las sefiales (Ex. 19) de una alianza ya puesta al servicio
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ideologico del estado (2° Sam. 7, 12-16; 10 Re. §,10,13). Dios est4 en la
“brisa leve”, en medio del pueblo pobre, en el campo que no tiene voz, lejos
de los palacios. La fidelidad a la verdadera alianza, aquella entre Yavé y el
pueblo oprimido, significa lucha decidida contra el palacio de Acab (1° Re.
19, 15-17), lo que culminara con las masacres realizadas por Jehu, al mando
de Eliseo (2° Re. 9-10).

El Dia de Yavé

No queda duda de que estas paginas biblicas llevaron a pensar que el
Dios del Antiguo Testamento, como es llamado, se presenta como un Dios
fuerte, intolerable, violento, vengativo, castigador en contraposicion con el
Dios del Nuevo Testamento, que seria un Dios de misericordia y de perdon.
[ Sera que eso es correcto?

Las palabras de los profetas, que actuaron durante la monarquia, nos
ayudan a enfrentar con mayor exactitud el problema de la violencia.

Es la Ciudad que esta llena de violencia (Ez. 7,23). “Veo la corona (el
rey)... y la violencia crecio” (Ez. 7,1 1). El palacio es lugar de violencia (Jr.
22,1-5), asi como el templo (Jr. 7,1-5). La casa de Juda llena la tierra de vio-
lencia (Ez. 8,17). Los sacerdotes hacen violencia con la ley (So. 3,4; Ez.
22,26). Son los principes, los hijos del rey, que llenan la casa del sefior de
ellos de violencia y fraude (So. 1,9). Los ricos, los latifundistas, amontonan
violencia y opresion en sus palacios (Am. 3,10) y el profeta continua gritan-
do en la ciudad “Violencia jOpresion!” (Jr. 20,8), a pesar de ser preso y per-
seguido.

El grito profético no deja duda: so6lo la ciudad, la capital, es violenta,
pues ella es rebelde, impura, opresora (So. 3,1). Alla se planea el robo de tie-
rras y de casas (Mq. 2, 1s; Is. 5,8); alla estan los magistrados corruptos que
comen la carne del pueblo (Mq. 3,1-3), los falsos profetas y los sacerdotes
que solo corren tras de dinero. (Mq. 3,5-11).

Es la voz de Yavé contra la ciudad: sus ricos estan llenos de violencia
(Mgq. 6,12).

Violencia es falsificar las balanzas (Mq. 6,10-11); violencia es quedar
bebiendo hasta embriagarse (a costa del campesino que suda en el campo)
(Am. 6,4-6); violencia es rezar a Yavé, ofrecer sacrificios y oraciones y dejar
de practicar la justicia y el derecho (Am. 5,21-25).

El furor de la ira de Yavé se desencadenara entonces contra la ciudad,
contra la capital del estado tributarista opresor (So. 1,14-18).

Los orgullosos, fanfarrones, serdn apartados del medio de ella
(So. 3,11); Jerusalén serd pisoteada como la basura de las calles (Mq.
7,10); el monte Si6én serd arado como un campo, Jerusalén serd
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un lugar de ruinas y la montafia del templo un cerro de escombros
(Mq. 3,12). Yavé entregard la ciudad y lo que en ella se encuentra
(Am. 6,8), la ciudad estard llena de lamentaciones y el campesino ird
para el duelo (Am. 5,16). El templo serd derribado y las casas lujosas
destruidas (Am. 3,13ss.). La espada destruird las ciudades (Os. 11,6).
Hombres y héroes caerdn en la guerra y la ciudad, desnuda, se sentard
en el polvo (Is. 3,25s).

Es el Dia de Yavé. Para la ciudad sera dia de ira, luto, tinieblas, con-
tra todos los opresores del pueblo pobre. Vuelve nuevamente la imagen de
guerra santa; Yavé va a luchar, vengar la opresion que pesa sobre el campo.

Yavé es fiel a su alianza, a su proyecto liberador igualitario, por eso, en
su dia, ¢l habra de destruir, pasar por el filo de la espada a todo los opresores
del pueblo, asi como hizo contra los egipcios y los amorreos (Am. 2,6-16):
las sefioras seran despedidas y rapadas (Is. 3, 16-24; Am. 4,1-3); los latifun-
distas no tendran mas donde vivir (Is. 5,8-13; Mq. 2,1-5; Am. 5,10-13); los
jueces corruptos seran castigados (Is. 10, a-4; Mq. 3,9-11; Am. 6,12-1 4); los
reyes, los principes, los nobles iran para el cautiverio (Is. 39,5-9).

El dia de Yavé, entonces, serd dia de jubilo y de alegria para los peque-
nos finalmente libres.

No habra mas tributo, ni opresion, ni militares (1s. 9,3s; Mq. 4,3). El
campesino podra plantar y comer el producto de su trabajo (Mq. 4,4; Am.
9,13-15).

El pueblo pobre y débil va a quedar (So. 3,12). Los oprimidos de la tie-
rra encontraran quien les hard justicia (Is. 11,4) y El Resto, el que fue tirado
fuera, despreciado por la ciudad opresora, el refugio, se alegrard definitiva-
mente en el Sefor: podrd comer, descansar, sin que nadie lo perturbe mas
(So. 3,13; Is. 10,20-22). Con este resto Yavé hard las mismas maravillas que
hizo cuando libert6 al pueblo de Egipto (Is. 11,16).

La destruccion de Jerusalén en 587 a.C. fue, tal vez, el hecho que mas
contribuy6 para pasar adelante la imagen del Dios violento y castigador. Al
final, ;por qué todos tuvieron que pagar por los errores de los jefes?

(Pero sera verdad que todos pagaron? En la realidad, el pueblo pobre,
el pueblo del campo, gand y mucho, con la destruccion de Jerusalén.

Los pobres de la tierra recibirdn sus tierras de vuelta, los que no pose-
ian nada recibiran, “En Aquel Dia”, vias y campos (Jr. 39,10; 2° Re. 25,12).

Jeremias tendrd que repetir el gesto del padre Abraham: en
cuanto Lot escogerd ir para la ciudad y esto serd su perdicion;
Abraham va a quedar en el campo, en el monte (Gn. 13). Asi Jere-
mias “teniendo toda la tierra delante de los ojos (Gn. 13,9; Jr. 40,4)
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no ird para la ciudad, para Babilonia, mas decidird quedar en Masfa, junto al
pueblo de la tierra (Jr. 40,1-6).

La ciudad sufrié destruccion y violencia, pero el pueblo de la tierra, que
se habia dispersado, se retine en Mispd y podra hacer una colecta abundante
de uvas y de frutas (Jr. 40,11s).

La ciudad violenta, llena de la sangre del pueblo de la tierra, recibid
pago doblado (Jr. 16,18), mas el pueblo pobre encontro, en el mismo dia, su
salvacion: Dios no es violento: €l esta siempre ubicado del lado del pueblo
de su alianza; pueblo que no es de una nacién, o de una raza, mas el pueblo
de los pobres, victimas de la explotacion del sistema, violento e injusto. Dios
para siempre es Yavé, fiel a su nombre y a su Proyecto de un pueblo libre en
la tierra.

El no va a dejar que alguien use su nombre para las falsedades, para
legitimar opresion y tributo. No va a permitir nunca que su Templo esté ya al
servicio legitimador del rey y del palacio y que la justicia y el derecho de los
pobres sean olvidados (Is. 1,10-17). Los Salmos son un ejemplo vivo de esta
fe que lleva al Israelita oprimido a rezar “cobrando” de Yavé que ¢l sea fiel
a su Nombre, que muestre quién es El, apartando toda injusticia y violencia.
Asi, entre las naciones se proclamara: “existe un Dios que hace justicia sobre

la tierra” (Sal. 58, 12)3.

Exiliados v/s Pueblos de la Tierra

Cuando termino el cautiverio de Babilonia (538 a.C.), varios israelitas,
junto con los sacerdotes, volvieron para Judea, con el apoyo del rey Ciro. Eso
generd otra forma de violencia, contra el pueblo del campo.

Los “hijos del cautiverio”, como ellos se llamaron, (Esd. 4,1), se con-
sideraban el verdadero Israel, con todos los derechos a recomenzar, después
de haber pasado por el fuego purificador del exilio. Ellos se consideraban el
“resto de Israel”, que tenia que heredar jatierra. Ellos poseian documentos
genealogicos, que legitimaban tal pensamiento.

Soélo que la tierra de Juda ya estaba ocupada, sea por los pobres que la
habian recibido de las manos de Nabusarda, sea por los “judios” que se habi-
an dispersado en Moab, Amon, Edom, y en otras regiones.

Esos “volvieron” 50 afios antes que los hijos del cautiverio y entraron
en la tierra de Juda, con el apoyo de Godolias y de Jeremias (Jr. 40,11s).

3 vale la pena profundizar: Ana Maria Rizzonte: “Salmos: uma oragao violenta?” - Estudos Biblicos
NO 6, pags. 31-39, Vozes.
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Ellos, posiblemente, volvieron con mujeres extranjeras, con quienes se
habian casado y tomaron posesion de la tierra. Se generd, asi, el inevitable
conflicto, entre los “exiliados” y los “pueblos de la tierra”, como fueron lla-
mados no sin un poco de desprecio.

Los pueblos de la tierra, fueron llamados los “cananeos, heteos, ferese-
0s, jebuseos... amorreos” (Esd. 9,1b) (jesos no existian mas hacia siglos!) y
fueron comparados a los antiguos enemigos que debian ser eliminados. El
pueblo de la tierra, que creia en el mismo Dios, fue prohibido de participar
de la reconstruccion del Templo (Esd. 4,3).

Estamos levantando una hipdtesis de conflicto que aqui no es el caso
de detallar mejor, porque también poseemos poquisimos datos de esta época.
Probablemente, los primeros repatriados tuvieron que mezclarse con el pue-
blo de la tierra durante casi un siglo, hasta que Nehemias y, mas tarde Esdras,
llegasen con otro grupo de “exiliados”.

La ciudad de Jerusalén fue reconstruida. No tuvo mas el palacio; el
templo fue su centro y los sumos sacerdotes pasaron a ejercer la autoridad
politica con el favor de los reyes persas (Esd. 9,9).

El pueblo de la tierra tuvo que proveer el sustento del templo y de los
sacerdotes (Ne. 10,33-40). Levanto la sospecha de que la prohibicion de casa-
miento con mujeres extranjeras no tenia solamente una preocupacion de pure-
za racial. Creo que fue, posiblemente, 1a manera de deslegitimar las posesiones
del pueblo de la tierra y un método “legal” para que los “hijos del cautiverio”
pudiesen adquirirlas (Esd. 9,12b; 10,7s). Es interesante notar que, en este ulti-
mo texto, la palabra “herem” es aplicada, por primera vez, a los bienes.

La ruptura es definitiva: el pueblo de Jerusalén, debe dejar de preocu-
parse por la prosperidad y el bienestar de los pueblos de la tierra (Esd. 9, 12).
jEso sera ley de Dios!

Es evidente que al pueblo de la tierra no le debe haber gustado en absolu-
to esta situacion (Ne. 13,10). Luego la palabra “pueblo de la tierra” pasara a tener
un significado peyorativo y, en la época rabinica, indicara los que no observan la
ley (ver, p. ex. Juan 7,49). Ademas de perder, la tierra, ademas de tener que tri-
butar sobre lo que producen los pobres, arriesgan asi de ser aplastados por el pro-
pio Dios. El templo sera el sostén de esta “violencia”. Por eso, del templo no va
a quedar piedra sobre piedra (Mt. 24,2; Lc. 21,5-7; Mc. 13,1-2). La ciudad de
Jerusalén serd destruida y serd mejor quedar bien lejos de ella (Lc. 21,21).

El conflicto final de Jesus se dara en Jerusalén: aceptado por el
pueblo humilde, ¢l sera hostilizado por el templo y por el palacio. Es
Jerusalén que mata a todos los profetas (Mt. 23,27; Lc. 13,34). Jesus no
queda con miedo de ella; levanta el rostro y camina para alla (Lc.
9,51), en la certeza de que basta tener fe y podremos decir a “este
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monte” muévete de aqui y ve para el mar (= para el infierno) y él ird (Mc.
11,23).

Este monte, que Jesus esta viendo, subiendo de Betania para Jerusalén,
es, con certeza, Sion, monte donde se concentra la ciudad. Jerusalén, simbo-
lo de la opresion y del poder del Sumo Sacerdote y de Roma, serd vencida y
derrotada.

La ciudad asesinara al Hijo de Dios, victima mayor de la violencia de
ella.

La Mujer que Lucha

Creo que quedo claro que, para la Palabra de Dios, es el Sistema que
concentra en si toda la violencia. Las luchas populares, que no fueron pocas,
para derribar este sistema opresor, tienen, por el contrario, la bendicion de
Dios. Yavé esta del lado, siempre, de quien lucha por un proyecto de libera-
cion popular.

La guerra del pueblo es guerra santa, desde la salida de Egipto, hasta la
derrota final de la gran prostituta, embriagada por la sangre de los Santos.
“Para que todos tengan vida” ésta es la verdadera motivacion biblica de las
luchas populares: el combate debe generar un pueblo nuevo, un pueblo libre.
En esa perspectiva podemos releer algunas de las paginas mas lindas y, al
mismo tiempo, mas sorprendentes de la Biblia: los gestos violentos, que vie-
nen de donde menos se espera: del lado de las mujeres. Jael, convida al ene-
migo Sisara a entrar en la casa de ella, a no tener miedo; lo hace acostarse lo
esconde, le ofrece leche para beber y, cuando duerme sosegado, le clava en
la sien una estaca, hasta penetrar en la tierra (Jue. 4,17-22)%.

Judith encuentra en la belleza de ella, la fuerza seductora que engafa-
rd a Olofernes. Después de seducirlo y embriagarlo, golpea con la espada el
pescuezo del general, hasta separar la cabeza, y todavia lleva la cabeza de ¢l
dentro de una fuente (Jdt 13,8ss). Pero, la mas “cruel” tal vez sea Ester que,
después de haber conseguido la orden del rey para que los judios pudiesen
vengarse de sus enemigos, se dirige al rey pidiendo: “Quiero que mafiana los
judios puedan hacer lo mismo que hoy, y quiero que los cadéaveres de los
hijos de Aman sean colgados en la horca”. (Est. 9,13). Las tres mujeres son
alabadas, colocadas como ejemplo, exaltadas como salvadoras del pueblo.

4 Es bueno completar el estudio con Roza Marga Rothe: “Duas mulheres violentas: Débora e Jael”,
Estudos Biblicos NV 6, pgs. 21-30, Vozes.
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Para la mujer, la Vida es la motivacion mayor, la defensa de la vida es
el fin supremo y justificador. Ella no quiere nada para si: todo lo que amena-
za la vida del pueblo, debe ser tirado, cueste lo que cueste. Eso porque la
mujer conoce la mas profunda identidad de Dios: “Tu eres el Dios de los
pobres, el socorro de los oprimidos, el protector de los débiles, el abrigo de
los abandonados, el salvador de los desesperados... Tu eres Sefior, Dios de
todo poder y de toda fuerza, el pueblo de Israel no tiene otro defensor a no
ser Tu” (Jdt. 9,11-14). “Yo estoy solo y nada tengo fuera de ti, Sefior... el
Dios, cuya fuerza todo vence oye la voz de los desesperados” (Est. 4,17t
17z).

La mujer sabe la cosa mas importante: sabe de qué lado Dios esta. Al
mismo tiempo, ella sabe de su flaqueza, de su incapacidad para vencer.

Esta conciencia de pobreza y de flaqueza y esta fe inapreciable en el
Dios de los pobres, juntas producen la accion liberadora de la mujer. Por eso,
la victoria de la mujer es la manifestacion mas decisiva de la victoria de
Yave.

No es la fuerza de su brazo. Ella no tiene el poder del héroe, pero se
ofrece como instrumento totalmente abierto a la accion liberadora de Yavé.

La mujer llega hasta matar, porque ella ya estd pronta a morir por el
bien del pueblo (Est. 4,16). Su accion es pura. Ella esta pronta a perder la
vida, para que el pueblo alcance la vida.

Por eso, todo lo que ella hace, los medios que ella usa son puros y legi-
timos.

Es una vieja maxima de los dominadores afirmar que el fin no justifi-
ca los medios; con eso, todo va a quedar como esta.

La mujer que lucha no se cuestiona sobre la ética de sus gestos, no se
pregunta si es correcto mentir, seducir, engafiar, ser cruel... jEl pueblo debe
vivir, cueste lo que cueste! “Haciendo todo eso, con tu mano, hiciste el bien
para Israel y Dios se agradd de eso” (Jdt. 15, 10a).

La mujer viene a simbolizar al pueblo pobre que resiste: débil, mas
firme en Yavé, pobre, mas agarrado a un proyecto de vida universal; pronto
a morir, a luchar, para que venga a nosotros su Reino.

La mujer es la imagen del pobre que tiene cabeza de pobre, que pone
la vida de los otros en primer lugar, el derecho y la justicia arriba de todo. La
mujer puede ser hebrea o quenita, puede vivir en las tiendas (Jael), en la ciu-
dad (Judith), o hasta en el propio palacio (Ester): sea cual fuere su lugar, sea
cual fuere su raza, la mujer es el ejemplo vivo del pueblo que no se sujeta ide-
oldgicamente al opresor.

Puede perder su tierra, su producto, su trabajo, pero nunca va a
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perder su “cabeza”, su fe y su identidad.

Ella no tiene en el corazén el modelo de sociedad que es del opresor,
por eso, la mujer y, con ella, el pueblo de los pobres que buscan la justicia,
son siempre potencialmente subversivos.

Ella conoce la verdad politica fundamental: “La autoridad de Dios no
esta en los violentos” (Jdt. 9,11).

La Victoria del Violentado

Es importante mirar también a las victimas de la violencia del podero-
so, sobre todo aquellas que sufren la violencia en su forma mayor: la muer-
te, el asesinato.

El camino de la libertad y la lucha contra la opresion, estan sembrados
de cuerpos de hermanos que tuvieron que derramar su sangre.

El ultimo cantico del Siervo de Yavé (Is. 52,13-53,12) enfrenta con cla-
ridad y profundidad esta realidad: la del violentado.

Es el hombre despreciado por los otros, acostumbrado con el sufri-
miento, con el dolor: el hombre en el cual nadie repara. El sabe enfrentar el
sufrimiento sin abrir la boca, como oveja en el matadero. Victima de juzga-
miento falso, preso, es masacrado sin que nadie se preocupe con €so.

No es el héroe que muere en combate, no es el martir que es recordado
y venerado, jno!

El es el ultimo, el “Juan-nadie”, aquel que es la victima mayor de todas
las violencias. El carga sobre si todos los sufrimientos producidos por una
sociedad violenta. Despreciado cuando vivo, ignorado cuando muerto, hasta
parece castigado por Dios.

Este hombre, que ni hombre parece, hara que los reyes queden calla-
dos, jdejara todas las naciones maravilladas! El es el Siervo que Yavé esco-
gi0: crecerd, se elevara, tendra lugar de honra.

Este hombre, violentado a pesar de no haber hecho violencia, sera el
hacedor de la justicia, pues €l carga sobre si y lava en su sufrimiento los erro-
res, las violencias, los dolores, los pecados de los reyes, de los opresores. Por
causa de ¢él, la violencia dejara de existir, pues la vida de €l fue ofrecida como
sacrificio de expiacion.

Por la Mano de El, el Proyecto de Dios ha de Triunfar

Estamos en frente del misterio mayor. La violencia de los opresores, a
pesar de presentarse truculenta, llena de fuerza y de orgullo, ella es fragil.

Dios esta del lado del violentado, por eso, para el violento opresor, no
existe futuro. Matando, oprimiendo, el violento se esta autodestruyendo.
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Es la mistica més profunda que va a generar la fe en la resurreccion de
los justos.

La muerte parece ser la victoria del violento que arranca la vida del
justo de las manos de Dios. La muerte parece ser la derrota del propio Dios.
Mas Dios no pierde el control de la historia y de la vida... jnunca! La vida
esta del lado del asesinado, del violentado.

Los reyes, las naciones, los violentos tendran que reconocer que ellos
son enfermos, heridos, inicuos, pecadores, pues tendran que asistir, pasma-
dos, a la victoria de la vida.

Es el mayor absurdo: jla victima de la violencia tiene el poder de aca-
bar con la violencia!

Esta es la fe de Jesucristo, victima y vencedor triunfante de la violen-
cia. Esta es la certeza de millares de compaifieros, victimas de los violentos,
pero que contintian “presentes” en medio del pueblo que lucha para liberarse
y que cree firmemente que, también porque muchos cayeron, el proyecto de
Dios ha de triunfar.

Tocamos la raiz mas profunda y mistica de la fe que anima las luchas
de nuestro pueblo: saber morir, porque tenemos la certeza de que la victoria
sera nuestra, sera de nuestro Dios.

Aunque no sepamos hasta cuando, aunque ignoremos cuando sera
completado el numero de los compafieros y hermanos de servicio que aun
seran muertos, nosotros sabemos que los que ya cayeron tienen la vestidura
blanca, la vestidura de la victoria definitiva (Ap. 6,10s).

Sandro Gallazzi
Caixa postal 12
68.900 Macapa (A.P.)






HANS DE WIT

QUE DIOS OS PODRA LIBRAR
DE MIS MANOS?
(Releyendo Daniel 3)

1. Introduccion

“Tal vez esa es la clave. Escribir para que los hechos no se esfumen,
para que la memoria no sea barrida por el viento. Escribir para registrar las
cosas y nombrar las cosas. Escribir lo que no se debe olvidar... En Europa y
en los Estados Unidos, los criticos literarios se preguntan asombrados de
donde sacan los escritores latinoamericanos esa desbordante fantasia, como
inventan esas tremendas mentiras... de emperadores que construyen ciudade-
las con cemento y sangre de toros..., de tiranos modernos capaces de torturar
nifios delante de sus padres, de huracanes y terremotos que ponen el mundo
patas arriba..., de paisajes demenciales donde la razon se pierde.

Cuesta mucho explicarles a esos intelectuales prudentes, que estas
cosas no son producto de nuestra imaginacion enferma. Estan escritas en la
historia, podemos leerlas en el periddico del dia, las oimos por las calles, las
sufrimos a veces en carne propia. Habitamos una tierra de grandioso con-
traste y nos toca actuar en un tiempo de desmesurada violencia...”!.

Uno de los objetivos principales de los autores de la literatura apoca-
liptica seguramente ha sido “escribir para que la memoria no fuera barrida
por el viento”. Escribir lo que no se debe olvidar, escribir lo que debe ser
registrado y nombrado, “Pon por escrito lo que has visto: lo que es y lo que
sucedera después” (Apoc. 2:29/Dan. 2:29).

Una de las cosas que en la literatura apocaliptica es registrada sin cesar,
es la desmesurada violencia, la cual efectivamente no es producto de una
imaginacién enferma, sino de una realidad. Articulada por medio de simbo-
los y metaforas, los unicos codigos lingiiisticos capaces de hacer audible lo
inaudito.

Las ultimas dos décadas han atestiguado, especialmente

1 1sabel Allende, “Vamos a nombrar las cosas”, Una conferencia en Puerto Rico 1, en: “La Epoca” 6-
10-87, pg. 25.
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en Europa y Estados Unidos, un renacimiento del interés exegéti-
co en la literatura y teologia apocaliptica?. Este interés, aunque
por razones diferentes3, ha tenido su resonancia e impacto en el mundo
de la exégesis latinoamericana. Viviendo en situaciones apocalipticas donde
la muerte prematura, el hambre, la violencia y el martirio nunca parecen
racionarse, era urgente devolverles a las comunidades de creyentes el verda-
dero sentido de textos “cerrados” que no servian sino para legitimar la gran
resignacion®. Pero lo que ocurrié con la literatura apocaliptica en general, —su
redescubrimiento como literatura de resistencia—, no ocurrio con el libro de
Daniel en torno al cual, en América Latina, sobresale mas bien la escasez de
estudios.

En el presente ensayo queremos hacer un esfuerzo por llenar este vacio
y, a partir de nuestras tierras, re-leer uno de sus pasajes: Daniel 3, la historia
de la estatua y el horno.

2. El mundo del texto

“Reino Alejandro doce anos y murio.

Sus servidores entraron en posesion del poder
cada uno en su region.

Todos, a su muerte, se cinieron la diadema

v sus hijos después de ellos

durante largos arios;

y multiplicaron los males sobre la tierra”.
IMac. 1:7-9

La historia que queremos comentar (Dan. 3) describe e ilumina un
momento en la vida de algunos de los subditos de aquellos que se cifieron la
diadema y multiplicaron los males sobre la tierra.

Hacia el ano 165 a.C., —momento en que nuestra historia

2 Véase espec. K. Koch/J.M. Schmidt (Her.), Apokalyptik, Darmstadt (Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft WdF 365), 1982. En las pags. 471-486 amplia bibliografia.

3 VéaseJ Lirgen Ebach, Apokalypse, Zum Ursprung einer Stimmung, en: Einwiirfe (ed. por F.W. Mar-
quardt y.o.) 2, 1985 5-61. “La cinco-para-las-doce sensacion” por la bomba atomica y el armamentis-
mo nuclear.

4 Entre otros: Jirgen Denker, El segundo apocalipsis de Santiago, Rey. Bibl. 45 NO2 (1983) 95-107;
Jorge Pixley, Lo apocaliptico en el Antiguo Testamento, Rey. Bibl. 38:4 NO 162 (1976) 297-309; Car-
los Mesters, El Apocalipsis, La esperanza de un pueblo que lucha, Una clave de lectura, Santiago
(Rehue) s.a.; Carlos Mesters, El coraje de la Fe, El apocalipsis de San Juan, Palabra y Vida NO 14
(1983) 13-28; Alberto Ricciardi, La Carta de Henoc (1 Henoc 91-105) y la vindicacion de los justos
sufrientes, Rey. Bibl. 42 (1980) 65ss; Ana Flora Anderson/Gilberto Gorgulho, “No tengan miedo”,
Apocalipsis y comunidades cristianas, Buenos Aires (Paulinas) 1978; Rubén Dri, Subversion y Apo-
caliptica, Servir (Teologia y Pastoral) afio Xlx NO 102 (1983) 221ss; Rubén Dri, Jesus y la Politica,
Servir (Teologia y Pastoral) afio xix NO 103 (1983) 369-405.
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“ocurre”—, el distrito Yehud apenas alcanza 40 por 50 kms> y en su ciudad
principal, Jerusalén, viven unos 15 mil habitantes®. Hay quienes calculan el
total de la poblacion de Judea en aquel tiempo en 500.000 habitantes, cifra
que parece demasiado exagerada’.

A pesar de que Jerusalén debe haber contado con una gran cantidad de
“lumpen” venido del campo en busca de condiciones de vida mejores en la
ciudad, la gran mayoria de los judios sigue viviendo en el campo. En Jerusa-
1én, el templo y sus funcionarios siguen siendo uno de los motores econémi-
cos mas importantes del paisS.

Son los dias en los que “la marcha de la locura™ llega a su punto cul-
minante.

Son los dias de los triunfos de los “violadores de la Alianza” (Dan.
11:32); el emperador colma de honores y bienes a los que lo reconozcan, les
da dominio sobre muchos y reparte la tierra entre ellos (Dan. 11:39). Al
mismo tiempo hay otros que sucumben bajo la espada, las llamas, la cautivi-
dad y la expoliacion (Dan. 11:33).

La primera parte del libro de Daniel (caps. 1-6) consiste en una serie de
relecturas que introducen la segunda, ejemplo clésico de la literatura apoca-
liptica.

Las historias que componen la primera mitad del libro son Midras-
him o Agadot, probablemente de la época persa. Originalmente eran “wis-
dom-tales”!9 que querian ejemplificar el comportamiento correcto de los
magistrados judios en regimenes extranjeros!!. Es por eso que nos ubican,
sociologicamente, en el ambiente de la clase alta, de la corte extranjera,
donde extranjeros (exiliados) llegan a ocupar puestos importantes y, por lo
tanto, deben enfrentar constantemente el problema de su propia identidad.
Ellos estan rodeados por idedlogos (magos) y siempre corren el peligro de

5 Cf. S. SafrailM. Stern (eds.), The Jewish People in the First Century Tudaicarum ad Novum Testa-
mentum), Assen (Van Gorcum) 1974 79.

Cf. los datos resefiados por A. Antoniazzi, A Biblia recolocada na historia onde nasceu. Pesquisas e
9ub1ica¢oes recentes, Est. Bibl. 1 (s.a.) SOss También Safrai/Stern, o.c. pg. 109.

Safrai/Stern, ibid.

8 Safrai/Stern, o.c vol . 11(1976), pg.561 ss.
9 Cf. Barbara Tuchman, The March of Folly, London (Abacus) 1985.

Cf. G.W.E. Nickelsburg Jr., Resurrection, Immortality and Eternal Life Intertestamental Judaism
&Harvard Theological Studies XXVI), Cambridge 1972 pg. 55.

LwL. Humphreys, A Life-Stile for Diaspora: A Study of the Tales of Esther and Daniel: JBL 92
(1973) 211-223, cree que la intencién de estos relatos era demostrar que la fidelidad a Dios era com-
patible con el éxito en una corte pagana. Segun J.J . Collins. The Court-Tales in Daniel and the Deve-
lopment of Apocalyptic: ] BL 94 (1975) 218-234, los cuentos de Dn. 2-6 estaban dirigidos a “sabios”
judios de la didspora que deseaban conseguir un puesto en la corte pagana, indicandoles que la condi-
cion previa para tener éxito era la fidelidad a Dios y a las tradiciones religiosas. De acuerdo con J.G
Gammie, The Classification, Stages of Growth and Changing Intentions in the Book of Daniel: JBL
95 (1976) 191-204, estos capitulos estaban dirigidos a Tolomeo IV Filopator (211-204 a.C.), instan-
dole a que fuese benévolo con la religion judia (citado en: L. Alonso Schokel/J.L. Sicre, Profetas,
Comentario 11, Madrid (Cristiandad) 1980 1226).
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adaptarse al modo de pensar y operar de casi toda la “oikiimene”. Pero, en
contra y a pesar de todo, son capaces de alterar radicalmente el sistema
imperante. El dictador resulta ser blando y su régimen flexible, pues a menu-
do se convierten a favor del Dios de Daniel y sus compaiieros.

Sin embargo, el escenario historico en el cual el autor de Daniel re-usa
narraciones que en la época persa tuvieron un mensaje transparente para las
comunidades en las que circulaban, ha cambiado.

El autor de Daniel redacta y escribe su obra en los ultimos anos del rey
Antioco IV Epifanes momento en que parece imposible alterar el orden exis-
tente, segin consta en los caps. 7-1 2 del mismo libro. Ademas se dice que el
autor de nuestra obra, de alguna manera, ha pertenecido a los circulos de los
Jasidim que muy pronto tendrdn una participacion activa en el movimiento
guerrillero que, segiin muchos comentaristas, se genera entre los marginados,
esclavos, campesinos empobrecidos y el proletariado urbano que tan densa-
mente poblaba el distrito de Judea en estos dias.

Surge la pregunta por la ‘reserva-de-sentido’ que lo que originalmente
eran Midrashim de la época persa y tolomea temprana, han podido tener para
el autor de Daniel.

Dicho de otra manera: ;para qué tipo de auditorio podra haber tenido
sentido la re-lectura que “Daniel” hace de antiguas historias del folclor judio
que son de otro momento histérico? ;Cuales han sido los elementos que posi-
bilitaron una verdadera relectura?

Aunque el libro de Daniel recibe su composicion final hacia aquellos
turbulentos dias del 165 a.C. y aunque todo el libro recibe su sentido ultimo
y definitivo dentro de las circunstancias de este momento, en toda la prime-
ra parte el autor nos sigue ubicando lejos de las luchas populares y de la lucha
de clases que seguramente fue uno de los factores principales del surgimien-
to del modo de pensar apocaliptico.

No, los actores principales de la primera parte de nuestra obra no pro-
vienen precisamente del proletariado urbano, ni tampoco son hijos de cam-
pesinos endeudados. Es todo lo contrario, ellos pertenecen a la flor y nata de
los exiliados: son de estirpe real. (Dan. 1:3), de familias nobles, sin defecto
corporal e instruidos en toda sabiduria (Dan. 1:4). Los circulos sociales en los
que ellos se mueven y son reconocidos son los de la corte real. Pertenecen a
la categoria de sabios (cap. 2), gobernadores de provincia (cap. 3) y jefes de
satrapas (cap. 6).

Ahora bien ;qué aspecto de la situacion socio-politica del afio 165 a.C.
quisieron iluminar los primeros seis capitulos de Daniel como parte de toda
la obra? ;Para qué tipo de auditorio podra haber tenido sentido tal serie de
relecturas?
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Es ésta una de las preguntas que deberemos resolver después de nues-
tra lectura del texto, porque aqui “comprender es saber a qué situacion el
texto responde o corresponde”!2.

3. Daniel 3: el texto

Daniel 3, en arameo, pertenece a un ciclo o rosario de relatos que abar-
can los reinados de Nabucodonosor (caps. 1-4), Baltasar/Belsasar (“su hijo”,
cap. 5) y Dario ‘de Media’ (cap. 6).

Generalmente se subdivide la estructura de toda la obra en las dos par-
tes 1-6(7) 8-12 donde cap. 7 funciona como enlace entre los dos bloques.

Muchos son los esfuerzos por encontrar una estructura transparente
también en la primera parte!3. Alonso Schokel propone la siguiente!4:

cap. 2: suefio de los cuatro reinos
cap. 3: acta de martires
caps. 4-5: juicio sobre los reyes
cap. 6: acta de martires
cap. 7: suefio de los cuatro reinos

En este esquema los caps. 4 y 5 (el juicio sobre los reyes) constituyen
la unidad de sentido central, hecho que también ocurre en la segunda parte
donde toda la historia culmina en la escena de la resurreccion de los muertos
(cap. 12) que en un solo escenario combina los dos aspectos: la resurreccion
es el lugar de la reivindicacion de los martires y del castigo de los malvados.

Después veremos que también nuestra historia (Dan. 3) tiene una
estructura narrativa y, desde luego, teoldgica, que es muy similar a todo el
“esquema apocaliptico”.

Propongo dividir el capitulo en las siguientes unidades: vss.1; 2-7; 8-
12; 13-18; 19-23; 24-26; 27; 28-29; 30.15

12 paul Ricoeur en: A. Lacocque, The Book of Daniel, Atlanta (John Knox Press), s.a., pg. XIX.
Bt Lacocque, o.c. pg. 8ss.
14 Alonso Schokel/Sicre Diaz, o.c. ibid.

5 Nos atenemos al texto arameo, es decir sin las posteriores inserciones. Desde el punto de vista de
la critica textual y literaria no hay mayores problemas. Es posible que el vers. 23 sea una duplicacion
que quiere introducir el “Cantico de Azarias en el horno”, vers. 24-90 en los LXX.
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3.1. La estatua y sus peregrinos: Dan. 3: 1, 2-7

El Rey Nabucodonosor mando a hacer
Una estatua (slm) de oro

30 metros de altura

3 metros de anchura

v la puso

en el valle de Dura,

en la provincia de Babel.

Dan. 3:1

El primer verso estd puesto como el epigrafe de toda la historia. Visua-
liza lo que un solo hombre es capaz de hacer en la provincia de Babel. Cuan-
do el vs. 30 termine con estas mismas palabras (“en la provincia de Babel”)
habra habido un cambio radical.

Hasta el final de la historia, el rey y su estatua son determinantes para
los gestos y palabras de casi todos los actores. Todo lo que son y todo lo que
hacen, lo son y hacen frente a la estatua y por causa de ella.

Es vago el primer verso. No es posible localizar Dural®, queda en “la
provincia de Babel”. Da la impresion de “espacio (un valle) en el centro (la
provincia de Babel)” para que una gran muchedumbre de peregrinos pueda
presenciar los actos que siguen.

Lo mismo pasa con la estatua. Sabemos de qué material es!”, conoce-
mos sus dimensiones!8, pero no sabemos lo-que-es. La intencional vaguedad
abre la posibilidad de identificar la estatua con una abstraccion del rey y su
régimen, lo que mas adelante en el texto efectivamente sucede!®. De aqui en
adelante se hablara del rey y su estatua o la estatua que é/ habia levantado
(vss. 3, 5, 7, 12, 14, etc.), asimismo del rey y sus dioses.

Sabemos, por las dimensiones y por lo que el texto mismo dice, que la
estatua no es la imagen de algun dios —siempre se hace una distincion entre

’

“la estatua que tu levantaste” 'y “tus dioses "—, jpero tampoco no lo es!

16 Lacocque pg. 56: “probablemente una region cerca de Babel”; asimismo G.Ch. Aalders, Daniel
(COT), Kampen (Kok) 1962 pg. 73 y Norman W. Porteous, Daniel, A Commentary (The Oid Testa-
ment Library), London (5CM Press) 1965 pg. 57.

La pregunta de muchos comentaristas si la estatua era de oro o estaba cubierta de oro, nos parece
menos interesante. El texto habla simplemente de una estatua de oro.

Aalders, o.c. pg. 72s. observa que las dimensiones de una estatua de una figura humana/divina son
6:1,aqui son 10:1.

Lacocque o.c. 58, 59: “In any case, the stele represents the empire and is the manifestation of a gro-
tesque hubris”.
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Cuando después, los tres compafieros seran acusados del “crimen lae-
sae majestatis” (vs. 12) resulta que “no adorar al dios y la estatua del rey”
equivale a no hacerle caso a Nabucodonosor mismo.

La divinizacion del régimen, simbolizada a través de la peregrinacion
y adoracién de todos los magistrados del reino, es de antemano desmitifica-
da en el versiculo 1, pues, la estatua no es dios, ni corresponde a un designio
divino, porque e/ rey la manda a confeccionar y e/ rey la pone en el centro de
su imperio. jAntes no existia!

El rey Nabucodonosor mando a reunir a

los satrapas, prefectos, gobernadores,
consejeros, tesoreros, magistrados

v comisarios de policia:

todos los jefes de provincias,

para que viniesen a la dedicacion de la estatua
que el rey Nabucodonosor habia levantado.
Dan. 3:2

La divinizacion de la estatua tiene que realizarse todavia; el haberla
construido no basta, falta que evoque una respuesta. Este acto ocurre en el
ambiente inter e intrahumano: no hay ningtn dios invitado a la fiesta. Son los
representantes del régimen mismo los que convierten su vida en una peregri-
nacion hacia la estatua y solamente asi la adoracion de ella llega a ser un
“articulus stantis et cadentis imperii”.

Es curioso constatar que, mientras todos los demés tendran que pos-
trarse ante la estatua, no vale lo mismo para el rey: en ninguna parte de la his-
toria se nos dice que ¢l haya hecho lo mismo que sus stibditos; hay, mas bien,
cierta distancia entre ¢l y los adoradores (cf. vs. 24).

Toda la ‘oikiimné’ se reune, es decir todos los que revisten poder. Seria
interesante poder hacer una lectura socio-politica de la lista de los siete (!)
tipo de funcionarios que al final se resume con la expresion: todos los jefes
de provincias. Dificulta el hecho que algunos términos no son suficiente-
mente claros. En todo caso, estd presente lo politico, lo judicial, lo financie-
ro, lo ideolodgico, las fuerzas de orden y, quiza, el servicio de inteligencia20.

20 Ep 1a version de la Reina de Valera (1960) todavia se traduce la palabra pjwt’ (del asirio pahati,
jefe de un distrito) como ‘oidores’ lo que hace pensar en los servicios secretos de los imperios asirio
y persa, llamados “los ojos y oidos del rey”. Cf. A.H.J. Gunneweg, Geschichte Israels bis Bar Koch-
ba, Stutgart, etc. (Kohlhammer) 1979 (3), pg. 137.
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Todos los que ahora vienen para la dedicacion (jlajanukat!), un dia fue-
ron nombrados por el mismo rey y, sin excepcion alguna, todos sus puestos
se mantendran mientras no caiga el actual régimen. Es por eso que, asi pare-
ce, todos vienen dispuestos a participar debidamente (vs. 3: “y se pusieron
delante de la estatua que habia levantado el rey Nabucodonosor™).

Cuando toda la “oikimene” est4 reunida frente a la estatua, se procla-
ma también, en voz alta, lo que de toda la “oikimene” se espera ahora: “Y
un heraldo anunciaba en alta voz: Mandase a vosotros, pueblos, naciones y
lenguas” (vs. 4).

Lo que se espera es la proskunesis, y de la adoracion o no-adoracion
dependera la vida de cada uno, asi anuncia el heraldo (vs. 5,6). A través del
heraldo nos enteramos de un elemento que antes, cuando los vss. 2 y 3 infor-
maban de lo que e/ rey habia ordenado, no sabiamos. El rey manda a reunir
y adorar, el heraldo va mas alla: “y cualquiera que no se postre y adore,
inmediatamente serd echado dentro de un horno de fuego ardiendo” (vs. 6).
No es posible no obedecer la orden y... seguir con vida.

Llama la atencion la multitud de instrumentos musicales. Ademas de
proporcionarnos un “terminus post quem” del relato?!, la composicion de la
orquesta nos confunde. Son, pues, instrumentos que nunca habian sido toca-
dos al mismo tiempo, ni mucho menos en una orquesta imperial?2. Lo que
queda de su musica es mas bien la irrupcion de una ‘kakofonia’ de sonidos
desafinados: la “sinfonia” de un nuevo mundo, desarticulado y desafinado, se
hace audible. Bajo el encanto de estos instrumentos, todos deben postrarse
(nfl) y adorar (pgd) la estatua que el rey ha levantado.

Es la culminacion del primer episodio. La violencia institucionalizada,
la violencia comln y corriente en nuestro medo, anuncié su llegada. Para
(sobre-) vivir es necesario postrarse ante la estatua-sistema. La alternativa, —
un tercer camino no se da—, es ser arrojado al interior (lego’) del horno
(‘attun) de fuego (nura’) ardiendo (yaqidetta’).

El no participar en este culto imperial equivale a llegar a terminar la
vida en la hoguera. En vez de ‘horno’ seria mejor traducir ‘crematorio’, pala-
bra que le da su verdadera dimension al relato?3.

De los tiempos del profeta Jeremias sabemos que Nabucodo-

21 ¢y, Lacocque oc. pg. 58s. La zampoia (sumfonia) es mencionada como instrumento musical por
Erimera vez en Pollbio (200-118 a.C.).

2 Enlalista hay 3 hapax legomena. Los lugares donde comunmente se tocaban los instrumentos men-
cionados varian entre la corte real y las fiestas populares orgiasticas en la calle. De Antioco IV, Poli-
bio dice que ofendia la opinion publica al bailar acompaiado por los sonidos violentos de la zampo-

fa.
23 Asi “traduce” también Lacocque.
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nosor, efectivamente, usaba el fuego como instrumento de castigo y tortura
(cf. Jer. 29:22), pero aqui el crematorio es mas que un (posible) lugar para
efectuar la sentencia a los disidentes, aqui es el lugar que concede al estado
su pureza. El fuego no deja huellas.

En la tradicidén posterior, en especial en la literatura apocaliptica, el
fuego y ‘el horno’ llegan a constituirse en el lugar del juicio final por exce-
lencia?4.

La vida de aquellos peregrinos que rehusaran participar del culto impe-
rial, al fin y al cabo, no serd nada mas que una caminata hacia el crematorio
donde se extinguira sin brillo alguno. He aqui la situacion de la desmesurada
violencia que reconocemos tan bien: la antipoda del estado es el crematorio.
No hay salvacion dentro del reino sino a través del emperador, que, fijando
los destinos de sus subditos, se convierte asi en ‘pontifex maximus’.

La violencia del estado que aqui se nos describe es tal, que toda posi-
bilidad para la resistencia armada queda eliminada. Pues, todo lo que es
poder, —armado u otro—, acaba por postrarse ante la estatua que ‘el rey
habia levantado’ (ya en vs. 31).

En lo que sigue, si escucharemos de resistencia, pero de otro tipo, el
unico tipo posible bajo las circunstancias.

3.2. Los Disidentes (Dan. 3:8-12)

Hay unos varones judios,

los que encomendaste la administracion

de la provincia de Babilonia:

Sadraj, Mesaj y Abed-Nego.

Estos hombres, oh rey, no te hicieron caso.
No sirven a tus dioses

ni adoran la estatua de oro que tu levantaste.
Dan. 3:12

Comienza este segundo episodio (vss. 8-12), de nuevo, con una parti-
cula de tiempo: “4 eso, en el mismo instante...” (cf. vss. 5,6, y 7). Importa el
factor tiempo.

“Caldeos” vienen a “acusar” (lit. comerse los pedazos, las presas) a
unos varones judios.

24 Cf. Martha Himmelfarb, Tours of Hell, An Apocalyptic Form in Jewish and Christian Literature,
Philadelphia (Fortress) 1985 pg. 107ss.
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El vocablo “Caldeos” evoca una serie de asociaciones en Daniel. Siem-
pre tienen que ver con la corte real. Siempre forman una comitiva que acom-
pana al emperador en sus momentos decisivos y siempre lo decepcionan. Los
“Caldeos” son los que, junto a los magos, astrélogos, adivinos, etc., tienen
que clarificar al emperador el destino y el rumbo de su reino y... no pueden
hacerlo. En toda la primera parte de Daniel resulta que no saben leer el futu-
ro (cf. 2:2, 4, 5-11; 4:7; 5:7).

La acusacion (vs. 12) implica a 3 hombres judios, gobernadores de la
provincia de Babel, la que es escenario de todos los acontecimientos, como
vimos. “Estos hombres no (j’1a’, tres veces!) han considerado tu orden (;Oh
rey!), no sirven a tus dioses, ni adoran la estatua de oro que has levantado™.
Ellos, mas que nadie, debieran haber participado ya que son hombres que “t
has puesto sobre el gobierno de la provincia de Babilonia™.

Se destaca un par de cosas. En primer lugar que, en todo el imperio, hay
solamente tres, —hombres judios—, los que de alguna manera son motivo de
las acusaciones de los Caldeos. En segundo lugar: estos tres ocupan un lugar
central en la administracion y el gobierno del reino?5, pues son gobernadores
de la provincia de Babel. En tercer lugar, no se menciona otro motivo que el
de la desobediencia. El “no te hacen caso, porque no adoran o tus dioses ni a
la estatua”, no dice nada de la calidad con la cual han ejecutado la obra enco-
mendada.

Dicho de otra manera: el punto no es que hayan sido malos adminis-
tradores del reino, el punto es que rehusan ser espectadores de la manera en
que se diviniza el sistema y su emperador. Y eso es suficiente.

3.3. Dialogando en célera (Dan. 3: 13-18).

Entonces Nabucodonosor dijo con ira y colera
que trajesen a Sadraj, Mesaj y Abed-Nego.

Al instante fueron traidos estos varones
delante del rey.

Dan. 3.13

Ahora (vss. 13-18) se desarrolla un dialogo-interrogatorio entre el rey
furioso y sus tres adversarios que no cambiardn en nada sus posturas, y que,
por ende, con una gran claridad se pone de manifiesto lo que el rey realmen-
te espera de todos sus subditos.

25 Ocurre a menudo en el A.T. que los colaboradores mas cercanos del rey son a la vez los que le cau-
saran mas problemas: Moisés, Jeroboam, Isaias, Jeremias, etc.
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Es muy reveladora esta pequefia unidad. La acusacion le da colera al
rey porque se tiene que enfrentar con el hecho de que hay quienes estan dis-
puestos a desobedecer y no cumplir su edicto (cf. vs. 28b). Existe la posibi-
lidad de resistencia, a pesar de todo.

Es curioso que en toda la historia la expresion “nuestro dios” ocurre
una sola vez (vs. 17). Mientras Nabucodonosor habla siempre de mi dios o
mis dioses, los subditos fieles y obedientes siempre hablan de fus dioses,
nunca de nuestros dioses. El dios que todos tienen que adorar es su Dios.

La acusacion formal contra los tres judios es que ellos no adoran “a tus
dioses, en la estatua que tu has levantado (vs. 12). En la primera parte del
interrogatorio, el rey retoma esta acusacion (“;Es verdad, que vosotros no
honrais a mis dioses, ni adordis la estatua que he levantado?” vs. 14), pero
cuando llega el momento en que el rey quiere hacer cumplir su orden, desa-
parece el de “mis dioses” y queda la proskunésis frente a la estatua que yo he
hecho (vs. 15).

La desobediencia llevara a los 3 rebeldes al crematorio y... ;Y Quién es
el dios que os podra librar de mis manos”? (vs. 15).

En una frase se nos entrega la definicion mas breve y mas acertada de
lo que es la famosa doctrina de la “ideologia real”20: el rey fija los destinos
de sus subditos y como tal debe ser considerado como Epifanes.

Resulta que el Midrash que estamos re-leyendo no visualiza sélo un
momento, fugaz e incidental, de la historia del pueblo de Israel en la época
persa y después, sino es parte elemental de lo que fue toda la caminata de
aquellas comunidades de creyentes, productoras de gran parte de lo que ahora
llamamos el Antiguo Testamento, que no pudieron dejar de desobedecer la
voz imperial que les estaba gritando.

La respuesta de los tres, contenida en los vss. 17-18, es uno de los pasa-
jes mas espectaculares de todo el libro de Daniel?:

Sadraj, Mesaj y Abed-Nego

respondieron al rey Nabucodonosor, diciendo:

“No es necesario que te respondamos sobre este asunto.
Si nuestro Dios a quien servimos puede librarnos

jnos librara del horno del fuego ardiendo

V... de tus manos, oh rey!

26 Cf. el excelente resumen de Geo Widengren, Religionsphanomenologie, Berlin (de Gruyter) 1969
E% 360-393 (hay version en castellano).
Traduzco el ‘hen... wehen la” (vers. 17 y 18) por: si... si no.
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Si no, sepas oh rey,

que no serviremos a tus dioses

y no adoraremos la estatua de oro
que tu levantaste”.

Dan. 3:16-18

En uno de sus excelentes estudios, George Nickelsburg ha demostrado
convincentemente coémo el concepto de la resurreccion quiere ser una res-
puesta a la pregunta de los combatientes y futuros martires de la resistencia
antiseléucida sobre lo que vendra “después” 8.

En la composicidon narrativa de este capitulo resulta que el autor sabe
lo que para estos 3 combatientes vendra después, pero sus actores no. ;No es
porque ellos sepan que la hoguera no serd el final de sus vidas que se atre-
ven a desobedecer el decreto del rey! Ni siquiera saben si su Dios es capaz
de rescatarlos del fuego o no, hay incertidumbre al respecto. Pero, lo que
sucedera después no puede y no debe de alguna manera alterar lo que ahora
deben hacer. El verdadero martirio siempre es incondicional: “no adorare-
mos a tus dioses, ni tampoco a tu estatua’.

34. El Crematorio (Dan. 3:19-23)

Entonces Nabucodonosor se lleno de furia
v la expresion de su rostro se cambio
para con Sadraj, Mesaj y Abed-Nego,

v ordeno que el horno se calentara

siete veces mas de lo acostumbrado...
Dan. 3:19

Los versos 19-23 constituyen la unidad central en el esquema que pro-
pusimos. Es alli, en el crematorio mismo, donde el drama llega a su punto
culminante y es alli donde ocurre la inversion de todos los papeles y valores.

En 4 versos hay 15 referencias al horno/fuego. La respuesta de
los 3 desenmascara al rey como animal rabioso. Asi como siempre, la
furia del dictador se visualiza a través de los aparatos de tortura y
herramientas de muerte que tiene a su disposicion. Manda a calentar
el horno ad infinitum y a través de su poder militar (“hombres que
eran héroes (gbyn) en su ejército” vs. 20) se asegura que los 3 se con-

28 Nickelsburg oc., espec. pgs. 3942.
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vertirdn inmediatamente en antorchas vivas.

En el preciso momento de caer los tres en el fuego, las cosas empiezan
a cambiarse radicalmente: vida y muerte comienzan a cambiarse de destina-
tarios. Ocurre lo imposible: las victimas de la rabia del rey son sus propios
“héroes”, sus propios militares. Son los verdugos mismos cuya vida se apaga
para siempre en la hoguera:

Y como la orden del rey era apremiante,
v lo habian calentado mucho,

la llama del fuego mato a aquellos

que habian alzado a

Sadraj, Mesaj y Abed-Nego

Dan. 3:22

En lo que sigue se nos dara a conocer cudl es el resultado de la presen-
cia de los tres en el crematorio. Es una inversion triple: en vez de ser un lugar
donde la vida de los adversarios termina para siempre y en vez de ser un lugar
que procura la purificacion del imperio, el crematorio se torna lugar de
espanto para el mismo dictador. Los tres no mueren. Se termina la ausencia
de aquel Dios que hasta ahora s6lo se habia hablado.

3.5. “..Siervos del Dios Altisimo, salid y venid...” (Dan 3:24-26)

Entonces el rey Nabucodonosor se espanto,
se levanto rapidamente

v dijo a los de su consejo:

“¢sNo echamos a tres varones atados dentro del fuego?”
Ellos respondieron al rey:

“Ciertamente, oh rey”.

Y él dijo:

“He aqui, veo a cuatro varones
moviéndose libremente en medio del fuego,
no estan heridos

v (la apariencia de) el cuarto se parece

a un hijo de los dioses”.

Dan. 3:24-25

El rey se espanta??, porque sus ojos ven ocurriendo lo impo-
sible: los tres viven, no estan heridos siquiera, y... ya no son tres, sino

29 “Twh’ < taweh (vers. 24): terror, miedo. ‘Se espant®’. Cf. Targ. O. Gen. 27:33; Targum Job 37:1.
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cuatro. Y el cuarto se ve como un hijo de los dioses30. Lo que Nabucodo-
nosor ve en el crematorio es a Dios mismo.

Termina aqui’ una larga trayectoria teolégica veterotestamentaria3!
que nos relata la “presencia salvifica” en el fuego, en la esclavitud, en la
desesperacion de su pueblo, del que “hace imposibilidades”. Es €l que “estd
contigo” frente al Faradn, el que est4 contigo en el horno de fuego en Egip-
to (Deut. 4:20; Ex. 2ss; Salmo 91:15 etc.).

Es impactante ver que en todo el episodio el Dios de los judios apare-
ce solo en el crematorio. Para los combatientes es suficiente porque es el
unico lugar que importa ahora: el lugar de su martirio.

Asi como en toda la primera parte del libro, es el emperador mismo, y
solamente ¢él, el que ve el milagro: jlos martires viven! Asi como en y des-
pués del horno cambia todo, cambia también el quehacer del rey. Se espan-
ta, se pone de pie, va hacia sus consejeros, va hacia el horno, les habla (jno
ordena!) a los tres (vss. 24-26). Ya no habla de mis siervos, de mi estatua y
de mis dioses, sino dice:

Sadraj, Mesaj y Abed-Nego,
Siervos del Dios Altisimo,
Salid y venid.

Entonces Sadraj, Mesaj y Abed-Nego
Salieron de en medio del fuego.
Dan. 36:26

3.6. ‘Y se juntaron los satrapas... para mirar” (Dan. 3:27)

Nuevamente se juntan los oficiales del reino para mirar como el fuego
no habia tenido poder alguno sobre los cuerpos de los tres.

El espectaculo que vienen a ver, esta vez, es diferente. Lo que
ahora se exhibe, abierta y publicamente, es nada menos que la de-
rrota del reino y su estatua. Es un espectaculo altamente subversivo

30 E] *bar elahyn” (en la boca de Nabucodonosor!) significa aqui “uno de los dioses”. Después (vs.
28) hablara de ‘su angel’. Cf. Lacocque o.c. pg. 65s. y M. Delcor, Mito y Tradicion en la literatura
Alpocaliptica, Madrid (Cristiandad) 1977, pg. 68ss.

31 Cf. los excelentes articulos de W. Brueggemann, Trajectories in Old Testament Literature and the
Sociology of Ancient Israel, en N.K. Gottwald (ed), Bible and Liberation, Political and Social Her-
meneutics, New York (Orbis) 1983 pg. 307-336 ( JBL 98 (1979) 161-185); Idem, “Impossibility” and
Epistemology in the Faith Tradition of Abraham and Sarah (Gen. 18:1-15), en: ZAW 94 (1982) 615-
634; j. Severino Croatto, Yo soy el que estoy (contigo), La interpretacion del nombre de “Yahve” en
Ex. 3, 13-14, en : Autores Varios, El misterio de la palabra (Fr. Luis Alonso Schokel), Madrid (Cris-
tiandad) 1983, pg. 147-1 59; Id., Yave, el Dios de la “presencia” salvifica; Ex. 3,14 en su contexto lite-
rario y querigmatico,en: Rey. Bibl. 43/3 NO 1(1981)153-163.
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y, después de haberlo visto ni el reino ni sus gobernantes seran los
mismos.

Es la vida, y por tanto, la victoria de los martires lo que vino a reem-
plazar el impacto de la estatua.

3.7. “... Y entregaron sus cuerpos...” (Dan. 3:28-29, 30)

De hecho, el reino no serd el mismo después de la victoria de los que
entregaron sus cuerpos antes que servir y adorar a otro Dios que su Dios
(jpalabras del rey Nabucodonosor!). Bendito el Dios que librd a sus siervos;
benditos los siervos que no cumplieron el edicto del rey (jpalabras del rey
Nabucodonosor!).

De la misma boca del rey sale ahora, sorprendentemente, una “oda a la
desobediencia”. De la misma manera sale de su mano el imposible decreto
(cf. vs. 10) que “todo pueblo, nacion o lengua que dijere blasfemia contra el
Dios de Sadraj, Mesaj y Abed-Nego, sea descuartizado (vs. 29), porque no
hay dios que pueda librar como él. El ‘crimen laesae majestatis’ tiene otros
destinatarios y lo que quedo ‘de grande’ en la provincia de Babel no es la
estatua de oro, sino que son los martires, los que des-obedecieron la orden
del rey. Los que pasaron por el fuego, son los que ahora, después de todo,
son engrandecidos en la provincia de Babilonia™ (cf. vs. 1).

Termina asi nuestra historia de resistencia, martirio y resurreccion.
Grafiquemos ahora su estructura concéntrica:

A: vs. 1 provincia de Babilonia
B: vss. 2-7 el decreto
C: vss. 8-1 2 acusacion
D: vss. 1 3-18 coblera, hacia el crematorio
E: vss. 19-23 EL CREMATORIO
D’: vss. 24-26 espanto, venid y salid”
C’: vs. 27 justificacion
B’: vss. 28-29 (nuevo) decreto

A’: vs. 30 provincia de Babilonia
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La estructura narrativa aqui graficada es representativa de todo el
esquema que adopt6 Daniel en su primera parte. Asimismo, el eje semantico:
divinizaciéon del estado/emperador - resistencia/martirio -resurreccion, es
presupuesto fundamental de toda la literatura apocaliptica.

En nuestro texto estuvimos presenciando los primeros momentos de la
articulacion del concepto de la resurreccion como respuesta a los combatien-
tes en la resistencia, aqui antiseléucida; después contra los demds opresores
de turno (incluyendo a los Macabeos/ Hasmoneos) de la época intertesta-
mentaria.

Quedan todavia un par de cosas por resolver.

Mientras que en la literatura apocaliptica la resurreccion es el lugar por
excelencia donde se manifiesta la justicia de Dios (cf. Dan: 12: también los
malvados son resucitados.., para recibir su eterno castigo), aqui en nuestro
texto y en casi toda la primera parte de Daniel (la unica excepcion estd en el
cap. 5), jel opresor se convierte!

La otra cosa, relacionada con la primera, es, como deciamos al comien-
7o, que el texto que acabamos de comentar forma parte de un conjunto narra-
tivo (1-6) que también desde el punto de vista socioldgico es una unidad: los
actores principales siguen moviéndose en estratos sociales de la clase alta,
son servidores de la corte.

El “pueblo”, a partir de cuya experiencia se va articulando la literatura
y el modo de pensar apocalipticos, segin muchos comentaristas creen, no
tiene ningun papel en la primera y muy poco papel en la segunda parte de
nuestro libro. Entonces ;qué tipo de destinatario tuvo en mente el
autor/redactor final del libro?

Tratemos de buscar una respuesta, aunque sea muy preliminar, a una
pregunta que en la historia de la investigacion exegética de Daniel no ha
merecido la debida atencion.

4. Los Vendepatria

La situacion a la cual el autor de Daniel quiere responder a través de su
obra, se describe a menudo en términos de antitesis. Antioquia-Jerusalén;
Seléucidas-judios; opresion (seléucida) - resistencia (judia); helenismo -
judaismo; ricos - pobres, etc.

Esta claro que dentro de este esquema no es facil ubicar los relatos de
Dan. 1-6 en los cuales se habla de un solo lugar geografico (Babel/Babilonia)
y nunca de pobres-ricos. Aunque existe la posibilidad que los 4 protagonis-
tas judios de Dan. 1-6 estén “pars pro toto” de todos los exiliados, ya en cap.
1 se da a entender que ellos al mismo tiempo representan un grupo especial;
lo reiteramos una vez mas: los 4 son los mejores, “de estirpe real o de fami-
lia noble instruidos en toda sabiduria” (1:3).

Ya constatamos que también Dan. 1-6, como parte de todo el
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libro de Daniel, es una composicion literaria que quiere iluminar los aconte-
cimientos ocurridos en los dias de Antioco IV Epifanes. En la relectura que
el autor de Daniel hace de aquellos Midrashim, no hay elemento que no tenga
que ver, de alguna manera, con lo que ocurria el afio 165 a.C. Vale la pena
entonces seguir la preocupacion de los textos mismos y preguntar por lo que
ocurre con “los mejores” de los judios en los dias del Epifanes. ;Qué pasa
con “los servidores judios” de la corte real? ;Qué pasa con los subditos judi-
os vinculados con la corte del dominador extranjero?

Mucho se ha publicado sobre la extraia estructura (literaria) del libro
de Daniel, fuente riquisima desde el punto de vista hermenéutico, pues se
trata de una obra seudo-epigrafica, bilingiie, de distintos géneros literarios y
con una especie de “historiografia retroproyectada”32.

Cualquiera que pueda significar o implicar esta estructura a nivel dis-
cursivo y semantico, en el plano de la manifestacion, a nivel literario-narra-
tivo, hay una division entre Dan. 1-6 y 7-12.

En la tltima parte, el opresor muere (11:45 (8:25); 7:26, 28 en el esque-
ma apocaliptico) y no hay posibilidad, ni voluntad para que €l se convierta,
pero tampoco hay servidores judios de la corte real que ofrezcan resistencia.

En Dan. 7-12, los 3 compaiieros desaparecen por completo y el papel
de “Daniel” es otro. Las pocas referencias que en la segunda parte hay res-
pecto del quehacer de los “nobles” judios en los dias de Antioco, hacen entre-
ver que jugaron otro papel que Daniel y sus compafieros en la primera
parte33.

Ahora bien, antes de abordar la pregunta que recién planteamos, es
bueno recordar un hecho reconocido por muchos cientistas sociales e histo-
riadores, es decir: los procesos revolucionarios (“el opresor que se convierte
y el sistema que se cambia”, final del episodio que comentamos) y las revo-
luciones que verdaderamente logran cambiar las cosas, no son meramente
producto del hecho de que los pobres, marginados y oprimidos se levanten
contra sus opresores y acaben con su poderio, sino toda revolucion comien-
za porque ricos y poderosos son marginados, ya no tienen acceso al poder y
no pueden seguir viviendo como antes3?.

32c¢y Lacocque o.c., pg. 1-19; K. Koch, Sp~tisraelitisches Geschichtsdenken am Beispiei des Buches
Daniel, en: Koch (ed.), o.c. pg. 276-310.

Cf. los siguientes textos: Dan. 8:12 (“le fue entregado™); 8:23, 24!!; 9:4ss!! (toda la confesion de
pecados que, aunque sea de la época deuteronomistica, “Daniel” reusa a proposit6); 11:30 “los que
abandonan el santo pacto”; 11:32 “con lisonjas seducira a los violadores del pacto; mas el pueblo que
conoce a su Dios se esforzard y actuara”; 11:39 “y colmara de honores a los que le reconozcan (1), y
por precio repartira la tierra”; 11:24 “Invadira a placer los lugares ricos de la provincia... distribuird
entre ellos botin. La expresion ‘mrsyae berit’ (los violadores del pacto) se encuentra también en Qum-
ran donde refiere al partido helenizante”, cf. IQM 1,2.

Cf. Koen Koch, Geweld binnen de staat, en : Johan K. de Vree (red.), Oorlog en Verde. Ontstaan,
dynamiek en beheersing van geweld, Alphen a/d rijn Brussel, 1982 pg. 129ss. Bibl. en las pgs. 143-
145.
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Las revoluciones francesa, rusa o china fueron producto del hecho que
“la clase media para arriba” no podia seguir viviendo como antes3>.

Dicho de otra manera: también y sobre todo a los ricos y los “instrui-
dos” corresponde un papel fundamental en cuanto a procesos revolucionarios
se refiere (cf. Dan. 11:33; 12:3), “los doctos” (maskilim).

Para los acontecimientos en los dias de Daniel y después vale lo
mismo. La revuelta de los Macabeos se desencadena en el seno de una fami-
lia sacerdotal (!) que viene fuera de la capital (1)3¢ y que se considera de
ascendencia noble37.

El éxito que tuvo la sublevacion macabea no se debe solamente al
apoyo popular, sino también y en primer lugar al apoyo financiero de secto-
res pudientes.

Volvamos a nuestra pregunta: ;qué hacen los servidores judios de la
corte extranjera en la época de Daniel? Veamos rapidamente su pre-historia.

Desde Wellhausen38, a través de Weber — pueblo-paria”39—,
Ploger?Y, Gunneweg*!, hasta Gottwald (“colonia Israel”#2) y otros muchos,
el juicio sobre la época postexilica ha sido bastante negativo.

Nace la teocracia en la cual “templo” (liderazgo politico-religioso) y
terratenientes aceptan la dominacion extranjera (persa), la asimilan e incluso
se aprovechan de ella.

Mas que nunca, el poder financiero, politico y religioso/ideolédgico se
junta en una sola mano (sacerdotal)43.

35 Koen Koch, o.c. pg. 136: “Los que tomaron ‘la Bastille’, los que hicieron las barricadas en Lyon
(1834) y en Paris (1848) o los que defendieron la ‘comuna de Paris (1871), no pertenecieron a las
masas mas peligrosas, como afirman tanto el folklor reaccionario como el de caracter radical-politico.
Mas bien era gente de una reputacion local: clase media, terratenientes, profesionales y pequefios
empresarios”.
Ver mas adelante la cita de IMac. 2:1.

37 Cf. IMac. 2:1: “sacerdote del linaje de Yehoyarib”. Cf. Safrai/Stern o.c. II, pg. 568.

87. Wellhausen, Prolegomena zur Geschichte Israels, Berlin-Leipzig (de Gruyter), 1927 (6) (1981),
gg 142,401, espec. 41 7ss.

M. Weber, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie III (Das antike Judentum), Tiibingen

SMohr) 1983 (7) (1921), pgs. 281400, “Die Entstehung des Judischen Paria. volkes”, espec. pg. 372ss.

0. Pliiger, Theokratie und Eschatologie, WMANT 2,1960.
41 AT Gunneweg, Geschichte Israels bis Bar Kochba, Stuttgart etc. (Kohlhammer), 1979 (3), pg.
150ss.
2 NK. Gottwald, The Hebrew Bible, A Socio-Literary Introduction, Philadelphia (For. tress) 1985,
513ss.
Bt Willy Schottroff, Arbeit und sozialer Konflikt im nachexilischen Juda, en: L./W. Schottroff
(Hg.), Mitarbeiter der Schopfung. Bibel und Arbeitswelt, Miinchen (Kaiser) 1983, pag. 104-148; Id.
Das jahrder Gnade Jahwes (Jes. 61.1-1 1), en: L./W. Schottroff (Hg.), Wer ist unser Gott? Beitrage zu
einer Befreiungstheologie im Kontext der “ersten” Welt, Muinchen (Kaiser) 1986, pg. 122-136.
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El sumo-sacerdote es el funcionario politico de mas alta categoria que
en nombre de Adonay (!)** gobierna sobre el templo-estado y recolecta los
impuestos para el rey extranjero.

No sabemos si fue la “politica sacerdotal” quien hizo que se apagara la
chispa profética??, el hecho es que las profecias de la época 500-200 se limi-
tan a “los deutero” o “trito”.

La (nueva) identidad que ahora, a través de “normas, costumbres y
prescritos” se busca es principalmente una identidad religiosa desvinculada
de una politica, como si tal cosa fuera posible.

Ya Esdras y Nehemias eran funcionarios persas.

Lo nuevo de la época persa no es tanto la distancia creciente cada dia
entre pobres y ricos (cf. Neh. 5) o la tenencia de las tierras, sino la manera en
que ahora el poder politico, social y econdmico estan configurados: lo que en
la época de los profetas clasicos era prerrogativa del rey y sus principes,
ahora lo es de la planta sacerdotal.

Es en la época de los Tolomeos cuando se dejan vislumbrar con mas
claridad las consecuencias que tendran los cambios efectuados en la época
persa en el tejido de la mini-sociedad judia.

Los famosos y muy instructivos “papyri-Zenon” (hacia el 260 a.C.) dan
a conocer las excelentes relaciones entre los Tobias*© y Tolomeos. Poco des-
pués sera de hecho un miembro de esta familia totalmente helenizada, a quien
se le otorga el privilegio de ser el primer “publicano” no sacerdotal en la pro-
vincia de Siria y Fenicia. Entre el Tobias de estos papyri y el sumo-sacerdo-
te Onias II, existen lazos de parentesco. Es la época donde el comercio de
esclavos —mayoritariamente campesinos empobrecidos y endeudados y
mercenarios— llega hasta tal punto que incluso el mismo Tolomeo II Fila-
delfo se siente obligado a prohibirlo.

Mientras que entre los desplazados, los campesinos empobre-
cidos y el “lumpen” urbano va germinando la semilla del modo de
pensar apocaliptico que recibira su primera formulaciéon clasica en
Dan. 7-1247, para la clase acomodada no se puede y no se debe

44 Cf. 1. Severino Croatto los dos articulos mencionados més arriba sobre la costumbre de ya no pro-
nunciar y usar el nombre ‘Yavé’.

Asi Weber, oc. p.g. 397. La voz profética se calld, no por causas ‘inmanentes” de caracter secreto,
sino porque la fuerza policial de los sacerdotes la hizo callar.

Los Tobias de estos documentos son probablemente descendientes del Tobias que ya en la época
de Nehemias y Esdras dificultd la reforma agraria. Véase Neh.6.

7 Cf. Klaus Koch en la introduccién de Koch/Schmidt, oc. pg. 10, 11 donde se refiere al hecho de
que en Qumran han sido encontrados fragmentos del IHenoc (caps. 1-36; 72-82; 83.90) que son ante-
riores a Daniel. La conclusion que “Henoc (en general) es mas antiguo y que por lo tanto apocalipsis
especificos ya se originaron en el siglo 3 a.C. antes de toda persecucion, lo que hace necesaria una
reorientacion cuyas consecuencias no se dejan prever todavia”, nos parece acertada solamente en
parte. La reorientacion debera dirigirse hacia la pregunta en cuanto a una persecucion interna haya sido
uno de los factores decisivos en el surgimiento del modo de pensar apocaliptico.
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cambiar el mundo como es ahora4S:

Yo me volvi a considerar todas las violencias
perpetradas bajo el sol:

vi el llanto de los oprimidos,

sin tener quien los consuele;

la violencia de sus verdugos

sin tener quien los vengue.

Felicité a los muertos que ya perecieron,
mas que a los vivos que aun viven.

Mas feliz aun que entrambos

es aquel que aun no ha existido,

que no ha visto la iniquidad

que se comete bajo el sol.

Eclesiastés 4:1-3

No seas demasiado justo, ni exageradamente sabio.
JPor qué querer destruirte?

No peques demasiado y no seas necio,

JPor qué morir antes de tu tiempo?

Eclesiastés 7:16-17

La sabiduria esta en crisis.

Pero no sera hasta el momento en que también el sumo-sacerdocio se
vende al mejor postor, que cambiaran radicalmente las cosas.

Son los dias de Antioco IV Epifanes (175-164 a.C.) donde para ciertos
sectores de la sociedad judia de clase media-alta no es posible seguir vivien-
do como antes porque son marginados por otros... judios.

Son los dias en los que servidores judios comen de la mesa del rey
extranjero e incluso /o invitan a que levante una estatua en la casa de ellos
MIiSMOosS.

Para clarificar mejor el papel que ciertos sectores o familias judias han
tenido en la helenizacion del mini-estado Yehud, tomaremos un ejemplo que
entre muchos se destaca.

Es el famoso edicto promulgado por Antioco IV.

48 Cf. Frank Criisemann, Die unveriinderbare Weit. Uberlegungen zur “Krisis der Weisheit” beim Pre-
diger (Kohelet), en: W. Schottroff/W. Stegemann, Der Gott der Kleine Leute 1, Miinchen-Gelnhausen
etc. 1979, 80ss; Id., Hiob und Kohelet, Em Beitrag zum Verstédndnis des Hiobbuches, en: R. Albertz
(ed.) y.o., Werden und Wirken des Alten Testaments (Fs. C., Westermann), Goéttingen —Neukir-
chen— Vluyn 1980-373ss.
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bras:

El rey publico un edicto en todo su reino

ordenando que todos formaran un unico pueblo

y abandonara cada uno sus peculiares costumbres.

Los gentiles acataron todos el edicto real

y muchos israelitas aceptaron su culto,

sacrificaron a los idolos y profanaron el sabado.
También a Jerusalén y a las ciudades de Juda

hizo el rey llegar por medio de mensajeros,

el edicto que ordenaba seguir costumbres extranas al pais.
Debian suprimir en el santuario holocaustos

sacrificios y libaciones;

profanar sabados y fiestas;

mancillar el santuario y lo santo,

levantar altares, recintos sagrados y templos idolatricos,
sacrificar puercos y animales impuros,

dejar a sus hijos incircuncisos;

volver abominables sus almas con toda clase de impurezas
¥ profanaciones,

de modo que olvidasen la Ley

vy cambiasen todas sus costumbres.

El que no obrara conforme a la orden del rey,

moriria.

En el mismo tono escribio a todo su reino,

nombro inspectores para todo el pueblo,

v ordend a las ciudades de Juda que en cada una de ellas
se ofrecieran sacrificios.

Muchos del pueblo, todos los que abandonaron la Ley,
se unieron a ellos.

Causaron males al pais

v obligaron a Israel

a ocultarse en toda suerte de refugios.

IMac. 1:41-53

Termina la descripcion de la promulgacion de ese edicto con las pala-
“Inmensa fue la colera que se descargo sobre Israel” (vs. 64). Y: “Por

aquel tiempo Matias... dejo Jerusalén y fue a establecerse en Modin” (2:1),
lugar donde muy pronto se iniciara la guerrilla.

Ahora bien, hay varios estudios que destacan la problemadtica en torno

a este edicto?®”. No hay ninguna evidencia, fuera de Judea, que haya existido
tal edicto “publicado en todo el reino”.

49 cf. H. Jagersma, Geschiedenis van Israel (2) van Alexander de Grote tot Bar Kochba, Zampen

(Kok),

1985 76ss; Gunneweg o.c., pg. 163ss.
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En materia religiosa, Antioco IV parece haber sido mas bien tole-
rante>0.

No hay razén por la que se le pudiera haber ocurrido a un principe
seléucida, introducir “puercos” en el culto como animales de sacrificio. Esta
es claramente una medida anti-judia.

La conclusion a la que llevan estas y otras consideraciones al respecto,
es que ineludiblemente el famoso edicto o nunca fue promulgado, lo que es
muy poco probable, o... fue provocado por (sectores) de los judios mismos.

El afio de su promulgacién (168/167 a.C.) coincide con el sumo-sacer-
docio de Menelao (172-162). Este sumo-sacerdote, el primero que no es de
la linea zadoquita, seguramente fue uno de los que “traicionaron la Santa
Alianza” (Dan. 11:30). Se apodera del sumo-sacerdocio, siendo el mejor pos-
tor del momento, y ofrece 300 talentos al rey Antioco.

Con este sumo-sacerdote, la tendencia e insistencia de convertir a Jeru-
salén en una “polis” griega (gimnasio, cambio de nombre en Antioquia, efe-
beia, etc.) iniciada con su predecesor Jason que habia robado el sumo-sacer-
docio al “Gltimo de los santos” Onias 11131, culmina bajo el gobierno de este
Menelao. Es ¢€l, instrumento en las manos de los Tobias, quien hace causa
comun con Antioco y es ¢l quien promueve que se levante en Jerusalén la
“abominacion desoladora” (Dan. 11:31; 12:11).

Es posible que, desde el punto de vista socio-politico, el trasfondo
directo de Dan. 1-6 sea aquella situacion donde los ““servidores (judios) del
rey”’, —uno de los partidos helenizantes en Jerusalén compuestos por secto-
res sacerdotales de alta categoria y prestigio junto con terratenientes y ricos
comerciantes (entre ellos los Tobias)—, intentaron vender la patria a costa de
la muerte y el martirio de “todos los santos”.

La apocaliptica es producto de un quiebre de una cosmovision que
antes respondia satisfactoriamente a las principales preguntas de sus creyen-
tes pero ahora resulta resquebrajada e insuficiented2. Podemos estar seguros
que ha contribuido mucho a que se produjera tal quiebre, el que una jerarquia
“eclesiastica” estuviera dispuesta a vender su propia identidad y su propia
gente.

A pesar del hecho de que Dan. 1-6, en cuanto a su género literario no
pertenece a la literatura apocaliptica, desde el punto de vista tematico no hay
tanta diferencia.

S0 ¢, Jagersma o.c. pg. 74 nota 30.
51 Sobre Onias 11T y su muerte: Volkmar Keil, Onias III. —Martyrer oder Tempelgriinder?, ZAW 97
81985) 221-233.

2 Cf. la lectura socioldgica, un poco difusa, del surgimiento de la apocaliptica de Paul. D. Hanson,
Alttestamentliche Apocalyptik in neuer Sicht, en: Koch/Schmidt o.c., pg. 441ss (=Old Testament Apo-
calyptic Reexamined, Interpretation vol. 25 (1971) 454-479).
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S.

Conclusion

Los enviados del rey,

encargados de imponer la apostasia,

llegaron a la ciudad de Modin para los sacrificios.
Muchos israelitas acudieron donde ellos.

También Matatias y sus hijos fueron convocados.
Tomando entonces la palabra los enviados del rey,
se dirigieron a Matatias y le dijeron: y los preceptos.
“Tu eres jefe ilustre y poderoso en esta ciudad...
Acércate, pues, el primero y cumple la orden del rey
como la han cumplido todas las naciones,

los notables de Juda

v los que han quedado en Jerusalén.

Entonces tu y tus hijos seréis contados

entre los amigos’3 del rey,

y os veréis honrados tu y tus hijos,

con plata, oro y muchas dadivas”.

1Mac. 2:15-18

Es, segln relata 1Mac. 2 la invitacion de parte del rey Antioco IV,

hecha a Matatias y sus hijos. No es dificil ver el paralelo con el texto que
comentamos. La respuesta completa la imagen:

“Aunque todas las naciones que forman el imperio del rey
hasta abandonar cada uno el culto de sus padres

v acaten sus ordenes,

vo, mis hijos y mis hermanos,

nos mantendremos en la alianza de nuestros padres.

El ‘Cielo’ nos guarde de abandonar la Ley y sus preceptos.
No obedeceremos las ordenes del rey

para desviarnos de nuestro culto,

ni a la derecha ni a la izquierda”.

1Mac. 2:19-22

He aqui la respuesta de los que se hicieron destinatarios del mensaje de

“Daniel”. El primer libro de los Macabeos (redaccion final hacia el 110 a.C.) es un
ejemplo de personas para las cuales el libro de Daniel se convirtié en Sagrada Escri-
tura. En el “testamento de Matatias” (1Mac. 2:49-64) los cuatro actores principa-
les de Dan. 1-6 ocupan un lugar importante en la lista de “los santos: Ananias,

53

“Los amigos del rey” (filoi) son los ministros del estado. Los que estan en la corte real.
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Azarias, Misael, por haber tenido confianza, se salvaron de las llamas (1Mac.
2:59); Daniel por su rectitud escapé de las fauces de los leones (vs. 60).

Es importante subrayar aqui que los que segun el testimonio de 1Mac.
se hicieron oyentes del mensaje de Daniel, eran jsacerdotes guerrilleros!
Puede ser que el mensaje de Dan. 1-6ss, en si, no predique la violencia, pero
esta constatacion que se ha hecho demasiado a menudo, y demasiado rapi-
do>4, no dice nada del efecto historico que tuvo. Si podemos creer el relato
de 1Mac, fue precisamente la guerrilla para la cual la palabra de Daniel se
convirtié en “palabra sagrada”. O, a la inversa, fue precisamente aquella
gente que no pudo seguir viviendo como antes la cual, sobre la base de este
mensaje, se convirtio en guerrilla.

La violencia y el dolor desmesurados de aquellos oscuros y fan-
tasmagoricos dias del 165 a.C. no fueron solamente resultado de una confa-
bulacion urdida a distancia, sino también fueron fruto de injusticias seculares
y amarguras sin cuento cometidas en el seno de la sociedad judia misma>.
Es posible que el mensaje de Dan. 1-6 en primer lugar estuviera dirigido a
aquellos sectores de la clase media-alta de la sociedad judia que (todavia) no
estaban dispuestos a desobedecer las ordenes del rey, a los “vendepatria”.
Los que creian que no habia otro destino que vivir a merced de los grandes
duenos del mundo. Es a los servidores del rey a los que Dan. 1-6 extiende una
invitacion a hacerse participe de “una nueva y arrasadora utopia de la vida,
donde nadie pueda decidir por otros hasta la forma de morir, donde de veras
sea cierto el amor y sea posible la felicidad, y donde las estirpes condenadas
a cien afios de soledad tengan por fin y para siempre una segunda oportuni-
dad sobre la tierra>°,

Es la clase media-alta la que esta invitada en Dan. 1-6 a enca-
minar su proyecto de vida hacia la resurreccion. Porque la tUnica
manera en que podra haber aquella segunda oportunidad para que los
condenados a la no-existencia tengan vida y felicidad en la tierra, es
que la clase media-alta, en aquel entonces y ahora en nuestra América

54 Cf. NK. Gottwald, The Hebrew Bible... pg. 594 The supposed pacifism” of the book (passivity?)
may be a misimpression derived from the apocalyptic view that even the utmost that humans can do
is minimal compared to the decisive act of God. Nevertheless, “the people who know their God shall
stand firm and take action” (Dan. 11:32).

5 Asi Gabriel Garcia Marquez en su discurso sobre América Latina con motivo de la entrega del pre-
mio Nobel: No: la violencia y el dolor desmesurados de nuestra historia son el resultado de injusticias
seculares y amarguras sin cuento, y no una confabulacion urdida a 3.000 leguas de nuestra casa. Pero
muchos dirigentes y pensadores europeos lo han creido, con el infantilismo de los abuelos que olvi-
daron las locuras fructiferas de su juventud, como si no fuera posible otro destino que vivir a merced
de los dos grandes duefios del mundo. Este es, amigos, el tamafio de nuestra soledad”. Publicado en:
g_CELADEC) Cultura Popular 7 julio de 1983) 132 ss, bajo el titulo “Muerte cotidiana y creacion”.

6 Gabriel Garcia Marquez, ibid.
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Latina, descubra que de su capacidad de desobedecer las 6rdenes del rey
depende su propia resurreccion”’.

Hans de Wit
Casilla 13596
Santiago
Chile

57 La impotencia expresada en la literatura apocaliptica es una impotencia real, politica, social y eco-
némica. Son otros los que tendran que cambiar su proyecto de vida, para que haya vida para los que
realmente experimentan el mundo como escenario de las gestas del diablo. Vs. Jorge Pixley, “Lo apo-
caliptico en el Antiguo Testamento”, Rey. Bibl. 38:4 NO 162 (1976) 309: “Lamentablemente, al recha-
zar tan totalmente al mundo intolerable, se condena al apocalipticismo a la impotencia méas completa
al rechazar también los instrumentos (mundanos) que podrian, con la ayuda de Dios, ofrecerle posibi-
lidades de transformar ese mundo”.






JOSE SEVERINO CROATTO

UNA LITURGIA FUNEBRE POR
LA CAIDA DEL TIRANO
Exégesis de Is 14,4b-23

1. Contextualizacion

La voz de los profetas de Israel suele interpretar situaciones concretas.
Refleja la capacidad de leer la presencia de Yaveé en los hechos socio-histo-
ricos del pueblo. Detras de cada palabra profética hay una coyuntura y no una
doctrina que sostener. Existe por tanto una correlacion permanente entre
palabra y situacion. Esto puede ser constatado de muchas maneras, pero
vamos a mencionar dos: por un lado, el querigma profético va cambiando. La
promesa de ahora puede revertirse en juicio mas adelante, y viceversa. Esto
es visible en la composicion de todos los libros proféticos; implica también
que los “anuncios” proféticos generalmente no se cumplen, ya que no son
tales sino respuestas o interpelaciones para el presente. Por otro lado, si la
situacion es la que genera la palabra interpretativa, no es de extrafiar que el
mensaje profético tenga que ver con la vida politica y social no s6lo interna
de la nacion sino en las relaciones de ésta con los paises vecinos y especial-
mente con los imperios de turno. Una experiencia basica y radical de Israel
fue el sometimiento por parte de las potencias imperialistas (Egipto, Asiria,
Babilonia, Persia, los seléucidas y los romanos). Sin contar con la perma-
nente explotacion interna por parte de los reyes y del templo-mercado.

Cabe entonces una reflexion de paso sobre un hecho literario. Los tres
grandes profetas contienen un bloque de oraculos sobre (no siempre contra)
pueblos extranjeros, en cuya lista se incluyen los vecinos de Israel pero también
los grandes imperios cuya presencia fue mas fuerte que la de aquellos pequetios
reinos. De ninguna manera constituyen un apéndice o complemento; es un error
de perspectiva entenderlos asi En la formacion del texto de Is 1-39 constituyen
el centro de la obra y estan intimamente ligados al mal llamado “apocalipsis”
(que no es tal) de 24-27. En Ezequiel abarcan los cap. 25-32 (o mejor, 24-33
que forman inclusion con el tema de la ruina de Jerusalén). En Jeremias estan
al final en el texto hebreo (cap. 46-51) pero en los LXX estan después de 25,13
hasta 32, 38, jo sea en el centro del libro! Estos tres profetas, efectivamente, son
los que méas hablaron, desde una 6ptica religiosa por supuesto, sobre la posi-
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cion de Israel/Judé respecto de los imperios del momento, en cuya Orbita
caian también los vecinos geograficos. De modo que estos bloques de ordcu-
los entran en la estructuracion fundamental de la obra literaria que son nues-
tros libros proféticos. Nuestro estudio de Is. 14 lo confirmara.

No es correcto por otra parte representarse la alocucion de estos oracu-
los a los pueblos correspondientes; menos ain que éstos hayan sido sus oyen-
tes o lectores. Suponen la fe y la cosmovision israelitas, con su propia expe-
riencia de salvacidn. Son textos yavistas y s6lo tienen una pertinencia dentro
de la experiencia yavista de Dios. Si tratan de otros pueblos es por un doble
motivo: porque la historia de Israel estd inserta en la historia politica, econo-
mica y social de los otros pueblos, y porque desarrollan la teologia tan espe-
cial del dominio universal de Yavé. Este es el tnico sefior de la historia. Esta
Optica es relativamente tardia, y de hecho los ordculos sobre las naciones
representan claramente la etapa redaccional de los textos actuales.

Tanto la pertinencia yavista de estos oraculos cuanto su relevancia que-
rigmatica aparecen en su intima conexion con la historia salvifica. Se habla
en ellos, mucho mas de lo que se cree, sobre Israel, sefial de que éste es su
destinatario real. En Is 13-23 hay referencias a Israel en 14,1-4a (centro de
los cap. 13-14); 14,30a.32; 16,5; 17,4-11 (centro de 13-23); 19,1 6-25; 22,1-
25; 23,18. Ez 24-33, en cuyos extremos se trata de la ruina de Jerusalén, tiene
como epicentro literario y teologico en 28,24-26 (no mas dominacion extran-
jera; retorno del exilio). Esta es una muestra de como la vida de Israel/Juda
esta ligada a la comunidad de naciones contemporaneas. En ese gran contex-
to socio-politico actiia Yavé, y la palabra profética ayuda a descubrirlo, con-
virtiéndose en mensaje para sus oyentes/lectores.

2. La desmesura del poder politico-militar

Un tema caracteristico de los oraculos sobre las naciones imperia-
listas es el de la arrogancia ideoldgica, la prepotencia militar, el endiosa-
miento vano, la jactancia en la capacidad destructiva, el desprecio de los
menos poderosos, que despliegan los tiranos de turno. El mismo sin embar-
go no queda circunscrito a los bloques de oraculos sobre las naciones sino
que permea el conjunto de los textos, especialmente de Isaias 1-39. Esta
enfaticamente tratado en diversos oraculos que se refieren a Asiria (10,5-
27a, esp. los vv.7-11 y 13-14); 14,24-27 (esp. v. 25b); 30,27-33 (aqui y en
31,4-9 no se destaca el motivo de la desmesura pero esta supuesto por el
contexto); 36,4-10.13b-20; 37,10-13 y cf. los vv. 24-25). Estos dos capitulos
del libro de Isaias 36-37 son muy importantes para entender la vision pro-
fética de la ideologia imperialista de dominacion de los pueblos, expuesta
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en forma de discurso de los mismos tiranos; es un recurso literario que da
énfasis a la autoafirmacion del poder violento y tirdnico.

El tema aparece también en Is 13,11: “haré cesar la arrogancia de los
insolentes, y la soberbia de los desmandados humillaré”; es un anticipo del
desarrollo del cap. 14. Los dos capitulos forman en efecto un diptico litera-
rio, con su centro en el mensaje redaccional de 14,1-4a sobre la liberacion de
Israel. El cap. 13 describe la actuacion de Yavé, con despliegue de ira y des-
truccion, contra un enemigo imaginario, que solo es identificado en el v.19:
es “Babilonia, la flor de los reinos, prez y orgullo de Caldea”. Por eso el cap.
14 no necesitara describir la caida y destruccion del imperio neobabilonio
sino que tematizara sobre la suerte de su tirano representativo como ya suce-
dida. El poema se detendra con gozo en pintar la situacion actual del tirano,
con continuas llamadas al pasado de sus gestos y practicas de dominacion.
Como en los cap. 36-37 también aqui se observara la ideologia y la practica
de la dominacion imperialista. Para entender el texto en su totalidad, proce-
demos a su andlisis exegético, retomando al final su forma estructurada para
remarcar otros aspectos de la composicion del texto.

3. La satira/lamentacion sobre la caida del tirano

El v.3 conecta con el pasaje anterior, que también hablaba del gesto de
Yavé de “hacer descansar/afincar” a Israel en su tierra; en el v.3 es un “hacer
descansar/reposar” de las fatigas y sobre todo de la opresion. Esta es expre-
sada en los términos de la esclavitud social y econdémica de los hebreos en
Egipto (Ex. 1,14; 6,9) o de los israelitas bajo Salomén (1R 12, 4ss). No es
muy diferente de la opresion en el exilio, o de la que vivieron los judios en
la época persa y en las siguientes, con las duras exigencias de los gobiernos
centrales e imperialistas. Ne 9, 36s lo dice agudamente: “Miranos hoy a noso-
tros esclavos en la tierra que diste a nuestros padres... mira que aqui en ser-
vidumbre nos sumimos; sus muchos frutos son para los reyes (extranje-
ros)...”.

El autor de Is 14, 3 podria estar pensando en el yugo econéomico de la
administracion persa al hablar de Babilonia (v. 4a) en figura, como nombre
simbolico por Persia. El “cuando” inicial manifiesta una esperanza. Cuando
¢ésta se cumpla, sera el momento de burlarse de Babilonia (Persia, o el impe-
rio que sea). El profeta propone dirigirle a su rey la sétira de los vv. 4b-21,
que tiene mas bien la forma literaria de una lamentacion, reconocible sea en
el “jcémo!” inicial (vv. 4b.12a) que contrapone el antes con el ahora, sea en
el contenido, segin se vera.

El texto puede ser diagramado y leido en forma concéntrica: ABCC’B
A,
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A El comienzo de esta hermosa elegia plantea el tema central, con estas
palabras: “jcomo se ha acabado el tirano! jcémo ha cesado su arrogancia!”.
La desmesura de los poderosos termina en el extremo opuesto, segun se vera
luego. Hasta el v. 6 se describe el sistema opresivo, calificando a su detentor
como dominador y torturador de pueblos. La perspectiva internacional es la
que destaca, ya que el oraculo acusa a una potencia imperialista. Todo eso se
ha acabado no obstante. El resultado es la alegria de “toda la tierra” (v7),
nueva alusion a la oikoumene de entonces. La alegria de la liberacion serd
cantada también, con los mismos términos, por el segundo Isaias (44, 23; 49,
13; 54, 1; 55, 12). Toda liberacion debe ser festejada, cantada y bailada. Por
ello el libro de Isaias, en todo su recorrido, remarca tanto el motivo de la ale-
gria.

El v.8 es sumamente sugestivo; el gozo se extiende también a los
cedros y cipreses del Libano. Mejor que pensar en la unidad entre naturaleza
y humanidad, el texto alude dramaticamente a la expoliacion de las riquezas
de los paises dominados. Los reyes de Mesopotamia celebran en sus inscrip-
ciones la conquista y devastacion de los ricos bosques del oeste (Libano y
Amanus) de donde sacaban madera para sus palacios y templos. La destruc-
cion ecologica, tal vez poco perceptible en aquella época, es el resultado de
esas “conquistas”. Es por lo demés una muestra de los objetivos economicos
determinantes de todo imperialismo. El v. 8b expresa el “ya no” de aquella
devastacion, a la que también aludira el oraculo contra Senaquerib de 37,
22°29 (cf. v. 24).

B En el primer cuadro (vv. 4b-8) la lamentacion hablaba acerca del tira-
no; el segundo (vv. 9-11) es una alocucion directa al tirano. Se le anuncia una
solemne recepcion concretada en el mundo subterraneo de los muertos por
los espiritus alli encerrados, en particular por sus colegas en el poder (poten-
tados, lit. “carneros” y reyes de la tierra). Estos interpretan la situacion en un
brevisimo discurso (como antes los cedros, v. 8): en el lugar de los muertos
no hay fuertes y todos son semejantes (v. 10). El v. 11 es la interpretacion de
esa frase gritada en el mundo de los muertos, el seol. El que viene hablando
desde el v. 9 le explicita ahora al tirano que su altaneria se ha convertido en
abyeccion alla abajo (el v. 11 une los temas, de por si diferentes, del lugar de
los muertos y del sepulcro).

C El tercer cuadro (vv. 12-15) continta en la forma del discurso direc-
to, para retomar los temas del orgullo y su inversion expresados esta vez con
representaciones de la ideologia religiosa de aquel ambiente cultural. Vuelve
el motivo de la lamentacion, con sus oposiciones tipicas: “;como has caido de
los cielos, Lucero, hijo de la Aurora!... ““. Tenemos aqui una alusion a la divi-
nizacion de los reyes, concepto muy acariciado en la ideologia real de Meso-
potamia y universal. “Lucero” parece una referencia al planeta Venus, uno de
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los simbolos religiosos més importantes de las religiones del contexto bibli-
co. Cabe recordar que la version latina Lucifer (lucifero, portador de luz)
motivo la elucubracion posterior sobre la caida de “Lucifer” o satanas (comp.
Lc 10, 18; Ap 8, 10; 9,1; 12, 9). Es interesante observar que junto al titulo de
“lucero” se coloca el de “dominador de naciones” (v. 12b). Se retorna asi la
descripcion de los vv. 4b-8.

A los breves discursos de los cedros (v. 8b) y de los muertos (v. 10b)
se agrega en los vv. 13-14 el del propio dictador. La frase esta llena de alu-
siones mitologicas referentes a la vida de los Dioses. El “monte de la reu-
nioén” es una expresion que alude al Olimpo o montafia santa donde los Dio-
ses tienen sus asambleas. La localizacion “en el extremo norte” se entiende
en su contexto original, fenicio, donde remite a la montafia de los Dioses
situada en el norte del litoral mediterraneo (30 kil. al N. de Ugarit). Alli resi-
de Baal. “Las alturas del nublado”, por otra parte, son el lugar de actividad
de este Dios cananeo/fenicio a quien los textos mitologicos denominan “el
que anda en carro sobre las nubes” (es el Dios de la tempestad y de las llu-
vias). Dicho titulo fue pasado al Yavé israelita (SI 68, 5; Dt 33, 26 y comp.
SI 18,10s y mas adelante Is 19,1). El final del autoelogio del rey lo dice cla-
ramente: “me asemejaré¢ al Altisimo (titulo especifico del Dios de Jerusalén
pero que aqui tiene un sentido mas general). Esa pretension caracteriza la
desmesura del poder politico, militar y comercial (para un caso paralelo, cf.
Ez. 28, 2ss. 14ss; 6 2 Ts 2,4).

C’ Toda esta acumulacion de titulos arrogantes queda desvanecida con
la sencilla aseveracion del oraculo del v. 15. A los “cielos/montanas” del dis-
curso provocador se oponen el seol o lugar de los muertos y el sepulcro; a la
altura/exaltacion sucede la profundidad/abyeccion. De esta manera, el v. 15
(¢’) crea una oposicion simbdlica espacial respecto de 12-15 (c).

B’ En el cuarto cuadro (vv. 16-17) tenemos una alocucién funebre, que
parece ser otro discurso de los muertos, que ven al tirano entre ellos, alla
abajo. Tiene la forma de una lamentacion al oponer dos situaciones: con
cinco pinceladas se pinta al dictador (el uso de varios participios, “el que... ,
destaca acciones permanentes mas que actos puntuales). Se remarcan las
relaciones internaciones de opresion y despojo, y el imperialismo del terror
en los planos politico, econdmico y social. Tres imagenes se escalonan:
terror, devastacion, represion inclemente. La ltima frase del v.17 deberia ser
traducida asi: “a sus prisioneros no les abre (la carcel, para que vayan) a la
casa”.

Ahora bien, esa situacion ya ha terminado; la frase inicial “;ése es
aquel que...?” apunta al tirano precipitado en este momento al mundo de los
muertos (v. 15). Este breve discurso de los muertos crea una sensacion de ali-
vio politico-social en la tierra.

A’ El quinto cuadro (vv. 18-20), que retoma el oraculo general
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en segunda persona crea una nueva oposicion, ahora en el mundo subterra-
neo. Todos los reyes de las naciones (v. 18, referencia a los paises domina-
dos de que venia hablando el texto) conservan en el seol su propio trono. Pero
el tirano no solo esta despojado del mismo, sino que también lo esta de sepul-
tura; su propia tierra lo rechaza por cuanto la ha destruido. Tampoco puede
estar en compailia con su pueblo, al que asesind. Le queda un solo lugar, ser
arrojado en una fosa comun de asesinados.

El oraculo culmina con una reflexion sapiencial y genérica (v. 20b).

De esta manera, el poema ha vuelto a su inicio: a la descripcion del tira-
no de las naciones (vv. 4b-8) se opone la burla de las naciones hacia ese
mismo tirano (vv. 18-20); yendo hacia el centro estan las dos reflexiones de
los muertos (vv. 9-11 y 16-17, especialmente los vv. 10 y 16s). En el medio
queda la vana exaltacion del tirano endiosado y, en oposicion simétrica, el
anuncio de su caida (vv. 12-14 y 15).

Elv. 21 ya no es un oraculo de lamentacion; inflexiona mas bien hacia
el género de la maldicion, extendida a los descendientes del tirano. Su con-
tenido es interesante por cuanto manifiesta el terror por el rebrote de los
imperialismos. El horizonte internacional estd remarcado nuevamente. Lle-
nar el orbe con ciudades es el simbolo de la dominacion econémica, politica
y cultural de los pueblos. Sin ciudades en el imperio no hay control eficaz de
las rebeliones ni sistema administrativo organizado para la explotacion eco-
noémica e impositiva.

Tomado el texto poético del oraculo en su conjunto (vv. 4b-21) se
observa el doblaje de los discursos: en 4b-7 y en 21 habla el israelita o judeo
liberado (comp. vv. 3-4a). A la oposicion “antes/ahora” de la lamentacion se
le agrega otra, entre la opresion anterior de los pueblos y la tranquilidad
actual de la tierra. Desde el v. 8 hasta el 20 debe entenderse que es todo un
discurso de la tierra liberada que interpreta la nueva situacion. El lector,
entonces, esta situado entre dos planos, el mundo de los muertos (vv. 9-1 1,
con su propio discurso v. 10b) y el cielo de los Dioses (vv. 12-14, con el pro-
pio discurso del tirano vv. 13-14), que a partir del v. 15 se invierten en el
orden. La doble alocuciéon de los muertos crea un efecto de sentido particu-
lar, senalando el destino del tirano de los pueblos. Entonces, si el oraculo
central es representado como una alocucion de la tierra, los vv. 7-8 son la
clave de lectura del mismo: la tierra es el lugar donde actuan los poderes
opresores, y la liberacion que celebra este canto tiene rasgos politicos y eco-
némico-ecoldgicos dominantes. Lo ideologico (vv. 12-14) aparece claramen-
te como el soporte de las practicas de dominacion.

Un agregado en prosa (vv. 22-23) precisa, por si quedaban du-
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das, que la maldicion del v. 21 se aplica a Babilonia. La maldicion es expli-
citada como ordculo de Yavé, cuyo dominio sobre los pueblos queda desta-
cado.

Al llegar a este final debe recordar el lector que los dos grandes oracu-
los contra Babilonia (13,2-22 y 14, 4b-21+22s) estan separados por un cen-
tro, que es un anuncio salvifico en favor de Israel (14,1-2+3). De este modo
se generan dos oposiciones: Babilonia vs. Israel, castigo vs. salvacion.

En conclusion: Is 13-14 ofrece una profunda reflexion sobre la perver-
sion del poder politico, convertido en dictadura, aqui bajo la forma del impe-
rialismo internacional.

4. El texto y su relectura

El oraculo funebre de Is 14, 4b-23 est4 consignado en el libro de Isai-
as. Es evidente empero que el imperio dominador del tiempo de este profeta
era Asiria. A las experiencias de dominacion del siglo VIII sucedieron otras
no menos terribles; mas devastadoras, si tenemos en cuenta el suceso del exi-
lio, donde actuaron los caldeos o neo-babilonios. La conjunciéon de “exi-
lio/Babilonia” elevd esta ciudad-imperio a la categoria de paradigma de pais
opresor en el plano internacional. Pero cuando se escribe nuestro oraculo, o
al menos cuando se redacta el cap. 14 en su forma presente (que incluye el
fragmento en prosa de los vv. 1-2 y 3-4a) el pueblo de Juda no esta bajo el
yugo caldeo sino bajo el persa. Como en tantos textos biblicos el nombre de
“Babilonia” es una cifra que alude al imperio opresor de turno (casos tipicos,
los libros apocalipticos de Daniel y de Apocalipsis). En la redaccion de Is 14,
Babilonia es Persia.

Es importante sefialar ese fluctuar continuo del referente frente a “lo
que” el texto dice narrativamente. Es un fendmeno hermenéutico por el cual
el texto actualiza el mensaje de Isaias, dicho en otros pasajes sobre Asiria. Y
permite que el lector de todos los tiempos se introduzca con su situacion en el
texto. Tal fenémeno de relectura referencial debe prolongarse en nuestra lec-
tura de Is. 14. Para nosotros, el tirano de Is 14 ya no es Asiria, ni Babilonia ni
Persia sino aquellos paises actuales que protagonizan la dominacidn politico-
militar y econdmica sobre la tierra. Por ahi va el mensaje. La exégesis histo-
rica sola es informativa; su contraparte eisegética (hermenéutica) es apelativa,
interpelante. La “anticipacion” de la caida del tirano en Is 14 (el texto destaca
sus exequias y sobre todo su suerte en el mas alld) tiene como intencién gene-
rar esperanza. Referido a Babilonia, el canto finebre parece narrar el alivio de
los oprimidos; pero referido a Persia en el momento de la redaccion, se con-
vierte en una celebracidon en esperanza, porque el tirano todavia esta encima.
Esa es la situacion del pueblo latinoamericano que lee e interpreta vivencial-
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mente este pasaje biblico.

Para que el texto de Is 14, 4b-23 pueda ser mejor analizado, lo diagra-
mamos de tal manera que aparezcan sus relaciones estructurantes: a la
izquierda la secuencia ya analizada, a la derecha la de los locutores o hablan-

tes del discurso:

Descripcion Locutor(es)
A Situacion futura 3 Sucederé que cuando te haya calmado Yavé de tu dis- ] el profeta
(anticipada) gusto y tu desazon y de la dura servidumbre a que fuiste

B Descrip. del tirano
en el poder

C Reaccion de los
muertos

D Endiosamiento

D’ Caida del tirano

C’ Descrip- del tirano,
ahora en el seo!

sometido, *dirigirds esta satira al rey de Babilonia™:

-
jComo ha acabado el tirano, ha cesado su arrogancia! |
5 Ha quebrado Yavé la vara de los malvados, el baston
de los déspotas, “que golpea a los pueblos con safia gol-
pes sin parar, que domina con ira a las naciones acosan-
dolas sin tregua.

7 Esta tranquila y quiera la tierra, prorrumpen en acla-
maciones:

8 Hasta los cipreses se alegran por ti, los cedros del Liba-
no:

“Desde que ta has caido, no sube el talador a nosotros”. |

9 El seol, alla abajo, se estremecio por ti, saliéndote al I
encuentro; por ti despierta a las sombras, a todos los car-
neros de la tierra; hace levantarse de sus tronos a los
reyes de todas las naciones.

Todos ellos responden y te dicen:

“iTambién tu te has vuelto débil como nosotros, y a
nosotros eres semejante!

“Ha sido precipitada al seol tu arrogancia al son de tus
citaras.

Tienes bajo ti una cama de gusanos, tus mantas son
gusanera. I
12 jCoémo has caido de los cielos, Lucero, hijo de la |
Aurora!

iHas sido abatido a tierra, dominador de naciones!

13 T que habias dicho en tu corazon:

“Al cielo voy a subir,

por encima de las estrellas de Dios

alzaré mi trono

y me sentaré en la Montafia de la Asamblea, en el extre-
mo norte.

14 Subiré¢ a las espaldas de las nubes,

me asemejaré al Altisimo”. I

15 jYa! jal seol seran precipitado, al extremo
de la fosa!

16 Los que te ven, en ti se fijan;

te miran con atencion:

“(Ese es aquel,

que hace estremecer la tierra,

que hace templar los reinos,

17 que pone el orbe como un desierto

y sus ciudades destruye? A sus prisioneros no abria (la

carcel para ir) a sus casas. i

el oprimido/
liberado

la tierra

los cedros

la tierra

los muertos

la tierra

el tirano

la tierra

los muertos
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I 18 Todos los reyes de las naciones, todos ellos yacen con |
honor, cada uno en su morada.
19 Pero tu has sido arrojado fuera de tu sepulcro como
B’ Humillacion del brote abominable, recubierto de muertos acuchillados, la tierra
tirano arrojados sobre las piedras de la fosa, como cadaver
pisoteado.
20 No tendras con ellos sepultura, porque tu tierra has
g destruido, a tu pueblo has asesinado. i
' ]
' ‘No se nombrara jamas '
'. la descendencia de los malhechores .'
. [

21 Preparad a sus hijos degollina
por la culpa de sus padres:

no sea que se levanten y se apoderen el oprimido/
de la tierra, liberado
By llenen de ciudades la faz del orbe. .
f )

22 Yo me alzaré contra ellos —oraculo de Yavé
Sebaot— y suprimiré en Babilonia el nombre

A’ Situacion futura y el resto, hijos y nietos —oraculo de Yavé. Yavé
anunciada 23 La convertir¢ en patrimonio de erizos y
tierra pantanosa, la barreré con escoba
g exterminadora —ordculo de Yavé Sebaot. 3

NOTA: El tema de Is. 14 es reiterativo en el 1-Isaias (1-39). Hemos tratado de destacarlo en la critica pro-
fética a la ideologia militar imperialista. Exégesis de Isaias 36-37”: Revista Biblica 49 n. 27 (1987); y en
“Desmesura del poder y destino de los imperios. Exégesis de Isaias 10,5-27a’. Cuadernos de Teologia VIII:
2 (1987). Estos ensayos, y parte del presente, forman parte del comentario de Isaias hecho para la serie del
“Comentario biblico’ del Brasil (Vozes/Imprenta Metodista/Sinodal), que también tendra su coedicion en
espafiol (La Aurora/DEL).

José Severino Croatto
Camacua 282

1406 Buenos Aires
Argentina






DAGOBERTO RAMIREZ F.

VIOLENCIA Y TESTIMONIO PROFETICO

La experiencia de la Iglesia Latinoamericana
en un contexto de martirio y persecucion.

“La primavera es como un espejo roto,
pero el mio tiene una esquina rota...
pero aun con una esquina rota el espejo sirve,
la primavera sirve *.
(Mario Benedetti)

“... pero vayan a decir a sus discipulos
v a Pedro, que va delante de vosotros
a Galilea, alli le veran, como les dijo”
(Ev. Marcos) Mc. 16,7

INTRODUCCION

El evangelio de Marcos nos ha llegado como el texto que refleja la
buena nueva del amor de Dios para los hombres, a partir de la pasion de Jests
el Cristo, el Hijo de Dios. (1.1)

Todo el texto, ya desde sus comienzos refleja la intencion de sus per-
seguidores de terminar con su vida. (3.6 ss.)

La intencion del redactor es proclamar el Evangelio, pero centrado en
la persecucion de que fue victima el Mesias. De esta manera queda claro en
el texto lo que era la experiencia de la comunidad de Marcos, la de una comu-
nidad perseguida politica y religiosamente, en una sociedad que la discrimi-
na social, econémica y culturalmente. La respuesta a esta persecucion de
Jests y de la comunidad es el anuncio de la inminente llegada del Reino
(1.15), para traer el juicio a la sociedad y la salvacion a los oprimidos.
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En este trabajo no nos referiremos a todo el texto de Marcos, sino al lla-
mado “Evangelio de la Pasion” leido a partir del tema de la violencia que el
poder opresor ejerce sobre el Mesias y su pueblo. Creemos descubrir en una
lectura de este texto el desarrollo de un proceso gradual de violencia que se
intensifica hasta conseguir sus objetivos. Por ejemplo, alli tenemos la vio-
lencia del complot para eliminar al opositor, la traicion, la denuncia, el
miedo, la angustia y la tristeza que constituyen algunos de los factores psi-
cosociales que emergen en una situacion de violencia. El proceso a Jesus se
intensifica y la violencia de las intenciones desemboca en las acciones, con-
cluye con el juicio del acusado, la defeccion de sus seguidores, ocasiona la
huida y dispersion de éstos, la resistencia desesperada en algunos casos, el
canje de prisioneros como intento de rescatar al inocente, la tortura y, final-
mente, la ejecucion en manos de sus enemigos.

LA EXPERIENCIA LATINOAMERICANA

Todos estos temas sugeridos en el texto de Marcos —en el texto de la
Pasién— son conocidos y constituyen para nosotros una experiencia cotidia-
na en la situacion latinoamericana. Sobre este fondo de la experiencia de la
comunidad de Marcos escribimos, porque aqui también tenemos la violencia
del complot, la persecucion, la denuncia, la tortura y la muerte. Pero no sola-
mente esto, sino que también vivimos, al igual que en la comunidad de Mar-
cos, la experiencia de la resistencia de los oprimidos frente a la violencia del
opresor, la solidaridad de los pobres, la entrega valiente de la vida en servi-
cio a los demas. También en Latinoamérica vivimos la experiencia de la vigi-
lancia, o espera activa, el arrepentimiento del que defecciond y, finalmente,
por sobre todo, el mensaje de la resurreccion de la vida y la esperanza en la
experiencia de aquellos que retomaron las banderas de la lucha, después de
la derrota.

La historia de la mayoria de los paises latinoamericanos ha sido,
desde el descubrimiento de América por los espaoles, y la posterior colo-
nizacion por parte de los europeos, una historia de sometimiento, de pobre-
za, miseria y muerte. La llegada de la sociedad industrial (s. XIX) lejos de
cambiar la situacién, mas bien la ha profundizado y “modernizado”. La
insercion de Latinoamérica en la estructura de la sociedad capitalista ha
significado una nueva forma de violencia ejercida por el poder dominante
que se ha organizado de tal manera que la vida de los pueblos no es otra
cosa que una subvida, pasion y muerte sin perspectiva de resurreccion. Por
esta razon, el tema de los pobres ha sido vital en la teologia latinoamerica-
na hace ya algunos afios, aun antes de la obra clasica de Gustavo Gutiérrez
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sobre la Teologia de la Liberacion de 1971. La experiencia de un grupo de te6-
logos protestantes en la década del ‘60 producia importantes estudios con el pro-
posito de despertar la conciencia de las iglesias acerca del problema del subde-
sarrollo y sus efectos en los paises latinoamericanos. (CELAM, Colombia 1960).
Por entonces la violencia comenz6 a ser tema de gran discusion, tanto en secto-
res protestantes como catdlicos (Medellin CELAM, Colombia). Lo que entonces
podiamos descubrir era que la violencia no surgia basicamente de los grupos
revolucionarios en Colombia (Camilo Torres) o en Bolivia (Che Guevara), sino
que estas formas de violencia no eran otra cosa que la respuesta —desesperada
en muchos casos— frente a la violencia (politica-econémica) impuesta por el
capital que organizadamente sometia a los pueblos del continente.

Un segundo nivel de reflexion, eran los efectos de la violencia. En lo que
va de esos anos, a las dictaduras militares que surgieron a partir de 1964 en el
continente, la violencia ha adquirido caracteres dramaticos cuyos efectos atin
persisten en los pueblos. No sélo se ha buscado desarticular los movimientos
populares y partidos politicos, sino, ademas, crear en los pueblos, un senti-
miento de impotencia e inseguridad que desarma, desanima e inmoviliza para
la reorganizacion de los movimientos populares y la recreacion de formas
democraticas de convivencia. La ideologia de la Seguridad Nacional fue la
bandera que enarbol6 el poder econdmico para aplastar todo intento de inde-
pendencia econdmica y politica en los pueblos latinoamericanos que no estu-
vieran en concordancia con los intereses de las grandes potencias. La persecu-
cion ideologica, la prision, la censura, la tortura, la muerte en algunos casos, y
la desaparicion o exilio en otros llegaron a ser el pan de cada dia. El miedo a
la tortura, a la muerte o al destierro, ha logrado inmovilizar y paralizar a
muchos. La duda, la sospecha de unos a otros ha separado a las personas de sus
amigos, de sus familiares, de sus compaferos de trabajo. Persiste siempre la
posibilidad de encontrarse frente a un traidor que puede denunciarle a uno fren-
te a las autoridades y en este ejercicio macabro cada cual trata de salvar su pro-
pia vida, separandose y restandose a la convivencia con sus conciudadanos.

Felizmente, lo anterior, no ha sido toda la experiencia de nuestros pue-
blos. Si es que de alguna manera la Iglesia de Jesucristo ha participado en este
calvario del pueblo latinoamericano, ha sido en la posibilidad de mantener
viva la esperanza de que sea posible rearmarse para la vida nueva de la cual
habla el Evangelio. La fe en Jesucristo y la pertenencia a una comunidad de
fe ha sido una forma de resistencia a la dominacion y una experiencia de lucha
activa por medios no violentos contra la fuerza (politico-militar) del poder
dominante que descarga su violencia sobre el pueblo. Persiste en la fe del pue-
blo latinoamericano la esperanza de la resurreccion. Si bien es cierto la
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muerte se enseflorea sobre los pueblos y la comunidad profética sabe que éste
no es el destino final que Dios quiere para su pueblo. La pascua de la resu-
rreccion estd en el horizonte, es la fuerza de la utopia que mueve a los pue-
blos a luchar todavia. Anima a estos pueblos —de acuerdo a la inspiracion
que nos deja el texto de Marcos— la posibilidad del “retorno a Galilea”. La
posibilidad de empezar de nuevo, cada vez que los esfuerzos por arribar a la
vida nueva no fructifiquen. Es el espejo roto, la primavera trunca de la cual
nos habla la literatura de Benedetti.

Sobre la base de estas experiencias es que queremos leer el texto de la
pasion de Jesucristo en el testimonio del Evangelio de Marcos. De alguna
manera, la experiencia de la comunidad de Marcos, releyendo la pasion de
Jesus, el Mesias, es también la experiencia de nuestros pueblos latinoameri-
canos y de nuestras comunidades cristianas populares.

I. EL EVANGELIO DE MARCOS

Exégesis y hermenéutica en el texto

Al analizar el texto de Marcos lo hacemos teniendo en cuenta que esta-
mos frente a una obra y no directamente frente al autor de ella. Es decir, tra-
bajamos en la exégesis teniendo en cuenta que se trata del producto final —
en la transmision del texto—, desde sus origenes en la tradicion oral; pero
que el texto en su estructura y en su discurso (o transcurso) guarda significa-
ciones que han logrado alcanzar cierta distancia o independencia con respec-
to a sus origenes, en el autor o la comunidad que los produjo. No obstante,
esta primera advertencia, cabe una segunda que es dato complementario en
el trabajo exegético-hermenéutico. Para encontrar el sentido del texto que lo
haga pertinente a nuestra situacion, es necesario que lo analicemos en su con-
texto historico y, para ello, hemos tomado en cuenta el aspecto social, politi-
co, ideoldgico y econdmico. Sobre estos cuatro aspectos se ha construido un
discurso teoldgico con la mediacion de ciertos recursos literarios. Por lo
tanto, si bien es cierto analizamos el texto biblico a partir de la superficie del
mismo, tanto en su estructura como en su discurso, para encontrar el sentido
significante es necesario hacer esa lectura de superficie tomando en consi-
deracion estos elementos subyacentes en el texto biblico.

Como ya hemos dicho, el tema de la pasién del Mesias subyace como hilo
conductor a todo el texto de Marcos. Es a partir de la muerte de Jesus, el preludio
y el posludio de ésta, que se estructura el discurso del Evangelio de Marcos. Pero
también debemos tener en cuenta que el relato no estd solamente sobre la base de
la tradicién de la memoria de la comunidad sino que la fijacién por escrito de la
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muerte de Cristo, ha pasado por el prisma de la experiencia de persecucion,
discriminacién y violencia que ha sufrido la comunidad misma. Es sobre la
base de su propia experiencia que la comunidad puede leer y entender los
sufrimientos de su Sefior. Por lo demas, a esos dos niveles debemos sumar un
tercer nivel, el de la experiencia de la comunidad cristiana que hoy lee (e
interpreta por lo tanto) el texto y que le sirve de referencia para autocom-
prenderse en su ministerio actual. En suma, tres niveles: la transmisién de la
pasion de Jesus el Mesias; la interpretacion que hace la comunidad de Mar-
cos a partir de su propia experiencia, de la cual el mismo evangelista es voce-
ro: y, finalmente, la experiencia de la comunidad cristiana militante que hoy
sufre violencia en Latinoamérica.

El texto de Marcos

Sobre la base de estos antecedentes nos podemos guiar por el siguiente
esquema para leer el texto de Marcos.

I) 1.1-13 Prologo: Cristologia del Hijo de Dios.
Preparacion de Jests para el ministerio suyo y el de
su comunidad de discipulos. Anuncio y convocatoria
a la mision. Declarada la mision se anuncia la pasion-
persecucion del Mesias.

1) 1.14/8.30: La mision del Mesias, Jesus el Cristo (8.29). Sentido
de la mision en si. Comprension integral de la mision
de la comunidad: ensefiar, sanar, anunciar y vivir el
Evangelio. Sentido progresivo de la pasion del Mesias.

1) 8.30/16.8: La Pasion del Mesias, Hijo del Hombre, Hijo de
Dios.
Via Crucis del Mesias Jestis. Comunidad en conflic-
to y en crisis de identidad, comunidad y discipulado.
Perspectivas escatologicas.

En la lectura y analisis del texto no pretendemos usar un codigo deter-
minado de lectura. Nuestro proposito central es detectar el sentido progresi-
vo de la violencia ejercida desde el poder dominante sobre la comunidad del
Mesias, Jests de Nazaret. Por lo tanto, siguiendo esta intencion, analizare-
mos el texto para descubrir las acciones, las intenciones que subyacen a éstas
y los efectos que producen sobre la persona del acusado y su comunidad.



74 DAGOBERTO RAMIREZ F., Violencia y testimonio profético

II. LASECCION 14.1216.8

A partir de la estructura general que hemos propuesto nos abocaremos
a la seccion comunmente llamada “El Evangelio de la Pasion”. No todos los
exegetas estan de acuerdo donde comienza realmente esta seccion, pero si
hay un amplio consenso de que la Pasion conforma una unidad bastante cohe-
rente en los sindpticos y también, en parte, en Juan.! A diferencia del resto
de la estructura que cada uno de los evangelistas da a su texto, la Pasion guar-
da en su contenido y relato, paralelos bastante claros, que permiten suponer
la existencia de una tradicion en los textos que sirvieron de base a la compo-
sicion de cada uno de los evangelistas. A veces se prefiere titular a esta sec-
cion “La Pasion del Hijo del Hombre”, tal vez por el uso frecuente con que
se designa a Jesus en ella, pero, ademas, por el significado que este titulo
encierra en su sentido cristologico. Por nuestra parte, nos referiremos a esta
designacion de “Hijo del Hombre™ en cuanto al sentido de identidad que tiene
para la antropologia en la comunidad de Marcos en su pasion por dar testi-
monio de su fe. Jests es “el Hombre” que sufre, en cuanto humanidad, y la
comunidad se identifica en esa humanidad sufriente.

Se podria decir que todo el texto de Marcos es el relato de la pasion del
Mesias, que comenzd con su eleccion en LII ss. Por otro lado el complot apa-
rece atestiguado ya al comienzo del texto, pero la violencia que alli nace (“se
confabularon... para eliminarle” 3.6), se va haciendo cada vez mas aguda. La
seccion que nos ocupa refleja de qué manera los hechos llegaron a precipi-
tarse para culminar finalmente en la muerte del Mesias y la dispersion de la
comunidad.

En esta seccion, por la cual nosotros hemos optado, podemos distinguir
tres partes muy claras en cuanto a nuestro proposito de investigacion.

a) Los acontecimientos previos a la detencion (14. 1-52)

Esta seccion comienza con el complot (v. 1-2) de las autoridades judi-
as, para terminar con Jesus y su movimiento, que les ocasionaba dificultades.
Culmina esta primera seccion con la detencion de Jesus y la defeccion de su
seguidores (v. 43-52).

La seccion se caracteriza por la alternativa de episodios que
muestran el avance de la violencia del poder dominante y la manera

1 Vanhoye, Albert, S.1. ‘Estructura y teologia de los retratos de la pasion en los Sindpticos” Selec.
Teol. 33.1970.107. Esto no elimina el hecho de que el material se haya formado en base a unidades
separadas. cf. Bultmann, R. “History of the Synoptic Tradition”, p. 275.
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como éste se organiza, actda, progresa, destruye, disgrega y confunde. Las
estructuras de poder utilizan todos los medios a su alcance para conseguir sus
objetivos. Por otro lado el texto inserta, en este avance de la violencia, la
practica de Jesus y de su comunidad. El discurso muestra de qué manera la
violencia de que es objeto la comunidad del Mesias ocasiona efectos desas-
trosos para su integridad.

El discurso de esta primera seccion lleva la siguiente dindmica. Prime-
ro esta el complot de las autoridades en Jerusalén (v. 1-2), luego la accion se
traslada a Betania (v. 3-9) para mostrar la solidaridad de los pobres con el
Mesias como la contrapartida del complot del poder dominante. El relato se
detiene en su andar, para hacer un paréntesis con relacion a la posibilidad de
la traicion, cuya sombra ronda la comunidad (10-11). En el centro se ubica la
fiesta de la comunidad, ya que la celebracion de la pascua es la ocasion para
estrechar vinculos de solidaridad en la comunidad (v. 12-25). Pero, atn esta
celebracion estd marcada, como ya dijimos primero, por la sombra de la trai-
cion (Judas 10-11) y luego por el anuncio de otra posible traicion, la de Pedro
(26-31). Con todo, el centro mismo del relato de la celebracion pascual evi-
dencia que hay en el ambiente sefales de traicion, infidelidad, miedo e inse-
guridad (18-21). A continuacion aparece Jesus en conflicto (32-42). Pero no
se trata solamente de la lucha de Jesus consigo mismo frente a la amenaza de
la muerte, sino que es, ademas, la lucha frente a la infidelidad, la negligencia
de sus seguidores. El maestro lucha, vela, ora pero los discipulos no. Sin
duda, el redactor quiere destacar la falta de solidaridad de los seguidores
inmediatos, en contraste con la fidelidad y solidaridad de las mujeres en
Betania. La entrega del maestro en manos de sus enemigos se posibilita, por
el descuido y la poca vigilancia de su comunidad. El resultado no puede ser
otro que la detencion del Maestro. (v. 43-50).

Toda esta primera parte se caracteriza por la prediccion. Todo se anuncia,
todo es preparacion para lo que ha de venir. Se anuncia el complot, la traicion, la
defeccion, el sufrimiento y la muerte. Este estilo literario le imprime al discurso
un caracter de solemne preparacion del lector para entender lo que ya se espera
que haya de ocurrir. La anticipacion de las acciones prepara al lector para una
comprension y apropiacion del sentido del mensaje de la vida, muerte y resu-
rreccion del Mesias y su significado para la comunidad. Toda la seccion 14.1-52
debe leerse como un resumen que prepara al lector para lo que ha de acontecer.

b) La segunda parte va de 14.53 a 15.47 y presenta ahora la con-
crecion de los anuncios de la primera parte. Lo que antes fue el guion
que preparaba para lo que habia de venir, ahora se nos instala en el cen-
tro mismo de los acontecimientos. La primera escena es el interro-
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gatorio de Jesus por parte de las autoridades judias (14.53-65). Esta entrega
ya habia sido anunciada de alguna manera en la escena de Betania (14.6-8);
en los propositos de judas (14.10-11) y en la cena pascual (14.18-22).

Estamos ahora ante un “juicio religioso” a causa de motivos teologicos,
pero paradojalmente no menos cargado de violencia en las palabras y en las
acciones. A esta primera escena, sigue otro cumplimiento de predicciones: la
negacion de Pedro (66-72) que ya fue anunciada en 14.26-31.

A continuacion viene el segundo interrogatorio. Ahora se trata de un
“Juicio politico” que no deja de tener extraordinario paralelismo en su ubica-
cion en el discurso total del texto, con el juicio religioso. Jesus es llevado ante
el gobernador. El poder opresor se revela en dos facetas, en el aspecto reli-
gioso y ahora en su expresion politica (15.1-20). Aqui la violencia es mas
manifiesta, ya no hay solamente palabras, sino, ademas, burlas, tortura, agre-
sion fisica. La seccion culmina precipitadamente con la crucifixion del acu-
sado, después de haber fracasado el intento de canje de prisioneros (21-41) y
concluye la escena con el entierro del cuerpo del ejecutado (42-47).

La caracteristica de esta segunda parte, es la concrecion de las acciones
que fueron anticipadas en la primera parte. El otro elemento dinamizador, es
la manera como se aceleran estas acciones que van desde el interrogatorio, la
acusacion, la calumnia y el engafo (55-59), a las acciones dé agresion fisica
(14.65; 15.15; 19,20) para concluir con la ejecucion reservada para presos
politicos, la crucifixioén. En estas acciones de violencia opresora, se incorpo-
ran elementos de las luchas internas en la comunidad mesianica, el conflicto
interno de los discipulos, la negacion de Pedro, la defeccion de los demads y
la agresion de la multitud. Pero, ademds de estos intentos desesperados de
resistir y sobrevivir, hay otros elementos de gran significacién que son virtu-
des en medio de la persecucion, por ejemplo, el simbolismo de la accion de
Simoén de Cirene al cargar la cruz (15.21); la confesion de fe del centurion
(15.39), la solidaridad de las mujeres, (15.40-41) y de José de Arimatea
(15.42-46).

¢) La tercera escena es muy breve y en cierto modo se explica su bre-
vedad puesto que esta intencionalmente inconclusa. Se trata del episodio 1la-
mado “La tumba vacia” (16.1-8). Esta pericopa debe leerse, por supuesto, en
relacion a las dos escenas anteriores y, ain mas, en relacion a todo el texto
de Marcos. No es solo el discurso de la resurreccion del Mesias sino que esta
resurreccion estd en funcion directa con la comision de discipulos. En el dis-
curso esta escena expresa la conviccion de la comunidad en el sentido de que
el Seor tiene la ultima palabra. La violencia opresora —de los hombres—
no triunfa ni sobre Dios ni sobre los hombres, puesto que su objetivo es
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la muerte, mientras que Dios es Vida y quiere la Vida. La Vida triunfa sobre
la muerte. La comisién a los discipulos refleja la intencién del Sefior de lle-
var a la comunidad a seguir luchando por la vida. El retorno a Galilea es la
resurreccion de la comunidad. Es la afirmacién de la fe de la comunidad en
el Sefior de la Vida.

III. APUNTES EXEGETICOS

a) Primera parte: 14.1-52. La preparacion de los acontecimientos.
El andlisis de esta seccion se puede dividir en siete pericopas que se
relacionan de la siguiente manera:

1-2  La maquinacion del poder opresor
3-9  La solidaridad de la comunidad
10-11 Anuncio de la traicion
12-25 La Celebracion de la Pascua
26-31 Anuncio de la traicion
32-42 La infidelidad de la comunidad
43-52 La consumacion del complot

Y

>WOTOE

A. [-2. La ocasion es una fiesta religiosa (Pascua). Por extrafia iro-
nia es una fiesta que recuerda la liberacion, el paso de la muerte a la vida del
pueblo de Israel. Ahora se pretende usar con propodsitos inversos, el simbolo
de la vida usado con propositos de muerte. La libertad usada para reprimir.
El poder religioso pretende usar la festividad religiosa para sus propios inte-
reses. De aqui en adelante la Pascua aparecera en el discurso de la Pasion,
pero asociada a la muerte del Mesias (cf. v.12-25).

Los actores principales son el poder religioso en la persona de los prin-
cipales sacerdotes y escribas. Es la confabulacion del poder jerarquico (poli-
tico-religioso) y el saber teoldgico (interpretacion de la Ley). Este poder reli-
gioso muestra, al mismo tiempo que ejercita sus prerrogativas, su poder, su
fuerza y derecho pero también sus debilidades y sus temores. Puesto que no
tienen razones valederas, deben recurrir al “engafo”.

El proposito es conseguir la eliminacion del enemigo, en este caso el
Mesias como representante de los oprimidos. El anuncio de la muerte o,
mejor dicho, la ejecucion (“darle muerte”) va a aparecer repetidas veces en
el texto de Marcos (cf. p.e. 8.31; 9.31; 10.33). La ejecucion implica matar
con violencia, por medio de la accidon de otros, destruir la vida del enemigo
con fuerza destructora e intencionada.

Pero, (qué es lo que detiene la consumacioén de estas intencio-
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nes? ;Cual es el elemento que obstaculiza la realizacion de estos propdsitos?

En definitiva, no es posible que la Pascua, la fiesta de la vida, pueda
usarse para muerte. El “pueblo” impide temporalmente la consumacion de la
muerte del Mesias.

Por el momento las intenciones del poder dominante se expresan en
intenciones y éstas son obstaculizadas por dos elementos liberadores: la fies-
ta de la pascua (la vida) y el pueblo pobre, es decir, aquellos para quienes el
Mesias trae el Evangelio del Reino de Dios. La primera ofensiva debe optar
por la espera para no comprometer a la multitud, sobre la cual no estan segu-
ros de poder influir con efectividad.

B.  3-9. La solidaridad de la comunidad pobre.

El segundo episodio del anuncio de los acontecimientos muestra la
solidaridad de los pobres (La casa de Simon, el leproso) y la practica solida-
ria de éstos en la persona de una mujer. Los pobres descubren y hospedan al
Mesias portador de las buenas nuevas. Solo ellos lo reconocen y lo reciben
aun en el contexto de la incomprension y rechazo de algunos (v.4-5). No se
especifica que sean los discipulos (“algunos’), en todo caso es un contexto
humano de incomprension, en el cual se enmarca la accion solidaria de los
pobres. Aunque es muy probable que se trate de una pericopa interpolada, la
primacia de la versiéon de Marcos sobre los otros evangelios no se discute.

Ha habido varias interpretaciones del gesto que puede resumirse asi:

(i) Los discipulos son aquellos que no entienden de qué se trata.
Ellos solo ven la perspectiva de la superficie, en este caso obnubilados por el
fetiche econdmico que irrumpe en sus conciencias y les impide alcanzar la
comprension del Evangelio. El resultado es que se rompe la solidaridad entre
ellos y la comunidad pobre.

(i) Otro camino es la perspectiva de los pobres. En este caso la mujer
(v.3) que empieza pensando de una manera, pero luego en el devenir del
encuentro, los resultados le revela algo diferente a lo que ella misma se habia
propuesto. Hay una barrera de incomprension que es derribada en el transcu-
rrir de la escena. La mujer piensa en la dignidad real del Mesias, pero Jesus
sin negar esto traslada el sentido a su muerte o, mejor dicho, el transito en la
realeza atraviesa por el calvario.

(ii1) Esto lleva a la tercera via de interpretacion, la perspectiva de
Jestis mismo (v.8). Jests no elimina la solidaridad de los pobres entre
si, pero en medio de esto ubica el acontecimiento mesianico. Jesus en
la discusion opta por la perspectiva de los pobres (la mujer) y en
contra de la incomprension de los discipulos. Los primeros practican
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la solidaridad desde la perspectiva de la realeza mesidnica.

Jesus rechaza la perspectiva economicista de los discipulos, rompe el
fetiche econdmico, porque éste solo lleva a los discipulos a hacer abstraccion
del camino del discipulado que ya ha sefialado antes (cf. 10.21).

Por lo general la violencia se expresa en las contradicciones de los inte-
reses opuestos en los sectores antagonicos de opresores y oprimidos. En este
caso no es asi, se trata aqui de una contradiccion interna que divide a los opri-
midos entre si. El factor que les divide es el fetiche del poder econdémico (300
denarios). La explicacion es de caracter filantropico (v.5) “dar a los pobres”.
El error es valorar la solidaridad pasando por el dinero, porque no siempre es
asi. La correccion de Jesus es que estar con el Mesias no excluye la solida-
ridad con los pobres, por el contrario debia hacerla mas efectiva.

Por lo tanto, ;donde estd el Evangelio? Sin duda en la solidaridad con
el perseguido. Para algunos exegetas es claro que Jests es un perseguido
politico, condicion que le obliga a estar de dia en Jerusalén pero de noche
cruzar a Betania a refugiarse en casa de sus amigos. Jesus ha optado necesa-
riamente frente a la politica represiva, por la estrategia de la clandestinidad.?
La memoria de la solidaridad del pobre con el perseguido es una experiencia
vivida en la comunidad de Marcos y esta experiencia le permite releer el
Evangelio en una perspectiva universal (v.9) hacia atras al pasado para com-
prender la experiencia del Mesias Jesus y hacia el futuro para proyectar la
solidaridad como una virtud evangélica de significacion universal.

C. 10-11. Anuncio de la traicion

El anuncio de la traicion de Judas corresponde al anuncio de la traicion
de Pedro en 26-31 y hay que leerlas en forma paralela. En cuanto anuncio
corresponde a las acciones en 43-52. La accion de Judas se ajusta al complot
en 14.16, es decir, a las intenciones de los principales sacerdotes. El tema
es la violencia de la traicion desde el interior de la comunidad. Es probable
que analizado desde una perspectiva politico nacionalista no deba calificar-
se la accion de Judas como traicion. Los partidos mas radicales que sin
duda tenian su expresion al interior de la comunidad de Jesus, buscaban
apresurar las acciones, y el intento de Judas corresponderia a esa politica. No

2 Lapide, Pinchas “Jesus camina sobre el mar. Una interpretacion judia” Conc. 158.1 980. 206-12. El
autor propone que la repetida expresion de “cruzar a la otra orilla” expresa el hecho de que Jesus, a
causa de la persecucion de Herodes Antipas (6.14-16) se veia obligado a huir de noche. Sobre esta
estrategia de la clandestinidad cf. también a Belo, Francisco en “Lectura politica del Evangelio” Ed.
La Aurora Bs. Aires 1984.
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obstante en cuanto a las acciones en conjunto y a los efectos que finalmente
se produjeron, el resultado es considerado como una traicion a la persona de
Jesus y a la comunidad. La comunidad lee e interpreta las acciones desde la
optica del discipulado y, entonces, la practica de Judas es traicion a su con-
dicion de discipulo.3

El poder dominante (v.10 “principales sacerdotes”) logra finalmente
introducir la division en la compania de los discipulos. Nuevamente el feti-
che econdmico, el poder del dinero es el instrumento que media la accion. El
“soplonaje” siempre tiene su precio, precio que unos estan dispuestos a pagar
y otros a cobrar.

El tema es la “entrega” (paradotenai). Dos veces se dice que esa era la
intencion de Judas. Con este mismo verbo se anuncia la pasion del Mesias en
capitulos anteriores (9.31;10,33).

D. 12-25. La Pascua de la comunidad.

La celebracion de la Pascua es el centro de toda esta seccion que
comenzd con el complot del poder dominante.

Se trata de la fiesta de la comunidad perseguida y que se presenta en
tres actos. La preparacion de la cena (12-16); la celebracion de la cena (17-
21) y, finalmente, la institucion del pacto de la comunidad (22-25). Notese
que la escena del centro ensombrece las escenas primera y tercera.

En la primera y tercera escena es claro que Jesus propone una econo-
mia participativa.# La preparacién de la celebracion pascual, como fiesta de
la liberacion, requiere de las acciones de toda la comunidad. Del mismo
modo, el pacto de la comunidad requiere de la participacion plena de todos
para que sea significativa y comprometa a todos.

Pero el discurso del texto, al colocar la escena segunda, nos recuerda que
la comunioén participativa es todavia un evento terrenal, ubicado en un contex-
to socio histdrico determinado. Por lo tanto, la comunion no puede alcanzar su
plenitud, es oscurecida por la sospecha de la traicion posible. En la primera
escena se hablo de “los discipulos™ (v.12, 13, 14, 16), ahora se habla de “los
doce” (v. 17, 20). Es probable que estemos ante dos episodios independientes

3 La Tesis de Taylor y. (“El Evangelio segun San Marcos”) Ed. Cristiandad, Madrid 1980 p. 645) de
que “Judas fuese victima de la desilusion, de la duda y de la persecucion” descansa en la afirmacion
del valor histérico del texto, sin tomar en cuanta el contexto historico, ni la experiencia de la comuni-
dad que lee el texto de la pasion.

4 Loschke, Eberto, “La Economia del Reino” Revista PASOS Sn. José Costa Rica; NO 13 Sept. 1987.
El autor propone que la practica de Jesus es proponer una economia participativa-distributiva como
expresion del Reino de Dios, practica que rompe con el sistema tributario-monetario impuesto por el
Imperio Romano.
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colocados en cadena; en todo caso se refiere a la compaiiia de Jesis como en

3.13, 14y 6.7 p.e.3 El caso es que la violencia irrumpe con la sospecha de la
traicion en un momento también oportuno, ya que es de noche (v.17) “al caer
la noche” y la oscuridad de la noche es, por lo general, asociada con las
acciones encubiertas de muerte (1éase también y. 27). Nuevamente el tema es
la entrega (v.18 y v.21). Es momento de duelo, tristeza, suspenso, disgusto y
dolor. Las recriminaciones mutuas no hacen sino poner en evidencia el quie-
bre de las relaciones internas de la comunidad.

De cualquier modo, la comunion de los discipulos con el maestro esta
presente, pero se mantiene en un marco de sospecha, de duda y de traicion
inminente. La amenaza externa del poder dominante deja caer su sombra
sobre la vida interna de la comunidad y no la deja expresarse plenamente. La
violencia de la division se manifiesta en el texto en la antitesis de simbolos
de comunién (12-16 con 22-25) frente a las sefales de ruptura interna (17-
21). Por un lado tenemos la fiesta del pan y el vino como expresion de la ple-
nitud de la llegada del tiempo mesidnico. Hay gratitud al Sefior expresada en
la oracién (v.22 “bendicion”). También se habla de la entrega del Mesias (23
“entregd”) expresada simbolicamente en el pan y en el vino como su cuerpo
y su sangre. Pero aqui se trata de una auto-entrega, es la ofrenda voluntaria
de la propia vida para dar vida plena a la comunidad. Jesus ofrenda su vida,
la pone a disposicion de los suyos, ejerce su libertad para hacerlo y por lo
tanto no hay violencia sino amor, no hay verdadera muerte sino vida.

Otro elemento es el pacto (v.24 “alianza”)® y la esperanza de alcanzar
la plenitud del Reino. El pacto es el Evangelio mismo vivido y anunciado en
el seno de la celebracion pascual de la comunidad. En este caso, las palabras
de Jesus en v.25 constituyen el anuncio escatologico que busca superar las
limitaciones de los elementos negativos de la presente situacion. En el con-
texto de la celebracion pascual hay dos elementos de violencia latente; con la
entrega de Judas y la defeccion de los discipulos. En ambos casos se trata de
violencia ejercida desde fuera, por el poder dominante, pero que fractura las
relaciones de la comunidad al extremo de que sélo queda, en las palabras de
Jesus, proyectar la celebracion plena de la Pascua del Reino en el futuro esca-
tologico.

S Bultmann, R. “History of the Synoptic Tradition”, Harper and Row. London 1976. p. 276.

Aun cuando la expresion “la alianza” sea una adicion tardia en el texto, esto no altera el significado
del acto en cuanto a las relaciones de la comunidad. Los Vs. 22-25 dicen con claridad que se trata de
la institucion de una alianza escatoldgica entre el maestro y sus discipulos.
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La celebracion pascual constituye el centro de toda la seccion 14.1-52.
Le anteceden en el discurso y convergen hacia este centro, la conspiracion de
las autoridades a); la solidaridad de la comunidad de los pobres (b) y el anun-
cio de la traicion (c). A partir de la celebracion pascual vienen tres sucesos
mas que guardan relacion con lo anterior. El anuncio de la traicion de Pedro,
que corresponde a la misma prediccion con respecto a Judas (c); la infideli-
dad de la comunién (32-42) que es la contrapartida a la solidaridad de los
pobres (b) y finalmente, la detencion de Jests (43-51) que cierra el ciclo pri-
mero y corresponde al cumplimiento de las acciones conspirativas ().

C.  26-31. Anuncio de la traicion (Pedro)

Ya hemos dicho que esta pericopa tiene su correspondencia con 14.10-
11. Alli Judas es el instrumento en manos de los poderes dominantes que
operaba al interior de la comunidad. En este caso, la accion directa del poder
dominante no esta presente, su violencia se revela en las consecuencias, el
efecto psicoldgico del amedrentamiento que genera la defeccion de los disci-
pulos. Podemos senalar algunos elementos.

El escandalo de la traicién es anunciada por el maestro a los suyos
(v.27). Para referirse a este acto se emplea el término “scandalisseste” que
significa tropiezo, obstaculo que destruye e impide el caminar. Por lo tanto,
se refiere al hecho de que tal vez los acontecimientos que se avecinan no les
afecten fisicamente, es decir, no haya violencia de tortura o muerte sobre sus
vidas, pero si efectos sobre su conducta en cuanto a discipulos, su conse-
cuencia serd deteriorada. El miedo, el temor les impedird seguir formando
parte de la comunidad.

Para sostener este anuncio se recurre a una cita de Zacarias 13.7. La
muerte del pastor dispersa la comunidad. El pueblo de Israel en el destie-
rro pudo experimentar lo que significa la dispersion a causa de la falta de
conduccion. La politica de los poderes dominantes en cuanto a mantener
su hegemonia sobre los pueblos subyugados consiste, precisamente, en
eliminar a los lideres, a fin de descabezar un movimiento y producir la dis-
persiéon de la comunidad: Eso ocurrié en la historia de Israel muchas
veces; ahora se anuncia para la experiencia de Jesus y su comunidad, pero
su proyeccion va mas alld todavia pues es el texto hebreo de Zacarias 13.7
el versiculo esta en Imperativo y Marcos lo ha cambiado a futuro (heriré)”.
Es decir, el significado herido puede proyectarse a la comunidad cristia-
na del futuro. Debe mencionarse como un elemento importante en el dis-

7cft. Taylor op. cit. p. 663.
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curso del texto, la lucha de los discipulos por concretar y afirmar su compro-
miso. En realidad es toda la comunidad la que esta bajo el peligro de defec-
cionar; uno de ellos, Pedro, les representa, no obstante, en el intento de ser
fiel. Eso hard mas evidente su huida mas adelante, pero, en todo caso no debe
soslayarse el hecho de que ante el peligro de persecucion y muerte es natural
que todos teman y traten de salvarse. Esto muestra de que lado viene real-
mente la violencia y como ésta es resistida efectivamente o no por los secto-

res dominados.8

Con todo el resultado no puede ser otro, como en este caso, que la
muerte; pero la lucha de la comunidad por ser fiel y resistir se evidencia en
sus propositos (v.3 1). Todos intentan ser solidarios con el que va a morir. No
todos lo conseguirdn pero es la busqueda de una manera de resistir. Pero, no
es solo la muerte fisica la que hace violencia y mata, es decir, no s6lo muere
el que muere (fisicamente) también “muere” moralmente aquel que quiere
ser fiel, pero no puede cumplir su promesa. Tal es la situacion aflictiva de
Pedro y la comunidad.

No obstante los efectos desastrosos sobre la comunidad a causa del
avance progresivo de la violencia, hay una nota de esperanza y de lucha que
no debe desestimarse. Es el tema del regreso a Galilea (v.28). Es el Evange-
lio de la nueva posibilidad. Galilea es en Marcos el paradigma topografico
del Evangelio del nuevo empezar (cf.16.7). Esta comprension de la manera
de vivir y proclamar el Evangelio debe rastrearse ya en 1.14. Alli el Evange-
lio comienza en Galilea, se reitera una segunda vez en 14.28 y luego una ter-

cera en la Pascua de la Resurreccion 16.7.9

Siguiendo el esquema topografico, al igual que Betania (14.3ss.), el
Monte de los Olivos es también lugar de refugio nocturno al perseguido poli-
tico (v.26).

8 El texto de Lohfink, G. “Destinatarios de la exigencia de Jesus a la no violencia”. Selec. Teol. 89.
1984. 3ss, es muy interesante aunque insuficiente a nuestro modo de ver, para explicar por lo menos
la defeccion de los discipulos en los textos de los evangelios sinopticos. Segun el autor la exigencia
de Jesus a la no-violencia en los textos sindpticos esta dirigida a la comunidad de los discipulos. Como
es posible que la no violencia sea vivida ante todo en el seno de la Iglesia, cuando ésta tiene que
enfrentarse a la agresion del poder dominante en todas sus formas, que la penetra por todos lados tra-
tando de instrumentarla? Es un problema pastoral que la Iglesia Latinoamericana no logra solucionar
en cuanto esta solucion no depende solamente de su practica pastoral profética comprometida con los
obres.

Para esta comprension de Galilea como elemento geografico-teologico nos hemos inspirado en

Marxsen, W. “El evangelista Marcos”. Ed. Sigueme. Salamanca 1981.
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B.  32-42. La infidelidad de la comunidad

Muchos trabajos de exégesis, al interpretar esta pericopa, han centrado
su interés en la llamada “agonia de Jests”. Esto ha hecho que el centro de
interpretacion se focalice en la persona de Jesus y su conflicto interno frente

a la prueba que se le presenta.!0 Sin desconocer la veracidad del centro cris-
tologico de la pericopa, nos parece que hay algunos aspectos que no se con-
sideran suficientemente.

A partir de la experiencia de Jesus, se trata desde luego de la experien-
cia de aquel que siente pavor, tristeza y angustia frente a la cercania de la
muerte. El miedo es una experiencia humana muy comun y consiste basica-
mente en la conciencia de incapacidad para enfrentar la crisis. Se refiere, al
darse cuenta de la falta de fuerzas suficientes para enfrentar situaciones que
s€ ven como superiores a uno mismo y que no se pueden controlar. Si esta es
la experiencia que puede percibirse en el texto de la lucha interna de Jesus,
cabe preguntarse, entonces, por qué, a qué se debe, de donde viene y cudles
son las causas que originan este conflicto. Si seguimos el relato del texto de
la pasion, en la via de interpretacion que hemos preferido, es posible detec-
tar el trasfondo historico-social de esas fuerzas superiores que originan la
angustia en Jesus. Se trata de las fuerzas superiores que provienen desde los
poderes dominantes, referentes externos en la pericopa y que aqui no estan
presente sino en sus efectos inmediatos y frente a lo que ha de venir. Se trata
de Jests como ser humano sin fuerzas (humanas) suficientes para enfrentar
con posibilidades de éxito el avance de las acciones desde las clases domi-
nantes (politico-religiosas).

Pero a esta falta de fuerzas, a esta debilidad de Jesus, el Mesias, frente
a la situacion, debe sumarse la misma actitud en la comunidad de los disci-
pulos. También ellos, y sobre todo ellos, estan débiles, en conflicto, frente a
la situacion. En la dindamica del discurso de la pericopa no se puede entender
la actitud de Jesus, sino como expresiones de reaccion frente a la inconse-
cuencia de sus discipulos.

El redactor insiste claramente en mostrar la antitesis entre la
lucha de Jesus y el compromiso con su ministerio, la inconsistencia e

10 Muchos exegetas sostienen que se trata de un relato “legendario” (Bultmann) o “admirable alego-
ria” (Goguel), (Taylor citando a ambos, op. cit. p. 666). Esto es posible y admitimos que se trata de
una composicion del evangelio en base a tradiciones orales. Pero tampoco es posible aceptar que este-
mos ante un hecho real (Rawlison) o muy cerca de “la roca viva de la tradicion primitiva” (Taylor
667). Con todo la pericopa esta atestiguada por documentos de autoridad y no podemos obviarla. El
significado teologico que tiene la pericopa nos parece de suficiente peso como para considerarla
importante en el discurso teologico de Marcos, especialmente en cuanto a la Cristologia y la Eclesio-
logia que se desprende de ella. En nuestro estudio tratamos de ampliar el horizonte de significacion
para una Iglesia profética y perseguida como es la experiencia latinoamericana.
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infidelidad de los discipulos. La verdad es que ni Jests ni sus discipulos tie-
nen fuerzas para enfrentar la situacién. En la préctica de la comunidad de Mar-
cos, esta es la experiencia de la comunidad de fe en la década del ‘70. Esta
comunidad experimenta su abandono, su debilidad e impotencia, frente a la
fuerza de la persecucion de las tropas romanas de ocupacion en Jerusalén.

El problema del texto es, entonces, cuando no hay correlacion de fuer-
zas que permitan enfrentar la violencia de los acontecimientos que se apro-
ximan, con alguna posibilidad de éxito, ;qué se puede hacer? La respuesta
del tedlogo del texto es recurrir al Padre por via de la oracion (36, 39). La
oracion es la busqueda de la fuerza que proviene de Dios para incorporarlas
a la propia experiencia con tal de poder enfrentar o resistir la agresion de los
acontecimientos adversos. Notese la insistencia en la necesidad de “estar
alerta” y “velar” (vs. 34, 37, 38).

En todo caso, esta forma de resistencia solo concede la fuerza interna,
la capacidad de permanecer alerta y fiel en su compromiso y eso es lo que el
texto reclama de los discipulos: “velar” y “perseverar” fueron las virtudes por
excelencia en tiempos de persecucion. La infidelidad de la comunidad de los
discipulos se pone en evidencia y esto contrasta claramente con la solidari-
dad de la comunidad de los pobres en 14.3-9 en la experiencia de Betania.

De cualquier modo el resultado de la situacion desventajosa no se ha de
modificar (41), llegd “la hora” en que el Hijo del Hombre es “entregado”, es
decir, entregado a la ejecucion en manos de sus enemigos. La violencia del
poder politico-religioso estd a punto de consumarse. A estos poderes se les
llama en el texto “en manos de pecadores”. La violencia de las acciones con-
cretas de las personas comprometidas en ella es, sin duda, crear, ademas, una
situacion de evidente pecado.

A. 43-52. La consumacion del complot

Con esta pericopa se cierra el ciclo de sucesos que comenzé en 14.1-2.
Notese la correspondencia entre el v. 43 y el v. 1b. Empez06 la Pasion de Jesus
a causa de la conspiracion de Sumos Sacerdotes y escribas. En esta escena se
hacen presente las fuerzas especiales de parte de los sumos sacerdotes, de los
escribas y los ancianos. En toda la seccion las acciones estan determinadas
por el poder que ejercen los sectores religiosos dominantes sobre el Mesias
Jesus y su comunidad discipulos.

En esta escena, la violencia se expresa de diversas maneras. Por
un lado esta la violencia ejercida de parte de los opresores (43-46) y
luego esta la respuesta, que es una forma de violencia que proviene de
los perseguidos. (47) El poder religioso organizado como estructura
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de poder ha logrado conseguir sus propdsitos, no ya desde 14.1-2, sino como
vemos desde el comienzo del texto de Marcos (3.6). Esta es la primera forma
de violencia que surge de parte de quienes detentan el poder, y la ejercen en
funcion de mantener su poder. Es lo que algunos exegetas suelen llamar “vio-
lencia primaria o primordial”.11 Ocurre que cuando los diversos mecanismos
con que cuentan los sectores dominantes, sean ideoldgicos, econdmicos,
politicos, etc., ya no funcionan, fallan o son insuficientes para conseguir sus
propdsitos, no les queda mas remedio que recurrir a la violencia secundaria,
es decir, al uso directo de las armas de represion sobre las clases oprimidas.
Esto es lo que ha venido ocurriendo en el texto. En esta escena se cierra el
ciclo comenzado en vs. 1-2, el complot pasa por varias etapas, la calumnia,
el soplonaje, la compra de personas, la infiltracién de gente en medio de la
comunidad, acciones psicoldgicas para amedrentar a la gente, etc., ahora lle-
gamos a las acciones directas (43ss).

En el discurso del texto es evidente que la denuncia se ha producido por
intermedio de uno de los discipulos (Judas 10-11) a quien le acompafian las
fuerzas de choque del opresor. Si bien es cierto que los principales sacerdo-
tes, escribas y ancianos no estan presentes en las acciones descritas, consti-
tuyen un referente externo al texto muy importante cuando dice que las fuer-
zas venian “de parte de...” (43).

La respuesta violenta del oprimido (47) no es sino un gesto simbdlico
de resistencia sin ningin efecto real en términos de confrontacion de fuer-
zas.12

Luego tenemos el dicho de Jesus (48-49) que refleja una teologia
de la no violencia activa. Primero es una queja, una protesta por la
forma de violencia grosera que se ejerce sobre El y de la cual no se
considera digno.!3 Luego hay una declaracion de lo que constituye su
verdadera practica (“ensefiar”). Sin embargo podemos deducir que la
apologia no consigue su efecto puesto que es precisamente a causa de
su ensefianza subversiva —manifiesta en todo el texto de Marcos—
que es apresado. EI contenido revolucionario de su enseflanza es

11 Belo, Francisco. “Lectura politica del Evangelio”. Ed. La Aurora, Buenos Aires, 1984. p. 106 Ss.

La accion violenta de uno de la compaiiia de Jesus no se propone impedir la detencion, que es impo-
sible, sino solamente expresar un acto simbdlico de desprecio frente al agresor. Asi opinan Lohmeyer
¥3Rostovtzeff, citados por Taylor 677, que concuerdan con la idea.

Notese que Marcos emplea el término ‘estés’ que no quiere decir solamente malhechor o delin-
cuente sino se refiere a delitos de naturaleza politica. Es el término usado por F. Josefo para referirse
a los sicarios. La protesta no es entonces a causa de ser considerado un “delincuente habitual” sino al
hecho de que las autoridades judias le consideraban un oposito al régimen Imperial Romano.
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precisamente el motivo central de su supuesta culpabilidad. El redactor afiade
la prueba escrituraria como en ocasiones anteriores (14.21-27) posiblemente
evocando Is. 53.7.

El final de la escena es patético (50-52), todos sus discipulos le aban-
donan. Se cumple lo anticipado en v.18,20,27 acerca de la poca firmeza
demostrada por los discipulos. La defeccion es real y completa y esto no es
otra cosa que la consecuencia de la violencia ejercida por el poder dominan-
te que consigue los efectos esperados. No so6lo se consigue eliminar al ene-
migo sino, ademas, desalentar a sus seguidores (cf. v.50 con v.2). El movi-
miento de Jesus se desarticula sin que haya habido alboroto en el pueblo.
Incluso el episodio del joven que huye desnudo (51-52) del cual mucho se ha
especulado, no interesa quien haya sido, porque de cualquier modo se trata
de un seguidor de Jests que es tomado por la fuerza (“lo detienen’) pero
logra huir a costa de perder su ropa. La violencia ejercida sobre el Maestro y
su comunidad es muy clara y el redactor quiere subrayar en la escena la difi-
cultad de los discipulos para acompanar a Jesus en su muerte, maxime en el
momento en que se encuentra a merced de sus enemigos.

b) Segunda parte: 14.53 a 15.47

Esta es la segunda seccion, el segundo bloque de material en que el
relato tiene caracteristicas de anuncios, predicciones de los acontecimientos.
En esta seccion se relatan las acciones concretas, el cumplimiento de los
acontecimientos preanunciados. El material se puede ordenar de la siguiente
manera:

1. 14.53-65 El juicio religioso

2. 14.66-72 La negacion (Pedro) La muerte social

3. 15.1-20 El juicio politico Violencia politica
4. 152141 La ejecucion La muerte biologica
5. 15.42-47 El entierro Violencia fisica

Se pueden percibir dos instancias muy claras. Por un lado lo que podri-
amos llamar la violencia politica. Aqui, el juicio tiene dos expresiones. La
dimension politico-religiosa (53-65) y la dimension politico-militar (15.1-
20). En el centro de este juicio doble, el cumplimiento de la negacion de
Pedro, tal vez para mostrar que a la agresion de la violencia externa, de los
poderes politicos-militar y religioso, le corresponde la debilidad interna, el
quiebre de la actitud de compromiso de la comunidad. La segunda instancia
corresponde a la violencia fisica, que conduce a la muerte bioldgica como
consecuencia de lo anterior.
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La ejecucion del prisionero es relatada en detalles que muestran las
caracteristicas de la violencia opresora, llevada a sus tltimas consecuencias.
El entierro del ejecutado es la representacion patética de los efectos de muer-
te que conlleva la violencia opresora, la desaparicion fisica del Mesias, lider
de la comunidad. Veamos algunos detalles de esta seccion.

1. El juicio religioso. 14.53-65

En realidad se trata de un solo juicio; pero el redactor ha querido
comenzar su descripcion a partir de una confrontacion entre Jesus, y el poder
religioso en la persona del Sumo Sacerdote, principales, ancianos y escribas
(53,55,60,63). Por otro lado, los alguaciles son el brazo ejecutor, las fuerzas
armadas del poder religioso.

En el discurso de la pericopa se puede percibir una espiral de violencia
que va desde la agresion verbal (falso testimonio 55, 56, 57, 58,59) a la agre-
sion fisica (65), pasando por las amenazas de muerte (55, 60 tortura psicologi-
ca) y la falsa acusacion de blasfemo (64). Finalmente hay una explicita conde-
na a muerte (64), escupos, agresion fisica, tortura. Toda esta agresion que va de
lo verbal a lo fisico sefiala el hecho de que el poder dominante no se detiene en
sus propositos. Cuando falla la violencia verbal, o ésta llega a sus limites sin
conseguir los objetivos que se precisan, se pasa a la violencia fisica.

Otro elemento a tener en cuenta en el discurso, es que todo hace supo-
ner que la muerte del acusado es algo que esta decidido de antemano. La eli-
minacion fisica esta planificada como un hecho importante e ineludible en el
proposito de alcanzar ciertos objetivos. Ahora se trata de encontrar buenas
razones, argumentos convincentes para las autoridades y para la opinién
publica. Los falsos testimonios ya fueron evidenciados al comienzo (14.1),
pero ahora se buscan nuevos argumentos, todo esto esta entre los vs. 57-60.

La actitud del acusado, a toda esta agresion es solo el silencio. Es decir,
la respuesta del evangelio a la violencia en el texto es solo el silencio de Jesus
(61). No hay respuesta de violencia fisica a la violencia opresora que si se
expresa en todas sus formas. El texto pone de relieve la dignidad del acusa-
do, pese a los malos tratos que recibe. Esta dignidad se apoya en la sobera-

nia de Dios el Padre, apoyada por las citas del A.T.!4 El redactor emplea citas
del Salmo 110.1 para responder a la violencia del agresor. Se respalda para
ello en el poder soberano del Sefior y la esperanza de que a El le han de ser
sometidos todos sus enemigos en la consumacion escatologica. Se emplea
Daniel 7.13ss con la misma idea. Al sufrimiento presente so6lo cabe el

14 cf, Vanhoye, A., S.1., op. cit. p. 109.
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silencio y la fortaleza de la fe y perseverancia, hasta el triunfo escatolégico
final en que el Hijo del Hombre pondra todo de nuevo bajo los pies del Sefior.
En sintesis, a la violencia opresora presente no cabe respuesta inmediata, sino
ésta se desplaza al futuro escatolégico, como es tipico en la teologia apoca-
liptica.

Dejaremos hasta aqui la reflexion, para continuar mas adelante acerca
del significado o derivaciones en la interpretacion de este suceso como res-
puesta a la violencia.

2. Lanegacion de Pedro. 14.66-72

Este episodio es la concrecion del anuncio en 14.26-31. Como vemos
la ofensiva desencadenada por el poder opresor tiene efectos desastrosos
entre los seguidores de Jesus. En realidad aqui el poder opresor es un refe-
rente externo al discurso del texto. Esta presente en su accionar, aun cuando
no aparecen como componentes directos en la escena.

En este caso se trata de la violencia producida a causa de la agresion
externa y sus efectos en la relacion interna de los discipulos. La ofensiva desde
el poder dominante genera miedo entre los seguidores de Jesus y hace que estos
internalicen la violencia. De esta manera la clase oprimida, el perseguido, ter-
mina por autodestruirse. Por ejemplo, ndtese el didlogo entre Pedro y la mujer,
criada del Sumo Sacerdote. Ambos, Pedro y la mujer, son oprimidos, pero aqui
se agreden mutuamente. También “los que estaban alli” (69), aun cuando son
actores anonimos, participan de la denuncia. El soplonaje entre los oprimidos
es a causa de la violencia ejercida desde los sectores dominantes. Resultado, la
destruccion moral de Pedro (“pensando, lloraba” v. 72).

3. El juicio politico. 15.1-20

Es el segundo interrogatorio, la segunda comparecencia de Jesus fren-
te al poder dominante. Es una manera en la cual se grafica el avance paulati-
no, la ofensiva del poder opresor. Esta vez, es la presion directa del poder
politico-militar dominante, aliado al poder religioso, con el proposito de
aplastar un movimiento que amenaza los intereses de ambos. En la confron-
tacion Jesus-Pilatos, con varios otros actores mas que coparticipan, se expre-
sa el juicio politico-militar a la praxis liberadora de Jesus y su comunidad.

La violencia se expresa de varias maneras. Primero, hay un inte-
rrogatorio con una acusacion de tipo politico que es central en la pericopa:
(Pretende Jests ser «Rey de los judios?” (2,9,12,18). A esta acusacion
corresponde la traicion: hay una “entrega” (1,10,15) y amenazas de muerte
que terminan en una crucifixion (13,14,15).
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Existe la remota posibilidad de un canje de prisioneros (6-11), pero la
masa es instrumentalizada para que esto no ocurra. (11) Lo que empez6 como
un complot de caracter religioso, se traslada ahora al ambito politico-militar.
El discurso del texto expresa la intencion del redactor de poner en evidencia
la falsedad de las acusaciones. Se trata de una acusacion de tipo juridico poli-
tico-militar con connotaciones subversivas. Cualquier pretension de “reale-
za” no podia ser sino intento de subvertir el orden establecido y amenazar el
dominio del Imperio Romano en todas sus colonias.

La respuesta del Mesias, al igual que en la comparecencia ante las auto-
ridades religiosas, es el silencio, la no violencia. En realidad el texto no des-
taca ninguna accion de autodefensa (2,5) a la agresion fisica que se desata en
contra de Jesus, llegando incluso a la tortura (15), la burla (17, 18) para ter-
minar con el castigo impuesto a los enemigos politicos del régimen: la cruci-
fixion. La entrega original del acusado se transforma en autoentrega, es sumi-
sion absoluta y total en las manos de sus captores

4. La ejecucion. 15.21-41

A la muerte social revelada en el juicio religioso-politico-militar, le
sucede la muerte biologica. Los argumentos que justifiquen la eliminacion
fisica del adversario ya estan declarados y el ambiente dispuesto, solo falta
proceder a las acciones directas.

En esta pericopa, la violencia esta en el centro de la escena. Es la vio-
lencia opresora en su ultimo tramo y que no descansa sino hasta llegar al
final, es decir, la eliminacion fisica del Mesias.

Los dos sectores antagonicos estan perfectamente definidos en la escena. Por
un lado, los que detentan el poder, representados en la persona de los principales
sacerdotes y escribas (31); es el poder que esté detras y que actiia por medio de sus
instrumentos materiales, es decir, la milicia armada, el centurion (39); los que pasa-
ban por alli (29), los dos inculpados justamente al lado de Jesus (32b). Por otro lado
estan los oprimidos, los perseguidos, que son los que reciben todo el impacto de la
violencia. También estan caracterizados, primero, Jests el Mesias en el centro de
la escena, es quien recibe todo el peso de la violencia. Es su vida sacrificada, es El
quien muere y entrega su vida totalmente en manos de los poderes opresores de este
mundo. Pero, juntamente al lado del Mesias, hay toda una clase de personajes que
son violentados de diferentes maneras. Por un lado, Simoén de Cirene, el que carga
la cruz por el Mesias. Llevar la cruz por otro es un hecho ya anunciado en el dis-
curso de Marcos (8.34) como acto simbolico de solidaridad con el condenado
injustamente. Luego tenemos a los dos “bandidos™ que no son delincuentes comu-
nes, sino convictos de sedicion; “lestés” es el término que emplea Josefo para



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 91

referirse a Zelotas y sicarios.!5 El texto dice, ademds, que son varios los que
agreden fisicamente a Jesus con sus ofensas, en toda una multitud (29), los
sumos sacerdotes y escribas (30,32a) y en tercer lugar le agreden también los
que conjuntamente son sacrificados con Jesus (32b). En esta secuencia que
va de 29 a 32 se entremezclan la violencia de los agresores, los que detentan
el poder y conducen los acontecimientos, y la agresion internalizada en
medio de los discipulos, que siendo oprimidos junto a toda la multitud, se
agreden mutuamente y se autodestruyen, todo lo cual va en beneficio de los
que tienen en sus manos el poder.

Las formas en que se manifiesta la violencia son diversas. Por un lado el
cargar la cruz, por otro, si bien es simbolo de solidaridad y discipulado como
hemos dicho, conlleva un elemento disgregador. Se propone introducir un ele-
mento de separacion entre el inculpado y sus seguidores en la medida en que
el castigo se extiende desde el acusado a sus seguidores. Sin una mistica de
auténtico discipulado se llega a la separacion de la comunidad con respecto a
su maestro, y el consiguiente abandono para éste. Otra forma de violencia, la
central tal vez, es la ejecucion misma acompafiada de otros elementos como
son: repartir las ropas (cf. Salmo 22.10) que constituye una forma de burla por
el despojo de los escasos bienes del acusado (24); ademas; se pone en eviden-
cia que la causa es injusta (26), sumado al hecho de que se describen acciones
de injurias y burlas de la multitud, mas las de aquellos que, con Jests, son con-
juntamente ejecutados en la cruz. En sintesis, el texto habla del inocente que
recibe sobre si todo el peso de la violencia opresora, abandonado a su suerte
por parte de aquellos que eran sus compaieros. En esta imagen sufriente del
Mesias abandonado se descubre la recurrencia a la figura de Job (19.25ss.).

(Cual es el evangelio en esta pericopa, frente a la violencia? Ya hemos
visto en las pericopas anteriores del juicio religioso y luego en su dimension poli-
tico-militar que Jests guarda silencio. Pero, por otro lado, el redactor en el uso
del material de que dispone no escatima datos que le permitan presentar patéti-
camente las distintas formas en que el poder dominante ejerce su violencia para

eliminar a su potencial enemigo.!® Este discurso del texto sin duda eviden-

15 Cf. Nota 13 respecto al significado politico de estés. Notese, ademas, el uso del término en la peri-
copa sobre la expulsion de los mercaderes del Templo (11.17).

Partimos de la constatacion ya mencionada anteriormente (Nota 1) de que esta peri-copa, como
otras, se formé en base a piezas aisladas con las cuales se compuso el evangelio, especialmente para
las comunidades cristianas en la gentilidad (Taylor op. cit. 710). Estamos, por lo tanto, frente a varios
niveles de estratificacion literaria. En este proceso, la Gltima redaccion dejo su huella teoldgica, que
es el caso del tema de la violencia, es la opcion por un Jests y una comunidad que practica una forma
de no violencia activa. No obstante, a través de esta postura teologica del redactor final, aparecen en
el material empleado, las profundas huellas de unos acontecimientos historicos verdaderamente vio-
lentos.
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cia una respuesta o presupuestos teoldgicos que hay que descubrir. Se pueden
sintetizar asi las posibilidades.

Una aproximacion es la fe, Puede suponerse que el tema de la fe es el
elemento de respuesta frente a la violencia. Frente al abandono del acusado,
librado a su suerte, la tnica posibilidad es reafirmar en la comunidad la vigen-
cia de la fe, la confianza en Dios hasta sus ultimas consecuencias. Dice Delor-

me “el abandono es la ocasion de un resurgir de la fe”.17 La fe es una de las
respuestas posibles que el redactor transmite a su comunidad. La confesion de
fe en la divinidad del acusado constituye un escandalo para la comunidad (39),
puesto que establece el fundamento teoldgico que justifique el paso desde la
decadente o poco solidaria y comprometida fe de una comunidad judia, a las
posibilidades que pueden ofrecer los gentiles en la didspora misionera.

Otro elemento en las posibilidades teoldgicas del texto frente al tema
de la violencia es la reafirmacion de la importancia del discipulado. Simén
de Cirene es el paradigma del discipulado que participa de los sufrimientos
de su maestro. Este tema, hemos dicho, ya viene desarrollandose amplia-
mente en el discurso de todo el texto del Evangelio de Marcos. No existe dis-
cipulado real sin una disposicion muy clara para afrontar las consecuencias
de lo que significa seguir al maestro. El discipulo no puede ir més alla de su
maestro, pero tampoco puede quedarse mas acd. A un Jesis que sufre en
silencio los efectos de la violencia descargada sobre su persona le corres-
ponde una comunidad sufriente, porque tampoco tiene posibilidades obje-
tivas de responder a la fuerza de la violencia opresora. Esto se presenta asi,
teologicamente, aun cuando la practica de la comunidad es la que proyecta su
experiencia de persecucion sobre el Jesus historico.

Una tercera posibilidad de explicacion a la respuesta no violenta fren-
te al poder dominante, son las transformaciones tacticas experimentadas por
la comunidad cristiana en su devenir misionero. Se trata del paso desde una
etapa de “religion oficial” —al interior del judaismo— como expresion de
vida religiosa tradicional a la de una comunidad en dispersion a causa de la
persecucion.

Se dice que el velo del Templo —después de la muerte— se rasga (37-
38). Este detalle no es casual pues tiene un profundo significado teologico. Sig-
nifica que ya no es necesario mantener el principio del acceso exclusivo al Sanc-
ta Sautorum. La ejecucion y muerte del Mesias inocente caduca la era de la reli-
gion. Ya no hay privilegios. La alternativa es una propuesta eclesiologica nueva,
“popular y democratica” diriamos en términos modernos. El unico acceso posi-
ble a la divinidad ahora es el compromiso con el Mesias y su mision por via

17 Delorme, J. El Apocalipsis” Cuad. Bib. 9. Estella. Verbo Divino 1978. p. 108.
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de pertenencia a la comunidad de fe que en el exilio persevera. Se trata de una
comunidad que ora y medita en los hechos acontecidos y lo que esto significa
para ellos!8, bajo el esquema cronolégico de la ejecucion (15.25 la hora ter-
cera; 15.33 hora sexta y 15.34 la hora novena) tres horas tal como la plegaria
judia de las tres horas. Hora tercia es la crucifixion y muerte; hora sexta es el
caos y la hora nona el grito de angustia por el desamparo y la soledad.

En sintesis, ;cual es la respuesta del Evangelio a la violencia opresora,
a la tortura, a la muerte? No hay reaccion violenta por parte de los persegui-
dos, es decir, Jests y su comunidad. Mas bien se describe un ambiente de
derrota, abandono, fracaso y clamor desesperado (34). Sin embargo, hay dos
afirmaciones positivas que se pueden hacer. Una es reafirmar la validez de la
fe como confianza absoluta en Dios, refugio del abandonado y del derrotado.
Dos, esta fe descansa en la certeza de que el Mesias es verdaderamente Dios,
es decir, es obra de Dios y por lo tanto no pude haber derrota final; la histo-
ria no ha terminado, la lucha del oprimido frente a la violencia que ejerce el
opresor continuara todavia. Como vemos, estamos frente a la tipica teologia
apocaliptica intertestamentaria: los justos viven en medio de una generacion
impia, sufren violencia y persecucion, pero al final seran vindicados por la

justicia divina.l?

5. El entierro. 15.42-47

El entierro es el paso siguiente después de la muerte. Este parece ser el
destino de todo ser humano. En-terrar (en-terrare, colocar bajo la tierra) es en
cuanto la muerte fisica, la desaparicion social de todo ser humano, pero al
mismo tiempo la expresion biblica tipica de la ruptura entre Dios y el hom-
bre de acuerdo al pensamiento de Génesis (Gen. 3.19 “eres polvo y al polvo
tornards”). Pero, la pregunta es si es éste también el destino de aquel que —en
el texto de Marcos— ha sido declarado y confesado como “Hijo de Dios”,
por el redactor (1.1), como el Cristo por su comunidad (8.29) y luego Hijo de
Dios nuevamente por un pagano (15.39). Si tal es asi, entonces estamos fren-
te a la derrota final del proyecto de Dios de redimir a la humanidad y volver
a encontrarse con ella. En este caso serd el triunfo de los poderes dominantes
que en forma arbitraria han violentado y han hecho fracasar el proyecto
redentor de Dios. Asi parece ser, por lo menos hasta aqui en el relato. Vea-
mos algunos detalles.

13 Delorme, J. op. cit.
Cf. el interesante articulo sobre este tema de Ricciardi, Alberto “La Carta de Henoc” (1 Henoc 91-
105) y la vindicacion de los justos sufrientes en Rey. Biblica NO 176, 1980/2.65 -83.
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Esta Ultima escena se presenta como al comienzo del relato de la
pasion, con ocasion de la preparacion para una fiesta (cf. 14.1-2). Todos los
personajes de la escena aparecen convencidos de la realidad de la muerte. Las
acciones de todos los personajes se mueven en funcion de la muerte. Se trata
de dar sepultura a alguien que ya no vive efectivamente. El poder opresor no
esta presente ya, pues se han cumplido sus objetivos. En cambio aparece un
personaje, José de Arimatea, noble del Concilio, es decir, un noble miembro
de la clase dirigente que busca remediar o atenuar su culpa tratando de hacer
una accion de misericordia muy estimada en Israel. Después de muerto el
enemigo —para el opresor— ya no constituye un peligro, entonces ya no es
tan malo, puede que ahora sea un “maestro”, un “martir” santo o héroe. Suele
ocurrir asi por lo general, en todos los tiempos, por lo tanto darle digna sepul-
tura es una manera elegante de distanciar la culpa y hablar de “hacer justicia
a los muertos” por ejemplo. Pilatos, el representante del poder politico-mili-
tar ya aparecia en una actitud ambivalente en el juicio (15.1-20), aqui se sor-
prende de la muerte de Jesus, ;esperaba una muerte mas lenta tal vez? Es un
detalle del redactor para indicar la rapidez con que se han sucedido los acon-
tecimientos. Hay un tercer personaje: las mujeres que aparecen como simples
espectadoras, estan en este caso en la periferia de la dindmica de los aconte-
cimientos simplemente y observaban donde lo ponian (47).

No existe nada mas violento que llegar hasta la muerte fisica premedi-
tada del ser humano. La extincion del soplo de vida es el aniquilamiento total,
la desaparicion definitiva e intencionada de un ser humano; hasta aqui pode-
mos decir que los propdsitos del poder dominante se han alcanzado. La
maquinacion propuesta al comienzo del relato de la pasion ha dado sus resul-
tados “buscaban como podrian apoderarse de ¢l con engafio y darle muerte”
(14.1). Si todo terminara aqui diriamos con toda seguridad que no existe
evangelio de Jesucristo en el texto de Marcos. Por lo tanto, conviene leer las
dos secciones que hemos examinado: Seccion A y Seccion B, en relacion a
la tercera seccion que es la que le da sentido a los dos anteriores. En realidad
la lectura puede hacerse en forma dialéctica: leer a partir de la resurreccion

para luego ir a la muerte y de ésta volver nuevamente a la resurreccion.20

20 Vanhoye, A., S.I. apunta a esta ultima relacion entre muerte y vida, vida y muerte cuando dice que
“la muerte de Jesus no es concebida por el evangelista (Marcos) como punto final, sino como punto
de partida”. “El relato de la sepultura confirma el mismo nexo entre muerte y resurreccion” op. cit. p.
115, 116.
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C. Elregreso a Galilea. 16.1-8

Esta breve pericopa es la tercera parte del discurso sobre la pasion en
Marcos, y constituye la respuesta, el Evangelio de la vida, a las dos anterio-
res. La primera parte (14.1-52) anuncia la preparacion de la ofensiva por
parte del poder dominante. La segunda parte (14.53 a 15.47) describe la con-
sumacion de la ofensiva del poder a través de varias acciones. La primera
parte anuncia la muerte; la segunda parte concreta la muerte, pero la tercera
parte es la respuesta de la vida a la muerte. Dios es vida, tiene la Gltima pala-

bra, por lo tanto, la vida triunfa sobre la muerte.2!

El poder dominante en cuanto opresor ya no aparece en el texto y esto
tiene su explicacion. Su presencia se vincula a la maquinacion, la persecu-
cion, 1 a tortura y la muerte; y esta escena final trata del tema de la vida
exclusivamente, se explica, por lo tanto, su ausencia. El poder dominante, en
cuanto opresor que pretende mantenerse en el poder, se vincula por necesi-
dad a la violencia de la muerte. Por lo tanto, no tiene lugar en la vida nueva
y plena que Dios concede. Por el contrario, estan presentes los agentes de la
vida, o mejor dicho, la expresion de la humanidad a quienes se les concede
la vida nueva , en este caso las mujeres en primer lugar como agentes direc-
tos y, en segundo lugar, Pedro y los discipulos. La presencia divina es indi-
recta y se expresa en aquel joven sentado al lado derecho del sepulcro, el
lugar de los electos, (v.5) y es quien anuncia que Jestus Nazareno, el Crucifi-
cado, ya no estd mas; pero si se revelard en Galilea en forma de vida nueva.

Siguiendo el esquema topografico (o geografico) diriamos que los
polos son Judea-Galilea. Por un lado Judea es lugar de muerte, alli estan las
clases dominantes, los que detentan el poder y oprimen politica, economica
y religiosamente al pueblo. De ellos no se puede esperar otra cosa que no sea
la persecucion y la muerte. Por otro lado, Galilea es simbolo de vida que
renace en la esperanza del recomenzar (7). Ya fue anunciado en 14.28, Gali-
lea, como el lugar de reunion de la comunidad post-pascual con el resucita-
do. La vida nueva comienza en Galilea, ésta ha sido histoéricamente tierra de
rebelion, de resistencia al poder dominante y de esperanza en la libertad

plena del pueblo.22

21 La critica textual atribuye el origen de esta pericopa a un trabajo redaccional en base a tradiciones
orales no detectadas claramente. Pero a ello la lectura estructural que se puede hacer de esta pericopa
en relacion a las dos secciones anteriores permite un horizonte hermenéutico muy amplio que noso-
tros hemos que rido investigar.

Seguimos a W. Marxsen op. cit. Segtin este autor Marcos concentra en Galilea la actividad de Jests,
pero no es solo presencia temporal sino el lugar de encuentro con el resucitado. Marcos —segiin Marx-
sen— espera en Galilea la parusia. En contra de esta teoria véase Schweizer, Eduard “La aportacion
teologica de Marcos”. Selec. Teol: 33.1970.58.
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El evangelio, en el texto de la pasion en Marcos, es entonces, de acuer-
do a esta pericopa, la proyeccion de la practica de la comunidad desde sus
limitadas posibilidades y fuerzas humanas, a la accién nueva a la que llama
Dios. Las mujeres, paradigma de la humanidad perseguida y discriminada,
experimentan en estos breves versos una transformacion. Cuando ellas bajan
al sepulcro aparecen como seres resignados frente a la muerte (vs.1-4); debi-
do a que se mueven en funcidon de un proyecto que ha fracasado. Expresan
desde luego su profundo carifio por el Sefor, pero, a pesar de todo se trata de
un fracaso. Esta actitud de las mujeres pobres puede volverse a leer en fun-
cion del ungimiento en Betania (14.3-9), la solidaridad de los pobres. En el
v.8 de esa pericopa se decia claramente de aquella mujer, “ésta ha hecho lo
que podia, porque se ha anticipado a ungir mi cuerpo para la sepultura». El
retorno de las mujeres al sepulcro es la actitud consecuente de aquel pueblo
pobre que solidarizé con Jests durante su vida y en una etapa tan critica de
su ministerio. Sin duda era peligroso mostrar adhesion a Jesus, un supuesto
maestro que buscaba subvertir el orden en Israel. Pero, no menos peligroso
era solidarizar con aquel mismo maestro inmediatamente después de su muer-
te, pues podian atribuirse a ellas intenciones de reivindicar los ideales del
maestro y reiniciar las actividades. Si tal es asi, no estariamos muy lejos de
las intenciones del redactor, de acuerdo a lo que dice en v.7 “va delante de
vosotros a Galilea, alli le veréis, como os dijo”. Se trata de un movimiento
que ha de continuar. Por eso es que en el texto las mujeres experimentan una
transformacion, en realidad son movidas a transformacion, son desbordadas
por los acontecimientos en los cuales Dios actlia, y desconcierta a los hom-
bres (v.4ss.). El v.7 expresa esa reorientacion que Dios da al proyecto que ha
fracasado en su etapa anterior. Ahora se anuncia el comienzo de una nueva
mision, o la misma mision en una nueva perspectiva. Pero lo interesante es
que los discipulos, aquellos que deben llevar adelante la mision no estan pre-
sentes en el momento. Las mujeres, es decir los marginados con todo su
temor, espanto y temblor, con toda su debilidad, son las encargadas de llevar
la buena nueva. ;Qué quiere decir esto? Nos preguntamos por qué en Marcos
el mandato misionero no es entregado directamente a los discipulos, como
sera la version en Mateo (28.16ss.). Pero debemos recordar que en el texto de
la pasion en Marcos y, mas atn en todo el texto del evangelio de Marcos, la
consecuencia, la fidelidad no fueron precisamente virtudes muy firmes de la
comunidad de los discipulos. Es muy posible que el redactor nos quiera decir
que cuando la comunidad fracasa o se debilita, el Sefior reorganiza una nueva
comunidad a través de la cual actuar, y esta nueva comunidad surge de entre
los sectores marginados o postergados de la sociedad. No obstante la comu-
nidad de los Doce, o los discipulos como son llamados no ha sido enteramente
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desechada, el correctivo sirve para empezar de nuevo y reafirmar el discipula-
do en una nueva perspectiva. Ahora, el Resucitado, el Sefior de la Vida, asume
la conduccion de la nueva etapa misionera. Es la etapa de la Nueva Vida que
buscara vencer definitivamente a la muerte, a la violencia que ha venido desde

aquellos que detentan el poder total, politico, militar, econémico, religioso.23

IV. LA VIOLENCIA CONTRA EL PUEBLO Y
LA COMUNIDAD DE FE

Al comenzar este trabajo deciamos que la lectura del texto de la Pasion
en el Evangelio de Marcos se hacia inspirada en la experiencia latinoameri-
cana. Mdas que eso, nuestra aproximacion al texto en cuestion, tal como lo
hemos hecho en la seccion anterior, es bajo la optica de la violencia y como
ésta es ejercida desde los sectores dominantes hacia el pueblo en general y en
particular sus efectos en la comunidad de fe, es decir, la Iglesia.

Muchas son las preguntas que surgen sobre el tema. Por ejemplo, ;de
donde surge la violencia y por qué? ;quiénes son los que la ejercen y por qué
razones? jcontra quiénes se ejerce violencia y cudles son sus efectos? ;cud-
les son las diversas formas de violencia que nosotros podriamos descubrir en
la experiencia de la comunidad cristiana primitiva en su contexto histdrico
especifico? y ;qué coincidencias podemos encontrar con nuestra situacion
actual? Finalmente sin que se nos hayan agotado las preguntas, ;cudl es la
respuesta evangélica? ;cual es la ética de la comunidad que corresponde en
una situacion de violencia represiva? y cuales son las respuestas de la expe-
riencia que se han dado en situaciones como éstas?

;De donde surge la violencia?

El origen de la violencia desatada contra Jesus y sus seguidores, segiin
Marcos, esta en el interés de las clases dirigentes de mantener en sus manos
el poder absoluto, que les permita controlar la vida de la nacién judia en
todos sus aspectos. Sabemos que por entonces, el control politico-militar
estaba en manos de los procuradores romanos que residian en Cesarea y que
gobernaban por delegacion del poder imperial que estaba en Roma. El con-
trol religioso, por concesion de Roma, estaba en manos del Sanedrin, aunque
bajo la estrecha vigilancia del Procurador. El testimonio de Marcos habla
solamente de “Pilatos” y no indica que fuera este procurador o gobernador
como lo hace Mateo, por ejemplo Mat. 27.1,11,15 (Pilatos el Procurador).

23 Schweizer, E nos ayuda en esta comprension de Galilea como el mero comienzo del compromiso
del discipulo, cuando dice que en las apariciones del Resucitado en Galilea se cumple lo anticipado en
9.9 “que la revelacion de Dios se realiza en el seguimiento de los discipulos” op. cit. p. 61.



98 DAGOBERTO RAMIREZ E., Violencia y testimonio profético

En todo caso alli tenemos la presencia directa del poder romano, encar-
gado de custodiar los intereses del Imperio.
Es significado en el texto que el poder al cual se enfrenta Jesus, no es

tanto la expresion romana del poder politico como el religioso.24 Los agen-
tes directos del complot para prender y acabar con Jesus son los principales
sacerdotes, los escribas y los ancianos, es decir, los representantes directos
del poder politico religioso en Israel. Es frente a ellos, el poder interno, ante
quien Jests debe rendir cuenta de las acusaciones que ellos mismos han fabri-
cado. Después de todo, el centro del poder romano esta lejos, César esta al
otro lado del mar, el procurador en Ceséarea estd un poco mas cerca, pero,
cara a cara, en el lugar mismo, el poder dominante y opresor, enemigo de
Jests y quien ejerce dominio sobre el pueblo, esta presente en las autorida-
des religiosas. No obstante esto, podemos ver que la violencia, como expre-
sion del poder absoluto, que viene actuando desde lejos y baja hasta el lugar
donde estd el acusado y sus seguidores. Los acusados no pueden ver, no
conocen ni falta que les hace, la cara de quienes son los que detentan el poder
absoluto en primera instancia, s6lo reciben los efectos del ejercicio de ese
poder despdtico. La culpabilidad inmediata en cuanto a juicio divino, en el
texto, recae en el poder religioso, por cuanto se constituyen en agente del
poder politico para oprimir al pueblo. La instrumentalizacion de la religion
con fines ideoldgicos al margen de los intereses o necesidades del pueblo,
tiene una larga historia. Existe, por lo tanto, toda una red de relaciones socia-
les e intereses politico-econdmicos que explican el porqué la casta sacerdo-
tal estaba interesada en mantener el estatus quo en Israel.

Hay varias razones para iniciar un complot, como en este caso, que ejerza
violencia sobre el pueblo, en vista a la permanencia en el poder. Se puede maqui-
nar para tomar el poder, cuando no se lo tiene, se puede luchar para mantener el
poder cuando se estd en €l y es necesario seguir con ¢l. También se puede com-
plotar para acrecentar el poder que ya se tiene a fin de ampliar el radio de influen-
cia; pero, ademas, es posible el intento de recuperar el poder cuando éste se ha
perdido. Todas estas posibilidades pueden estar comprometidas en las relaciones
de intereses que habia entre la casta sacerdotal y el procurador romano. El
procurador habia sido colocado alli para mantener el poder imperial. En el afio
63 a.C. Pompeyo habia entrado a Jerusalén y habia tomado posesion de esas
tierras en nombre del Imperio y a pesar de las sucesivas sublevaciones los

24 Esta separacion del poder politico y religioso se hace mas bien para distinguir entre la autoridad
romana y el Sanedrin. En la practica ambos poderes se entrecruzan, porque el poder romano tenia inge-
rencia también en lo religioso y a su vez las decisiones del Sanedrin afectaban también a lo politico
cf. Schiifer, E. “Historia del pueblo judio en tiempos de Jests” Edic. Cristiandad. Madrid 1985, pags.
269-304.
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romanos habian desplegado sus ejércitos de dominacion, a fin de mantener el
poder politico-militar y ampliarlo si era posible. Por su parte, la casta sacer-
dotal, los miembros del Sanedrin, habian conducido una larga lucha para
poder mantener sus prerrogativas y compartir de alguna manera el poder de
influir o dirigir ja vida del pueblo. Con muchos altos y bajos, esta situacion
se habia mantenido y, después de todo, era preferible una politica de alianza
con el poder politico romano a cambio de mantener en sus manos cierta cuota
de poder hegemonico sobre la vida del pueblo. Es bien sabido que la admi-
nistracion del Templo de Jerusalén y las fiestas religiosas no era asunto sola-
mente de practicas religiosas o conduccion liturgica, sino que, ademas signi-
ficaba influir en aspectos politicos y compartir la administracion del poder
econdmico.23

Queda claro que el complot para terminar con Jests y su movimiento
viene de parte de los sectores dominantes, entendiendo por ello la alianza
explicita o implicita de los sectores politico-militares del Imperio Romano y
de los sectores religiosos en Jerusalén a quienes se les concede la adminis-
tracion de la vida “religiosa” del pais. El poder interno (dirigentes religiosos)
dan la cara frente a su pueblo por cuenta del poder politico que viene de
Roma, via Cesarea. Por esta razon el texto de Marcos dirige sus ataques pri-
mero al poder religioso como el enemigo visible que amenaza destruir el
movimiento mesidnico conducido por Jesus de Nazareth y luego el poder
politico (Mc. 10.32-34).

No obstante la coincidencia de intereses que existe entre el poder politi-
co y el poder religioso para acabar con Jesus, es posible suponer contradiccio-
nes entre estos dos poderes. Los sectores sociales que muchas veces compar-
ten el poder no solo guardan coincidencias que les permiten operar conjunta-
mente para defender sus respectivos intereses, sino que ademas guardan entre
ellos diferencias que se mantienen, crecen o0 menguan segun sean los niveles
de la lucha por aumentar el poder. Podemos mencionar dos ejemplos sobre el
caso que aparecen en el texto de Marcos y que son corroborados por los datos
paralelos en Mateo, Marcos y Juan. El primero de ellos es el andlisis del doble-
proceso a Jesus. Jesis comparece en primer lugar ante el Sumo Sacerdote, es
decir, comparece ante el poder religioso (14,53 ss.), pero luego en 15.1 ss.
comparece por acuerdo de los mismos principales sacerdotes, ancianos, escri-
bas y todo el concilio, ante el poder politico, es decir, Pilatos, el procura-
dor romano. Como bien los efiala Georges Crespy, “el relato, al desplazar

25 Cf. J. Jeremias “Jerusalén en tiempos de Jesus”, Ed. Cristiandad, Madrid, 1977.
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a Jests de un espacio a otro, va a evocar la tension entre dos poderes”.26
Esto es en realidad lo que ocurria, el poder religioso actuaba por con-
cesion del poder politico. Al Sanedrin le era permitido cierto espacio para
actuar, pero en cualquier caso necesitaba la anuencia del poder politico. Ade-
mas de necesitar este respaldo estaba también la cuestion de la culpabilidad
de los hechos. Convenia al poder religioso no cargar con toda la culpa de la
ejecucion del acusado, porque a su vez ellos debian mantener cierta relacion
armonica con el pueblo. Esa es la razén por la cual no quisieron prender a
Jesus durante la fiesta “para que no se haga alboroto del pueblo” (14.2). El
texto puntualiza esta verdad. El segundo ejemplo de estas contradicciones al
interior de los sectores dominantes, es el asunto del canje de prisioneros. Pila-
tos ofrece canjear el prisionero por un prisionero por razones politicas (14.7),
la razon arguye el redactor es: “porque conocia que por envidia le habian
entregado los principales sacerdotes” (14.10). Es decir, el texto habla de un
poder politico para quien el caso Jesus es un asunto interno del pueblo judio,
en el cual no necesariamente conviene involucrarse. El poder politico no
quiere prestarse al juego de los principales religiosos, pero tampoco puede
quedar ajeno al asunto. Esta es la ocasion que los principales sacerdotes apro-
Vechan pues “incitaron a la multitud para que les soltase mas bien a Barra-
as” (15.11). En ambos ejemplos el discurso del texto, sin perjuicio de que
se trate de un recurso literario, pone en la superficie el hecho de que a pesar
de las coincidencias de intereses entre los distintos sectores presentes en el
poder dominante, no obstante, hay contradicciones. En medio de estas con-
tradicciones, sumadas a otros elementos, es posible encontrar la explicacion
de como muere y por qué muere Jesus, el Mesias.

¢Sobre quiénes recae la violencia?

En realidad la pregunta acerca de quienes son los que sufren los
efectos de la violencia, pareceria superflua porque al fin de cuentas
todos, el que violenta y el violentado, reciben los efectos aunque de
distinta manera: “El torturador es preparado para torturas sufriendo

una tortura y una tortura que es real”.27 Pero, para el caso del ana-

26 Crespy, Georges “Significado politico de la muerte de Jesus”, Selec. Teol. 41/44. 1972.212.

7 Cita de Franz Hinkelammert refiriéndose a la situacion de represion politica en América Latina. Cf.
Villela Hugo Ed. “Los Derechos Humanos como Politica”, Ed. Amerinda. Stgo. de Chile. 1985, pag.
221.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 101

lisis del texto en Marcos sobre la pasion del Mesias conviene dejar en claro,
en primer lugar, sobre quienes se ejerce la violencia y, en segundo lugar, como
repercuten también los efectos de la violencia sobre aquellos que la ejercen.

Partiendo desde un circulo amplio hacia su interior podemos decir que
quienes reciben directamente los efectos de la violencia ejercida desde el sec-
tor dominante son el pueblo (definido en el texto como laos - oxloi); luego,
podemos mencionar a la comunidad de los discipulos y también llamados en el
texto “los Doce”; luego en el centro, Jesus el Mesias. En un sentido amplio
debemos hablar de una situacion de violencia estructural, puesto que no se trata
solamente de realizar acciones violentas que de hecho las hay, sino que todo el
contexto situacional esta fuertemente marcado por elementos que hablan de
violencia. La decision por parte del poder politico de mantener el poder en sus
manos, a cualquier costo, impone una situacion de fuerza que se transforma en
una violencia institucionalizada. El simple hecho de estar en el poder y ejer-
cerlo arbitrariamente constituye ya una situacion de violencia. Aparte del poder
imperial romano, los sectores religiosos que comparten el poder cuando —en
el texto— deciden terminar con Jesus y su movimiento, han asentado en la vio-
lencia ya institucionalizada del régimen politico, una coyuntura historica de
fuerza que ha de desencadenar una nueva situacion de violencia. Si tomamos
en cuenta, como hemos dicho en la exégesis, que la decisién de terminar con
Jesus ya fue decidida casi en los comienzos del texto (Marcos 3.6) tenemos que
todo el discurso del Evangelio del Hijo de Dios en Marcos se asienta histori-
camente en un contexto de violencia (politica) sobre violencia (religiosa).

En cuanto a la manera como se ejerce violencia sobre el pueblo de
acuerdo a las categorias que hemos propuesto: pueblo, comunidad, Jesus; es
posible decir que son multiples y que van desde la violencia verbal (agresion
psicologica) a las acciones. Solamente para mencionar algunos aspectos a
manera de ejemplo: el pueblo es alborotado, es decir, es manipulado para
actuar de acuerdo no a sus necesidades o preocupaciones, sino de acuerdo a
intereses ajenos, es decir, a los intereses de los sectores dominantes. Se recu-
rre a la categoria de “pobres” (en 14.5) con propositos demagogicos, es decir,
aun siendo referentes externos al texto, los pobres en cuanto clase social pos-
tergada es instrumentalizada.

La categoria “pueblo” ofrece el contexto social, en medio del cual se eje-
cutan acciones de violencia que no van en beneficio de ellos, sino de quienes las
planean para mantener el poder. Se puede decir que la categoria pueblo es uti-
lizada para ejercer violencia sobre ella misma, sin que esto llegue a ser claro en
su conciencia social. El pueblo en situaciones como ésta, es manipulado, enga-
nado y se generan en esta dinamica, diversas formas de agresion interna. Por



102 DAGOBERTO RAMIREZ F., Violencia y testimonio profético

ejemplo, hay una forma de agresién interna en el seudo conflicto entre pue-
blo y Jests; entre pueblo y comunidad de fe; y al interior de la misma comu-
nidad de fe. Todas estas formas de agresion son manifiestas en el texto. El
pueblo es llevado a aprobar la muerte de Jesus (15.7 ss.); el pueblo agrede a
la comunidad de fe (14.66 ss.) y ésta se transforma, al igual que su maestro,
en una comunidad perseguida a causa de sus ideales. Luego, en el tercer
nivel, se generan al interior de la misma comunidad de fe, fricciones internas
a causa de la sospecha y/o constatacion de la traicion (14.18 ss. por ejemplo)
que es no solo traicion al maestro, sino traicion a la misma comunidad.

Refiriéndose al hecho de que la violencia del agresor internalizada en
el agredido se vuelve contra si mismo, dice Mario Insunza:

“En este periodo ha habido momentos en que esta tremenda agresivi-
dad que se refleja en el individuo —en una primera etapa— se vuelca sobre
el mismo oprimido y aumenta infinitamente la violencia al interior de los sec-
tores agredidos; aumenta la delincuencia, el alcoholismo, la drogadiccion y
otras conductas autoagresivas”.

Franz Fanon decia muy bien como, en la poblacion argelina, mientras
no se tuvo claro cudl era el fin Gltimo de la liberacién y quién era el opresor,
la violencia que despertaba el colonialismo se volcaba —en primera instan-
cia— contra los mismos argelinos, expresada en delincuencia, etc., hasta que
llega el momento en que esa violencia, identificado quien era el opresor, bajo
sustantivamente y se trasladé a lo que fue la guerra de liberacion argelina™28.

Existen, ademads, una serie de otros elementos que nos llevan a figurar-
nos de qué manera la comunidad de fe es violentada a causa de los intereses de
los sectores dominantes. La situacion de violencia que se produce al ejercer una
fuerza opresora sobre un grupo humano determinado, genera en ella una acti-
tud de agresividad que de alguna manera necesita ser canalizada, exteriorizada.
En algunos casos es posible orientarla hacia el opresor (14.47 p.e.); pero no
siempre, puesto que también la conciencia de estar frente a fuerzas superiores
lleva al oprimido a reprimirse o volver en otra direccion la agresividad conte-
nida. Es entonces cuando esta agresion internalizada se vuelve hacia el interior
de la misma comunidad y esta termina por agredirse mutuamente. Esta agre-
sion puede asumir distintas formas, por ejemplo, por medio de una exacerbada
discrepancia (14.4) a causa del fetiche economico en este caso: la sospecha
frente al traidor potencial (Judas, Pedro o cualquiera de la comunidad como en
14. 19-20). La consecuencia de todo esto es la dificultad en mantener la

28 villela Ed. op. cit. p. 208. La cita se refiere al periodo de la historia en Chile entre los afios 1973-
83.
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cohesion interna de la comunidad y la consiguiente dispersion (escdndalo o
tropiezo lo llama el texto 14.27) del rebafio.

En el tercer nivel queda la figura de Jesus, en el centro del circulo. Es
facil percibir que la dindmica del relato, en cuanto a la violencia concurre
desde la periferia hacia el centro y luego vuelve desde el centro hacia la peri-
feria nuevamente. El pueblo es violentado, recibe violencia, participa de ella,
incluso colabora pero no es el objetivo central. La comunidad de fe recibe del
mismo modo diversas formas de violencia que la destrozan, la disgregan y
amenazan con destruirla, pero la comunidad no estd en el centro de la vio-
lencia, tampoco es, en términos de los intereses de los sectores dominantes,
el objetivo inmediato en estos momentos, aunque lo seria a fin de cuentas.
Sin embargo, si se vuelca sobre la persona de Jesus toda la fuerza de la vio-
lencia, puesto que es alrededor de €l que se planea el complot. En torno a la
persona de Jesus, el Mesias y lider de la comunidad, se teje una marafa de
falsas acusaciones, falsos testigos en su contra, soborno a miembros de su
comunidad, amenazas, tortura psicoldgica y fisica para llegar a la ejecucion.
La muerte parece ser el punto final de todo el proceso, por lo menos en cuan-
to al proyecto del poder dominante (14.1 a 15.47). El proyecto del poder
dominante se sustenta en una forma de ideologia de la dominacion, y esto
hace que la violencia sea tal y no solamente expresiones de acciones de agre-
sividad inconexas. Dice Insunza “para que la agresividad se transforme en
violencia, tiene que tener un sustento ideoldgico. La violencia es tal, cuando
estd fundamentada en una ideologia™2°.

De acuerdo con esta concepcion de la violencia, la muerte de Jests no
obedece a una situacion accidental en la cual, en medio de una crisis historica,
mueren muchas personas y entre ellas, a causa de la inconciencia de la gente
y el desborde de autoridad, habria muerto Jesus. Lo que dice el texto de Mar-
cos es que la muerte de Jesus obedece a acciones debidamente organizadas, es,
precisamente, la violencia como expresion de una ideologia de dominacion.
Hasta aqui el relato, sin duda, en términos de violencia y muerte continua el
proceso inverso, desde el centro hacia la periferia. Quiere decir esto, si muere
Jesus, el Mesias, el Lider, la muerte ha de continuar con la extincion del movi-
miento, la muerte de la comunidad de los discipulos; y luego la muerte ha de
seguir extendiéndose desde la comunidad a todo el pueblo. Queda en eviden-
cia que el proyecto de los sectores dominantes no significa para los dominados
otra cosa que no sea la muerte, sea muerte fisica, social, econémica o cultu-
ral. Una comunidad muere cuando la mistica que la anima se extingue y

29 Villela Ed. op. cit. p. 216.
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cuando los lideres que la animan desaparecen o ya no son tales. Un pueblo
muere socialmente cuando pierde el sentido de cohesion que hace que sea
realmente pueblo y no una suma de individuos. Entonces es posible —asi
desarticulada— dominarla y someterla para otros propdsitos que no sea su
propia existencia. Mirado de esta forma se pueden entender los propdsitos de
quienes detentan el poder, cuando pretenden eliminar a los lideres de las
organizaciones populares. La alianza politico-religiosa, en tiempos de Jesus,
pretendia, en dltima instancia, terminar con él para asi eliminar la comunidad
de discipulos, acabar con el movimiento y consiguientemente seguir tenien-
do bajo su dominio el control de la vida religiosa-politica, cultural, social de
todo el pueblo judio. Del mismo modo en cada tiempo en la historia los sec-
tores dominantes de la sociedad han pretendido acabar con las aspiraciones
de liberacion que animan a los pueblos y en cuyo seno surgen permanente-
mente los movimientos y los lideres que conducen la lucha por la libertad.

Desde luego se puede argumentar que en la comprension judia de aquel
tiempo no cabia la aceptacion del mesianismo de Jesus. Pero esta argumen-
tacion fue ampliamente rebatida por las comunidades cristianas, segtn el tes-
timonio de todos los documentos en el Nuevo Testamento.

El Evangelio frente a la violencia del opresor

La respuesta del Evangelio a la violencia es la vigencia de la vida. La
violencia opresora conduce a la muerte, pero la esencia del Evangelio es la
vida y la vida nueva. Por eso es que el relato de la pasion no termino6 con el
entierro de Jesus, ejecutado por la violencia de los opresores. La pericopa de
16.1-8 es la respuesta a la muerte. Retomando la idea de los circulos con-
céntricos desde fuera hacia adentro, en cuanto a los propositos de muerte de
la violencia opresora, diremos que desde el mismo centro de donde debia
concluirse con la muerte, por el contrario surge la vida para proyectarse
ahora, desde ese centro hacia fuera para dar vida nueva a la comunidad y al
pueblo entero.

El texto de Marcos no puede entenderse sino en una lectura total y a
partir de una perspectiva de compromiso militante con el proyecto liberador
de Jestis de Nazaret. Este compromiso se evidencia en tres niveles por lo
menos.

Primero, solamente desde una perspectiva de profundo compromiso con Je-
sus se entiende en el texto la persistente referencia a todo tipo de violencia ejercida
sobre la persona del Mesias, de su comunidad y del pueblo en general. Esta referen-
cia casi obsesiva en el texto evidencia una forma de denuncia a la violencia opreso-
ra. Hemos visto que no dejan lugar a dudas no sélo las intenciones sino las acciones
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de los sectores dominantes por terminar con Jests y acabar con su movi-
miento liberador. El complot, la politica intimidatoria sobre la gente, la com-
pra de soplones, el uso del dinero como medio de extorsion, la tortura fisica
y psicoldgica, etc., son todas las formas en las cuales se puede leer en el texto
el ejercicio de la violencia opresora y sus efectos de muerte sobre Jesus y el
intento de desarticulaciéon de su movimiento. Pero el llamado a retornar a
Galilea nos lleva a comprender que la muerte propuesta por los opresores no
es la muerte de Jesds como punto final, sino més bien, la muerte es el punto
de partida de un nuevo proyecto. No hay vida plena, nueva y abundante sin
una verdadera y auténtica muerte. Pablo nos dice bastante sobre este cardcter
radical de la vida nueva que demanda para ello también la radicalidad de la
muerte (I Cor. 5.17; Rom.6.1-4). Debe considerarse, por lo tanto, en el texto
de Marcos este importante nexo entre muerte y resurreccion.

El segundo aspecto de este compromiso militante, como propuesta de
lectura, es la critica interna y el llamado a un auténtico discipulado en una
nueva dimension. Solo desde esta practica de un profundo compromiso con el
proyecto mesianico de Jests en y con la comunidad de Marcos, puede enten-
derse porque en el texto se enfatiza la traicion de Judas y luego la defeccion
de Pedro junto con toda la comunidad. Sélo quien tiene un profundo compro-
miso con la comunidad que vive, en una situacion de crisis, critica, del modo
que lo hace el texto, la traicion y la defeccion. Ya hemos visto que en ambos
casos, Judas y luego Pedro, hay pericopas relacionadas. La primera para anun-
ciar lo que va a ocurrir y, luego, la manera cémo esto acontece. Para ello com-
parese 14.10-11 con 43.45 y luego 14.26-31 con 66-72. El redactor transmite
la postura de profundo compromiso que habia adoptado la comunidad y
denuncia ambas actitudes, la de Judas y la de Pedro como contrarias al espiri-
tu del Evangelio y contrarias a la practica de un auténtico discipulado.

Y aqui el tercer elemento. S6lo desde una postura de profundo com-
promiso militante con el movimiento liberador de Jesus se entiende el llama-
do, implicito en el texto, a un discipulado consecuente y al nuevo comenzar
que significa reunirse con el resucitado en Galilea.

Se han publicado varios trabajos para tratar de explicar la actitud no
violenta de Jesus en el texto de la pasion. Francisco Belo, por ejemplo, no
acepta la imagen de Jesus silencioso, sumiso y sometido que refleja el texto
y opta por atribuir esta imagen a la opcion teologica del redactor, figura que
no seria consecuente con la auténtica practica de Jesus que habria sido mas
bien —en opinion de este autor— subversiva. Si consideramos la situacion
historica en los tiempos de Jesus, sin duda que hay elementos para compar-
tir esta postura, pero habria que encontrar una respuesta a la redaccion del
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texto en la nueva experiencia de la comunidad de Marcos.

En una aproximacion diferente Lohfink3? propone que en la actitud de
Jesus, hay de parte de Este una exigencia a la no-violencia y que esta exi-
gencia va dirigida no a todos los hombres, sino a la comunidad de fe en cuan-
to nuevo Israel y que, a partir de esta nueva comunidad se pretende crear una
nueva sociedad.3! Manuel Fraijo, sin llegar a resolver la cuestion de Jesus
ante la violencia, —a nuestro modo de ver— plantea preguntas interesantes
y el dilema que si Jesus propone un proyecto de cambio radical, dice que este
proyecto no es realizable sin el recurso de la violencia. Pero, por otro lado, si
efectivamente se recurre a la violencia se abandonaria el proyecto de Jests.32

En esta busqueda por interpretar la actitud de Jesus frente a la violencia,
nos parece que podemos aproximarnos de otra manera. En primer lugar, el
texto de la pasion en Marcos debe interpretarse como una denuncia desde una
postura militante de la practica de la violencia opresora, en primer lugar. En
segundo lugar, el texto nos permite descubrir en esa misma actitud de profun-
do compromiso, una fuerte critica interna a la comunidad en cuanto a que la
debilidad, la entrega del hermano en manos del opresor, constituye una forma
no solamente de aceptacion sino de adhesion a la practica de la violencia desde
los sectores dominantes sobre la vida del pueblo. Y en tercer lugar, el texto
constituye un llamado a comenzar de nuevo. El evangelio no es la negacion
escapista de la tragica realidad de la violencia opresora ejercida sobre la comu-
nidad; por el contrario, el evangelio es la denuncia de la tragedia de la vigen-
cia de la violencia y de su practica flagrante por parte de los opresores sobre
la vida del pueblo pobre. Evangelio es denunciar la violencia y la muerte. Pero
también el evangelio anuncia la vida, la vigencia de la vida como la respuesta
frente a la muerte. Y cuanto mas evidente y tragica es la muerte, mas eviden-
te se hace la porfia de la vida. Es interesante constatar que el final de Marcos
16.1-8 con relacion al capitulo anterior de la muerte, no habla tanto de la resu-
rreccion sino de la tumba vacia y el regreso a Galilea. El evangelio de la vida
nueva en Marcos es el recomenzar el proyecto de Jests. La mejor prueba de la
resurreccion de Jests es la resurreccion de la comunidad. Jesus resucita en
cuanto hay una comunidad que es capaz de proseguir su causa. La respuesta
del evangelio de la vida a la violencia opresora es la denuncia profética de

30 Belo, Francisco, op. cit.
1 Lohfink G. op. cit. cf. Nota 8.
Fraijo M. “Jesus ante la violencia” Selec. Teol. 89.1984.14.
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esta violencia y la expansion de su causa por todos los confines de la tierra.

Si esta es la experiencia de la comunidad de Marcos, reflejada en el
texto del evangelio de Marcos, estamos listos para dialogar con la Iglesia pro-
fética, perseguida y militante, pero llena de esperanzas y de fe en la Vida, que
es la Iglesia en Latinoamérica. Es la experiencia de la Iglesia en Centroamé-
rica, en Chile o en Brasil. Si bien es cierto que la vida del discipulado es el
camino de la cruz, del sufrimiento en medio de la violencia impuesta por el
opresor, también es un camino lleno de esperanza, como dice Xavier Alegre,
“una esperanza que he visto brillar en la inmensa bondad de la gente pobre y
sencilla de El Salvador, que sabe, con una fe inmensa, que el amor inmenso
de Dios que se refleja en su amor y en su compartir la vida con los demas, es,

a la larga, mas fuerte que los idolos de muerte que la amenazan™.33

AUn con una esquina rota el espejo sirve, la primavera sirve. Un pue-
blo que va en busca de su liberacion, se dobla pero no se quiebra. La Iglesia
Latinoamericana vive el tiempo de volver a Galilea.

Dagoberto Ramirez E.
Casilla 13596
Santiago De Chile

33 Alegre, Xavier ‘Marcos o la correccion de una ideologia triunfalista. Pautas para la lectura de un
evangelio beligerante y comprometido”. Rey. L.A. de Teologia N6 Sept.-Dic. 1985. p. 255.






JORGE PIXLEY

(EXIGE EL DIOS VERDADERO
SACRIFICIOS CRUENTOS?

La muerte violenta y la resurreccion d el Hijo de Dios estan en el cen-
tro del drama de la redencion en la fe cristiana. Puede escribir a los corintios
el apostol Pablo, “No quise saber entre vosotros nada sino a Cristo Jesus y
a él crucificado” (1 Co. 2.2.). Con la crucifixion del Hijo de Dios estamos en
el corazéon mismo del misterio de la salvacion. Su dramatismo frecuente-
mente desplaza a un segundo lugar a la resurreccion, aunque una reflexion
ortodoxa reconoce la union de las dos.

En torno al martirio de Jestis entendido como el sacrificio del Hijo
Encarnado de Dios, se ha desarrollado frecuentemente una devociéon morbo-
sa. Esta devocion ha exaltado la disposicion al sufrimiento como una virtud,
pasando luego adelante al deseo piadoso de sufrir, como aquellos que en
Viernes Santo se hacen flagelar y clavar en cruces como ejercicio y demos-
tracion de su piedad.

No es frecuente que se acepte en circulos ortodoxos como genuina esta
piedad morbosa. Sin embargo, hay un lenguaje teologico que a nivel verbal
afirma algo parecido a esta practica que solemos rechazar. Un ejemplo es el
himno que solemos cantar los evangélicos latinoamericanos, “Hay una fuen-
te sin igual de sangre de Emanuel, en donde limpia cada cual las manchas
que hay en él, que se sumerge en él”. Este lenguaje tiene con todo bases neo-
testamentarias en textos como aquel que dice., “Si andamos en la luz como
él esta en la luz tenemos comunion los unos con los otros y la sangre de Jesus
su hijo nos limpia de todo pecado” (1 Jn. 1.7).

Tomado literalmente, esto sugiere que Dios exige sangre, la sangre de
una victima, para limpiar las manchas causadas por el pecado. Efectivamen-
te, ciertas interpretaciones de la expiacion que abre para los pecadores el
acceso al trono de Dios nos presentan una imagen violenta de Dios que no
perdona libremente sino que exige la muerte del pecador o de un sustituto
aceptable. El problema parece derivar de una interpretacion incorrecta del
sistema levitico de sacrificios que eran permitidos y exigidos en el templo de
Jerusalén en tiempos biblicos. Su resultado es una predicacion de la salvacion
motivada por el temor al infierno, un infierno que frecuentemente no se
entiende como el resultado de la soberbia del demonio sino de la indignacion
de un Dios soberano que se siente ofendido por los delitos de la humanidad.
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El tema es muy complejo dentro de la Biblia. Hay quienes piensan que
el libro de los Hebreos es irrecuperable, pues aunque predica el fin del siste-
ma de sacrificios cruentos lo hace no en virtud de la misericordia de Dios
sino de la satisfaccion plena de sus demandas de sangre con la muerte de su
Hijo Eterno. Esta es la tesis de René Girard en un libro que no he podido con-
seguir (El misterio de nuestro mundo. Claves para una interpretacion antro-
pologica, Salamanca, 1982). Armando Levoratti por su parte, en una serie de
cinco articulos en sendos numeros de Revista Biblica de 1985 y 1986, ha bus-
cado refutar esta acusacion. No es nuestra intencion entrar en este debate exe-
gético que consideramos importante. Serd mas bien el proposito de este estu-
dio ordenar los elementos biblicos pertinentes a la comprension del sistema
sacrificial, tanto el sistema ritual efectivo de Israel como el sistema imagina-
rio con el que se interpreta la muerte de Jesus. La pregunta que motiva este
esfuerzo es vital: ;Es el Dios de la Biblia un Dios violento, un Dios que se
complace en la muerte de victimas inocentes, ya sean animales o humanas?

Para refrescar nuestras memorias comencemos simplemente enlistando
algunos textos biblicos pertinentes:

La sangre de Jesus su hijo nos limpia de todo pecado. 1 J n. 1.7.

Y cantan una nueva cancion diciendo: Digno eres de tomar el libro y
de abrir sus sellos porque fuiste sacrificado y compraste de toda tribu y len-
gua y pueblo y nacion e hiciste para nuestro Dios un reino de sacerdotes y
reinaran sobre la tierra Apoc. 5.9-10.

Asimismo tomo la copa después de haber cenado, diciendo. Esta copa
es el nuevo pacto en mi sangre, que es derramada por vosotros. Lc. 22.20.

Pues si la sangre de machos cabrios y de toros y la ceniza de una vaca
siendo rociado sobre los contaminados santifica para la limpieza de la
carne, cuanto mas la sangre de Cristo quien por el Espiritu Eterno se ofre-
cio sin mancha a Dios, limpiara nuestras conciencias de obras muertas para
servir al Dios vivo. Hb. 9.13-14.

Frente a estos textos, que interpretan la muerte de Jesus segun el esque-
ma sacrificial, necesitamos poner otra serie de textos que reflejan una posi-
cion critica ante este sistema, o por lo menos otra posibilidad de interpreta-
cion:

Si confesamos nuestros pecados, él es fiel y justo para que nos perdo-
ne nuestros pecados y nos limpie de toda maldad. 1 Jn. 1.9.

Yavé, Yavé, Dios misericordioso y clemente, tardo a la cdlera
y rico en amor y fidelidad que mantiene su amor por millares, que
perdona la iniquidad, la rebeldia y el pecado, pero no los deja
impunes, que castiga la iniquidad de los padres en los hijos y en los



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 111

hijos de los hijos hasta la tercera y cuarta generacion. Ex. 34.6-7.

En cuanto al malvado, si se aparta de todos los pecados que ha come-
tido, observa todos mis preceptos y practica el derecho y la justicia, vivird
sin duda, no morird. Ninguno de los crimenes que cometio se le recordara
mas, vivird a causa de la justicia que ha practicado. ;A caso me complazco
vo en la muerte del malvado —oraculo del Sefior Yavé— y no mas bien en
que se convierta de su conducta y viva? Ez. 18.21-23.

Perdonanos nuestras deudas como nosotros también perdonamos a
nuestros deudores... Porque si perdondis a los hombres sus ofensas, os per-
donara vuestro Padre celestial, mas si no perdondis a los hombres, tampoco
vuestro Padre os perdonara vuestras ofensas. Mt. 6.12, 14-15.

Con este vistazo preliminar del problema estamos listos para entrar a
ordenar pausadamente diversos aspectos de este problema de que Dios exija
violencia para satisfacer las demandas de su propia naturaleza.

I. Los sacrificios cruentos en Israel, antes de la racionalizacion
levitica de los mismos

Matar a animales o personas como una ofrenda a la divinidad o a los
dioses es muy comun entre muchos pueblos de la tierra. Es una practica reli-
giosa muy natural, que tiene su razon de ser en cuatro elementos que estan
presentes en diverso grado:

(1)El don, siendo un animal, especialmente un animal grande, un oftre-
cimiento costoso que un hombre puede hacerle a la divinidad. En cualquier
relacion interpersonal el don establece un vinculo que compromete a quien
recibe la sustancia del donante. No tiene que ser la ofrenda a Dios un animal,
pero los animales son posesiones preciadas y por ende dones apropiados.

(2)La comunion con la divinidad se establece mediante los sacrificios
de carne que se comparten entre el donante y la divinidad. Por asi decirlo, el
donante y Dios comen de la misma mesa, y una mesa que el ofrendante ha
servido.

(3)La comida para los dioses se sirve en el altar. La comida puede ser
variada, prefiriéndose entre los babilonios las bebidas alcoholicas. En Israel
y también entre los griegos se consideraba que el humo de la carne de ani-
males era un olor agradable a Dios.

(4)Un cuarto elemento que fue especialmente importante en el sistema
sacrificial levitico, era la manipulacién de la sangre de los animales degolla-
dos, por ser la sangre el continente misterioso de la vida. La sangre tenia pues
virtud extraordinaria que se interpretaba de diversas formas. En todas ellas se
disponia la muerte del animal para conseguir la sangre.
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Los relatos biblicos mas antiguos suponen ya la practica de los sacrifi-
cios de animales. En el estrato yavista del Pentateuco (J) Abel agrada a Yavé
Dios con un sacrificio cruento mas que Cain con su ofrenda vegetal (Gn. 4.3-
5). Seguin el mismo estrato narrativo Noé ofrecio a Yavé holocaustos de todos
los animales puros que llevaba el arca para agradecer su salvacion de la des-
truccion del diluvio; esto resultd un olor grato a Yavé (Gn. 8.20-21). Para
solemnizar la alianza entre Yavé y Abraham éste matd varios animales que
parti6 en dos (Gn. 15.7-11). En un relato de una gran sencillez y belleza Abra-
ham comparte con Yavé una comida que incluye granos y la carne de un bece-
rro tierno (Gn. 18.1-8). En fin, se presume con toda naturalidad que Dios gus-
taba de la carne de animales, sin que aqui se le de ninguna funcion especial a
la sangre. Los relatos del éxodo igualmente suponen una practica de sacrifi-
cios cruentos en toda la negociacion con el Faraon, que tiene como objetivo
partir al desierto para ofrendarle animales a Yavé (Ex. 3.18; 8.21-24; 10.8-9).

Otros relatos antiguos manifiestan el mismo supuesto de que los sacri-
ficios cruentos eran una parte normal de la vida religiosa. Asi, por ejemplo,
toda la discusion sobre el altar en la tierra de los rubenitas, los gaditas y la
media tribu de Manasés para “ofrecer holocaustos, oblaciones y sacrificios
de comunion” (Jos. 22.2 3), aunque termina con la determinacion de no usar
el altar para estos fines, supone que ése seria su uso normal. Gededn ofrecid
carne y tortas al angel de Yavé bajo un terebinto y después levantd un altar
en el lugar (Jue. 6.19-24). Manoaj, el padre de Sanson, ofrece un holocausto
a Yavé sobre un altar (Jue. 13.19-20). En Sil6 se acostumbraban sacrificios
de animales en los cuales los sacerdotes participaban de la carne (15. 2.12-
17), y Samuel ofrece holocaustos en Mispa (1.5. 7.9). En Guilgal el pueblo
entero participd en sacrificios de comunion (15. 11.15).

Las antiguas colecciones legales prescriben altares (Ex. 20.24, Codigo de
la Alianza), el sacrificio de los primogénitos machos de ganado ovino y vacu-
no (Ex. 34.19-20, J), y el sacrificio del cordero de la Pascua (Ex. 12.21-28, J).

Hay una gran naturalidad en estos antiguos relatos y prescripciones
legales que resalta cuando las comparamos con los reglamentos detallados
para el sacrificio sobre el altar frente a la Morada segtn los codigos sacerdo-
tales contenidos en los libros de Levitico y Numeros. El oficiante no es siem-
pre un sacerdote. El lugar de la ofrenda podia ser, segin parece, cualquier
roca donde Dios hubiere realizado alguna sefial. Aun asi, la reprobacion de
las practicas de los hijos de Eli en Silo (1 5. 2.12:17), indican que no todo era
espontaneo, que habia limites para la tolerancia ritual.

Antes de discutir el ordenamiento cultico del sistema levitico
hagamos una primera clasificacion de los sacrificios cruentos no



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 113

sacerdotales.

El sacrificio de comunion (z€baj, selamin) parece haber sido el méas frecuen-
te de los sacrificios cruentos en Israel. Era festivo, pues en ¢l el oferente y sus invi-
tados comian carne ante Dios. Es el sacrificio que realizo el pueblo en Guilgal en
ocasion de la coronacion de Saul (I'S. 11). Y es lo que se supone cuando Abraham
sirvi6 alimentos a Yavé (Gn. 18). La fiesta anual del clan habra tenido como
momento central la matanza y comida de este tipo de sacrificios (I S. 20.6).

Es probable que en un principio no se hiciera ninguna matanza de ani-
males para comer carne sin el correspondiente ritual sacrificial. Unicamente
asi se entiende el cuidado que toma la ley del Unico santuario en Dt. 12 en
especificar que la limitacion del culto a un santuario exclusivamente no sig-
nifica que se prohiba el consumo de carne en otros lugares:

Podpras, sin embargo, siempre que lo desees, sacrificar y comer la carne,
como bendicion que te ha dado Yavé tu Dios, en todas tus ciudades. Tanto el
puro como el impuro podran comerla, como si fuese gacela o ciervo. Solo la
sangre no la comeréis,; la derramaras en tierra como agua. Dt. 12.15-16.

Es probable, deciamos, que con la centralizacion del culto legitimo en
Jerusalén se haya introducido la matanza no ritual de animales para comer su
carne. Al suprimirse los altares locales la matanza de animales para las fies-
tas deja de ser un ritual ofrecido a Dios para convertirse en un acto profano
con la tnica salvedad de cuidar de derramar la sangre.

Importantisimo para comprender los sacrificios de comunién es la
norma para la disposicion de la sangre del animal. Citamos integramente el
texto clave:

Cualquier hombre de la casa de Israel o de los forasteros que residen
en medio de ellos, que cace un animal o un ave que es licito comer derra-
mara su sangre y la cubrira con tierra. Porque la vida de toda carne es su
sangre. Por eso mando a los israelitas: No comeréis la sangre de ninguna
carne, pues la vida de toda carne es su sangre. Quien la coma, serd exter-
minado. Lv. 17.13-14.

Esta norma vale para todo animal que se coma, sea producto de la caza,
sea sacrificio en el santuario de Yavé o sobre su altar, o sea una matanza pro-
fana de un animal doméstico. El hombre no dispone de la vida que de mane-
ra misteriosa estd presente en la sangre. Asi pues, aunque el hombre dispon-
ga de la carne, no dispone de la sangre que le da vida. Esta debe derramarse
y no comerse (No se trata ni se contempla, por supuesto, de beber la sangre,
sino de la posibilidad de comerla juntamente con la carne).

El rescate del primogénito. Fue una préctica antigua, consignada
yaenel “decdlogo ritual” de Ex. 34, la de consagrar a Yavé toda cria
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que abriera el vientre si era macho. En el caso del primogénito de la burra,
que era un animal que formaba parte de la casa pero que no era aceptable para
ofrendar a Yavé, se “redimia” con una oveja. Se procedia de la misma forma
con los primogénitos humanos, pues tampoco Yavé aceptaba el sacrificio de
sangre humana (ver Ex. 13.11-16, J o Pre-D).

La legitimacion histdrica de esta practica que ofrece el relato yavista del
Pentateuco es que sirva como memorial de como Yavé mato6 a los primogéni-
tos de los egipcios como parte de la liberacion de su pueblo. Esta es una expli-
cacion de las clases intelectuales acerca de una practica anterior al éxodo.

Es probable que en el ritual de los campesinos y pastores el sacrificio
del primogénito era analogo a la ofrenda de los primeros frutos del grano.
Antes que el campesino pudiera usar libremente de la vida que producen sus
campos y sus ganados, ha de ofrecer a Dios la primera parte. Asi asegura que
campos y rebafios seguiran fructificando con la bendicioén de Dios.

Se pensaria que el sacrificio del primogénito debiera ser un holocausto
que se quema entero para Dios. Asi se simbolizaria que el primogénito es
suyo, como dice la ley. Sin embargo, la tnica ley que explica el modo de
sacrificio para los primogénitos lo trata como un sacrificio de comunidn, que
se consume por el oferente y sus invitados juntamente con Dios en el lugar
de culto (Dt. 15.19-23). No se usara para el trabajo, y si es oveja no se tras-
quilard, sino que se consumira en una fiesta solemne a Yavé. Si naciera el pri-
mogénito con un defecto, igualmente se consumird y no se le sometera al ser-
vicio de la casa, inicamente que en este caso se le tratard como una matanza
corriente y no se ofrecerd a Yavé una parte del animal.

Esta ultima disposicion es sumamente llamativa. Muestra que lo espe-
cifico del ritual del primogénito no es, como sugiere la ley (“todo lo que abre
el seno es mio” Ex. 34.19), el titulo de Yavé a la vida sino retirar al primo-
génito de la vida utilitaria. No debemos suponer que el campesino siempre
realizara estos ritos con un claro acompafiamiento consciente de su corres-
pondiente explicacion. Y sin embargo, el rito no es nunca totalmente opaco
a un sentido. Y el sentido que porta es que la vida no se puede manejar solo
utilitariamente, como se hace con las herramientas. Los seres vivientes son
efectivamente de utilidad, y sin ellos dificilmente se lograria roturar la tierra
para la siembra o cargar los productos a su destino. Pero la vida tiene un valor
intrinseco que rebasa su utilidad. Disponer de todo primogénito en contra de
las normas utilitarias afirma esta concepcion de la vida.

El sacrificio de la alianza. Segiin Gn. 31.43-54 Jacob y Laban
comieron un sacrificio (zébaj) para sellar la alianza entre ambos.
Segun Ex. 18.12 Jetr6, sacerdote de Madian, ofreci6 a Yavé holo-
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caustos y sacrificios (zebajim) en los que participaron Moisés, Aardn y los
ancianos de Israel. En contraste, el relato de la alianza con los gabaonitas no
menciona sacrificios sino solamente votos (Jos. 9.15).

La alianza del pueblo de Yavé se celebraba, por lo menos en algunas
ocasiones, con un sacrificio muy particular. Cuando Abraham celebré una
alianza con Yavé partio en dos una novilla, un carnero y una cabra y dispu-
so las mitades frente a frente (Gn. 15.9-10). La presencia de Yavé paso entre
los animales partidos en la forma de un humo y una antorcha de fuego (Gn.
15-17). Es similar el incidente que menciona Jeremias 34.8-22. Los jefes de
Judé hicieron un juramento solemne de cumplir con las leyes sinaiticas que
disponian la liberacion de esclavos judios al cabo de seis afios de servicio.
Para solemnizar su voto pasaron entre las partes de animales que habian
sacrificado (Jr. 34.19-20). No se menciona en estos textos el uso que se daba
a la carne ni a la sangre del sacrificio.

En cambio, el relato de la celebracion del pacto entre Yavé y el pueblo en
el monte Sinai destaca el uso de la sangre de los sacrificios (Ex. 24.3-8). La mitad
de esta sangre fue vertida sobre el altar y la otra mitad fue rociada sobre el pue-
blo. La gran solemnidad de este acto tan desacostumbrado (en el ritual ordinario
no se acostumbraba rociar a las personas con sangre) sirvid seguramente para
resaltar su importancia. La sangre de las victimas unia a las partes en su com-
promiso dentro de la alianza. Se dice que las victimas fueron en esta ocasion
holocaustos y sacrificios de comunion (‘olot y zebajim selamin), lo cual permite
suponer que los primeros se quemaron enteros, después de extraer la sangre y los
segundos se consumieron por el pueblo, también después de extraer la sangre. Lo
extraordinario de estos sacrificios fue el uso que se hizo de la sangre.

El sacrificio de la Pascua. Los relatos del Exodo relacionan la matanza de
un animal del ganado menor que se realizaba en el primer mes del afio con la sali-
da de Egipto. Este animal, un cabrito o un cordero, macho de un afio, se sacrifica-
ra por familias, segiin la cantidad de personas que lo puedan consumir en una
noche. Entraran en la casa, lo consumiran con las puertas cerradas, y quemaran al
fuego todo lo que no puedan consumir (Ex. 12.1-14). Pero lo mas extraordinario de
este sacrificio anual es como en el caso anterior, la disposicion de la sangre. Como
en toda matanza, se degollara el animal en tal forma que se logre extraer la sangre.
Luego esta sangre se untara sobre las dos jambas y el dintel de la puerta donde se
comerad la Pascua, y asi la plaga exterminadora no alcanzard a esa familia.

Generalmente se supone que detrds de este rito estd una practica de pastores
para protegerse contra los peligros que puedan alcanzarlos en la primavera, la época
de cria de sus rebafios y también frecuentemente una época de movimiento para nue-
vos lugares de pasto. No existe evidencia textual que asi fuera, pero la explicacion es
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verosimil.

Con las reformas unificadoras del siglo que va de Ezequias a Josias la
pascua y la fiesta de los 4zimos se convirti6 en una fiesta de peregrinacion
que se celebraba en Jerusalén. Probablemente los animales se inmolaban en
el templo aunque se consumieran luego en casas familiares donde se hubiera
practicado el rito de sangre que ya hemos mencionado.

El holocausto. Con la palabra holocausto, que viene del griego en el
que significa quema total, se expresa el ‘olah hebreo, “lo que sube”. Abraham
fue requerido a quemar a su hijo Isaac como ‘olah para Dios (Gn. 22), y Jefté
jur6 ofrecer al primer viviente que le encontrara a su regreso victorioso en
‘olah para Yavé (Jue. 11.31). De estos antiguos textos narrativos se despren-
de que efectivamente se trataba de un don para Dios, don que se entregaba a
Dios mediante el fuego que consumia el animal, haciéndolo “subir” al mismo,
en olor agradable. Segun el sistema levitico, el animal se degollaba y se desan-
graba al lado del altar, luego se le cortaba en sus partes que eran amontonadas
sobre el altar para ser consumidas en fuego alli (Lv. 1).

El holocausto era un sacrificio muy antiguo que antecede en mucho a la sis-
tematizacion ritual levitica. Lo encontramos como un componente natural de
muchos relatos antiguos. Ademas de los que ya hemos mencionado, Baraq ofrecid
holocaustos en la ocasion en que esperaba del profeta Balaam que maldijera a Isra-
el (Nu. 23.3), el pueblo ofrecio holocaustos en gratitud cuando el arca regresé de
su cautividad filistea a Bet Semes (15. 6.14) y Elias ofreci6 holocaustos en el monte
Carmelo (1 R. 18.34). Cuando los profetas mencionan las ofrendas de Israel y de
Juda los holocaustos siempre figuran prominentemente en sus listas.

El holocausto era una expresion de alabanza y gratitud, y podia usarse
en muchas ocasiones diversas para buscar la buena voluntad de Dios. Es el
don mas desinteresado entre los sacrificios cruentos. El animal es retirado de
la posesion del oferente y consumido entero para Yavé. Por lo que se des-
prende de los relatos; el holocausto y la ofrenda de comunion (z€baj) eran los
sacrificios mas frecuentes.

El sacrificio humano. Durante los tltimos ciento cincuenta afos de la
monarquia de Juda nuestros textos mencionan la ofrenda de nifios humanos
en el valle del Tofet en las afueras de Jerusalén. Se sabe que en Cartago, que
era una colonia fenicia en Africa, se le ofrecian a los dioses sacrificios de
nifios en tiempos de grave amenaza.

Los historiadores deuteronomisticos, quienes condenan rotundamente
esta practica, dicen que lo realizaron Ajaz (IT R. 16.3) y Manasés (I R. 21.6).
La préactica fue condenada por Jeremias (Jr. 19.4-5) y por Ezequiel, quien
hace pensar que quienes realizaban este macabro sacrificio pensaban con ello
ofrecer una ofrenda preciada a Yavé (Ez. 20.25-26).
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Algunos intérpretes creen que este sacrificio preserva una practica anti-
gua, desplazada posteriormente por los sacrificios de animales. Ven en la his-
toria de la sustitucion de Isaac por el animal una legitimacion del cambio.
Esto parece poco probable en vista de lo tardio de las menciones de este tipo
de sacrificios en nuestra literatura. Seria mas bien el resultado de la desespe-
racion de una época en que el imperio asirio arrasaba con todo lo conocido y
amenazaba la misma sobrevivencia de la nacion.

En resumen, la evidencia de los textos narrativos y legales antiguos es
impresionante. Todo indica que Israel nunca conoci6 un periodo cuando su
culto no tuviera como pieza importante la matanza ritual de animales. En ello
probablemente no diferian de los otros pueblos que habitaban la tierra de
Canaan. En los sacrificios més comunes, el holocausto y la ofrenda de comu-
nidn, la sangre no jugaba un papel ritual, pero estaba cargada del misterio de
la vida y debia derramarse antes de consumir la carne, comiéndola o convir-
tiéndola en humo en el fuego. Interpretamos el complicado sistema levitico
de normas sacrificiales como un intento de asegurar el orden dentro de una
préactica muy antigua y no como la introduccion de rituales nuevos. Es pro-
bable que atin la manipulacion de la sangre como elemento purificador, que
es tan notable en el sistema levitico tuviera antecedentes en la practica ritual
de los israelitas, aun cuando los textos narrativos no permitan asegurarlo.

II. La experiencia del lado demoniaco de Dios

El gran pensador social Sigmund Freud pens6 que en la base de la civi-
lizacion esta el asesinato del padre del clan que llevo a la unidn de los hijos
para protegerse mediante ciertas reglas y practicas que daban seguridad a su
vida comun. (Ver su obra Totem y tabiui). Una de esas practicas originarias
en la cultura humana habria sido la representacion ritual del asesinato del
padre, que en si mismo como hecho histdrico, estaba reprimido de la memo-
ria colectiva y olvidado. Segun esta hipotesis extraordinaria la violencia esta
en la raiz misma de la civilizacion y asimismo el sacrificio ritual.

Sea lo que fuere el elemento de verdad en la hipotesis de Freud, es un
hecho que en los textos biblicos existe un testimonio a un lado violento de
Dios, de Yavé Dios que saco a Israel de la servidumbre en Egipto. Hasta
ahora hemos explorado la violencia ritual que busca agradar a Dios con el
sacrificio de la vida de diversos animales. Ahora nos apartamos del area de
los ritos para repasar unos pocos pero significativos textos biblicos que evo-
can una experiencia de la violencia de Dios.

Ya hemos hecho alusion al texto del sacrificio que Dios exigid
de Abraham, que quemara en holocausto para Dios a su unico hijo
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Isaac (Gn. 22), texto que fue central a la reflexion teologica de Soren Kier-
kegaard por mostrar en su pureza la exigencia de obediencia a los mandatos
de Dios, suspendiendo para ello consideraciones éticas normales. Kierkega-
ard tuvo la razon. El corazon del relato es la exigencia absoluta de obedien-
cia a la voluntad divina. Por estar el texto dentro de la serie patriarcal que
tanto énfasis pone en la promesa, la obediencia de Abraham se acentia aun
mas por ir la orden de Dios que pondria en peligro el cumplimiento de la pro-
mesa de que llegaria a ser el padre de un gran pueblo.

Pero el lado del relato que nos ocupa en este contexto es la naturaleza
de la demanda de Dios, la muerte de Isaac, posteriormente alterada en la
muerte de un carnero. La tradicion admite la existencia en Dios de un lado
oscuro y violento.

La misma experiencia de la violencia de Dios la encontramos en el rela-
to de la lucha de Jacob con Dios en Penuel (Gn. 32.23-33). Este relato recono-
ce la validez de que los hombres, en la persona de Jacob, luchen contra este
Dios violento y arbitrario, pues terminada la lucha Dios bendijo a Jacob.

Un relato més misteriosamente oscuro es el ataque de Yavé contra
Moisés por el camino de Madian hacia Egipto en un viaje que emprende el
gran liberador por instrucciones del mismo Yavé. Seford, la mujer de Moi-
sés, logra salvarlo del ataque de Dios solamente con la sangre del prepucio
de su hijo (o del mismo Moisés). la sangre tiene en este relato una funcion
parecida a su uso en el sacrificio de la pascua, espanta el peligro. Pero para
nuestros efectos lo interesante del relato es que Yavé es experimentado como
un Dios capaz de matar sin razon aparente a su profeta.

No incluimos los muchos ejemplos biblicos de la violencia redentora
de Dios, como por ejemplo la matanza de los primogénitos de los egipcios
para lograr la liberacion de su pueblo, o la violencia contra los cananeos para
ayudar a Débora y las tropas de Israel en su lucha contra estos enemigos.
Estos casos del uso de la fuerza tienen un motivo inmediato en la salvacion
de Israel y no caen dentro de la experiencia de la violencia de Dios.

Los profetas a menudo perciben a Dios como una fuerza externa que
los compele a actuar en contra de sus deseos naturales. El caso de los lamen-
tos de Jeremias presenta con la mayor precision esta violencia divina. “Me
has seducido, Yavé, y me dejé seducir; me has agarrado y me has podido”
(Jr. 20.7). Realmente el caso de la compulsioén sobre los profetas tampoco
representa un grave problema, excepto para la historia personal del profeta
mismo. La obligacion a dar un mensaje desagradable es dentro de ciertas cir-
cunstancias perfectamente comprensible para lograr los propositos salvificos
o enjuiciadores de Dios para con su pueblo.

El mas grave de todos los casos de violencia divina es la perse-
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cucion de Job sin causa suficiente. Dios quiere demostrarle al Satan que Job
sera fiel ain en las mas graves calamidades, y para ello permite al Satan man-
darle las peores plagas a este hombre a quien Dios mismo ha reconocido
como “hombre cabal, recto, temeroso de Dios”. Esta magnifica historia,
como la del sacrificio de Isaac, es un caso limite que es imposible de justifi-
car dentro de cualquier teologia racional. Simplemente, refleja la realidad de
la experiencia humana que incluye algunas veces sin que lo podamos enten-
der la indudable experiencia de la violencia inmerecida que viene de Dios. El
libro de Job termina con un reconocimiento de la integridad de Job, quien no
ceso de protestar contra las atrocidades que Dios le dirigia, mas que sus com-
pafieros, quienes para salvar una teologia que no admitia la violencia de Dios
estaban dispuestos a sacrificar a Job. Dentro de los limites que establecio el
argumento del libro es la salida mas decorosa, pero deja intacta la experien-
cia de la violencia de Dios.

Concluimos entonces que dentro de la experiencia de Israel se conocia
la experiencia limite e irreductible de la violencia de Dios. Esto es importan-
te, pero no es exactamente el tema que nos concierne. Estamos antes bien
interesados en preguntar si el Dios verdadero de la Biblia exige sistematica-
mente la muerte de sus criaturas para satisfacerlo a él. Este es el problema
que plantean los sacrificios de animales y que luego planteard la muerte del
Hijo de Dios. ;/Quiere Dios la muerte para satisfacer algo que esta dentro de
su propia personalidad? Los relatos de violencia contra Isaac, Jacob, Moisés
y Job afirman algo en Dios que no cabe en la teologia, el lenguaje humano
sobre Dios. Pero, ;lleva este algo a una relacion sistematicamente violenta en
las relaciones de Dios con la humanidad?

Los sacerdotes, que administraban el ritual que incluia como pieza cen-
tral la matanza de animales, tuvieron que enfrentar este problema. Las ins-
trucciones para los sacrificios que disefiaron los sacerdotes y los relatos que
los acompaian son el esfuerzo mas sistematico que hace la Biblia de enfren-
tar el problema que nos ocupa. Pero el género de estos textos, en su mayoria
instrucciones para la realizacion del ritual, limitan al intérprete. Su intencion
no es explicar sino controlar. Mediante un sistema ritual sistematicamente
elaborando buscan controlar la violencia inherente al ritual y evitar sus abu-
sos. Pasamos ahora a examinarlo.

III. El sistema levitico para controlar la violencia ritual

El Pentateuco contiene un esfuerzo sostenido de normar el culto bajo el control
y la supervision de los sacerdotes aaronitas. Todo es presentado como un conjunto de
estatutos impuesto por Yavé en el monte Sinai con el fin de normar el culto en la
Morada cuya construccion Yavé ordend a Moisés segiin el modelo de la Morada
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celestial que le fue revelada sobre el monte. En el atrio de la Morada, Yavé
mando erigir un altar (Ex. 27.1-8) y este lugar es el foco de las acciones sacri-
ficiales del culto.

Las instrucciones para los sacrificios estan sistematizadas en un peque-
fo coédigo en Lv. 1-7, que contempla cuatro sacrificios: el ‘olah, el jattat, el
asham, y el z¢ébaj hashshelamin. Respecto a lo que sabemos de estos sacrifi-
cios por los antiguos textos narrativos y legales, resalta en este codigo el inte-
rés por la manipulacion de la sangre, la dialéctica puro/impuro, limpio/sucio,
tahor/tame, y, por supuesto, la definicion de las funciones prerrogativas de
los sacerdotes. La introduccion sistematica de estos tres temas en la elabora-
cion de prescripciones detalladas tiene el proposito de controlar practicas ya
existentes. Segun la vision de los sacerdotes, uno de los impulsos que ha de
controlarse en estas practicas es la tendencia humana hacia la violencia, que
facilmente podria nutrirse de un culto que incluye la matanza de animales.

La matanza y descuartizamiento de los animales es una funcion del ofe-
rente, bajo el ojo fiscalizador del sacerdote. La matanza se realizara en forma
que la sangre se extraiga, después de lo cual es entregada al sacerdote. La
manipulacion de la sangre, que es la parte central del acto, es una funcion del
sacerdote.

El holocausto, que es un don consumido entero en fuego para olor grato
a Yavé, no presenta novedades respecto a lo ya conocido por las narraciones
antiguas. La sangre se devuelve a Dios derraméndola al pie del altar, pues no
tiene en esta ofrenda un uso especial. El sacerdote se encarga de apilar las
partes del animal que ha descuartizado el oferente sobre el altar y asegurar
que se consuman por el fuego.

Tampoco los sacrificios de comunion presentan novedades. Con la san-
gre se procede de forma igual que la del holocausto. Sobre el altar se consu-
men los rifiones, el rabo, el higado, y el sebo. El sacerdote recibe como su
paga el pecho y la pierna derecha, que son elevadas en tenufa delante de
Yavé antes de entregarselas. El resto de la carne puede ser consumida por el
oferente y sus invitados, siempre que estén en estado de pureza.

Lo méas novedoso del sistema levitico lo encontramos en la ofrenda del
jattat. El centro de atencion en este rito estd en la manipulacion de la sangre
del animal. La ocasioén que evoca este sacrificio es el “pecado” por inadver-
tencia que produce consecuentemente contaminacion. Este “pecado” puede
ser algo que no tiene culpa, como por ejemplo el parto (Lv. 12). El jattat no
puede usarse en el caso de pecado alevoso, pues tal pecador queda excluido
de la asamblea de Yavé (Nu. 15.30-31).

Para un israelita cualquiera que se haya vuelto impuro, una
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parte de la sangre serd untada por el sacerdote en los cuernos del altar y el resto
vertida al pie del altar (Lv. 4.34). Asi el “sacerdote hara expiacion (kipper) por
¢l y se le perdonara su transgresion (nislaj lo)” (Lv. 4.31,35). El sebo de la vic-
tima se quemara sobre el altar y el sacerdote tomara por su salario la carne.

Cuando la impureza o transgresion involuntaria fuere del sumo sacerdote
o de toda la asamblea de Israel el sacerdote llevara una parte de la sangre den-
tro de la Morada y lo rociard siete veces sobre el velo, untara con una parte de
ella los cuernos del altar del incienso, y derramara el resto al pie del altar de los
holocaustos (Lv. 4.3-21). Se quemaran las partes usuales sobre el altar (rifiones,
higado, rabo, y sebo), y la piel, la carne y lo demads se llevaran fuera del cam-
pamento para quemarlas en un lugar puro. La diferencia en el tratamiento de la
carne estd seguramente en la inconveniencia de que el sacerdote pudiera bene-
ficiarse de la carne de la victima ofrecida por su propia transgresion.

Todo esto parece una racionalizacion de practicas rituales antiguas. Se
busca evitar una interpretacion magica del valor de la sangre, reduciéndola a
un medio de purificacion. La transgresion involuntaria contamina el altar de
los holocaustos, que requiere de limpieza antes de renovar su uso. Si la trans-
gresion fuera del sumo sacerdote o de la asamblea entera la contaminacion
penetra hasta el interior de la Morada y requiere un acto correspondiente con
la sangre de la victima del jattat.

El sistema no toca al pecador en nuestro sentido corriente del término
que posteriormente reconoce su mal y se arrepiente del mismo. La forma de
tratar estos casos se desprende de Nu. 5-5-10 y Lv. 5.14-26. El pecador arre-
pentido debera: (1) Confesar (publicamente, segun parece) su delito, (2) res-
tituir a la victima el dafio, mas una reparacion de la quinta parte, y (3) ofre-
cer el sacrificio del asham. Asham significa “culpa”, y este sacrificio porque
acompafia reparaciones por dafios cometidos se traduce en las versiones cas-
tellanas como “sacrificio de reparacion”.

Para explicar esta curiosa combinacion de actos en el caso de un deli-
to que no puede expiarse por sangre me remito a los trabajos del estudioso
judio Jacob Milgrom (en su coleccion, Studies in Cultic Theology and Ter-
minology, Leiden, 1983). La confesion es suficiente para lograr el perdon
de Dios, que no exige actos rituales. La restitucion tiene el fin de restaurar
la integridad de la comunidad. El perdén de Dios y la restauracion de la
comunidad tienen el efecto de reducir la seriedad de la ofensa, haciendo
que el delito alevoso se pueda considerar igual a una ofensa involuntaria.
Es de suponer que hay casos que no permiten reparacion, notablemente el
homicidio, para los cuales el sistema levitico no tiene solucion mas que la
exclusion del pecador de la asamblea. El sistema levitico no tiene meca-
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nismos para considerar la posibilidad del perdon de Dios en tales casos, que
resultan por ende imperdonables.

El caso de la vaca roja (NU. 19), que no es propiamente un sacrificio,
entra perfectamente dentro de nuestra comprension del sistema levitico y sirve
por lo tanto para confirmarlo. Es el tinico caso en el cual la sangre no se extrae
en el momento de la matanza. La vaca es inmolada fuera del campamento. El
sacerdote mete su dedo en la sangre y hace siete aspersiones hacia la entrada
de la Tienda y luego se procedia a quemar el animal con todo y piel, sangre, e
incluso excrementos, bajo el ojo del sacerdote. La participacion en este acto
causa impureza al sacerdote y a quien hace la quema, impureza que lavaran con
agua. Luego un hombre puro recogera las cenizas que se guardaran para uso
futuro cuando se requiera de agua lustral para purificar a quienes se hayan con-
taminado con un muerto. Esta practica cae enteramente dentro de la logica levi-
tica respecto al valor purificador de la sangre. El agua lustral deriva su poten-
cia de la presencia en ella de cenizas que incluyen la sangre de la vaca roja.

Como se puede apreciar en esta sintesis de los sacrificios cruentos del
sistema levitico, su valor estd en reducir rigurosamente el poder de la sangre
a su calidad detergente. La transgresion involuntaria (shegada, incluyendo
eventos naturales como el parto o el contacto con un muerto) produce impu-
reza o suciedad tanto en el agente como en las cosas sagradas de la Morada
de Yavé. La sangre de animales inmolados correctamente tiene el poder de
limpiar directamente las cosas sagradas. Y las personas pueden lograr el
mismo efecto mediante lustraciones con agua especial preparada con las
cenizas de la vaca roja, que incluye en si la sangre de la vaca.

Es casi seguro que en la religion popular la sangre tenia un poder mis-
terioso que rebasaba su virtud como detergente. No es probable que los sacer-
dotes leviticos lograsen extirpar conceptos magicos del poder de estos ritos
con manipulacion de sangre para expiar pecados morales alevosos. La inten-
cion levitica claramente fue reducir y racionalizar el significado de la sangre.

Pero, ;qué hicieron los sacerdotes con la pregunta si Dios exige la muerte
de animales? Existe un intento de respuesta que se encuentra en la conjuncion de
los textos sacerdotales Gn. 1 .29; Gn. 8.2-6, y el texto ya visto de Lv. 17.13-14.
El efecto es el siguiente: En la creacion la intencion de Dios fue que la humani-
dad como los animales comieran hierbas. Por causa de que “toda carne tenia una
conducta viciosa sobre la tierra” (Gn. 6.12) decidi6 Dios, terminado el juicio del
diluvio, permitir a la humanidad matar animales para alimentarse de su carne. Sin
embargo, la sangre en que esta la vida no quedaba a su disposicion sino que se
usaria segin normas estrictas impuestas por Dios para fines de limpiar las
impurezas causadas en las cosas sagradas por las transgresiones humanas. Los
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animales no se podian matar de cualquier modo y en cualquier parte. Los ani-
males domésticos se matarian ante Yavé frente a su Morada y bajo la super-
vision del sacerdote que tendria la responsabilidad del manejo de la sangre.
Los animales silvestres serian degollados en el lugar de su caza y su sangre
derramada en la tierra. Segun esta interpretacion del ritual sacrificial, enton-
ces, la matanza de animales en ofrenda a Yavé no era una exigencia de Dios
sino una concesion a la naturaleza violenta humana.

IV. La polémica contra los sacrificios

Es conocido que los grandes profetas del siglo VIII criticaron acida-
mente los sacrificios abundantes de los ricos de su tiempo. “Misericordia
quiero, no sacrificio, conocimiento de Dios mas que holocaustos” resume
Oseas 6.6. Amos se mofa con ironia del entusiasmo con que se traian sacri-
ficios y ofrendas a los santuarios: “llevad de mariana vuestros sacrificios,
cada tres dias vuestros diezmos, quemad levadura en accion de gracias... ya
que eso es lo que os gusta, hijos de Israel” (Am. 4.4-5). Miqueas, ademas de
anunciar la ruina del templo (Mi. 3.12), hace su critica a la l6gica sacrificial:

;Con qué me presentaré yo a Yavé,

me inclinaré ante el Dios de lo alto?

/Me presentaré con holocaustos,

con becerros anales?

JAceptara Yavé miles de carneros,

miriadas de torrentes de aceite? Mi. 6.6-7.

Isaias hace coro con los anteriores tres en sus denuncias de los sacrifi-
cios, e incluso los cantos y las oraciones de Jerusalén (Is. 1.10-17).

La base de la critica es la misma en los cuatro, lo que se exige es rec-
tificacion de conducta més que ofrendas. La solucion al pecado de Israel y de
Juda solamente puede estar en la conversion. No es pues una critica raciona-
lista a ciertas formas de culto para preferir otras. El culto auténtico es la con-
ducta justiciera, y no hay forma que pueda servir de sustituto. Todo ritual
queda relativizado ante la exigencia de justicia que es lo que verdaderamen-
te complace a Yavé.

Jeremias (o sus redactores) muestra, sin embargo, que esta demanda
podia llevar a la posicion de descalificar de raiz los sacrificios de animales:

Cuando yo saqué a vuestros padres del pais de Egipto, no les hablé ni
les mandé nada tocante a holocausto y sacrificio. Lo que les mandé fue esto
otro: ‘Escuchad mi voz y yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo’.
Jr. 7.22-23.
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Los sacrificios de animales se prestaban a una religion que favorecia a
los ricos que tenian con que ofrecerlos. Y les daban a éstos una falsa con-
fianza. Era mejor simplemente desconocerlos.

Es la misma posicion del Salmo 50, excepto que el salmista basa su critica
mas en argumentos racionalistas y menos en los motivos morales de los profetas:

Escucha pueblo mio, que hablo yo,

Israel, yo atestiguo contra ti,

yo, Dios, tu Dios,

No es por tus sacrificios por lo que te acuso:

jestan siempre ante mi tus holocaustos!

No tengo que tomar novillo de tu casa

Ni machos cabrios de tus apriscos,

pues mias son todas las fieras de la selva,

las bestias de los montes a millares. Sal. 50.7-10.

Los sacrificios no pueden anadir nada a Dios que ya es duefo de todas
las bestias del campo y no requiere una porcion de los animales domésticos
de su pueblo.

En resumen, vemos que existio en Israel una critica de la practica de los
sacrificios cruentos, aunque no fue por el mismo motivo de la violencia que
estd implicita en el sistema, que es el motivo que ha evocado nuestro examen.

V. Interpretaciones de la muerte de Jesus - interpretaciones no
rituales

Hemos visto hasta aqui que, aunque el sistema de sacrificios cruentos
era general en Israel, hubo dos formas de reaccion para frenar las consecuen-
cias indeseables de este ritual. Por un lado, los sacerdotes elaboraron un siste-
ma de controles sobre los sacrificios que descansaba sobre una interpretacion
estrictamente reduccionista del valor de la sangre de los sacrificios, excluyen-
do con ello las interpretaciones exageradas que la religion popular podia atri-
buir a las virtudes de la sangre. Por el otro, los profetas cuestionaron el siste-
ma desde su vision de Dios como autor de justicia, un ser supremo que no
podia ser chantajeado con donativos que ademas no necesitaba. De esta forma
en Israel se evitd sacar del ritual sacrificial consecuencias peligrosas en cuan-
to a una exagerada eficacia de estos ritos o consecuencias negativas en cuan-
to a la naturaleza de un Dios que vive de la carne y la sangre de animales.

Con respecto a la muerte de Jesus se plantean las mismas posibi-
lidades negativas que presentaba el sistema ritual. ;Opera la sangre
del Hijo de Dios automaticamente para lograr nuestra salvacion, en
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un sentido magico que no tiene relacion con nuestra conducta? Y, ;exige
Dios para satisfacer su dignidad ofendida por nuestras rebeliones un pago en
sangre, la sangre de su propio Hijo?

Antes de entrar a las interpretaciones sacrificiales de su muerte veamos
algunas no rituales. Nuestro punto de partida es la pardbola del vifiador que se
incluye en los tres evangelios sinopticos (Mc. 12.1-12; Mt. 21.33-46; Lc. 20.9-
19). El vifiador envié muchos siervos para cobrar la renta que le debian los cam-
pesinos a quienes dejo sus tierras, pero a unos golpearon y a otros mataron. Por
ultimo, envi6 a su hijo amado, a quien los campesinos mataron con la intencion
de quedarse con la heredad. Los evangelistas informan que los adversarios de
Jesus entendieron que dirigia la pardbola contra ellos de modo que buscaron
como apresarle. Seglin esta parabola, Jesus el Hijo de Dios muere como el ulti-
mo y mas importante martir a manos de un pueblo de Dios rebelde, después de
que el pueblo persiguid y mato6 a los profetas que fueron enviados antes de €l.
Los responsables de la violencia, pues, son las autoridades y no Dios.

La misma idea se explicita en un dicho que proviene del material
comun a Mateo y Lucas (Q):

Por tanto la Sabiduria de Dios dice: Mandaré a ellos profetas y apos-
toles, algunos de quienes mataran y a otros perseguiran, de modo que se les
exija la sangre de todos los profetas derramada desde la fundacion del
mundo de esta generacion, desde la sangre de Abel hasta la sangre de Zaca-
rias que fue muerto entre el altar y el templo. Ciertamente, os digo que serd
exigida de esta generacion. (Lc. 11.49-51).

Vista asi, la muerte del Hijo de Dios es la culminacion de los males del
pueblo de Dios que justifica que Dios rechace a su pueblo para dirigirse a las
naciones. Es el pueblo de Israel el responsable de la muerte del Hijo de Dios
y por ello cargara con la condenacion. El valor salvifico de la muerte no es
aparente desde esta perspectiva.

Otro marco para la interpretacion de la muerte de Jesus es la profecia
de Is. 53 respecto al Siervo de Yavé que sufre la muerte que merecian las
naciones. “Pues el Hijo del Hombre no vino para ser servido sino para ser-
vir y dar su vida en rescate por muchos” (Mc. 10.45, par. Mt. 20.28). Sobre
las dificultades con la interpretacion de la intencidon del pasaje profético se
puede consultar Jorge Pixley, “Jests y el siervo de Yavé en el Antiguo Tes-
tamento”, en Biblia y liberacion de los pobres, México, 1986, pags. 177-1 98.
Los evangelistas subrayan el valor de sustitucion en la muerte de Jesus, lo
cual deriva del texto profético. El Siervo, posiblemente el pueblo de Israel,
sufre para que las naciones caigan en la cuenta que Yavé que le defiende y le
levanta de los muertos es el Dios verdadero. Sufre pues el Siervo para el
beneficio de las naciones que le habian tenido por desechado por Dios.
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En el Nuevo Testamento son los sermones de Pedro en los primeros
capitulos del libro de los Hechos que usan el titulo de pais para referirse a
Jesus crucificado por las autoridades de la nacion (Hch. 3.13, 26; 4.27, 30).
Si es que significa Siervo y no Hijo, lo cual es probable, sefiala hacia la exis-
tencia de una interpretacion de la muerte de Jests no tanto en pro de las
naciones, como en el texto profético, sino en pro de las autoridades de Isra-
el. Ellos han matado al Autor de la Vida sin saberlo. Con su resurreccion
Cristo les ofrece una nueva oportunidad de arrepentirse de su vida de rebe-
lién contra Dios y sus profetas con una posibilidad de un nuevo principio.

Otra importante imagen no ritual para entender el valor salvifico de la
muerte de JesUs es la que afirma que su sangre es el precio de nuestra reden-
cion. Veamos los textos:

Poned atencion a vosotros mismos y a todo el rebariio, en el cual el
Espiritu Santo os puso por obispos para pastorear la iglesia de Dios, la cual
adquirio con su propia sangre. Hch. 20.28.

Y cantan una nueva cancion, diciendo:

Digno eres de tomar el libro y abrir sus sellos

porque fuiste degollado y compraste para Dios con su sangre

de toda tribu y lengua y pueblo y nacion

e hiciste de ellos para nuestro Dios un reino y sacerdotes

v reinardn sobre la tierra. Apc. 5.9-10.

Sabiendo que no con cosas corruptibles, plata u oro, fuisteis redimidos
de la vanidad de la conducta heredada de los padres sino con la preciosa
sangre del cordero sin mancha ni tacha, Cristo, el cual fue designado desde
antes de la creacion del mundo, manifestado en el ultimo de los tiempos por
causa de nosotros los que por él creemos en Dios que le levanto de los muer-
tos y le dio gloria. 1. Pedro 1 .1 8-21.

El lenguaje de la redencion proviene de la esfera legal, donde se refie-
re al precio del rescate de un esclavo. Los tres textos citados hablan de la igle-
sia como la entidad redimida al precio de la sangre del cordero, o, segiin
Hechos, la sangre de Dios mismo. La esclavitud era, segin Pedro, una servi-
dumbre a la vana conducta heredada de los padres. La idea es, pues, que
costd la muerte de Jests a manos de las autoridades del pueblo de Israel para
que de entre ese pueblo pudiera surgir un pueblo nuevo que osara abandonar
la vida que ahora les parecia vana.

El hecho de que en las citas de Pedro y del Apocalipsis se haga
referencia a la sangre de Jesiis como de un cordero indica que la ima-
gen de la redencion ha sido “contaminada” con ideas sacrificiales,
aunque propiamente la redencién no es un acto ritual vinculado a los
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sacrificios. Tiene mas de transaccion comercial por lo que la idea de la muer-
te o la sangre como un precio de redencion es apropiada.

En la teologia de la iglesia la interpretacion de la muerte de Jesis como
el precio de nuestra salvacion se entendié como lo que tuvo que pagar al
demonio para liberarnos (Origenes, In Matt. 16.8; 12.28). Anselmo lo tomod
como un precio que el hombre-Dios pagd a Dios en nombre de la humanidad
como pago de la deuda incurrida cuando el hombre desobedecio a su Hace-
dor. Ni lo uno ni lo otro parecen estar presentes en los escritos apostolicos.

VI. Interpretaciones rituales de la muerte de Jesas

1. Las palabras de institucion eucaristica. En los tres evangelios sindp-
ticos las palabras pronunciadas por el Sefior sobre la copa de vino hablan de
“mi sangre del nuevo pacto que es derramada por muchos (o por vosotros)”
(Mt. 2628; Mc. 14.23; Lc. 22.20). Es una clara alusion a la sangre del pacto
sinaitico en Ex. 24.6. La funcion de la sangre de estas victimas es cimentar
la relacion entre Dios y su pueblo, mediante el derramamiento de una mitad
al pie del altar y el rociamiento de la otra mitad sobre el pueblo. Ya que estos
animales eran sacrificios de comunién y holocausto, segiin Ex. 24.5, una
parte de su carne habria sido consumida por el pueblo. Esto hace una analo-
gia muy buena con el pan de la eucaristia, aunque no tanto con la sangre.

Jesus se convierte en el pan de vida que da vida y unidad a la iglesia,
un tema elaborado en Jn. 6.22-59. En su tltima cena instituye como una prac-
tica permanente la continuacion de la comunion de su mesa para simbolizar
y cimentar la comunidad. Pero al tratar el vino como su sangre introduce un
elemento sacrificial que no es coherente con el sistema sacrificial. {Nunca en
la practica de Israel la sangre de ningun sacrificio se bebia! Estaba terminan-
temente prohibido comerla junto con la carne, e implicitamente también
beberla. La sangre de la alianza se rociaba sobre los contrayentes para con-
firmar sus obligaciones mutuas y cimentar su unidad. La carne de las victi-
mas luego se comia en un banquete que nuevamente confirmaba la unién de
la alianza. Estos son los elementos sacrificiales que conforman el fondo de la
comida eucaristica y de las palabras que la acompafian, aunque la explicacion
de su aplicacion precisa ha producido largas y a veces agitadas discusiones.

2. Jesus como cordero pascual. El evangelio de Juan, a diferen-
cia de los evangelios sindpticos, coloca la muerte de Jesus en vispe-
ras de la fiesta de la Pascua a la hora misma en que se sacrificaban los
corderos pascuales. Subraya esta identificacion con el incidente de
la lanza en su costado que no rompid ningin hueso para que se cum-
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pliera la escritura, “no se le quebrara hueso alguno” (Jn. 19.31-37, citando
Ex. 12.46 del ritual para la pascua).

Es posible que esta identificacion esté detras de las famosas palabras de
Juan el Bautista, “He aqui el cordero de Dios que quita (o carga, ho airon)
el pecado del mundo” (Jn. 1.29). Propiamente el cordero pascual era una vic-
tima cuya sangre protegia contra la destruccion y no era un sacrificio por el
pecado. Es posible que el evangelista lo entienda de otro modo. Que la idea
de que Jestis muri6 como el cordero pascual que espanta el peligro no es
ajena a la iglesia primitiva lo demuestra el dicho de Pablo, “Pues Cristo
nuestra pascua ha sido sacrificado” (1 Cor. 5.7).

3. La sangre de Jesucristo como elemento purificador. Hemos visto que
en los sacrificios del jattat y del asham la sangre de la victima funcionaba
como detergente de las cosas sagradas que eran ensuciadas con las transgre-
siones del pueblo. Simbolicamente, varios textos apostolicos atribuyen el
mismo valor a la sangre de Cristo (1 Jn. 1.7; Rm. 3.25; Apoc. 1.5; 1. Pedro
1.2; Rm. 5.9; Hb. 9.13-14; Bernabé¢ 5.1).

El escrito neotestamentario que mas elabora la imagen de los sacrificios
para interpretar la muerte de Jesus es la andnima Epistola a los Hebreos. Su
intencion es establecer el contraste y la oposicion entre los sacrificios del sacer-
docio levitico y el sacrificio de Jesucristo como sacerdote mas excelente. El
Sumo Sacerdote entraba al lugar santisimo que era una copia de la Morada
celestial (segun Ex. 25.9) con la sangre de carneros que ofrecia por las ofensas
involuntarias suyas y del pueblo (agnoemata, Hb. 9.7). Este ritual era insufi-
ciente para realizar lo que nuestro autor considera esencial, “perfeccionar la
conciencia del adorador” (Hb. 9.9). Cristo, en contraste, entr6 en la Tienda
mayor, el modelo celestial revelado a Moisés, con la ofrenda de su propia san-
gre capaz de “purificar nuestra conciencia de las obras muertas” (Hb. 9.14).

Hebreos retiene el concepto levitico de la necesidad de la sangre para
limpiar los objetos sagrados (Hb. 9.21-11). La sangre de Cristo purifica el
santuario celestial (Hb. 9.23). Pero todo este lenguaje ritual estd atravesa-
do por otro que declara la superacion y supresion de los ritos. Cristo insti-
tuye una nueva alianza en la cual, por no existir la conciencia de pecado
sera innecesaria la purificacion de los objetos sagrados. “Al decir nueva,
declar6 anticuada la primera: y lo anticuado y viejo esta a punto de cesar”
(Hb. 8.13). Pues la base del rito es la presencia continua de una conciencia
de pecado (Hb. 10.2). La voluntad de obediencia suprime la necesidad de
sacrificios, que en todo caso no agradan a Dios (Hb. 10.5-1 0). En un mo-
mento del argumento parece perder importancia el rito, aun el rito de la san-
gre de Cristo, y es la obediencia de Jests lo que nos propone nuestro mo-
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delo de fe (Hb. 12.2). La muerte de Jests deja de ser un sacrificio para con-
vertirse en un modelo de fe que nos inspira a resistir hasta la sangre (Hb.
12.3-4).

Hebreos manifiesta tanto la atraccion de la imagen sacrificial para
entender el por qué de la muerte del Hijo de Dios como también los limites
de esta imagen. Finalmente, no es un acto ritual con la sangre de Cristo lo que
quita la conciencia de pecado, sino que es la obediencia hasta la sangre lo que
nos pone delante el modelo a seguir. La dificultad del argumento complica-
do de Hebreos es una dificultad real que también esta latente en los otros
esfuerzos de hablar de la muerte del Cristo como un sacrificio cuya sangre
tiene poder de purificar.

Es llamativo que en las alusiones apostdlicas se vuelve a que la sangre
limpia del pecado a las personas, pues se ha perdido interés en las cosas
sagradas del Templo que ocupaban la plana central del sistema levitico. De
ahi que se hable de que somos purificados por el rociado de su sangre (1 P.
1.2; Bern. 5.1; Hb. 9.19). El unico sacrificio del Antiguo Testamento en el
que se rociaba al pueblo con sangre era el sacrificio del pacto (Ex. 4.3-8), que
no tenia sentido purificador sino comprometedor para la nueva relacion que
se establecia en ese momento. La nueva alianza es un tema fundamental de
la interpretacion de la muerte de Cristo, como vimos al hablar de la institu-
cion de la Cena del Sefior. Pero, siguiendo a Jr. 31.31-34, los apostoles enten-
dieron que la nueva alianza no tendria futuro si no comenzaba con la purifi-
cacion de las conciencias manchadas por el pecado, y no solamente los peca-
dos de inadvertencia. De ahi que encontraron en el rociado del pueblo un
simbolo apropiado para la purificacion que fundamentaria la nueva alianza.
El peligro con esta imagen es que cuando se toma muy literalmente hace de
la purificacion de las conciencias algo logrado desde afuera, contradiciendo
asi la ensefianza de nuestro Sefior de que lo que contamina es lo que sale del
corazon (Mc. 1.17-23). Sin conversion y un compromiso con una novedad de
vida no puede valer una nueva alianza.

La interpretacion sacrificial de la muerte de Jesus conlleva unos peli-
gros de quitarle a la vida cristiana la reciedumbre a la que el ejemplo de Jesus
afrontando su martirio nos debia mover. Si bien la idea de que lava con su
sangre el santuario celestial (Hb. 9.23-25) preserva las protecciones que
introdujeron los levitas, hoy nos dice poco a nuestra fe. El marco mas ade-
cuado hoy para interpretar el valor salvifico de la muerte del Hijo de Dios
parece mas bien el de solidaridad (II Cor. 8.9; Fil. 2.5-11) y el de martirio
(Hb. 12.2; Apoc. 12.1 1).
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VII. Reflexion final

No hemos pretendido en este estudio sistematizar la ensefianza biblica
respecto a los sacrificios cruentos. De hecho, no creemos que sea posible hacer-
lo. El ritual sacrificial, como cualquier ritual en la vida religiosa de cualquier
pueblo, puede ser interpretado de diversas formas, incluso por quienes partici-
pan en €l. Lo que provoco este repaso de las expresiones biblicas respecto a los
sacrificios fue una interpretacion teoldgicamente peligrosa de los sacrificios.
Seglin esta interpretacion el asesinato de Jesus se produjo no tanto por la pre-
potencia de hombres en lugares de autoridad como por una voluntad de Dios
de algo que solamente podia satisfacerse con la sangre de Su Hijo. Este argu-
mento lo elabord magistralmente San Anselmo en su Cur deus homo. Con ello
remueve el valor salvifico del martirio de Jesus del mundo publico a un mundo
religioso donde puede manipularse mediante mistificaciones.

Nuestra experiencia cristiana en estos ultimos afios nos ha mostrado
que la lucha religiosa mas importante que nos confronta es la lucha contra la
idolatria (Ver La lucha de los dioses, de varios autores, San José, DEI, 1980).
Decian los profetas que los idolos son dioses hechos con manos humanas. Es
verdad, pero no es un criterio suficiente para el necesario discernimiento,
pues a medida que crezcamos en discernimiento espiritual cualquier Dios
nuestro puede un dia quedar exhibido como la hechura de nuestras manos (o
de nuestras mentes, que viene a ser la misma cosa). Es un criterio mas util
reconocer al Dios verdadero como aquel que libera a los pobres y oprimidos
y que, por lo tanto, se nos manifiesta en el otro excluido (el “mas pequefio de
¢éstos mis hermanos” de Mt. 25. 31-46). Falsos en cambio son los dioses que
exigen la muerte de otros para que ellos puedan seguir viviendo.

Si esto es asi, un Dios que exija sacrificios cruentos para “alimentarse”
con su olor grato, o la sangre del hombre-Dios para aplacar su ira por causa
de los pecados de su pueblo no puede ser el Dios verdadero. Hemos visto que
los sacerdotes leviticos no entendian asi a Dios. Para ellos los sacrificios
cruentos eran una concesion al apetito humano de carne y a los instintos vio-
lentos del hombre. Su funcion como sacerdotes era controlar y encausar esta
violencia tolerada por Dios. No es que Dios por su propia iniciativa pidiera
sacrificios, sino que en vista del apetito y la violencia humana, Dios con-
trolaba con sacrificios el peligro consecuente y aprovechaba las virtudes de
la sangre derramada para “asear” su Casa. El sistema levitico buscaba exor-
cizar el peligro de caer en idolatria postulando una supuesta violencia en la
naturaleza de Dios.

No evitd, sin embargo, otro peligro que sefalaron insistente-
mente los profetas. Este era que los sacrificios sirvieran a los ricos,
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que tenian los medios para ofrecerlos, como un balsamo para sus conciencias
que les permitiera evadir el verdadero culto a Yavé que se rinde con satisfa-
cer las necesidades de las viudas y los huérfanos.

El ritual sacrificial fue una cantera de imagenes para entender el por
qué y el para qué de la muerte del Hijo de Dios. Pero esta reflexion presenta
los mismos peligros que la practica sacrificial present6 al pueblo de Israel.
Puede entenderse el sacrificio del Jesus, el Hijo eterno de Dios, como eficaz
por si mismo para purificar las conciencias, sin la exigencia de una conver-
sion y una nueva vida. Es el mismo problema que denunciaron los profetas.

El otro peligro es entender la muerte del Hijo de Dios como un precio
exigido por el mismo Dios para satisfacer su dignidad ofendida por la deso-
bediencia humana. Es el argumento de San Anselmo. Este argumento con-
vierte a Dios en un idolo que exige muerte para mantener incélume su digni-
dad.

Creemos haber aclarado algunos parametros de lo permitido y lo prohi-
bido para no convertir a Dios en un idolo ante la realidad biblica del ritual
sacrificial. El Dios verdadero no es un Dios violento. Puede recurrir a la fuer-
za cuando ésta es un medio salvifico, como fue el caso en la liberacion de su
pueblo de la esclavitud en Egipto. Puede también recurrir a la fuerza para
enjuiciar a los opresores, como el caso en que usé a Asiria para castigar a
Juda (Is. 10.5-15). Pero no exige muerte para satisfacer con sangre sus pro-
pios apetitos. Hay experiencias misteriosas como la de Job, pero no pueden
servirnos de base para formular una teologia de un supuesto Dios violento.
Subsiste en Dios un horizonte misterioso que a veces experimentamos como
demoniaco. Para, los cristianos el peligro es mas bien convertir con un len-
guaje descuidado o malintencionado al Dios verdadero que levanta de los
muertos a los huesos secos (Ez. 37) en un idolo que exige sangre para satis-
facer sus apetitos.

Jorge Pixley
Apartado 2555
Managua
Nicaragua
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“Gewalt und Gewaltlosigkeit im
Alten Testament” Ernst Haag, Norbert
Lohfink, Lothar Ruppert, Raimund
Schwager. N° 96 de Quaestiones Dispu-
tatae, Ed. Herder, Basilea, 1983.

“No sera necesario perder una pa-
labra sobre la relevancia y la actualidad
del tema tratado en este libro”. Asi
comienza el libro sobre “Violencia y No-
Violencia en el Antiguo Testamento’;
escrito por un grupo de Catdlicos alema-
nes, especialistas en el Antiguo Testamen-
to. El libro naci6 después de un taller sobre
este tema efectuado en agosto de 1981 en
Brixen y contiene los planteamientos de
los participantes y la evaluacion critica de
un dogmatico.

Es cierto que el tema es de sumo
interés, sobre todo en nuestro continente,
América Latina. En primer lugar, porque
millones sufren cada dia en su propia
carne la violencia institucionalizada del
hambre, de la cesantia, de la injusticia, de
la tortura, etc. Una cultura de muerte nos
es impuesta por el imperialismo del primer
mundo y sus satélites economicos, politi-
cos y militares.

En segundo lugar, por los nume-
rosos movimientos guerrilleros que tiene
nuestro continente, que aceptan una vio-
lencia limitada como forma de autodefen-
sa de las masas, denominada por los opre-
sores como terrorismo.

Y en tercer lugar, por la estrategia
oficial de la Iglesia Catolica, ampliamente
mayoritaria en América Latina, que trata
de desarrollar una Teologia de la Reconci-
liacion donde el método de la no-violencia
activa es fundamental.

Leyendo el libro desde esta pers-
pectiva, uno queda un tanto defraudado. El
libro no parte, ni toca los problemas y pre-
guntas actuales sobre “la violencia y la no-
violencia, como los descritos en las lineas
anteriores. En este sentido, el libro es un
producto tipico de la ciencia veterotesta-
mentaria alemana, altamente tedrico y téc-
nico, y, en un cierto sentido, preso de sus
propias normas y métodos, lo que impide
llegar a afirmaciones teoldgicas trascen-
dentes. Eso no quiere decir que desde mi
punto de vista el libro no tenga valor para
nosotros. Hay que tratar de entenderlo
desde dentro de sus presupuestos y asi
valorarlo. Ademas, debo decir que el tema
planteado en el libro es novedoso entre los
veterotestamentarios y merece respaldo.

Creo que hay dos aspectos preli-
minares que debemos tener en cuenta para
entenderlo bien. En primer lugar, el méto-
do histérico-critico y su alcance en la exé-
gesis y la teologia y en segundo lugar, la
obra del filosofo francés René Girard, que
ha generado una nueva discusion en la teo-
logia.

Los métodos exegéticos formu-
lados por la critica biblica moderna, aun-
que tienen indiscutiblemente una serie de
beneficios importantes, se mueven en la
historia del texto, es decir, van del texto
hacia atras (sitz in leben) y vuelven al
texto. Este se identifica solo con los estra-
tos anteriores sin explorar el sentido del
texto en el contexto del lector.

De esta manera, Norbert Loh-
fink analiza las fuentes del Pentateuco
y lo que dicen sobre la guerra, espe-
cialmente respecto a la “Toma” de
Canaan. Asi, el Pentateuco es inter-
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pretado conforme a las teologias “yavis-
ta”, “elohista”, “deuteronomista”, “sacer-
dotal” y otras. Todo es una empresa alta-
mente hipotética, lo que Lohfink en parte
reconoce (pag. 97, nota 97).

Otro ejemplo es el articulo de Ernst
Haag sobre “El mensaje del Siervo de
Jehova, un camino para superar la violen-
cia”. Haag dedica 39 de las 54 paginas de
su articulo, o sea un 75%, a la critica lite-
raria, la critica de las formas, la critica de
las tradiciones y la critica de la redaccion,
para después decir algunas cosas teologi-
cas sobre el camino de la “no-violencia”
en los canticos del Siervo de Jehova.
Resulta poco para textos tan interesantes.
Pero hay mas.

La parte mas interesante del libro
es la teoria de René Girard y su elabora-
cion respecto al Antiguo Testamento. La
vision de Girard concierne a algunas de las
preguntas mas fundamentales de las cien-
cias humanas como la esencia de la socie-
dad, el origen de la violencia y el naci-
miento de lo religioso.

Segun Girard, el ser humano siem-
pre estd tentado de utilizar la violencia,
porque todos desean las mismas cosas. Asi
nace la envidia y la lucha en todos los
lugares donde la gente vive junta. Sin
embargo, es imposible vivir permanente-
mente en esta situacion. Por lo tanto, es
necesario que la violencia se dirija hacia
alguien o algo fuera del grupo: El Chivo
Emisario. Al mismo tiempo este chivo
emisario serda un Santo, algo para adorar,
porque cumple una funcién esencial en la
sociedad. Asi nace, segun Girard, lo reli-
gioso, donde la tradicién judio-cristiana
tiene un lugar especial, es decir, en esta
tradicion la violencia esta vencida por pri-
mera vez o mejor dicho, podria ser venci-
da. Girard subraya la tendencia desideolo-
gizante en el Nuevo Testamento respecto
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al mecanismo del chivo emisario y la vio-
lencia y la posibilidad que eso da para fun-
dar y mantener una sociedad humana que
no estd basada en la violencia. En el Anti-
guo Testamento Girard encuentra la
misma tendencia, pero mezclada con el
mecanismo de la violencia como lo encon-
tramos en las demas religiones. En este
sentido, el Antiguo Testamento es para
Girard ambivalente.

Ahora bien, el objetivo principal
del libro es investigar la teoria de Girard
respecto a los textos del Antiguo Testa-
mento. Asi Lohfink examiné las fuentes
del Pentateuco. Sus resultados muestran
que la “Teologia de Guerra” del “deutero-
nomista” es entendible en la propaganda
contra Asiria durante el reinado de Josias.
Pero después, en la teologia “sacerdotal”,
desaparece enteramente la guerra. Eso
confirmaria el caracter ambivalente del
Antiguo Testamento. Mas cuando al final
del proceso de la formacion del Pentateu-
co el concepto beligerante del “deuterono-
mista” gana al concepto pacifico del escri-
to “sacerdotal”.

El articulo de Lothar Ruppert sobre
“Lamentaciones en Israel y Babilonia,
Interpretaciones Distintas de la Violencia”
hace hincapié en el caracter revelador del
texto biblico, comparado con los textos
sumérico-acadicos.

En Babilonia, por ejemplo, las
lamentaciones estan centradas gene-
ralmente en enfermedades fisicas, mien-
tras que en Israel es la competencia en las
relaciones humanas. Las causas en Babilo-
nia son casi siempre demonios representa-
dos por hechiceros y brujas desconocidas.
En Israel, en cambio, se buscan las causas
en la relacion social quebrada y/o en la ira
del Dios de Israel.

En este sentido, las lamentaciones
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en Israel se deshacen del contenido magi-
co y nos revelan causas directas y concre-
tas, parecidas al esquema de Girard, aun-
que el autor no lo conecta explicitamente.

Ernst Haag muestra en su articulo
sobre “El Siervo de Jehova” que este Sier-
vo no trata de reestablecer la justicia a tra-
vés de la guerra y la violencia. En cambio,
el Siervo se abstiene de cualquier forma de
violencia y acepta sufrir en vez de otros.
Este sufrimiento vicario abre la posibili-
dad de un nuevo bienestar sin violencia.

Aparte de estos tres articulos, el
libro ofrece un excelente resumen critico
sobre el tema de la “Violencia” en la
investigacion veterotestamentaria hasta
hoy dia, de Norbert Lohfink. Ademas,
tiene una bibliografia muy amplia y orde-
nada al respecto.

El libro cierra con la evaluacion
critica de Raymund Schwager, un dogma-
tico austriaco, y uno de los te6logos mas
importantes en la elaboracion teologica de
la obra de René Girard. Comparto amplia-
mente su critica respecto al método histo-
rico-critico y en consecuencia la falta de
un juicio teologico en los articulos. El
hace mencion de un interesante didlogo

durante el Taller en Brixen sobre estos
puntos. Lamento mucho que esta discu-
sion haya quedado fuera del libro.

Resumiendo, creo que el libro es
valioso, porque trata de abrir la discusion
sobre la obra de René Girard entre los
veterotestamentarios y muestra, a través
del articulo de Schwager, una cierta critica
frente a los métodos de la critica biblica
moderna. Seria muy importante que otros
especialistas en Biblia siguieran este cami-
no. Es verdad que el tema de ‘‘La Violen-
cia y la No-Violencia” es muy relevante
hoy dia y que la tesis de René Girard nos
puede ayudar en América Latina a enten-
der mejor nuestra sociedad y para plantear,
desde ahi, nuevas preguntas desafiantes a
la Biblia.

Tesis de René Girard nos puede
ayudar en América Latina a entender
mejor nuestra sociedad y para plantear,
desde ahi, nuevas preguntas desafiantes a
la Biblia.

Harry Smit
Bulnes 313
Concepcion
Chile
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Croatto, Severino: “Crear Yy
Amar en Libertad”. Estudio del Génesis
2:4- 3:24. Editorial La Aurora, Buenos
Aires - Argentina. 1986.

Cuando en los siglos 17 y 18,
los padres de la alta ortodoxia refor-
mada van hablando del “homo institu-
tus” (Gén. 1y 2), “destitutus” (Gén. 3
y 4), “restitutus” (en Israel) y “consti-
tutus” (por la gracia de Cristo), no
hacen sino reproducir e historizar el
antiguo esquema ya pre-escolastico de
la “teologia naturalis™ sobre el tiempo
“ante et post hominem lapsum”.

Ya antes de que este esquema
llegara a formar parte indisoluble de
las dogmaticas protestantes (hasta
Barth que en su KD trata de romper
con la lectura lineal-historica de Gen.
1-11 y habla de “saga” y la creacion
como inauguracion del pacto), el
famoso catecismo de Heidelberg, en
pos de los reformadores mismos, ya
habia echado los fundamentos de una
doctrina cuya antropologia subyacente
era resultado de una lectura historica
de los primeros capitulos de la Biblia.

A la pregunta 7 “;Pero de donde
viene entonces la naturaleza corrom-
pida (el ‘status corruptionis’ de las
dogmaticas medievales-dW) del hom-
bre?, se responde: ‘de la caida y deso-
bediencia de nuestros primeros ances-
tros Adan y Eva, en el paraiso donde
nuestra naturaleza se corrompi6 tal
que todos somos concebidos y nace-
mos en pecados”.

En la tradicion protestante, no
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menos que en la catdlica, esta doctrina
va haciendo surcos y dejo huellas no
faciles de borrar. También en nuestro
continente, pues la antropologia clasi-
ca y predominante es la que acabamos
de encontrar en el catecismo de Hei-
delberg.

Por todo el material amontona-
do, también a nivel cientifico-exegéti-
co, sobre Gen. 2-3 (“paraiso y caida)”
pareciera interminable la tarea de
abordar nuevamente estos textos bibli-
COS.

Son pocos los autores que se
atreven a hacerlo en forma de un
comentario. Uno de estos aventureros
es J. Severino Croatto en su obra
Crear y Amar en Libertad Estudio de
Genesis 2.4-3:24 (El Hombre en el
Mundo vol. 1I), Buenos Aires (La
Aurora) 1986 (228 pp.).

Es el segundo tomo de lo que
sera una serie de comentarios sobre el
conjunto Gen. 1-11.

A través de las obras previasl,
sabiamos lo que vendria, cual seria el
método y donde estarian los énfasis.

1 Cf. entre Otros: 1. Severino Croatto, El
hombre en el Mundo 1, Creacién y Designio,
Estudio de Génesis 1:1-2-3, Buenos Aires
(La Aurora), 1974; A.J. Levoratti, El hombre
en el mundo, en: Rev. Bibl. 39 (1977) 37ss;
j- Severino Croatto, El hombre en el mundo
segin el Génesis (Temas centrales de un
nuevo libro), e n: Rey. Bibl. 34 (1972)
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Con respecto al método, el autor
mismo subraya (p. 13) que “quiere
poner en practica la convergencia de
diversos métodos, no sélo de los mul-
tiples métodos historico-criticos (...),
sino de éstos como conjunto con la
semiotica y la hermenéutica”. Es nece-
sario la convergencia de métodos exe-
géticos, incluyendo la hermenéutica,
porque “como relato mitico-simbdlico
(Gén. 2-3 dW) es inagotable y uno
llega a lamentarse de la pobreza her-
menéutica de dos mil afios de tradicion
cristiana alli alimentada. Todavia es
posible enriquecer la exploracion de la
reserva-de-sentido de esta narracion
admirable, bella, coherente. Es un
desafio (p. 14)”.

Ya a primera vista resalta el
hecho que no solamente hay mucho
espacio para “la cuestion hermenéuti-
ca” en todas sus facetas, sino también
que la obra es profundamente herme-
néutica en cuanto a su estructura
misma. Es la primera y fundamental
diferencia entre ésta y otras semejantes.

A partir de “las cuestiones intro-
ductorias” (no mas de 11 pgs., en otras
a veces mas de la mitad) somos lleva-
dos a la critica literaria siempre com-
binada con la semioética de las “unida-
des de sentido” (p. 28). Son los capitu-
los 1-VII (pgs. 31-172). Ahi esta el tra-
bajo “sobre lo que el texto dice...” (p.
173).

Sigue después (p. 1 73ss) una
segunda parte titulada “de la critica
historica a la hermenéutica” dividida
en los siguientes momentos:

1. El referente historico del yah-
vista (175 ss).

2. El referente historico del autor
del Génesis y del Pentateuco
(180ss).

3. Gén. 2-3 dentro del Antiguo
Testamento (184ss).

4. Los LXX (186ss).

5. Filon (189ss).

6. Epoca Intertestamentaria
(191ss).

. Targum (193ss).

. Lecturas del Nuevo Testamento
(197 ss).

9. Lecturas de la tradicion cristia-

na (200ss) y, finalmente,
10.“Nuestra Relectura” (204ss).

[o BN

El capitulo IX puntualiza algu-
nas cuestiones teologicas y entra en
debate con la teologia sistematica
(2llss) y el ultimo capitulo vuelve
sobre Gen. 2-3 como parte de su con-
texto mayor, primero Gen. 1-11, des-
pués el Génesis y finalmente el Penta-
teuco, como texto mayor dentro del
cual se ubica.

Hacerle justicia a esta obra sig-
nificaria practicamente escribir otra.
Me limitaré a lo mas esencial desde la
optica de lo que es la re-lectura latino-
americana de la Biblia.

Lo que de la parte exegética pro-

41ss; Id., El hombre en el mundo segiin Géne-
sis, en: Teologia y vida 14 (1973) 276ss; 1d.,
El hombre en el mundo segun el Génesis, en:
Equipo SELADOC, Panorama de la teologia
latinoamericana 1, Salamanca (Sigueme) 1975
123ss; 1d., El Paradigma “Conocimiento-Sal-
vacion’ en las cosmovisiones religiosas, en:
Autores Varios, Estudios en homenaje a Luis
Farré, Buenos Aires 1985 92ss; Id., ‘El mito-
simbolo y el mito-relato., en: Autores Varios,
Mito y Hermenéutica, Buenos Aires <Publi-
caciones El Escudo) 1973 S3ss; Id., Los dioses
de la opresion, en: Autores Varios, La Lucha
de los Dioses, San José-Managua (DEI-CAV)
1980 33ss; id., Cultura Popular y Proyecto
Historico, en: Cuadernos Salmantinos de Filo-
sofia III (1977) 367ss; 1d., Conciencia Mitica
y Liberacion, Una lectura “sospechosa” del
mito mesopotamio de Atrajasis, en: Salmanti-
censis (Salamanca) 28/1-2 (1981) 347ss; Id.,
Hermenéutica Biblica. Para una teoria de la
lectura como produccion de sentido, Buenos
Aires (La Aurora) 1984; Id. Liberacion y
Libertad. Pautas hermenéuticas, Buenos Aires
(Ed. Mundo Nuevo) 1973.
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piamente tal, ademas de un amplio conoci-
miento del modo de pensar y escribir de
los pueblos vecinos de Israel, se destacan
dos cosas. En primer lugar, también alli,
en esta parte, e/ método. No son muchos,
todavia, los que han hecho esfuerzos real-
mente logrados por hacer una lectura
semiotica de los pasajes en juego. Lo que
a menudo ocurre con las lecturas semioti-
cas/estructurales, —que el lector se queda
con la pura estructura o, en los mejores
casos una hermenéutica psicologizante—
parece profundizarse en el caso de los pri-
meros capitulos del Génesis (ejemplos en
la obra pg. 68, 92 —notas— y passim).

En la obra que estamos comen-
tando no es asi, al contrario, es asombroso
ver lo que una lectura semidtica bien
hecha puede hacer con los textos. Como
ejemplos menciono la lectura de Gen. 2:
18-25 (el esquema final en la p. 93) y la de
Gen. 3:16 (p. 142s.). La relativa objetivi-
dad de tal lectura lleva a nuevos enfoques
sobre tejido y, por ende, significado de las
unidades de sentido.

En segundo lugar, la gran sensibi-
lidad y conocimiento de lo que son mito y
simbolo, en su esencia (feno-
menoldgicamente) y contexto oriental.

Da pena constatar en muchas obras
sobre los pasajes en cuestion, cuanto les
cuesta a los exegetas aprender de la antro-
pologia, fenomenologia y etnologia a re-
evaluar y apreciar los mitosZ. Incluso lo
vemos en “el Génesis” de Westermann,
por mas espacio que en esta obra haya para
el repaso y la comparacion de los diversos
mitos>. Lo mismo vale para el simbolo.

Lo que en la obra de Croatto enri-
quece enormemente la lectura de las peri-
copas es, a mi modo de ver, precisamente
la convergencia de los métodos exegéticos
(incluyendo la semidtica) mas la “sabidu-
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ria” de diversas ciencias extrabiblicas
hecha fructifera para la lectura de textos
biblicos.

Es esta combinacion la que verda-
deramente lleva a una nueva iluminacion
de la estructura de los textos y que da nue-
vas pistas sobre su significado.

Nombro cuatro temas que en la
obra son “re-ubicados”.

1. El nucleo: huerto/ jardin/ parai-
so/ quinta. No es nuevo el descubrimiento
del jardin como quinta y del hecho que la
trama se desarrolla en un ambiente campe-
sino. En la presente obra, sin embargo, ese
hecho que muchas veces se menciond de
paso, se torna sumamente relevante, pues,
es un ambiente esencialmente israelita en
el cual el “esposo” y su “esposa” crean y
aman en libertad (Gén. 2) y (Gen. 3)
toman del fruto del arbol (cf. pp.60Oss y
passim) y no “pre-histdrico

2. Significado y lugar de los arbo-
les en la estructura total de Gén. 2:4-3:24.
(pp.66ssy cp. VIII).

3. Funcidn, lugar y papel de la ser-
piente en Gén. 3:lss. Resulta extraordinaria-
mente enriquecedora la busqueda por el sig-
nificado del simbolo serpiente en la mitolo-
gia y simbologia orientales. La sutil y astuta
“maestra de sabiduria” (p. 99) tiene mucho
mas que ver con conocimiento = poder

2 Para un resumen de como la temética mito-
creacion-Génesis fue enfocada en las tltimas
décadas cf. Henning Graf Reventlow, Pro-
blems of Old Testament Theology in the
Twentieth Century, Philadelphia (Fortress)
1985 134-167.

3¢ Westermann, Genesis* (BK I, 1), Neu-
kirchen-Vluyn 1974 espec. 28ss.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 2 139

(“totalizador”) del que nos imaginabamos.
Asimismo el arbol del conocimiento del
bien y del mal (cf. los excursos pp. 119-
135).

4. La posicion (también estructural)
y el papel de la mujer (“esposa”) tanto en
Gén. 2 final, como en Gén. 3 (comienzo y
casi al final). No serd posible anular las
lecturas machistas hechas de los versos
correspondientes, pero en la obra de Cro-
atto, las condiciones estan dadas para ello
(cf. pp. 77s., 82ss, 94s. (excurso), 107,
112).

Después de haber descubierto, con
mas nitidez que antes, “lo que dice el
texto”, vamos, en la segunda parte a “lo
que se refiere” (el conjunto de los referen-
tes historicos y las distintas relecturas pos-
teriores, cp. VIII).

En esta parte, la concepcion pro-
fundamente hermenéutica de lo que es
“Biblia”4, dirige las preguntas hechas a
los textos desde la perspectiva de las relec-
turas. Los textos biblicos son, en su redac-
cion final, producto de comunidades y
cadenas de reactualizaciones (nosotros no
leemos un texto “yavista”, pg. 174) y
hablan de prdcticas existentes en Israel.
“Lo que el texto narra no es un suceso del
pasado convertido en figura, si no causa,
de otros posteriores. Es todo al revés. El
texto de Gén. 2-3 surge de preguntas for-
muladas en la vida (subr. mio) de Israel, y
que contesta con fal lenguaje mitico (p.
174). “Cuando se escribio Gen. 2-3, su
autor quiso interpretar una realidad, no
tanto personal (...) cuanto de su comuni-
dad historica. Son determinadas practicas
de Israel las que son problematizadas en
nuestro texto... El texto surge en Israel, de
la vida de Israel, y su destinatario es Isra-
el” (p. 173).

La intencion teologica del texto es
“la de interpretar y buscar el sentido de
determinadas practicas socio-histdricas de

Israel” (p. 174).

Aunque “en ningin momento el
texto dice a qué, o a quién se refiere” (p.
174), sin embargo “aquellos simbolos...
pueden ser una excelente interpretacion de
la experiencia de Israel bajo Salomon” (p.
177). “;Podia el Salomoén “sabio”, habil
comerciante y administrador inteligente de
su reino, haberse sustraido a la “desmesu-
ra” de querer ser como dios, tan propia de
los reyes?” (p. 178).

La lectura “salomodnica”, empero,
no es la unica posible, ni la que agote el
relato de Gén. 2-3. El referente historico
del autor del Génesis y del Pentateuco
debe haber sido, probablemente, la situa-
cion del segundo cautiverio o directamen-
te después. Es la época de la promesa ain
no cumplida (p. 180 nota 8, p 181),
momento donde el “estar fuera” es experi-
mentado nuevamente.

Asi somos llevados de los distintos
referentes historicos de los distintos redac-
tores a las (muchas) relecturas hechas del
texto, dentro y fuera de la Biblia. Hasta
llegar a “nuestra relectura” (p. 204ss), “la
unica que legitima para nosotros el texto
biblico como texto sagrado y normativo”
(p. 175).

Cito 3 pasajes de la ultima de las
relecturas (pp. 204ss).

“El relato de Gén. 2-3 no dice para
quién es el fruto del trabajo. Esa indefinicion
permitia sin duda una lectura dominadora
del texto. Con todo, cabia también, como
cabe hoy, una lectura (liberadora) de un texto
polisémico como éste. A decir verdad, es la
unica que tiene en cuenta la trama del texto:
por lo que éste no dice (el trabajo no es para
el culto ni para alimentar a Dios, que siem-
pre es mediatizado por sus ‘representan-

4 Cf. su Hermenéutica Biblica, ver nota 1.
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tes’ humanos; jni para servir a otro hom-
bre, que no existe aun!) y por lo que dice:
el hombre a secas, es decir todo hombre,
estd destinado al trabajo. No se marcan
desigualdades. El objetivo es transformar
la tierra, hacerla fecunda, y esto es un ser-
vicio antes de haberse convertido en servi-
dumbre” (p. 206).

“En la medida en que el trabajo
alienante es posterior, y debido a, la trans-
gresion, indica que no entra en el designio
divino. Aun con la sentencia de Gén: 3:1
7-19, el ideal que proclama el texto bibli-
co es el del trabajo planificador y creativo
que motiva la creacion del ser humano.
Desde nuestro horizonte de hombres o
pueblos oprimidos fundamentalmente por
las estructuras alienantes del trabajo, el
querigma del Gén. 2-3 apunta a suscitar la
‘memoria’ del trabajo creativo, justo, igual
para todos. Si hay condiciones objetivas
de dureza, nada hay en el texto que afiada
a ellas las estructuras de dominacion. Una
lectura ‘liberadora’ del trabajo humano es
por tanto parte de la reserva-de-sentido de
Gén. 2-3” (p. 207).

“La exégesis... nos ha mostrado
que el pecado tematizado en Gén. 3 es la
infidelidad a la palabra de Yavé en la
forma de una ruptura de la alianza, pero
cuyo contenido no es la concupiscencia en
general, sino el pecado preciso de la des-
mesura humana... Ahora bien, es muy difi-
cil que el oprimido, el marginado y el des-
valido, pretendan ser ‘como Dios’. Esto
implica ‘poder’... La pretension humana
de ser ‘como Dios’ va acompaiiada del
poder dado por la riqueza, lo que en un
buen andlisis socio-econémico significa
que va acompaiiada de la explotacion del
trabajo humano” (p. 209).

Pertenece a una opcion y postura
esencialmente hermenéuticas del autor, el
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no haber omitido esta ultima de las relec-
turas, “la nuestra”, la que debe convertir la
palabra de Gén. 2-3 en Palabra Sagrada.
Es dificil encontrar semejante cosa en
obras similares; en la exégesis clasica pre-
domina todavia la conviccidon, desde el
punto de vista hermenéutico aberrante,
que no corresponde iluminar nuestro pre-
sente a través de los textos biblicos a fin de
generar nuevas practicas (liberadoras).

Una de las cosas que, a mi juicio,
convierte la obra de Croatto en una contri-
bucion de inestimable valor al caminar de
los pueblos latinoamericanos, es precisa-
mente esta relectura actual, totalmente
necesaria y legitima.

Después de todo lo dicho no es
necesario repetir que en “Crear y Amar en
Libertad”, a mi juicio, nos encontramos
con una de las obras cumbre de la exégesis
latinoamericana-.

Una reciente investigacion del
area biblica de la Comunidad Teoldgica
Evangélica de Chile sobre la “relectura
de la Biblia en América Latina”® arrojo
resultados asombrosos. Un 80% de la
lectura “sociolégica” de la Biblia provie-
ne de Brasil, mientras que casi un 80%
de la lectura semidtica y hermenéutica
tiene su origen en Argentina (ISEDET).
Son dos escuelas con métodos de exége-
sis distintos pero complementarios. En

5 La resefia de A. Ricciardi en Cuadernos de
Teologia VII (1986) 336ss de la presente obra
de Croatto, no logra tomar en cuenta la especi-
fidad metodologica del comentario y se pierde
en una discusion de detalles que le restan valor
a la misma resefia.

6 Cf. Hans de Wit y/o., Relectura de la Biblia.
Informe preliminar del proyecto de investiga-
cién del area biblice (C.T.E./C.D.M.), Santia-
go de Chile 1988 27ss.
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la practica, sin embargo, hay muy poca
sintesis entre ambas.

Creo que el comentario de Croatto
es una de las mejores muestras de cuan
fructifera puede ser una simbiosis de
ambas lecturas y, con eso, la relectura /ati-
noamericana de la Biblia.

Croatto no es un exegeta “popular”
(en el buen sentido de la palabra). Son
otros los que deberan popularizar sus des-
cubrimientos, tarea al mismo tiempo linda
y urgente7, sobre todo en vista del lugar
privilegiado que entre nosotros tiene la
antropologia a la cual hicimos referencia
mas arriba.

Termino con algunas observacio-
nes.

1. Ya en las antiguas dogmaticas se
consideraba a Génesis 2:4-4.26 como el
“locus classicus de homine et peccato”, y
no solamente Gén. 2:4-3:24. K.A. Deur-
loo, en su excelente obra Kain en Abel,
Amsterdam 1967, hace patente, a través de
una lectura semidtica de Gén. 4:1-16, que
es necesario leer esta pericopa como
desenlace final del acontecimiento Gén.
3:1-24, de la misma manera que Gén. 3:1-
24 apunta a lo que sigue en cap. 4. El que
tomo del fruto del arbol es el que asesina a
su hermano, llamado A4bel.

Creo que hubiera sido bueno re-
servar un poco mas de espacio para esta
estructuracion de Gén. 2-4, aunque fuera
para asi no tener que repetir demasiado en
el proximo tomo®.

2. El capitulo X retoma el tema de
la ubicacion de Gén. 2-3 en su contexto
mayor, después de que en cap. VIII estu-
viéramos presenciando el debate entre
exégesis y teologia sistematica. ;No
hubiera sido mas natural incorporar lo
dicho en cap. X en la parte VII, 2 (el refe-
rente historico del autor del Génesis y del
Pentateuco)?

Debemos felicitar a Severino por
habernos entregado una obra cuya riqueza,
novedad y profundidad son dificiles de
exagerar.

Es de desear y esperar que La
Aurora haga todo lo posible para que
“Crear y Amar en Libertad” esté en el
mayor numero de bibliotecas teologicas
posible y no solamente las de habla hispa-
na. Es una obra que no solamente vio en la
exégesis de los textos de Gen. 2-3 un desa-
fio, sino la obra misma, como muestra de
la exégesis latinoamericana actual, cons-
tituye un desafio para aquel mundo donde
leer cientificamente la Biblia no implica a
la vez una relectura tendiente a generar
nueva vida para los hombres.

iEsperemos que el tomo 3 aparezca
en menos de 10 afios!

Hans de Wit

7 Sobresale la escasez de trabajos sobre Gén.
1-3 en América Latina, también a nivel popu-
lar. Cf. entre otros: Carlos Mesters, Paraiso
Terrestre ;Nostalgia o esperanza?, Buenos
Aires (Bonum) 1972 (=Paraiso terrestre: Sau-
dade ou esperanza?, Petropolis (Vozes) 1971).
8 Cf. Crear y Amar en Libertad p. 169: ‘El epi-
logo de 3:22-24... cierra perfectamente las
escenas anteriores y deja abierta una pista para
la continuacion de la historia humana en 4:lss.
Tanto es asi, que uno esta tentado a tomar
como una unidad cerrada el conjunto que va de
Gén 2:4 hasta 4:16. Ver también nota 22 en la
misma pagina.
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