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PRESENTACION

El presente nimero de la Revista de Interpretacion Biblica Latinoamericana
trata de abarcar todo el Pentateuco en sus principales problemas y temas, en una
perspectiva latinoamericana. Inicialmente el abanico eratodavia més abarcante, pero
por falta de espacio algunos ensayos no pudieron ser incorporados. De todos modos,
este nimero pretende ser abarcante.

Pensamos, en especial, en aquellas lectoras y lectores en América Latina que
buscan primeras orientaciones sobre el Pentateuco. Queriamos suministrar algo asi
como unaintroduccion que, recogiendo lo que ya se escribié sobre el Pentateuco en
la exégesis latinoamericanay cultivando el continuo didlogo con quien investiga
respecto de estos libros biblicos en otros contextos, ayudase a situar €l Pentateuco en
las préacticas de las comunidades de las mujeres y de los hombres de nuestro
continente.

Por un lado, enfocamos todos |os conjuntos literarios mayores del Génesis al
Deuteronomio. Por otro lado, en € inicio estéan reunidos aquellos ensayos que
discuten temas que tienen que ver con latotalidad de los cinco libros. Ademas de las
contribuciones que se encuentran en el presente fasciculo, todavia quedé faltando
una que debatiria lateoria de las fuentes literarias, discusion que justamente en estos
anos esintensa. El lector de este nimero percibira estalagunay debera completarla
con lalectura, por g emplo, de agunade lasintroducciones a Antiguo Testamento.

L os ensayos buscan ubicarse dentro de | os actual es debates sobre e Pentateuco,
reflejando el estado actual de la cuestion. En este sentido, este nimero se sitlaen e
ambito de los actuales problemas y temas en debate.

No obstante, desde €l inicio, su objetivo principal es proponer unarelecturaa
partir de América Latina. Diversas experiencias ya fueron hechas con el Pentateuco.
Reconociéndolas, queremos proponer caminos para el futuro. A final de cuentas, en
la reciente teologia latinoamericana uno de los temas del Pentateuco —el éxodo—
fue unaimportante contribucion paralarelecturade todalaBiblia.

Quisimos, pues, recoger y aprender del camino biblico ya hecho con €l
Pentateuco, pero también queriamos insistir en que hubiese la necesaria diversidad
para proponer nuevos horizontes. Después de todo, el éxodo no se orientaen lo que
fue, sino en lo que es posible alcanzar. Pienso que € presente nimero rediza
plenamente esta tarea. Hay, inclusive, abundante diversidad de dpticas y enfoques.

Imagino que ustedes, lectores y lectoras, tendran mucha alegria en verificar y
dialogar con las diversidades que este nimero alcanza a formular. Buena lectura.

Milton Schwantes






JOSE SEVERINO CROATTO

EL PROPOSITO QUERIGMATICO
DE LA REDACCION DEL PENTATEUCO

Reflexiones sobre su estructuray teologia

Através de un estudio de la estructura narrativa del Pentateuco, en especial de los
esquemas del “itinerario” y dela periodizacién de la historia, se ponen de manifiesto
dos mensajes centrales de la obra: por un lado, se sefiala la centralidad del periodo
‘Egipto/Sinai’ como gje dela historia y base dela “ memoria histérica” de Israel; por
el otro, que las promesas —otro e semantico fundamental— no aparecen como
cumplidas en € interior del texto para que lo sean para |os destinatariosque lo leen en
cada generacion. En ese sentido, la hipétesis de un hexateuco resulta vacua, fuera de
perspectiva, y hasta nociva para la comprensién querigmatica del Pentateuco.

Through a study of the narrative structure of the Pentateuch, specially of the“ itinerary”

schemes and the periodization of history, two central messages of the work can be
discovered: on one side, the capital importance of the period “ Egypt/Snai” as axis of
history and basis of Israd’s*” historical memory”; on the other side, the promises
—another fundamental semantic axis—are not fulfilled in the text itself, so that they can
be fulfilled for the addressees who read it in each generation. In this sense, the
hypothesis of an Hexateuch becomes vacuous, out of perspective, and even harmful to
the kerygmatic under standing of the Pentateuch.

1. Motivacion

Toda obra literaria se escribe con unaintencién, que se expresa en varios
niveles: el puramente literario (lengugje, y susfigurasy motivos), € narrativo (por la
configuracion de una trama con su desenlace), €l estructura (por simetrias de
identidad y oposicion) y, por supuesto, el conceptual (vocabulario y temas). En la
lectura biblicay en lateologia se ha privilegiado el Gltimo nivel. En los estudios
criticos, el primero, paradirigirse (junto con los otros métodos histérico-criticos) al
contenido teoldgico. Lo narrativo no ha sido explorado en cuanto se refiere a
Pentateuco. ¢Por qué? Porgue no se |o toma en serio como una obra literaria. Otra
razén: los métodos histérico-criticos insisten en interpretar los estratos
prerredaccionales y cuando llegan alaredaccién no le dan la mismaimportancia que
aaguellos. Pero aun lacritica de la redaccion, fundamental como es, no cubre lo que
nos advierte la narratol ogia respecto del sentido del texto, y sobre todo del texto total.



En cuanto alos andlisis semioticos, son numerosos |os estudios del Pentateuco en esa
perspectiva, sin embargo falta globalizar. A la multitud de ensayos sobre estructuras
manifiestas de pericopas aid adas, hay que sumar —para poner en primer plano— la
estructuracién de toda la obra para asi acompafiar el andlisis narratol 6gico. Es €l
aporte que queremos ofrecer en este breve ensayo.

Vamos a hablar siempre del redactor del Pentateuco como de unautor, y hemos
de suponer que € nivel dd mensgje estd dado en € texto final. Sin negar que hay una
teologia en los estratos subyacentes (en cualquiera de las hipotesis sobre la formacion
de libro), y que tuvo su “funcion” en su momento, debemosinsistir en que todos esos
componentes han sido reutilizados para constituir una obra nueva, portadora de un
sentido y de un mensaje que no es la suma de los sentidos anteriores, sino algo
cualitativamente diferente. Conviene por tanto prestar atencion ala constitucion
progresiva del sentido y ala“forma’ del texto total, que nos propone un mensaje
concreto y definido.

2. El itinerario del éxodoy del desierto

Una primera sensacion que setiene al leer el Pentateuco eslade que el ser
humano estd en continuo movimiento. Su “ingtaacion” originariaen latierralaborable
(el gan de Gn. 2,15) resulta provisoria. Desde su expulsion de ese lugar esta siempre
en marcha, como exiliado (3,23s) o como errante (4,12b.14), ocupando territorios
(Gn. 10) o formando ciudades (11,2). El primer intento de concentracién, en e mito
de lafundacién de Babilonia (Gn. 11,1-9), llevalos signos del “infinito humano” y es
deshecho por laanulacién del lengugje.

Cuando €l texto deja el conjunto de la humanidad para centrarse en el clan
originario de Israel, nos ubica de lleno en el temade las migraciones (11,31s), y la
primerateofaniaalos patriarcas es para desinstalar y hacer caminar “hacialatierra
gue yo te mostraré’ (12,1b). Desde agui mismo, nada esfijo. Latierra“dada’ nunca
se tiene en forma definitivay es puesta en peligro por continuas “salidas” (Gn.
12,10s; 28,10; 46,1-7). La“otra’ tierraes siempre lade laopresiony el sufrimiento
(lade Egipto, ladd desierto), de la que hay que salir o por laque hay que pasar para
“ir" ala de la promesa. Por eso, la isotopia del camino, de la marcha, es tan
caracteristica del Pentateuco. El temafundamental de la tierra se tematiza en los
niveles de la palabra (las promesas) y del andar. Latierraes, por otro lado, € ambito
imprescindible para constituir un pueblo y una nacién. Sin tierra, en efecto, no hay
sociedad estable. Si el tema del pueblo es otro ge estructurante del Pentateuco, 10 es
en conexién con e delatierra. Por eso el “creced y multiplicaos’ originario (Gn. 1,28
y 9,1.7) se hace objeto de las promesas en la historia de |os padres (Gn. 12,3; 15,5;
17,4; etc.).

El motivo del camino tiene en el Pentateuco una expresion peculiar en el
género literario del “itinerario”, muy usado en la tradicion mesopotamica. Consiste
en marcar las etapas y escalas de ciertos vigjes significativos (de reyes, generalmente).
Un gjemplo biblico notable es el de Nm. 33, que registralas etapas del vigje de Israel
desde la salida de Egipto hastalallegada a las estepas de Moab, frente a Jericé. El
esguemafijo de “partieron los hijos de | sragl desde... y acamparon en...” es abierto
unasolavez, paranarrar la muerte de Aarén (vv. 37-39). Esta singularidad indica
precisamente laimportancia del acontecimiento.



Ahora bien, 1o que en Nm. 33 aparece en forma casi limpia, es de hecho la
plataf orma sobre la cual estdn montadas todas las narraciones, desde la salida de
Egipto (el “itinerario” da comienzo en Ex. 12,37) hastad final del Pentateuco. Hay
diferencias en varios nombres (o que marca e tipico interés enciclopédico del autor
final), pero o importante es constatar cdmo en numerosas escalas se interrumpe la
secuencia geogréfica para narrar hechos significativos, el mayor de los cualesessin
dudael del Sinai (Ex. 19,2: “partieron de Refidim, y al llegar a desierto del Sinai
acamparon...”). El esquema es retomado en Nm. 10,12: “los hijos de |srael partieron...
del Sinai...”). Esto hace que desde Ex. 19 hasta Nm. 10,10 (lagran escaladel Sinai)
tengamos, a nivel de volumen textual, nada menos que la tercera parte —ijy la
central!— de todo e Pentateuco (casi 60 capitul os; antes 68 y después 60). Este esun
dato atener en cuenta desde €l punto de vista narrativo, como veremos luego.

Pero no estodo. Si se sigue el itinerario iniciado en Ex. 12,37 sellegaala
estacion de las estepas de Moab en Nm. 22,1, y desde este lugar (narrativo) hasta el
final delaobra (Dt. 34) € pueblo estd en € mismo lugar. De modo que se produce un
desfase entre lo narrativo y lamarcharea delos hijos de Isragl. Mas aln: numerosas
indicaciones sefialan que estan siempre “en las estepas de Moab, al otro lado del
Jordan, frente a Jeric6” (Nm. 25,3; 31,12; 33,48-50; 35,1; 36,13; Dt. 1,1.5; 34,1.8).
Unatradicion paralelalos ubicaen el valle de Peor (Nm. 25,1-3; Dt. 3,29 con 4,46),
gue también estd en Moab.

JPor qué es esto asi?

3. ¢Cumplimiento de las promesas?

En un libro que tematiza tan enféticamente las promesas de la tierray del
pueblo “grande”’, libro que, ademas, es e estatuto fundamental de Isragl, es por demés
extrafiay desconcertante la ausencia de un relato de posesion de latierra, mostrada,
“dada’ en futuro, perseguida en lalarga marchapor € desierto. jY todo para acabar
“en las estepas de Moab, frente a Jerico, del otro lado del Jordan”! Se explica
entonces que la exégesis clésica hayainventado la teoria de un “hexateuco” originario
(que hubiese incluido € libro de Josué). De esa manera, € itinerario narrativo
coincidiriacon € histérico.

Ningun testimonio empero existe sobre tal hexateuco. Sucede que también la
exégesis practicada en el mundo rico es hermenéutica. Siempre se leen los textos
“desde € lugar de uno”. Un mundo satisfecho con toda clase de bienes (s mbdlicamente,
“en posesion de latierra’) necesitaarmonizar el texto biblico con su realidad.

Nuestra propia situacion latinoamericana, sin embargo, desbloquea una clave
hermenéutica esencial: pueblos dominados en nuestra propiatierra, como si no la
tuviésemos, tomamos conciencia, a leer el Pentateuco como narracién continuada,
gue no es una historia pasada sino una propuesta querigmética: las promesas referidas
alatierray alaidentidad de pueblo aparecen como no cumplidas.

Ahorabien, ese mismo fue e contexto en que se produjo esta obra maestra que
es el Pentateuco, terminada sobre los finales de la era de los persas, en torno del 400
a. C. En ese marco referencial hay que tener en cuenta varios datos: el regreso de
Babilonia fue un hecho mindsculo; la mayoria de |os judios exiliados quedaron en €l
mundo del imperio persa; la pobreza generada en la ex-Juda provoco e autoexilio de



mucha gente, como lo demuestra la extensa “dispersion” atestiguada en la redaccién
final de textos proféticos como Jeremiasy Ezequiel; la provincia persa de Juda
(Yahud) era apenas un territorio departamental, sin ninguna equivalencia con la
situacion de antes del 586.

Pues bien, en tales condiciones, ni habia unaidentidad “israglita’, ni se poseia
latierrade los antepasados. Con un agravante de gran peso, bien sefidlado en laqueja
de la comunidad pobre que se expresa en la oracion de Ne. 9:

Hénos aqui a nosotros, hoy, esclavos. En cuanto alatierra que diste a nuestros padres
para comer de su fruto y de sus bienes: hénos aqui a nosotros esclavos sobre ella. Su
producto se multiplica paralos reyes que pusiste sobre nosotros por nuestros pecados;
sobre nuestros cuerpos y ganados dominan a su voluntad, mientras en gran angustia
estamos nosotros (vv. 36s).

El “nosotros’ es enfético las tres veces, y esta definido como “esclavos’ y “en
gran angustia’. Todo en relacion con latierra, cuyos productos estadn destinados a
“otros’, que son los reyes extranjeros de turno. Lo que el texto no dice con palabras,
pero esta supuesto en larealidad que describe, es el hecho de que tales productos son
el fruto del trabajo de estos mismaos esclavos.

Puesta la composicion final del Pentateuco en ese horizonte, ¢coOmo seibaa
narrar la posesion de la tierra prometida a los padres? El efecto hubiera sido
doblemente negativo: los lectores hubiesen leido una historia “ pasada’; y, 10 mas
grave, el cumplimiento pasado de aquellas promesas hubiese puesto en ridiculo al
Dios de esas mismas promesas. ¢De qué sirvio toda aquella vivencia de latierra,
ahora perdida?, seriala pregunta que surgiriade tal lectura.

Lo mejor entonces es comprender que las promesas todavia no estan cumplidas.
Por tanto, podrén serlo en la historia de los destinatarios del texto. Visto desde otro
angulo, es una manera de proponer un proyecto, de suscitar una esperanza, de
completar (en la esperanza) la marcha hacialatierra.

El Pentateuco es asi un texto abierto. Lo que sucede narrativamente es lo que
acontece también en lavida. Y es abierto también para nosotros, que nos podemos
identificar con facilidad con los primeros destinatarios del libro.

Con esta clave de interpretacién del Pentateuco, no solo no hace falta recurrir
alahipétesis de un hexateuco, sino que la misma se nos aparece como un desatino de
laexégesis, puesto que oscurece €l mensaje central de esta gran obrareligiosa.

4. Ejesnarrativos del Pentateuco

No hay que perder de vista cuatro elementos narrativos de gran valor, que
hacen al “eje semantico” del Pentateuco:

4.1. El temade laspromesas (tierra, pueblo, bendicion) mantiene e suspenso a
lo largo de toda la narracion. Es un recurso retérico que expresalavoluntad de Yavé
de dar un destino especifico a ese grupo mintsculo (el de Abrahan, € de lacomunidad
postexilica, nosotros mismos) que emprende la“largamarcha’ hacialavidaplena. La
hip6tesis reciente sobre la formacion tardia, mas bien postexilica, del motivo de las
promesas, parece lamas |égica. S desde el punto de vista de lafenomenologiade la



religiéon, lo significativo poseido es imaginado como antes prometido, desde €l
narratol gico es méas importante que 1o no-poseido sea objeto de una promesa que
moviliza hacia su cumplimiento. Sobre todo si €l lector estdimplicado.

4.2. De agqui surge que € lector seidentifica con los persongjes dd relato, o los
asume como modelos. Si Abrahan es el primer receptor de las promesas, pero es a
mismo tiempo el primer padre de Israel, es necesario que haya pasado en €l lo que €
autor quiere que pase en los destinatarios de su obra. Esto explica el relieve quetiene
latradicion (tardia por cierto, y por eso mas significativa) de lamigracion de Abrahan
desde Ur de los caldeos hasta Harran (Gn. 11,31) y de ahi a Canaan (12,4ss). Lo que
quiere decir €l texto, como metamensagje a sus destinatarios, es |0 siguiente, a saber,
gue €l itinerario seguido por Abrahan es el que deben iniciar ellos mismos, ahora.
Ellos también estan en aguella Mesopotamia, simbolo a su vez de toda situacion de
exilio y de diaspora. ¢Por qué Ur y no otra ciudad, como podria ser la misma
Babilonia? Hay que recordar que las tradiciones mas antiguas hacen descender alos
patriarcas del norte de Siria (Gn. 24,4s.10; 28,2); ahora bien, en ese horizonte
geografico, y en Harran en especial, era muy fuerte el culto al Dios Sin (cf. las
inscripciones de Sultantepe de la época de Nabonido), culto gue tenia su origen en
otra ciudad particularmente cara ala misma divinidad, la ciudad de Ur en la baja
Mesopotamia. En oposicion a estos dos ambitos de un Dios atamente significativo, e
relato destacalateofania de Yavé, como conductor de los destinos del clan de
Abrahan, nucleo del futuro Israel.

4.3. Las promesas (narrativamente) no cumplidas y por tanto abiertas en la
perspectiva de cada lector, tienen una garantia de cumplimiento, también a nivelo
narrativo. Con mucha sagacidad el redactor final ha organizado de tal maneralos
episodios, que desde |a obertura misma del texto queda marcada la eficacia de la
palabra divina. Los ocho “dijo Dios” de Gn. 1, que inician las ocho obras de la
creacion, son seguidos por laférmula de cumplimiento (“y asi fue”) o equivalentes
(*y hubo luz”, v. 3b; “y cred...”, v. 27). En otro momento clave de las primeras
“creaciones’, estavez de la del santuario, se repite el mismo esquema: |os planos
mostrados por DiosaMoisés en € Sinai, lugar arquetipico en los mitos de origen de
las instituciones (Ex. 25-31), son gjecutados (35-40) “como Y avé habia ordenado a
Moisés’, segun unaférmulaiterativa (39, 1.5.7.21.26.29.31 —;7 veces!), que se
cierracon un quiasmo a distancia en 39,32-43:

A “yfueterminadatoda la obra del santuario” (v. 32a)

B “seguin todo lo que habia ordenado Y avé a Moisés asi hicieron” (v. 32b)

B’ “segun todo lo que habia ordenado Y avé a Moisés asi hicieron

A’ todalaobra’ (v.42).

Por 1o demas, como la férmulaintroductoria del v. 32 quiere atodas luces
recuperar, y poner en paralelo, lade Gn. 2,2, laconclusion del v. 43 remite también a
todo el contexto de la primera creacion (leer este versiculo junto con Gn. 1,31).
También labendicién final de Moisés imitalade Dios (Gn. 1,22.28).

En el relato de la consagracion del santuario (Ex. 40) se repite el mismo
esguema, con unainversion quiastica llamativa: los siete cumplimientos especificos
(vv. 19b.21b.23b.25h.27h.29b.32b) son encerrados por la férmula general: “hizo
M oisés segiin todo lo que e habia ordenado Y avé; asi hizo” (v. 16), y una nueva
llamadaa Gn. 2,2 (“y termind Moisés su obra’).



Es evidente, por consiguiente, que la creacién del santuario eslaimitacion de
la cosmogonia. Pero anivel de mensgje, el texto esta hablando de la eficaciade la
palabra de Dios, que siempre es creadora. En otras palabras, quien lee el Pentateuco
como un texto percibe que las promesas, todavia en la etapa de la palabra, tendran su
cumplimiento en la historia como lo tuvieron en las otras instancias remarcadas por la
narracion. De ahi que sea esencia que €l Pentateuco concluya narrativamente sin el
relato delallegada alatierrade lapromesa. Alli estalaclave delalecturadetodala
obra como mensgje.

4.4. Otra manera de generar un mensaje es el modelo de laperiodizacién dela
historia, visible en la estructuracion total del Pentateuco y en algunas pericopas
cortas. Paraempezar por éstas, cabe recordar la relevancia que tuvo en Mesopotamia,
y desde la época sumeria, la concepcion de la historia dividida en un “antes’ y un
“después’ por € diluvio. Antes de este corte en la historia, hubo diez ciudades con sus
respectivos reyes de larguisimos reinados. Después del diluvio, “larealezabgj6 ala
ciudad de Kis". “Explicado” de forma sumaria el esquema, significa que la etapa
anterior al diluvio esladelo “diferente” y no repetible; el diluvio, por su parte, es el
acontecimiento que transformatoda larealidad y prepara un nuevo comienzo; y clave
es como empieza el “después’ (en aquellatradicién, es altamente significativo el
hecho de que la realeza haya recomenzado en Kis, y no en otro lugar).

Este mismo esquema es usado en Gn. 5, con sus diez persongjes (jno reyes!)
anteriores a diluvio; este suceso purifica latierra de su maldad y violencia; y
“después del diluvio” (cf. laférmulaen 9,28; 10,1b) se pueblalatierraapartir delos
tres hijos de Noé (el primer mencionado, y luego el Unico tematizado, es Sem). Esta
es unalectura israelita de unatradicion cosmovisional de Mesopotamia. Hecha
propia por su transformacion, se convierte también en unatradicion contracultural y
generadora de identidad para los exiliados/dispersos en proceso de desintegracion.
En Gn. 1-11y en diversos relatos dentro del Pentateuco, se leen episodios que tienen
esaintencion contrahegemonicay preservadora (o generadora) de la propiaidentidad
cultural y religiosa L,

Ahora bien, esta apropiacion (antropol 6gica) del esquema mesopotamico de
unalectura (politica) de la historia sirve a su vez de modelo para la estructuracion
total delaobra, e Pentateuco.

¢De qué manera?

Mediante el uso de unaformula geneal6gica especia (‘elletoledot... “estaesla
historiade...”), intercalada en lugares precisos, y aun en tramos harrativos y no
geneal Ggicos, el autor ha creado diez periodos o “historias’, cinco en la era pre-
abrahamica (Gn. 1,1—10,26) y cinco en la etapa de |os patriarcas en Canaén, hasta su
migracion a Egipto (11,27—46,27). Los exégetas suelen contentarse con esta
enumeracion 2 sin percatarse (por no tener en cuentala obratotal) que laférmula
recurre en Nm. 3,1, en un lugar en apariencia insblito aungque narrativamente
estratégico. En efecto, s ponemos en paralelo esta estructura literaria como exponente
de una concepcidn de la historia, obtenemos que

1 Hemos destacado estos aspectos querigmaticos del Pentateuco en el comentario de Gn. 4-11 de
proxima aparicion (Buenos Aires, ¢Lumen?), que llevard como titulo aproximado: Exilio y sobrevivencia.
2 Cf. B. Renaud. “Les généalogies et la structure de |' histoire sacerdotale dans le livre de la Genése”, en
Revue Biblique, v. 97 (1990), pégs. 6-30.



Mesopotamia: diez reyesy ciudades “antes’ - diluvio - realezaen Kis
Pentateuco: diez persongjes “antes’ - Egipto y Snai - instituciones nuevas.

En otras palabras, latraslacion del modelo implicalo siguiente:

4.4.1. El centro de lahistoriayano es el diluvio (como era en Mesopotamiay
en Gn. 1-11) sino Egipto (= opresiéon y liberacion) y el Snai, éste en cuanto
revelacion de las dos instancias fundamentales de I srael, 1a toré (dada a través de
Moisés) y € sacerdocio aaronitico (figurado en Aardn).

4.4.2. El “después’ del diluvio, que ahoraes el “después’ de Egipto/Sinai, esta
marcado una sola vez por laférmula“esta es la historia’ (Nm. 3,1), porque en la
mente del compositor del Pentateuco —de cufio sacerdotal a todas luces— la
vigenciade latdray de lasinstituciones sacerdotal es debera ser sin término.

También en este punto se puede especular con que laintencion del autor no es
sdlo teoldgica sino sobre todo (0 concomitantemente) querigmética, por cuanto
guiere —mediante el énfasis en laley sinaiticay en las nhormas que regulan a un
pueblo consagrado de modo especial a'Y avé— preservar alsrael de su aculturacién
(entendida como “ desacralizacion™) en €l nuevo contexto en que esta situado.

4.4.3. Enlamismalinea esta|lenade sentido la tradicion sobre el santuario en
el desierto, o sea, antes de entrar en latierra. Si el texto se hubiese demorado en la
descripcién del templo que debia hacerse en latierra (lo que hizo Saloman), habria
hecho “higtoria’ anticipada. No obstante, € santuario del desierto eslo que aglutinaa
Israel en torno de Y avéen su marcha hacia latierra de las promesas. Es unaformade
decir en lengugje simbdlico lo que los exiliados/dispersos deben hacer ahora. Para el
Pentateuco, € templo de Salomon (retroproyectado a desierto) no es el modelo, sino
aquel santuariomovil que sblo tiene lugar en un “antes’. Es evidente, alaluz del gran
relato de Ex. 25-40, que aquel santuario y la presenciade Y avé en € desde su teofania
consagratoria (Ex. 40,34s), tienen que ver con las marchasdel pueblo en direccién de
latierra (ver los dos textos gjemplares de Ex. 40,36-38 y Nm. 9,17-18a + 10,11s, con
lareasuncion, en 9,15s, de Ex. 40,34s, pararecordar €l esguema “teofanialmarcha’).

Con este recurso de la periodizacion de la historia, pero vista desde la perspectiva
israelita, d Pentateuco queda estructurado en torno de los grandes acontecimientos de
Egipto y ddl Sinai. El primero sirve para ejemplicar una comprension de Y avé como
Diosliberador. Ahorabien, como narrativamente € éxodo es sdlo e punto de partida
delalargamarcha (el “itinerario” iniciado en Ex. 12,37) hacialatierraprometida a
los padres, significa que ese mismo Y avé, asi entendido por lafe, quiere liberar
también a este pueblo que lee € texto presente. El segundo acontecimiento (el Sinai)
sirve de “contenedor”, através de las instituciones “ propias’, frente a un proceso de
desintegracion, pérdida de identidad y desencanto hacia un Dios que mucho dijo e
hizo, aungue ahora parece olvidado de Israel (nos viene otravez alamemoria el
reclamo expresado en Is. 40,27). Quienes leian “bien” el Pentateuco cuando fue
escrito, debian autocomprenderse como aquellos que estaban en Egipto y que por
tanto debian experimentar algin tipo de liberacién en su propia historia para
encaminarse (=volver) alatierra de las promesas.



5. Conclusion

De esta manera, Ex. 1-15 aparece tematicamente como el punto mas alto del
Pentateuco. Si literariamente la estanciaen €l Sinai es el centro material de todala
obra, Egipto-Sinai constituyen el centro narrativo y tematico delamismacabra. Y alli
esta expresado €l proyecto de liberacion.

Todo junto, significaque € Pentateuco es una obra fundamental desde varios
puntos de vista:

a)
b)

0)

d)
e)

f)

9)

h)

Como estatuto esencial de Isragl, entronca sus instituciones en la
primordialidad de la creacion y de los origenes.

Pero como las promesas aparecen ‘todaviano’ cumplidas, el texto se
proyecta a futuro.

Por e recurso literario del itinerario inconcluso (= promesas no
realizadas), €l autor que describe una historia del pasado sabe hablar a
destinatarios actuales.

Con esto, cada generacion que lee el Pentateuco se pone en la posicion
de nuevo destinatario que puede recrear su esperanza de liberacion.
Deestaforma, la‘historia abierta’ narrada pide que cadalector lacierre
mediante su propia experienciade liberacién y salvacion.

Para nosotros en concreto, € Pentateuco —bien leido como obraliteraria
y querigmatica que es— nos dlientaallegar ala posesién de latierraque
nos corresponde, y cuyos frutos sean para nosotrosy no “paralos reyes’
(Ne. 9,37).

El centro del Pentateuco —Egi pto/Sinai— muestra que las instituciones
gue regulan lavida (paradigmatizadas en € Sinai) estan siempre asentadas
en lamemoria de la opresién/liberacién (Egipto).

El Dios que actla en las narraciones del Pentateuco manifiesta un
‘modo’ caracteristico, cual es el de salvar en lahistoria. Esta obraes de
tal manera el arquetipo de toda historia de salvacion.

José Severino Croatto
Camacua 252

1406 Buenos Aires
Argentina



JOSE SEVERINO CROATTO

EL MITO COMO INTERPRETACION
DE LA REALIDAD

Consideraciones sobre la funcion del lenguaje
de estructura mitica en &l Pentateuco

Es necesario tomar conciencia de la presencia y funcion comunicativa del mito en Gn.
1-11 y en todo el Pentateuco. El mito es un modo especial de interpretar realidades
significativas. Lo sucedido no eslo que el mito dice, sino aquello —histéricoy real—
gue el relato recogey re-significa imaginando un acontecimiento primordial quelo
instaura. El mito cumple también la funcién de ofrecer modelos de la praxis humana.
En este articulo se habla del componente querigmético y teol égico de algunos mitos del
Génesis, y especialmente del ‘mito del Sinai’, como lectura religiosa de las grandes
instituciones de Israel.

We need to be aware of the presence and the communicative function of mythsin Gn.
1-11 and in the Pentateuch as a whole. Myth is a special way of inter preting meaningful
realities. What a myth tellsis not what has actually happened, but those things—historic
and real—that the narrative gathers and resignifies by imagining a foundational event
that brought theminto existence. Another function of mythsisthat of offering models for
human praxis. This article is about the kerygmatic and theological component of some
Genesis myths and specially of the* Snai myth” , asardigiousinterpretation of Israel’s
ingtitutions.

1. Entrada

Todas |as culturas tienen sus tradicionesfundantes, aquellas que remiten alos
momentos “originarios’ de laformacion de lapropiaidentidad y, al mismo tiempo, a
un “sentido” de las précticas socialesy religiosas. Siempre hay un tiempo de las
fundaciones.

Ta eslo que expresa el Pentateuco paralaconcienciade Isragl, una percepcion
gue alos cristianos se nos ha hecho difusa por el desplazamiento de ese “€je de
sentido” a otro no menos significativo como es el Evangelio.

Se puede pensar un Pentateuco antes de los profetasy de los libros histéricos,
pero no a éstos sin aguél. No nos referimos a proceso de formacion literariasino d de
lacomprension de la propia historia e identidad. ¢Por qué es asi?



Porque € referente narrativo de lo que serelata en € Pentateuco es el tiempo
originario. Ahora bien, los origenes tienen para e ser humano de siempre un
prestigio ontol égico de gran impacto. Es el illud tempus de la creacién, en € que se
constituyen las cosas como son ahora, en el que se dan las normas que regulan una
sociedad, en que se ponen las raices de laidentidad cosmovisional de un pueblo. Lo
originario es el gran espejo en el que éste se mira para “recrearse” unay otravez.

2. Lafuncion cosmovisional del mito

Pues bien, €l mito es e recurso literario y conceptual que mejor capacita para
expresar ese nivel-de-sentido. Esimportante, por lo tanto, comprender bien qué esd mito
y qué funcion cumple en los relatos del Pentateuco, y en especial enlosde Gn. 1-11.

Por empezar, debemos desechar de la mente |as asociaciones negativas que
suscita el término “mito”. A lo largo de todo este siglo se desarrollé un proceso de
recuperacion de los valores, conceptuales y sobre todo literarios, del mito como
portador de verdad, al l1ado de otros lenguajes no menos significativos.

Para dar una definicién smple y operativa, diremos que €l mito es

d relato de un acontecimiento originario, en € que actlian los Dioses.

L os cinco términos destacados son inseparabl es. Es suficiente una brevisima
aclaracion.

La presencia de los Dioses como dramatis personae es esencial, ya gque
“significan” simbdlicamente la conexion de lo que instauran con |o trascendente. Por
otraparte, el remitir unarealidad presente al illud tempus, o sea ala primordialidad,
€s una manera—ypropia justamente del mito— de conectar algo con lafuente del ser.
Todo nacimiento, en efecto, es una creacion; es el paso delanadaal ser. Enla
experienciatelUricay humana de lo finito y caduco, los “origenes’ connotan siempre
el momento de la plenitud, de lo intacto y no gastado. Por eso su prestigio para el
hombre religioso.

Por supuesto que el mito es una construccion imaginaria. Por eso se hadicho
gue se opone ala historia. Pero no es asi. Lo imaginario estaen “lo que narra’, en
cuanto relato que es; sin embargo “eso que narra’ y que nunca sucedio, es en verdad
la interpretacion de una realidad dada del presente, que puede ser desde un
acontecimiento hasta unaley o unanormade vida.

Por consiguiente, |o “histérico” del mito no estaen lo que relata sino en
aquello a que el relato serefiere, y cuyo sentido éste quiere manifestar 1.

Una fuente de confusién proviene de que, literariamente, el mito pertenece a
género “historia’: se presenta en efecto como la narracién de un suceso que, en
cuanto relato, “sucede”. También lanovelay laleyenda pertenecen a mismo género
literario. Lo “histérico” esliterario y no factico. Sin embargo, lo que “sucede” en €
mito, en lanovela o en unaleyenda, es siempre unaformade hablar de cosas reales.

1 Sobre esta definicion y sus implicaciones, cf. nuestro texto de fenomenologia de lareligion, Los
lenguajes de la experiencia religiosa. Buenos Aires, Fundacion Universidad a Distancia“ Hernandarias”,
1994, pags. 145-167.



Pero se habla de éstas interpretandolas, y no solo describiéndolas 0 analizandolas
como hace la historiografia.

Tiene que quedar claro por lo tanto que la diferencia entre historiografiay
mito/leyenda/novela—aungue pertenecientes todos al género literario “historia”—
esta en que aquélla expone (pretendidamente) un hecho como acontecié, mientras
éstos interpretan un hecho creando y narrando otro.

El suceso ‘narrado’ es el espejo significativo del suceso real, que no se harra
sino que es aludido (como referente extralingiistico).

3. ¢Mito versus historia?

Es falsa entonces la disyuntiva entre “mito o historia’. Tanto el uno como la
otra pertenecen ainstancias o planos diferentes, a pesar de ser del mismo género
literario. El mito, imaginario como es en cuanto construccion literaria, surge de una
realidad ala que pretende “ conectar” con el mundo divino. La historia, en cuanto
historiografia, busca explicar 1os hechos por sus causasy efectos, y permanece en la
instancia de lo fenoménico.

Ahora bien, si un hecho histérico es leido en perspectiva religiosa,
necesariamente debe ser “recreado” y re-contado con una gran carga de simbol os.
Shlo asi puede ser una narracion religiosa.

Por lo mismo, leer un relato religioso de un suceso como “acaecido” en la
forma como esta contado, es no captar ese mismo elemento religioso e implica
convertirlo en “falso” (1), por cuanto se presta atencion a lo no-sucedido como
sucedido y se pierde e sentido que lo no-sucedido (€l suceso del relato) esta
otorgando a un hecho que no es el del mito sino que estafuerade él, y a que esta
interpretando.

Para dar un giemplo fé&cil: el hecho ddl éxodo no fue lo que estardlatado como
salida de Egipto, sino que ésta—imposible ya de recuperar historiograficamente—
fue experimentada como acontecimiento salvifico (por los hebreos y no por los
egipcios) y para expresar esta experiencia €l suceso real fue revistiéndose de
elementos simbdlicos y miticos, como las plagas, el paso del mar, las diversas
teofanias (que revelan un proyecto salvifico) o las mismas promesas alos patriarcas
recordadas en € escenario del éxodo (Ex. 6,4.8, por ejempl o).

Respecto de estas promesas cabe sefidar que s su formulacién en € Pentateuco
estardia, aparece mejor su cardcter simbdlico y como parte de un gran mito patriarcal.
Lo “histérico” que € lenguaje de las promesas esta intepretando eslarealidad de un
pueblo en situacion de exilio y de diaspora, pero que tiene esperanza en el futuro.

De lamisma manera, latransgresion de la primera pargja (Gn. 3) no es un
hecho histérico sino mitico. Lo histérico es |o que ese mito esta interpretando, una
situacion-de-pecado de Israel que d relato “leg” através de tantos simbolos (el arbol
del conocimiento, la serpiente, la desnudez 2 etc.). Todo simbolo “dice otra cosa’.
Cuando una situacion o un suceso son expresados simbélicamente, se habla de ellos

2 Esimportante indicar que el motivo de la desnudez en Gn. 3,8-11 no tiene que ver con la desnudez
fisicade 2,25 (o0 3,7b), sino que es un simbolo de pertenencia a “ otros Dioses’. Por eso el miedo de la
pareja surge cuando Yavé aparece (3,10). Para una amplia explicacién, cf. Crear y amar en libertad.
Estudio de Génesis 2,4—3,24. Buenos Aires, La Aurora, 1986, pags. 113s.178.



en unaforma més profunday se remite a unareserva-de-sentido que es explorada por
cadareecturasin que pueda agotarse. Por algo se ha dicho que el simbolo (y por tanto
también el mito, que siempre contiene elementos simbdlicos) “da qué pensar” 3.

4. Los grandes mitos del Pentateuco

Que quede entonces como adquirido que & mito interpretalo sucedido y vivido
de ahora narrando un suceso primordial. No hay mejor lenguaje que € del mito para
resignificar ontol 6gicamente las cosas que afectan en profundidad a ser humano. Por
es0 no hay mitos de cosas banales, sino sélo de aquellas gue de alguna manera son
significativas dentro de una parcialidad religiosa dada.

Podemos comprobar estas afirmaciones con otros € empl os.

Si en lapraxis social laley de la venganza de sangre (que es una practica
consuetudinaria) es vivida como importante (porgue es fundamental mente preventiva
del delito y no apenas castigo 4), hay que buscarle un “origen” divino; el lugar
oportuno, en nuestro caso, es el mito de Cain. En éste, es Yavé quien laingtituye (Gn.
4,15: “quien matare a Cain serd vengado dos-veces-siete”) °.

Del mismo modo, el mito de latorre de Babd (Gn. 11,1-9), que nadatiene que
ver con lamultiplicacion de pueblosy lenguas (ya sucedida segun el capitulo 10),
narra lafundacion y ladesaparicion de Babilonia, como interpretacion de larealidad
propiade Isragl, sometido por laBabiloniaimperial. Mirado € relato desde € Enuma
elis, funciona claramente como un contra-mito. En otras palabras, es un mito
contrahegemanico 8. También en este caso es importante situarlo como texto exilico/
postexilico. No tiene ninguna relevancia (y seriainexplicable su surgimiento) como
relato de la épocamonarquicainicial (como tradicion yavistadel periodo salomonico),
cuando Babilonia era una ciudad sin ninguna proyeccion en lavidade Isragl.

Podriamos asi seguir comentando una lista de mitos del Pentateuco. Hemos
dado ejemplos de Gn. 1-11, zona caracterizada preci samente por relatos miticos
entrel azados con esquemas geneal gicos. Quisiéramos sin embargo dar un paso mas,
y mostrar que todo el Pentateuco contiene multiples mitosy que todo él reviste, de
alguna manera, €l aura de un Gran Mito fundacional. ¢Por qué decimos esto?

Antetodo, porque las realidades mas significativas paralavida socia de |srael
son remitidas a un illud tempus borroso, primordial, cargado de * presencia divina
(teofanias, visiones, suefios, locuciones). La circuncision, el sdbado, las leyes, €l
culto (desde los planos del santuario hasta las normas sobre todo lo litargico y las
personas sagradas), hechos fundantes como el éxodo, no son relatados
historiogréficamente sino en cuanto instaurados por Yaveé.

Podemos también hablar del “mito del Sinai”, por cuanto todas las leyes son
remitidas a la teofania sinaiticay no a un momento histérico reconocible por el

3 Cf. P. Ricoeur, “Le symbole donne a penser”, en Esprit Nos. 7-8 (1959), pags. 60-76.

4 O sea, su verdadera intencion es que no se gjecute, por la fuerza disuasiva que tiene en si misma.

5 Estainterpretacion de Gn. 4,15y 4,23s como instauracion divina (4,15) y realizacion (4,23s) delaley
de lavenganza en cuanto disuasiva del delito, seré expuestaen el comentario de Gn 1-11 de proxima
aparicion (cf. nota siguiente).

6 Esta interpretacion, completamente diversa de las clasicas, seré expuesta en el tercer tomo del

comentario de Gn. 1-11 que se llamaraExilio y sobrevivencia. (Buenos Aires, Lumen, 1996), y resumida
en “El mito de lafundacién y exilio de Babilonid’, en Revista Biblica No. 58 (1996).



historiador profano. Es notable el hecho de que ninguin rey israelita—ini Josias! ‘—
haya sido, en la cosmovision biblica, legidador a estilo de Hammurapi, Urnammu o
Lipit-Istar. Solamente e David “remitificado” del libro de las Cronicas es un
instaurador de laliturgiadel templo futuro (1Cr. 23-28). Y estamos, por otraparte, en
la etapa de la relectura de estas instituciones.

De esta manera, en lateologia del cronista el templo tiene una significacién
gue no le da € relato en la parte méas verosimil de 1 Reyes 6-7.

Si se observa bien, todas las instituciones de Israel son remitidas a un punto
“originario” —cosmogoni co/ padres/éxodo-desierto— donde Yavé interviene como
actor esencial. Es lainterpretacion la que conecta las realidades actuales con lo
trascendente, o sea con Y avé (nivel delasignificacién), vialo originario.

Es lamanera como se expresa el simbolismo mitico.

5. El mito muestra modelos

Por otra parte, €l mito es también generador de modelos divinos de realidades
gue tienen que ver con la praxis del grupo social. “Los hombres hacen lo que los
Dioses hicieron”, eslaidea que se expresaen los ‘' mitos de origen’ de las ingtituciones
culturales, en especial las religiosas. En los mismos ritos, 1os hombres hacen lo que
hicieron los Dioses. En la Cena/Eucaristia hacemos lo que en su Gltima cena hizo
Jesus (actor divino y “originario”).

El hebreo practicala circuncisién al recién nacido “como lo hizo Abrahan”,
guien fue instruido por Dios mismo. El relato de Gn. 17 quiere ofrecer un modelo
originario (Abrahan) de la préctica de lacircuncision, pero ésta es instaurada por un
actor divino, lo que le dasu “sentido”.

El sabado, unainstitucién tan cara ala cosmovision hebrea, es “interpretado”
simultaneamente por dos mitos. Como ley esremitido al gran mito del Sinai, y nada
menos que atres momentos (Ex. 20,8-11 [decalogo]; 31,12-17 [como ‘sefia’]; 35,2s
[en vista de la construccion del santuario]). En todos estos casos, Y avé ordena la
préctica del descanso y hasta reglamenta algunos aspectos.

Pero aunque seade Dios, laley viene de afuera, y se obedece. Ahorabien, € ser
humano necesita también de “modelos’ especiales, divinos 0 humanos. El modelo
sugiere; no es obedecido sino seguido. “ Seguir” a Jests, en la propuestadd evangelio,
es mucho mas hondo y plenificante que si hubiera que “obedecerl€” (¢por eso é no
estableci6 “leyes’, sino que se propuso a si mismo como ejemplo?). Pues bien, €l
mito de Gn. 1,1—2,3 tiene, entre otras mUiltiples facetas, la de crear un modelo divino
de lapréacticadel sabado. Dios o instaura en su propia manifestacién como creador.
Esla contraparte, el espejo significativo, del trabajo de los seis dias. El sabado de
Dios es d sdbado paradigmético, fuente de inspiraciony “sentido” de todo descanso
del trabajo.

Se entiende ahora por qué en el Pentateuco no hay ningunainformacion
“historiogréfica’ sobre el origen del sabado, dato que queda parala busqueda del

7 Su reformano es (jen el texto!) la promulgacion de unanuevaley por é creada, sino laaplicacion de
un cadigo de Yavé que habia sido olvidado y hasta “ enterrado”; es evidente que el “hallazgo” del ‘libro
delaley’ (2R. 22,3-7) esficticioy tiene precisamente la funcidn de hacer que aparezcan como divinas
lasleyes que el rey instituye por su cuenta, como la centralizacion del culto.



investigador.

6. Lainterpretacion delahistoria

Todalectura mitol6gica de unarealidad vivida, lectura que lacomprende como
instaurada por los Dioses, es unainterpretacion de lahistoria. No obstante, € mito es
capaz también de dar un sentido a la historia en su totalidad, entendida como
secuencia de acotecimientos.

Es evidente, en este sentido, que el capitulo 5 del Génesistiene en cuentala
cé ebre tradicién mesopotamica de las ciudades/reyes antediluvianos, contenidaen la
Lista Real sumeria. Con profundas modificaciones se elabora unatradicion “propia’
(seres humanos en lugar de reyes; figuras mas ‘ hebreas' como Enoc y Noé, etc.), sin
embargo se mantiene la significacion del diluvio como suceso que divide la historia
enun “antes’ y un “después’.

El diluvio mismo es tema de un gran mito heredado de Mesopotamia y
aceptado en Isragl, seapor € prestigio que teniaen € contexto cultural, sea porque
“veniabien” paratematizar lanostalgiade renovaciony purificacion de latierra, que
no podia seguir maldita (Gn. 3,17b-19a) en la perspectiva de las promesas rel acionadas
con ella. Por eso, pasado € diluvio, vuelve a ser fecunda (8,21 como anuncio, y 9,20s
como primerarealizacion).

Lo notable es que € autor del Pentateuco ha sabido ademés usar creativamente
estamismatradicion, en cuanto implicala division de la historia, pero modificando €
centro mismo. En la estructura del Pentateuco, en efecto, el periodo Egipto/Snai
ocupa €l lugar del diluvio. Hay un “antes’ (de diez generaciones o toledot) y un
“después’, marcado en Nm. 3,1. La historia de Jacob (jy no lade José!, cf. Gn. 37,2),
guien va a Egipto, se orienta ala de sus hijos (= Israel), que en ese pais seran
oprimidos aungue también liberados y luego, en el Sinai, instruidos en todas las
normas de lavida 8.

Esta relecturade la gran tradicién mesopotamica es un logro valioso del
redactor del Pentateuco.

Las reflexiones aqui presentadas deben ayudarnos a ubicar los relatos en su
verdadera dimension literaria, querigmaéticay teol6gica. Las variaciones de género
literario tienen que ver conlo qued texto quiere comunicar. Y € mito tiene su propio
modo de “decir” unaverdad. De no existir mitos en e Pentateuco, su mensgje estaria
sensiblemente disminuido. Lo que se dice en lenguaje mitico, en efecto, no se puede
decir de otra manera.

José Severino Croatto
Camacua 252

1406 Buenos Aires
Argentina

8 Sobre esta periodizacion de la historia, cf. el articulo “El propésito querigmético de la redaccion del
Pentateuco” (en este mismo niimero), bajo 4.4.



PABLO R. ANDINACH

EL PENTATEUCO
Y SUSPROYECCIONES TEOLOGICAS

El Pentateuco esté presente en e resto de la literatura biblica. Durante la historia del
Israel antiguo las sucesivas relecturas de aquel texto central —o sus versiones
previas— alimentaron la reflexion teol6gica y expandieron su sentido original. El
articulo expone ejemplos de esta técnica y asume que un texto vivo ofreceré nuevas
lecturasy morira sélo cuando el pueblo lo considere irrelevante para su experiencia
histéricay defe.

The Pentaeuch isalive in the whole biblical literature. During the hitory of ancient |srael
the new readings of that crucial text —or its previous versions— feed the theol ogical
thinking and help to expand its original meaning. This article presents examples of that
technique and assumes that a living text will offer new readings but will die only when the
peoble understand it asirrelevant for its own historic experience and faith.

Ladiscusion sobre el origen y desarrollo del Pentateuco es un tema abierto, y
en este mismo volumen el lector encontrara abundantes alusiones al estado de esa
cuestion. Sabemos también que las distintas alternativas genéticas compiten por dar
cuenta de la historiadel texto e intentan alavez aportar el ementos a su comprension,
guiza sin asumir del todo que su visién se limita a solo un aspecto de esa entidad
complegjaque eslaobra, y que por eso no debe congtituirse en € ge central que defina
el sentido u otorgue por si misma legitimidad a una lectura. Sin embargo, € inmenso
valor de una explicacion genéticadel origen del texto reside en contribuir a orientar la
lectura hacia el contexto original y asi poner el evidencialarelacién entre textoy
realidad historica, socioldgica, politica, es decir, intensamente humana. Pero una
hermenéutica profunda exige ir més alla e integrar la historia de la constitucién del
texto en e marco mayor de lahistoria, no yadel texto sino del pueblo queloleey que
lo reconoce como relevante para su situacion. Previo aesto hay también un paso por
lalinglistica, por la estructura del material, por el estudio de sus relaciones internas.

Estableciendo entonces |o importante que para nuestra comprension es todo
ese trabgj o, deseamos en este articul o dedicarnos a destacar otro aspecto de lavida del
texto. Nos referimos a cémo un texto que es reconocido como fundante por una
comunidad es releido por |as sucesivas generaciones y expandido en su sentido. En
algunos casos, de ese modo se pone en evidencia un caudal significativo que estaba
de alguna manera oculto a los primeros lectores, pero que ahora esrevelado en las
sucesivas actualizaciones que en el devenir de la historia se fueron haciendo de dl. En
otros, laintencién eslade legitimar un pensamiento o praxis apartir de esa conexion
con un texto de prestigio. Es bueno entonces recordarnos que un texto es una fuente



inagotable de sentido que ha de morir solamente cuando el pueblo lo considere
irrelevante a su experiencia histéricay defe.

Sin entrar en la discusién acerca de las distintas fuentes que constituyeron €l
Pentateuco, podemos constatar que en determinado momento de la historia de | srael
esta obra fue asumida como una pieza unitaria. Se la denomin6é Torah —es decir
Ley—, y en ella seincluyeron los textos que hoy conocemos con ese nombre. No
tenemos al momento ninguna prueba material en la que se reconozcan estos textos
por separado como perteneciendo a una obra distinta o previa. Por otra parte, € hecho
de que la comunidad samaritana reconociera durante e periodo helenistico a
Pentateuco como su exclusivo texto canonico, muestra que ya para esa época la
unidad de la obra estaba constituida y asumida como indivisible.

Es asi gque podemos acercarnos a ella sincréni camente para observar como la
reflexion teoldgica de Israel volviaunay otravez sobre el Pentateuco. Entendemos
gue lo hacia porque se lo reconocia como un texto fundante ante el que eranecesario
definirse cada vez que se postulaba alguna novedad teol6gica. A lavez porque
cualquier nueva situacioén histérica provocaba una nueva praxis que llevaba a la
relectura de agquellos textos que habian dado sentido hasta ese momento alavida del
pueblo, y que ahora se veian desafiados a justificarse o desaparecer.

Larecurrencia al Pentateuco es notable en todo el Antiguo Testamento. No
vamos a detenernos en textos evidentes o ya largamente estudiados. Mas bien
deseamos sefialar dos ejemplos menos visibles que nos sirvan para empujarnos en
este tipo de lectura e investigacion.

1. Lasabiduria de Salomoén

Cuando leemos la historia de Salomén no solemos reparar en sus relaciones
con el Pentateuco. En general parece que es una narracion independiente que poco
tiene que ver con aquellos otros textos. No obstante, una lectura atenta pondra en
evidencia sutiles alusiones y frases que responden a una comunidad que teniaen su
horizonte aquellos textos como referencia. Detengamonos en 1R. 3,9, donde Salomén
pide a Dios un corazén que sepa distinguir entre“el bieny el mal” y asi poder juzgar
a su pueblo que eranumeroso. La argumentacion es que latarea es muchay requiere
de una sabiduria dada por Dios. Asi |o entiende Dios mismo, quien en €l versiculo 11
exaltalaactitud del rey y le concede |o pedido debido principamente a que no pidio
unalargavida o riquezas, ni la muerte de sus enemigos.

Sin embargo este pasgje puede leerse con € trasfondo de Gn. 3,5. Alli laserpiente
sefidaque d conocimiento “del bieny del mal” hara como dioses alapargjahumana. Es
Dios mismo quien ha establecido la prohibicion de comer de ese arbol, d que serden
definitivala causa de laexpulsiéon del jardin original. La humanidad ha estado desde
entonces marcada por aquellaaccion. Nuncallegd arestablecerse @ vinculo con Dios del
modo que estaba antes de la caida. ¢COmo podemos releer lahistoriade Salomén alaluz
de estos eventos? Sugerimos seguir tres lineas de investigacion.

En primer lugar, lanarracion reeditael dramadd Génesis paradarle unasalida
distinta. En aquella oportunidad Dios neg6 ala humanidad la posibilidad de permanecer
junto a él por haber transgredido la norma establecida. Ahora es Dios mismo quien
concede ese conocimiento a su siervo el rey Salomoén. Nétese el cambio de género
literario y sus consecuencias. En el caso del Génesis, nos encontramos dentro de una



narracion mitica en la que los persongjes son figuras arquetipicas que representan a
toda la humanidad. Cuando vamos al relato sobre Salomon estamos dentro de un
texto de caracter histérico, que pretende precision en sus detallesy que sefialasin
dudas a actor principal en quien gjerce Dios su méxima benevolencia. La concesion
esta disfrazada de facultad para discernir 1o justo, pero no puede dejar de verseen ella
laintencién de establecer que Dios da a Salomdn aquello que habia sido prohibido a
todos |os demas.

Lo segundo que deseamos sefidar es que apartir de este momento la historiade
Salomon lo coloca por encima de toda la humanidad. La supuesta humildad del rey y
su benevolencia no hacen mas que ocultar el fuerte contenido ideolégico de la
narracion. Si en el comienzo Dios expulso ala humanidad del jardin primitivo por
desear conocer € bieny el mal, ahora Dios elige a Salomén para que Unicamente é
domine esacienciay laadministre. Salomén aparece no como un nuevo Adan —que
reinicie la historia de la humanidad y la eche a andar por nuevos carriles reconciliando
al pueblo con su Dios—, sino como €l privilegiado de Dios que recibe lo que nadie
antes habia recibido.

Laterceralinea a seguir tiene que ver con la deificacion de la figura de
Salomdn. La sabiduria adquiridale permitira distinguir entre lafalsay la verdadera
madre. Eso es anecddtico. Lo que interesa es que el papel de lajusticia ha pasado
ahoraamanos del rey, quien la gjerce con el respaldo de una decision de Dios. En
otras palabras, su justiciayano es humanasino que conllevad juicio y lasabiduriade
Dios mismo. Salomon se eleva por encima de todos, concentrando en su figura el
poder de decidir qué eslo justo y de ese modo dominar ideol 6gicamente sobre todos.
El texto se encarga de puntualizar: “sabio e inteligente como no lo hubo antes ni 1o
habra después’. ¢Quién tendria poder para oponerse atales argumentos?

Lahistoriade Salomon recurre al Génesis para construir la base de su proyecto
politico eideolégico, y proyectar su figura por encima de toda discusion.

2. Eclesiastés: volveras al polvo

En laliteratura sapiencial es posible encontrar muchos ejemplos de como el
Pentateuco se prolongay es releido. El reconocimiento que se teniade él como obra
fundante hacia que unay otra vez se buscara definirse ante su teologia. No obstante,
debemos tener en cuentaque € Eclesiastés no abunda en reminiscencias del Pentateuco,
del cual podriamos citar apenas algunos versicul os. Eso hace més sugestivo encontrar
un texto directo. Vamos areferirnos a Eclesiastés 3,20:

Todos caminan hacia una misma meta
todos han salido del polvo
y todos vuelven al polvo.

Laalusién aGn. 3,19 es evidente, por o demés confirmada por el contexto
literario que viene reflexionando sobre €l aliento de viday su relacion como prueba
de que lamismavida se constata en el cuerpo de los animales. El temadel aiento de
vida esta presente también en Gn. 2,7. La pregunta que nos hacemos es por qué esta
alusion al texto del Pentateuco. I ntentaremos una respuesta a partir de la teologia del
Eclesiastésy su necesidad de justificarse.



Desde el punto de vista teologico el pesimismo del Eclesiastés esintolerable.
Versos como € 6,3, donde se dice que ante tantas desgracias que lavida presenta“ mas
feliz esun aborto” yaque ni siquierallegaaver laluz y sin dudava a descansar mas que
quien llega alavida, no pueden menos que hacernos pensar que estamos frente auna
formaextrema de comprensidn de laredidad. No hay texto en todo € Antiguo Testamento
guellegue atal formaderechazo de lavida Aun teniendo en cuentaque lasinjusticiasy
sinsabores abundan en casi cada una de sus paginas, la actitud que se asume eslade
valorar laviday aceptar aveces como desafio de cambio u otras con ciertaresignacion la
redidad tal como es. No se puede criticar d Antiguo Testamento por faltade realismo, y
sin embargo d discurso sempre es unainvitacion ala esperanza. Esclavos o cautivos son
invitados a confiar en Diosy asalir aconstruir e futuro con su ayuday guia. ¢COmo
compatibilizar esta prédicacon “Si en laregion veslaopresién del pobrey laviolacion
dd derechoy delajusticiano te asombres por es0...” (5,7)?

En busca de ese encuentro d autor busca textos que den vaidez a su pensamiento.
Es en ese marco que podemos afirmar que este recurso a un texto del Pentateuco
durante el periodo helenistico, debe interpretarse como una pruebadel valor que tenia
ya en ese tiempo como texto referencial ineludible para cualquier pensamiento
teoldgico dentro de lafe de Isragl. Es de destacar entonces que al vincular su teologia
a la del Pentateuco, el Eclesiastés esta legitimandola y dandole un lugar en la
biblioteca de los textos sagrados. En este caso no se da el sentido inverso: no es que
sea necesario demodtrar lardlevanciade Génesis, y por eso selo vinculad pensamiento
de ese momento, sino que son las reflexiones del Eclesiastés las que suenan disonantes
dentro de latradicién teol6gicaisraglitay entonces busca sustento recurriendo al
prestigio de la narracién antigua.

Sin embargo, lalecturaque € Eclesiastés hace de aguel pasgje del Pentateuco
es claramente unarelecturay no unasimple citaliteral. Es notable que en el Génesis
lapertenenciadel ser humano alatierrano es presentada como unafatalidad ni como
un castigo, sino més bien como un dato que ubicaal hombre en el concierto de la
creacion. Dios o creano de lanada sino utilizando aquella materia privilegiada que
eslatierra, reconocida como dadorade viday sustento del trabajo humano. Volver a
polvo es retornar ala materia original con la que Dios modelalavida. Pero en la
lectura del Eclesiastés volver al polvo es la prueba de la vacuidad de la vida, del
sinsentido de todo esfuerzo y de que, en definitiva, € destino del ser humanoy € de
los animales corren por la misma senda.

Conclusiones

Caben unas afirmaciones finaes antes de terminar este breve articulo. El Pentateuco
como obra se proyectd atodo € pensamiento teol 6gico israglita. Hay textos por demés
evidentes. Piénsese en los salmos 78; 105; 106. Las alusiones en e corpus profético son
cientos. No obstante, més ala de las citas directas hemos querido eemplificar la
influenciaque gercié en @ pensamiento y en laevolucion delafe. Es unatarea por hacer
€l poner en evidencia este tipo de relaciones teméticas que hacen alaintertextualidad y
ayudan avisualizar los ges semanticos que recorren laBiblia

Pablo R. Andifiach
Camacua 252

1406 Buenos Aires
Argentina



MAURICIO WALDMAN

ECO-KASHER Y OIKO-MENISMO

S comer puede dividir, comer en comunion es € supremo gesto de la solidaridad. En
esta perspectiva, y a partir de lastradiciones judaicasy refiriéndose a la torah del
Pentateuco, €l autor propone repensar la préctica de la kashrut, situdndola en el
contexto de una ética ecoldgica y ecuménica que contribuya al establecimiento en
esta misma tierra de un tiempo nuevo.

If eating can create divisions among people, eating in communion is the supreme
gesture of solidarity. In this perspective, based on Jewish traditions and with refer-
ence to the Pentateuchal Torah, the author proposes a rethinking of the practice of
kashrut by placing it in the context of an ecological and ecumenical ethic which
contributes to the establishment of a new time in this very land.

Se trata de una maxima antropol 6gica bastante conocida la que establece la
posibilidad de conacimiento “del otro” sdlo en la eventualidad de que hablemos su
lengua o de que usufructuemos de su mesa. ElI comer (y €l beber) constituyen actos
culturalesy religiosos de primera grandeza por denotar las diferencias que distinguen
alos grupos humanos entre si.

Este texto pretende contribuir con la exploracién de algunos de los angulos de
la kashrut —o tradicional conjunto de leyes dietéticas consagradas por lareligion
judaica—. Més que cualquier otro reglamento del “codigo de pureza’, la kashrut es
la més obvia presencia de |o sagrado en la cotidianidad judaica, pues se presta a
satisfacer las fantasias del estémago durante todos nuestros dias.

Es importante sefidar, desde €l principio, lafalsedad de la argumentacién que
observaladiscusion sobre la kashrut como un debate parroquia o locaista, una sefia
mas del “exclusivismo judio”. Como veremos, € tema permite repensar |os versiculos
gue unen € acto de dimentarse con la esferade lo sagrado, de laaproximacion con D’ us.
Setrata, sin exageracion, de unadiscusion provocadora en un mundo en € que nuestras
actitudes se han vuelto crecientemente desvinculadas de cualesguiera significados
trascendental es 0 césmicos, insertandose en latrivialidad delo laico.

Otra advertencia recaeria en aertar respecto de la multiplicidad de las
manifestaciones constitutivas del judaismo. Esa afirmacion es valida en particular
pararecordar que no existe un “judaismo auténtico”, al menos de la maneracomo la
ortodoxia judaica gusta conceptualizarlo. No existe una corriente “mas judaica’ que
otra, por e simple hecho de que las vertientes del judaismo (la ortodoxa, laliberal y
la reformista) son cada una a su modo representativas de una forma —siempre
auténtica en su &mbito de analizar, cultuar y sentir una herencia religiosa comun.



Pensar la pluralidad es fundamental cuando el asunto en discusiéon es la
kashrut. Esto porque dificilmente podemos aceptar gue un Unico argumento sea el
duefio de laverdad. Por € contrario, pensamos que e reconocimiento de la falibilidad
de nuestra argumentaci én pueda constituir un pequefio remedo en la direccion de la
verdad que queremos evidenciar en una gama de nuevas posibilidades, en una dptica
planetariay humanista.

Pero hagamos antes una peguefia incursion sobre |o que viene a ser lakashrut.
Partiendo del “cddigo de pureza’ judaico, lakashrut serefiere alas|eyes dietéticas
gue discriminan lo adecuado o apropiado para el consumo (kasher/kosher) de lo que
seria su anténimo, lo prohibido o interdictado al consumo (terefah/treif). La
familiarizacion con este reglamento dietético constituye una parte ponderable del
caudal del conocimiento rabinico, considerado como indisociable de lavidajudaica
en su sentido mas amplio.

Para el judio tradicional, las leyes dietéticas son encaradas como un simbolo
activo delafey delaidentidad judaica, comparable, por gemplo, ala circuncision.
Entre las prohibiciones méas conocidas estdn aquellas que vedan laingestion (e
incluso hasta el simple contacto) de animales no poseedores de casco hendido y no
rumiantes (caso bastante conocido del cerdo); de peces sin escamas (peces de cuero);
lamezcla de leche con carne; etc. Estas prohibiciones, explicitadas en estos casos en
el Devarim (Deuteronomio), fueron enriquecidas o ampliadas durante varios siglos,
haciendo parte de unatradicién oral también reconocida como valida por los rabinos.

Desde el punto de vista sociol 6gico, la kashrut funciondé como una“barrera’
gue resguardd al pueblo judio en su pensamiento, en su sentimiento y en su practica
en cuanto judios. El hecho de que las leyes dietéticas se centraran de manera
significativa en los ejemplares de lafauna, justifica a los que prescriben la kashrut
como referida a préacticas totémicas, con sus animales puros e impuros, 0 alanocion
de tabu. Por estarazon, Salomon Reinach, historiador y arquedlogo judio, llegb a
definir la kashrut como unareminiscencia del “barbarismo primitivo”.

Otro orden de argumentacién contrario alakashrut en el medio judaico fue un
resultado directo del status de seres humanos concedido alos judios a partir de la
Declaracién Universa de los Derechos del Hombre, emitida por la Asamblea Naciona
de la Revolucion Francesa en 1789. La integracion —o asimilacion— de los judios
en las sociedades occidentales ocasiond € abandono de lakashrut por un significativo
segmento de judios, practicantes o no de lareligion.

En Estados Unidos, €l judaismo liberal entendid la observancia de la kashrut
como inadecuada alos “nuevos tiempos’. El rabino David Philipson, explico:

...en este pais, con nuestro ambiente libre, el judaismo tradicional del Shulchan Aruch
[esto es, de las leyes dietéticas], no tiene ningln sentido.

Fuera del campo religioso hay también toda una gama de conceptuaciones de
cufio racionaistatipicas del “judaismo laico”, que proponen €l fin de la kashrut. En
esta perspectiva, la prohibicién de la carne de cerdo seria valida apenas para la
antigliedad, cuando las reglas de higiene no eran conocidas o0, entonces, que la
prohibicion erainocuayaen el Sinai, en razén de que el desierto no constituye el
“nicho ecol6gico” apropiado para este animal.

A estas afirmaciones podemos contraponer una serie de contra-argumentos.
¢Se puede imaginar a D’ us echado de bruces sobre manuales de biologia o de



creacion pecuaria avanzada para decidir que seria treif o no? En general, los
razonamientos que enlistamos tienen en comun la predisposicion de interpretar la
kashrut a partir de pardmetros soberanamente extrafios a la épocay al contexto
histérico en que lanocién de lo sagrado no es “clara’, y por naturaleza no puede ser
agotada a partir de lo racional. Los actos religiosos son a priori trascendentes, no
sujetos a una mera instrumentalizacion por larazén humana.

Por eso mismo entendemos que lakashrut no es una cuestion que serestrinjaa
pareceres favorables o contrarios. Conforme ya sefialamos, el comer y el beber
constituyen actitudes inscritas en los codigos religiosos mas diversos. Se puede
inventariar una“ kashrut” esguimal que prohibe el consumo simultaneo de peces de
aguadulce con los de agua salada. El candomblé brasilefio, por su parte, es bastante
conocido por toda suerte de prescripciones alimentarias congtitutivas de sus rituales.
El islamismo, que import6 una serie de prohibiciones alimentarias del judaismo,
tambiém presenta un ponderable acervo de reglas alimentarias. Incluso €l cristianis-
mo, que surge histdricamente en ruptura con el codigo de purezatradicional judaico,
no se escapa de, por inversién, construir otro cédigo, en el que justamente se
establece como gje € “no ser” participante del cédigo anterior.

Seriainteresante, pues, buscar un entendimiento més rico de lakashrut a partir
de una maxima —Ietaken olam ba-malchut shedaienu (“ajustando el mundo para
instaurar una era de suficiencia’)— que se inscribe en las preocupaciones de |os
segmentos del judaismo inquietos con larenovacion de la tradicién.

Siendo asi, podriamos indagar: Sabiéndose que el cereal es kasher, ¢aun asi
seria puro el pan producido con trigo que fue robado?

¢ También seria kasher la fruta producida con el trabajo mal pagado (o semi-
esclavo) de los peones agricolas?

¢Seria kasher la carne del animal gue, aungue sea aceptado por la kashrut
haya sido anteriormente sometido a manipulacion genética?

Y la leche, resguardada de cualquier contacto con carne, ¢seria kasher s
estuviera empapada de agro-toxicos e insecticidas, de sustancias preservantes
reconocidamente cancerigenas?

Producir cualquier alimento kasher, utilizando tecnologia lesiva alos intereses
de las futuras generacionesy del ambiente, ¢seria una actitud kasher?

Estas preguntas incorporan la preocupacion de buscar un nuevo entendimiento
para una préctica tradicional, la kashrut, que no puede, en e mundo de hoy,
restringirse a simple formalismo 0 a una referencia sentimental. Un judaismo
preocupado con € tikum olam (0 sea, “la correccion del mundo”) debe encontrar su
funcién en e mundo moderno inspirdndose en una ética planetaria que contribuya a
establecimiento en esta mismatierra de un tiempo nuevo.

Sefala el escritor Arthur Wascow gque hace millares de afios

...losjudios creen que el comer es importante. Es importante de verdad para D’ us,
parael cosmos, paralatierray paralahistoria?.

1 Arthur Wascow. “O que é eco-kasher”, en Boletim Pardes No. 5 (Abril de 1995), pag. 11; ver también
de Mauricio Waldman. Ecologia e lutas sociais no Brasil. Sdo Paulo, Contexto, 1992.



Recuerda el mismo autor el mito judaico de la creacién. La propia historia
humana comienza con la violacion de una orden divina sobre el no saborear del fruto
del Edén.

Asi que, el comer, puede ser el origen de problemas serios. De ahi el pensar
redoblado, en este fin de siglo, en un consumo ético que atienda ala salud de los
humanosy del ambiente planetario.

El comer, en fin, puede, en estainterpretacion ecol 6gica, desdoblarse en oiko-
menismo. Todas las personas pueden, con toda certeza, comer en unamismamesaen
la que las particul aridades de cada uno estén representadas. Todos podran estar
celebrando la unidn en pro de lainstauracion de lajusticia social, del respeto ala
vida, alabiodiversidad y alos derechos de las minorias, esto porque si el comer
puede dividir, jel comer en comunion es el supremo gesto de la solidaridad!

i Shalom, Salaam, Paz!

Mauricio Waldman

Rua Visconde de Parnaiba 2907
Belenzinho

03045-002 Sao Paulo-SP
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GILBERTO GORGULHO

LA HISTORIA PRIMITIVA
Génesis1-11

Hay una polémica contra los dioses de la luz, del sol y dela luna. Las narraciones no
esconden la violencia, sino que la revelan. La humanidad no es creada para ser
esclava de los dioses. La meta de la creacion es la imagen de Dios, la cual es
transmitida de generacion en generacion para la vida en alianza. El dinamismo dela
libertad humana es fundamental y presentado con originalidad en esta historia
primitiva.

Thereis a polemic against the gods of light, of the sun and the moon. The narratives
do not hide the violence but rather reveal it. Humanity is not created to be endaved to
the gods. The goal of creation is the image of God, which is transmitted from
generation to generation for a life in covenant. The dynamism of human liberty is
fundamental and is presented with originality in this primal history.

I ntroduccion

Lahistoria primitiva (Gn. 1-11) es una narrativa de la creacion y de los
origenes de la humanidad como preludio de los origenes de | sragl.

Latradicion yahvista (J) presenta su vision, en lahistoriadel jardin (Gn. 2-3),
en laexpansion del pecado (Gn. 4), en € diluvio (Gn. 6-8), en latorre de Babel y en
la confusion de las lenguas (Gn. 11). En el conjunto hay trazos de genealogia (Gn.
4,17-26) y parte de lalista de los pueblos (Gn. 10). Laveneracion de Y ahvéh viene
desde los origenes de la humanidad. El es venerado por Ends (Gn. 4,26: ‘enox = €
hombre). La situacién humana aparece en la narracion del jardiny en lamaldicion
gue atraviesala historia hastallegar a labendicion prometida a Abraham (Gn.
3,14.17; 4,11, 5,29; 9,26s; 12,1-3).

El sacerdotal (P), en el contexto del exilio de Babilonia, hace un proyecto de
restauracion cultual y muestra que la historia es una sucesi6n de generaciones, cuya
plenitud se hallaen el tiempo de Moisésy de Aardn (Gn. 2,4; Nm. 3,1). El hace la
historia de laalianza a partir de la creacion, hasta llegar a la aianza perpetua
confiadaaloshijosde Aarén (Gn. 1; 9; 17; Nm. 25,13s). Su sintesis es € fundamento
paralaorganizacién del culto del templo de Jerusal én restaurado (Ne. 8-9).

Esta vision de la teoria documental perduré por mucho tiempo, y todavia
mantiene vigencia. Hubo un desarrollo en € andlisis de los documentos. Tanto en la
cronologia (JEDP), cuanto en los andlisis particulares, principalmente del yahvista
gue fue cortado (J1, J2, L, S, N) y del sacerdotal en sus varias capas (Pg; Ph; Rp).



Lahistoriadelasformasy de latradicién modifico la manera de comprender
los textos, indicando paralelos con la mitologia de la Mesopotamiay de Canaan (cf.
H. Gunkel y su andlisis del Génesis). Las adquisiciones fueron valiosas en la
compre?si On de lacreacién, dd jardin, del diluvio y de las genealogias anteriores a
diluvio -

Nuevos caminos de comprension son sefial ados?. Presentamos al gunos rumbos
de lainterpretacion para proponer unalecturade Gn. 1-11 como manifestacién de la
violenciay promesa de alianza parala historia humana.

1. Renovando la lectura delos textos

1. Lalectura documental y la historia de la tradicion estan siendo cuestionadas.
En lugar de JEDP, Rolf Rendtorff propone seis grandes unidades: 1) historia primitiva;
2) historia patriarcal; 3) historiadel éxodo; 4) experienciadel Sinai; 5) estadiaen €l
desierto; 6) instalacién en latierra.

2. Lahistoria primitiva aglutina géneros literarios diversos. sagas (2; 4; 6-8),
mitos (3,1-24 ; 6,1-4), narrativas didacticas (1,1—2,3; 9,1-17) y genealogias (5; 10;
11,10-32).

Este material fue unificado por la distribucién apropiada de lastoledot (“estos
son los descendientes de...”). Sin embargo, €l origen de cada unidad no puede ser
indentificado con precision.

Las narraciones de |os patriarcas fueron originalmente ciclos independientes
(Abraham, Isaac y Jacob/José), unificados por €l temaredaccional de la promesa.

3. Laedicién de los textos aconteci6 en el tiempo en que la existencia del
pueblo y la posesion de latierra eran cuestionados, esto es, durante €l exilio en
Babilonia. En el Pentateuco, |as unidades independientes fueron juntadas, en una
primera coleccion, por el redactor deuteronomista después del exilio, y fue seguido
por el estrato P de revision. El deuteronomista tuvo la mayor funcién en laredaccién
del Pentateuco.

1weéllhausen, Julius. Prolegomena to the History of Ancient Israel. New Y ork, The Meridian Library,
1958, péags. 297-318; Gunkel, Hermann. The Legends of Genesis.New Y ork, Schoken, 1964 (traducido
de laintroduccién del comentario aleman del Génesis, 1901); Noth, Martin. A History of Pentateuchal
Traditions. Atlanta, Scholars Press, 1989 (original aleméan: 1948); Rad, Gerhard von. Genesis.
Westminter-London, OTL, 3a. ed.; Philadelphia, SCM (9a. ed. alemana: 1972).

2. Cassuto. A Commentary on the Book of Genesis. Jerusalén, Magnes, 1961-64, 2 v.; The Documen-
tary Hypothesis and the Composition of the Pentateuch. Jerusalén, Magnes, 1961; Rendtorff, Rolf. Das
Uber li eferungsgeschichtliche Problem des Pentateuch. Berlin-New Y ork, De Gruyter, 1977 (BZAW, v.
147); “The 'Y ahwist' as Theologian? The Dilemma of Pentateuchal Criticism”, en JSOT 3/3 (1977),
péags. 2-10. Sobre la comparacion de Gn. 1-11 y los textos mesopotamicos, cf. Brandon, S. G. F.
Creation Legends of the Ancien Near East. Londres, Hodder and Stoughton, 1963; Lambert, W. G.-
Millard, A. R. Atra-hasis. The Babylonian Story of the Flood. Oxford, Clarendon, 1969; Botéro, J.
Nascimento de Deus (A Biblia e o Historiador). S&o Paulo, Ed. Paz e Terra, 1993, pags. 165ss; ver
también Croatto, José Severino. El hombre en e mundo. Creacion y designio. V. 1: Estudio de Génesis
1,1—2,3. Buenos Aires, LaAurora, 1974, 270 pags.; Crear y amar en libertad. En hombre en e mundo.
V. 2: Estudio de Génesis 2,4—3,24. Buenos Aires, La Aurora, 1986, 228 pags.



4. Merece atencion el estudio de Milton Schwantes, por el método y por €l
resultado obtenido. El autor practica una lectura sociol égica, con historia de las
formasy lecturaredaccional:

—¢l esguema redaccional indica un dinamismo que evidencialaimportancia
del diluvio:

1,1—24a
2,4b—3,24 + 4,1-26
5,1-32
6,1—9,29
10,1-32
11,1-9
11,10-26

—Iahistoria de las formas sugiere la matriz sociol 6gica més probable y
clarificadora del sentido:

Gn. 4: Cainy Abel: el desierto como resistencia, fruto del seminomadismo
desvinculado y distante de la ciudad, en €l desierto de Juday en el Négueb, en
el tiempo de lastribus (siglos X1 y X1 a C.);

Gn. 11,1-9: la torre militarista: pardbola contra el conjunto dominador:
ciudad-torre-estado-totalitarismo. Condensacion de lalucha de los labradores,
pre-isradlitas, contrala prepotenciay hegemonia de las ciudades. La aplicacion
a Babel ocurrié en Palesting, en el ambiente del deuteronomista (ver Jr.
50,2.28.32; 51,12);

Gn. 2-3: proyectos en conflicto: es un cuento que forma una unidad compuesta
de varios elementos. Es memoria de |los labradores, de la gente del campo; la
disputa contra la serpiente, simbolo de laidolatria, y lafuncién de laley,
llevan a ambiente deuterondmico, en el final del siglo VIIl y VIl a. C., contra
las fuerzas de extorsion y represion de la casa campesing,

Gn. 1,1—2 4a: la creacion: poema didéctico que se sitliaen el sexto siglo a
C., en Babilonia. Celebra la reivindicacion del sdbado que transmite la
liberacion. Combate los idolos de laluz, del sol y delaluna(diasl, 4, 7). La
imagen de Dios retoma el proyecto de la casa, laimagen en la parejaes el
proyecto de Dios visible;

Gn. 6-9: el diluvio: dalacontinuidad a Génesis 1. El texto es anterior alos
persasy se sitlia contralaideologiaimperialista de dominaciéon; laideologia
de laseguridad imperia babil6nica es cuestionada por €l diluvio que promete
laliberacion alacasadel justo 3.

3 Schwantes, Milton. Projetos de Esperanca (Meditages sobre Génesis 1-11). Petrdpolis, Editora
Vozes, 1989, pags. 38ss; ver también un estudio exhaustivo de Victor P. Hamilton, The Book of
Genesis, Chapters 1-17 (The New International Commentary on the Old Testament). Michigan, Grand
Rapids, 1990, pags. 103ss.



5. Otrarenovacion viene de la escuela de criticaretorica. 1saac M. Kikawada
no es hostil alateoriadocumental (JEDP). Muestra que Gn. 1-11 debe ser explicado
con ojos nuevos?. La estructura retérica es un tapiz tejido con un trabajo redaccional
bien planeado.

Hay cinco partes, como en la Epopeya de Atra-hasis:

—creacion [1,1—2,3]

—primera amenaza [2,4—3,24]
—segunda amenaza [4,1-26]

—amenaza final [5,1—9,29]
—perspectiva de resolucién [10,1—11,32].

Y Gn. 1-11 seligacon las cinco partes de la estructura actual, bien planeada,
del libro del Génesis en su conjunto: creacion, Adan-Eva, Cain, diluvio, dispersion /
[ historia primitiva, Abraham, | saac, Jacob, José.

2. Revelacion delaviolenciay alianza
2.1. El género anti-mitico

Latramadel texto biblico (Gn. 2-9), semejante ala Epopeya de Atra-hasis,
plantea el problema de su relacion con los mitos cosmogoénicos 'y de inmortalidad.
En la hermenéutica de Gn. 1-11 siempre hubo resistencia a decir que estos textos son
mitos. Incluso porque el género del mito es equivoco y alin no existe un consenso en
la comprension epistemol 6gica de su naturalezay de su funcion.

Se percibe que la historia primitiva tiene la intencion explicita de una
desmitificacion radical, aun cuando se aproxima a los mitos cosmogonicos, de
inmortalidad y del origen de la cultura. En lanarracion delacreaciony en e diluvio,
su perspectivareligiosay politica es muy diferente de las narrativas de la Mesopotamia
(Gilgamesh, Atra-hasis, Adapa).

Hay una polémica contra los dioses de la luz, del sol y de la luna. Las
narraciones no esconden la violencia, sino que larevelan. Y la humanidad no es
creada para ser esclava de los dioses. Lameta de la creacion es laimagen de Dios, la
cual estransmitida de generacion en generacion paralavidaen aianza (Gn. 5). La
revelacion de latrascendenciadel Dios Vivoy Unicoy € dinamismo de lalibertad
humana son fundamentales y presentados con originalidad en esta historia primitiva.

¢Cudl esla raiz de esta desmitificacion operada a través de la narracion:
creacion (Gn. 1), diluvio (Gn. 6-9)? ¢Cud es el contenido de los simbolos (arbol de
lavida, serpiente, prohibicion de comer del fruto)? ¢Cudl es el motivo de laviolencia
entre los hermanos y de lacrisis del sacrificio (Gn. 4)?

Laraiz de esta desmitificacion estd en la manera de comprender el gercicio de
lalibertad que se realiza en € dinamismo de lamimesis de apropiacion, fuente de la

4 Kikawada, |. M.-Quinn, A. Before Abraham Was: The Unity of Genesis 1-11. Nashville, Abingdon,
1985.



violencia que irrumpe en lahistoria (Gn. 3,1-5; 4,7; 6,5.11; 8,21) °.
2.2. El deseo destructor

—En lahistoriadd jardin, el deseo de imitacion de Dios engendralarivalidad
de la pargja, se prolonga entre los hermanos y alcanza el apice en el asesinato que
estaen el origen de la cultura.

—El asesinato fratricida revela algo més que un afiadido ala caida original. El
serealizaen lacrisis del sacrificio, que lleva al asesinato y alainstitucion de la
venganzay alafundacion de laciudad (Gn. 2-4).

—Lamuerte anunciada a Adan y Eva se realiza en Abel (Gn. 4,7.11). Pero
Y ahvéh escuchalavoz delavictimay abre € camino que libera de laviolencia (Gn.
4,24-26).

—La tierra se llena de violencia (Gn. 6,11). Y € diluvio instaura la
indiferenciacion destructora por causa del deseo que surge del corazén humano (Gn.
6,3-7; cf. Na. 1,9y Pr. 16,1-4). No obstante, es ahi que se revelatambién la promesa
de laaianza de paz que Dios establece con la humanidad (Gn. 6,8-11y 9,1-17).

—Lafuerzadel deseo mimético y lacrisis que él suscita en lasucesion de las
generaciones, posibilitan comprender el hilo conductor y la originalidad religiosa de
Gn. 1-11.

3. Lahistoriadelaviolenciay dela alianza

Lahistoria primitiva revela cédmo la violencia entré en la sucesién de las
generaciones humanas y como Dios promete el camino de lasalvacion en lavidaen
alianza.

3.1. Creacion y orden cosmico (1,1—2,3)

El poema didéctico que polemiza contralos dioses de laluz, del sol y de la
luna, transforma un viejo mito babilénico de la creacion que resultade lavictoria de
Marduk sobre Tiamat.

Gn. 1 (P) afirmalatrascendencia del Dios de Israel y la manifestacion del
poder de su palabra. La historia comienza con la creacion y no con unalucha mitica.
Ella es el fundamento del mundo bien ordenado, representado por una semana
arquetipo:

5 Girard, René. Des choses cachées depuis la fondation du monde. Paris, Bernard Grasset, 1978, pags.
15-28.168-172; cf. Schwager, R. “Neues und Altes zur Lehre von Erbsiinde”, en Zeitschrift fir
katholische Theologie, v. 116 (1994), pags. 1-29; aqui se encuentra una buena sintesis sobre la teoria
del deseo mimético explicado por René Girard, y aplicado como clave hermenéuticade Gn. 1-11. En €
ser humano actla el principio de imitacion (mimesis de apropiacién) que precede al conocimiento
reflexivo, y se orienta con fuerza hacia el modelo. Si este deseo se dirige a un bien limitado, e imitador
entraen rivalidad con € modelo que lo poseey también desea. Es asi que los hermanos se convierten en
enemigos y su rivalidad se transforma en abierta agresién que llega a asesinato. EI mal se expande de
modo epidémico y afecta todos los ambitos de la vida humana, inclusive larazén y la voluntad.
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—El tiempo sagrado. Losdias 1, 4y 7 polemizan contralos idolos y enfatizan
el ritmo de lasfiestas y la observancia del sdbado, signo de lafidelidad del pueblo de
Diosy delaorganizacion de su vida (cf. Ne. 9,6; 13,17). El acto creador organizay
dinamiza el tiempo sagrado en el mundo.

—El espacio sagrado. Losdias 3, 5y 6 presentan latierra cultivable como
fuente y sustento para lavida de la parejaimagen de Dios. La bendicion de Dios
animay dael dinamismo de la historia humana. La creacion es una organizacion del
espacio en el cual la parejarealiza su misién de imagen de Dios, en larelacion
reciproca.

—La amenaza del caos. El dia 2, que habla del firmamento, muestra que la
historia humana sera retomada por una nueva creacion en el momento del diluvio
gue abre “las compuertas del cielo” (Gn. 7,11).

—EI signo de lo sagrado. Toda la narracion concluye con un pequefio poema
estructurado (2,1-3). Dios, séptimo dia, obra, hizo, son mencionados tres veces.
Termind, cesd, todo, aparecen dos veces. La obediencia al sdbado es € signo
positivo de aceptacion y de insercion protectora en este orden sagrado que se
manifiesta como fundamento de laviday de la accion humanas.

—El verbo cred es un eco de Gn. 1,1 para cerrar con la proclamacion del acto
soberano del Dios trascendente que ordenay bendice la marcha de la historia.

3.2. El jardin y la expulsion (2,4—3,24)
3.2.1. Narrativa sapiencial

La narrativa es una composicion sapiencia (¢J, D?) que estructura diversas
capas literarias. Latradicion sobre el jardin del Edén 'y latentativa de apropiacion de
|a sabiduria divina, como en Ez. 28,13.17, dan unidad alaforma actual.

—El vocabulario es sapiencial: conocer (Gn. 2,9.17.22; cf. Pr. 3,199), astuta
(Gn. 3,1; cf. Pr. 12,16.23), para hacer inteligente (Pr. 1,3).

—La asociacion entre sabiduria y vida es constante en las tradiciones
deuteronomistay sapiencial. Esta ligazon permite comprender el érbol de lavida
como en Pr. 13,2.12: €l &bol delavidaesel deseo realizado. Y € comer del fruto es
un simbolo parala determinacion y realizacion del deseo.

—Estareflexion sapiencia permite comprender €l gje de la narrativa como un
proceso del deseo mimeético que busca apropiarse de la sabiduriade Dios (Gn. 3,1-5).



3.2.2. Contenido de los simbolos

—EI ser humano es polvo, en su origen (2,7), y en lasituacion de maldicién
gue lo lleva haciala muerte (3,19).

—El verbo comer forma un crescendo dramético en @ conjunto de la narracion:
alimento (2,9.16), prohibicion (2,17), imitacion de apropiacion (3,1-5), determinacion
perversadel deseo (3,6.11-13) y maldicion (3,14.17.19).

—Lafigurade la serpiente sugiere la polémica contra el culto idolétrico en la
religiéon de los baalim. Ella gjercié unafuncién simbdlica en las mitologiasy en las
practicas religiosas (en las narraciones sobre la muerte y lainmortalidad, en la
M esopotamia). La serpiente era objeto de miedo y de reverencia sagrada, como
sugiere lahistoriade Nm. 21,6-9. La accién de Ezequias indicalareaccion yahvista,
y ya con tendencia deuteronomista, de encarar laimagen de la serpiente como sefial
deidolatria (2R. 18,4): semejanza de animal que rastrea sobre la tierra (Dt. 4,18;
Gn. 3,14): lamaldicién de la serpiente).

—En lanarrativa sapiencial de Gn. 2-3, la serpiente es simbolo de la mimesis
destructora que lleva a la caida (cf. Pr. 23,32). Seducidos por €lla, Adany Eva
entran en rivalidad con Dios e imaginan se volveran semejantes a El, apropiandose
de su sabiduria. El pecado es latransgresion de la prohibicion divinay el deseo de
hacer se semgjante a Dios. Es un acto mimético desastroso que lleva ala muerte.

—EI “comer del fruto” tiene también el sentido sapiencial de la determinacion
de este deseo mimeético que genera violencia reciprocay veda el acceso a &bol dela
vida (Gn. 3,16.22). El resultado eslamaldicion y la expulsion del jardin por la cual
comienzala expansion del conflicto en la historia de la descendencia (Gn. 3,15s;
4,1.7.24:6,5.11) 6.

3.3. El sacrificio de Abel y de Cain (Gn. 4,1-26)

1. El texto (J) tiene origen en unatradicion sobre larivalidad entre pastores y
agricultores, y en una lista de nombres (vv. 17-26) relacionados con €l origen de la
cultura. Laforma actual es una unidad literaria bien estructurada en dos partes: la
rivalidad entre los dos hermanos (4,1-16) y la descendencia de Cain (4,17-26).

—EI nimero siete aparece en los vv. 15y 24. Cain es repetido catorce veces, y
Abel siete. En los vv. 18ss, |os nombres recuerdan |os siete sabios de antes del
diluvio en los textos mesopotamicos. El uso del nombre de Y ahvéh es |a setentaba
vez del empleo de los nombres de Dios en Gn. 2-4 (40 Elohim, 20 Y ahvéh-Elohim,
10 Y ahvéh).
—El verbo conacer divide la unidad en cinco pasos simétricos: 1-8, 9-16,
17-22, 23-24 y 25-26.

6 Cf. Alonso Schokel, Luis. “Sapiential and Covenant Themes in Genesis 2-3”, en Sudiesin Ancient
Israelite Wisdom, editado por J. Crenshaw. New Y ork, Ktav, 1976, pag. 472; Clines, D. J. A. “The Tree
of Knowledge and the Law of Yahweh”, en Vetus Testamentum 24 (1974), pags. 8-14; “Themesin
Genesis 1-11", en CBQ 38 (1976), pags. 483-507; Whybray, R. N. Introduction to the Pentateuch.
Michigan, Grand Rapids, 1995, pags. 29ss.



2. La perspectiva esta en la crisis del sacrificio del agricultor, incapaz de
detener e resentimiento y laviolencia. El sacrificio inoperante que suscitalarivalidad
entre los hermanos lleva ala expansion epidémica del pecado en la cultura descendiente
de Cain:

A. El sacrificio inoperante revelalafuerzadel pecado (vv. 1-8).

B. Dios no mata directamente al criminal, sino que lo entrega ala propia
accién: maldicién y sefia de proteccion (vv. 9-16).

C. Origen de la cultura (vv. 17-22).

B. Lavenganza de Lamek es sin medidas (vv. 23-24).

A. Y ahvéh toma partido por Abel haciendo surgir a Set (vv. 25-26) 7.

3.4. El diluvio: nueva creacion (Gn. 5,1—9,17)

Este conjunto se compone de la genealogia de Adany Noé (Gn. 5 P); la
historia de los gigantes (Gn. 6,1-8 ¢,J.P?); y d diluvio (Gn. 6,9—9,17 JP). El diluvio
eslanueva creacion que libera del caosy delaviolencia, y establece laalianza de
paz en la historia de la humanidad.

3.4.1. De Adan a Noé (Gn. 5)

Gn. 5 contindia 2,4a al retomar en la sucesion de generaciones la transmision
delaimagen de Dios (Gn. 1,26 y 5,15).

El modelo de lalista de diez nombres viene de | os textos de la Mesopotamia
sobre reyes y sabios de antes del diluvio, donde el dltimo es el héroe del diluvio. Los
datos numéricos, sin embargo, son méas modestos y son repartidos para sugerir un
lenguaje sin ruptura. En la disminucion de los afios se muestra que la largavida va
pereciendo y camina hacia la decadencia.

El sétimo de lalista es Henoc, y su arrebatamiento puede haber tenido un
prototipo en la epopeya de Gilgamesh (vv. 189-196). Dos veces se repite que anduvo
con Dios (vv. 22-24); estaexpresion es corriente en los medios sacerdotales (cf. Lv.
26,23-28; MI. 2,6). El arrebatamiento (como Elias, 2R. 2,3-10) expresa el destino
excepcional en medio de laidolatria (cf. Gn. 4,26).

Laatencion es dirigida hacia Adan, Henoc y Noé. Este es el portador de la
promesa de salvacion (Gn. 5,29) y € principio de la nueva humanidad que saldra del
diluvio. Hay unareferenciaa Gn. 3,17b.18 y una preparacion de la promesa de
Y ahvéh en Gn. 9,25-27.

3.4.2. La historia delos gigantes (Gn. 6,1-8)

Esta historia (¢,JP?) presenta rasgos semejantes a Atra-hasis; la humanidad se
multiplicay comienza a aturdir alos dioses y éstos deciden enviar el diluvio. No
obstante, €l contenido no es mitico y si unaleyenda que apunta a explicar de manera
despreciativa el origen de los gigantes cananeos (Nm. 13,33ss; Dt. 1,18; Gn. 6,4y
9,24-27).

7. Cf. Gorgulho, Gilberto-Anderson, Ana Flora. Deus cria para a liberdade (Gn. 1-11). Sdo Paulo,
CEPE, 1992, pags. 57-65.



Los vv. 3-7 indican e motivo del diluvio. El castigo abarcara a toda la
creacion, cuyo centro es el hombre (vv. 6s).

El Espiritu, activo en lacreacion (Gn. 1,1s), se retira ahora porque la maldad
viene del corazon humano; se expresa también en un vocabulario profético y sacrifi-
cia (wv. 5s; cf. Na. 1,9; Pr. 16,3).

Lalongevidad es reducida a ciento veinte afios, dos veces sesenta, unidad del
sistema sexagesimal usado en la cronologiadel diluvio (P Gn. 7,11).

En el v. 7 se emplea el verbo crear, propio de P. Se puede ver en esto la
ligazén entre lacreacion y el diluvio que hace desbordar |as aguas del firmamento 8,
dd segundo diade lacreacién en Génesis 1, y € caos seinstala como indiferenciacion
general que destruye el orden delacreacion en € cieloy en latierra.

Noé, sin embargo, abre la hueva perspectiva de graciay de salvacién que
penetra también en el dinamismo de las generaciones que se hinchen de violencia
(Gn. 6,8.11).

3.4.3. Lanarrativa ddl diluvio (Gn. 6,9—9,17)

La narrativa utiliza documentos antiguos que conocemos por las fuentes
sumeriasy asirio-babildnicas. El texto sumerio esindependientey e asirio-babildnico
estainserto en la epopeya de Gilgamesh (Tab. xi). La narracion de Atra-hasis llama
en espegi al laatencién por su trama de conjunto y por la manera de presentar el
diluvio ®.

La comparacién de las semejanzas explica muchos detalles. Pero es necesario
ver ladiferenciaesencia y laoriginalidad de la narracién biblica en su caracteristica
monoteistay en su perspectivareligiosa. En la narracion mesopotamicalos dioses
planean la destruccion del mundo por motivos confusos (en una version es porque la
humanidad hace “barullo” y perturba € suefio de los dioses; y € protagonista
Utnapishtim es salvado por el favoritismo de un dios, sin ninguna perspectiva ética).

Laoriginalidad biblica aparece ya en una antigua versién yahvista, la cua fue
siempre vista como unainsercién mastardiaen latramade estatradicion yahvista, y
donde ya aparecen rasgos sapienciales y hasta deuteronomistas 19,

81bid., pags. 70s. (Los hijos de DiosYy las hijas de |os hombres. Gn. 6,1-8). Unatradicién antiguaen la
interpretacion ve en los hijos de Dios a los descendientes de Set, y en las hijas de |os hombres
descendientes de Cain. Esto llevariaa ver en laleyenda una etiol ogia despreciativa de los cananeos, y la
historia ya presenta rasgos sapienciales y deuteronomistas. En la forma actua hay también indicios de
redaccion sacerdotal (P), y en este caso se podria pensar en el contexto del casamiento mixto, el gran
problemadel tiempo de Nehemias (13,23-29) y de Esdras (Esd. 9,1-3), cuando € lingje santo se mezcla
con los pueblos de latierra. Asi, laleyenda de los gigantes servia de buenaintroduccion paralahistoria
del diluvio.

9Cf. Lods, A. Histoire de la Litérature Hébraique et Juive (Des Origines & la Ruine de |’ Etat juif-135
apres J.-C.-), pags. 304-323, hace una buena presentacion de la composicion del yahvista (los elementos
que fueron insertados en una capa més antigua), principalmente la historiadel diluvio, descubiertaen la
biblioteca de Assurbanipal desde 1872. Se sabe de latendencia actual a datar a yahvista (J) en el final

delamonarquia o en el tiempo del exilio; cf. Van Seter, John. Prologue to History: The Yahwist as
Historian in Genesis. Louisville, Westminster-John Knox, 1992.

10 |_os textos yahvistas (J) y sacerdotales (P) del diluvio, segiin la teoria documental clésica, son:

J: Gn. 5,29; 6, 1-4.5-8; 7, 1-5.7-19 + 12.16b.17b.22s; 8,2b-3a.6-12.13b.20-22; 9,18-27.

P: Gn. 6,9-22; 7,6.11.13-16a.17a.18-21.24; 8,1-2a.3b-5.13a.14-19; 9,1-17.28s. Cf. Driver, S. R. An
Introduction to the Literature of the Old Testament. New Y ork, Meridian Books, 1960, pags. 11.14.



Fue el sacerdota (P), en su redaccién mas antigua, en € exilio en Babilonia, €
gue hizo una composicién mas acabaday con unaintencion muy definida. Milton
Schwantes tiene razon al decir:

...6l texto es anterior alos persas. La historia biblicaviene del reverso del Imperio. Los
exiliados sabian de estas tradiciones culturales importadas. Una vez “en las margenes
delosrios de Babilonia’, se vieron todavia mas desafiados por laimposicién de la
cultura babilénica. Trataron de reaccionar. Ahora bien, Gn. 6-9 es la reaccion
palestinense, en concreto de los deportados, contralaimposicién religiosay politica
implicita en € mito babildnico.

Lanarrativa sacerdotal (P) anunciael gran virgje en lamarchadelahistoria, y
hace del diluvio unanuevacreaciény el acto de Dios que establece la dlianza de paz
paratodala humanidad (Gn. 9,1-17). Ella se presenta en laforma de un un quiasmo
bien estructurado:

I ntroduccion: 6,9-10

A. Latierradominada por laviolencia: 6,11-12
B. Ladecision divina de destruir; €l arca: 6,13-22
C. Laorden divinade entrar en €l arca: 7,1-10
D. El comienzo del diluvio: 7,11-16

E. Las aguas crecen: 7,17-23

Dios serecuerda de Noé: 8,1a

E. Las aguas retroceden: 8,1b-5

D. El comienzo de latierraseca: 8,6-14

C. Laorden divinade salir del arca: 8,15-19

B. Diosrestaura el orden; sacrificio: 8,20-22
A. Dios establece ladianzaen latierra: 9, 1,17

El predmbulo muestrael motivo del diluvio. Laviolenciatrajo laindifenciacion
gue todo lo destruye (cf. Ez. 18,5.10), y hace un constraste con Gn. 1,4.31 que
anuncian la bella armonia del cosmos. En los vv. 13-22 el anuncio del diluvio se
prolonga como un oracul o escatol 6gico que anuncia el “fin” de un mundo (cf. Ez.
7,19).

Las fases del diluvio (Gn. 7,11) son descritas seguin €l sistema sexagesimal
babilénico. El punto de partida es el afio 600 de No€, nUmero gue representa un nér
babilénico. En el dia 17 del segundo mes, el cataclismo se desborda.

El crecimiento alcanza su maximo en el dia17 del segundo mes (Gn. 8,4). La
duracion de lainundacion fue de un afio solar. Si el crecimiento durd cinco meses
(Gn. 7,24; 8,3b), €l descenso de las aguas duraigualmente cinco meses: del afio 600,
diecisieteavo dia del sétimo mes (Gn. 8,4s), a afio 601, primer dia del primer mes
(Gn. 8,13a). Esta simetria perfecta lleva a mostrar que la retirada de las aguas
termina exactamente en € Afio Nuevo del afo 601. jEs €l inicio de una nueva eral

En e centro estala accion de Dios que se acuerda de Noé (Gn. 8,1ss; cf. Ex.
2,24). El descenso comienza inmediatamente después de ciento cincuenta dias (Gn.
7,24). En los vv. 13a-14 tenemos el término. La orden de Dios a Noé recuerda Gn.
1,22, presentando el nuevo comienzo parala historia del mundo todo.



Gn. 9,1-17 esla conclusién solemne de toda la narracion. Se trata de anunciar
el estatuto y el dinamismo de lanueva eraque seinicia.

—L abendicion de Noé retoma Gn. 1,28, y hay lagran innovacion en relacion
aGn. 1,29s: es el fin del régimen vegetariano. Se puede comer animales sin su
sangre (Gn. 9; cf. Lv. 17,11-14; Dt. 12,23). Y hay laorden explicita de no matar a sus
semejantes (vv. 5s).

—EI mas solemne es el anuncio de la alianza (vv. 8-17). Dios hace una
promesa de maneraincondicional (cf. Gn. 6,18a). Laformade la conclusion de la
alianza es expresada de manera nueva: no se trata de cortar la alianza, sino que Dios
establece la alianza y con eso expresa su gratuidad y la garantia divina para el
futuro. Y la historiaterminaindicando al arco iris como la sefial de la alianza que
muestra cudl sera el dinamismo de las generaciones en esta historia renovada en sus
fundamentos (Gn. 9,28s).

3.5. De Noé hasta Abraham (Gn. 9,18—11,32)
3.5.1. Los hijos de Noé y Canaan (Gn. 9,18-29)

Losvv. 18-27 son ddl yahvistay losvv. 28s del sacerdotal. Ellos introducen la
lista de los pueblos de donde saldra Abraham para ser |a fuente de la bendicion para
todas lasfamilias de latierra. Cam es € padre de Canadn, que serd objeto dela dltima
maldicién en los vv. 25-27. El v. 19 anticipa Gn.10 que presentala lista de los
pueblos.

Cam es presentado de manera peyorativa a fin de poner en evidencia la
maldicién de Canaan. Los vv. 24-27 son la quinta de las maldiciones que atraviesan
todalahistoria primitiva (Gn. 3,14.17; 4,11; 5,29 y 9,24-27). Cam incurre en una
triple maldicion. En Sem son bendecidos por Y ahvéh los semitas (v. 26), de los
cuales salen los hebreos (Gn. 10,21). En el v. 27 se emplea el nombre Elohimy no
Y ahvéh, en |la bendicion de Jafet, porque se mencioné a Y ahvéh como el Dios
especial de Semen €l v. 26.

3.5.2. Lalista delas naciones (Gn.10)

Usando laférmula de las generaciones, el autor hace su ligazn y construccion
de lahistoriadesde Gn. 2,4a. El resume los conocimientos geograficosy etnogréficos
(cf. “paisesy naciones” en el v. 31) delosjudiosen € siglo sexto a. C.

Los pueblos son divididos en tres grupos. semitas, camitas y jafetitas,
descendientes de los hijos de Noé. El trabgjo de J aparece en los vv. 8-19.21.24-30, y
el cuadro geneal 6gico y las enumeraciones precisas son del estilo de P, que se
interesa por los hijos de Jafet y de Cam (vv. 1-20), y después por |os hijos de Sem
(vv. 22s.31-33).

Los comentaristas han mostrado la unidad en la lista, contando un total de
setenta naciones (omitiendo las repeticiones) que llenan toda la tierra. Y asi e
escenario esta completo paramostrar el origen de Abraham a partir de la presentacion
irénicade Babel (cf. Gn. 11,3s.7).



3.5.3. Laciudad y latorre de Babel (Gn. 11,1-9)

Es posible que detras de laforma actual exista una narrativa antigua sobre la
torre (migdal militar), como habia en Penuel en la Trangordania (Jc. 8,9: migdal), en
Siguem (Jc. 9,46-49: migdal) y en Tebes (Jc. 9,51). La historia seriauna criticaya
antiguadel proyecto citadino-militar imperialista, con unatonalidad profética que se
percibeen|s. 2,15.

Creo que esmgjor afirmar laidea de laparébola. De hecho, |as dos partes (vv.
1-4 y vv. 5-8) son un contraste irénico (cf. Is. 14,4.12s: presenta un maxal sobrela
caida de Babilonia, en este texto del tiempo del exilio o del post-exilio), sobre la
manera de obrar de la ciudad (vv. 3s) y la manera de obrar de Yahvéh (v. 7); y
también el contraste entre el hacer un nombre y ser desperdigado culmina con la
ironiadel nombre Babel, explicado como confusion através del verbo hebreo balal
(v.9).

Describiendo unatorre inacabada, dispersando a sus constructores e ironizando
el nombre poderoso de Babdl, € texto es un rechazo de la culturay de un imperio que
destruy6 el templo y dispersé a su pueblo en el exilio (cf. Jr. 50,28s; 51,9.44). Este
maxal es una preparacion para comprender las generaciones de Semy de Térg) de
donde sale Abraham (Gn. 11,10.28).

3.5.4. De Noé hasta Abram (Gn. 11,10-32)

Laausién alas generaciones termina en la historia primitiva enumerando diez
generaciones, haciendo la ligazén entre los origenes del mundo (Noé es visto como
otro Adan, padre de la humanidad) y los origenes del pueblo de Isragl. El tiempo de
vida es més corto que en Gn. 5.

En € v. 26 encontramos a Abram, cuyo nombre sera cambiado a Abraam (=
Abraham: Gn. 17,5). El esun hijo, un hermano y un marido. Su vida esta marcada
por lamuerte del viejo mundo (Haran y Térgj), con la paraddjica esperanza de una
futura descendencia, pues su mujer es estéril. No obstante, él sale de Ur de los
caldeos, pueblo que destruy6 el templo y llevé alos exiliados para allg, alatierrade
los caldeos (Is. 47,1; 51,2; 54,1.9; Ne. 8,7s).

Gilberto Gorgulho

Rua Atibaia 420
01235-010 S&o Paulo-SP
Brasil



MILTON SCHWANTES

“ESTOS SON LOS DESCENDIENTES
DE TERAJ”

I ntroduccion a Génesis 12-25

La promesa de Yahvé pone al clan de Téraj, en particular a Saray a Abraham, en
camino a latierra nueva. Gn. 12-25 son, pues, harrativas en camino. Cada historia
tiene su modo propio. Tiene su origen peculiar en e mundo judaico, entre la gente del
interior de Juda. Los coleccionadores pusieron todo bajo las luces de las promesas de
Yahvé, de las promesas de latierray delalibertad (11,27—12,20).

Yahweh’ s promise puts Terah’s clan, especially Sarah and Abraham, on the way to
the new land. Gn. 12-25 are, then, narratives of the “ way” . Each story hasits own
twist. It hasits peculiar origin in the Judahite world, among the people of the territory
of Judah. The compilers put it all where it would be seen in the light of Yahweh's
promise, the promises of land and of liberty (11,27—12,20).

1. ¢Historiasde Téraj?

Las historias de Abraham terminan en el capitulo 25 1. Eso es evidente. A final
de cuentas, ahi se menciona la muerte de Abraham: “expiré Abraham” (v. 7). En este
mismo capitulo 25 comienza un nuevo conjunto. Hablara béasi camente de Jacob.
Hasta el capitulo 36 tenemos tales narraciones sobre Jacob, en rigor hasta el final del
libro del Génesis, hasta el capitulo 50.

Ahora bien, en 25,19 estos cuentos que se refieren a Jacob llevan €l titulo:
“estos son los descendientes de Isaac”. ¢No se tratara ahi de algin engafio? ¢Este
titulo no deberiamencionar a“Jacob” envez dea“lsaac”?

Pareciera que no, pues en 37,2 las narraciones sobre José, de manera seme ante,
son iniciadas bajo € titulo que anuncia historias/geneal ogias de Jacob. Las historias
de José son intituladas como si fuesen de Jacob. Las de Jacob como s serefirieran a
| saac.

Y, no solo eso, las narraciones que cominmente llamamos “historias de
Abraham”, y que llegan a su final en el capitulo 25, nos son introducidas como si
fuesen de Térgj. Eslo que leemos en 11,27: “estos son |os descendientes de Térg)”.

1ver Carlos Mesters, Sara e Abrado. Petropolis, EditoraVozes, 1989 (7a. ed.), 130 pags.; Milton
Schwantes, La familia de Sara y Abraham. Caracas, Accion Ecuménica, 1993, 128 pags.



Es, pues, muy evidente que los cuentos sobre Abraham seinician en 11,27 y no en
12,1. iY ahi son presentados como si fuesen de Térg)!

Las historias sobre Abraham empiezan en 11,27 y van hasta 25,18. Y llevan €
titulo: “descendientes/historias de Térg)”. En esta perspectiva, en rigor, no existen
“historias de Abraham” en el Génesis, en laBiblia.

Cuando nos referimos a 11,27 hasta 25,18 como “historias de Abraham”, en si
le atribuimos a estos capitul os un titulo “inadecuado”, obviamente no sélo porque
11,27 le da otro encabezado (“ descendientes de Térg”), sino por un motivo incluso
mas significativo que percibiremos en el propio encaminamiento de los contenidos
de estos nuestros capitul os.

Ahorabien, las historias son de Téraj, porque en latrayectoria de sus hijos —
Abram, Najor y Haran— continGa vivo €l propio padre. El presente celebra a
antepasado. Conmemora alos padresy, en la medida que consideramos |os contenidos
de los capitulos 12-25, alas madres. ES como si 1as escenas vividas por los hijosy
por las hijas fuesen un homenaje a sus ancestros.

Y eso tiene un significado religioso y ecuménico de primer orden. La historia
de Israel comienza como historia de ancestros. Conviene que ahora observemos, en
esta perspectiva, |os diversos textos de estas “historias de Térg)”.

2. Pequeiias historias

L os textos que se sitlan entre 11,27 hasta 25,18 no constituyen una historia
continua, escrita de modo continuo. Se descomponen en breves episodios. Conviene
gue antes de nada, busquemos darnos cuenta de estas parcelas en que se subdividen
nuestros capitulos. jVeamos!

Parece que 11,27—12,92 forman una cierta unidad. Sin duda es compleja. No
degjade ser un cierto amontonamiento de pequefias parcelas, de breves memorias.

Asi, no es casua que en las subdivisiones de nuestras hiblias la unidad
comienzaen 12,1. Seinicia con unas palabras bien programéaticas de Dios: “Y dijo
Yahvé aAbram: ‘Sal..."”. Pero aungue este v. 1 presente su contenido con unafuerza
tan especial, no me parece ser éste e comienzo. Lo encuentro antes, en 11,27, donde
tenemos la presentacion del personaje, de Abram, al cual justamente es dicho 12,1.
En verdad, 12,1 no puede ser el comienzo de una unidad narrativa, pueslapersonaa
la cual serefieren estas palabras no era conocida.

Con todo, este breve debate en cuanto a la identidad de esa nuestra primera
unidad ya muestra que debemos estar frente a un conjunto muy especial, puesto ahi
en el comienzo de todo, hasta un poco en tensidn con las reglas usuales. Su asunto
son los caminos recorridos por los descendientes de Téraj, y la promesa dada a
Abram.

Una escena propiay concluida en si tenemos en 12,10-20. Su asunto es €l
secuestro de Saray para el palacio de faradn. Por |o demas, un secuestro consentido
por parte de Abram.

El conflicto entre Abramy Lot es el asunto del capitulo 13. El temario del
conflicto es concluido dentro de este capitulo. Sin embargo, otro asunto es encaminado

2Ver Schwantes, op. cit., pags. 110-127.



en é, e de la aproximacion de Lot a Sodoma, la ciudad que tendra nuevos
desdoblamientos en los capitulos 14 y 18-19. Aun asi, la cuestién planteada por la
historia del capitulo 13, &l conflicto entre Abram y Lot debido alafalta de espacio
para sus rebafios, es plenamente solucionaday concluida dentro del capitulo 13.

El capitulo 14 esta en cierta continuacién con el capitulo 13, pues de nuevo
estaremos en compania de Abram y de Lot, pero su énfasis es completamente otro:
setratadel rescate de Lot por € libertador Abram. En este rescate Abram no lucra.

Un nuevo asunto es el del capitulo 15 3. Su punto de partida es la queja de
Abram: “contindio sin hijos’ (v. 2). Y eso llevaalaspromesas detierray de pueblo.
No hay casi ninguna ligazén aparente con el capitulo anterior, el 14.

Lo mismo se daen relacion al capitulo 16 4: casi nadalo liga con el anterior.
Su asunto esla rebeldia de Agar contra su duefio y su patrona. Su huida alalibertad
torna, justamente ala esclava, lainterlocutora de Dios, aquel del pozo.

También el capitulo 17 ® no liga con el anterior, si bien se asemeja bastante al
capitulo 15. De nuevo Abram y Dios son |0s personajes Unicos. Las promesas de la
alianza, en especial ladel pueblo, son € asunto.

En el capitulo 18 tenemos dos unidades. En 18,1-16 se cuentalavisita de tres
hombres a Abrahamy, a final, principamente a Sara. Este cuento tiene cierta
continuidad en la proxima unidad, 18,16-33, |la intercesién profética de Abraham
por la ciudad, por Sodoma. En el v. 16, por otra parte, ambas escenas se encuentran,
se entrelazan. Pero aungue estén asi interligadas, las dos unidades son bastante
auténomas. La primera, 18,1-16, nadatiene que ver con Sodoma, més bien recuerda
elementos del capitulo 16.

El capitulo 19, este si, estd en continuidad con la segunda parte del capitulo
18. Ladestruccion de Sodoma es el asunto en 19,1-29. Y aqui llegaa su conclusion
lo que seiniciaraen el capitulo 13, lo que da a esta narracion sobre la ciudad que
acogieraalot, unaimportancia especial.

El final del capitulo 19 todavia es parte de esta composicién gue viene desde
el capitulo 13. No obstante, 19,22-33 también ya sigue sus encaminamientos
especificos. El cuento de las dos hijas de Lot, que dan continuidad alafamiliaen
medio de las muchas ruinas, son un desafio parala interpretacién: nos habiamos
acostumbrado a entender alas hijas de Lot como simbolo de decadencia, pero parael
capitulo 19 ésta no eslatonica.

En el capitulo 20 claramente es retomado 12,10-20: otro secuestro de Sara.
Estavez, los énfasis, aparte de reforzar el evento anterior, siguen por senderos
propios, incluso bastante simpéticos, al rey extranjero, victima de Abraham tanto
como de Sara.

Los capitulos 21-22 6, evidentemente se relacionan bajo |atemética de la
defensa del nifio.

3 Ver Fausto Franco y Milton Schwantes, “ Génesis 15. Promesa de Diosy tarea nuestra’, enibid., pags.
84-108.

4Ver Mercedes Brancher, Dos olhos de Agar aos olhos de Deus. Génesis 16,1-16. Tesis de maestria.
S&o Bernardo do Campo, 1995, 152 pags.

5 Ver Milton Schwantes, “Teol ogia na resisténcia. Texto e contexto em Génesis 17", en Milton
Schwantes, A familia de Sara e Abrado. Texto e contexto em Génesis 12-25. Petropalis, EditoraVozes,
1986, pags. 51-84.

6 Ver Milton Schwantes, “No extiendas tu mano contrad nifio (Reflexiones sobre Génesis 21y 22)”, en
RIBLA No. 10 (1991), pags. 27-45.



—En 21,1-21 € episodio es el de la proteccion de smael, unnifio rechazado.

—Lesigue en 21,22-34 un episodio de disputa del pozo de Abraham con
Abimélek. Y aqui estamos en la continuidad del capitulo 20, donde igualmente
estuvimos en compahia del filisteo Abimélek.

—En 22,1-19 € paralelo con 21,121 es obvio. Alla estabaen juego lavida de
Ismadl, aqui setrata de ladefensa del nifio Isaac, un cuento paradigméti camente anti-
sacrificial.

—NMe parece que 22,20-24, aunque “s6l0” sean genealogias, tiene su valor
propio. Concluye los capitulos 21-22 y remite al capitulo 25. jLas historias que
hablan de atentados a la vida de nifios culminan en geneal ogias, en vidas!

Una unidad tipicamente propiaes el capitulo 23 7. Lasepultura de Sara es su
asunto desde € inicio al final. Hay semejanzas con el capitulo 20.

De nuevo, € capitulo 24 es otro cuento. El casamiento de Isaac viene aser la
narrativa mas larga de todala composicién de las “ genealogias de Térg”. Escomo s
ahi se completase € ciclo generacional. Hay unaligazdn, al menosindirecta, entre el
capitulo 23 y el 24, si se considera que este Ultimo es contado como si Rebeca
(capitulo 24) fuese una “ sustituta’ de Sara (capitulo 23).

Y, de ninglin modo, € capitulo 25 es secundario: 25,1-18 establece propiamente
las generaciones de Abraham en nuevas perspectivas, volcadas alos parientes en el
Oriente. Ademas, son estas enumeraciones al final de nuestra amplia composicién
las que dan el desenlace final a sentido de lavida de Téraj, através de Abraham,
Najor y Haran.

Es muy evidente: en todos estos capitulos no nos es presentada ninguna
historia continua. Lo que tenemos son geneal ogias, historias, cuentos, narraciones
episddicas, cuyo alineamiento les da una cierta continuidad. Sin embargo, las pequefias
historias de ninguna forma viven de tales continuaciones. Lo que les da vida es,
precisamente, el hecho de que llevan, cada vez, sus asuntos hasta su final. Lo quelas
hace interesantes es que tienen piesy cabeza. En su autonomia esté su elegancia. Por
eso tuvieron fuerza para volverse literatura. No es e hecho de ser literatura
aparentemente continua, toda vez que estan encarriladas una después de otra, 1o que
lesdavalor y sentido. Su rigueza reside mucho antes en su dinamismo interno. Su
tesoro estd en que son cuentos, breves, acabados, autbnomos, notabl es.

Tenemos, pues, las siguientes unidades menores gque, en general, podriamos
llamar cuentos, narraciones, ‘sagas (como decfa un estudioso 8), mitos, como
diriamos en sintonia con los hermanosy las hermanas africanas. 11,27—12,9; 12,10-
20; 13; 14; 15; 16; 17; 18,1-16; 18,16-33; 19,1-29; 19,30-38; 20; 21,1-21; 21,22-34;
22,1-19; 22,20-24; 23; 24; 25,1-18.

Pienso que una funcién més especial cabe a aquellas unidades que hacen las
veces de ‘puertas’ y de ‘puentes’. Tales puertas serian la de entrada (11,27—12,9) y
lade salida (25,1-18). En €ellas se ha de manifestar un mayor interés composicional.
Eso ha de valer también para 22,20-22, que debe estar dirigido hacia el capitulo 25,
lo que habra de elucidar un estudio mas minucioso. En las demés prevalece de

7 Ver Mercedes Brancher, “ Génesis 23 e o povo daterra’, en Estudos Biblicos (Petrépolis, Editora
Vozes) No. 44 (1994), pags. 17-28.

8 Ver Hermann Gunkel, Genesis. Géttingen, Vandenhoeck & Ruprecht, 1969 (8a. ed.), pag. VI (la
primera edicion es de j1901!).



maneraamplia el interés de ser unidades propias, autbnomas, que, sin duda, también
son las que acabo de mencionar, aungue presten asimismo un mayor servicio ala
totalidad de la composicién.

Y, con esto, ya nos hallamos en la pregunta por la composicién del conjunto
de los capitulos 12-25. Nuestro préximo asunto.

3. Estructurando estas historias

L as pequefias historias son auténomas. Funcionan por si. Pero eso no quiere
decir que estén ahi en una secuencia accidental.

Después de todo, son cuentos sobre personas. La propia biografia de cada
persona exige cierta secuencia. Se habla, es obvio, de los origenes antes de hablar de
los asuntos de la vida adulta o de |a propia muerte. (Las fotografias del casamiento
del hijo sblo han de venir después de su nacimiento, de su confirmacion en los
peigrosdelavida. Si, la propiabiografia empuja hacia la organizacion de las fotos,
delas escenasy delos episodios de lavida).

Y a se mencioné arriba que 11,27—12,20 ha de ser un conjunto especial e
intencional. Hace las veces de puerta de entrada. Por un lado, nos coloca frente a
temas especialmente relevantes de | os capitul os subsecuentes. En 11,27—12,9 €l
asunto que prevalece es d de latierraen cuanto promesa, un énfasis que se repite en
varios de los capitul os que siguen, por gjemplo en 13-14 + 18-19. En 12,10-20
tenemos la oposicidn ala esclavizacion de las personas, ala‘venta delamujer para
el harén del sefior farabn. Ahi es cultivada lo que nosotros, hoy, Ilamariamos
libertad, un énfasis que se repite en varios capitul os, como se ve de manera particular
en el capitulo 16. Por otro lado, tenemos en 11,27 hasta 12,20 el trazado en que se
desarrollala historiade Isradl: el arco va desde Mesopotamia por Canaan a Egipto,
paraluego retornar a Canaan. He aqui el espacio geografico de la historia de Isragl.
Por lo tanto, en términos teméticosy por €l itinerario geografico, 11,27 hasta 12,20
es la puerta de entrada para los capitulos subsecuentes, como minimo hasta €l
capitulo 25, pero, en rigor, mucho méas alade éste.

A esta puerta de entrada de 11,27—12,20 corresponde 25,1-18 como puerta
de salida. En 11,27—12,20 el trazado geografico incluye, como vimos, Egipto y
Mesopotamia. Alli faltan los parientes del Oriente (Ia peninsula ardbiga). Eslo que
realza 25,1-18. Mientras que las vinculaciones con Egipto y Mesopotamia son las
relacionestipicas de Israd y Judaen € pre-exilio, las relaciones con |os parientes de
Oriente, los hijos de Quetura (= perfume), serén caracteristicas del post-exilio.

Podemos, pues, constatar que |os capitul os 12-25 tienen una puerta de entrada
y unade salida bien definidas. A partir de esto, €l texto ya evidencia cierta estructura.
Esta caracteristica de estructura se evidencia todavia mejor cuando miramos con
atencion los capitul os 13-19.

Estos ciertamente tienen estructura.

El capitulo 13 (ampliado por € capitulo 14) tiene continuidad en los capitulos
18-19. Sus personajes son Abraham y Lot. Su tema eslatierra de la promesa, como
tierra de montafia. Lot, quien vaala planicie, a Sodoma, se aparta de lastierras de
promesa, en las montafias.

Estos capitulos 13-14 + 18-19 forman un arco alrededor de |os capitul os 15-
17.Y éstos, a su vez, dejan entrever una clara interrelacion: el capitulo 15y el 17



como gue repiten los mismos énfasis: en ambos s6lo actlan Y ahvé y Abraham; en
ambos el temaeslatierray el pueblo. De cierto modo son textos paralelos. En su
centro estd & capitulo 16: Agar y su hijo Ismad.

Observando todos |os capitulos del 13 al 19, se percibe unafigura concéntrica.
En €l centro estan Agar y su hijo Ismad (capitulo 16), alrededor del cua se hdlan las
promesas de pueblo y tierraa Abraham en los capitulos 15 + 17, circundados por los
capitulos 13-14 + 18-19.

Por lo visto, hay una estructura muy nitida en éstos nuestros capitul os.

Al final del capitulo 19 llegaa su término el temario iniciado en el capitulo 13:
Abrahamy Lot (y los hijos de éste) estén separados.

i El capitulo 20 recomienzal iNo es casual que su asunto remita de vuelta a
12,10-20!

¢Qué estructura tenemos en los capitul os 20-24(25)? Pienso que la respuesta
es diferente de la que podiamos dar en relacién ala primera parte (alos capitul os 13-
19).

En todo caso, es evidente que | os capitul os 21-22 componen una sola unidad.
Lasamenazas alavidade Ismael (21,1-21) y alade Isaac (22,1-19), corren paralelas
y circundan la disputa por los pozog/tierras entre Abraham y Abimélek (21,22-32).

Una vez vista esta mutua pertenencia en que se encuentran los capitulos 21-
22, se percibe también que los capitulos 20 y 23 se conectan a éstos justamente a
través de la disputa de los pozos/tierras entre Abraham y Abimélek: 21,22-32 es una
continuacion, inclusive narrativa, del capitulo 20. Y el capitulo 23 se enlaza ahi a
través del temade latierra: Sara necesita de un sepulcro, de unatierra. En 21,22s1os
pozos establecen derechos alatierra, en el capitulo 23 latumba cumple el mismo
papel. En ambos cuentos, la sagacidad de Abraham consigue Illevar las negociaciones
abuen término para é y sus necesidades.

Y el capitulo 24 esparte del 23. Larelacion entre ambos se asemejaalaque se
percibe entre los capitulos 13y 14. El final del capitulo 24 afirma de manera expresa
lapertenenciaal capitulo 23: “asi | saac se consol 6 de la muerte de su madre” (v. 67).

Por consiguiente, en tanto la primera parte, |os capitulos 13-19, estd compuesta
de forma concéntrica, la segunda, capitulos 20-24, esta organizada de forma mas
lineal. En todo caso, observamos que nuestros capitul os sobre Saray Abraham se
hallan muy bien estructurados °.

4. Origen delashistorias

Ciertamente, es muy dificil trazar latrayectoriay el origen delas historiasy
geneal ogias de nuestros capitul os. Toda solucién no pasa de aproximaciones. Aun
asi, conviene al menos intentar encontrar algunas pistas.

Al respecto propongo comenzar por €l origen social. Tengo laimpresion de
gue en este particular hasta se puede hacer una propuesta de buena aceptabilidad.

Estamos en Juda. Todos los cuentos en Gn. 12-25 se refieren a gente judaica.
Identifican a sus grupos internos. I ndican sus relaciones externas, con sus Vecinos.
Sugiero tomar estos capitulos como expresion de la culturay de lavida de Juda

9 Ver sobre el asunto también Claus Westermann, Genesis. Neukirchen, Neukirchener Verlag, 1977,
pags. 139-148 (Biblischer Kommentar/Altes Testament, v. 1/2).



Expresan laidentidad de Juda, laidentifican. (Los capitulos 23-36 del Génesis son
diferentes; en ellos, con excepcion de algunos agregados, tenemos la expresion de la
gente del norte, de Israel, en particular de Gileade).

Tipico de nuestros capitul os es, por gjemplo, € temario de latierra. Menciono
algunos pasajes que dejan entrever este énfasis temético. “Vete aunatierraque te
mostraré...” (12,1), encabeza nuestros capitulos. En muchos otros pasajes esta cuestion
de latierraes notorial®). Ella apunta hacia el origen judaico de nuestros capitulos; a
final de cuentas, la gente judaicatenia en latemética de latierra uno de sus intereses
mayores (ver en especial 1os capitulos 15y 23).

Igualmente Ilama la atencién que una serie de capitul os tematizan larelacion
con los grupos y pueblos vecinos. ismaelitas (capitulos 16 y 21), filisteos (capitulos
20y 21,22-34), moabitas y amonitas (capitulo 19), heteos (capitulo 23), arameos
(capitulo 24), etc. Esta preocupacidn por 10s vecinos es vista desde una perspectiva
judaica.

El modo de referirse, indirectamente, a Jerusalén y sus tradiciones, tiene
también el modo de Juda. Pienso en lareferencia a Jerusalén en 14,18-20 y, de
maneraindirecta, en 22,2 (tierrade Moria). Ella es hecha en la 6ptica de Juda, de
guienvaa Jerusalény dli pagatributo y sacrifica. Pienso asimismo en 12,1-3 donde
tenemos referencias, d menos implicitas, alamonarquia (“deti haré una gran nacion
y te engrandeceré € nombre”). Aqui se transparentan 1os intereses interioranos (“en
ti serén benditos todos los clanes’) més que los de la capital .

Ciertamente, estas evidencias todavia necesitan y pueden ser ampliadas. No
obstante, ellas ya nos permiten suponer que Juda, €l ‘interior’, sea el espacio de
nuestros capitul os.

Sejunta a esto nuestra observacion inicial de que estos nuestros capitulos no
son un texto continuo, sino mucho antes unidades pequefias, memorias breves,
pericopas. No deberiamos, pues, querer localizar e origen de los textos en un
escritor, sino mas bien en un coleccionador. Cada pequefia historia, cada pericopa,
tiene su origen especifico.

Lamemoria de Agar en el capitulo 16 parece tener su origen junto alas
fuentes del desierto (vv. 13s), semejante al capitulo 21. Diferente es el capitulo 15,
cuya preocupacion por el pueblo y latierranos lleva antes alaregion de la Sefela
judaica. De manera semejante, cada capitul o tiene su pecualiaridad en términos de
origen. Aqui no conviene generalizar. El origen de las historias de Gn. 12-25 es
diverso en el @mbito de Juda

Claro esta, en el caso de que lateoria documental, la de | as fuentes literarias
(yahvista, elohistay sacerdotal) fuese aceptada, €l cuadro se puede alterar. Después
de todo, estateoria de las fuentes explica el origen de los textos a partir de las
caracterigticas diferentes que tendria cada una de estas fuentes literarias. Y en €l caso
de que eso fuese asi, nuestros actual es textos serian, antes que nada, creacion de
autores literarios més o menos individuales.

Sin embargo, estateoria literaria que atribuye los capitulos 12-25 del Génesis
al yahvista, al elohistay al escrito sacerdotal 11, ya no alcanza a obtener mucha

10 ver Gerhard von Rad, “Tierra prometida y tierrade Y ahvé en el hexateuco”, en Estudios sobre el
Antiguo Testamento. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1976, pags. 81-93.

11 |_os resultados de |a teoria documental de |as cuatro fuentes (yahvista, elohista, escrito sacerdotal y
ley deuteronémica) pueden ser verificados, por giemplo, en latraduccion de la Biblia de Jerusalén. La



aceptacion en la exégesis biblica, aun cuando |e sean agregadas innovaci ones continuas
12 No me parece que | os estudios que parten de |a hipétesis de |a teoria de las fuentes
literarias sean muy fructiferos.

En fin, ciertamente ninguna palabra muy conclusiva se puede decir, hoy,
sobre el origen de Gn. 12-25. Aun asi, me parece que es Util partir de las unidades
menores, buscando situarlas en la sociedad interiorana de Juda, tanto del pre como
del post-exilio.

5. Enfasis de contenido

Estos nuestros capitul os son una verdadera fuente. Abastecen muchas vidas
con su saber. De ellos deriva mucha inspiracion teol6gica parajudios, cristianosy
musulmanes.

Destaco tres énfasis en |a brevedad de este espacio.

Lacuestion de lafamilia es central. En rigor, su bendicién es uno de lostemas
gue, a partir de 12,3, encabezala coleccion (“en ti seran benditos todos |os clanes’).
Sus conflictos internos dinamizan los capitulos. Hay discrepancia entre hermanos
(Abraham y Lot). Hay carifio hacia los nifios que juegan (21,9). Hay defensa de
nifios (capitulos 21-22). Los conflictos entre hombres y mujeres llevan a personajes
al borde de lamuerte. Estos y otros temas de las familias traspasan | as escenas. Si, las
genealogias de las familias [legan a constituir el hilo conductor que ‘ construye’ la
unidad y dala secuencia a todos los capitulos. Digamos de pasada, que en este
articulo no llegamos a dar mucho realce alas genealogias. Pero ellas son vitales para
entender |a propia constitucion, la vida expresa de estas historias 13. El clany la
familia son uno de los gjes tematicos.

Aqui cabe poner en relieve las Opticas que son destacadas. Por un lado, en
especial en el segundo bloque (capitulos 20-25), pero no sdlo en él, los nifios son
centrales. Ellos son, si quisiéramos valernos aqui del lenguaje isaianico, “sefialesy
maravillas’ (Is. 8,18), focos de |lectura de los capitul os. Recuerdo en particular los
capitulos 21-22, los més enféticos en la defensa del nifio. Junto a esta dpticay con
realce todavia mayor tenemos la defensa de lasmujeres. En 12,10-20, latradicion del
éxodo llega a ser releida justamente en funcién y a partir de la mujer y su no-
esclavizacion en harenes. La reaparicion de este temaen € segundo blogue (capitulos
20-24), le daun valor hermenéutico particular. Los coleccionadores quisieron que la
defensa de lamujer —Saray también Agar, esclavay extranjera— fuese una dptica
central delalectura 4.

sintesis més perfeccionada de esta teoria nos viene de una publicacion del siglo pasado (j1866!): Julius
Wellhausen, Die Composition des Hexateuchs und der historischen Biicher des Alten Testaments.
Berlin, 1963 (4a. ed.).

12 Como |as de Erhard Blum, Die Composition der Vatergeschichte. Neukirchen, Neukirchener Verlag,
1984, 564 péags. (Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament, v. 57).

B Al respecto, ver Milton Schwantes, “Histérias de Sara e de seu filho”, en A familia..., op. cit., 31-43;
Projetos de esperanca. Meditagdes sobre Génesis 1-11. Petrépolis, Editora Vozes, 1989, pags. 85-93.
14 Existe, ahora, una excelente obra dedicada a la investigacion de |os textos en perspectiva feminista:
Irmtraud Fischer, Die Erzeltern Israels. Feminisch-theologische Studien zu Genesis 12-36. Berlin,
Walter de Gruyter, 1994, 396 pags. (Beihefte zur Zeitschrift fur die alttestamentliche Wissenschaft, v.
222).



Ademas de eso, |os estudios futuros deberian resaltar con corazones mas
abiertos el tema de la amistad, |a cuestion de losvecinos, tan central en las historias.
El estudio de Gn. 12-25 ha de ser una contribucion ala paz. Se ha olvidado prestar
atencién a que las escenas narradas quieren bien alos vecinos, sean ellosismaelitas/
edomitas, amonitas/moabitas, filisteos 0 egipcios, cananeos o0 arameos. Se sabe de
las diferencias entre los judios y estos vecinos, sin embargo no se cultiva, ni siquiera
en 19,30-38, rencor y enemistad. Méas bien hay aproximacién, en medio de la
conflictividad de laviday de pueblos. Latierrade Saray Abraham estierra de paz.
Laexégesis se ha olvidado demasiado de esta vocacion de nuestros capitul os.

Y, por ltimo, resalto todavialatemética de latierra 1°. No obstante, ellano
es meramente parte de lo que es dado de hecho. Es promesa. En el Pentateuco, la
tierrano es una propiedad por lacua seluchade forma encarnizada. Es horizonte. Es
deseo. Esta més en los 0jos que en las manos poseedoras. Y ahvé es el don de la
promesa de latierra. Lateologia esta ligada, en los capitulos 12-25, de manera
estrechaalatierra; e Dios que hablaes el Dios que hace volver 10s 0jos a unanueva
tierra (12,1-3). Pero ésta es una dadiva de promesa, no es simplemente un hecho
bruto por € cua selucha con ufiasy dientes, con violencia desmedida. Estatierraes
espacio de nuevas relaciones, es suelo de nuevas gentes.

“Sal detutierra’, eslapalabradel inicio. Y, en el Dios de la promesa, ella
permanece.

Milton Schwantes

Rua Faria de Lemos 84
07094-200 Guarulhos-SP
Brasil

15 ver José Severino Croatto, “Una promesa ain no cumplida. La estructura literaria del Pentateuco”,
en Revista Biblica (Buenos Aires) No. 44 (1982), pags. 193-206.



HAIDI JARSCHEL

VIENTRE, CASA, TIERRA:
ESPACIOSDE LA HISTORIOGRAFIA
SEXUADA

Génesis 25-36

Gn. 25-36 es una obra literaria e historiografica con base en memorias de grupos
populares diversificados. En términos literarios, |os capitulos estén bien estructurados
alrededor de los capitulos 29-30. En términos histéricos, expresan relaciones sociales
en conflicto y estan entretejidas en relaciones de poder. En estos capitul os también se
manifiestan muchas memorias de mujeres. Sus memorias permiten ver una dinamica
desubversién ala*“ casa paterna” .

Gn. 25-36 isa literary and historiographical work based on the memories of diversi-
fied popular groups. In literary terms the chapters are well structured around chap-
ters 29-30. In historical terms they express social relations in conflict and are
interwoven with power relations. In these chapters many memories of women are
manifest. Their memories allow something to show through: a dynamic of sobversion
of the“ father’s house” .

1. Narrativas populares de la cotidianidad

Gn. 25,19 hasta 36,43 1 es el segundo bloque literario con historias de grupos
semi-némadas, conocido como historia de los patriarcas y de las matriarcas. El
primer bloque es Gn. 11,27 hasta 25,18, y reline las tradiciones de los grupos del sur,
cuyos personajes principales son Abraham, Sara, Agar y Lot. En este segundo
bloque tenemos reunidas | as tradiciones del norte, especialmente agrupadas en torno
aBetel. Los dos bloques que cuentan la historia de los patriarcas y matriarcas tienen
grandes diferencias. La literatura contenida en €llos presenta diferencias, tanto en la
estructura cuanto en €l contenido. En Gn. 25-36 casi no tenemos material etiol dgico,
muy comun en el material de las matriarcasy patriarcas. Se cuenta con un vasto

1Ver mi disertacion de maestria, Génesis 25 a 36. Cotidiano transfigurado. S&o Bernardo do Campo,
1994; Euclides Martins Balancin, “A histéria de Jact e Lab&o”, en Vida Pastoral (S8o Paulo, Edi¢des
Paulinas) Val. 32, No. 156 (1991), pags. 2-6; Frank Criisemann, “Herrschaft, Schuld und Versbhnung”,
en Junge Kirche (Bremen, Verlag Junge Kirche) 1993, pags. 614-619.



conjunto de anécdotas populares que probablemente circularon con libertad por
mucho tiempo hasta que se transformaron en material de una Unicanovelaen torno a
algunos persongjes centrales como Rebeca, |saac, Jacob, Esall, Laban, Lia, Raquel,
Bilhay Zilpa

El blogue de Gn. 25-36 contiene un material privilegiado para analizar las
tradicionesisraglitas como narrativas populares. Aparecen ahi textos con caracteristicas
de narracion auténoma. Son fruto de historias orales que se contaron por largo
tiempo hasta devenir en literatura en algin momento de la historiaisraelita. Es
literatura popular y hastafolclor: mezcla cosas de la cotidianidad con una pizca de
sagrado en todo. Son historias de comida, suefios, andanzas migratorias, disputas por
causadel aguay latierra, dramas de casamientosy amores, esterilidades, e hijos e
hijas. Este material muy antiguo fue agrupado y se convirtié en unatradicion, sin
grandes influencias de las conocidas venas literarias clasicas del Antiguo Testamento.
Su cierre como tradicion acontecio antes de la caida del Reino del Norte.

Es un materia literario histérico en un abordagje no historicista. Norman
Gottwald dice que

...estas narrativas son de “apariencia histérica’, en el sentido de que ellas narran
eventos de importancia publica, pero no son historiografia en sentido estricto 2.

En Gn. 25-36 tenemos, entonces, una creacion sueltay espontanea de narrativas
que fueron agrupadas de forma paulatina en torno a nticleos de sentido centrales.
Estos nicleos pueden ser tanto geograficos cuanto teméti cos, especificos e importantes
para un determinado momento histérico. M as adelante veremos estos nucleos de
sentido alrededor de los cuales se aglutinaron las memorias populares de mujeresy
hombres. La estructura de esta tradicion nos apunta hacia ciertas centralidades
locales y teméticas. Gerhard von Rad y Claus Westermann suponen que hubo un
proceso muy largo y lento paralareunion y amalgama de todos estos materiales 3,

En cuanto a su estructura tenemos su inicio en 25,19: “historia de Isaac, hijo
de Abraham. Abraham engendré alsaac”, y su conclusion en 36,43. Suinicioy su
término se dan através de geneal ogias. En una primera lectura se tiene laimpresion
de que hay una mezcla de muchos materiales sin relacion entre si. Al mirar més de
cerca, se percibe que hay una estructura muy bien organizaday delimitada dentro de
objetivos. La diversidad de tradiciones locales y populares fueron amarradas y
agrupadas en una construccién celular en sub-bloques. Son capas celulares que se
cubren una a otra hasta llegar al niicleo 4.

La parte externa
25,19-24: nacimiento de Jacob y Esal. Trama geneal gica
35,16-29: muerte de Raquel y de Isaac

2 Norman K. Gottwald, Introducéo socioliteréria a Biblia Hebraica. S&o Paulo, Ediges Paulinas,
1988, pég. 146.

3 Gerhard von Rad, El libro del Génesis. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1988, pag. 326; Claus
Westermann, Genesis. Neukirchen, Neukirchener Verlag, 1977 (Biblischer Kommentar Altes Testa-
ment, v. 1/2) [edicién inglesa: Genesis 12-36. A Commentary. London, SPCK, 1985].

4Ver Eberhard Blum, Die Komposition der Vatergeschichten. Neukirchen, Neukirchener Verlag, 1984
(Wissenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testament).



35,23-26: relato de los descendientes de Jacob, Liay Raquel

36,1-46: relato de |os descendientes de Esall, Ada, Oholibamé, Basmat
Losrelatos de esta capa externa estan localizados geograficamente en el sur,
Lajay-Roi y Efrat&Belén.

La segunda capa circular

27 hasta 33: estd marcado por € conflicto entre los hermanos Jacob y Esall
—26-28: subversion de labendicion y huida de Jacob

—32-33: retorno de Jacob, encuentro de los hermanosy pacto de paz
Lalocalizacién geogréfica de esta segunda capa esta marcada por un largo
camino migratorio de Jacob.

El bloque central

29 hasta 31: agrupan las narrativas en Paddan-Aram, sobre Raquel, Liay
Laban

—29,1-30: encuentro con Raquel, trabgjo en la casade Laban y casamiento
—31,1-42: desentendimiento con Laban y huida de Paddan-Aram

Ndcleo central

29,31 hasta 30,24: trama geneal égica del nacimiento de los hijos de Raquel,
Liay Jacob

Todos los acontecimientos de este blogue central acontecen en Paddan-Aram.

En la organizacion de este material tenemos la variante de los lugares 'y del
tiempo. Por los itinerarios ya podemos percibir una posible organizacién de los
relatos. Ademas de losiitinerarios, las narraciones de Gn. 25 hasta 36 son construidas
apartir deintrigasy organizadas alrededor de tres grandes conflictos. Son conflictos
de contenidos diferentes que se hallan interligados de maneraintenciona y amarrados
por huidas-regresos, trampas, genealogias, santuario de Betel, matrimonios e
itinerarios. Son ellos: el conflicto entre Jacob y Esal, el conflicto entre Jacob y
Laban, y latrama del nacimiento de los doce hijos. L os dos primeros bordean la
guerra, y son tipicas intrigas entre grupos étnicos e inter-tribales. El Ultimo, €l que
compone latrama central (Gn. 29,31—30,24), es unamemoria de los conflictos de la
estructura social bésicade la bet ‘ab politizada. La‘casa’ israelita esla estructura
fundante paralatribu.

En todas las narraciones es evidente que los conflictos son generados por los
diversos grupos con parcelas de poder asimétricamente ordenadas y distribuidas en
esta sociedad agro-pastoril. Tanto en la estructuracién del bloque como en las
narrativas, aparecen articulados juntos el ordenamiento de estaformadeviday la
contra-cultura. Casi todas las pericopas estan constituidas por unalégica de ‘ engafios
gue forman el tejido de subversiones socio-culturales. Cada historiatiene un ‘no’
tramado en un enredo narrativo que explicita lacritica al sistema de vida en dado
momento. Son narraciones marcadas por la cotidianidad, pero elevadas a experiencias
paradigméticas °.

Todala narrativa tiene como locus laregion de Paddan-Aram, laregion de la
Trangordania (el valle del Yabbog, Eufrates, Gileade, Mgjandyim, Penuel, Sukkot,

SVer Agnes Heller, O cotidiano e a histéria. So Paulo, Paz e Terra, 1992.



Edom) y del Reino del Norte (Siquem, Betel). Comienzay terminaen el sur, entre
Efraté-Belén, Hebron y Lajay-Roi. Esto demuestra que las narraciones en torno a
log/as personajes Rebeca, Jacob, Esal, Laban, Liay Raquel, pertenecen aestaregion
del norte, lo que lleva a la conclusion de que se trata de una tradicion
predominantemente del Reino del Norte, en especial en las tierras de las tribus de
Manasés y Efraim. Betel y Siquem son probablemente |os dos centros cultuales
donde se aglutind esta tradicion de Gn. 25-36.

Si setiene en cuenta el modelo redaccional de Betel, predomina el argumento
sobre lalocalizacion de esta tradicidn en el reinado de Jeroboam |. En este primer
periodo del cismaisraelita (931 a. C.), Jeroboam | establecid en Betel y Dan un
santuario estatal (1R. 12,26-33) eincentivo el culto a 'Y ahvé en estos lugares, para
compensar la prohibiciéon deir a Jerusalén. Hay una salvedad de gran peso en
relacion a este argumento: no tenemos, en este bloque literario, la discusion del
Estado como algo central. Hay, si, una gran parte del material que explicitalalucha
inter-tribal por latierray el desmoronamiento de la estructura patriarcal de la casa.
Lo gque se puede observar como relevante en laliteratura en cuestion es la discusion
delaherenciay delatierrabajo la perspectivade las trampas y de las migraciones en
torno del persongje Jacob-Isragl.

Podriamos apuntar la hipotesis de que Gn. 25-36 sea una tentativa
historiogréfica, después de la ruptura con Jerusal én, de interpretar-explicar su origen
en cuanto Reino del Norte. Esall, en este caso, seria una metafora de la tribu de Juda
y no de los edomitas propiamente dicho. El Reino del Norte nunca tuvo grandes
problemas politicos con los edomitas. En consecuencia, no habria necesidad de
hacer una memoria del conflicto entre los isradlitas y los edomitas. Prefiero la
alusién a Esad-edomitas como una metafora del conflicto entre el nortey el sur, en
especial a partir del texto de apertura, donde los hermanos en lucha salen del mismo
Utero de Rebeca. Bajo la perspectiva del norte, Rebeca pervierte la bendicion en pro
de Jacob-Israel. La matriarca esta politicamente del lado de Jacob, lo que no tendria
sentido solo por razones antropol 6gicas, ya que su sobrevivencia estaria asegurada
con cualquiera de sus hijos.

De cuaquier forma, latradicién remonta a una fuente popular del nortey no a
Estado, dado que no percibimos la discusién en torno ala centralizacion del proyecto,
excepto el pasgje del santuario de Betel. Las sagas giran arededor del grupo familiar
agro-pastoril amenazado por cuestiones externas e internas.

2. El vientrey latierra: espacios de conflicto

Existen varias posibilidades de enfocar este bloque de Gn. 25 hasta 36. El
enfogque mas trabajado por la exégesisy por lainterpretacion es a partir del modelo
de Betel. Este sesgo es propio de quien mira este bloque por la produccion teoldgica
delas paabras, y los actos rel acionados a | os personges masculinos y alos santuarios
de Betel y Siquem. El relato del santuario de Betel es uno de los amarres literarios
presentes en esta tradicion. Ligadas a Betel se hallan las dos bendicionesy promesas
a Jacob (28,13-15 y 35,10-12). Estas promesas son las pocas pal abras teol 6gicas
tipificadas que coinciden con el blogue de Gn. 12 hasta 25. En la bendicién hay
promesa de descendenciay de multitudes de naciones y de reyes que saldran de
Jacob, tal como vemos en Gn. 17,6. Este es uno de los pocos material es tardios (post-



exilico) que tenemos en este blogue. La produccion teol 6gica tipificada, por lo tanto,
esrara, y cuando aparece esta unida a Betel 0 a Siquem. Por otra parte, este complgjo
de Gn. 25-36 tiene poca teologia articulada con el santuario. Por el contrario, la
produccién teol 6gica aparece quebrada en pequerios fragmentos mezclados de manera
sutil con las grandes cuestiones y anécdotas de las pericopas. Dios casi desaparece en
medio de tanta narrativa popular autbnoma. Probablemente por eso no hay mucha
investigacién teol 6gica sobre este complego literario.

Otro enfogue es hurgar en busca de los conflictos paradigméticos del pueblo
israelita en sus varios niveles, desde |a bet ‘ab hastalarelacion inter-tribal. Dos
grandes conflictos sobresalen en este complejo de relatos. Uno se encuentraen el
nivel delabet ‘aby € otro en la organizacion inter-tribal y entre pueblos vecinos. El
primer gran conflicto acontece entre Jacob y Esall (Gn. 25,19—28,10). La narrativa
presenta como motivo del conflicto la subversién de la bendicion para Jacob,
tramada por Rebeca (capitulo 27). Los capitulos 32-33 pertenecen a este arco
conflictivo. Relatan lavueltay € encuentro. Latrama entre Jacob y Laban se halla
en esta misma caracteristica de conflicto entre tribus. Podemos ver esto con claridad
en e capitulo 31. También en este caso la disputa comienza en la casa de Laban, con
el casamiento de Jacob con las hijas, Raguel y Lia. Lanarracion de los conflictos de
la macro-estructura tiene su inicio en la micro-estructura, la casa, mezclada con
historias cotidianas en que aparecen las mujeres. Los grandes enfrentamientos son
relatados desde la perspectiva del detalle especifico donde las manos de las mujeres
tienen alcance. El enredo presenta los grandes conflictos aflorando a partir de los
actos domesticos. De alguna manera hay una comprensién de la politicay de la
historia que entrelaza la estructura tribal con la estructura basica de la casa.

Losrelatos de los conflictos entre grupos —edomitas x israglitas, israelitas x
arameos— son descritos por medio de un itinerario que pasa por las ciudadesy los
santuarios. Los conflictos intra-grupos, que involucran a personajes masculinos,
estan en la perspectiva del limite geografico de lastierrasy de las ciudades. Es una
disputa palitica de la tierra, un enfrentamiento de hombres. La bendicion del
primogénito debe ser analizada dentro de este prisma. Ella es, al mismo tiempo,
asunto de lacasay del grupo mayor porque envuelve alatierra. Eslo queindican las
propias palabras de la bendicion en 27,28s:

Mira, el aromade mi hijo

como el aromade un campo,
que ha bendecido Y ahvé.

iPues que Dios te dé el rocio del cielo
y lagrosurade latierra,

mucho trigo y mosto!

Sirvante pueblos,

addrente naciones,

sé sefior de tus hermanos

y adorente |os hijos de tu madre.
iQuien te maldijere, maldito sea,
y quien te bendijere, sea bendito!

Las relaciones de poder caracteristicas en este tipo de conflicto pasan por el
itinerario de las ciudades y por los santuarios donde estas memorias son transformadas
en tradicion teolégica. La otra bendicion y promesa dadas a Jacob en el lugar que



vino a ser llamado Betel, aparecen en el transcurso de lamigracion: “Y o soy Y ahvé,
el Dios detu padre Abraham y €l Dios de Isaac. Latierraen que estas acostado te la
doy parati y tu descendencia’ (28,13). La promesa detierraestd ligadaaBetel y a
Jacob (patriarca).

El texto de apertura de este nuestro complegjo literario, introduce los dos tipos
de conflictos presentes en este bloque:

Dos pueblos hay en tu vientre,

dos naciones que, al salir de tus entrafias, se dividiran.
Launaoprimiraalaotra;

el mayor serviraa pequefio (25,23).

El vientre de Rebeca, madre de Jacob y Esal, es la metafora de la lucha
politica. ¢Sera el vientre la metéfora de latierra de donde provienen todalavida, €
vinoy €l trigo en abundancia? Esto recuerda el mito de la gran-madre, la gran-diosa
gue estierra. El vientre, en este texto, podria simbolizar el espacio comin ocupado
(tierra) por los hermanos (tribus que se agrupan en un espacio geografico) que
luchan con violenciay se separan. Los conflictos entre Jacob-Esall y Jacob-Laban
bordean la guerra. Existen indicios de que son tipicas intrigas entre grupos étnicos e
inter-tribales, muy comunes en toda la historiaisraglita. De lamismaforma, todala
tramadel nacimiento de los doce hijosy de unahijade Liay Raguel, Bilhay Zilpa,
esta tejida entre un conflicto muy grande de orden personal y colectivo.

Tenemos aqui una historiografia politizada que pasa por |as relaciones basicas
(antropoldgicas) de lafamiliay por €l vientre de las mujeres. Es un modo diferente
de hacer € registro-interpretacion histérico. Lainterpretacion de las grandes cuestiones
econdmicasy politicas de esta sociedad isradlita estejida a partir de la perspectiva de
las relaciones cotidianas de mujeres y hombres que componen la estructura basica de
esta sociedad. En el capitulo 27, Rebeca resuelve cambiar el curso de las costumbres
de aquella organizacion social y hace que la bendicion sea dada al pastor de ovejas,
€l hijo menor. En € v. 6 de este texto €l narrador transforma la narrativa en historia
de Rebeca, en historia de una madre. Este acto de intervencion de Rebeca en la
bendicién convierte a Jacob en un migrante. El itinerario de este personagje es
protagonizado por una actitud de su madre. Vemos, a partir de estaforma de relatar
dl itinerario, que las mujeres tienen una participacion decisiva en la construccion de
lositinerarios. Mientras que en el bloque de Gn. 12-25 |os itinerarios aparecen
ligados a Abraham, agui tenemos las manos de las mujeres que intervienen en las
andanzas del persongje Jacob. Podemos ver esto también en la actitud de Raquel y de
Liaen Gn. 31,13-17. Su accién es decisiva para hacer que Jacob vuelvaasu tierra.

3. Lasubversion dela bet ‘ ab:
¢qué tenemos nosotros con ella?

Lainterpretacion biblica latinoamericana tiene una mirada muy especia para
lamicro-estructura socia israelita (bet ‘ab) y la greco-romana (oikos), y afirma que
el predominio de la elaboracién teol 6gica procede de ahi. Los argumentos, de hecho,
son consistentes y provienen del encuentro con una hermenéutica que realza la
presencia de loslas excluidos/as en e proceso socia y en la produccion de



conocimiento. Laestructurade la‘casa era explotada por el sistema tributario del

Estado. La mayor parte del trabajo biblico latinoamericano contrapone el proyecto
delacasaal proyecto estatal, por cuanto la casa representa un sistema social basico
del tribalismo, opuesto al sistema tributarista del Estado. Este aspecto, recuperado
por la hermenéutica, es muy importante para la aproximacion de las esperanzas y
utopias de los empobrecidos/as de América Latina. No obstante, alin queda una tarea
por reaizar: comprender mejor este espacio de la bet ‘ab como una organizacién en
lacua los agentes sociales poseen parcelas de poder diferenciadas. Paralas mujeres,
las siervas, los siervos, |os nifos, este espacio tiene otro significado que paralos
“padres’, los lideres legalmente reconocidos. El sistema de la casa es patriarcal, y
tiene en consecuencia una distribucion de papel es socides jerarquizados internamente.
Esta distribucién de poderes pasa por latierra.

En los dos complejos literarios que relatan sobre las matriarcas y |os patriarcas,
tenemos de manera privilegiada el espacio de la casa, del campo, del pozo, como
lugares sociales predominantes. (Como evaluar ahi las actuaciones politicas y
cotidianas de estas personas, hombres y mujeres? En general se ha usado la
historiografia social para recomponer |os actos significativos histéricos ligados alos
(asi [lamados) espacios publicosy sus respectivos personajes, en general masculinos.
Este es un modo de guardar-interpretar la memoria colectiva. Pero es un modo en €l
cual se privilegia el espacio publico y los persongjes masculinos que |o ocupan por
excelencia. Contraponiéndose a esta historiografia, comienza el trabajo de las mujeres
en una perspectiva de cuestionar el espacio publico como e Unico lugar de
investigacion legitimo paralainvestigacion historica. Esta metodologia tampoco
funciona para sociedades donde el espacio doméstico se mezcla con € publico, cuya
organizacion es de comunidades domésticas y tribales. Una de las tareas de la
historiografia que trabaja con este tipo de literatura (memorias populares) es“ingtituir
lugares de lamemoria” 6, donde se pueda percibir la correlacién entre dominios
masculinos y femeninos en |os espacios sociales.

Tres son los espacios por donde pasan las relaciones de poder en este blogue:
el vientre de lamujer, la casadel padrey latierratribal. Este entrelazamiento de
espacios en este complegjo literario reflejala organizacion social israelitaen laque
estas esferas se determinan. No hay espacio 0 personaje que sea mero coadyuvante.
El escenario de estas memorias es la Transjordaniay €l norte de la Cisjordania,
donde hay muchas familias organizadas en micro-estructuras. El espacio privilegiado
en los relatos de Rebeca, Jacob, Esall, Raquel, Liay Laban, es la casa paterna, la
tienda. jEste escenario es sexuado! Alrededor de este espacio giran los conflictos de
tierra, trabajo, casamiento, bendicidn, en fin, las provocadoras cuestiones juridicas y
sociales discutidas bajo |a perspectiva de la cotidianidad en este blogue. Segun
estudios realizados sobre esta organizacion social /, lacasa paternaes e lugar donde
el patriarcatiene asegurado su dominio. En este espacio social existe unadistribucién
asimétrica del poder entre los hombres y las mujeres. Al recurrir a estudios
antropol égicos para comprender esta organizacion de la casa, encontré un andlisis de

6 Michelle Perrot, “Préticas da memdriafeminina’, en Revista Brasileira de Histéria (S&o Paulo,
Editora Marco Zero) No. 18 [A mulher e 0 espago publico] (1989), pag. 17.

7 Roland de Vaux, Instituciones del Antiguo Testamento. Barcelona, Editorial Herder, 1976, pags. 49-
101.



Claude Meillassoux @ acerca de las comunidades domeésticas, que enfocalareacién
de lareproduccién con la produccidn como €je de esta organizacion:

La organizacion social de la comunidad agricola doméstica es construida
simultaneamente, y de maneraindisociable, arededor de |as relaciones de produccion,
tal como se establecen apartir de restricciones econémicas impuestas por la actividad
agricola, llevada a cabo en las condiciones definidas por el nivel de las fuerzas
productivas, y arededor de las relaciones de reproduccion necesarias para la
perpetuacion de lacélula productiva. Si las necesidades de exposicidn de este proceso
requieren la disociacion de los dos tipos de relaciones, su interaccion es continua en
virtud de la simultaneidad de |as necesidades de la produccién y de la reproduccion...
Que lareproduccién sea la preocupacion dominante en las sociedades es evidente.
Todas las instituciones estan vol cadas hacia esta empresa. El énfasis conferido al
casamiento, alasinstituciones matrimonialesy paramatrimoniales, alafiliacion, alos
cultos de lafecundidad, a las representaciones relacionadas con la maternidad, ala
evolucion de la condicién de la mujer segun su posicion en €l ciclo de fecundidad, a
las inquietudes provocadas por € adulterio y por los nacimientos fueradel casamiento,
las prohibiciones sexuales, etc. En la sociedad doméstica, |a reproduccion de individuos
y los cuidados a tener con ellos desde su nacimiento y alo largo de su vida, son objeto
de un control social atento que dominael conjunto de las relaciones sociales °.

En este caso, la politica matrimonial esta inserta en e control sobre las
muijeres en estas comunidades patrilocales. Son las mujeres las que circulan en este
sistema de intercambio entre fuerza reproductivay productiva con lafinalidad de un
equilibrio de las comunidades domésticas entre si. El intercambio es realizado entre
lo que es valorativo para perpetuacion de la micro-estructura, y 1os que intercambian
son los hombres por cuanto |a herencia pasa por |a patrilinealidad —de padre a hijo
primogénito—. Latierra, €l rebafio, la herencia, pertenecen al “padre’. Al ser asi,

...el parentesco y € matrimonio hacen siempre parte de sistemas sociales totales y son
siempre cosidos en arreglos econdmicos y politicos °.

Este contexto es el que hallamos en los relatos del Génesis. Existe una intima
relacién entre tierra, rebafio, trabajo, mujeres, reproduccion. La circulacion de poder
también se mezcla en estas instancias y no puede ser analizada separadamente. La
capacidad reproductiva de las personas y productiva de alimentos erala base primor-
dial de subsistencia de este micro-organismo social, lo que, de acuerdo con los
enfoques antropol 6gicos, indica que la reproduccion era un asunto muy relevante
entre estos grupos semi-ndémadas. Una familia podia extinguirse con facilidad si las
mujeres no tenian condiciones reproductivas para garantizar la ampliacion y
continuidad del grupo.

Laprueba dela bendicion de Y ahvé es expresada de modo constante por latriadade la
fertilidad humana, del rendimiento agricolay de la paz sociopalitica. El hecho de que

8 Claude Meillassoux, Mulheres, celeiros e capitais. Porto, Edigdes Afrontamento, 1976.

9 |bid., pags. 69s.

10 Gayle Rubin, O trafego de mulheres. Notas sobre a economia politica do sexo. Recife, S.0.S. Corpo,
1993, pég. 24.



estos términos del bienestar israglita sean entonados con tanto énfasis significa,

paraddjicamente, que ellos eran los pre-requisitos precarios de la sobrevivencia comunal

gue necesitaban ser renovados repetidas veces, a pesar de los caprichos de la naturaleza
y de las davastaciones de laguerra .

Ante este contexto nos preguntamos. ¢como comprender el papel de las
mujeres en estos relatos? Necesariamente tenemos que comprender lavida de las
mujeres a partir de los atributos sociales asignados a ell as dentro de esta organizacion
social, susrupturasy subversiones. Planteo la sospecha de que los relatos de Gn. 25-
36 presentan a las mujeres en una actitud de quiebra y subversion del orden
patriarcal israelita. Rebeca, Raquel y Lia, gercen su parcela de poder por la
subversion en el espacio de la bet ‘ab. La estructura de la casa es un lugar de la
continuidad del clan, de lavida, y también el lugar del engafio, del gjercicio del
poder patriarcal. Dos relatos en especial apuntan hacia esta actitud de las mujeres en
relacion alacasa: Gn. 27y Gn. 31

En Gn. 27, Rebeca actlia a través de la concesién de la bendicién reservada d
patriarca. Ellano dirige su accion en el sentido de apropiarse de la esfera simbdlica,
sino que revierte la situacion en favor del sujeto beneficiario de la bendicién: Jacob-
Isradl.

Laprimera parte del texto no contradice, en principio, las costumbres entre
estos grupos en los cuales cabe al patriarcad derecho y € poder de dar la bendicion.
La bendicion, comprendida como fuerza casi mégica, es concedida por € padre: “mi
alma (nefex) te bendiga antes de que yo muera” (vv. 4.31). Es aqui que reside la
belleza de este texto. Tiene su inicio en conformidad con o que rige aguellaforma
vida de los semi-némadas, pero, acierta aturadd relato, las aguas empiezan acorrer
en direccién opuesta. No habriatrama e historia si todo corriese dentro de lo previsto
por el derecho, o sea, la bendicién del primogénito. Esto se encuentraen €l v. 6,
cuando en €l relato el enredo comienza a ser dirigido al revés. Rebeca hace uso de
artimanias, descritas con todos los detalles, para cambiar el curso de las costumbres
de aquella organizacion social, y hace que la bendicion sea dada al pastor de ovejas.

En este texto novelesco, |a historiografia popular (memoria de las mujeres)
interpretala historia de Israel (Jacob) aconteciendo al revés de los ordenamientos
sociales opresivos. El relato liga este acto de “desorden” a Rebeca. Curiosamente, la
bendicion desinstala al hijoy alamadre, y deja alos dos corriendo €l riesgo del
“engafio”. Y Yahvé/Dios no cohibe ni castiga a Rebeca por este acto. Por €
contrario, € relato amarra lateologia en esta subversion de tal forma que labendicién
proferida por |saac se vuelve labendicion de Yahvéy, en la huida-migracién, Y ahvé
estd al lado de Jacob.

Todo €l capitulo 31 tiene caracteristicas de novela, construida de fragmentos
muy antiguos e interferencias de tradiciones més recientes. Tenemos ahi un contexto
de huida repleto de conflictos diversificados donde son abordados varios aspectos
relevantes de la vida de estos grupos, con un cufio juridico bastante marcado. Inserto
en la discusion de la huida (migracion), € grupo teje el relato de tal forma que crea
momentos de tensién, con mucho didlogo y reflexiones respecto de injusticias
sufridas por varios segmentos sociales de la época. Las mujeres tienen actitudes
decisivas en este relato. Jacob llamaa Raqud y a Lia (vv. 5-13) para una conversacion

11 Norman K. Gottwald, As tribos de Javé. Sao Paulo, Edigdes Paulinas, pag. 295.



sobre su deseo de partir. Comparte con ellas su inquietud. EI contenido de este
discurso de Jacob es un andlisis detallado de su condicién de siervo (‘ebed) de
Laban, de los trabajos duros y de los engaios en relacién al salario. Dice alas
mujeres:

...vosotras sabéis que yo he servido a vuestro padre con todas mis fuerzas. Vuestro
padre me engafié y cambi6 diez veces mi salario (vv. 6-73).

Ellas confirman la constatacion de Jacob, y agregando otros aspectos (v. 14)
gue reafirman su decision de partir. Esta reflexidn realizada con las mujeres acontece
en el campo (sadeh), donde él se encuentra apacentando las ovejas, su lugar de
trabajo. Es desde el lugar de trabajo y servidumbre que él, juntamente con sus
mujeres, toma la decision de partir y romper con la estructura patriarcal opresora
para ambas partes.

Esta parte del relato que prepara la huida, plantea dos cuestiones que merecen
ser destacadas. En primer lugar, esta lainiciativa de Jacob de compartir con las
muijeres su deseo de partir. Si @ las llama para reflexionar en conjunto, es porque a
ellas les estaba reservada cierta parcela de poder en esta decision. En segundo lugar,
estala coherenciaentre la“orden” de Y ahvé/Dios de que parta, y lavoz incisiva de
Raquel y de Liaen esta misma direccién. Esto es, € relato presenta la misma“voz”
de Yahvé/Diosy de las mujeres en el sentido de romper con la servidumbre. Y ahvé/
Diosy las mujeresincitan a Jacob a salir de esta situacion de * ebed.

Respondieron Raguel y Liay le dijeron: “ ¢Es que tenemos aln parte o herenciaen la
casa de nuestro padre? ¢No hemos sido consideradas como extrafias para él, puesto
gue nos vendio y, por comerse, incluso se comio nuestra plata? Asi que toda lariqueza
gue ha quitado Dios a huestro padre nuestra esy de nuestros hijos’ (vv. 14-16).

En este fragmento son presentadas una serie de implicaciones juridicas cruciales,
que se refieren alas mujeres en esta época. L os términos empleados en este relato
son juridicos. Ellos son:

—Herencia: “¢Es que tenemos alin parte o herencia en la casa de nuestro
padre?’. En esta indagacion analizan su situacion en la “ casa paterna’ en
relacion alaherencia, lacual, segun ellas, les fue negada. Es muy curioso este
cuestionamiento que hacen respecto a la herencia, pues las mujeres no tenian
derecho a ella de acuerdo a Nm. 27,1-11. “Asi que toda la riqueza que ha
quitado Dios a nuestro padre nuestra esy de nuestros hijos’. Aqui se menciona
larelacion entre latierray lamuijer, juridicamente. Son muchos los textos que
aluden a estarelacion de lapropiedad de latierracon lamujer y el respectivo
derecho establecido por costumbrey por ley, en especia en el libro de Rut 12,
—NMohar: “puesto que nos vendid y, por comerse, incluso se comid nuestra
plata’. El contrato de casamiento realizado entre Jacob y Laban, fue hecho
efectivo con base en €l trueque de trabajo (siete afios) por cada mujer (29,18).

12 G, von Rad afirma que “ambas, lamujer y latierra, son en el fondo una propiedad que sélo
dificilmente se puede disolver” (op. cit., pag. 377).



Una parte de este mohar (dote) pertenece por derecho alas mujeres 139, seglin
Js. 15,19y Jc. 1,15. Raquel y Lia denuncian al patriarca de su clan como
corrupto por haberles negado |a parte que les correspondia.

A través de este relato se constata el conocimiento juridico de estas mujeres en
relacion asus derechos en la bet ‘ab. Su didlogo directo que emplea términos
juridicos, formulados de forma casi poética, nos permite plantear la hipotesis acerca
de la conciencia que las mujeres tenian de sus restringidos derechos en esta
organizacion. El rompimiento con la casa paterna ocurre como consecuencia de esta
claridad, revuedtay conciencia de su parte de poder en esta estructura por medio dela
descendencia (hijos). Los términos usados para €l rompimiento, en relacién ala bet
‘ab de Laban, son hlk y nhkh. Estos términos son usados en otros dos textos
significativos paralahistoriade Israel. En 1R. 12,16:

¢Qué parte tenemos nosotros con David?
iNo tenemos herencia en € hijo de Jesé!
iA tustiendas Isragl!
iMira ahora por tu casa, David!

Y en 2Sm. 20,1b:

No tenemos parte con David,
ni tenemos heredad con €l hijo de Jesé.
iCada uno a sustiendas, Isragl!

Existe una relacion visible, a través de la formulacion literaria, entre €
rompimiento de Raquel y Liacon lacasadel padre, y € grito de rompimiento de las
tribus del norte con la casade Judaen e 931 a. C. En los dos casos de ruptura resulta
una situacién de ruina parala casa que detenta € poder centralizado. Ragquel vy Lia, a
romper con la casade Laban y llevarse todos | os hijos con €llas, vuelven fragil esta
estructura al dejarla sin descendencia. La ruptura llega a una radicalizacion total.
Raquel inclusive se lleva con ella las divinidades domésticas (terafim) del padre,
despojando asi ala casa de |la proteccion de los terafim.

En todo este bloque se transparenta una tendencia a una historiografia basada
en extractos de memorias femeninas, insertas en lugares claves en latotalidad del
relato. Se trata de una historiografia del vientre y de la contra-cultura. Ellas son
presentadas como partes pasivas en la transaccion entre los hombres, distribuidas en
conformidad ala normatividad de |as organizaciones sociales vigentes. No obstante,
en los relatos queda en evidencia que las mujeres aparecen como sujetos sociales
activos gque provocan inversiones en esta organizacion y en el sistemalegal vigente.
Estas subversiones se dan dentro de los ritos y hormas establ ecidas.

13 R. de Vaux, op. cit., pags. 74s.



4. Memoria teol0gica sexuada

En Gn. 25-36 la configuracién de la concepcidn sobre Diog/Y ahvé que actlia
en la historia no esta amarrada a un concepto unificado de este Dios. Hay una
diversidad de nombres (dngel de Y ahvé, Elohim, Y ahvé), alos cuales se atribuyen
muchas acciones. También aparecen en este complejo marcas de divinidades muy
antiguas y tipicas de las religiones de esta region, como las domésticas (31,19.30.32-
35), defertilidad (30,14-16), de las estelas (28,18; 35,14.20) y del arbol sagrado
(35,4b.8), yuxtapuestas a lareligion yahvista.

En comparacion con el complejo de Gn. 12-25, la presencia de Dios no es agui
tan acentuada e intensa. En algunos relatos largos, aparece el mal. Y no hay una
sintesis teol dgica formulada con el esmero que en el complejo de Sara, Agar y
Abraham. La caracteristica divina principal estaligada aqui al Dios personal de la
familia(bet ‘ ab), nominado como Dios de los patriarcas. O sea, en €l relato prevalece
una nominaci én marcadamente masculina. En una capa de los relatos, larevelacion
de Y ahvé/Dios acontece s6lo a Jacob y a Laban.

jLarevelacion es sexuadal En otra capa, este Dios/Y ahvé se relaciona con
Rebeca, Raguel y Lia mediante la esfera de la reproduccion. El tiene atribuciones
tipicas de log/as dioses/as de fertilidad —é abrey cierrael Utero de las mujeres—.
Cada historia de esterilidad tiene su enredo propio y lleno de significado, por lo
general envuelto en mucho sufrimiento, dado que la garantia de la sobrevivencia de
las mujeres se daba por la herenciade latierraa hijo. Dentro de estas historias de
esterilidad esta el protagonismo de Y ahvé que siempre actlia junto alas “ desgracias’
femeninas, abriendo o cerrando € Utero de las mujeres, por peticion de ellas mismas
0 delos patriarcas. Los relatos presentan la accion de Y ahvé con la mismaimportancia
gue su actuacién en los momentos de combate, en la posesion de latierray los
clamores —él oye— de los/as oprimidos/as. Es decir, la esterilidad es una opresion
social de género, lacual Yahvé oyey ve, y actiia como divinidad de lafertilidad. La
sexualidad y la reproduccién, por estar amarradas ala organicidad de este sistema
social, articulan el significado de esta experiencia en el ambito de la elaboracién
teolgica. Y ahvé estainvolucrado con el rehem (vientre) de las mujeres.

Este acto de contar su historia, en esta tradicion, esta lleno de sabiduria
popular. Laldgica de la estructura reside en su manera de mezclar, en el mismo
enredo, una version politica de conflictos entre pueblos y grupos con cuestiones de la
cotidianidad de lavida familiar, sobre todo en la espera de la reproduccion. Dentro
de los conflictos en el ambito familiar y personal estén tgjidas las historias de intrigas
territoriales, € origen del pueblo israglita, € sistema de servidumbre,las discusiones
juridicas y las concepciones teol gicas, entre otras. La l6gica en los relatos esta
calcada en |la constante sorpresa y subversion de la organizacion social establecida
en la casa paterna.

Haidi Jarschel

RuaRio Preto 584
09060-090 Santo André-SP
Brasil



HAROLDO REIMER

LA NECESIDAD DE LA MONARQUIA
PARA SALVAR AL PUEBLO

Apuntamientos sobrela historia de Jose
(Génesis 37-50)

Este articul o busca primeramente presentar algunos aspectos de la investigacion
literaria e historica sobre el texto Génesis 37-50. Después de una tentativa de
estructuracion del texto, sigue un ensayo de interpretacion. Ahi se destaca que la
historia de José es una novela con material sapiencial. Como novela familiar busca
presentar la monarquia como necesaria para salvar la vida del pueblo. El texto,
probablemente, tuvo su origen en € tiempo del [lamado “ iluminismo salomonico” , y
recibid algunos afadidos cuando fue incluida en la obra general del Pentateuco.

This study first presents some points of view of the literary and historical research
about Genesis 37-50. After a atempt to give a estructure of the text, follows a essay of
interpretation of this text. The emphasizes that the gender of Genesis 37-50 is a novel
built with wisdom material. As a familiar novel his purpose is to show that the
institution of the marnarchy is necessary to save the life of the people. The text
probably had his origin in the time of Salomon, and receive some additions when ist
was includet in the hole work of the Pentateuch.

La historia de José (Gn. 37-50) es unaincitante y cautivadora “novela’ del
Antiguo Testamento. Ocupa trece capitulos. Cierra el ciclo de la historia de los
patriarcasy sirve de puente para la historia de laliberacion de Egipto (Ex. 1-15).

Parece ser unasimple “historiade familia’. Ellanarralas vicisitudes acontecidas
en lavidade patriarca Jacob y de sus hijos. Enfoca en especial lafiguradel hijo més
joven, José, y su conflicto con los otros hermanos, o mejor: de éstos con José por
causa de sus suefios presuntuosos (Gn. 37). Se narra cdémo los hermanos se deshacen
de José vendiéndolo a Egipto (Gn. 39). En Egipto se enfoca la trayectoria ascendente
de José en la corte (Gn. 40), y se destaca su habilidad, discernimiento y capacidad
organizativa (Gn. 41). El hambre y la necesidad llevan alos hermanos a Egipto (Gn.
42-44). Este es d momento en que José revela el sentido de su opcidn y la conduccion
divina (Gn. 45). Los hermanos se someten ala nueva situacion (Gn. 45). Al final, se
da un climade reconciliacion y de perdon general entre los hermanos (Gn. 50). La
historia termina con la ensefianza teol 6gico-sapiencial de que “Dios cambia el mal
en bien” (Gn. 50,20). Como tal, la historia de José es una largay conmovedora



ensefianza para la préctica del perdédn y delareconciliacion y del discernimiento de
la actuacion de Dios en la historia

Esa historiano es gratuita. Como toda historia-novelatiene unaintencionalidad
y un objetivo implicitos. De la misma forma, tiene una pluridimensionalidad. Como
producto de un largo proceso de formacidn y transmision tiene acentos distintos en
momentos historicos diferentes y a partir de perspectivas distintas.

En el presente ensayo tratamos de plantear la pregunta por laintenciony los
objetivos de la historia de José. Primeramente destacamos algunos momentos de la
investigacion biblica sobre los aspectos literarios, y algunas propuestas de datacion
de esanovelaen lahistoria del Pueblo de Dios. A partir de ahi intentaremos hacer un
ensayo de interpretacion historico y social de Gn. 37-50. Siguen por Ultimo algunas
indicaciones bibliogréficas adicional es.

1. Texto, contexto einvestigacion literaria

En laredaccion final del Pentateuco, la historia de José (Gn. 37-50) es parte
integrante de la historia de Jacob y del ciclo de los patriarcas. La historia de Jacob
tienesuinicio en Gn. 25-26 y se extiende hasta el final del libro del Genésis. Uno de
los hilos conductores de este largo arco narrativo son las genealogias (cf. Gn. 25; 30;
35,23—36,43). Ellas interconectan las partes de esta “ historia expandida de Jacob”.
También |as bendiciones desempefian un papel importante 1.

En su posicion actual dentro del Pentateuco, la“historia de José” sirve de
puente entre el tiempo de los patriarcas Abraham y Jacob y el tiempo de Moisésy del
éxodo. A nivel literario, con esa historia se busca dar una explicacion del
desplazamiento geogréafico y la presencia de |os descendientes de Jacob en Egipto
para, asi, desarrollar la narracion de laliberacion de Egipto (cf. Ex. 1,1-14). En €l
transcurso de la historia incluso hay trechos que claramente sirven de amarres
intermediarios (cf. Gn. 46,1-4, donde se apunta hacia la futura liberacion/subida).

En términos de género literario, lainvestigacién es unanime en decir que Gn.
37-50 esuna“novela’ 2. Tipico de una novela es seguir un guion de intrigantes y
envolventes relaciones familiares para de manera ficticia representar y discutir
conflictos y problemas de larealidad del pueblo, y hacer culminar la propuesta que
orientatoda la historia.

El andlisis literario de este complejo de Gn. 37-50 ha recibido respuestas
distintas.

Desde los clasicos de la critica literaria se ha afirmado que al igual que en
muchas partes del Pentateuco, también en Gn. 37-50 se funden dos relatos continuos
distintos: la“fuente yahvista’ (= J) y la“fuente elohista’ (= E) 3. Esas dos fuentes

1 Cf. José Severino Croatto. “¢Cémo leer la Biblia desde su contexto socio-politico? Ejercicio sobre
algunos temas del Pentateuco”, enRevista Biblica (Buenos Aires) V. 53, No. 44 (1991), pégs. 193-216.
2 Sobre eso, cf. Claus Westermann. Genesis Kapitel 37-50. Neukirchen, 1982, especialmente |as pags.
12s [traduccion al inglés: Genesis 37-50. A commentary. London, SPCK, 1987, 269 pags.].

3 Un clésico para esa perspectiva es Julius Wellhausen. Die Composition des Hexateuchs und der
historischen Biicher des Alten Testaments. Berlin, 1898. Otros desarrollaron y detallaron esa propuesta.
Como se sabe, esa tesis se basa sobre todo en supuestas repeticiones y contradicciones, como por
ejemplo € uso de Yahvéy Elohim como nombres para Dios o, en € caso, la alternancia de medianitas e



habrian sido fundidas hasta formar un relato de nivel superior, el cua recibio
posteriormente todavia al gunos agregados del escrito sacerdotal (= P) 4. Se afirma
gue esas dos fuentes, independientes en sus origenes, tenian narraciones “no muy
dispares entre si, e hilo yahvistay €l hilo elohista, que fueron entrelazados aqui con
mucha habilidad” °.

Con la creciente pérdida de credibilidad de la teoria de las fuentes, esa
respuesta literaria, a pesar de que aln se la encuentra en muchas obras, ya no es
satisfactoria. Habria que preguntar mas por launidad del texto, y en especial por su
composicién, que perfectamente puede haber asumido elementos de procedencias
distintas.

En esa direccion ayudaron a caminar los resultados de la investigacion de
Gerhard von Rad sobre este texto 8. Su gran contribucién fue haber destacado el
carécter sapiencial de la historiade José /. Este autor afirma que la historia esta
traspasada por un hilo sapiencial, que presenta figuras psicolégica y
antropol 6gicamente distintas de las demas narraciones patriarcales y proximas a
otros textos como la “ historia de la sucesion de David” (2Sm. 9-1R. 2). Lapropuesta
del autor es situar la historia de José como una narracion didéactico-sapiencial para
funcionarios de la corte de Jerusalén en el tiempo del asi [lamado “iluminismo
saloménico”, enel sigloX a C. &,

Con eso se abrid camino para entender la historia de José con una gran
autonomia, sin la premisa de la teoria de las fuentes 2, pudiéndose buscar determinar

ismaelitas como conductores de caravanas (cf. Gn. 37,22-24.28a.29-31), etc. Sobre esto, ver la
recientemente traducida obra de Werner Hans Schmidt. Introdugéo ao Antigo Testamento. S&o L eopoldo,
Editora Sinodal-IEPG, 1994, pég. 72.

4 Los textosen general atribuidos al “escrito sacerdotal” (= P), son: 37,2; 41,46; 46,6f (8-27);

47,27h.28; 48,3-6; 49,29-33; 50,12s. Algunos también incluyen 47,7-10.

5 Asi por ejemplo, Schmidt, op. cit., pag. 72.

6 Cf. Gerhard von Rad. “ Josephsgeschichte und &ltere Chokma’ (1953), en Gesammelte Studien zum
Alten Testament. Munique, Chr. Kaiser Verlag, 1965, V. 1, pags. 9-86 [traduccién castellana: “La
historia de José y la antigua hokma”, en Estudios sobre el Antiguo Testamento. Salamanca, Ediciones
Sigueme, 1976, pags. 255-262].

7 Ese carécter sapiencial recorre toda la historia como un tel6n de fondo. En particular se destacaen la
conclusion sapiencial-teoldgica a final delahistoria, en Gn. 50,20. Ahi se mencionan dos conceptos
tipicos de la sabiduria: € “bien” y el “mal”. Durante la historia, simbolizada en la figura de José, quien
tiene aspiraciones consideradas malas por los hermanos (cf. Gn. 37,3-11), se discute como algo que
seglin € sentido comin es considerado un “mal”, puede convertirse en un “bien”. Se quiere transmitir la
idea de que un mal cometido no necesariamente desencadena otro mal, sino que por €l contrario, por la
accion divina, puede ser revertido en bien y bendicion. La historia busca romper de este modo con la
relacion de causay efecto entre laacciony € destino humanos, tipica de lasabiduriaclasicade Isradl. Si

se tiene en consideracion que esa sabiduria es, en su origen, basicamente sabiduria popular, familiar y
clénica, la historia de José trata también de cambiar conceptos arraigados en €l imaginario del pueblo
campesino de su época.

8 Esa propuesta ha tenido larga aceptacion en la investigacion. Cf. por ejemplo J. L. Crenshaw.

“Determining Wisdom Influence upon ‘Historical’ Literature”, en Journal of Biblical Literature V. 88
(1969), pags. 129-137, y D. B. Redford. “Study of the Biblical Story of Joseph (Genesis 37-50)”, en
Vetus Testamentum (Leiden) V. 20 (1970).

9 En su comentario sobre el Génesis (cf. Gerhard von Rad. Das erste Buch Mose (Genesis Kapitel

25,19—50,26). Gottingen, 1953 [traduccion castellana: El libro del Génesis (Biblioteca de Estudios
Biblicos, V. 18). Salamanca, Ediciones Sigueme, 1988 (3a. ed.)], €l autor todavia mantiene el postulado
delateoria delas fuentes, aunque destaca €l caracter sapiencial.



laformay laintencionaidad propias de Gn. 37-50 antes de su insercién en € ciclo de
los patriarcas y en el Pentateuco. A partir de ahi, varios investigadores han hecho
propuestas para entender la historia de José como una composicién literaria autonoma.
Esta utilizé diferentes materides y sufrié algunos afiadidos de textos e interpol aciones
para adecuar la historiaal hilo narrativo de todo el Pentateuco 10,

Podemaos establecer e siguiente guion de texto-base y agregados en la historia
de José. Algunos agregados claramente interrumpen el guién; otros son més dificiles
de precisar 11:

Gn. 37 | os suefios presuntuosos de José: motivacion de toda la historia

Gn. 38: lahistoria de Tamar y Juda constituye una narracién auténoma (37,36 tiene su
inmediata continuacion en 39,1)

Gn. 39: descenso social (victima de una doble confabulacion)

Gn. 40: ascenso de José por su buen discernimiento y habilidad

Gn41: prestigio por su capacidad de organizacion

Gn. 42-44:  organizacién del sistema de almacenamiento de alimentos
Gn. 45,1-15: viraje ideoldgico
Gn. 46,1-5a; ¢afadido?

Gn. 46: Jacob-Israel baja a Egipto: nueva situacién

Gn. 46,8-27: lista de nombres —inclusion reciente, ya presupone Gn. 38

Gn. 47: reconciliacién entre Jacob y el faradn

Gn. 48: la cena de la bendicién unifica alos dos personajes principales —Jacob y

José— y a mismo tiempo remite alos motivos de Gn. 27. Tematicamente se

trata aqui de una etiologia de la posicion de realce de las tribus de José en Isradl

Gn. 49: coleccidn de proverbios, bendiciones y promesas sobre |as tribus;
estén en competencia con Gn. 48. Su origen es claramente judio y
trata de salvaguardar la posicion dominante de Juda (cf. la degradacion
delostres primeros hijos (49,3-7) y la promesa de dominio para Juda
(49,8-12)

Gn. 50: final delahistoria: lamonarquia es necesaria para salvar a pueblo.

Asi pues, entendemos la novela de José como una composicién auténoma que
sufri6 algunas alteraciones y agregados cuando se produjo su insercion en la obra
mayor del Pentateuco.

En el proximo paso cabe plantear la pregunta por el mas probable contexto
histérico del surgimiento de la historia de José. Necesitamos ser conscientes del
carécter hipotético de cualquier reconstruccion histéricaa partir de un texto delimitado
por recursos de critica literaria. Se debe partir de la premisa de que lanovela de José
con certezatraspasa el estrecho ambito del conflicto familiar. Lo que se discute en
esta historia tiene que ver con lavida del pueblo de Israel como un todo y con las
organi zaciones social es necesarias para mantener la vida de este pueblo (cf. Gn.
50,20s).

¢A qué época nos remite la historia de José?

10 sobre |as varias propuestas, ver basicamente Erhard Blum. Die Komposition der Vatergeschichte
(Serie Wissenschaftliche Monographien zum Alten Testament, V. 57). Neukirchen, 1984, en especial
las pags. 204-270, y més adelante el apartado 2 de este articulo.

11 Acerca de | os supuestos agregados de |a redaccion sacerdotal, cf. arribalanota 3.



2. Contexto histérico

Aqui vamos a enlistar algunas propuestas comunmente afirmadas en la
investigacion:

1) Larespuestatradicional de lateoria de las fuentes eslocalizar una de las
supuestas narraciones constituyentes, lafuente “J’, de la historia de José en Juda,
durante €l reinado de Salomon. La otra supuesta narracién, de lafuente “E”, tendria
su origen en € reino del Norte, alrededor del 800 a. C. La fusiéon de las dos
narraciones habria acontecido después del 722 a. C. en €l reino del Sur 12.

2) Independientemente de la teoria de las fuentes, resaltando el carécter
sapiencial, se ha sugerido situar el contexto de la historia de José en |a época del
[lamado “iluminismo saloménico”, en el siglo X a. C., en la corte de Salomdn. La
funcion principal delanovela habriasido servir de tratado didéactico paralaformacion
de funcionarios en y parala corte del reino unido 13,

3) Latesis defendida por Frank Crisemann es la de que, como novela, la
historia de José es un playdoier paralegitimar el poder de los funcionarios del
Estado monérquico y de la politica de tributos del imperio 14. Paraél, la historia de
José es un escrito de propaganda del gobierno monarquico, cuyo surgimiento puede
ser postulado en losinicios de lamonarquiaen Isradl, en e siglo X a. C., posiblemente
todavia en los tiempos de David o en los comienzos del reinado de Salomon.

4) Para Erhard Blum, la historia de José debe ser entendida como una obra que
surgio en las inmediaciones de la corte del reino del Norte, probablemente en el
octavo siglo a. C. Se trataria de una auto-presentacion del reinado de las tribus de
José (Efrain y Manasés, cf. labendicion en Gn. 48,11-22), en su grandezay posicion
derealce 1°.

5) A. Meinhold ha sugerido entender la historia de José como una novelade la
didspora judeo-israglita en la época del post-exilio 16. Segiin &, el tema central dela
novela, que Meinhold interpreta en analogia a libro de Ester, seriala“presentacion y
lainterpretacion de la existencia como diaspora de la comunidad judaico-israglita’.
Y ahvé estaria manteniendo su “eleccion” através del destague de figuras de su
pueblo que tendrian significado no sélo paralavidadel propio pueblo, sino también
para otros pueblos. El problema central de esta propuesta es que en lanovela de José
basicamente no se trata de la cuestion de laley, tan importante para €l judaismo post-
exilico.

12 para un resumen, Schmidt, op. cit., pags. 52-55, y también Otto Kaiser. Einleitung in das Alte
Testament. Giitersloh, 1984 (5a. ed.), pag. 111.

13 Asf sobretodo G. v. Rad, El libro..., op. cit.

14 f. Frank Criisemann. Der Widerstand gegen da Kénigtum. Die antikéniglichen Texe des Alten
Testamentes und der Kampf um den frihen israelitischen Staat. Neukirchem, Neukirchem-Vluyen,
1978, pags. 143-155. En nuestrainterpretacion (ver e apartado 3) asumimos aspectos centrales de esta
propuesta. Una interpretacién semejante se encuentra en €l importante articulo de Ivo Storniollo. “A
historia de José (ou aideologia do reino de Salomé&o)”, en Vida Pastoral (Séo Paulo, Paulus), Marco-
abril de 1996, pags. 2-6.

15 . Blum, op. cit., pags. 204-271, especial mente pégs. 243s.

16 Cf. A. Meinhold. “Die Gattung der Josephseschichte und des Estherbuches: Diasporanovelle | und
11", en Zeitschrift fir alttestamentliche WissenschaftV. 87 (1975), pags. 306-324, y V. 88 (1976), pags.
72-93. En lugar de seguimiento, esatesis casi solo recibio criticas.



En nuestra interpretacién de la historia de José asumiremos a grandes rasgos
la propuesta de Frank Criisemann, entendiendo la historia de José como un escrito de
legitimacion del Estado tributario, de sus funcionariosy de su politica. Con artificios
sapienciales y teolbgicos, tiene laintencion de defender laidea basica de que €l
Estado, sus funcionariosy su politica de tributos y almacenamiento de alimentos,
son necesarios para mantener lavida del pueblo (cf. Gn. 50,20).

¢COmMo se puede percibir este contexto en Gn. 37-50?

3. Lanecesidad dela monarquia para salvar al pueblo

El punto de partida paratodo €l desarrollo de la historia de José son |os suefios
presuntuosos de José, en el capitulo 37, y la consecuente reaccion de sus hermanos
(Gn. 37-38). A partir de ahi todo se desarrolla como un guién bien montado hasta su
desenlace en el capitulo 50, con prefiguraciones en Gn. 45. Nuestro esbozo de
interpretacion seguird los momentos mas importantes de ese guion.

1) Predileccion y suefios presuntuosos (Gn. 37). En verdad, son dos los
motivos que dan inicio alatrama conflictiva de la historia de José. Por un lado, la
“tanicatalar de mangas largas” (Gn. 37,3) que José recibe de su padre (Israel)
delante de los hermanos, como simbolo de su predileccién por aquél. El término
hebreo para esta vestimenta (= ketonet passim) solamente aparece unavez mas en
2Sm. 13,18, usada por un miembro de lafamiliareal. Si se toma Gnicamente el
primer elemento de la expresion (= ketonet), éste designa en especia la vestimenta
de sacerdotes y funcionarios reales 17. El manto prefigura ya una posicion especial
de José, lo que desencadena el odio de los hermanos.

Conflictivos también son | os suefios presuntuosos de José, tanto el suefio de
las gavillas en e campo, que se inclinan ante la gavilla de José (Gn. 37,6-8), cuanto
el suefio del sol, delalunay de las doce estrellas que se inclinan ante José (37,9-11).
Lainterpretacion de los suefios es dada por la reaccién tanto de los hermanos (37,8)
cuanto del padre (37,10).

El descontento con el suefio presuntuoso se muestrade formamés claraen la
interpretacion de los hermanos. “¢Reinards en efecto sobre nosotros? ¢Y sobre
nosotros dominaras realmente?’ (Gn. 37,8).

Aqui estan marcados dos términos de profunda significacion politica. Tanto el
verbo malak cuanto maxal significan gjercer el dominio politico, en particular en la
formadel sistema del Estado monérquico 18. L os suefios son entendidos como la
pretensién de José de gjercer € papel derey o de participar de laadministracion real.
Esto es subrayado en la reaccién del padre (37,10), donde el término “inclinarse”
(hebreo: histahawah) significa el postrarse delante de un monarca o sacerdote.

Si tomamos €l inicio de lamonarquiaen Israel como el contexto histérico de
esta novela, entonces € inicio de la historia de José apunta a un conflicto basico en la
sociedad de la época. Este era el conflicto entre grupos y personas que deseaban y

17 . para sacerdotes: Ex. 28,4.39s; 29,5.8; 39,27; Esd. 2,69; para funcionarios reales: 25m. 15,32; Is.
22,21. En sentido no especifico: Gn. 3,21; Jo. 30,18; Ct. 5,3.
18 Cf. por gjemplo maxal en Jc. 8,22; 9,2.



apoyaban laingtitucién de la monarguia (cf. 1Sm. 8) y los representantes del sistema
tribal, que continuaban defendiendo una organi zacion descentralizada tendencialmente
igualitaria. En la trama inicial, los hermanos y el padre son presentados como
adeptos del orden tribal y José como el presuntuoso que desea tomar parte de la
monarquiay dd sistematributario ain en fase de sedimentacion. Eso desencadenaria
los celosy lareaccion de los hermanos.

Ese sentimiento de rechazo tiene su expresion a partir de Gn. 37,18, donde se
relata que los hermanos “ conspiraban contra él para matarlo”. El término “conspirar”,
por regla general, designa la intencién de “golpe” contra el gobernante. Es una
tentativa de eliminar el mal por laraiz, 1o que en la situacion conflictiva de la época
no debe haber sido fuera de la comun. A final de cuentas, alguien que deseara la
realeza era alguien que pretendia reintroducir 1o que durante dos siglos se pretendio
superar.

Laintervencion de Rubén (Gn. 37,21s.29s) y de Juda (37,26s) parano matar a
José puede significar unaposicion intermedia, esto es, simbolizar a personas y
grupos que no deseaban el conflicto armado y de sangre para eliminar a los
pretendientes al poder. Asi, José, vendido a los madianitas, es excomulgado del
orden tribal.

2) Legitimacion religiosa (Gn. 39). El final de Gn. 38 acentla la caida social
de José, quien es vendido a Egipto. Gn. 39 retoma ese hilo narrativo. José cae de
hombre libre a esclavo, de esclavo a prisionero.

Esa trayectoria es marcada por un fuerte componente religioso. Este se expresa
con larepetidaférmula: “y Yavé estabacon " (37,2s.5.21.23). No menos de siete(!)
veces se menciona en Gn. 39 que el Sefior (= Y ahvé) estd con José. Al nivel dela
narracion eso significa que José es presentado como alguien protegido de manera
especial por Y ahvé, quien “va esparciendo bendiciones a su alrededor” 19. De esta
forma se prepara al oyente/lector para aceptar todo |o que José haga como algo
legitimado por Dios.

Retomando €l contexto postulado para esa novela, podemos recordar que una
de las grandes luchas en los inicios de la monarquia en I srael fue la necesidad de su
legitimacién religioso/yahvista. Era necesario cooptar a'Y ahvé, aquel que fomentael
sistema tribal igualitario, hacia el lado de la monarquia como su garantizador y
legitimador. Recordemos en particular lalegitimacion religiosa del inicio del reinado
de David (cf. 1Sm. 16,13: “el Espiritu del Sefior se posesion6 de David”). Hay una
insistencia en decir que Y ahvé esta con David, asi como aqui esta con José.

3) Discernimiento y talento organizativo (Gn. 40-41). Gn. 40 prepara €l
ascenso de José. El medio para eso es lainterpretacion de suefios. Aqui se retoma, de
ciertaforma, €l inicio de lahistoria. Finalmente, con sus suefios presuntuosos José se
vio llevado al poder. Con lainterpretacion de los suefios del copero (40,9-15) y del
panadero (40,16-19), lanovela presenta el excelente discernimiento de José. En el
mundo antiguo, la interpretacidn de los suefios era expresion de discernimiento,
sabiduriay talento. El propio rey Salomén inaugurd su reinado através de un suefio
gue lo ubicaba como rey justo y sabio (1R. 3). Tales cualidades de sabiduriay

19 ¢f. storniolo, op. cit., pag. 3.



discernimiento son presentadas como atributos dados por Y ahvé (cf. Gn. 40,8):
“ ¢por ventura no pertenecen a Dios las interpretaciones?’.

Latrayectoria de la ascension de José contindiaen Gn. 41, ahoracon relacion a
los suefios del Faradn. Su discernimiento y sabiduria, revelados a través de la
interpretacion del suefio (41,25-36), agradan al mandatario y éste confiere a José
poder para desarrollar su talento. Pasa a ocupar € masimportante puesto en €l primer
escalén del gobierno (41,37-45).

El talento organizativo de José es demostrado en Gn. 41,47-57. En la
interpretacion del suefio en Gn. 41,34-36 ya se habia indicado la hecesidad de la
politica de almacenamiento de alimentos para superar los afios de las “ vacas flacas’.
Ahi se hablaba de la entrega de la “ quinta parte” (v. 34) y de tributos sobre “toda
cosecha’ (v. 35). En lagjecucidn de la politica de almacenamiento, sdlo se habla de
larecoleccién de “todos los viveres que hubo en latierra’ (v. 48). Esto ciertamente
se refiere al excedente no consumido durante |os afios de las “vacas gordas’ . Este
excedente era almacenado en graneros en las ciudades (v. 48) para, en los tiempos de
carestia, ser “vendido” alos egipcios. Lainstalacion de tales “ciudades-graneros’,
gue en Gn. 41,48 es relatada como obra de José, coincide con 1R. 9,19 donde tal
organizacion es atribuida a Salomén. Hasta el verbo hebreo kwl pilp, “sustentar a
alguien con laentrega de viveres’, aparece tanto en la historia de José cuanto en 1R.
4,7y 5,7 con referencia ala politica de Salomon.

La politica de almacenamiento de alimentos realizada por José es, en verdad,
el incremento del sistematributario al inicio de lamonarquia. Si un texto como 1Sm.
8,11-17 (= “derecho del rey”) criticalas préacticas del reinado como algo “para el
rey”, aqui, en la historia de José, se presenta estas mismas practicas como algo
necesario; si, incluso indispensable paralavidadel pueblo:

Lo que se presenta aqui es al sistematributario “salvando” a pueblo... El pueblo necesita
creer que esta siendo “salvado”. Asi se presentd la monarquia, tanto en Egipto como en
Israel: como salvadora de un pueblo con hambre. ¢Quién podia saciar esahambre? No €

sistemaigualitario de lastribus, sino el sistematributario de Egipto y de las ciudades-

Estado cananeas, contra el cual |os campesinos tanto habian luchado 2.

Gn. 42-44 tiene ahorala funcién de presentar cdmo e pueblo creyd y comprobé
laeficacia del sistema“salvador” organizado por José.

4) “ Salvados’ por € sistema tributario (Gn. 42-44). En Gn. 42-44 ya se esta
camino de lareconciliacién de los hermanos con José. Se narra agui la“ bajada” de
los hermanos a Egipto, movidos por una situacion de hambre. Bgjan con laintencién
de “comprar” comida. Las dos “bajadas’ a Egipto son justificadas con la expresién
“para que vivamosy no muramos’ (42,2; 43,8). En el desarrollo de lanovela, ahora
es la hora de que los hermanos comprueben en la préactica la eficacia del sistema
tributario organizado por José.

En estos capitul os también se narrala concrecion de las escenas de los suefios
presuntuosos de José. Si allalas gavillas, € sal, lalunay las estrellas se inclinaban,
ahora son |os hermanos quienes se inclinan ante José (cf. 42,6); 43,26.28: en hebreo,
histahawabh; cf. asimismo 44,14; 50,18: en hebreo, nafal). Se destaca de este modo la

20 |bid., pag. 4.



importancia de la trayectoria de alguien como José. Quien opta por la participacion
en el sistematributario esta, asi 1o quiere afirmar la novela, ayudando a mantener a
pueblo con vida. Con bastante carga emocional, se muestraen la practicala necesidad
del reinado y de su politicatributaria. Con emocion se transmite al oyente/lector la
justificacion de la monarquia.

Esta emocionalidad ideol ogizada aumenta todavia mas en la escena en que
José serevelaalos hermanos.

5) Emocién e ideologia (Gn. 45,1-15). Aqui ya se estd més cerca de la
reconciliacion. La emocion crece. José se revela a los hermanos. Pero lo hace
interpretando teoldgicamente el conflicto de éstos con é. Afirma: “no fuisteis
vosotros los gue me enviasteis acd, sino Dios” (45,8). Larelacion conflictiva es
teologizada. Y ahvé estenido como € arquitecto de toda la trayectoria de participacion
en la administracion monérquica. El Dios-Y ahvé liberador del éxodo y de las luchas
campesinas (cf. Ex. 15,21; Jc. 5) es presentado como el garantizador del sistema
tributario. Gn. 45,7 estajante en este sentido:

Dios me envio delante de vosotros,
para garantizar vuestra sobrevivenciaen latierra
y para que vosotros preserveis la vida para una gran liberacion.

Al mostrar esa proteccion y providencia de Y ahveé respecto a José, lanovela
tiene laclaraintencion de presentar a Yahvé de lastribusy del sistematribal como
el Dios que ahora bendice € sistema tributario. Histéricamente, esa “inversion
ideol6gica’ 2! es probable que coincida con la cooptacion y latransferencia del arca
delaalianza por David a Jerusalén, y més alin con la construccion de un templo para
Y ahvé en la capital en la época de Salomon.

6) Usufructuar y bendecir el sistema (Gn. 45,16—46,7). La gran dosis de
ideologia monérquica en este capitulo se muestratodaviaen Gn. 45,16-28 y en los
capitul os siguientes. L os hermanos son ricamente regalados por € Faradny, de ese
modo, por e sistema tributario (45,16-28). Aqui, con exageraciones histéricas,
unicamente se habla de las ventgjas del sistema. En ninglin momento hay referencia
alguna a las desventajas 0 a algo como opresién y explotacion. Eso ya preparala
escena de Gn. 46,1-7, donde se narra que Jacob y su familia también bajan a Egipto.
De una posturainicial contrariay critica, pasan ahora a usufructuar del sistema.

Después de la bagjada de Jacob-Israel y su familia a Egipto, la novela da un
paso méas. En Gn. 47,1-12 el interés esta volcado hacia una reconciliacién de Jacob-
Israel con el Faradn. El representante patriarcal del sistematribal es presentado al
Faradn para que le confiera a éste reconocimiento y hastala bendicion (cf. Gn. 47,7).

Esto tiene su continuacion en Gn. 48 en la escena en que Jacob bendice al
propio José (Gn. 48,15). Ahora no solo el sistema es reconocido, sino que es
reconociday bendecida la opcion de José de participar de la administracién del
sistematributario 2.

21 |dem.
22 \arias partes de Gn. 48 superan latramade la historia de José y se inscriben en los intereses de los
redactores de todo el Pentateuco. Asi por ejemplo 48,16-22.



Y Gn. 47,13-26? En ese trozo son llevados al extremo los resultados de la
politica de almacenamiento. Primero, el pueblo necesita“comprar” |os alimentos
gue él mismo produjo. Después, ante la falta de dinero, entrega sus rebanos. El
préximo paso eslaentregade latierray larenunciaalalibertad. Finalmente, todo el
pueblo seria“esclavo” del sistemay el Faradn el Unico duefio de latierra. Varios
autores han acentuado que este trozo es probablemente un afadido, pues llevado al
extremo rompe la | 6gica de la propuesta “ salvadora’ de lanovela 3.

7) El gran final: la necesidad de la monarquia para salvar al pueblo (Gn. 50).
El capitulo fina de lahistoria de José trabaja de nuevo con una gran carga emocional.
Aqui lanovelallega a su desenlace. Desde latramainicial en el capitulo 37, €l
objetivo de la historiaera la reconciliacion de los hermanos con José. Eso, no
obstante, solamente podria acontecer con base en la aceptacién de la posicion
especial de José dentro del sistema monarquico tributario. “Lo que a inicio
desencadena un rechazo violento, al final es aceptado y reconocido en su sentido
profundo y divino” 24,

Ese gran final se verifica sobre todo en Gn. 50,15-21. Tras lamuertey la
lamentacion de Jacob, |os hermanos se dirigen temerosos a José con un pedido de
perddn por 1o que le habian hecho. Se repite unavez mas la escena de inclinarse (cf.
50,18), tema de lanoveladesde € inicio. Y luego sigue lafamosa respuesta de José:

Vosotros intestasteis el mal contra mi,

sin embargo, Dios lo transform6 en bien,

para hacer lo que se cumple en este dia:

hacer vivir (salvar) aun gran pueblo (Gn. 50,20).

Lanovelaterminacon lamencion de “ma” (ra’ah) y e “bien” (tob), términos
centrales para €l pensamiento sapiencial. “Mal” habria sido lo que los hermanos (=
tribus) intentaron hacer contra José, es decir, contra su opcion de participar en el
sistematributario. “Bien” eslo que Yahvé-Dios realizd através de latrayectoria de
José. El objetivo de todo es: salvar la vida del pueblo. Y Y ahvé es presentado como
el arquitecto de todo ese plan. Si hasta Y ahvé aceptay participa en el sistema
tributario, ¢por qué & pueblo no iriaacambiar de opinion, aceptar y participar?

El texto de Gn. 37-50, con su enorme fuerza narrativa, sus muchos
entrelazamientos, su antropologia sapiencial, sus interrelaciones sincrénicas en €l
Pentateuco, ciertamente no puede ser resumido apenas a una Unica linea de
interpretacion. El texto es polisémico y pluridimensional. No obstante hay un mensaje
basico que la novela de José quiere transmitir a sus oyentes/lectores: la monarquia es
necesaria para salvar la vida del pueblo. Eso es |o que quisimos destacar en este
articulo.

23 Cf. G. von Rad, El libro..., op. cit., pag. 335, y Criisemann, op. cit., p4gs. 149-151.
24 Crilsemann, op. cit., pag. 147.
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TANIA MARA VIEIRA SAMPAIO

UN EXODO
ENTRE MUCHOS OTROS EXODOS
LA BELLEZA DE LO TRANSITORIO
OSCURECIDA POR EL DISCURSO
DE LO PERMANENTE

Una lectura de Exodo 1-15

El articulo se propone leer el conjunto formado por Exodo 1-15 bajo €l prisma de la
valoracion de la cotidianidad como el lugar de la experiencia humana. Esto permite
proponer como eje el caracter provisional, fragmentario y transitorio inherente al
aspecto relacional de la corporalidad en el mundo. En este sentido, la experiencia
inacabada, Ilena de sorpresas, reflejada en unaestética de pasgjey de des-instalacion
que es d éxodo, en lavida de quien lo enfrenta, rompe con € tratamiento del éxodo como
una experiencia acabada.

The article isintended to read the complex formed by Exodus 1-15 under the prism of
daily life valuation as a place of human experience. That allows us to propose the
provisory, fragmentary and transitory feature as an axis, inherent to the relational
aspect of corporality in the world. In this sense, the unfinished experience, full of
surprises, reflected ina passage and dis-installation statics, which is exodus, in the life
of those who faceit, breaks with the treatment of Exodus as an accomplished experience.

...lo transitorio no nos debe quitar el placer, al contrario, puede intensificar nuestra
admiracién 'y participacion.

...lagratuidad, que eslo opuesto de hacer algo esperando recompensa o que tenga

algun sentido. Pues, sentido solo tiene aguello que hace parte de laldgica, de lanormalidad,
del sistemay de lo programable, pero lavida se daen lacomplgidad en que estan cosas
cony sin sentido. Sin embargo, ciertamente, no son las cosas ordinarias las que nosllevan a
las transformaciones més significativas. Lagratuidad es un sentimiento raro.

Esunaactitud raray dificil.

(Carta de un amigo a otros amigos, André Baggio)



1. Introduccion:
el modo de construir lareflexion

Proponemos una aproximacion al libro del Exodo, en especia a sus capitulos
del 1 al 15, guiada por las preguntas sobre |a cotidianidad de |as personas en sus
diferentes experiencias de relaciones. No queremos simplemente leer el Exodo como
el acontecimiento fundante de la historia de un pueblo. Y tampoco como el hecho
mayor de la historia de la salvacion.

Sobre todo, nos interesa que esta lectura entre en did ogo con nuestro modo de
vivir lavida, sofiar nuestros suefios, enfrentar nuestros grandes desafios. Paradllo, la
historia biblica adquiere otros coloridos cuando asumimos el gje de valoracion de la
cotidianidad como € lugar de la experienciahumana. Y esto implicatomar en serio €
caracter provisional, fragmentario y transitorio inherente al aspecto relacional dela
corporalidad en e mundo.

En este sentido, la experienciainacabada, llena de sorpresas, reflgjada en una
estética de pasaje, de des-instalacion, que es e éxodo en lavidade quien lo enfrenta,
tiene mucho que ensefiarnos. La dindmica que deseamos vivenciar con el texto es
preguntar por el movimiento de las personas a enfrentar las diversas situacionesy no
simplemente paralizarnos en el hecho de la“victoriafina” del enfrentamiento de los
hebreos a faradn en Egipto.

2. El texto que tenemos en nuestras manos:
sus muchas r edacciones.
L os muchos éxodos en €l texto final

Se admite en varios estudios que € Exodo, en singular, es e simbolo catalizador
de la profunda experiencia de fe de un pueblo en relaciéon a su Dios. LIamamos la
atencion haciael singular por € hecho de que € surgimiento del pueblo delsrael y su
elaboraci6n teol 4gica es oriunda de varios éxodos vividos por grupos de campesinos
y de pastores semi-ndémadas, que no se reducen a una exclusividad de la experiencia
de éxodo/salida de Egipto 1. Son varias pequefias historias, provenientes de grupos
diferentes y en momentos diferentes. La singularidad de esta experiencia de nacion es
resultado de la fusion de horizontes y de experiencias de resistencialiberadoray, sin
duda, de los conflictos de perspectivas.

El relato de Ex. 1-15 presenta conjuntos redaccional es diferentes, sea por el
estilo de lenguaje, sea por los contenidos que privilegia. Por gjemplo, hay a inicio

11srael surge en Palestina como la sintesis de varios grupos con experiencias que guardan elementos de
fuga comunes. El grupo predominante son los campesinos (algunos de éstos indentificados como
hebreos/hapiru), que emigran de la explotacion de las ciudades-estado cananeas hacia las montafias. A
éstos se agregan pastores semi-némadas como |os patriarcas, que vivian en las margenes de las ciudades-
estado cananeas. También los pastores semi-ndmadas de laregion de Seir/Edom, adoradores de Y ahvéh,
cuyateofania era celebrada en una montafia. Y, sin duda, |os hebreos esclavizados en Egipto, cuya
experiencia decisiva eralaliberacién resultante de un enfrentamiento con el Faradn que dominaba en
esta época Palestina. Para mayores detalles ver Milton Schwantes, Historia de Israel. Local e origens.
S&o L eopoldo, Faculdade de Teologia, 1984; Norman K. Gottwald, As tribos de lahweh. Uma sociologia
dareligido delsrael liberto, 1250-1050 a. C. S&o Paulo, EdicBes Paulinas, 1986; Jorge Pixley, Historia
sagrada, historia popular. Historia de Israel desde los pobres (1220 a. C. a 135 d. C.). San José, DEI-
CIEETS, 1989.



(capitulos 1-2) la narracion de peguefias historias que pretenden presentar un pan-
orama de lo que se vivia en Egipto, y algunas experiencias de enfrentamiento a los
poderes. Existe una colectividad, formada por distintos grupos sociales, en la que
cada cual a su modo no temeir en contra-orden del poder dominante. En estas
narraciones hay un predominio de mujeres en los grupos que subvierten el orden 2.

Junto a esto se hallan algunos conjuntos de textos que presentan el proceso de
revelacion de Diosy la congtitucion de liderazgos (lo gue convenimos en denominar
vocacion). Si en términos de contenido se aproximan, en términos de estilo se
diferencian. El texto de los capitulos 3 y 4 se presenta en laformade un didlogo y
tiene un fuerte sesgo profético cuando habla de Diosy de lavocacién (el uso dela
expresion enviar Yy las sefiaes de presentacidn de Dios a Moisés). En contrapartida, €
capitulo 6 retoma el mismo contenido, no obstante su forma es de un mondlogo y
evidenciala presenciadel grupo sacerdotal del exilio (en particular por €l uso delas
expresiones conocer, alianza/pacto, etc.) 3.

En estaidentificacion de los grupos sociales que estan en la base de los textos
en estudio, todavia podemos percibir la presencia de grupos campesinos del periodo
de organizacion tribal de Israel en el tiempo de los jueces (por ejemplo, el que
tenemos en el capitulo 13y en 15,21). Asi como los capitulos 11y 12 traen ala
superficie la contribucién de la experiencia de pastores de ovejas y sus celebraciones
familiares.

El proceso redaccional no sélo compone la memoria de la experienciade la
sdlida de Egipto, sino que la presenta amalgamada en € conjunto mayor de experiencias
de los distintos grupos que formaran Israel. Por lo tanto, estamos ante un relato que
recubre una historia que vadesde fines del siglo Xlll a. C. hastael sigioV oV a C.,
cuando se concluy6 laredaccion. Por esto, €l libro datestimonio de los momentos
histéricos diferentes en la vida de este pueblo. Momentos que se apoyaban en la
memoria del Exodo como la gran metafora del proyecto liberador de Dios para un
pueblo.

Seguin Jorge Pixley,

...dentro de este largo proceso de reproduccién del relato del éxodo se destacan diversos
momentos que son importantes para lalectura del propio libro del Exodo, porque
dejaron huellas en las tensiones internas del relato actual *.

De unamanerasimplificada, él indica cuatro momentos o niveles del texto que
corresponderian a contextos socio-politicos diferentes.

El primero de ellos seria el relato hecho por aquellos que participaron de la
experienciade lasalida de Egipto. Un nivel de relato yamuy dificil de ser identificado
en vista de los otros que lo recubren. Siendo esto posible, € juzga importante
considerar que el grupo que sale de Egipto en direccion a Canaan es desde este
momento un grupo heterogéneo, no obstante que experimenta la misma situacion de
opresion.

2 Sobre la presencia marcante de las mujeres en |a historia del Exodo, ver en Ana Flora Anderson y
Gilberto Gorgulho, “A mulher na memdriado éxodo”, en Estudos Biblicos (Petropolis, Editora V ozes)
No. 16 (1988). Ademés, este No. 16 [A memdria popular do Exodo] es una buena fuente bibliografica
ara €l estudio de Ex. 1-15.
Schwantes, op. cit., pags. 32s.
4 Jorge Pixley, Exodo. S3o Paulo, Edices Paulinas, 1987, pags. 10-12.



Un segundo momento corresponde al proceso organizativo tribal en lastierras
de Canaan. Serefiere aun periodo entrelos siglos X1V a Xl a. C., cuando ocurrieron
en Palestina varias revueltas campesinas contra | as ciudades-estados cananeas que
exigian tributos y trabajos forzados. Estos grupos se refugian en las montafias y a
partir de ahi inician varias alianzas de resistencia a esta estructura socio-politica
marcada por estados monérquicos y tributaristas. A estos grupos se asocian los que
vienen de Egipto. Las experiencias de fuga/enfrentamiento que los unen sereflgjan en
el relato del Exodo, especialmente en la caracterizacion de la opresion que un rey
gjercey en lanecesidad de leyesy précticas que sefialicen una organizacidén mas
igualitaria.

Sin embargo, la experiencia de Israel no fue posible apenas como una
organizacion tribal con perspectivas sociales igualitarias en la administracion politica,
econémicay socia. Presiones externas, y también internas, llevan alas ligas tribales
aconstituir una monarquia propiay de ese modo tener su gjército profesional para
protegerse de las amenazas externas. El tercer nivel del relato es éste, que recibe los
reflgjos de la coyunturay los expresa en laindicacién de conflictos entre dos pueblos
(Israel y EgQipto), y ya no mas entre grupos sociales que enfrentan situaciones de
opresion.

Un cuarto nivel de relatos se relaciona con un periodo posterior en € que Isradl,
viviendo bajo el imperio persaen €l siglo V a. C., tiene en Y ahvéh su esperanza de
unidad capaz de reconstituir la nacién. De ahi laimportancia del éxodo como actitud
de liberacién de Yahvéh. Se encuentra en estos textos un conjunto literario
acentuadamente sacerdotal, por su énfasisen € culto y en laexclusividad de Y ahvéh
junto alsragl.

Los gjes principales del relato mencionados, no pretenden sobreponerse aotras
expresiones de estamemoria. La pluralidad de movimientos en la historia de I srael
esta agrupada en e libro del Exodo en unavision de retroproyeccion. Exige atencion
alas historias de periodos diferentes que son escritas con 10s 0jos en laraiz de la
liberacion de Egipto, pero que antes de ser prospectivas son retrospectivas.

3. Las partes que componen
este bloque narrativo de Ex. 1-15

El conjunto de memorias e historias presentes en os quince primeros capitul os,
proponemos analizarlos en cinco bloques que en alguna medida acompaiian la
secuencia en que aparecen en el texto biblico. De vez en cuando haremos paradas
buscando acompariar el mo(vi)miento de las personas en sus relaciones y procesos.

3.1. Una historia dela cotidianidad que exige cambios.
Etapas del camino: la opresion en Egipto
y lasluchas por lavida (Ex. 1,1—2,22 + 5,6-20)

Lastradiciones que recorren e texto del Exodo sorprenden por lamultiplicidad
de movimientos en busca de alteraciones de un conjunto de la realidad que no coopera
para el proyecto de vida de las personas. El movimiento de |os cuerpos de mujeres,
hombres y nifios en |os espacios sociaes que ocupan, bosguejan sefiales de luchas de



resistencia contralas formas de gjercicio del poder que no dejan acontecer la belleza
delavida

L as primeras memorias que inauguran €l libro del Exodo estan construidas en
torno del gje de la defensadelacasa: € lugar de las relaciones entre las personas. Se
ocupan del cuidado de laviday de las organizaciones de sentido que afirman su
dignidad.

El contexto, a primeravista, es la situacién en Egipto. No obstante, hay que
admitir la presencia de diversas historias de tiempos y contextos politicos y sociales
diferentes que intervienen en la configuracién de esta cotidianidad. Unatonica fuerte
en estas narraciones son |os cambios estrechamente identificados con €l propésito de
salir de alla. En ninguna de las peguefias historias de esta memoria cotidiana de las
casas existe la dimensiéon de permanencia. Por el contrario, el temade lasalidal/de, la
fuga/del éxodo, es siempre reafirmado.

El propio relato de apertura gque presenta las memorias de José y su familia,
muestra una casa en éxodo en busqueda de condiciones de vida, debido al gran
hambre que los hace llegar hasta alla. El esfuerzo por unir las memorias del éxodo de
Egipto con José, y aéste con latradicion de los patriarcas, es un proyecto redaccional
gue pretende testimoniar una continuidad historica de un pueblo y de Dios.

Es fuerte en esta breve narracion la explicitacion de una coyuntura que exige la
sujecion de los grupos familiares a estructuras capaces de dar respaldo en momentos
de dificultades. Reciben proteccion y condiciones de vida en Egipto, y en contrapartida
se someten atrabajar en lastierras del rey, aestar bajo sus 6rdenes de trabajo en las
construccionesy a pagar tributos del producto de sus cosechas. Perolo que a
principio fue un intercambio de proteccion y condiciones de vida para ambos, € rey
y los que llegan a Egipto, con el paso de |os afios se constituyd en una situacion
opresiva e insostenible. El sistema experimentado en Egipto se extiende por todo €l
territorio de Palestina que esta bajo su dominio.

Lanarracion en estudio presenta aspectos que congtituiran laresistencia activa
y creativa fruto de organizaciones de poderes en los espacios pequefios de la
cotidianidad, que sdlo mucho tiempo después aparecen como memoria de algo que
estaba en |o correcto. Pequefios y esparcidos mo(vi)mientos de cambios se fueron
consolidando y ganando grandeza en el acto de contar y re-contar la historia para
fortalecer otros momentos de lucha. Este proceso es el responsable de hacer de lo
provisional o permanente, de lo precario 0 absoluto, una realidad que debe estar
presente en lalecturadel libro del Exodo para que no se pierda ni la belleza, ni la
criticaalas equivocaciones de las construcciones humanas, sea de sus relaciones, sea
de sus organizaciones sociales.

El hambre que afligialos cuerpos e inviabilizabalavidade lacasalosllevo a
Egipto. Laafliccion de los cuerpos, que no pueden y ho quieren someterse mas ala
opresion de las exigencias del sistema, inicia el movimiento de resistenciay de
retirada.

La opresion de los servicios en las construcciones exigidos por el Estado,
aparecen tanto en el capitulo 1 como en el 5. En especial este Ultimo, refleja en sus
detalles lo que se vivié bajo lamonarquia de Salomon (cf. 1R. 4-5). Lo interesante en
estos dos relatos del Exodo es que, en € segundo, |os trabajadores van a Faradn para
intentar entender 1o que esta ocurriendo en el cambio de las reglas de trabajo. Hablan
directamente con €l rey y reivindican no la salida de este proceso, sino €l retorno a
modo anterior de trabajar. Son reprendidos con durezay, enseguida, sorprendidos



con la noticia de que alguien que los quiere conducir fuera del sistema es €
responsable por hacer que éste pese més sobre ellos. Es como si éstos del capitulo 5
no conociesen las fuerzas de resistencia que surgen del interior de las casas. Pues el
capitulo 1, a narrar aspectos de estos trabaj os pesados, contrapone laopresion de los
cuerpos a su fuerza manifestada en la fecundidad que los agracia con més hijos. El
cuerpo, marcado por las exigencias de la produccién, responde con procreacion, se
hace fuerte en el crecimiento de las fuerzas de la casa.

El control del cuerpo de los hombres, a aumentar la dureza de los trabgjos para
contener las fuerzas de lucha contra el sistema e inhibir el propio crecimiento del
pueblo, no es suficiente. El control sobre el cuerpo y la produccién va a alcanzar a
otros grupos sociales. El cuerpo de las mujeres es € préximo blanco. Slo que aéste
no se le determina una accion directa. Se trata de contener la vida de los nifios por
medio de aliadas. El Faradn busca parteras para gjecutar su proyecto de decidir sobre
el cuerpo delas mujeresy su procreacion. De nuevo la casa responde con su reaccion.
Las mujeres hacen su alianza. Suman fuerzasy tienen sus conversaciones acercade la
Ilegada alavida de los nifios. Una conversacion que toma por sorpresaa Faradn. El
Nno contaba con esas mujeres y sus conversaciones sobre la fuerza de otras mujeres,
con sus temores de Dios que son mayores que €l temor aun rey que se piensa dios...

Aqui otrafuga es afirmada. Las parteras tienen unatarea importante en esta
sociedad en la que los hijos son bendicidon para unosy amenaza para otros. Son
tiempos en que lamortalidad y la pestilencia amenazan |a sobrevivencia de las casas,
gue necesitan cantidades minimas de personas para dar cuenta de un plantio de auto-
manutencién. En este contexto, |las parteras marcan su presencia huyendo de las
ordenes del Faraon. Fugas/salida/éxodos son ensayados en movimientos de la
corporalidad que mezcla aspectos de fuerza, de amargura, de cansancio, de vigor, de
vitalidad, de sagacidad.

Hombres, mujeres (parteras o embarazadas), nifios (nacidos y escondidos),
anuncian un modo de decir que laresistencia alos sistemas no es apenas hacer guerra
de armas contra armas. Es tejer en la cotidianidad pequefios retablos que dan la
identidad de un pueblo/grupo luchador que desea el cambio y lo construye desde sus
pequefias relaciones, a partir de sus alianzas y asociaciones. Lavictoriadel Mar Rojo
es un mero detalle (si no fuese apenas una exageracion que se permite alos cuentos
del pasado o alaliturgia), en vista de estos pequefios hilos de la corporalidad en
relaciones. La corporalidad y larelacionalidad construyen los fundamentos de una
historia de lucha contra los poderes que no desean |la belleza de la dignidad de la
unién de los cuerpos, de los trabajos y de lavida de las casas.

Son situaciones que escapan alos controles del poder. La casa tiene sus
mecanismos muy simples de burlar el orden. La escena siguiente se compone de
pequefios hechos 'y asociaciones. Son mujeres: madres, hijas, hermanas, hijas del rey,
siervas que cuidan que e pequefio no muera. El texto no ahorra los detalles.
Calafatear el cesto, colocarlo en el agua, esperar € tiempo oportuno, son modos de
construir en las relaciones cotidianas €l gesto y la palabra que dicen un jbastal alos
sistemasy sus decurrentes opresiones. Salvar a nifio es salvar otraforma de organizar
lavida. Es proclamar la casa como fuerza de reaccion a proyecto del rey.

Lafugadelas 6rdenes del rey iniciada por las parteras, tiene su secuenciaen la
accion de otras mujeres, inclusive la propia hija del Faradn. El palacio convive con la
precariedad de su poder, alin dominante. Moisés figura ahi dentro como retrato del
poder gue tiene brechas. Las mujeres asumen la provisoriedad de los pasos posibles



(hasta los tres meses la madre o cuida; después, para protegerlo, es necesario
prepararle una fuga de sobrevivencia). El tema de lafuga/del éxodo/de lasalida, en
contramano y enfrentamiento a Egipto, comienza a ser ensayado en la actitud de
mujeres cuando preparan lasalidadel nifio de la casa de la madre hebrea hacia € rio,
y de éste alas manos de la mujer que tiene poder.

Moisés, € nifio amado, escondido, amamantado, cuidado y salvado por mujeres,
aparece en el escenario con una primera actitud cargada de violencia. El, ahora
adulto, participaasu manera de los acontecimientos: ve que un egipcio golpeaaun
hebreo y en su revuelta mata al agresor y 1o esconde (cf. 1,11s). Su violencia es
revelada por |os propios hebreos quienes no 1o reconocen como hermano, ni con
autoridad paraintervenir en sus desaveniencias. A final de cuentas, su actitud que
causa lamuerte del egipcio lo descalifica como jefe 0 juez sobre ellos.

Un factor muy interesante es que €l relato, en cuanto texto bastante posterior a
los hechos, podria haber suprimido episodios como éste que perjudican laimagen de
aquel que serd presentado como un gran lider del proceso de liberacién del pueblo,
pero no lo hace. La actitud de Moisés, al mismo tiempo gque generaindignacién en
quien leg, reflgjala precariedad de |as decisiones humanas de enfrentar 1as adversidades.
No enmascara |os limites de los modos de enfrentar 1os poderes, y las muertes que
esto también ocasiona. Con este relato sobre Moisés percibimos, en la Biblia,
personas que no importa el papel de liderazgo que asuman, son gente que no esta por
encima de la historia o fuera de €ella, sino que la compone con las fuerzas también
precarias del pueblo en general.

No obstante esta muestra de violencia en la actitud de Moisés, hay que percibir
lasintonia de sus actos con los de las parteras, las madres, las hermanasy la hijadel
Faraon al salvar lavida de los hebreos. Contra esta cotidianidad de sufrimientos alos
gue son sometidos los cuerpos, € nifio de los hebreos, ahora un hombre de palacio,
tomapartido y por ir hasta las Ultimas consecuencias en su opcion, necesita huir. Y
literalmente lo hace. Es, parala narracion, la primera experiencia de éxodo fuerade
las tierras de Egipto. Los demés éxodos son salidas todavia dentro del espacio que se
ansiadgjar.

El encuentro de Moisés en esta primera salida va a agregar ala experiencia de
los que viven sedentarios en Egipto (trabgjando en los camposy en las construcciones),
la rutina de pastores de ovejas. Aqui, de nuevo, se dalaamenazaalavida. Las
mujeres sufren con sus rebafios en ladisputa por € agua. Moisés asume la confrontacion
con aquellos que hacen de la cotidianidad del trabajo relaciones opresivas. Y, sin
escatimar los detalles, nuevamente se habla de los movimientos de |os cuerpos que se
perciben en dificultades, que se observan, que hacen alianzas. Alianza entre cuerpos
gue trabajan y desean dignidad para su tarea.

En este contexto de mutua ayuda, otra casava a acoger a Moisés. Pasa de casa
en casa, como alguien que anuncia que para que la casa tenga lugar prioritario es
necesario recongtruir las relaciones entre las personas, es necesario rehacer las
relaciones de trabajo, es necesario ser acogido con gratuidad, hacer opciones por
organizaciones sociales diferentes. Ahora es la ocasion de la casa del sacerdote de
Madian de acoger a Moisés. El llega ainvitacion del patriarca de la casa, quien le
ofrece pan. EI mismo alimento que va a sellar, en el capitulo 12, lallenuray la
reparticion, como comida no de llegada e instalacion sino como comida de partida.
Llenarse para salir en direccion ala construccion de nuevas formas de organizar la
vida.



En tanto no es tiempo de sdlir, € relato nos comunica que la vida continda. En
esta casa donde come € pan, & también se casa con unadelas hijasy a€llosles nace
un hijo. Alianzas de casas, pueblosy grupos sociales diferentes preanuncian que €l
pueblo de Israel que méas tarde se va aformar tiene muchas raices. El hijo trae en su
nombre la marcade la peregrinacion. Latransitoriedad se consagra en lavida de esta
gente. Este modo de vivir la cotidianidad como un proceso de construccion provisoria
acompafiara las distintas experiencias de éxodo.

Este ciclo de pequefias historias que anuncian los mecanismos cotidianos de
construir sus salidas en el enfrentamiento alos poderes, se cierra con la declaracién
del nacimiento del hijo. Lalucha de los cuerpos por afirmar la procreacion apunta
hacialafuerza capaz de llegar a una produccién también libre del control del Estado.

3.2. Otrahistoria dela cotidianidad
gue despierta lider azgos.
L as etapas del camino: desafiosy procedimientos
(Ex. 2,23—5,5 + 6,1-13)

Después de las varias peguefias historias que mcuho hablan de lavida cotidiana
y poco hablan explicitamente de Dios, €l otro bloque narrativo del libro del Exodo
nos sorprende con lainversion.

El retrato de la dureza de aquellos dias es ahora el punto de larevelacién de
Dios, en tanto que antes revelaba las fuerzas activas y creativas de resistencia. La
situacion de sufrimiento y afliccion de un pueblo provoca una accién de Y ahvéh. Por
€0, la perspectiva que debe conducir esta lectura superala concepcidn de la vocacion
deunindividuo, s bientienealavistae cuerpo colectivo que gimey gritaa causade
la servidumbre. Frente a esta situacion concreta, Dios se manifiesta como aguel que
oye, ve, esta atento y da continuidad a una historia de presencia y compafiia
experimentada por Abraham, Isaac y Jacob.

Este otro conjunto de textos asocia constantemente la manifestacion de Dios
con laexplicitacion de lasituacion opresiva que vive @ pueblo (cf. 3,1-15y 6,2-9). De
ese modo no es posible leer aqui Unicamente elementos de vocacion individual de
M oisés, como tampoco una presentacion del ser de Dios como dato anterior ala
historia. Y ahvéh es el Dios que es conocido en e contexto de un proyecto histérico de
liberacion °. La afirmacion teol gicainaugurada aqui es que Y ahvéh es el Dios delos
hebreos (cf. 3,38; 5,3).

Labellezade Yahvéh en este relato es que €l aparece en directa relacion con €
limite humano, como la dimension que trasciende sin desconectar la personade la
historia. Dios habla de nuevo: Yo estaré contigo (cf. 3,12). La presencia eslamarca
significativa del nombre de Y ahvéh. No obstante, |a presenciatiene un contexto
concreto. Y ahvéh se presenta como Dios de |os hebreos; es frente a este grupo socia
concreto que su presenciay promesa ganan sentido y concretud histérica. Aqui se
incluyen los varios grupos que necesitan asociarse en este reconocimiento de la

5 Para profundizar esta concepcion de la revelacion de Y ahvéh como presencia de Dios en el marco
histérico de laliberacion del Exodo que rompe con equivocos de una lectura ontol dgica de 3,14, ver José
Severino Croatto, “Larelecturadel nombre de Y ahvé (reflexiones hermenéuticas sobre Ex. 3,1-15y 6,2-
13)", en RIBLA (San José, DEI) No. 4 (1989), pags. 7-17.



presenciade Diosy su proyecto: los ancianos, Aardn, Seford, € nifio, los hebreos que
sufren con los trabajos exigidos por € rey.

La promesa de presencia guarda sintonia con la historiay el camino de los
patriarcas y de las matriarcas. Dios da compafiia persona y familiar (cf. 3,15y 6,3s).
Y, asi, lapresencia de Dios es sefial de envio. Encontrarse con Dios en el lugar del
profundo sufrimiento es hacer el didlogo de la salida, del éxodo. El Dios de la
compania es Dios para €l desafio de latransitoriedad (cf. 3,17). No es tiempo de
instalacion, sino tiempo de gratuidad en las relaciones. Tiempo de transformaciones
significativas que no se dan en el marco de las cosas ordinarias. Es tiempo de
reconocer las limitaciones personales, como lo hace Moisés (cf. 3,1-15y 4,10-17). Es
también la oportunidad del abrazo y de la acogida del hermano, como |o hace Aarén
(cf. 4,14.27-31). Y, sin duda, es tiempo de reafirmar asociaciones con €l cuidado con
el que las mujeres preservaron la vida de |os pequefios, como hicieron las parteras, las
madres, las hijasy ahora Seford, la esposa de Moisés (cf. 4,24-26). Es la horade
recurrir alos ancianos de Isragl capaces de reconocer en lainvocacion alatradicion
un camino de construccién del cambio. El Dios que ya acompafié a muchos en sus
éxodos (Abraham/Isaac y Jacob), ahora los visita para fortalecer otro éxodo: para
hacer “subir de latierra de Egipto” (cf. 3,16-18).

Hay novedades en esta presentacién de Dios. La pregunta por su hombre ya
motivo innumerables escritos para explicar la profundidad de este didlogo en el que
Moisés le pregunta por el nombre. Los datos de la tradicidn de los patriarcas y
matriarcasy larevelacion ante una situacion de opresion no parecen ser suficientes.
Moisés le pregunta por el hombre quiza porque en las historias cotidianas algunas
personas tienen nombre. Las parteras con sus nombres apuntaban ala Bellezay el
Esplendor del proyecto que se estaba construyendo. Moisés y Gerson apuntaban alos
caminos de éxodo y provisoriedad de lostiemposy proyectos. Yahvéh es, alaluz de
esta cotidianidad, €l Dios que estara siempre junto (cf. 3,14; 4,12; 6,7s).

Ladinamicade este conjunto narrativo que presentaa Y ahvéh en la cotidianidad
delos quetrabajan y de las casas que son desafiadas a movimientos nuevos, asume
una modalidad teol6gicaplural y abierta. Pues acompafialos amoresy humores de la
cotidianidad de lalucha por lavida. El habla no es sobre Dios, sino delante de Dios.
Las muchas formas de estar frente a Dios, especialmente las presentadas en l10s
bloques 3,1-18 y 6,2-13, son una invitacion para la pal abra teol 6gica marcada por
certezas provisionales. Pues no tienen latarea de decir todalaverdad de Diosy de una
solavez y manera, sino que alimentan el momento que se vivey preparan para estar
delante de Y ahvéh en otros momentos.

El Exodo insiste en las diversas relaciones como un momento gue es mucho
mas el experimentar la vida delante de Dios, que la construccion de discursos sobre
Dios.

3.3. Variashistoriasdela cotidianidad que afirman la fe.
L as etapas del camino: los milagros o las plagas
(Ex. 6,28—11,10 + 12,29-36)

La continuidad de los procesos de enfrentamiento al sistema aparece descrita
de otramanera. Un tercer modo de abordar las luchas cotidianas y lamanifestacion de
lapresenciade Dios. Las [lamadas plagas de Egipto o los milagros de liberacidn estan



estrechamente ligados a la identificacion de Y ahvéh con los acontecimientos de la
historia humana. Por un lado, presentan hechos concretos que adquieren unadimension
muy superior alarealidad, pues se trata de una historia contada y re-contada siglos
después. Es posible entender gue |os hechos asumen proporciones tan grandes en
cuanto alas victorias o las esperanzas, que se necesita resaltar cada momento que se
vive. Por otro lado, esimportante no olvidar que tanto su contenido como laformade
presentarlo se aproximan mucho alos de laliturgia.

El cultivo de latierra contaba en esta época con fuertes amenazas como las
plagas, |as pestes, las enfermedades endémicas, las guerras, el hambre y diversos
tipos de violencia®. En este panorama es que se requiere entender la narracion delas
plagas/milagros de Egipto. Un conjunto de acontecimientos que con seguridad fue
enfrentado por las personas en diversas oportunidades. No obstante, en €l contexto de
la organizacion de la salida de Egipto se constituyen en factores que contribuyen a
debilitar aquella nacién que alin tiene aliento de imperio.

En lareconstruccién de la arqueol ogia es posible entender que estos hechos
entendidos como plagas para intimidar a Faradn, no son diferentes de los que
cotidianamente enfrentaban |os agricultores y pastores. Hacian parte de unarealidad
conocida. Las adversidades de |a naturaleza al canzaban a todos, |os hebreosy los
demés que vivian en lastierras de Egipto. Sin embargo, cuando la narracién parece
mostrar que sblo los egipcios eran alcanzados por las plagas (cf. 8,22-25; 9,24-26),
ellareflegjalalectura que hacen los grupos oprimidos. Pues, paralos sufridos, las
adversidades son unamasy éstos tienen mas mecanismos de resistencia que aquellos
gue disfrutan de los privilegios del poder. En estos graves momentos, frente alos
fenémenos de |la naturaleza que el poder politico no controla, es comun que la
coyuntura los sorprenday todo se parezca a plagas a medida que arrasa sus bases. Al
contrario, paralos que estan sobrecargados por otros factores, se presentan como
milagros a medida que alcanzan a aguellos que parecen inal canzabl es.

Lanarracién de las plagas/milagros es introducida en la base construida por
los diversos mo(vi)mientos de cuidado de lavida de |os nifios en una accion siempre
de confrontacion con las organizaciones de muerte del sistema. Las innumerables
pestilencias que diezmaban las fuerzas de | as personas, de sus plantaciones, de sus
ganados... manifestaban un concreto debilitamiento del poder de una sociedad
eminentemente agricola. Esta coyuntura daba sefial es de agotamiento del sistema
paraunosy posibilidad de cambiosy de éxodo para otros. No obstante, es hecesario
siempre tener en cuenta que, cuando se recuerda una historia con caracteristicas de
acontecimiento fundante de un pueblo, no es de extrafiar que todo sea asumido como
accién que produjo libertad y remitirlas a Dios como su autor.

Laviolenciay destruccién presentes en estos aconteci mientos son aterradoras
cuando las tomamos como accién pensada, premeditada y €ecutada por una
intervencion de Yahvéh en la historia. Pero cuando se considera que es en €
transcurso de los acontecimientos que procedemos alas lecturas de éstos seguin ellos
nos alcanzan, entonces es posible percibir que las situaciones que afligen alas
personas cotidianamente pueden ser vistas por unas como bendiciones, y por otras
como maldiciones. Como también es importante constatar que es propio del lenguaje

6 Carol Meyers, “As raizes darestrigdo. As mulheres no Antigo Isragl”, en Estudos Biblicos No. 20 [A
mulher naBiblia] (1990).



religioso enfatizar que lainiciativa del proceso fue de Dios, o que no significa que
histéricamente haya ocurrido asi.

Pues no seria coherente con el énfasis fuerte del conjunto del éxodo que
presentaa Y ahvéh como aquel que se revela histéricamente. Un Dios que es conocido
por estar atento a la situacion de opresion de un grupo, y no simplemente gque controla
fendmenos de la naturaleza. Por eso, no es posible leer Unicamente la narracién de las
plagas/milagros para conocer al Dios de laliberacion del Exodo. Seria una gran
equivocacion. Es preciso leer la manifestacion de Yahvéh en la accion de los
pequefios que preservan laviday construyen la liberacidn, en los didlogosy la
afirmacion de su presenciajunto alos que estan afligidos.

No se puede dejar de notar que ese énfasis en una accion tan espectacular de
Dios en confrontacion con autoridades humanas, tiene la intencion de acentuar la
soberania de Dios en relacion alos otros poderes, asi como también el énfasisen la
presencia de un Dios Unico y por encima de todo y de todos, puede muy bien
corresponder a esta redaccién final que estuvo en manos sacerdotales. Para este
grupo, méas que para otros, esta caracterizaciéon de Dios es fundamental. Lo que ho
significa que esto digatodo sobre Dios.

El gje de la precariedad de las acciones humanas para construir otros mundos
recorre todo el Exodo y preside aqui lalecturade las plagas/milagros. Las acciones
gue producen cambios son, por regla, mucho menores que los deseos y 10s suefios que
son compensados por la ocurrencia de fenbmenos que son independientes de la
accion de los grupos organizados. Tales fendmenos solo pueden ser controlados por
el discurso, por la formulacion teoldgica que los retroyecta hacia la autoria de
Y ahvéh.

El dltimo relato, que anuncia plaga para unosy milagro para otros, es una
muestra mas de esta composicion de la lectura de las acciones humanas con sus
celebraciones. Pues aqui tenemos € énfasis en la casa parala preservacion de lavida
de los nifiosy para el proyecto de liberacion. La narracion de la muerte de los
primogénitos esta encuadrada por lainstitucion de la pascua como memorial de estos
tiempos en gque se celebraba la esperanza de lo nuevo todavia en tierras de opresion.
Esta constatacion refuerza la perspectiva litdrgica en la cual se inserta todo este
conjunto que, a su modo, revela el debilitamiento de Egipto ante las acciones de un
grupo que se hace fuerte por creer en la presencia de Dios en sus procesos precarios
de organizacion.

3.4. Mucha historia en una fiesta importante.
L as etapas del camino: la fiesta como evento de pasaje.
Una pascua en éxodo: juna fiesta de partida!
(Ex. 12,1-28 + 12,37—13,16)

La pascua celebrada en la Ultima noche en Egipto es cel ebrada con hartura de
comida, reparticién comunitaria, solidaridad y compromiso de las familias, unas con
el hambre de las otras. Se come pan sin fermento para no olvidar que la acumulacion
entre una cosechay otra, es parafiesta; de lo contrario, genera sacrificio humano. Se
come esta comida de hartura como presencia del deseo de cambio y como sefial de
enfrentamiento de las estructuras opresoras. Sin embargo ella es hechatodaviaen la
tierradel Faradn, en €l lugar en € que las casas intentan vivir en la contra-orden del
sistema. Casas que solo consiguen ser fuertes en la medida que perciben algunos



aspectos del poder: acumulacién, dispersién de las fuerzasy delas reuniones, peligro
de la seguridad de lo conocido...

Lafiestaeslugar de pasgje... no es lugar de instalacién. No estédn haciendo la
comida pascua en e momento de llegada alatierrade la promesa, sino en lasalida.
El movimiento es de apertura para el deseo incontrolable de decir un jbastal La
esperanza es de dias mejores. Certezas, son o mismo que quedar donde estaban... Las
del camino son incertidumbres, aimentadas sin embargo por las convicciones
innegociables que son celebradas desde el lugar de la opresion: hartura en las mesas
y relaciones solidarias... alla afuera. Todo lo cotidiano manifiesta mucha dificultad,
el enfrentamiento y las resistencias tendran que ser recriados.

La pascua figura para nosotros un desafio de reconocer nuestras préacticas
como sefia es de nuevos tiempos, marcados siempre por la provisoriedad y precariedad
de las experiencias humanas. Unareal aperturaparael momentoy € movimiento que
puede ser de estar ilusionado por el espiritu de su mundo o tener “balcones’ que
aniden suefiosy ritos de pasgje en direccion alareversion de los procesos devoradores
de ladignidad humana.

3.5. Historias que desean abrir el horizonte
y ho hablar del fin dela historia.
L as etapas del camino: cdmo se canta la victoria
(Ex. 13,17—15,21)

Més gue en las conquistas, necesitamos detenernos en el proceso. Pues el
discurso al final de los acontecimientos, cuando mucha cosa ya se consiguio, puede
oscurecer los dramasy dificultades concretas que se hallan en las relaciones, en los
modos de enfrentar y de tomar decisiones.

Después de pasado un tiempo, y mucho tiempo como fue € caso entre el éxodo
de Egipto y lo que aparece en el texto biblico resultante de su Ultimarevision
redaccional, latendencia arecordar de la historia se asemeja mucho alaliturgia. Las
victorias parecen mucho mayores de o que las hechos concretos pueden atestiguar.
L as personas celebran no sblo |a historia pasada, sino que celebran a mismo tiempo
las esperanzas del porvenir. En laliturgialos dos momentos se confunden y animan la
fe de quien celebra. No obstante, se puede constituir en un factor ocultador de la
precariedad de |os procesos y de los logros, como también imprimir su sello en los
modos de leer y decir de la accion de Dios en la historia

Laexperiencia de éxodo, en lapropiaBiblia, no es singular sino plural. Hay
diversos éxodos que, sin embargo, en épocas posteriores constituiran una memoria
cargada de generalizaciones, certezas e instalaciones al hablar de Diosy de lavida de
su pueblo. Son estaciones de llegada, que en ocasiones ocultaran la perspectiva
transitoriay fragil de las experiencias humanas de liberacién.

Aprender del movimiento de los cuerpos en relacion es transitar en la historia
de forma abierta, percibiendo que el hecho Unico es contingencia de la experiencia
particular y ocurre cada vez, y no de unavez (para siempre). Las muchas relaciones
posibilitan percibir que en la vida humana, 1os cambios no se hacen de unavez por
todas (no se cambia mentalidades y sistemas de modo universal), constituyéndose por
experiencias de pasgje.



Los muchos éxodos en € texto final son portadores de la diversidad de
situaciones que constituyen las experiencias humanas de desear otros mundosy
otros modos de organizar lavida. El Exodo, por lo tanto, se anuncia como una
invitacion alagratuidad de las relaciones, en € sabor delo transitorio que acomparia
la experiencia de la corporalidad en e mundo /.

Tania Mara Vieira Sampaio
Rua Luiz de Queiroz, 1150/43
Piracicaba - SP
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7 Ademés de |a bibliografia ya citada, alin agrego, para su investigacion, la siguiente: José Severino
Croatto, Exodo. Uma hermenéutica da liberdade. S&o Paulo, Edigdes Paulinas, 1981, 179 péags.;

Marcelo Barros y Milton Schwantes, “Estudo do livro do Exodo. Leitura da Biblia: celebracéo da
gente”, en Curso de Verdo. Sao Paulo, Edigdes Paulinas, 1988, pags. 49-112; José Loza Vera, “Exodo
13,17—14,31. Dos perspectivas de lectura’, en Efemérides Mexicana (México) No. 18 (1988), pags.

331-366; José Loza Vera, “El acontecimiento del Exodo. Ventajas de unalecturadiacrénica (I parte)”,
en Efemérides MexicanaNo. 21 (1989), pags. 323-346; José Loza Vera, “El acontecimiento del Exodo.

Ventgjas de unalecturadiacronica (I parte)”, en Efemérides Mexicana No. 29 (1992), pags. 181-220;

Leonidio Gaede, Sem-terra. A praga de farad. Séo Leopoldo, Instituto Ecuménico de Pds-Graduagéo
em Teologia, 1991, 148 péags. (disertacion de maestria); Ana Flora Anderson y Gilberto Gorgulho,

Exodo 1-15. A formagdo do povo. Sdo Paulo, Centro Ecuménico de Publicacfes e Estudos Frei Tito de
Alencar Lima, 1992, 73 pégs.; Nelson Kilpp, “Zipora sava Moisés. Anotagdes sobre um texto
estranho”, en Estudos Teol 6gicos (S&o Leopoldo, Escola Superior de Teologia) v. 32 (1992), pags. 155-
163.



AGABO BORGESDE SOUSA

EXPERIENCIASDE LA CAMINATA

Exodo 15-18

En estos capitulos de Ex. 15-18 tenemos al pueblo de Dios en la caminata, con todos
sus limites de comprension y de existencia, pero hay disposicidn para la vivencia de
compromiso con €l Dios que obra maravillas en |os momentos de amenaza. Se trata
de una composicién colorida. Lo que amarra las varias unidades es la propuesta del
redactor de demostrar que cada momento es una estacién de la caminata del pueblo.

In these chapters, Ex. 15-18, we have the people of God on the way, with all their
limitations of understanding and existence, but their is a readiness to live out their
commitment with the God who works wonders in threatening moments. We have
before us a composition with a good deal of coloration. What holds together the
several unitsisthe redactor’s proposal to show that each moment is a way-station on
the people’ s march.

El éxodo es indiscutiblemente uno de los principa es g es teol dgicos del Antiguo
Testamento (AT). Es la experiencia de laliberacion que da sentido alarelacién de
Y ahvé con su pueblo. Por eso los textos que serefieren d éxodo, la caminata dd pueblo
bajo ladireccion de Dios, tienen gran importancia paralateologia del AT. Textos que
tratan de este tema pueden ser encontrados entodo el AT.

En este ensayo nos vamos a centrar en Ex. 15-18, que tiene un lugar destacado
en laactual discusion sobre el Pentateuco. Especialmente lacuestion dela“ley” y la
estructuralegal desde el punto de vista socio-histérico han sido puestos en evidencia
por estos capitul os.

Ex. 15-18 se encuentra colocado estratégicamente entre la travesia del mar —
laliberacion de laamenaza de las fuerzas faradnicas— y el evento del Sinai. Destaca
fases en lacaminata del pueblo y trata problemas bésicos de la existencia humana:
hambre y sed, anenaza de muerte y otros.

Evidentemente no podremos tratar de todas las cuestiones presentes en nuestro
conjunto. Nos limitaremos a algunas informaciones generales.

1. Los canticos devictoria (Ex. 15,1-21)

El cantico es una forma de expresién de sentimientos, pero también una
manerade retrabgjar la historia. Todavia hoy |os canticos —en especial 1os populares—



tratan de lavida, de las experiencias del pasado, del momento presente y de las
aspiraciones futuras. En Ex. 15,1-21 tenemos canticos, cantados por el pueblo que
habla de su historia.

1.1. El “cantico de Moisés’ (15,1-18)

Limitar nuestro texto alos vv. 1-18 tiene una razédn didactica, que eslade
destacar € v. 19, pues este versiculo contiene elementos importantes para la
comprension de todo € capitulo. Tampoco se puede dejar de ver que desde el punto
de vistaliterario existen fuertes razones para esta delimitacién, yaque e v. 19 esen
prosa, y €l cantico propiamente dicho es cerrado con lafrase: “ Y ahvé reinara eterna
Y perpetuamente”.

El “cantico de Moisés’ comienza resaltando el triunfo de Y ahvé sobre los
“caballosy caballeros’, y concluye hablando de |la perpetuidad de esta victoria,
siendo é mismo aquél que reinara.

Este cantico no se limita ala experiencia de laliberacién de la persecucion de
las tropas egipcias, como podriamos esperar por causa de los capitul os anteriores,
sino gque habla de la compafiia de Y ahvé en la peregrinacién del pueblo: “guiaste al
pueblo... lo condujiste atu morada’ (v. 13), en lavictoria sobre los pueblos en la
conquistade latierra: “derritiéronse todos | os habitantes de Canadn” (v. 15), y en €
establecimiento del santuario, la edificacion del templo: “a tu habitacién en €
santuario... que tus manos establecieron” (v. 17). El cantico es cerrado con la
temética de la monarquia: “reinado perpetuo”.

Con esto podemos percibir que este cantico no es simplemente un cantico del
momento de la travesia del mar, un “céantico de Moisés’, sino un cantico de la
historia del pueblo —de los “hijos de Israel” (v. 1)— desde la liberacién hasta el
establecimiento de lamonarquiay del templo.

Hay muchos elementos importantes. Gustariamos de hacer apenas algunas
observaciones:

a) Lateologiadel v. 3 recuerda las conquistas, como podemos ver en el v. 13.
En el texto, agui Y ahvé es el guerrero que lucha por el pueblo perseguido y
desprotegido, €l pueblo cuya derrota parece garantizada (v. 9), €l pueblo que
esvictimade lamaldad de los otros. Laexpresion del v. 9: “satisfacer mi ser/
alma’ através de la espaday de la destruccién por las manos, resalta el
aspecto de lamaldad de lacual €l pueblo eravictima. Por o tanto, el “Yahvé
guerrero” no es puesto aqui como el destructor implacable, sino como €l
protector que lucha en favor del desprotegido. Lafrase “Y ahvé es su nombre”
nos remite a Ex. 3,14; conocer su nombre significa conocerlo, y este
conocimiento sdlo se daen su involucramiento en la historia, en este caso en la
historiadel desprotegido. No se trata de un conocimiento absoluto, dd “en si”,
sino de un conocimiento histérico y parcial, del Dios que lucha contra aguellos
gue obran la maldad.

b) Es interesante percibir como es hecha la descripcion de la derrota de las
tropas de faradn. En losvv. 3-11 las palabras “mar” y “aguas’ aparecen seis
veces, pero laestrofaterminaen e v. 12 donde dice que la“tierralostragd”, lo
gue nos recuerda Nm. 16,29-32. Es posible que se trate agui de unatradicion



distinta de las tradiciones de los versos anteriores, o al menos se tenga la
intencion de algo distinto de la narrativa del ahogamiento de las tropas.

Es dificil pensar que ser tragado por las aguas o por latierrafuese lamisma
cosa. Me parece mas comprensible que haya unaintencién especificaen el v.
12. La“mano derecha’ extendida estaligada ala“mano derecha’ poderosay
destructoradel v. 6. Setratade la“mano” que destrozaa enemigo. Por ende,
debemos pensar en una accion dirigida cuyo presupuesto es ser enemigo. La
segunda expresion del v. 12 es puesta en paralelo ala primeray nos recuerda
la pena, el castigo. Los que persiguen a los desposeidos con la avidez de
destruirlos, terminan siendo tragados por latierra. Leyendo a partir de Nm.
16,29-32, podemos decir que €l v. 12 no pretende hablar de laformacomo las
tropas de faradn fueron derrotadas, aun usando la figura de ser tragado, sino
resaltar €l castigo, la punicion de Y ahvé como respuesta a su maldad.

¢) El templo esta presente en lavision de los cantores de este himno. El v. 13
habla de |a“ santa habitacion”, y €l v. 17 del “monte de tu herencid’, “lugar...
paratu habitaciéon” y “santuario”. Estas expresiones nos recuerdan Sién (Sal.
74,2), que surge como una tradicion fuerte en este cantico. Los autores de este
cantico podrian ser los cantores del templo hacia el siglo VIII o VI, o sea,
después de la construccion del primer templo y antes de su destruccion,
debido alafalta de mencidn del evento de la deportacion. Es importante
observar i(iyual mente gue los cantores del templo también atribuyen a Moisés
el Sal. 90 .

d) Estas observaciones ayudan a entender la mencion de los pueblos vencidos
en 15,14s. El pueblo, que estaba en lainminencia de la derrota, se vuelve
victorioso por la beneficenciay compariia de Y ahvé, porque Y ahvé abre el
camino para su pueblo. Estos pueblos —filisteos, edomitas y moabitas,
“habitantes de Canadn” >—, se hacen presentes en un periodo muy posterior a
lasalida de Egipto. Los filisteos aparecen en Canaadn arededor del 1175 a. C.
S4lo fechando tardiamente este cantico podemos, por consiguiente, comprender
esta mencion de los territorios al oeste del Jordan (Filisteay Canaan) y al este
del Jordan (Edom y Moab).

1.2. Laliberacién en la historia (15,19)

Todo este cantico tiene una base que es € sustentaculo de larazén de ser de
esta alabanza: estd expresada en 15,19. Este versiculo no tiene las mismas
caracteristicas de 15,1-18. Es un texto narrativo. No esta cargado del paralelismo de
la poesia hebrea.

Su vision del acontecimiento esta mas ligada a la vision del capitulo 14.

Podemos destacar €l hecho de que aqui los “caballos de faradn”, “carrosy caballe-

1Ver Milton Schwantes, “Cantorias de um povo saido do cativeiro. A festavem depois (Exodo 15)”, en
Estudos Biblicos (Petrépolis-Sao Leopoldo, Vozes-Sinoda) Vol. 43 (1994), pag. 16.

2 Norman K. Gottwald prefiere la traduccién “gobernadores” en lugar de “habitantes” (As tribos de
lahwe. Uma sociologia da religiao de Israel liberto 1250-1050. S&o Paulo, Edi¢des Paulinas, 1986,
pags. 513ss).



ros’ (como en 14,23; ver también 14,17.26.28), “entran” en el mar (14,23), no son
lanzados a mar (15,1.4). Esta combinacién “carrosy caballeros’, también es distinta
del capitulo 15 que hace la combinacion “caballos y caballeros’. Otro aspecto
interesante es la tltima frase del v. 19: “los hijos de I srael pasaron en seco por en
medio del mar”. Esta misma frase la encontramos en 14,29 y tiene su ligazén con el
didlogo de Yahvéy Moisés en 14,16, s6lo que esto no es tematizado en Ex. 15.
Podemos, por ende, pensar que €l redactor de este texto busca destacar el significado
delatravesiaen el cantico de Moisés, asi como preparar a lector parael “cantico de
Miriam” que sigue.

La alabanza es dirigida al Dios que hizo pasar ad pueblo desprotegido y
amenazado a pie enjuto por el mar. Yahvé es el Dios que abre el camino para que €l
pueblo contintie su caminata. La destruccidn de las tropas de faradn se daen funcién
de la proteccion de Y ahvé al pueblo que camina en direccion ala promesa. El
recuerdo de esta experiencia da sentido y esperanza en la caminata. ES en este punto
gue se afirmala historia de fe del pueblo desprotegido con Y ahvé, “hombre de
guerrd’, que serevelaen lalucha contrala opresion del desprotegido.

Por eso pensamos que €l v. 19 tiene un lugar muy especia en la composicion
de Ex. 15.

1.3. El “cantico de Miriam” (15,20s)

Donde hay liberacion y victoria hay también fiesta, y |a fiesta es paratodos.
Aqui se habla de fiesta, de mujeres que danzan, tocan sus instrumentos y cantan. Es
un verdadero festival de calle. La lider es una mujer que es presentada como
“profetisa” y “hermana’.

AnaFlora Anderson y Gilberto Gorgulho 3 observan con razén que esta
presentacion de Miriam recuerda a Débora en Jc. 4-5, quien es presentada como
profetisay cantora. Ellatambién cantala victoria. Miriam también era lider como
Débora. Ella pone en duda la autoridad de Moisés, 1o enfrentay sufre inclusive
consecuencias dificiles pues se vuelve leprosa, 10 que la separaba de |a sociedad,
siendo llevada asi ala subordinacion aMoisés (Nm. 12). En las narrativas del Exodo
existe esta tension entre los liderazgos de Moisés, Aar6n y Miriam. Los textos mas
antiguos presentan aMoisésy a Aardn como hermanos (Ex. 4,14; 7,1). En Ex. 2,4 la
hermana de Moisés es anénima. Ella gana identidad en textos més recientes (Nm.
26,59), no obstante esta identidad se hallaligada a Aar6n y no a Moisés, como
podemos ver aqui en Ex. 15,20.

Ellalideralafiesta, ellaeslider entre las mujeres 4. Miriam sale al frentey
“todas las mujeres lasiguen”. Miriam transmite la victoria de Y ahvé en favor de su
pueblo, cantando.

El cantico del v. 21 es considerado uno de los mas antiguos textos del AT;
posiblemente es anterior ala monarquia, alrededor del afio 1000 a. C. No esun
cantico del templo, sino del campo. Eslafiestaa aire libre. Podemos pensar en las

3 Ana Flora Anderson y Gilberto Gorgulho, “ A mulher namemdria do Exodo”, en Estudos Biblicos
SPetrépoIis, Vozes) Vol. 16 (1988), pags. 42-44.

Por cierto, su conflicto con Moisés tiene como fundamento la defensa de |os derechos de las mujeres
israelitas, considerando que é se habia casado con unacusita (Nm. 12).



muijeres que reciben alos héroes que retornan de la guerra, como nos muestra 1Sm.
18,7 (ver también 1Sm. 21,11; 29,5). El cantico y la danza de las mujeres por las
victorias en las guerras, es probable que fueran algo muy usado en € antiguo Israel °.

El v. 21 nostrae el estribillo del cantico, como podemos ver en el v. 1. Esto
nos lleva a pensar que €l cantico del templo, vv. 1-18, fue construido a partir del
“céantico de Miriam”.

Ex. 15,1-21 une las tradiciones del campo, de los canticos de victoria, con la
tradicion del templo, basado en latradicion del desierto. La historia en su riqueza es
comprendida como base para la esperanza en €l Dios que abre los caminosy que se
pone en favor de |os desprotegidos y amenazados.

2. Lasaguas amar gas (Ex. 15,22-27)

El v. 22 abre una nueva pericopa. Lateméticaeslacaminataen € desierto, sus
dificultades —especialmente |a falta de agua— y €l compromiso con el Dios que
sana.

La pericopa comienza con lafalta de agua: “caminaron tres dias por € desierto
y no hallaron agua’ (v. 22), y termina con hartura de agua: “habia doce fuentes de
agua’ (v. 27); doce fuentes, una para cada tribu. Esta temética moldea la pericopa,
cuyo centro es el compromiso del pueblo con Dios: “alli les dio decretosy normasy
alli los probd” (v. 25); esto se resalta en funcién de la“murmuracién”: quien quiere
seguir la caminata tiene responsabilidades.

La cuestion de las aguas es casi un pretexto para tratar un problema mucho
mas profundo, que es € problema del compromiso de la caminata. La murmuracion
contra Moisés tiende a debilitar el movimiento. No es que el problema no deba ser
tratado; en este caso € problemaeslafalta de agua, que causa gran sufrimiento. Las
aguas amargas de Mara (= amarga) 8 representan inicialmente una derrota, puesla
larga caminata, el cansancio para huir de la opresién egipcia habian llegado a un
momento que recordaba la plaga de la transformacion del aguaen sangre (Ex.
7,19ss). Laimposibilidad del uso del agua, ya habia sido realidad en Egipto. Aqui,
sin embargo, el movimiento es contrario: en Egipto, Yahvé “hiere e rio” (Ex. 7,25);
agui, é “sana’ las aguas. Esto es |o que los murmuradores deben entender. En el
desierto es diferente. Dios transforma a Egipto en un lugar de muerte y sufrimiento,
pero el desierto seria el lugar de sanacion.

Moisés lanza, bajo la orientacion de Y ahvé, un madero en las aguas de Maray
ellas se vuelven dulces. Por mucho tiempo sediscutié s este proceso de transformacion
de las aguas de amargas a dulces fue natural o sobrenatural. Sin embargo, éstano es
la cuestion mas importante aqui. Lo importante es que en el momento de gran
necesidad Y ahvé atendi6 a su pueblo que sufria, evidenciando su cuidado ’.

5 Compérese con Gottwald, op. cit., pags. 130-132.

6 No existen evidencias que posibiliten lalocalizacion geogréfica de esta fuente llamada Mara. Martin
Noth defiende que esta narracion trata de un lugar conocido (Das Zweite Buch Mose: Exodus.
Gottingen, Verlag von Vandenhoeck & Ruprecht, 1959, p4g. 101 [Das Alte Testament Deutsch, v. 5]).
7V éase B. Childs, The Book of Exodus: A Critical, Theological Commentary. Philadelphia, The
Westminster Press, 1974, pags. 268ss.



Al final del v. 25 encontramos la afirmacion sobre los “ decretos y normas’,
gue ciertamente no es idéntico al cédigo sinaitico. El Sinai y su tradicion estan por
completo ausentes en Ex. 15. Se trata de una tradicion legal, que por alguna razén
fue marginada, de la cual solo tenemos informaciones fragmentarias 8.

El “Yahvé que sana’ Unicamente puede ser vivenciado cuando las condiciones
de obediencia son atendidas. Esto vale sobre todo paralos murmuradores, que hasta
entonces sblo preguntan por 1o que habran de beber. Todo el énfasis es dado ala
obediencia: “oir atentamente lavoz de Yahvé’, “hacer |o que es recto a sus ojos’,
“inclinar los oidos a sus mandamientos’, “guardar los decretos’. Estos son los
presupuestos para la accion sanadora de Y ahvé.

3. Con aforanza de Egipto (Ex. 16,1-36)

Un movimiento contrario a movimiento de Moisés toma cuerpo en € desarrollo
del éxodo. Es el grupo de la“murmuracién”. Este grupo esta siempre presto a
desestimular el empuje en direccién alaliberacion. Mira el pasado del tratamiento
inhumano en Egipto con afioranza. En este texto tenemos a este grupo ahora mas
presente que en 15,24. Su influencia abarca ya a “todala comunidad de los hijos de
Israel”.

El problema aqui es lafaltade alimento, y por eso murmuran contra Moisés.
Pues los hijos de Israel les dijeron:

iOjaa hubiéramos muerto a manos de Y ahvé en latierra de Egipto, cuando estdbamos
sentados junto alas ollas de carne, cuando comiamos pan hasta hartar! ¢Por qué nos
habéis traido a este desierto para matar de hambre a toda esta multitud? (v. 3).

Es evidente que estas afirmaciones no corresponden alarealidad de lavida del
pueblo esclavo en Egipto. Es muy poco probable que ellos tuvieran acceso a ollas de
carne o que se aimentaran con abundancia. La acusacion aqui es de muerte, en tanto
gue arriba, en laexperienciaen Marg, Y ahvé se presenté como “aquel que sana’. La
respuesta a esta acusacion viene directamente de Y ahvé, porque la responsabilidad
del movimiento recae sobre El, no sobre Moisés:

...¢qUé SOmMOS NOSotros para que murmuréis contra nosotros?... Y ahvé ha oido vuestras

murmuraciones contra El; pues ¢qué somos nosotros? No van contra nosotros vuestras

murmuraciones, sino contra 'Y ahveé (vv. 7s).

En larespuesta a este problema tenemos dos teméti cas importantes, que son €
“sabado” y los “mandamientosy leyes’.

Literariamente existen algunos problemas, en especial si comparamos este
texto con Nm. 11, que trata de las “codornices’ . No podemos ver todas las
cuestiones literarias del texto por falta de espacio. Nos limitamos a intentar entender
estas dos teméticas en el contexto.

8 En cuanto ala cuestion de la ausencia del Sinai, a pesar de lamencion de “monte” (15,17), y de
“decretos y normas’ (15,25), véase Frank Criisemann, Die Tora: Theologie und Sozialgeschichte des
alttestamentlichen Gesetzes. Miinchen, Kaiser Verlag, 1992, pags. 52ss.

9V éase Childs, op. cit., pags. 271ss. También Noth, op. cit., pAgs. 104ss.



La primera cuestion que me preocupé fue: ¢por qué tratar la cuestion del
descanso aqui? Que eso es una indicacién de que este texto viene cargado de una
influencia sacerdotal, gue nos recuerda la preocupacién de Gn. 1,1s.4a, me parece
ser un punto indiscutible; la preocupacion con la torah es un indicador mas de esto.
Por lo tanto, debemos buscar en este circulo alos principales autores o redactores de
este texto.

Y ahvé manda el mana. No se trata necesariamente de algo sobrenatural, sino
providencial, porque es encontrado en el momento de necesidad.

El relato supone que el pueblo se aliment6 de este alimento maravilloso durante todo
el tiempo que vivio en € desierto. En los origenes de esta tradicion hay un conocimiento
auténtico del desierto del Sinai. Existe alli un insecto que se alimenta de la savia del
arbusto del tamarisco. El insecto segrega una sustancia compuesta de azlcar, que con
el aire seco y frio matutino se coagula como en hojuelas comestibles. Con el calor del
sol se derrite y desaparece. Las observaciones modernas son que la produccién de esta
sustancia es poca y que hay afios en que falta completamente. Puede servir de
alimentacién para un grupo no muy grande en caso de emergencia *°.

Nuestra narracion llamala atencién sobre €l hecho de que el mana deberia ser
recogido en cantidad suficiente para el consumo, pero no deberia haber excedentes!?.
El recuerdo de las“ ollas de Egipto” no considerael hecho de haber sido esclavos. La
situacion en el desierto es, por consiguiente, una negacion de la situacion anterior,
pues ellos no solo tienen |o suficiente para alimentarse, sino también el descanso. El
descanso es algo nuevo en lavida del pueblo esclavo. De ahi larelacion de la
murmuracion y la nueva situacion con € mané& El mané bien podiano ser exactamente
lo que e pueblo queria comer, no obstante respondia ala necesidad del momento, €l
hambre.

Laley y el decreto entran en este contexto unavez mas para resaltar el
compromiso, en el cual estabaimplicitala confianza. Esimportante observar que la
cuestion dela“ley” estéligada a sdbado, al descanso. No se trata de laley opresora,
sino de la ley en cuanto orientacion para la liberacion, la ley que requiere el
descanso’2.

La “murmuracion” es usada para trabgjar la cuestion del descanso en el
contexto de la providenciadivinapara el pueblo esclavizado, que miraba su esclavitud
con lamirada positiva de quien siente afioranza del pasado. En este caso podemos
decir que hay un mirar retrospectivo, pues el pueblo ya se encuentra en un momento
muy posterior al éxodo, como indica con claridad 16,35:

Los hijos de Isragl comieron el mana por espacio de cuarenta afios, hasta que llegaron
atierrahabitada. Lo estuvieron comiendo hasta que llegaron alos confines del pais de
Canéan.

Pensando en el exilio babil6nico podemos decir que, por mejor que sea la
vivencia“harta’ (Jr. 29,5), es esclavitud.

10 Jorge Pixley, Exodo. S&o Paulo, Edigdes Paulinas, 1987, pag. 120 (Grande Comentério Biblico).

11 Un gomor equivale a 3,64 litros, por lo tanto una cantidad razonable para un pequefio grupo.

12 “Mis mandamientos y mis leyes’, pertenecen aqui probablemente a unatradicién distintaala del
Sinal. Ver Criisemann, op. cit., pags. 53ss (pag. 63).



4. Faltaaguaen € desierto (Ex. 17,1-7)

Este texto comienzalocalizando al pueblo en la caminata, haciendo laligazén
con € texto anterior. Es evidente que esta localizacion tiene mas un caracter literario
gue realmente geogréafico (compéarece con Nm. 33,11-15). Sin embargo, yaen €l
primer verso se destaca que la caminata estd basada en |la“boca de Yahvé’, es decir,
segln laorientacion de Yahvé. Y el texto es cerrado con la pregunta: “ sesta Y ahvé
en medio de nosotros, o no?’ (v. 17).

Este es el problema central en el texto, que es trabajado en el contexto de la
falta de agua. Que falte el agua en el desierto es algo que deberia ser esperado. El
desierto como tal se caracteriza por lafalta de agua. Pero frente al problema el
pueblo “denuncia’ (rib) a Moisés. Laidea aqui es la de una disputa juridica; el
término hebreo rib indica una disputa entre personas o0 grupos con base en algun
cuerpo legal 13. Es posible que e “cuerpo legal” detrés del conflicto entre el puebloy
Moisés esté embutido en la expresion “seguin laboca de Y ahvé'.

Lareivindicacion del pueblo es el agua: “danos agua para beber” (v. 2). La
respuesta de Moisés nos remite en realidad a una disputa juridica, y es cuestionado €
fundamento de lareivindicacion, o sea, la acusacién: “ ¢por qué nos hiciste subir de
Egipto, para matarnos de sed, a nosotros y a nuestros hijos, y a nuestro ganado?”’.

Ladisputa con Moisés era“tentar” a'Yahvé (17,2.7: “Massa’ = tentacion, y
“Meriba’ = disputa, contienda). Por esto Moisés se dirige a 'Y ahvé, pues el veredicto
del juicio erala condenacién de Moisés, €l apedreamiento (v. 4). La historiacambia
cuando Moisés, delante dela“corte” —Ilos ancianos—, atiende la reivindicacion del
pueblo y saca aguade laroca. S6lo entonces es aclarado qué significa la tentacion de
Yahvé, que segin 17,7 es e cuestionamiento de la compafiia de Yahvé en la
caminata del pueblo.

Lareivindicacion por agua no es necesariamente un problema. Pero por venir
acompafiada por la acusacién a Moisésy la disputajuridica, por colocar el pueblo
expuesto a peligro de muerte, considerando que la propuesta de Y ahvé es laliberacion
y que él mismo acompafia a pueblo, es unatentacién a Y ahvé, pues cuestiona su
fiddlidad en la caminata. Donde esta Y ahvé puede haber dificultades, no puede haber,
no obstante, padecimiento.

5. Labatalla contra los amalecitas (Ex. 17,8-16)

A partir del v. 8 tenemos una nueva narrativa, que esta ligada literariamente a
17,1-7 por lalocalizacion de los acontecimientos, en “Refidim”. Se trata de la batalla
del pueblo de Isragl contralos amalecitas. Esta batalla es citada en Dt. 25,17-19 con
informaciones que nuestro texto desconoce. Alli se habla de un atagque traicionero,
aprovechéndose del cansancio del pueblo; los amalecitas son acusados de no temer a
Y ahvéh, lo que justifica por lo tanto su destruccién total en cuanto pueblo, pues asi
no pondrian mas en peligro al pueblo de Isragl.

13 véase G. Liedke, “rib streiten”, en Theol ogisches Handworterbuch zum Alten Testament. M tinchen,
Kaiser Verlag, 1984, val. 2, col. 771-777 [ver traduccion a esparfiol: Diccionario Teol6gico Manual del
Antiguo Testamento.



En 17,10 esintroducido de manerainesperaday sin presentacién lafigura de
Josué, quien desempefia e papel de comandante. El es quien selecciona a los
guerreros (v. 9) y comandalabatalla (vv. 10-14). Lavictoria sobre |os amalecitas, ho
obstante, esta ligada al “acto cultico” en la posicién de adoracidn de Moisés, quien
necesita de auxilio (Aarén y Jur) para mantener la posicion afin de proporcionar
condiciones de victoriaal pueblo. El cansancio agqui es de Moisés en su posicién de
adoracion. El aspecto del culto y adoracion esresaltado en el v. 15, que hablade la
edificacion del altar.

L os amalecitas estaban compuestos por grupos némadas del desierto sinaitico.
Desde el punto de vista histérico no tenemos muchas informaciones a no ser de los
relatos biblicos. Hay mencion de conflictos con los amalecitas bgjo € mando de Salll
(1Sm. 15) y de David (1Sm. 27,8; 30,1ss), pero los conflictos con estos grupos
némadas de los desiertos vecinos eran constantes, debido a la escasez de pastos y
agua gue eran imprescindibles parala sobrevivencia

Este texto esta lleno de elementos que no parecen encontrar su sentido en la
narrativa. Por ejemplo la colina, de cuyaidentificacion sentimos lafalta; en 17,10
parece ser un lugar estratégico parala observacién, en tanto que en 17,15 parece un
santuario. Queda también abierto e papel del “cayado de Yahvé" (v. 9). Otro
elemento es € libro de memoria, pues una batalla como ésta no justificala enemistad
de generacién en generacion (v. 16) si se considera que Israel tuvo muchas otras
batallas con otros pueblos, y aun asi estuvo en condiciones de mantener un
relacionamiento amistoso con estos puebl os.

Hay todavia un elemento que en € texto se tornaimportante, ya que expresala
comprensi on teol dgica del texto al aclarar la relacién de la batalla, su derrota o
victoria, con la posicién de adoracidn de Moisés. Este se encuentra en la expresion
“Yahvé esmi bandera’, o sea: Y ahvé esla sefial sobre e monte alrededor de la cual
el pueblo se junta para luchar. Podemos decir que esta harrativa pretende presentar
una “guerra santa’, cuya perspectiva de victoriaradica en la adoracion al Dios
liberador, que dirige a pueblo en su caminata.

6. Caminata en familia (Ex. 18,1-27)

Inicialmente, Ex. 18 no da ninguna indicacién geogréfica. S6lo menciona, en
el v. 5, que Jetrd, Séforay los dos hijos de Moisés, Guerson y Eliezer, llegaron “al
desierto, al Monte de Dios, donde habian acampado”. De esta manera es establecida
larelacion con el texto anterior (17,1: “y acamparon en Refidim”; v. 9: “lacima del
monte”). Laintroduccion de este capitul o destaca la presencia de Jetr6, suegro de
Moisés, que se vuelve agui una figura central. El texto comienza con su llegada (vv.
1-5) y termina con su partida (v. 27). De este modo es moldeada |a fotografiade la
familia que toma parte en la historiade la liberacion.

Podemos percibir el texto con dos momentos bastante claros. Cada uno de
€s0S momentos trata de una cuestién especifica. Primero tenemos 18,1-12, cuya
clave lahallamos en lafrase: “las cosas que Dios ha hecho” (v. 1: Elohim; vv. 8s:
Y ahvé). Lanarrativatiene unaforma creciente y su punto culminante se encuentra
en 11s, con laconfesion de Jetrd y el sacrificio con Aardny los ancianos.

Después tenemos 18,13-27, que viene marcado por la expresion: “a dia
siguiente” (v. 13), que indica que aqui comienza algo nuevo. Laclave delosvv. 13-



27 es el verbo “juzgar” (vv. 13.16.22.26). Esta segunda parte del capitulo seinicia
con Moisés que juzga al pueblo (v. 13), y termina con un grupo que juzga a pueblo
(v. 26). Este es e marco interno de la segunda parte del texto. Hay ain una
relevancia para“ preceptosy leyes’ (vv. 16.20), que nos remite a 15,25; 16,28 e
incluso 17,7, donde aunque no aparecen estos términos, laidea parece implicita.

La presentacion de la familia de M oisés recibe una atencion especial. Movido
por las noticias sobre lo que “Dios ha hecho”, Jetr6 va al encuentro de Moisés,
Ilevando a su hija—esposa de Moisés— y a sus nietos. El texto presenta entonces a
los hijos de Moiseés, que son en verdad testimonio de lo que “Dios ha hecho”.
Guerson significa: “fui peregrino en tierra extrafia’; con esto se niega laidentidad de
Moisés con latierrade Egipto. Es el testimonio del pueblo en la caminata que busca
latierra donde no serd mas extranjero, donde habra unaidentidad con latierra. De
este modo es proclamada la salida de Egipto, incluso contra lavoluntad del Faraon.
El otro hijo es Eliezer, cuyo significado es: “el Dios de mi padre fue mi ayuday me
libré de la espada de Faradn”. La propia familia de Moisés es el testimonio de la
accion de Dios en laliberacién del pueblo.

El v. 8 presenta e relato de Moisés a su suegro. El habla delaliberacion delas
manos de Faradn, de laamenaza de los egipciosy del camino. La respuesta de Jetrd
parece considerar sélo la saliday no los acontecimientos del camino. Sin embargo,
reconoce con claridad la grandeza de Y ahvé en comparacion con todos |0s otros
dioses.

Esta confesion de Jetrd (v. 11) hatraido grandes discusiones sobre €l yahvismo
en el AT. Pues agunos entienden gque es Jetrd quien introduce el yahvismo, al tener
en consideracion que es él quien ofrece el sacrificio (v. 12) y que en los versiculos
siguientes instruye a Moisés en cuanto a la administracion de lajusticia, la que
consideran aqui una practicareligiosal4. Otros ven este texto como € testimonio de
la conversién de Jetrd, “ sacerdote madianita’, al “yahvismo mosaico”. La cuestion
gue permanece es. ¢por qué entonces él retornaa“su tierra” en vez de quedarse con
Moisés? Sea como fuere, la declaracion de Jetr6 tiene un peso teoldgico muy
grande, pues Y ahvé es presentado como el Dios que realiza grandes cosas y por esto
esinigualable.

En la segunda parte de este capitulo —EXx. 18,13-27— tenemos la orientacion
de Jetro respecto a como proceder en el gercicio de lajusticia. Esta orientacion es
recordada en Dt. 1,9-18. Ladivisién del trabajo propuesta aqui recuerdala division
de las tropas profesionales, como la que tenemos en 1Sm. 29,2: “entonces |os jefes
delosfilisteos se adelantaron con centenas'y con millares’. En 2Sm. 18,1 encontramos
este mismo sistema adoptado por el gjército de David: “entonces David conto el
pueblo que tenia consigo y puso sobre él jefes de mil y jefes de cien”. Ademés de
esto, la expresion hebrea “hombres de capacidad”’ nos remite a2Sm. 24,2, donde la
palabra hayil es usada paradesignar “jefe del gjército”. Lafuncién de los lideres de
M oisés, no obstante, es bien distinta de la funcién de los jefes de tropas. Ellos
deberian aliviar el trabajo de Moisés, pues estaba en actividad “ desde |la mafiana
hasta latarde” (v. 13). Podemos destacar tres funciones gjercidas por Moisés:

14 v éase Childs, op. cit., pags. 321ss.



1. consultar aDios (v. 15);
2. juzgar cuestiones populares, “entre unoy otro”; y
3. “declarar los preceptos de Dios y susleyes’ (v. 16).

Jetrd sugiere que Moisés quede con laresponsabilidad de llevar las causas del
pueblo delante de Dios (v. 19), y ensefiar 10s preceptos, mostrar €l camino (v. 20).
Los “hombres de capacidad” asumiran laposicion de jueces sobre € pueblo, trayendo
hasta M oisés solo las cuestiones més “ pesadas’, 0 sea, las més graves 1°.

Frank Crilseman observa que en este texto Moisés es revestido de lafuncién
legal del rey y susimplicaciones religiosas 18, y lo considera pre-exilico.

Conclusion

No tenemos una unidad en estos capitul os, sino una composicion colorida que
evidencia momentos importantes en la vida del pueblo y la providencia de Dios en
estos momentos de crisis y conflictos internos.

Lo que amarra esas partes es la propuesta del redactor de demostrar que cada
momento es una estacion de la caminata del pueblo. En 15,22 el redactor presentalo
acontecido antes como si fuera en la margen del Mar Rojo: “ después Moisés hizo
partir alsrael del Mar Rojo y salieron para el desierto de Sur”. El pueblo parte del
Mar Rojo para el desierto de Sur, y Ex. 15,27 los transporta a Elim; “entonces
llegaron a Elim”. En EX. 16,1 se hace laligaz6n con la narrativa anterior: “después
partieron de Elim; y toda la congregacion de los hijos de Israel vino al desierto de
Sin”. En Ex. 17,1 tenemos unaindicacion mas de larutadel pueblo: “parti6 toda la
congregacion de los hijos de Israel del desierto de Sin... y acamparon en Refidim”.
El capitulo 18 mantiene lalocalizacién anterior: “en el desierto, al Monte de Dios,
donde habian acampado” (v. 5).

En estos textos tenemos al pueblo de Dios en la caminata, con todos sus
limites de comprension y de existencia, pero dispuesto alavivenciadel compromiso
con el Dios que opera maravillas en |os momentos de amenaza.

Agabo Borges de Sousa
Ruado Padre Inglés 243
BoaVista

50050-230 Recife-PE
Brasil

15 v éase Criisemann, op. cit., pags. 104-113.
16 |bid., pag. 112.



CARLOSMESTERS

EL LIBRO DE LA ALIANZA
EN LA VIDA DEL PUEBLO DE DIOS

Exodo 19-241

El Libro de la Alianza, Ex. 19 a 24, es originalmente un guion litargico usado en la
celebracion de larenovacion de la Alianza. Fue hecho, probablemente, en el siglo VI
a. C. para fundamentar y fomentar la reforma en marcha desde |os tiempos de
Ezequias (716-687). Las partes que componen el guidn son casi todas mucho méas
antiguas. De manera notable, los Diez Mandamientos (Ex. 20,1-17) y €l Codigo dela
Alianza (Ex. 20,22—23,19). La simiente de estas |eyes fue lanzada en la época pre-
estatal, aunque su formulacién actual sea bien posterior. El guién litargico tiene
cinco partes. 1) Ex. 19,1-25: recordar y actualizar la historia de la caminata. La
celebracion comienza recordando la caminata del pueblo por el desierto, desde la
salida de Egipto hasta |la manifestacién de Dios en el Monte Sinai. Ensefia como
prepararse ritualmente para la renovacion de la Alianza. 2) Ex. 20,1-21 (los Diez
Mandamientos): oir lo que Dios tiene que decir. Presenta las exigencias para que el
pueblo pueda ser Pueblo de Dios (Ex. 20,1-17). Es la constitucién permanente para
mantener al pueblo lgjosdela“ casa dela esclavitud” . Trae al final una legitimacién
del liderazgo de Moisés (Ex. 20,18-21). 3) Ex. 20,22—23,19 (el Cadigo dela Alianza):
aplicar laley de Dios en la vida del pueblo. Esla parte maslargay central. Aqui se
transparenta como era la situacion del pueblo y aparecen también los limites, las
dificultades, los conflictos, las tensiones y 1os compromisos de la convivencia entre e
sistema delosreyesy la nueva manera igualitaria de convivir nacida de la fe en Yavé.
Esla parte que recibe mas atencion en este articulo. 4) Ex. 23,20-33; oir la promesa
de Dios que genera y exige fidelidad a la ley. Es una promesa de inspiracion
deuteronomistica, poco ecuménica, es muy probable que de la época de la reforma de
Josias. 5) Ex. 24,1-18: renovar la Alianza con Diosy hacer fiesta. Describiendo como
fue la primera Alianza, el guién ensefia como renovarla. Al final, la celebracion
termina en fiesta. La celebracion periddica de la Alianza funcionaba como funcionan
los mitos en la vida de los pueblos. Ella abre a todos un acceso al origen constituyente
del Pueblo de Diosy, de este modo les ofrece la posibilidad de integrarse en él y de
recibir de él su identidad. Un hecho de hoy, acontecido en Pedra Talhada, ayuda a
entender todo el alcance del estudio del Libro de la Alianza que es de ayer.

1Este articulo es e resultado de tres etapas de trabajo: 1a. Un grupo de exégetas se reunio entreel 15y
el 21 de febrero de 1982 para estudiar €l Codigo de la Alianza (Ex. 20,22—23,19). 2a. El resultado de
este estudio fue ampliado, sistematizado y transformado en un librito popular parael mesde laBiblia:
Carlos Mesters. Biblia. Livro da Alianca: Exodo 19-24. Sao Paulo, Edigdes Paulinas, 1986 (3a. ed.). 3a.
El presente articulo abreviay actualizalo que se dice en este librito.



The Book of the Covenant, Exodus 19-24, is originally a liturgical scheme, used in
covenant renewal celebrations. It was probably composed in the Seventh Century B.
C. asabasis and stimulus for the ongoing reform that began in the time of Hezekiah
(716-687). Theindividual parts that went into this scheme are, in most cases, quite a
bit older, notably the Ten Commandments (Ex. 20,1-17) and the Covenant Code (EXx.
20, 22—23,19). The seed of these laws was sown during the pre-state period even
though their present formulation is much later. The liturgical scheme has five parts:
1) Ex. 19,1-25; remembering the history of the journey and making it contemporary.
The celebration begins with the memory of the peopl€’ sjourney in the desert, fromthe
departure from Egypt through God’ s man ifestation on Mount Snai. It teaches how to
prepareritually for the renewal of the Convenant. 2) Ex. 1,1-21 (the Ten Command-
ments); hearing what God has to say. It declars what is requiret for the people well
away from the “ house of bondage” . It also carries a legitimation of Moses' leader-
ship (Ex. 20,18-21). 3) Ex. 20,22—23,19 (the Covenant Code); appliying the law of
God in the life of the people. Thisis the longest and the central part. Here the
peopl€’ s situation, how things were, shows through; also in evidence are the limits,
the difficulties, the conflicts, the tensions and the commitments envolved in the
coexistence of the kings' system and the new, egalitarian way of living together which
was born of faith in Yahweh. It is this part that receives the most attention in the
present article. 4) Ex. 23,20-33; hearing the promise of God which gives birth to
faithfulness to the law, and also requiresit. It is a promise of Deuteronomistic
inspiration, not at all ecumenical, which probably clomes from the time of the Joxsian
reform. 5) Ex. 24,1-18; renewing the Covenant and holding a festival. By describing
how jit was with the original Covenant, the liturgical scheme teaches how to renew
that Covenant. In the end, the observance becomes a real celebration. The periodic
celebration of the Covenant functioned in the origins which constituted the People of
God and so offers them the chance to integrate themselves into it and receive their
identity fromit. An event which took place in our own time, in Pedra Telhada, helps
us to understand how far-reaching the study of something old, the Book of the
Covenant, can be.

1. Un hecho de hoy para introducir
el estudio del Libro dela Alianza que esde ayer

El pueblo de Pedra Talhada no era duefio de latierra donde vivia. Pagabala
mitad de su produccion al patron y vivia del resto que sobraba. No erarico, pero no
pasaba hambre. Todos eran mas 0 menos iguales. En caso de necesidad, €l patron
ayudaba.

Todo esto cambié cuando e patron murio. Los herederos resolvieron aumentar
la produccion. Introdujeron la méquinay el buey, y dijeron: “quien quiera puede
trabgjar aqui en latierraa cambio de un salario fijo”. Algunos aceptaron y mejoraron
de situacion. Los que insistieron en plantar su propiatierra no pudieron competir en
el mercado y empobrecieron. Desaparecio laigualdad. Se llego a punto de alguno
emplear a propio compadre por un salario de hambre. Por primeravez en lahistoria
de Pedra Talhada, el hambre entrd y trajo consigo asaltos, robo y nifiez abandonada.

El pueblo se confundio. Algunos decian: “jHastaque a fin llego € progreso!”.
Otros decian: “ jPerdimos |0 poco que nos quedabal”. Nadie sabia mas qué eralo
verdadero. Unos estaban afavor del patron, de lamaquinay del buey. Otros estaban
en contra, pues querian €l bienestar, pero paratodos, y sin robos ni asaltos.



En los dias de la fiesta de la patrona el sacerdote se hospedaba en |a casa del
patron, quien donaba sus becerros para la subasta de la santa. En el sermon, el
sacerdote alababa la generosidad del duefio de latierra. Pues gracias al salario que él
pagaba, las familias tenia ahora un futuro garantizado. Y gracias alos becerros, la
gananciade lafiesta crecio y lacapillafue restaurada. Dios parecia estar bendiciendo
el cambio en Pedra Talhada.

Sin embargo algunos dudaban:

¢Seréd que Dios esta bendiciendo? El patrén tiene la méquinay el buey. El puede
imponer laley que quiera. Nuestro derecho es mucho mayor que el salario que é
nos da.

Hasta tuvieron una conversacion con el sacerdote: “ Padre, ¢qué piensa Dios
de todo esto?’. El respondio: “ Dios manda obedecer alas autoridades. Eso estaen la
Biblia. Lo contrario es comunismo”. Fueron aver si aquellafrase estaba en efecto en
laBiblia. jEstabal En la Cartaalos Romanos (Rm. 13,1s). Algunos se desanimaron
delalucha.

Otros continuaron lalectura de la Bibliay descubrieron muchas otras frases
gue decian: “Dios oye el clamor de los pobresy defiende sus derechos’. El apoyo
tan claro de la Biblia daba coraje para proseguir en lalucha a pesar de la palabra
contraria del sacerdote. Después de algun tiempo lograron una primeravictoria. El
patrén fue obligado a derrumbar la cerca que habia levantado paraimpedir €l paso
de los moradores. jUna victoria pequefia, igual a una simiente! Pero la simiente
crecidy dio fruto. Hizo crecer la comunidad, animé laluchay ayudé a pueblo a
reconquistar sus derechos ante el tribunal. Todos los afios ellos celebraban el
aniversario de aquella primera victoria.

Con el tiempo fueron organizando |os derechos reconquistados y escribieron
todo en un folleto que recibi6 el nombre de La ley de la comunidad. jFruto de lafe,
delauniény delaterquedad! Quien ahora quisiera pertenecer ala comunidad tenia
gue comprometerse con esta ley, asi decian. Todos los afios, hasta hoy, en el
aniversario de lavictoria, ellos hacen una celebracion en la que todos renuevan su
compromiso con la Ley de la Comunidad. Es el momento en que las nuevas
generaciones son admitidas oficialmente en la comunidad.

Los responsables de la fiesta también hicieron un guién para facilitar la
participacion del pueblo en la celebracion. En el guién cuentan la historia de la
lucha, relatan laLey de la Comunidad, describen cuéles son |os compromisos que
fueron asumidos, ensefian cdmo hacer larenovacién del compromiso de todos con la
Ley dela Comunidad, y terminan con el canto de la utopia: “cuando € dia de la paz
renazca’. En un apéndice, e folleto recuerda los nombres de los que més se
destacaron en lalucha. Todos los afios, el diade lafiesta, ellos usan € mismo guion.
Sin embargo siempre |o actualizan de acuerdo con |as circunstancias.

2. Ex. 19-24. Guion litargico
delarenovacion dela Alianza

El Libro delaAlianza (Ex. 19-24), de laforma en que se encuentraen €l libro
del Exodo es, sin duda, un guion litlrgico que se usaba en la celebracién de la



renovacion de la Alianza. Su primer esbozo fue hecho, probablemente, en € siglo VI
a. C. Lacohesion o unidad que existe entre estos sei's capitul os proviene de un factor
externo: servir como guion en laliturgia. Puesla mayor parte de los elementos que
componen el Libro de la Alianza es mucho més antigua que ese siglo. Los capitulos
19 a 24 son como una pared nueva hecha con ladrillos viegjos, venidos del pasado del
pueblo y transmitidos de manera separada en 1os clanes, | as celebraciones, las fiestas,
los centros de romeria. Fueron juntados en la época de Ezequias, 0 después, para
fundamentar y fomentar lareforma. Mucho méstarde, durante o después del cautiverio
de Babilonia, yaen e tiempo de Esdras, este mismo Libro dela Alianzafue usado para
formar parte del libro del Exodo que, a su vez, paso a ser uno de los cinco rollos que
componen el Pentateuco.

Como €l folleto de Pedra Talhada, el Libro de la Alianza cuenta como fue la
historia (Ex. 19,1-25), relatalaley de los Diez Mandamientos (Ex. 20,1-17), de-
scribe los compromisos de la Alianza (Ex. 20,22—23,19), traza la utopia de la
promesa de Dios (Ex. 23,20-33), dice como fue hecha la primera celebracién de la
renovacion de la Alianza (Ex. 24,1-18). El Libro de la Alianza contiene las leyes mas
importantes de la Biblia, aquellas que estén en el origen de laorganizacion y de la
reorganizacion del pueblo, los Diez Mandamientos y €l llamado Cédigo de la
Alianza. Ellas son, por asi decirlo, la constitucién del Pueblo de Dios.

L os guiones de celebracién tienen de todo, sin embargo no lo dicen todo. Sélo
brindan el esqueleto y la secuencia de la celebracion. Lacarne, €l corazén y lavida,
vienen de lavibracion del pueblo que participay de la animacion de quien preside.
Asi eshoy, y lomismo vae para€e Libro delaAlianza No lo dicetodo. Aparentemente
se trata de un relato seco de historiasy de leyes. En larealidad, como veremos, fue
una de las herramientas mas importantes para animar al pueblo, conservarlo en su
identidad y mantenerlo en lafidelidad alas clausulas de la Alianza.

En total son cinco las partes que fueron ajustadas en este guién litdrgico, es
probable que por alguien que eraresponsable del culto en el Templo de Jerusalén.
Estas cinco partes, de tamafios, contenidos, objetivosy épocas desigualesy diferentes,
conforman también los cinco pasos de la celebracién de la Alianza. Ellas marcan la
division del Libro de la Alianza:

1. Ex. 19,1-25. Recordar y actualizar la historia de la caminata. La celebracién
comienza recordando la historia de la caminata del pueblo por €l desierto, desde la
salida de Egipto hasta la manifestacién de Dios en el Monte Sinai. Al oir lahistoria,
los romeros del tiempo de Ezequias o de los siglos posteriores al cautiverio, miraban
Como en un espegj o, redescubrian su identidad, se unian al pueblo del pasado y, como
€l y con é, se preparaban para escuchar la palabray renovar la Alianza, como si
fuese por primeravez.

2. Ex. 20,1-21. Los Diez Mandamientos:. escuchar 1o que Dios nos tiene que
decir. La segunda parte muestra las exigencias para que el pueblo pueda ser Pueblo
deDios. Traelaley delas“Diez Palabras’, €l idea aser redlizado (Ex. 20,1-17). La
reaccién del pueblo ante la manifestacion de Dios fue de miedo y pidieron a Moisés
fuerad intérprete (Ex. 20,18-21). Moisés se aproximd entonces a Dios para oir de €l
como aplicar los Diez Mandamientos en la vida del pueblo. De este modo, la
celebracion preparaba alos romeros para oir de Moisés el Cadigo de la Alianza, que
eralaactualizacion de los Diez Mandamientos.



3. Ex. 20,22—23,19. El Cbdigo dela Alianza: aplicar laley de Diosen la vida
del pueblo. Latercera parte eslamaslarga. Esla parte central. Ensefia como los Diez
Mandamientos deben ser aplicados en las situaciones concretas de la vida. Aqui
aparecen los conflictos, las tensiones y los compromisos dudosos entre 10s varios
grupos que componian la sociedad. El codigo tomaba posicion a lado de los débiles,
y ensefiaba al pueblo cdmo caminar en busca de los bienes de la promesa através del
terreno accidentado de lavida

4. Ex. 23,20-33. Oir la promesa que genera y exige fidelidad a la ley. Son
promesas concretas y, al mismo tiempo, advertencias muy severas. Tienen que ver
con el diaadiadelavidade pueblo: salud, tierra, produccién, familia, religién. De
un lado, revelaban la certeza de la presencia amiga de Dios. En laraiz dela Alianza
esta lagratuidad. De otro lado, exigian fidelidad y amenazaban con castigo en caso
de transgresion.

5. Ex. 24,1-18. Renovar la Alianza con Dios es hacer fiesta. EIl momento de la
Alianza es descrito asi:

Moiséstomd el Libro delaAlianzay lo leyé a pueblo, y ellos dijeron: “Todo lo que
Y avé habl6, nosotros |o haremos'y obedeceremos”. Entonces Moisés tomo lasangrey
rocio sobre el pueblo y dijo: “Esta es la sangre de la Alianza que Y avé hace con
ustedes a través de todas estas clausulas’ (Ex. 24,7s).

Describiendo la conclusién de laAlianza al pie del Sinai, € guién ensefiaba
como renovar la Alianza entre Diosy los romeros. Todo terminaba en unagran fiesta
(Ex. 24,11). El pequefio apéndice (Ex. 24,12-18) aclara, unavez més, € fundamento
de laautoridad de Moisés.

3. Objetivo general. Situar € Libro delaAlianza
en lalineadel tiempoy en lavida del pueblo

El objetivo de este articulo no es comentar de modo exhaustivo €l Libro dela
Alianza, sino ofrecer una clave de lectura para su comprension global. Como clave
general esimportante saber situarlo en el contexto de su origen. No obstante, es
dificil saber con exactitud en qué época surgieron las varias partes que lo componen.
Por gjemplo, ¢en qué época fueron hechas laley de los Diez Mandamientos (Ex.
20,1-17), el Codigo de la Alianza (Ex. 20,22-23,19), la descripcién de la historia
(Ex. 19,1-25; 20,18-21; 24, 12-18) y del rito (Ex. 24,1-11), y €l texto de la promesa
(Ex. 23,20-33)? Muy probablemente, aunque algunos autores no estan de acuerdo, la
simiente de gran parte de estos textos, sobre todo de las leyes, debe ser situadaen la
época pre-estatal.

Pero como ya dijimos, fue probablemente apenas en €l siglo VII a. C. que
estos elementos tan diferentes entre si fueron unidos en un Unico folleto para servir
como guidn en larenovacion de la Alianza. Eralaépocaen que, en el Reino del Sur,
frente a desastre del Reino del Norte en e 722 y la nueva coyuntura internacional,
bajo la presién de los hechos y de |os profetas, comenzaba todo un proceso de
renovacion para conseguir la unidad del pueblo en torno de la casa reinante de
Jerusalén y de su templo. Iniciado bagjo e gobierno de Ezequias (716-687) e



interrumpido bajo los de Manasés (687-642) y Amoén (642-640), este proceso de
renovacion fue retomado bajo el gobierno de Josias (640-609). Es el periodo que
coincide con €l inicio de laformacion de latradicion deuteronomista. La mentalidad
gue permeael libro del Deuteronomio ayuda a percibir y a sentir lavida que palpita
en este folleto litdrgico que es el Libro delaAlianza.

La celebracion de la Alianza funcionaba como funcionan los mitos en lavida
de los pueblos. En los mitos no se trata de desenterrar una afioranza o de recordar
algin hecho distante del pasado. Se trata, por el contrario, de una superacion
simbdlica de las diferencias en € tiempo. En la celebracion de los mitos, e pasado y
el presente se mezclan para generar un nuevo futuro. Es esta mentalidad la que se
transparenta en el Deuteronomio cuando habla de la conclusion de la Alianza. Dice
latradicion deuteronomista:

Y avé nuestro Dios concluyé con nosotros una Alianza en €l Horeb. Y avé no concluy6
esta Alianza con nuestros padres, Sino con nosotros, con Nosotros que estamos hoy
aqui, todos vivos (Dt. 5,2s).

En su mentalidad, todos formaban un Unico pueblo, los del presente, esto es,
los de laépocadelareformadel siglo VIl a. C., y los del pasado, esto es, losde la
época del éxodo que salieron con Moises de Egipto. Por eso no tuvieron ningun
problema en aumentar el nimero del pequefio grupo que salié de Egipto. jLIegaron a
decir que solo de hombres de veinte afios para arriba aptos para la guerra, eran mas
de seiscientos mil! (Ex. 12,37; Nm. 1,3.46). Esto daria en total, incluyendo mujeres,
vigjos y nifios, como minimo tres o cuatro millones. j Tanta gente no cabe en aquel
desierto del Monte Sinai! Es que ahi estan incluidos todos, los del pasado, los del
presentey los del futuro, que somos nosotros hoy. En la celebracion de la Alianza,
los tiempos se mezclan. El pueblo vuelve al tiempo de Moisésy lo trae al hoy de
ellos. Nosotros hacemos 1o mismo cuando cantamos: “también soy tu pueblo Sefior y
estoy en este camino...”. La celebracion abre atodos un acceso al origen congtituyente
del Pueblo de Diosy, de este modo, les ofrece la posibilidad de integrarse en él y de
recibir de é su identidad.

En este articulo daremos una clave de lectura para cada una de las cinco partes
del Libro delaAlianza, no en cuanto unidades independientes, sino en cuanto partes
del guidn. Prestaremos mayor atencion ala parte central, que es el Codigo de la
Alianza.

4. Ex. 19,1-25: inicio de la celebracion.
Recordar y actualizar la historia de la caminata

Al describir como fue la caminata en el pasado, el guion ensefia como los
romeros, durante la celebracidn, deben prepararse para el encuentro con Diosy para
larenovacion de la Alianza. He agqui la subdivision de esa “liturgia de entrada’:

a) Ex. 19,1s: € pueblo viene llegando. Venia andando por el desierto, desde
Egipto hastala Montafia del Sinai. Tres meses de caminata. Todos los afios, en la
misma época, él llega a pie de la montafia del templo de Jerusalén. Viene de sus



lugares. Varios dias de caminata, atravesando €l desierto de lavida parallegar hasta
Dios (cf. Ex. 19,4).

b) Ex. 19,3-6: Dios hace la propuesta. Lainiciativa de la Alianza parte de
Dios. No es mérito del pueblo. Es pura gratuidad. El le recuerdaa pueblo lo que hizo
en el pasado: “Ustedes vieron lo que hice alos egipcios y como |os cargué a ustedes
sobre alas de &guilay lostraje hastami” (Ex. 19,4). El objetivo de la Alianza es ser
“propiedad particular de Dios, reino de sacerdotes, nacion santa’ (cf. Ex. 19,5s). El
compromiso de la Alianza por parte del pueblo es “oir mi voz y guardar mi Alianza”
(Ex. 19,5).

¢) Ex. 19,7s. el pueblo acepta la propuesta. Moisés relata las palabras de Dios
al pueblo através de los ancianos, sus representantes (Ex. 19,7). El pueblo aceptay
promete fidelidad: “ Todo lo que Y avé dice nosotros |o haremos’ (Ex. 19,8). Este
mismo didlogo se reproduce entre Diosy los romeros. El pasado aclaralo que debe
ser hecho en el presente.

d) Ex. 19,9-15: € pueblo se preparay se purifica. Moisés es designado como
intermediario (Ex. 19,9). Dios decreta dos dias de preparacion. No es una celebracién
de pocas horas, sino de varios dias. La preparacion consiste en lavar la ropa (EX.
19,10), marcar los limites de lo sagrado y no tocarlo (Ex. 19,12s), abstenerse de
relaciones sexuales (Ex. 19,15). Asi, poco a poco, |os romeros van entrando en el
espiritu de la Alianza. En el tercer dia, a toque de latrompeta (Ex. 19,13), deben
estar preparados 'y prontos (Ex. 19,15) para subir ala montafia (Ex. 19,13) y asistir a
la manifestacion de Dios (Ex. 19,11).

€) Ex. 19,16-25: Dios se hace presente en medio del pueblo. jLlegael tercer
dial El pueblo esté preparado, con laropalavada. jAmbiente de fiestal La propia
naturaleza se reviste de solemnidad: truenos, reldmpagos, nubes oscuras (EX.
19,16.18). jDios desciende, el pueblo sube! Mientras sube en procesion € sonido de
latrompeta va creciendo y unavoz repite sin cesar: “nadie traspase |os limites, bajo
penade muerte’ (Ex. 19,12s.21.23s). El pueblo tiembla (Ex. 19,16). Es asi que Dios
se hace presente en medio del pueblo. O mejor, es asi que, através de unaliturgia
solemne, los sacerdotes responsabl es trataban de comunicar al pueblo algo delo que
ellos imaginaban era una exigencia de la presencia de Dios. Se creaba de ese modo
un ambiente de miedo para escuchar la palabra de Diosy provocar adhesion y
cambio.

Tres observaciones:

1. Muchas de estas exigencias ya no valen mas como condiciones para el
encuentro con Dios; pena de muerte para quien toca la montafia, abstenerse de
relaciones sexuales en la vispera, lavar ropa, etc. Lo que continda valiendo es el
respeto profundo. Lidiar con Dios es cosa seria. Lavida de los que creen en Dios ho
puede ser una vida mediocre. “ Con Dios no se juega’ (Gl. 6,7).

2. Las expresiones “propiedad personal, reino de sacerdotes, nacién santa,
alas de aguila, nube oscura, montafia de Dios, Alianza”, estan esparcidas por la
Biblia entera. Su fuente, no obstante, se halla aqui, en esta celebracion de la Alianza.
Son imégenes con una carga de vivencia muy intensa. Por eso es dificil definir su
contenido exacto. Es participando de la celebracion que el peregrino capta su sentido
y acance, més por lavivencia gue por lacomprension.



3. Hubo un crecimiento en la percepcion de las sefides de la presencia de Dios
en lavida. Por ggemplo, € episodio de la caminata de Elias en €l desierto cuestiona a
trueno, el relampago y el temblor de tierra como sefial es de la presencia de Dios (cf.
1R. 19,11-13). Jeslis cuestiona la montafia de Jerusalén como € lugar Unico y
preferido de la presenciade Dios (cf. Jn. 4,21-24). La primera carta de Juan dice que
el amor verdadero dejafueraa miedo (1Jn. 4,18).

5. Ex. 20,1-21: los Diez M andamientos.
Oir lo que Dios nostiene que decir

Sobre los Diez Mandamientos, remito al pequefio y precioso libro de Frank
Crisemann, traducido del aleman y publicado recientemente en portugués:
Preservacion de la libertad 2. Aparte del contenido, denso y excelente, este libro
ofrece una muestra del método cientifico con que el autor trabaja. Uno como que
recorre el camino de vuelta, desde el texto de los Diez Mandamientos hasta el
momento y el contexto en que fue escrito. Los trabaj os exegéticos de Criisemann han
sido de gran ayuda para quien busca leer laBiblia en una Opticaliberadora dentro del
método de andlisis sociol dgico.

Siguen aqui tres breves claves de lectura para la comprension de los Diez
Mandamientos:

a) El clavo que sustenta el cuadro de los Diez Mandamientos en la pared de la
vida del puebloy les da su sentido, es su introduccion: “Y o soy Yavé, tu Dios, quete
hizo salir de latierra de Egipto, de la casade laesclavitud” (Ex. 20,2). En estafrase
Dios declaralaautoridad y el objetivo de laley con laque e pueblo se compromete
en la celebracion dela Alianza.

1) Laautoridad que Dios invoca no es la de ser el Creador, sino de ser €l
liberador del pueblo. Liberando al pueblo de Egipto conquist6 un titulo de
“propiedad personal” (Ex. 19,5). Conquisté el derecho de poder declarar su
voluntad al pueblo liberado. Este derecho divino es la fuente permanente de la
autoridad de los Diez Mandamientos.

2) El objetivo de los Diez Mandamientos es sefialar el camino parasalir dela
“casadelaesclavitud” y llegar alaplenalibertad junto a Dios (Ex. 19,4). Esta
caminata en direccion alalibertad seinici6 en el éxodo y contintia hasta hoy.
Con ella el pueblo se compromete en la celebracion de la Alianza.

b) Dios escuché e clamor, descendio, vio lamiseria, conocid y tomo posicion,
enviando aMoisés paraliberar a pueblo (Ex. 2,23s; 3,7-10). Uno de los instrumentos
mas importantes que El entregd a Moisés paraimpedir que el pueblo volviese ala
“casadelaesclavitud” fuelaley delos Diez Mandamientos. Cada mandamiento, por
asi decirlo, responde a un clamor del pueblo y combate una determinada causa de su
opresion. Por eso, lafiel observancia de estos Diez Mandamientos crea una barrera

2 Frank Criisemann. Preservacéo da liberdade. O decélogo numa perspectiva histérico-social. S8
Leopoldo, Editora Sinodal-Centro de Estudos Biblicos, 1995.



gue impide el retorno del pueblo ala*“casa de la esclavitud”, conforme la orden
explicitade Dios: “nhuncamas volverés por ese camino” (Dt. 17,16).

¢) La“casadelaesclavitud’ era Egipto. No obstante, en las épocas posteriores,
desde el tiempo de los jueces hasta hoy, 1a* casa de la esclavitud” contintia existiendo.
Contintiatambién el clamor. Lo que cambia es el modo de esclavizar. Por eso, |os
Diez Mandamientos mantienen su actualidad. Ellos son un llamado continuo para
gue €l pueblo vivaen un estado permanente de éxodo, buscando € camino de salida
dela*“casadelaesclavitud’. Tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento, la
ley de los Diez Mandamientos es vista como el camino gue Dios ofrece a pueblo
para:

1. nuncamas volver avivir en la esclavitud,

2. conservar lalibertad que conquisté al salir de Egipto,

3. vivir enlajusticiay en lafraternidad,

4. ser un pueblo organizado, signo de Dios en el mundo,

5. ser unarespuesta de Dios a clamor de la humanidad,

6. ser un anuncio y muestra de aguello que Dios quiere para todos,
7. llegar alapréctica perfectadel amor aDiosy a projimo.

6. Ex. 20,22—23,19: el Codigo dela Alianza.
Aplicar laley de Diosen lavida del pueblo

6.1. ¢Como hacer €l estudio delasleyes antiguas?

Una cosaes estudiar una historia o un salmo, otra, estudiar unaley. El estudio
de unaley exige una atencion mayor, sobre todo cuando laley es antigua. Ahi no
vale decir: “yo hallo esto 0 aquello”. Unaley tiene un sentido cierto y preciso que
debe ser descubierto por medio del andlisis de su texto y contexto. He aqui algunos
puntos gque piden mayor atencion:

a) El pueblo de Pedra Talhada hizo unaley diferente de laley del patron. En €
Cadigo de la Alianza, sin embargo, no todas las leyes provienen de la lucha del
pueblo. Algunas provienen del patron, de los reyes de Canaén. Por ello es necesario
ver bien en qué puntos laley del Cédigo de la Alianza es diferente de laley delos
reyes, y en cuales esigual.

b) Afios atras, el Presidente de Brasil promulgo una ley que expropiaba un
areadetierraen Alagamar (Paraiba) para ser distribuida entre los moradores. Mucha
gente elogio a gobierno. Pero los pobres de Alagamar, decian:

Finalmente logramos que las autoridades reconociecen por ley nuestros derechos. Sin
embargo laley concedio poco. Nuestro derecho es mayor. jFaltacompletar lajusticial

De ahi que al estudiar el Codigo de la Alianza hay que ver:
1) Si estas leyes provenian de labondad del gobierno o de lalucha del pueblo.

2) Si ellas concedian todo aquello alo que el pueblo tenia derecho o s faltaba
completar lajusticia.



¢) No estudiamos las leyes antiguas para copiarlas hoy. Eso no tendria sentido.
Lasituacion del pueblo hoy es diferente. Diferentes también deben ser las leyes. Por
gjemplo, en el Cadigo se dice: “Esta prohibido cocinar el cabrito en laleche de su
madre” (Ex. 23,19). Un obrero de una gran ciudad, ¢qué puede hacer con estaley? Lo
gue interesa descubrir no estanto cudl es el punto en cadaley que podemos aplicar a
nosotros hoy, cuanto captar el espiritu de laley, esto es, cudl eslaposicién de estas
leyes frente ala pobreza del pueblo de laépoca, cudl erala sociedad que ellas querian
construir, cuaes fueron los pasos que e pueblo consigui6 dar en direccion aeseideal,
como lafe en Dios los ayudaba en esta lucha por sus derechos.

6.2. La situacion del pueblo
gue setransparenta en e Codigo

El Cadigo de la Alianza es un conjunto de leyes antiguas sin fecha, sin firma.
Pero unaley no se hace sin motivo. Ella siempre responde a una situacion concreta
del pueblo e, indirectamente, larevela. Al hacer unalectura detallada, en laslineasy
en las entrelineas del CAdigo, se descubre la siguiente situacion del pueblo:

a) Era un pueblo de agricultores. Cultivaban latierra, sembraban y hacian
cosechas (Ex. 23,10s.16). Producian trigo (Ex. 22,5), tenian vifias y olivares (EX.
23,11) y criaban ovejas (Ex. 20,24). Tenian al jumento como animal de carga (EX.
23,5) y d buey paratrabgar en lalabranza (Ex. 23,12). Cadafamiliatenia su tierra (Ex.
22,4). También tenian esclavos paratrabajar (Ex. 21,2). Lo que llamala atencion es
lafrecuencia con que el Cadigo habla del buey y de los esclavos. Hay inclusive una
serie de leyes que tratan exclusivamente de | os esclavos (Ex. 21,2-11.20.26s), y otras
gue sblo tratan de problemas creados por el buey (Ex. 21,28-37). Por lo que parece,
ellos no sabian bien como lidiar con € buey. El buey era una novedad que sélo daba
problemas, en particular €l buey bravo (Ex. 21,28-32).

b) Conservaban costumbres de una vida sosegada y familiar. La convivencia
entre ellos erala de unagran familia. En el caso, por gemplo, de que alguien vigara,
€l vecino guardaba el dinero y hacia un recuento de los objetos (Ex. 22,6) y de los
animales (Ex. 22,9). En caso de necesidad, €llos se prestaban entre si |os animales
(Ex. 22,13) y dinero (Ex. 22,24). Vivian su vida al ritmo de las estacionesy de las
fiestas que volvian todos los afios (Ex. 23,14). jNo obstante, no todo era sosegado!

¢) S exigtia la ley, era porgue habia conflictos sociales muy graves. En medio
de aguella vida aparentemente tan tranquila habia esclavos (Ex. 21,2) que eran
maltratados (Ex. 21,20). Habia extranjeros (Ex. 22,20) que eran explotados (Ex.
23,9). Habia pobres (Ex. 23,11), cuyos derechos eran negados (Ex. 23,6). Habia
oprimidos (Ex. 22,20) e indigentes (Ex. 23,3) que eran explotados por los intereses
(Ex. 22,24). Habia gente rica que compraba esclavos y esclavas (Ex. 21,2.7), y gente
pobre que preferia ser esclavo (Ex. 21,5) o vendia a su hija como esclava (Ex. 21,7).
Habia secuestros (Ex. 21,16), robos y asaltos (Ex. 22,1-3), peleas por causa de
mujeres (Ex. 21,22) y de los bueyes (Ex. 21,28-36), destruccion de |as cosechas por
el fuego y € ganado (Ex. 22,4s), emboscadas y asesinatos (Ex. 21,12s), incluso de
gente inocentey justa (Ex. 23,7). Habia patrones que aumentaban €l nimero de sus
mujeres y disponian de ellas como bien entendian (Ex 21,8-10), usandolas hasta
como reproductoras de esclavos (Ex. 21,4), y habia padres pobres obligados a



vender sus hijas para ser esclavas-amantes del patron (Ex. 21,7). De un lado, lavida
sosegada y familiar del campo. De otro lado, conflictos violentos que desintegraban
esta vida sosegaday familiar.

d) Lasinstituciones ya no daban cuenta de la defensa de las personas. En €
tribunal habia falso testimonio (Ex. 23,1), presion de la mayoria (Ex. 23,2),
desconocimiento del derecho del pobre (Ex. 23,2s.6), acusaciones falsas (Ex. 23,7) y
soborno (Ex. 23,8). En la familia habiairrespeto a la autoridad de |os padres (Ex.
21,15-17) y, como yavimos, desigualdades: unas se enrigquecian, otras se empobrecian.
Existiala tribu, pero habia gente que irrespetaba la autoridad del jefe (Ex. 22,27).
Existialaley del sdbado, sin embargo ella no valia para garantizar el descanso
semanal a extranjero y a esclavo (Ex. 23,12). Existia el derecho de asilo, no
obstante habia asesinos que abusaban de este derecho (Ex. 21,13s). Hastala costumbre
de hacer préstamosy de pedir prendas era usada para explotar a los pobres (EXx.
22,24-26). En otras palabras, la vidatribal con sus costumbres estaba amenazada de
desintegracion.

€) Conflicto entrelareligion oficial y lareligion popular. Al lado de Yavé, €
Diosvivo y verdadero, habiafalsos dioses de oro y de plata (Ex. 20,23; 22,19), cuyos
nombres eran invocados (Ex. 23,13). Al lado de |os santuarios antiguos, donde la
memoria del pueblo recordaba las manifestaciones de Y avé (Ex. 20,24), habialos
santuarios cananeos, construidos en “lugares altos’, donde solo se llegaba através de
escalones (Ex. 20,26). Al lado delos atares smples detierray de piedra bruta, habia
altares elegantes de piedratallada (Ex. 20,24s). En los adtares ell os of recian los frutos
delatierra (Ex. 23,19), las primicias de su produccién (Ex. 22,28; 23,15), las ovejas
y los bueyes (Ex. 20,24; 22,29). Tres veces a afo, en las grandes fiestas, hacian su
peregrinacion (Ex. 23,14-17). Pero también habia gente que frecuentaba hechiceras
(Ex. 22,17) y practicaba ritos extranios de relaciones sexuales con animales (EX.
22,18). Confusién de dioses 'y de altares. Confusion de santuariosy deritos.

En esta parte de la religién, prevalecen las relecturas y actualizaciones
posteriores del tiempo de Ezequias, Josiasy Esdras. En la época de Ezequias, y en
especial en la de Josias, comenzo la centralizacién del culto en el templo de
Jerusalén. Los antiguos santuarios fueron destruidos y su culto prohibido (2R. 18,4;
23,4-27). Ahora, en el conflicto entre lareligion oficial y lareligion popular, toda
mujer gue gjerce alguna funcién religiosa es tachada de “hechicera’ por los que
ostentan el poder religioso, y todo culto no oficial esidentificado por ellos como
idolatria.

6.3. La época: la historia del pueblo
guedio origen al Cédigo dela Alianza

LaBibliadice que Dios entreg6 el Cédigo yalisto aMoisés, y que éste lo
entregé al pueblo alla mismo en el desierto (Ex. 20,22). Sin embargo, la lectura
cuidadosa mostré que el Cadigo fue hecho para un pueblo de agricultores, y no para
un pueblo ndmada del desierto. EI CAdigo no habla de la vida del pueblo en el
desierto. Pero tampoco existe en él ninguna alusién ala monarquia de Israel o de
Juda. La conclusién que se saca es lade que el origen del Cédigo debe ser situado a
finales del periodo de los jueces, esto es, después del periodo en el desierto, poco



antes de lallegada de la monarquia. Lainformacion de que Dios entregd el Codigo a
Moisés en el desierto, es una afirmacion teol gica que explota la conviccion del
pueblo de que el Codigo es Palabrade Diosy fiel expresion del pensamiento de
Moisés para la nueva situacion gque estaban viviendo.

No esfé&cil reconstruir la historia de los acontecimientos que dieron origen a
Cadigo de laAlianza. Vamos aintentar presentar lateoria mas probable:

a) En laprimeramitad del siglo XIll a. C., &l sistema de los reyes de Canadn
predominaba en Palestina. La base de este sistema era el tributo, que reduciaalos
agricultores a un estado de esclavitud permanente. La domesticacién incipiente del
buey para el trabajo de labranzareforzaba el sistema. Quien era duefio de un buey
producia e doble, tenia mayor renta, controlaba el mercado y desarticulaba la
produccion y la economia de los otros. El buey funcionaba como un “Caballo de
Troya’. Introducido en medio del pueblo, trabajaba a favor de los reyes pues hacia
aumentar la division. De un lado, los duefios de los bueyes, cada vez méas ricos,
guienes podian comprar esclavos y esclavas. Del otro, los agricultores con sus
ovejas, hundiéndose cada vez més en la“ casa de la esclavitud”.

b) Hacia el 1250 a. C. comienza la desintegracién de los imperios que habian
dominado el Medio Oriente desde el siglo X1X. De un lado, la disminucién del
control de Egipto sobre Palestina hace crecer larevueltay la organizacion de las
capas oprimidas: campesinos explotados, nbmadas migrantes, bandoleros rebeldes o
justicieros populares, llamados hapiru o hebreos, y esclavos fugitivos. De otro lado,
los reyes, mas libres del dominio egipcio, tratan de consolidar su independencia
acrecentando su dominio sobre los agricultores y defendiéndose contra la amenaza
derevuelta.

¢) Llega a Palestina un grupo de esclavos fugitivos de Egipto, liderados por
Moisés, cuya organizacion, resultado de su fe en Y avé, eradiferente, lo contrario del
sistema de los reyes. Era un grupo sin rey, sin trabajo esclavo, sin acumulacién de
bienes, sin empobrecimiento. Su llegada era Buena Noticia para el pueblo que vivia
en la*“casa de la esclavitud”. Muchos abandonan lareligion de los reyes, aceptan a
Y avé como su Dios, y empiezan a organizarse conforme al nuevo ideal de vida que
mas tarde sera expresado en los Diez Mandamientos. Comienzan a salir dela*“ casa
delaesclavitud” y van en busca de latierra prometida. Esta nueva organizacion se
esparcey se concentraen particular en lo alto de las sierras centrales, donde los reyes
con sus carros y caballos no logran llegar.

d) El sistema de los reyes se defiende teniendo su mayor aliado en lareligion
de los dioses de Canaan. Los reyes eran considerados hijos de estos dioses. El pueblo
los veneraba en |os santuarios con sus altares bonitos y resistentes de piedra tallada,
construidos en los “lugares altos’. En vez de las duras exigencias expresadas en los
Diez Mandamientos, lareligion de los reyes invitaba al pueblo a participar de ritos
alegresen los“lugares altos’. Asi, e buey, € esclavoy lareligion, todo trabajaba a
favor del sistemade los reyes. jEl buey, sin saber! jEs esclavo, sin querer! jLos
dioses, sin existir!

e) Lallegada de la Buena Nueva de Y avé trae tensiones y conflictos. Unos
adhieren ala Buena Nueva, otros siguen prefiriendo el sistema de los reyes (1Sm.
8,5): o porque no ven saliday les agrada vivir como esclavos (Ex. 21,5); o porque
hallan que ésta es la voluntad de los dioses (Ex. 20,23; 22,19; 23,13); o porque €l
ganado y los esclavos les dan mayor riquezay bienestar (1Sm. 25,2-11). Pues €l



sistema de los reyes, ademas de ser una organizacion bien fuerte, eratambién una
mentalidad, un modo de pensar que estaba no solo en la cabeza de los reyes, sino
también de muchas personas del propio pueblo. De estaforma, tendiendo a buey, a
esclavoy alareligion como sus aliados, €l sistema amenaza por dentro laincipiente
organizacion fraterna del pueblo de la Alianza y logra crear aquella situacién
confusay conflictiva que, através de lalectura detenida, descubrimos por detrés de
las palabras del Cadigo de laAlianza.

f) En esta situacion dificil, ¢como defenderse contra el avance del sistemade
los reyes? ¢Como ser fiel aYavé? ;Como vivir la Alianza con El e impedir que el
pueblo vuelva a morar en la “casa de la esclavitud” ? Fue en esta larga lucha del
pueblo explotado en defensa de su espacio y de su identidad, que se formé la
concienciadel Pueblo de Dios. Fue una lucha dificil, con avancesy retrocesos. Las
pequefias victorias que ellos consiguieron fueron registradas en la memoria para
servir de orientacion. Lentamente fueron naciendo las leyes del Cédigo delaAlianza.
Naceran parafrenar el avance del sistemade los reyes con sus dioses, susritosy sus
bueyes. De aquel periodo en adelante, quien quisiese pertenecer ala comunidad del
Pueblo de Dios tenia que observar las leyes del Cadigo de la Alianza. Muchos
moradores cananeos comenzaran aintegrarse en el pueblo de la Alianza (Jc. 2,1-24;
9,3-27). Llegardn arealizar una gran asamblea para asumir juntos la Alianza (Jos.
24,1-28).

6.4. El Codigo dela Alianza introducido
en la celebracion dela Alianza

Como en Pedra Talhada, el pueblo de laBiblia no olvidaria sus luchas y
victorias. Todos los afios ellos se reunian para recordar, celebrar y renovar el
compromiso asumido con € ideal que los animaba. En €l inicio todo era hecho por
transmision oral. Como en las largas celebraciones del candomblé, donde hasta hoy,
después de trescientos afos, todo se transmite todavia oralmente. Aunque repitiesen
todos los afios las mismas tradiciones y leyes, ellos sempre las actualizaban conforme
alas necesidades de las nuevas circunstancias.

Las continuas relecturas y actualizaciones hicieron que tanto el Cédigo como
los Diez Mandamientos crecieran en tamarfio alo largo de los siglos. Crecieron sobre
todo las leyes referentes al primer mandamiento que prohibe tener otros dioses (EX.
20,3-6), la observancia del sdbado (Ex. 20,8-11; 23,10-13), las fiestas, las
peregrinacionesy las ofrendas en el templo (Ex. 22,28-30; 23,14-17). Aun siendo
leyes tardias, no se puede olvidar su origen remoto y humilde que se pierde en la
época pre-estatal. Pues €l arbol, por mayor que seay por mas que haya crecido, él ya
esta todo entero dentro de la semilla.

Lafraseinicial del Codigo introduce las leyes dentro de lavida del pueblo
peregrino presente en lacelebracion. Elladice: “Yavé dijo aMoisés: Asi dirésalos
hijos de Israel: Vistéis como os hablé desde el cielo” (Ex. 20,22). Esta frase es
importante por tres motivos.

Primero, porque ellainformaacercade cudl eslaautoridad que esta por detras
de las leyes del Codigo delaAlianza. Eslaautoridad de Y avé, el Dios del pueblo.
No es cualquiera el que puede decretar unaley, sino solo aquel que tiene autoridad
para eso y cuya autoridad es reconocida por e pueblo.



Segundo, porque elladice a quién se destinael Cadigo. No se destinaatodala
humanidad, sino solamente aloshijosdelsrad: “Adi dirasaloshijosdelsrad”. Sedestina
gpenas alos que quieren pertenecer alas comunidades del Pueblo de Dios. Enlahorade
lacelebracion delaAlianza, “los hijos de Isragl” son los romeros que estan llegando a
Jerusaén pararenovar la Alianza. Ellos dicen tener fe en Y avé, dicen aceptar la autoridad
de Moisés. Ellos son los que deben observar € Codigo delaAlianza

Tercero, porque ellavinculalaley con la historia de la liberacion de Egipto.
Dios no dice “ustedes oyeron como yo crié e mundo”, sino que dice: “ ustedes vieron
como les hablé desde el cielo”. Lafrase evoca el momento en que Dios hablaba a
Moisés en el Monte Sinai comunicandole el Cédigo de la Alianza, que ahora sigue
como parte central de la celebracion.

6.5. Cuatro clavesdelectura
para el Codigo delaAlianza

El pueblo de Pedra Talhada decia: “laley dio poco. Nuestro derecho es mayor.
Falta completar lajusticia’. ¢El Codigo de la Alianza dio poco o mucho? ¢Falté
completar lajusticia? ¢Cudl es el abjetivo que las leyes del Codigo querian alcanzar?
¢Cual eralaposicién que estas leyes tomaban dentro de los conflictos vividos por €
pueblo? Damos aqui cuatro claves para quien quiera hacer unalectura més profunda
del Cédigo delaAlianza, y de esaforma encontrar una respuesta para estas preguntas
fundamentales.

6.5.1. Primera clave: el Cdodigo retoma
el ideal delos Diez Mandamientos

Laley delos Diez Mandamientos indicael camino que e pueblo debe recorrer
desde la“casade laesclavitud” hastalaplenalibertad junto aDios. El Cédigo, en su
origen, trata de aplicar este ideal en la nueva situacién en que el pueblo estaba
viviendo al final del tiempo de los jueces. Las leyes de los Diez Mandamientos son
retomadasy releidas en € Cadigo dela Alianza:

Los Diez Mandamientos ® El Cédigo delaAlianza
1° No tener otros dioses (Ex. 20,3-6) Ex. 20,23; 22,19

2° No usar € nombre de Dios en vano (Ex. 20,7) Ex. 23,13

3° Observar € sdbado (Ex. 20,8-11) Ex. 23,12

4°Honrar apadre y madre (Ex. 20,12) Ex. 21,15.17

5° No matar (Ex. 20,13) Ex. 21,12-14

6° No cometer adulterio (Ex. 20,14) (Ex. 21,7-11)

7° No robar (Ex. 20,15) Ex. 22,1-14

8° No decir falso testimonio (Ex. 20,16) Ex. 23,1-8

9° No desear nada de otro (Ex. 20,17) (Ex. 22,20-26)

3 Laexpresion “diez mandamientos” o “decélogo” viene de la propia Biblia que, dos veces, serefierea
las “diez palabras’ (Ex. 34,28; Dt. 10,4). En larealidad, para algunos son nueve mandamientos; para



Hay muchos otros textos en el Codigo de la Alianza que recuerdan o evocan
los Diez Mandamientos. El modo de descubrirlos es la lectura minuciosa. En esta
lectura conviene verificar cdmo el Codigo retomalos Mandamientos: si esal pie de
laletra o sdlo segun € espiritu de laley; s modificay como modifica; s contradice o
se explicita; y cudles son los mativos que orientan estos cambios.

6.5.2. Segunda clave: € Codigo
toma posicion dentro delos conflictos

Al final del periodo de los jueces|a“casa de la esclavitud” pesaba sobre el
pueblo. El Cédigo toma posicion del lado de los agricultores contra el sistemade los
reyesy los orienta acerca de como enfrentar el conflicto econdémico, social, politico
y religioso dentro de las exigencias de lajusticia de Y avé, expresadas en los Diez
Mandamientos. He aqui algunos puntos de orientacién que pueden servir de comienzo
para un estudio més profundo:

1) El Cbdigo de la Alianza intentaimpedir que los patrones aumenten sin méas
sus bueyes (Ex. 21,28-32) y el nimero de sus esclavos (Ex. 21,2.8).

2) Acoge alos esclavos para que puedan salir libresy reforzar de ese modo la
lucha del Pueblo de la Alianza contra el sistemade los reyes (Ex. 21,2.11.265).

3) Defiende los derechos de los débiles, de los pobres, de |os desprotegidos y
de los extranjeros contralas pretensiones de los grandes y de los fuertes (Ex. 22,24-
26; 23,6.9).

4) Despiertay defiende la memoria del pueblo e intenta rescatar sus antiguas
tradiciones (Ex. 20,24, 22,20; 23,9.14).

5) Defiende lainstitucion de la gran familia, del clan, como base del sistema
tribal y como nicleo de laresistencia contra el sistemade los reyes (Ex. 21,15.17).

6) Combate lamentalidad del sistema de los reyes; 0 sea, combate laideologia
del sistema dominante (Ex. 20,24-26; 22, 17-19).

7) Alimentalafe en Yavé que escucha el clamor de los pobresy losliberade
la“casadelaesclavitud’ (Ex. 22,21-23.25s).

6.5.3. Terceraclave: el Caodigo
delaAlianzanolo datodo

Falta completar lajusticia. El Codigo de la Alianzatiene varios limites en
varios niveles. He aqui algunos:

1) “Usted debe horadar la oreja del esclavo que no quiere quedar libre” (cf.
Ex. 21,59). Estay otras |eyes del Codigo, por ejemplo las que refieren ala situacion
delamujer (Ex. 21,4.7-11; 22,15), revelan una etapa todavia muy imperfecta de la
concienciadd pueblo con relacion aladignidad del ser humano. Hoy nos preguntamos.
“¢como es gque ellos podian permitir la esclavitud?’. En el siglo XXI ciertamente se
va a preguntar: “¢scOmo es que los cristianos del siglo XX podian permitir la
existencia de empleadas domésticas?’. Después del Codigo de la Alianza hubo un
crecimiento de la conciencia, no solo en el Nuevo Testamento, sino también en la



humanidad en general. EI Cadigo contribuyé a este crecimiento que continla hasta
hoy, y vaacontinuar.

2) “Ojo por ojo, diente por diente” (cf. Ex. 21,23-25). Estaley era fundamen-
tal pararefrenar laviolencia. Equilibraba el delito y la punicion. Ellafue cambiaday
superada por laley del amor que Jestis anuncio (Mt. 5,38-42). Sin embargo, conviene
notar que esta ley durisima fue usada en defensa no del mas fuerte, sino del més
débil: de lamujer contra el hombre (Ex. 21,22-25), y del esclavo contra el patrén
(Ex. 21,26s).

3) “Redtituiras cinco bueyes por un buey, y cuatro ovejas por unaovejd’ (Ex.
21,37). Estaley, y otra con relacion ala herida hecha al esclavo por el patron (Ex.
21,20s), muestran como el Cadigo tiene que conciliar los intereses opuestos de |os
varios grupos en lucha. Aqui, el duefio de un buey tiene ventaja sobre el criador de
ovejas, yaque el robo de un buey exige una restitucion mayor gue el robo de una
oveja. Zaqueo restituy6 solo cuatro veces (cf. Lc. 19,8). ¢Sera que fue porgue robo
de los pobresy no de losricos?

4) “Haras parami un atar detierray sobre él sacrificaras tus holocaustos y tus
sacrificios de comunidn, tus ovejasy tus bueyes. Si me edificares un dtar de piedrano
lo harés de piedras talladas, porque si levantares €l cinzel sobre ellas, las profanarés.
Ni subirés las gradas de mi altar, paraque no se descubratu desnudez” (Ex. 20,24-26).
Contrariamente alaley anterior, estaley, extrafia para nosotros, favorece ad agricultor
gue posee ovejasy dificultae culto parad duefio de bueyes. Ellamanda hacer un altar
detierray no de piedra. Y en el caso de que alguien haga el dtar de piedra, entonces
gue no sea de piedratallada sino de piedra bruta. Ahorabien, ofrecer un buen pesado
exigia altares mas resistentes de piedratalada. Laley dificulta ademas la construccion
de altares en “lugares atos’.

5) “Quien hiera a su padre o a su madre, serd muerto” (Ex. 21,15); “quien
maldiga a su padre 0 a su madre, sera muerto” (Ex. 21,17). Estaley tiene que ver no
sblo con laobediencia de los hijos en casa, sino también con la obediencia dentro del
clan. Ella defiende el nacleo de laresistencia del Pueblo de la Alianza contra el
sistema opresor de los reyes. Eslaluchadel sistematribal contra el sistemade la
ciudad-estado. Se trata de una cuestion de vida 0 muerte parala sobrevivencia del
pueblo. No obstante, desligada de la lucha del pueblo contra el sistema de los reyes,
la desobediencia alos padres deja de ser una cuestion de vida o de muerte parala
sobrevivencia del pueblo. Ademas de eso, la excesiva gravedad de |as penas tiene
gue ver también con la cultura diferente de los pueblos y con el nivel de conciencia

6.5.4. Cuarta clave: la division
del Cédigo dela Alianza clarifica su objetivo

4U na buena division ayuda a percibir el rumbo del pensamiento dentro del
texto *:

otros, once. Depende del conteo. Desde San Agustin existe esta confusion. El conteo del catecismo
dividio e dltimo, el noveno, en dos.

4 Laenumeracion de los versicul os en estos capitulos 21 y 22 no esigual en todas las biblias. En esta
divisién seguimos la enumeracién de la Biblia de Jerusalén.



1. Ex. 20,22: Introduccion: indicar laautoridad y €l destinatario

2. Ex. 20,23-26: Laley del altar: clarificar €l horizonte en medio de los conflictos

3. Ex.21,1-11: Laley delos esclavos: limitar la presién del poder econémico

4. Ex. 21,12-17: Laley de lacomunidad: defender el corazon de lavidadel pueblo

5. Ex. 21,18—22,16: Laley delaretribucién: restablecer en laigualdad € derecho pisoteado
5.1. Ex. 21,18-27: en caso de heridas a personas causadas por personas

5.2. Ex. 21,28-32: en caso de heridas a personas causadas por bueyes
5.3. Ex. 21,33—22,3: en caso de perjuicio alos bueyes por descuido o robo

5.4. Ex. 22,4-6: en caso de perjuicio ala cosecha por un buey o por el fuego
5.5. Ex. 22,7-9: en caso de robo o fraude de bienes o animales
5.6. Ex. 22,10-15: en caso de robo de hienes o animal es entregados o prestados
5.7. Ex. 22,16s. en caso de seduccion de unavirgen que no es novia
6. Ex. 22,17-30: Laley delafeen Yavé, el Diosdel pueblo: saber oir €l clamor delos
pobres
7. Ex. 23,1-9: Laley delapracticade lajusticia: saber defender € derecho delante del
tribunal
8. Ex. 23,10-13: Laley del sdbado: nuestro derecho es limitado por el derecho delos
pobres
9. Ex. 23,14-19: Laley delasfiestas del pueblo: animar laluchapor lajusticiaatravés
delasfiestas

7. Ex. 23,20-23: oir la promesa
guegeneray exigefidelidad a laley

La promesa describe la vida nueva que va a nacer de lafidelidad del pueblo a
proyecto de Dios. De una manera bastante simple, tal vez demasiado simplista para
nuestro gusto, €l Libro de la Alianza afirma que si laley de Dios fuese observada
fielmente, entonces la paz volveraareinar, los problemas de latierra serén resueltos,
los conflictos agudos seran superados'y el tiempo nuevo llegard. Este es € futuro que
laliturgia anuncia al pueblo peregrino en este cuarto paso de la celebracién de la
Alianza. Esta promesa suscita preguntas e interrogantes para nosotros hoy.

1) Dios promete y garantiza que mandara un angel a frente de su pueblo para
guardarlo y guiarlo por €l camino y conducirlo alatierra“que preparé parati” (Ex.
23,20). Si el pueblo obedece al angel tendra en Dios un aliado garantizado (Ex.
23,22s). Si no obedece, no podra obtener perddn por latransgresion (Ex. 23,21). Una
vez en latierray en el caso de que el pueblo fuerafiel, Dios |o bendecira con agua,
pany salud (Ex. 23,25), con cosechas abundantesy prole numerosa, sin esterilidad
entre las mujeres (Ex. 23,26). La promesainsiste en el mérito y no en la gratuidad.
Ella es una expresion bien concreta de la teologia retributiva.

2) Dios promete defender a su pueblo contra los pueblos cananeos. Estos seran
expulsados para dar lugar alos israelitas. Dios no los expulsara de una vez, sino
lentamente, para que latierra no sea perjudicada (Ex. 23,27-30). Y desde ya Dios
promete fijar los limites de latierra, “ desde el mar de las cafias hasta el mar de los
filisteos, desde el desierto hastad rio” (Ex. 23,31). Finalmente, manda expulsar alos
habitantes de latierray prohibe hacer Alianza con ellos (Ex. 23,31-33). Aqui se
transparentan un etnocentrismo muy acentuado y una concepcion de la eleccion
divina como privilegio que coloca al pueblo por encima de otros pueblos.



3) Resumiendo. La promesa es intolerante y poco ecuménica. No tiene mucha
comprension por los que piensan diferente (Ex. 23,24). Pese a admitir que la
iniciativade la Alianza proviene de la gratuidad de Dios, €llano deja mucho margen
para un retorno después de una quiebra de lafidelidad, pues llegaadecir que el angel
enviado por Dios, “nho perdonard vuestratransgresion” (Ex. 23,21). Como yadijimos,
por lo que todo indica la mayor parte de la promesa se inspira en la teologia
retributiva que marcaba el ambiente deuteronomista en la época de lareforma de
Josias, y sobre todo en lade Esdras.

8. Ex. 24,1-18: renovar la Alianza
con Dios es hacer fiesta

Aqui, en laquinta parte, la celebracién llega a su punto culminante, esperado y
preparado desde el inicio. Es el momento de la renovacion de la Alianza con Dios.
Esterito tiene los siguientes pasos:

a) Ex. 24,1-4: |os Ultimos preparativos. Se acentlia el liderazgo de los ancianos,
en particular de Moisés, como portavoces de la palabra de Yavé. S6lo Moisés es
admitido en la presenciainmediata de Dios (Ex. 24,1s). Serepite e didlogo inicia de
Ex. 19,7s. Moisés refiere las palabras de Yavé a pueblo, y éste manifiesta su
disposicion frente atodo lo que vivié y escuché durante la celebracion, diciendo:
“nosotros observaremos todas las palabras dichas por Yavé” (Ex. 24,3). Moisés
escribe las palabras de Y avé (Ex. 24,4) en dos tablas (cf. Ex. 24,12), para que puedan
ser recordadas y cobradas después. Se trata de un contrato. Una copia para Dios, la
otra queda con el pueblo. De esta preocupacion de recordar, de escribir y de cobrar
nacio con el tiempo la Biblia. El Libro de la Alianza es la simiente de la Biblia.
Moisés construye un altar y levanta doce piedras (Ex. 24,4). El altar es el lugar del
encuentro entre Dios y el pueblo. Es donde Dios desciende y por donde el pueblo
sube. Las doce piedras son sefides, membretes, paralas doce tribus que se empefiaran
en renovar y vivir laAlianza

b) Ex. 24,5-8: la conclusion de la Alianza. Jovenes comienzan a sacrificar 1os
animales en dos tipos de sacrificios. Sacrificios de comunién: unamitad es ofrecidaa
Dios, y la otra mitad es distribuida entre € pueblo en un banquete sagrado.
Holocaustos: todo es consumido por e fuego y ofrecido a Dios. La sangre es
separada (Ex. 24,6). Moisés derramala mitad de esta sangre sobre € altar (Ex. 24,6).
La sangre es sefial de vida (cf. Dt. 12,23). La vida derramada en el altar de Dios
pertenece a Dios. Setorna“ propiedad persona” de Dios (Ex. 19,5). Entre la aspersion
delasangre en el dtar (Ex. 24,6) y laaspersion de la sangre en el pueblo (Ex. 24,8),
esta el compromiso del pueblo con Dios. Moisés lee el libro de la Alianza para el
puebloy, por terceravez, éste se compromete: “todo |o que Y avé habl6 nosotros lo
haremosy obedeceremos’ (Ex. 24,7). Enseguida Moisés derrama la otra mitad de la
sangre sobre el pueblo diciendo: “esta es la sangre de la Alianza que Y avé hace con
ustedes a través de todas estas clausulas’ (Ex. 24,8). LaAlianza es concluidaen la
sangre. Escomo s el pueblo firmarael Libro dela Alianza con su propia sangre, con
lapropiavida.



c) Ex. 24,9-11: |a fiesta de la comunion. Terminada la ceremonia, Moisésy
los representantes de las comunidades, “los ancianos”, suben nuevamente hasta
Diosy se quedan con él en su presencia. Enseguida hacen fiesta: “comieron y
bebieron” (Ex. 24,11). La fiesta hace parte de la celebracién de la Alianza. Esla
comunién. Comen la parte del sacrificio que quedo reservada para €l pueblo.
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SANDRO GALLAZZ|

EL PROYECTO SADOCITA
DEL SEGUNDO TEMPLO

Exodo 24-40

Exodo 25-40 constituyen |os capitul os centrales del proyecto del grupo sadocita que
Ilegd al poder en la tierra de Jud4, después de las misiones de Esdras y de Nehemias.
Una hébil intervencion literaria hizo que el Snai y las tablas de la alianza pasaran a
ser el vehiculo ideol6gico de este grupo, que de este modo busco legitimar su poder
socio-politico y garantizar su supremacia econdmica. ¢Cuél eslaldgica, cual esla
propuesta ideol 6gica que estan por detras de estas paginas? Este ensayo busca
responder a esta pregunta en dos momentos. en el primero profundiza el estudio dela
arquitectura literaria del conjunto Ex. 24-40. En el segundo analiza los elementos
congtitutivos del proyecto sadocita, y destaca sobre todo su dimension ideol égica.

Exodus 24-40 takes its place among the central chapters of the program of the
Zaddokit e group which came to power in the land of Judah after the missions of Ezra
and Nehemiah. A skilled literary intervention turns Snai and the tablets of the
covenant into an ideological vehicle for this group which seeksin this way to
legetimize its socio-political power and guarantee its economic supremacy. What is
the logic, what is the ideological proposal behind these pages? This essay seeks to
give an answer to this question in two phases: inthefirst phaseit detailsthe literary
archetectonic of Ex. 24-40 as a whole. In the second phase it analyses the contitutive
elements of the Zaddokit program, emphasizing above all itsideological dimension.

Ex. 25-40 constituyen los capitul os centrales del proyecto del grupo sadocita
gue llegé a poder en la tierra de Juda, después de las misiones de Esdras y
Nehemias. Una héhbil intervencion literariahizo que el Sinal y lastablas de laalianza
pasaran a ser € vehiculo ideol 6gico de este grupo, que de este modo buscd legitimar
su poder socia y politico y garantizar su supremacia econdmica.

No se trata aqui de adentrarnos en la complicada cuestién de las eventuales
fuentesy de los documentos que subyacen a estas paginas, ni de discutir €l origeny
laformacion del Pentateuco. Y afue dicho detodo, y todo yafue contradicho. Lo que
nos interesa es entender por qué laredaccion final del Pentateuco tiene en su corazén
larelectura sadocita de la experienciadel Sinai (de Ex. 25,1 aNm. 10,10). ¢;Cud es
lalégica, cuad eslapropuesta ideol 6gica gue estan por detras de estas paginas?

A esta pregunta vamos a intentar responder en dos momentos: en €l primer
momento profundizaremos en el estudio de la arquitectura literaria del conjunto EX.



24-40. En el segundo analizaremos |os elementos constitutivos del proyecto sadocita,
destacando en particular su dimension ideol 6gica.

1. No podrésver mi rostro (Ex. 33,20)

No podemos estudiar Ex. 25-40 sin tomar en cuenta Ex. 24, donde se inicia
todo el movimiento del cuadro. La arquitectura literaria del conjunto puede ser
esquematizada asi en sus elementos principales:

a lasubida al monte o lugar de Dios (24)
b: seccién legidlativa: las ordenes de Dios (25-31)
¢: Narracién: el conflicto del becerro de oro (32-34)
b': lagecucion de las érdenes divinas (35-39)

a': € santuario o nuevo lugar de Dios (40)

Mirando asi este conjunto literario, podemos hacer de inmediato dos
observaciones: al confrontar el inicioy el final de la narracion notamos que Dios
sufre un cambio de lugar. El santuario erigido por Moisés serd el nuevo lugar de Dios
y sussltitui rda monte. Nunca més sera necesario volver al Sinai para encontrar a
Dios™.

Laestructura literaria destaca laimportancia del conflicto del becerro de oro.
Este texto es central y se constituye en el pivote alrededor del cual se construyey se
legitima organi camente toda la narracion. Necesitamos entender € porqué.

Al acompafar |a secuencia narrativa podemos notar que se va a operar un
cambio decisivo en las relaciones entre Diosy su pueblo.

La narracion se inicia con una celebracion de la alianza durante la cual el
encuentro entre Diosy el pueblo se dio através de Moisés, Aaron, Nadab, AbihG 2y
setenta ancianos de Israel (24,1.9). La participacion de los jévenes que ofrecen
sacrificios e inmolan |os holocaustos y |a aspercién del pueblo con la“sangredela
alianza’, hacen parte de esta celebracion popular y comunitaria.

Laconclusion es decisiva:

Moisés, Aardn, Nadab, Abihl y los setenta ancianos de Isragl subieron. Ellos vieron al
Diosdelsragl... Ellos contemplaron a Diosy después comieron y bebieron (24,9-11).

Un encuentro unico, tan maravilloso, que el redactor sadocita tiene que
observar: “Dios nho extendi6 la mano sobre los notables de los hijos de Israel”
(24,11). Este texto, posiblemente de una tradicion mas antigua, reflegjalafuerzade
una alianza que fue capaz, inclusive, de superar los limites del tably permitié que el
Santo y el pueblo pudiesen sentarse a comer juntos.

1 Esimportante leer en este contexto |a historia de Elfas (1R. 19), quien a volver a monte de Dios, no
encuentra mas a éste en los fendmenos natural es ligados a la primera teofania sinaitica. El lo reencontrara
enla“brisaleve’ delamemoria profética. Es una clara contestacion profética a una memoria del Sinai
que ya habia sido manipulada por el palacio davidico.

2Valelapenaresatar lapresencia de Nadab y Abiht, hijos de Aarén, quienes en este momento estan
junto aMoisés, y que mas tarde serén “eliminados’ (Lv. 10,1-3) paradar lugar a ltamar y a Eleazar,
padre del sadocitismo.



La conclusion de esta seccidn, en el capitulo 40, nos ofrece una escena bien
diferente:

...lanube cubrié la Tienda de la Reunion, y la gloria de Y ahvéh Ilend la Habitacion.
Moisés no podia entrar en la Tienda de la Reunion porque la nube permanecia sobre
ella, y lagloriade Y ahvéh llenabala Habitacion (40,34s).

Lapresencia de la Gloria de Dios impide la entrada de Moisés en latienda.
Ahoralos dos ya ho pueden sentarse juntos, ni se pueden ver. Antes, en laprimeray
mas simple tienda de la reunién, armada por el propio Moisés, cuando la nuebe
bajaba: “El hablaba con Moisés’ (33,9), “Y ahvéh hablaba con Moisés caraacara,
como un hombre habla con otro” (33,11).

¢Por qué ahora la presencia de Dios es tan grande, fuertey terrorifica, que los
dos no se pueden encontrar més? ¢Qué acontecio para que se produjese este
distanciamiento? En el centro, en el corazon de la seccion, casi para explicar el
cambio, esta el pecado del pueblo, lamemoriadel becerro de oro.

Literariamente, la narracion del becerro de oro se parece ala de Dt. 9,7—10,5.
A parte de algunas diferencias, mas 0 menos importantes, es evidente que en €l
Deuteronomio toda la narracion |leva a celebrar la memoria misericordiosa de Dios
que, por laintercesiéon de Moisés, perdona el pecado del pueblo y de Aardn. Las
tablas de la alianza serén reescritas por €l propio dedo de Diosy colocadas en un arca
simple y pequefia que sera cargada durante la caminata, como memorial perpetuo de
un Dios que no quiso “destruir a pueblo” (Dt. 10,11).

En la narracion contenida en el Exodo aparece un gran agregado que va de
32,30a33,23, y que es € centro literario de todala pericopa. El texto consiste en €l
didogo entre Moisésy un Y ahvéh que no esta satisfecho ni con el oro bebido por €l
pueblo, ni con la sangre de los tres mil derramada por los levitas. En el Exodo, a
pesar de la apasionada defensa de Moisés, e perdon no es concedido de maneraclara
y completa. Siempre va a permanecer una duda, una amenaza:

...tacharé de mi libro atodo aquel que peco contrami (32,33).
...en el diade mi visita, Yo castigaré el pecado de ellos (32,34).

...y Yahvéh castigé al pueblo por lo que habia hecho con el becerro fabricado por
Aaron (32,35).

...Y 0 no subiré en medio deti... (33,3).

...tendré piedad de quien Y o quiera tener piedad y tendré compasién de quien Yo
quieratener compasion (33,19).

Y cuando la intercesion de Moisés ablanda el corazon de Dios, aun asi
permanecerd un limite, un castigo que seré definitivo y permanente: “...no podrés ver
mi rostro, porque el hombre no puede verme y continuar viviendo” (33,20). La
promesa continldia integra: la conquistay la posesion de latierra que manalechey
miel; el angel de Y ahvéh que derrota a los cananeos. S6lo cambia el hecho de que
Y ahvéh nunca més podra ser visto.

El becerro de oro cambi6 definitivamente la situacion. S antes, en latiendade



lareunion, Y ahvéh se encontraba con Moisés “caraacara’ y conversaba con él,
ahorani él podraver aDios. Entre Diosy el pueblo siempre habra, de ahora en
adelante, un “velo”. La presencia de Dios en medio de su pueblo tendra que ser
mediada. Ser& necesario € intermediario, mejor dicho, dosintermediarios: € templo
y los hombres del templo, |os sacerdotes.

Eso justifica otro cambio interesante. Segun el Deuteronomio, todos pecaron,
incluso Aarén, a que Yahvéh queria exterminar. En e Exodo, Aardn solo es
censurado por no haber conseguido controlar a pueblo “inclinado al mal”, y los
levitas reciben su “investidura” después de probar su fidelidad matando a tres mil
iddlatras, o veintitrés mil segln otraversiéon (1Cr. 10,8).

Lasangre “de los hermanos, de los amigos, de los parientes’ (32,27) 0 “delos
hijosy de los hermanos’ (32,29) sustituye el aceite de launcidn y las victimas que
“llenan las manos’ sacerdotales, consagrandolos a servicio del dtar. El mensaje que
el texto transparenta es que los levitas no pecaron y fueron los sujetos del sacrificio
expiatorio, por eso se volvieron una clase aparte. En eso también es evidente la
diferencia con el Deuteronomio, en €l que los levitas son escogidos lejos del Sinai y
después de la muerte de Aarén, para cargar €l arca (Dt. 10,6-9) 3.

Asimismo, la conclusion de la narracion del Exodo es bien diferente de la del
Deuteronomio. Este termina destacando el arca (presente cuatro veces): un arca
pequefia, hecha por Moisés, un arca que caminara delante del pueblo de Dios,
memoriaeternade estadianzay del perddn de Dios. El Exodo omite €l arca, por 1o
menos aqui, y la sustituye por el velo que cubrira el rostro de Moisés. El propio
rostro de Moisés serd “invisible” al pueblo. Unaluz fulgurante produce miedo.
Moisés es el “mediador”, pero habra siempre un velo: entre él y el pueblo, y habra
otro entre el arcay €l pueblo. Hasta que el velo se rasgue, mafiana, por la sangre de
Jests.

El encuentro directo Dios-pueblo se volvié imposible. El templo y € sacerdote
median definitivamente este encuentro. Puede incluso ser fruto del castigo, pero ésta
eslanuevay definitivarealidad. El Sinai setornaasi € legitimador del temploy de
Su proyecto.

2. Desde encima del propiciatorio
hablar é contigo (Ex. 25,22)

Con esta clave hermenéutica podemos ahora entender lal6gica que subyace a
las 6rdenes dadas por Dios aMoisés en € Sinai. ¢Cuales son los elementos que van a
mediar el encuentro entre Diosy € pueblo?

El primer elemento es el “arca’.

Y ano es lapeguefia caja construida por Moisés, con madera de acacia, para
guardar lastablas delaley (Dt. 10,1-5). Ni es el trono de Dios, el “arcadel Dios de
los g ércitos’ que acompafio latomade latierrade Canaan y que fue guardada en el
templo de Salomon bajo la proteccién de los gigantescos querubines (1R. 8,1-9).

3 Es dificil establecer con seguridad el surgimiento del grupo levitico. El libro de los Jueces (17-18)
presenta otra version, y lo mismo acontece con NUmeros (8,6-22). Aqui el mensaje es teoldgico: el
pecado del pueblo hace necesariala presencia del levita



El arca, recubiertade oro por dentro 'y por fuera, y con todos sus pertrechos en
oro, adquiere importancia, santidad e intangibilidad. Y ano es un arca destinada a
caminar en medio o delante de un pueblo en marcha, sefid de una presencia guerrera,
salvadora, trono de un Dios que siempre anduvo en medio de su pueblo. Ellaes €l
“santo de los santos” . El lugar de la mayor concentracién de la santidad. La santidad
en su maximo grado. A partir del arca esta santidad se va difundiendo de forma
concéntrica, perdiéndose, en esta difusién, poco a poco, grado tras grado.

El arcade oro es el centro acumulador de esta santidad que no puede ser vista
por nadie. Vale la penadar un pequefio salto en el texto y llegar hasta Ex. 26,31-33:

Haras también un velo de plrpuravioletay escarlata... con figuras de querubines... y
traeras hacia dentro del velo el arca del Testimonio. El velo os servira de separacion
entre el Santo y e Santo de los Santos.

Nadie mas puede trasponer este velo. El velo serdel nuevo limite de lo
“terrifico”:

Habla a Aardn, tu hermano: que é no entre nuncaen el santuario, mas aladel velo,
delante del propiciatorio que estd encimadel arca. Podra morir, pues aparezco encima
del propiciatorio en unanube (Lv. 16,2).

La Unica excepcion: solamente el sumo sacerdote podra trasponer el velo, una
vez a ano, el diadelaexpiaciéon (Lv. 16,11-16).

Este espacio sagrado sera delimitado por unatienda hecha con telas finisimas
y sustentada por varales, argollas, ganchos... (Ex. 26,1-30). Todo circundado y
protegido por un recinto (Ex. 27,9-19) que delimita el espacio sagrado. Es la
“habitacion” o, como prefieren los escritos sacerdotales, la“tienda de lareunién”.

En ellano estén las “tablas de laalianza’ (Dt. 10,5; 1R. 8,8), sino que esta el
“testimonio”. No se trata de un sinbnimo usado para decir la misma cosa. Las tablas
seran las tablas del testimonio, el arca sera llamada arca del testimonio y latienda
pasard a ser [lamadatienda del testimonio.

La palabra ‘edut, testimonio, viene del radical verbal ‘wd que quiere decir
“amonestar”, “exhortar severamente” y, como consecuencia de una amonestacion
hecha por el tribunal, significa asimismo “testimoniar” o “llamar a alguien para
testimonio”.

Eslaaccion de la mayor autoridad que amonesta y advierte: José en Egipto
(Gn. 43,3), Samuel (1Sm. 8,9), Salomoén (1R. 2,42), Nehemias (Ne. 13,15.21), los
profetas (Ne. 9,2; 2Cr. 24,19). No obstante, en la mayoria de los casos €l origen
directo de la amonestacién es el propio Dios (Ex. 19,21.23; Dt. 8,19; 32,46; 2R.
17,13.15; J. 11,7; Zc. 3,6; Ne. 9,29s.34; Sl. 81,9). La ‘edut es la orden de la
autoridad, sobre todo divina (Jr. 44,23; SI. 19,8; 78,5; 80,6; 119,88.157; Ne. 9,34;
2R. 17,15). La no obediencia a la amonestacion provoca el pleito en el tribunal de
Dios (Jr. 6,10; Am. 3,13; §. 50,7; Lm. 2,13; MI. 2,14), donde, a veces, |os testimonios
son loscielosy latierra (Dt. 4,26; 30,19; 31,28).

De ciertaforma es superado el concepto de alianza como contrato bilateral a
ser celebrado con € banquete, para destacar €l aspecto “autoritario” de ladisposicion
gue no puede ser cuestionaday mucho menos desobedecida. El santo de |os santos es
el testimonio, al mismo tiempo severa amonestacion, sefial imperecedera de



compromiso, de obedienciay amenaza constante de muerte y destruccion suspendida
sobre la cabeza del pueblo. Quien rompe la ‘edut debe ser procesado y después
castigado (Ex. 30,33.38; 31,14).

La novedad mayor, sin embargo, es la presencia del propiciatorio. Nunca
antes se hablo de él.

El concepto de testimonio es ligado juridicamente, como vimos, al concepto
de punicidon en caso de transgresion. Es de estarealidad “ orden/punicion” que nace el
concepto de propiciatorio. El elemento terrifico debe, de alguna forma, poder ser
controlado para que funcione. Sin control produce e panico, no la obediencia.
Podriamos decir que la“religiéon” esla capacidad de controlar €l elemento terrifico y
hacerlo “(til” parala sociedad.

Por eso el propiciatorio. Sélo hay expiacion por la mediacién del rito y del
sacerdote. Este tiene el poder de mediar la propiciacion, de restablecer €l equilibrio
Yy, con eso, controlar lo terrorifico de la ‘edut cuando, incluso sin saberlo, ellaes
transgredida. El propiciatorio estara para siempre ali, cerrando €l arca, para
recordarnos nuestraindignidad y afirmar que la alianza con Y ahvéh, ahora, sera
mediada por €l sacerdote, €l rito, las ceremonias de purificacion, la expiacion. Los
guerubines dorados, unidos en unamisma pieza con € propiciatorio, ahora Unicamente
podrén ser vencidos por la sangre de la expiacion (Lv. 16).

El propiciatorio tiene un significado simbdlico més. El garantiza la
concentracion del poder politico y del control ideoldgico en manos del templo y del
sacerdote. El propiciatorio es €l lugar donde Dios va a manifestar su voluntad:

..ali vendré ati y hablaré contigo, desde encimadel propiciatorio, de en medio de los
dos querubines que estan sobre €l arcadel Testimonio, todo lo que Y o te ordene para
loshijos de Israel (Ex. 25,22).

El lugar de Dios, donde El desciende, es el pequerfio tridngulo, de 1,25 metros
x 0,75 metros, comprendido entre €l propiciatorio y las aas extendidas de los
guerubines. El estara presente para“hablar”, para“ordenar”.

El cambio, unavez mas, es significativo. La “palabra de Dios” siempre fue
prerrogativa de la profecia. En el esquema deuterondmico el sacerdote levita debia:
“estar delante de Y ahvéh tu Dios, realizando €l servicio divino y dando la bendicion
en nombre de Y ahvéh, todos los dias” (Dt. 18,5). Solo el profeta, directamente
escogido por Dios, se podia atrever a pronunciar las érdenes de Dios:

Voy asuscitar para ellos un profeta como td, en medio de sus hermanos. Pondré mis
palabras en su bocay €él les hablaratodo lo que Yo le ordene (Dt. 18,18).

Aqui, son las mismas paabras que en Ex. 25,22: hablar y ordenar. Pero
cambié e lugar. Yano esméslabocadel profeta, librey carismaticamente escogido
por Dios, sino el sumo sacerdote el Unico que puede tener acceso a propiciatorio. El
templo es identificado de este modo con la profecia (Nm. 7,89). En el esquema
teocrético, después de Nehemias, el sumo sacerdote es en verdad el sacerdote, €l
profetay € rey.

Esel fin de laprofecia



3. Consagrado a Y ahvéh (Ex. 28,36)

El arca, junto con €l testimonio y el propiciatorio con los querubines alados,
representaban € mundo simbdlico que daba legitimidad ideoldgica a esquema
social y politico que se constituy6 en Juda después de las misiones de Esdras y de
Nehemias.

Sin embargo no podemos olvidar que, histéricamente, nada de eso existia
mas. Esta s mbologia era apenas producto de la cabezadel grupo sacerdotal dominante.
El velo escondiala nada. Por eso el velo debia ser totalmente intranspasabl e.

Este esquema necesitaba, entonces, girar alrededor de otro gje, estavez bien
visibley que obtuviese sacralidad y terribilidad de su acceso al arca del testimonio,
a “santo delos santos’; algo y aguien que, de aguna forma, fuesen tan santos como
€l arca: € “dtar delos holocaustos’ y el “sacerdote”.

Es por eso que en €l centro de las disposiciones sinaiticas estan las 6rdenes
relativas a las ropas sacerdotales de uso exclusivo de los hijos de Aardn, y la
consagracion de los mismos (Ex. 28-29). Hijos de Aarén en € sentido de dinastia, no
en € de descendencia. De ahi laimportancia dada a | as vestimentas sagradas: €ellas
son lasropas exclusivas del nuevo rey que, nuevo ungido, reina en Judarepresentando
a'Yahvéh, rey de su pueblo. Las ropas, pues, no deben ser vistas como un modelito
artistico de un sastre, sino que deben ser tomadas en su profundo sentido teolégico y
simbalico.

El efod seré sostenido por dos “hombreras’ que recibiran dos piedras de énice
en las que estan grabados los nombres de |os hijos de I sragl, seis nombres en unay
otros seis en laotra, por orden de nacimiento. A estas mismas hombreras estard bien
agarrado, através de anillos y de cadenas de oro, el pectoral del juicio con cuatro
filas, cada una de €ellas formada por tres piedras preciosisimas. De nuevo € nimero
doce, de nuevo su conexiodn con las doce tribus de los hijos de Israel (Ex. 28,8-21).

El sumo sacerdote pasa asi a ser una persona “colectiva’: é es el pueblo. Con
él, sobre sus hombrosy en su corazén, € pueblo se adentra de manera simbélicaen
el santuario. Puede trasponer e velo sagrado y permanecer de pie “delante de
Y ahvéh”. Mientras haya un sumo sacerdote que vistael efod litlrgico y el pectoral
del juicio aél anexo, Dios nunca se olvidara de su pueblo. Las doce piedras estaran
continuamente delante de los ojos de Y ahvéh, para memoria. Lafigura sacerdotal se
agiganta, crecey setornaUnicay esencial, pues sdlo por intermedio de ellael pueblo
puede estar en la presencia de Dios. El poder del Unico que viste esta pieza de ropa,
es inconmensurable.

Otra pieza de laropa del sumo sacerdote tiene gran importanciateoldgica. Es
un manto cuya orlainferior tendra en todo su alrededor campanillas de oro. Aarén lo
vestira para oficiar, para que se oiga su sonido cuando entre en el santuario ante
Y ahvéh, y cuando salga (Ex. 28,33-35). El texto termina con un oscuro “para gue no
muera’. Creo que una vez mas estamos proximos del sentido sagrado/terrifico. El
tintinear de las campanillas avisa que el sumo sacerdote esta en servicio delante de
Y ahvéh, esta en contacto directo con el espacio sagrado, por eso no puede entrar en
contacto con nada mas, con nadie mas. El contacto de |o sagrado con lo profano
provocaria un corto circuito mortal.

Alrededor del sumo sacerdote se crea de este modo un espacio de seguridad.
Las campanillas a tocar amplian € espacio de lo sagrado hasta donde llega el eco del
sonido. Se trata de erigir una cerca simbdlica para gue, como en el Monte Sinai,



nadie ose aproximarse al espacio sagrado (Ex. 19,12s).

Es un elemento mas que resaltala sacralidad de esta persona extraordinaria.

El punto alto de las ropas sacerdotales es la flor de la consagracién: la
diadema, faja, 0 simplemente como en el hebreo, unaflor de oro puro a ser amarrada
con firmeza a turbante. En ella estaban grabadas las siguientes paabras, que
anteriormente se decian de todo el pueblo (Jr. 2,2s), pero que aqui pasan a ser
monopolio de una sola persona: “ consagrado a 'Y ahvéh” (Ex. 28,36).

Las piedras de las hombreras y del efod representaban al pueblo. La diadema
representa a Dios con su poder santificador, reparador, consagrador, propiciador.
Queda establecido de esta manera el puente de lareligacion entre Diosy el pueblo.
El sacerdote pasaa ser el elemento esencial einalienable de lareligion.

Ella estara sobre la frente de Aarén, y Aarén cargaralainiquidad concerniente alas
cosas santas que los hijos de I srael consagraran en todas sus santas ofrendas. Estara
continuamente sobre su frente para obtener para ellos el favor de Y ahvéh (Ex. 28,38).

El sumo sacerdote pasa de ciertaformaaser € “propiciatorio” del pueblo, cas
un pararrayos que, de un lado, ayuda a hacer olvidar las eventuales “iniquidades’ vy,
del otro, gana para siempre los favores de Y ahvéh. La“santidad” del sumo sacerdote
garantiza el perdén y la benevolencia de Dios. Por eso el sumo sacerdote sera el
Unico ungido (Ex. 29,7; Lv. 8,12), y sustituira asi ala dinastia davidica en el poder.
Launcion hace de @ € representante de Diosy, por eso, € portador de larealezade
éste en medio del pueblo. La uncién santa del hombre santo sellalateocracia

4. Este es €l holocausto perpetuo (Ex. 29,42)

El atar es el centro tributador de la hierocracia sadocita. Si el arcani siquiera
existiay su ausencia era hechainvisible por el velo intraspasable, el atar, por el
contrario, estd all4, en plenavisibilidad. A su alrededor se articula un complicado
proceso de ofrendas que garantizara el continuo abastecimiento de la mesa de los
sacerdotes y del depdsito central.

Si lapresenciadel sumo sacerdote harce que el templo seatambién el palacio
de la suprema autoridad politicay religiosa, la presenciadel atar hace que €l templo
vengaa ser también el depdsito através del cual se desarrolla, cadavez més, € poder
economico del grupo dominante.

El templo, el palacioy e deposito estan reunidos ahora en la misma realidad:
jel santuario!

El arca, el sumo sacerdotey el altar son los “santo de los santos” de la
teocracia sadocita, que legitiman ideol 6gica, politicay econdmicamente la estructura
socia que se implantara después de la actuacion de Esdras y Nehemias.

Después de consagrado y de tornarse “santo de los santos”, el altar servira
para el “holocausto perpetuo”: un holocausto matutino y otro vespertino de manera
gue, agrega Lv. 6,2-6, nunca se puede apagar el fuego sobre este altar. El fuego
permanente sera sefial de la presencia de Dios en contacto con su pueblo.

Este sera el holocausto perpetuo por todas vuestras generaciones, ala entrada de la
Tienda de la Reunion, delante de Y ahvéh, donde me comunicaré con vosotros, para



hablar contigo. Alli me vendré a encontrar con los hijos de Isragl, y €l lugar quedara
santificado por mi gloria. Santificaré la Tienda de la Reuniony el altar. Consagraré
también a Aardn y a sus hijos para que g erzan mi sacerdocio. Habitaré en medio de
loshijosdelsradl y seré su Dios. Y ellos conocerdn que soy Y ahvéh, su Dios, que los
hizo salir de latierra de Egipto para habitar en medio de ellos, Yo, Yahvéh, su Dios
(Ex. 29,42-46).

El tono no podria ser mas solemne. Es el tono de las promesas mesiénicas de
salvacion.

Lostres elementos de la* santidad” estén ahorareunidos: latienda, e altar, €l
sacerdote. Por su mediacion Dios “se comunicard’, “vendrd’, “se encontrard’,
“santificara’, “consagrard’, “habitard’. La presencia salvifica de Dios, lamisma
presencia salvifica que sacé al pueblo de Egipto, es mediada ahora por este triple
“santo de los santos”.

El motivo de laliberacién de Egipto no fue tanto la conquista de lalibertad y
la posesion de latierra, como se dice en latradicion proféticay en la deuterondmica,
sino la posibilidad de Dios de habitar, para siempre, en medio de los hijos de | sragl.
El “conocimiento de Y ahvéh” no es mediado més por la experienciade laliberacion
(EXx. 6,2-8), sino por & templo en su conjunto. La propiaaianza (“Y o seré su Dios”)
tendr& que pasar necesariamente por €l arca, por €l altar y por el sacerdote.

Lafe del pueblo que orient6 su caminata en lafidelidad ala memoriay al
proyecto de Y ahvéh, cuya memoria esta contenida en los primeros 24 capitul os del
Exodo, es transformada por los sadocitas en una religion méas con todos los efectos;
legitimadora, como todas las religiones, de los hombres del poder.

Para que la alianza entre Y ahvéh y su pueblo sea vivida, no sera necesario
obrar una historia de salvacion. Bastara el simple cumplimiento de ritosy gestos
litrgicos, la presencia de personas consagradas y el respeto de tiemposy lugares
santos.

El éxodo cambio de sentido.
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NANCY CARDOSO PEREIRA

COMIDA, SEXOY SALUD

Leyendo € Leviticoen América Latina

De modo especial en esta reflexion me quiero dedicar alostextos que articulan comida-
sexo-salud, esto es, los textos del codigo de pureza (Lv. 11-15) y algunos otros textos
similares en el codigo de santidad (Lv. 17-26). Mas que mirar los cédigos como un
codigo juridico, setrata de preguntar por 10s cuerpos concretos de hombresy mujeres
gue, en la ordenacién de las relaciones en torno de la comida, €l sexo y la salud,
ordenaban & mundo, establecian una relacion con la divinidad, daban sentido ala vida
y sus misterios méas dolorosos y gozosos. En una per spectiva latinoamericana me parece
importante examinar loslibros de la ley preguntando por la culturay por € cuerpo.

Especially in thisreflection, | would like to pay attention to texts that articulate food-
sex-health, that is, the purity code (Lv. 11-15) and some othersin the Holiness Code
(Lv. 17-26). Rather than to see for the codes as a juridical body, | would like to ask
about the real bodies of men and women, who in organizing the relationships around
food, sex and helath, organized the world, established a relation with the divinity,
gave meaning to life and its most painful and joyful mysteries. Froma Latin American
perspective | think that isimportant to check the legal books with quiestions about
culture and the human body.

LalLey, dicenlosjardineros, es el sol
Launicaley que

Todos los jardineros obedecen
Mafiana, ayer, hoy...

LaLey, dice el pastor con carade pastor,
Exponiendo para un publico no pastor,
LaLey eslapalabraen mi libro de pastor
LalLey esmi pllpitoy mi atar.

LaLey, diceel juez como si mirase su propianariz,
Hablando claramente y todavia mas severamente,
LaLey escomo yo habia dicho antes,

LaLey es, como yo supongo gue ustedes saben,
LalLey es, pero déjenme explicar unavez mas,
LaLeyeslaley.

H. Auden, Law, say the gardeners) *

1 En Dale, Patrick. Old Testament Law. London, SCM Press, 1985, pag. 1.



El Levitico esun libro de leyes. Varias. Muchas. Todas. Todo €l libro esta
organizado en la forma de cédigos. Pero incluso reconociendo la complejidad y
diversidad del conjunto, el marco del libro propone a Moisés como el interlocutor
unico de Dios, que recibe el conjunto de los diversos codigos. El lugar esla Tienda
de la Congregacion o Reunién (Lv. 1,1). El dlitimo versiculo (27,34) concluye
diciendo: “éstos son los mandamientos que el Sefior ordend a Moisés paralos hijos
deIsrael, en el monte Sinai”.

Estos son. Listo. Ahi estan. Laley eslaley. Estan en el libro. Aquellas que
todos deberian saber cuadles. ¢Por qué? ¢Por qué o qué? ¢Por qué las leyes? jPorque
si! Necesitamos de ellas para hacer las cosas, para andar por ahi, trabajar, tener
relaciones con otras personas, comprar y vender... ya estaban ahi desde... ho sé...
¢desde siempre? Sin las leyes todo se saldria de lugar, la vida seria una anarquia,
nadie se entenderia, seriael caos. Entonces: laley eslaley.

JY €l sol? Dice el poeta que paralosjardineros el sol eslaUnicaley aser
obedecida. Siempre. Es ley también. No estaen el libro, ni puede ser legislada a
partir de un érgano responsable. Es e sol, la experiencia de hacer unjardin y
necesitar y aprovechar e iluminarse con € sol y su regularidad, su calor, su capacidad
de hacer reventar semillas. Lasleyes del sol estén adheridas en las ufias del jardinero
como tierrahimeda. Es € gercicio de latierray la expectativa de las flores los que
van delineando las leyes ddl sol que, ala noche, suefialos suefios del jardineroy dela
semilla.

Aungue laLey, y € discurso de la Ley, aparezcan como auto-suficientes, no
necesitando justificarse ni mostrar susrazonesy defender su justeza... existe sempre
la experiencia de que fue hecha, es hecha repetidamente forjando procedimientos,
limites, vias y acuerdos. Es la experiencia concreta de la vida humana en sus
muiltiples relaciones que va acumulando reglas, costumbres, tabues, prohibiciones...
cosas que explican la experiencia... mas que esto, ordenan la experiencia dando
secuencia a los procedimientos de la vida comunitariay haciendo viable que cada
generacion no tenga que comenzar siempre todo de nuevo otravez. Es sélo aprender
de losritos, de los dichos, de las prohibiciones... e ir aprendiendo a moverse en la
comunidad, en su propio cuerpo, en € cuerpo del mundo. Sagrado. Debgjo del sol.

Estosritos, dichosy prohibiciones pueden estar vivos en la cultura sin requerir
de formas explicitas y directas de coercion. Unaley asi no surge por escrito, pero va
aser fruto de laexperiencia. Van a ser celebradas, ritualizadas, entonadas, temidas...
tables que velan el misterio, larepeticion, los comienzosy losfines. Leyes ddl vivir
y del morir. jAh!, lavida... entenderlo todo, ¢quién puede? Asi como € sol. Leyesde
lavida. Las necesarias. Las posibles. Lasinevitables.

Sin embargo... estos procedimientos pueden estar vivos pero intrinsecamente
vinculados a un proyecto de poder que necesita de formas de coercién para garantizar
aquello que debe ser hecho y cumplido. Unidas alos intereses de un aparato (estado,
templo, partido, mercado, familia...), van arequerir de los puntales de losrituales y
jerarquias, de los codigos y penas paraimponerse como normativa dentro del tejido
social. Estas son las leyes. ¢Las necesarias? ¢Las posibles? ¢Las inevitables?

Querrialeer el Levitico de este modo... preguntando por |a experiencia social
gue va generando sus dichos, mal-ditos, ben-ditos, inter-dictos. Mirar mas allade las
palabras del libro del sacerdote, su pulpito y su atar. Levantar los 0jos de lanariz del
juez y calentar aquello que supuestamente todos deberiamos saber con € calor, laluz
del sol. Mafiana. Ayer. Hoy.



1. El libroen AméricaLatina.
Breve evaluacion bibliografica

Este es uno de los libros menos usados por nosotros en América Latina. El
capitulo 25 harecibido un tratamiento especial porque hace viable una conversacion
sobre temas como la deuda externa, el modelo socio-econémico, etc., a partir del
Afio del Jubileo 2. No obstante, ese ha sido un recorte que serealizaen el libro sin
tratar de articular el conjunto de las leyes organizadas en codigos. Otro uso que el
libro viene teniendo es en la discusion acerca del periodo post-exilico, en particular
en lo que serefiere alas reformas del cultoy el clero: el Levitico sea usado para
hacer & contrapunto con otras mediaciones propuestas por otros grupos 3, manteniendo
unavision macro-estructural del texto.

Identificado con la historia del segundo templo, € libro del Levitico es dgado
de lado con facilidad toda vez que en apariencia no contiene informaciones o gjes
teol 6gicos importantes para quien quiere leer laBiblia a partir y con los pobres.
Aparentemente, los codigos en relacion a sacrificio, e clero, los cuerpos que
marcan €l libro, no tendrian en qué contribuir alareflexion biblica popular, ano ser
como contrapunto de |os proyectos de reconstruccion post-exilicos.

Con el instrumental ofrecido por lateoria de las fuentes 4, el Levitico es
totalmente, o casi, identificado con el documento sacerdotal (P). En la propuesta de
Norman Gottwald que organiza las unidades de la tradicién del Exodo, Levitico y
NUmeros distribuidos por fuentes®, todo el libro del Levitico deberia ser considerado
como tradicion sacerdotal:

Fue este golpe cultua post-exilico €l que hizo de P una carta patente adecuada para €l
templo restablecido y obtuvo paraé un puesto honrado como molde parala edicién
final delaLey. Ademés de eso P sirvié como justificacion ideoldgica para € juego de
poder de |os sacerdotes aaronitas®.

Por documento sacerdotal se acostumbra entender parte considerable del
Pentateuco: Ex. 24-31; 35-40; Lv. 1-27; Nm. 1-10. Siguiendo la hip6tesis clasica de
laformacion del Pentateuco, tendriamos la formacion de |os escritos sacerdotales
fechados a partir del exilio o el post-exilio, esto es, entre el 587 y el 450 a. C. El

2 Algunos titulos encontrados en la Bibliografia Biblica Latino-Americana (Ciéncias da Religido, S8
Bernardo do Campo) vs. 1-6 (1989-1993); John Hart. “Hacia un jubileo nuevo”, en Teologia da Terra.
Sao Paulo, s. f., pags. 1-11; Gerardo Valdez. “El jubileo, lafiesta de los pobres: Lv. 25", enEsperanza
en Camino (Guatemaa) No. 6 (1988), pags. 23-29; Tércio Siqueira. “O exilio. Pensando en la
reconstruccion do povo”, en Stuagdes missionarias na Biblia. S&o Bernardo do Campo, Imprensa
Metodista-Editeo, 1991, pags. 41-43; Javier Paniaguay Jairo A. RoaB. “Un grito de justicia que sale
del corazdn de Dios. El afio sabético y €l afio del jubileo”, en Revista Biblica Andina (Bogotd) No. 2
(1992), pags. 36-45; Francisco Reyes. “Latierratendra su descanso. Estudio biblico Lv. 25", en Revista
Biblica Andina No. 2 (1992), pags. 27-36; Mariano Avila Arteaga. “Hacia una espiritualidad integral”,
en El Faro (México) V. 108 (1993), pags. 144-148.

3 AnaMaria Gallazzi y Sandro Gallazzi. “Templo x mulher”, en Estudos Biblicos (Petrépolis, Vozes)
V. 29 (1991), pégs. 64-78.

4 Norman K. Gottwald. Introducsio socio-literaria a Biblia hebraica. Sao Paulo, Paulinas, 1988, pags.
140-144.

Slbid., pag. 183.

6 1bid., pag. 447.



escritor o su escuela habria escrito a partir de la perspectiva de Jerusalén, en especia
del templo reconstruido y del clero primeramente deportado a Babilonia, y que pasa
por un proceso de reforma de las obligacionesy € status en la reconstruccién de la
vida nacional en el post-exilio. En este sentido, la comunidad que se transparenta en
este conjunto de textos no es una entidad politica, sino una comunidad cultual. Para
entender los textos, entonces, es necesario enmarcarlos en laideologiay € programa
del segundo templo.

Una critica de la teoria de | as fuentes que redimensiona algunos aspectos de
los estudios del Pentateuco /, plantea la exigencia de no subordinar lareflexion sobre
los textos del Pentateuco a las escuelas redaccionales y suslogicasy proyectos, sino
de tratar de trabajar a partir de las pericopas, 0 sea, de las pequefias unidades de
sentido, unidades narrativas béasicas. Tratandose de los bloques narrativos, parece ser
relativamente simple el trabajo de redimensionamiento del texto a partir de las
memorias micro-estructurales, desplazando asi relatos fundamentales (origenes,
formacién del pueblo, éxodo, etc.) de su utilizacién en el &mbito macro-estructural
de las escuel as redaccional es clésicamente identificadas.

En lo que respecta a |l os textos de leyes, textos juridicos tanto de ambito
cultico como civil, tal procedimiento metodol dgico no hasido bien desarrollado, de
modo que buena parte del Pentateuco permanece todavia rehén de las teorias de las
fuentes, que sin duda ofrecen un instrumental adecuado y valioso, pero que no hacen
viable una comprension de laley en su aspecto antropol égico més integrado.

Esta lecturarestringida del Levitico en América Latina muestra una cierta
indiferencia por los temas antropol 6gicos, y subordinaladiscusién cultural apreguntas
sobre laideologia de ciertos grupos en determinadas sociedades, sin dimensionar las
leyesy los cddigos en sus interlocuciones con diversas dindmicas de la vida humana
gue conviven en el aspecto juridico-institucional, si bien no se explican o reducen
solamente a dllas. Dimensiones vitales de la vida comunitaria—tanto en la perspectiva
de la produccion como de la reproduccién— como el sexo, lacomida, lasalud, la
muerte, las ceremonias, los ritos de iniciacion, estan presentes de manera evidente en
el libro del Levitico.

Como en otros libros del Pentateuco, una mirada critica sobre la historiade la
formacion del texto puede restaurar la dignidad de las pericopas que surgen de
relaciones micro-estructurales, exigiendo en el caso del Levitico €l tratamiento de
tables y costumbres que, para ser leidos a partir de las dindmicas sociales que
representan y ordenan, necesitan ser desplazados de 10s gjes redaccional es clasicos.

En esta reflexion me quiero dedicar en especial alos textos que articulan
comida-sexo-salud, esto es, los textos del codigo de pureza (Lv. 11-15) y algunos
otros textos similares en el codigo de santidad (Lv. 17-26). Mas que mirar los
codigos como cuerpo juridico, tratar de preguntar por |os cuerpos concretos de
hombres y mujeres que, en la ordenacién de | as relaciones en torno de la comida, €l
sexo y la salud, ordenaban el mundo, establecian una relacidn con la divinidad,
daban sentido alaviday asus misterios mas dolorosos y gozosos. En una perspectiva
latinoamericana y caribefia me parece importante examinar los libros de la ley
preguntando por la culturay por €l cuerpo:

7 Milton Schwantes. “A origem social dos textos’, en Estudos Biblicos No. 16 (1988), pags. 31-37 y, en
lamismarevista, “O éxodo como evento exemplar”, pags. 9-18.



...l cuerpo eslamediacién por la cual la sociedad producey se reproduce. Mas que
una estructura biolégica, € cuerpo es unarealidad socio-cultural &,

2. Cuestionesintroductorias

El nombre en hebreo esvayikra, que significa“y él llamé”; éstaeslaprimera
palabra del texto hebreo y es usada para designar €l libro. En latraduccion al griego
de la Septuaginta se opt6 por € levitikon, ya en unamencion a supuesto grupo que
sustenta el libro, loslevitas.

2.1 Estructura

El libro esta organizado en 27 capitul os que podrian ser sistematizados de la
siguiente manera:

1. Ley sobre los sacrificios la7
2. Ley sobre los sacerdotes 8al0
3. Ley delapureza 11ai15
Diade la expiacién/yom kippur 16
4. Ley delasantidad 17a26
Votosy rescates/anexo 27

2.2. Datacién y autoria

Existen diversas hipotesis acerca del origeny el desarrollo del Levitico; la
investigacién en su mayoria apunta hacia diversos puntos de partida para los distintos
codigos. El lenguaje, muy diversificado, también refuerzalatesis de origenes diversos
de los materiaes. Asi, antiguos tables alimentarios, sexualesy relativosalasaud, €
nacimiento, la muerte, etc., con origen en un tipo de sociedad probablemente pre-
estatal, estan organizados en € libro del Levitico a lado de otros materiales juridicos
referentes a la propiedad, transacciones econémicas, herencias, etc., que surgieron
en e &mbito de una sociedad organizada juridicamente a partir del Estado (1000 a.
C.), acondicionada a materiales del ambito cultico (primer templo). Seria posible
decir que buena parte de los cédigos ya tendria cierta organizacién independiente
antes de la destruccion de Jerusalén (587 a. C.).

Laexistencia de material narrativo (capitulo 10) en medio de gran parte de
material de caracter normativo, apunta haciala posibilidad de un origen independiente
de las narraciones y unafijacién alos codigos como adision posterior. El texto final,
y su énfasis clltico, puede ser sefialado como obra de la escuela sacerdotal en el
momento de lareorganizacion del culto después del exilio, presuponiendo lareforma
del clero (445-398 a. C.).

8 Otto Maduro. “El cuerpo en América Lating’, en Revista Feminista de México (FEM, México D. F.)
No. 14 (1979), pég. 14.



Tanto en los cédigos que regulan la practica del sacrificio, los procedimientos
del clero, los preceptos referentes ala comida, el sexo y lasalud, asi como en las
leyes comunitarias, seria posible identificar materiales antiguos que resisten en la
forma de mitos, tables y prohibiciones que no podrian ser encasillados en un sistema
cronolégico, toda vez que van siendo formulados y reformulados dentro de la
dinamica cultural en un proceso que comprende y extrapola las generacionesy las
instituciones.

¢Cudl eslaedad de un mito? ¢El origen de un tabl? ¢A qué sistema social se
refiere una prohibicion?

2.3. Usosy abusos

El objetivo primero del libro del Levitico seriael de articular diversos codigos
referentesalavidacivil y cltica, teniendo como marco € caendario de fiestas (capitulo
23), y centralizar de forma definitiva lareconstruccion de lavida nacional después del
exilioend cultoy enlaley en e ambito del proyecto persaparalaregion.

El Levitico explicitariaasi |as propuestas de lareforma de Esdras, tanto en lo
guerespectaalareformadd cleroy del culto como también aladebida organizacion
de lavida econbmica del templo y el sistema de las ofrendas, estableciendo la
relacion necesaria entre lajurisdiccion civil y lareligiosa®.

Los diversos codigos articulados dan a la comunidad judia organizada
alrdededor del templo indicaciones acerca de todos |0s aspectos de la observacién
religiosa en conexion con todas las dindmicas de la vida (econémica, social, sexual,
fisica, ética...), teniendo como gje estructurado de lavida de la sociedad laliturgia
del cultoy € liderazgo del clero.

Si, por un lado, la articulacién de este conjunto de codigos hizo viable la
identidad y originalidad del judaismo, por otro lado, su referencia necesaria y
exclusiva a ciertos agentes sociales (Moisés, Aarédn, levitas) como protagonistas de
los procedimientos rituales y de la observancia de la ley, pasan a funcionar como
instrumentos de control socia y exclusion de segmentos no adaptables a predominio
del interés cultico.

L os antiguos tables y prohibiciones que tenian funcién y legitimidad en la
experienciay la costumbre de algunos grupos, pasan aformar parte de un conjunto
de leyes administrado por una instancia de gobierno religioso y pierden de esta
manera su dindmica participativa de &ambito familiar-grupal. Y a no funcionan mas
como forma de ordenacion de lavida. Ahoraviven en el libro. Necesitan, para
funcionar, de la explicacién de alguien autorizado.

Por eso los cédigos van arecibir algunas estructuras que tratan de garantizar la
legitimidad del clero en laadministracion de los procedimientos, de los preceptos,
del fiel cumplimiento de la ley. Yahvéh va a ser el mativo y la razén para la
obediencia.

9 Para una visién més amplia del perfodo, véase Vicente Artuso y Cecilia Zanet. “Exilio e pés-exilio”,
en Curso de Atualizaggo Biblica. Antigo Testamento. Londrina, 1993, pégs. 21-27; Francisco Rodriguez.
“Proyectos de reconstruccion después del exilio”, en Curso biblico Sociedad del Verbo Divino. Quito,
Equipo Biblico Verbo Divino, 1993, pags. 52-62; Félix Garcia Lopez. O Deuterondémio. Uma lei
pregada. S&o Paulo, Paulinas, 1992, 87 pags.



Lo sagrado va prevaleciendo como si éste fuese el lugar de Y ahvéh. Con eso los
intereses del altar y la explotacion que de ahi puede derivar se imponen sobre €l resto
delavida. El hombre adulto y bien de vida se vuelve el patron. De ahi deriva una
gradua exclusion de otras personas, de las mayorias, de las mujeres, de los extranjeros,
de los nifios, todos poco aptos para el espacio de lo sagrado, de lo religioso, de lo
sacerdotal °.

3. Desacrificiosy de cuerpos. Ejesy desafios antr opol 6gicos
y teoldgicos en € Levitico

En lo que sigue quiero apuntar hacia algunos caminos y posibilidades de
reflexion a partir del Levitico, que pueden ser encontrados en investigaciones y
estudios que plantean desafios de profundizacion que no podrén ser asumidos en este
articulo. Latentativa es la de plantear interrogantes antropol égicos y teol 6gicos que
podrian redimensionar €l lugar del estudio del Levitico en América Latina.

3.1.LanarizdeDios(Lv.1a7)

El cddigo de los sacrificios presenta | os diversos tipos de sacrificio para cada
situacion. No hay referencia alos origenes o |os porqués de cada procedimiento
ritual. Se refieren a una supuesta situacion de consenso sobre esos procedi mientos.
Podrian ser organizados de la siguiente manera:

Caodigos de los sacrificios

Capitulo 1: €l sacrificio ™

Capitulo 2; la ofrenda vegetal

Capitulo 3: los sacrificios pacificos

Capitulo 4: el sacrificio por el pecado
Capitulo 5: gjemplos concretos (hasta el v. 5)

casos deindigencia (hasta el v. 13)
el sacrificio de reparacion (hastael v. 26)
Capitulo 5; procedimientos rituales complementarios
Capitulos6y 7:  procedimientos de |os sacerdotes en |os diversos sacrificios

Estos capitul os tematizan los sacrificios, €l tratamiento de la victima, la parte
debida a sacerdote, etc. De modo evidente la ofrenda (animal o vegetal) funciona
como mediacion en larelacion con la divinidad, no siempre con funcion expiatoria.
Cada procedimiento es presentado después de una formula general denunciando una
acomodacion de materiales rituales mas antiguos a un molde de intencionalidad
expiatoria posterior: “...pero si alguno peca’ (4,1); “...pero si toda la congregacién
peca’ (4,13); “...pero si un principe peca’ (4,22).

10 Milton Schwantes. Teologia biblica, mimeografiado.

11 Para un mayor esclarecimiento de los términos, véanse las notas de la Biblia. Tradugio Ecuménica
(TEB). S&o Paulo, Edic¢bes Loyola, 1994, pags. 155-200; Jorge Pixley. “Exige o Deus verdadeiro
sacrificios cruentos?’, en René Girard com tedlogos da libertagdo. Um didlogo sobre idolos e sacrificios.
Petropolis-Piracicaba, Vozes-UNIMEP, 1991, pags. 189-220 (edicion castellana: “ ¢Exige el Dios
verdadero sacrificios cruentos?’, en RIBLA No. 2 (1991), pags. 109-131).



Los capitulos 5y 6 presentan algunos de los pecados haciendo clarareferencia
alos codigos de pureza (por gjemplo 5,2) y de santidad (por g emplo, 6,2-7), lo que
refuerzala comprensién de que los rituales de sacrificio de Lv. 1-7 no tendrian en su
vivencia anterior unafuncién expiatoria.

Llamala atencién un estribillo que aparece por todo el codigo con lafuncién
de concluir la presentacién y descripcion de un ritual: “...es holocausto, ofrenda
guemada, de aroma agradable a Y ahvéh”. Esta frase aparece diez veces en el codigo
delos sacrificios (1,9.13.17; 2,2.9; 3,5.16; 4,31; 6,15.21). Esta evidencia se explica
por el hecho de que los sacrificios son inmolados y quemados. En este ritual de fuego
eincienso, el aceite tiene un papel importante: aparece siete veces (2,6.15s; 4,7;
6,21; 7,10.12). Es unritual que se organizateniendo como motivacion lanariz dela
divinidad. Dios huele. A Diosle agrada el buen aroma de las ofrendas y es movido
por esa estética del perfume.

Lanariz deladivinidad. Aparece aqui una contradiccion: yano se trata mas
del dios que habla, que ordenay se relacionaa partir de los preceptos, mandamientos
y 6rdenes... Aparece una divinidad que se complace con el aromade aquello que es
guemado, que participa de losritualesy se relaciona estéticamente con sus fieles.
Esta divinidad no pide ser obedecida, sino que quiere ser agraciada, agradada con €l
buen perfume de aguello que su pueblo le ofrece. ¢Eslamismadivinidad o el codigo
yuxtapone distintas experiencias de lo sagrado?

Esta yuxtaposicion deja entrever también procedimientos diferentes en relacion
al destino de las ofrendas. En algunos textos més antiguos queda la evidencia de que
la sangre y la grasa eran quemadas, y que el oferente y el oficiante compartian
después €l ritual del resto de la carne no pudiendo haber sobras (1Sm. 2,15s; 9,24;
Lv. 7,15). El texto de 1Sm. 2,13s denuncia la practica de sacerdotes que metian el
garfio en las ollas del pueblo que ofrecia sacrificios antes de quemar la grasa. Dt.
18,3 tiene una variante que propone que los sacerdotes recibieran la espaldilla, las
quijadasy €l buche. Por 1o que todo indica, los procedimientos en relacién al uso de
lo que era ofrecido tienen un desarrollo propio y lo que se encuentra en el codigo de
los sacrificios seria el material mas reciente, legislando de modo privilegiado lo que
era debido alos sacerdotes.

El estribillo sobre “la ofrenda quemada de aroma agradable” parece referirse
asi a procedimientos mas antiguos, en un tiempo en que lasangre, el olor delagrasa
guemaday la comida comunitaria simbolizaban el trato con la divinidad. La sangre
estavinculadaa migterio delavida, y entorno delasangre del anima las comunidades
representaban y ordenaban sus relaciones de viday muerte. La sangre y lagrasa
guemadasy la carne consumida comunitariamente ritualizaban laviday su misterio.
Aqui larelacion no es de sacrificio, laintencidn no es expiatoriay si de representacion
y ordenacion.

En lareformadd segundo templo, estas practicasrituaes ligadas al migterio dela
viday lamuerte van a ser acomodadas dentro del sistema del culto que tiene como
criterio de ordenacion y representaci dn los binomios puro/impuro y limpio/sucio:

Todo esto parece una racionalizacién de précticas rituales antiguas. Se trata de evitar
una interpretacion magica del valor de la sangre, reduciéndola a un medio de
purificacion 2,

12 |pid., pag. 203.



Més que una modernizacién de los mecanismos culturales de ordenacion y
representacion de la vida comunitaria, la reforma del segundo templo significala
apropiacion de las antiguas practicas rituales mediante e redisefio de las prioridades,
el desplazamiento de la centralidad de la comida comunitaria de consumo total delas
ofrendas y el aroma agradable a Dios, hacias |as préacticas de reglamentacion de
aquellos que pueden o no ser miembros de la asambl ea, 1os purosy limpios.

3.2. El cuerpo de Dios—el 0jo del hombre

L os capitulos 8-10 retnen leyes acerca de los sacerdotes, sus funcionesy
obligaciones en todos los ritual es presentados en los capitulos 1-7.

8,1-13 presenta una celebracion de consagracion sacerdotal con la descripcion
de lavestimenta, los aceites paralauncion y € sacrificio especifico parala situacion.
Dado que en la composicién del ritual intervienen elementos de diversos origenes,
no seria posible imaginarlo en pleno funcionamiento en el segundo templo.

Los vv. 14-36 detallan el sacrificio desde el tratamiento del animal a ser
sacrificado (vv. 15-17), el procedimiento en relacién alagrasay lasangre (vv. 18-
21), launcion de los sacerdotes con la sangre (vv. 22-24) y con aceite (v. 30), como
también el procedimiento de consumo de lo que es debido a los sacerdotes (vv.
29.31) y el debido tiempo de consagracion (v. 33).

El capitulo 9 reglamenta los procedimientos de |os sacrificios debidos alos
sacerdotesy a pueblo. En unavision de conjunto se podria decir que los capitul os 8-
10 serian € reglamento interno de funcionamiento de lo que & cdodigo de los
sacrificios ya habia establecido.

10,1-7 trae una novedad: un texto narrativo. Esla historia de Nadab y Abihd,
guienes fueron muertos por no comportarse conforme alas instrucciones. Los demés
versiculos retoman las instrucciones en cuanto alo que debe o no un sacerdote en
relacién ala comida, la bebiday la parte debida de cada uno en las ofrendas. Los wv.
16s retoman €l estilo narrativo, esta vez denunciando |a desobediencia de Eleazar e
[tamar.

Lanovedad radica aqui en € marco teolégico. El texto esinsistente a extremo
en mantener ciertajerarquia: Dios-Moisés-Aardn y sus hijos-el pueblo.

Cada instruccion esta enmarcada con una frase que legitimatal jerarquia:

8,4: hizo Moisés como € Sefior |e ordenara

8,5: eso es lo que el Sefior ordené que se hiciera (también
8,9.13.17.21.29.31)

8,34: asi orden6 el Sefior

8,35: porgue asi me fue ordenado

8,36: y Aarény sus hijos hicieron todas las cosas que el Sefior ordenara
por intermedio de Moisés

9,7: como ordend el Sefior
9,10: como ordend el Sefior
10,1; hicieron lo que no habia sido ordenado

10,7: hicieron conforme la palabra de Moisés
10,9: decreto perpetuo para vuestras generaciones
10,11:  decretos que e Sefior les ha hablado por intermedio de Moisés



10,13:  porgue asi me fue ordenado
10,15: como € Sefior ha ordenado
10,18: como habia ordenado

Evidentemente, este cddigo traduce la necesidad de legidar las relaciones, los
poderesy atribuciones del clero, lo que corresponderia bastante bien alareforma del
clero promovida por Esdras en e segundo templo. Como en € codigo de los
sacrificios, este cddigo reline diversos procedimientos de diversos origenesy lo
ordena en torno de lainsistencia en la ordenanza que viene de lajerarquia Dios-
M oisés-Aardn-sus hijos-pueblo.

Otro gje atraviesatodo e cddigo e introduce un tema que escapa de lafuncion
sacerdotal en relacién ala administracion de los sacrificios: €l cuerpo de Dios.

9,4 por cuanto hoy €l Sefior se os aparecera

9,6: y lagloriadel Sefior se os aparecera

9,23: ylagloriade Sefior se dej6 ver detodo € pueblo
10,3:  mostraré mi santidad

Si desplazamos la atencion de las ordenanzas, facilmente se evidenciara el
tema de la manifestacién de Dios. Los sacrificios, comidas, unciones, fuegos y
vestimentas dejan de tener centralidad y se revelalo que tiene importancia: “el Sefior
se 0s aparecerd’.

En esta cuestion la narracion de Nadab y Abihu pasa atener importancia: ¢por
gué fueron muertos?, ¢qué significa “trgjeron fuego extrafio ante e rostro del
Sefior”?

El texto paralelo de Ex. 24 afirma que Nadab y Abihi subieron con Moisésy
Aarén maés setenta ancianos de Israel, y “vieron el Dios de Israel”. La harracion,
después de describir la aparicion de Dios diciendo que parecia como los ciglos en su
claridad, afirmaque ellos vieron aDiosy comieron y bebieron.

El texto del Exodo no conoce €l fuego extrafio de Nadab y Abihd, pero los
incluye en estavision de ladivinidad y en la comida comunitaria. Parece que e texto
del Levitico quiere corregir latradicion narrativa que incluye alos dos hijos de
Aardn en laexperiencia de lavision de Dios. ¢Qué divinidad es ésta que se deja ver,
gue se dgja contemplar? La harracion de Ex. 24 habla de una divinidad que puede ser
vista, aunque la descripcion necesite recurrir a preciocismos que nada agregan sobre
laaparienciade Dios. Moisés ve aDios... por las espaldas (Ex. 33,21-23). Hay otras
teofanias presentadas en la forma de suefio o visién: Agar vio aladivinidad y fue
vista por ella (Gn. 16); Jacob luché con Dios (Gn. 32,22-32) (ver Am. 9,1; Is. 6,1s;
Ez. 11,26-28; etc.).

Cada una de esas visiones tiene implicitamente un cuerpo para Dios: uno ve
los pies (Amas), otro las caderas (Ezequi€l), y Moisés las espaldas. Queda entonces
sin sustentacién la afirmacién de que en la tradicion biblica Dios siempre fue
concebido como un ser superior, una entidad espiritual, todo esencia, y otras
generalidades que califican €l discurso del monoteismo judeo-cristiano.

Si se considera ciertatradicion organizada por € Levitico, Dios tiene cuerpo y
sedegjaver. Lacomiday labebida hacen parte de eseritual de vision de ladivinidad.
Es unatradicion de comer con la comunidad y con la divinidad, no con un sentido
sacrificial sino de alianza. Con certeza esa es una tradicion muy antiguay muy



complicada, de manera que en el esquema de |a teologia del segundo templo fue
necesario reinterpretarla, velando de cierto modo el cuerpo de Dios, denunciando
miradas equivocas, fuegos extrafios que deberian ser evitados, como en el caso de
Nadab y Abihu.

El texto de Ex. 24 parece ser el mas antiguo, toda vez que un grupo grande de
personas ve la divinidad de frente y come con ella. En el texto del Levitico, la
narracion de Ex. 24 es retomada con laintencién de restringir las posibilidades de
esavisiéon de Dios, centralizando ahora €l foco en laley de Dios. El error de Nadab y
Abihl es que miraran a Dios con ojos errados, impuros, sucios. Ellos dos tienen que
ser excluidos, eliminados del sacerdocio porque no tratan la vision de Dios con la
sutileza necesaria, 0 son muertos porque del eitarén sus ojos con Dios 13,

En términos culturales y teol 6gicos, tanto la experienciade la divinidad que es
agradada como el olor delacomida (Lv. 1-7), como lade ladivinidad que se deja
ver, no pueden ser simplemente acomodadas junto ala concepcion de Dios que se
expresa en la ley, en el mandamiento, en las ordenanzas. Por e contrario, la
organizacion de los codigos en e Levitico tiene € objetivo de coleccionar y seleccionar
las experiencias rituales y vivenciales con ladivinidad, paratratar de restringir las
disonancias y contradicciones con el proyecto del segundo templo.

En ese proyecto ya no se trata de mantener latradicion del Dios que se deja
ver, sino de construir |os criterios paraladistincién de lo que es santo y de lo que es
profano, separar lo inmundo delo limpio (Lv. 10,10). Se pierde asi el carécter
relacional y vivencial delareligion para asumir una concepcién juridico-legal del
relacionamiento con la divinidad.

L as cuestiones relacionadas con el cuerpo de Diosy el dejarse ver, plantean
cuestiones importantes para la reflexion dentro del judaismo-cristianismo. Entre la
literatura disponible en portugués se destaca el trabajo de Howard Eilberg-Scwartz,
El falo de Dios y otros problemas para el hombre y e monoteismo 4. Para el autor,
gue trabaja a partir de un instrumental exegético, psico-analitico y teoldgico, €l
problemainsustentable para el judaismo eralaidentificacion y representacion del
cuerpo de Dios como cuerpo masculino. Tal identificacion conllevaba contenidos
homoeréticos ya que los hombres judios se tenian que relacionar con la masculinidad
de Dios. Velar el cuerpo de Dios, legitimar una jerarquia sacerdotal e instaurar un
monoteismo incuestionable, son movimientos simultdneos que pueden ser percibidos
del cédigo de los sacerdotes:

El falo de Dios representaba, asi, un escandalo en esa mitologiareligiosa. Al desviar
lamiradade las partes del cuerpo de la divinidad, en especia de la parte de enfrentey
de los érganos genitales, los mitos esquivan €l problema conceptual que residiaen la
médula de un sistema que no imaginaba a su Dios en relaciones sexual es con otros
dioses. Esta evitacion acabo por hacer detodo €l cuerpo de ladivinidad un problema®.

El leer este cédigo sacerdotal preguntando por el cuerpo de Dios plantea
también preguntas por € exclusivismo masculino en € sacerdocio, y traza dternativas

13 Howard Eilberg-Scwartz. O falo de Deus e outros problemas para o homem e o monotefsmo. Rio de
Janeiro, Imago, 1995, 305 pags.

14 |bid., pag. 221.

15 |bid., pag. 134.



de repensar el sexismo y € esquema jerarquico de larelacion con Dios. En especial,
el preguntar por € cuerpo de ladivinidad viabiliza una reflexién donde |os binomios
puro-impuro, sucio-limpio no funcionen mas como formade exclusion y opresion de
parcelas del conjunto social, en particular de las mujeres. El redescubrir la corporeidad
de ladivinidad significa redescubrir nuestra corporeidad como sagrada. Todavia hoy
los codigos, lasleyesy los libros que explican, consagran y legitiman alos sefiores
sacerdotes en lajerarquia de larelacidn con Dios, contintan velando y sacrificando
cuerpos: de Dios, los de ellos y los nuestros, 1os de las mujeres. Si es un problema
para las mujeres —el luchar con una tradicion de un cuerpo masculino de la
divinidad—, paralos hombres es una tarea enorme reencontrar un camino parala
experienciade lo masculino, del erotismo, de la paternidad y de la fraternidad dentro
de latradicion judeo-cristiana.

3.2.1. El diadela expiacion (Lv. 16)

El capitulo 16 debe ser |eido por separado a pesar de reunir temas ya presentes
en el codigo de los sacrificiosy en € de los sacerdotes. Una posibilidad de estructura
podria ser:

1) reglas en relacion a sumo sacerdote (vv. 1-4.6.12s),
2) leyes de purificacion del santuario, €l sacerdocio y el pueblo (vv. 29-34),
3) el ritual parad diadelaexpiacion (vv. 5.7-11.14-28).

El diade laexpiacion (yom kippur) se volvié el evento mas importante del
calendario religioso de los judios, y parece ser una ceremonia que gana proporciones
en el periodo post-exilico. Cuestiones importantes en relacion ala purificacion del
cleroy del templo reaparecen a lado de temas como la aparicion de Dios (v. 2) y €
chivo expiatorio, que son tradiciones antiguas. En esta ceremonia el carécter expiatorio
es bastante reforzado, y acaba por sobreponerse a otros procedimientos de sacrificio.

3.3. El cuerpo dela gente.
El cédigo de pureza

Nacida del suelo de lavida de pueblos antiguos, la vision del cuerpo en sus
procesos y sudores, enfermedades y hambres, movimientos de dolor y de gozo, esta
intimamente relacionada en la Biblia con € modo de vivir relaciones bien concretas,
pluralesy complejas en diferentes momentos histéricos.

Losrelatos de lacreacion en €l Génesis, presentan formas distintas de entender
y expresar estas relaciones entre cuerpo-naturaleza-Dios. En Gn. 1, lanaturalezay la
humanidad se relacionan de manera complementaria, sendo € intercambio aimentario
(v. 29) & edlabdn mas apretado de ese sistema de reciprocidad que mantiene lavida.
Dios esla palabra que va ordenando todo el sistemay sus intercambios.

En Gn. 2, un Diostrabgjador hace del trabajo humano el movimiento fundante
de todo €l sistema de vida (v. 5). En ese sistema la comida es no sélo medio de
reproduccion de las fuerzas vitales, sino que tiene un valor estético generador de
placer. Asi, trabajar, comer y tener placer son motivaciones fundantes de laviday de
lacultura (v. 9).



Los dos relatos presentan la relacion hombre-mujer como parte de este sistema
vital. Sin esquemas de jerarquia sino en la afirmacion de la reciprocidad (Gn. 1,27,
2,22), larelacién hombre-mujer participa de lasalud de lavidatanto en el caracter
reproductivo (Gn. 1,28), fundamental parala mantencidn de lavida de la comunidad,
cuanto como relacion generadora de culturay valor estético (2,20.24s).

No hay por qué idealizar este esquema de reciprocidad de los mitos biblicos,
ni en larelacion hombre-mujer ni en larelacién humanidad-naturaleza. La dindmica
de interdependencia queda desplazada en |os rel atos, que evidentemente se centran
en lalégicadel varény en el trabajo productivo. En este sentido, la reciprocidad
creacional entraen conflicto con lalogica patriarcal que derivay somete lamujer al
hombre (2,21) y lanaturaleza a trabajo productivo (2,5).

Estas narraciones miticas que abren € texto biblico, y en especia € Pentateuco,
dicen respecto a cuerpo personal/social/cosmico; expresan el esfuerzo de
determinados grupos de comprender y ordenar la vida. Los relatos de la creacion
pretenden fundar en un imaginado comienzo sagrado las dinamicas reguladoras de la
viday las jerarquias de ahi derivadas. Si existe un comienzo perfecto y armoénico,
con movimientos y secuencias establecidas, la salud del sistema depende en gran
parte de la mantencion del orden creado.

Laenfermedad, € dolor, e hambrey lamuerte son entendidas como rupturas de
estasrelaciones de reciprocidad y solidaridad: en Gn. 3, @ dolor de parto, ladominacion
sexua y € trabajo con cansancio son las resultantes de larupturadel sistemavital. El
relato de los capitulos 2 y 3 presentala desobedienciaalaley de Dios como causadela
ruptura con el sistema creado, y justificay hace aceptables|os castigos.

Lasdudy laenfermedad, €l hambrey lacomida, e placer y €l dolor son, en €
Antiguo Testamento, manojos complejos que se entrelazan por dentro del tejido
social de formatan abarcante, que es dificil disociar la salud del cuerpo de las
personas de la salud del cuerpo social.

En las narraciones biblicas las hambrunas 'y los dolores, las pestesy las plagas
guardan relacion con e orden socid, teniendo siempre acance comunitario y palitico,
por gjemplo cuando todo € pueblo tiene que sufrir una peste por causa de un pecado
dd rey David (2Sm. 24,15); o la plaga que funciona como castigo por lamurmuracion
del pueblo contra Moisés (Nm. 16,41-50).

Es crucia reconocer la existencia de un periodo de frecuentes epidemiasy atastasas
de mortalidad... Este factor, quiza hasta mas que €l hambre y la guerra (o al menos
combinado con estos otros dos males), cred una situacién de vida—o mejor, de
muerte— de monumentales proporciones *.

Este comentario de Carol Meyers ayuda a percibir laimportancia que habia de
intentar entender e intervenir en las situaciones de enfermedad, de hambre y dolor
gue ponian en riesgo la sobrevivencia de todo el pueblo. Era fundamental idear
modelos interpretativos y rituales que pudiesen interferir en las situaciones de riesgo
del sistema vital. Estas situaciones eran sefiales de desorden y ausencia de Dios.
Tanto latécnica como la cultura elaboran instrumentos y metaforas que controlen y/
0 expliquen/ordenen estas situaciones de riesgo.

16 Carol Meyers. “As raizes da restricgo. As mulheres no Antigo Testamento”, en Estudos Biblicos No.
20 (1988), pag. 18.



Lacomida, la sexualidad, la salud, son dindmicas de reproduccion de lavida
social. Alrededor de estas dinamicas se originan procedimientos y rituales que
garantizan o restauran el orden/salud de todo €l grupo.

Todo lo que puede acontecer a un hombre en la forma de desastre deberia ser
catalogado de acuerdo con los principios activos envueltos en el universo de su
cultura particular. Algunas veces las pal abras preparan cataclismos, algunas veces
actos, algunas veces condiciones fisicas... Las ideas sobre separar, purificar, demarcar
y castigar transgresiones tienen como funcién principal imponer una sistematizacion
en una experiencia inherentemente desordenada. Es solo exagerando la diferencia
entre dentro y fuera, arribay abgjo, hembray macho, con y contra, que una apariencia
deorden escreada .

Esta accion mantenedora y/o restauradora sobrevive de diversas formas en €l
ambito cultural-religioso, y muchas veces pasa por la exclusion de lapersonao la
creacion de mecanismos rigidos de pureza e impureza como maneras de proteccion.
Los misterios y peligros que rondan |as dinamicas de comida-sexo-salud exigiran de
las culturas model os interpretativos y acciones reguladorasy punitivas. Los conceptos
implicitos de naturalidad y/o normalidad fundamentan la necesidad de identificar y
justificar un poder que castigay que, casi siempre, esta articulado con o sagrado.

¢Qué se puede comer? ¢Como, cuando y con quién se puede hacer sexo? ¢Qué
es eso en lapiel? ¢Por qué la picazon? ¢Por qué tiene un color diferente? ¢Por qué
duele? ¢Como sanard? Estas preguntas no son hechas... Son cotidianamente vividas
y respondidas en la creacion de mecanismos culturales y religiosos dadores de
sentido. O dadores de sentido paralo que no tiene sentido.

Todas estas dindmicas son movimientos de cuerpo, son relaciones entre los
cuerpos, son relaciones con la naturaleza. La sangre, el sudor, €l semen, el pus, las
manchas, las marcas, la saliva... todo eso cambia. El cuerpo se mantiene en esos
cambios. Estos cambios son demasiado misteriosos. Demasiado sagrados. Demasiado
dolorosos. También gozosos. Es necesario cantarlas. Recitarlas. Recetarlas. Es preciso
aprender de los olores, de los colores, de los gustos de |os cuerpos en relacién para
gue lavida acontezca siempre de nuevo.

De cierto forma este es el papel delaley, delosritualesy normativas. El
estribillo biblico: “Y o soy e Sefior vuestro Dios” (Lv. 11,44) funciona como molde
que localiza el origen de laley en ladivinidad, mediada por |a persona de Moisés
juntamente con Aarén y sus hijos, que trata de garantizar lalegitimidad del poder
gue valora, juzgay dispone sobre los cuerpos (personal/social), que en el caso del
codigo de pureza (Lv. 11-15) podria ser identificado con los protagonistas del
segundo templo. Al coleccionar y acomodar |os codigos de pureza en relacion a
comida-sexo-salud, e segundo templo se afirma como instancia reguladora y
restauradora del sistemavital.

A partir de material es antiguos, tables sexuales y alimentarios, visiones de lo
sagrado y de lo profano que se traducian en diversas vivencias corporaes, se
organiza un codigo que tiene como resultado inmediato el desplazamiento de esas
dinamicas del ambito cultural-religioso hacia el @mbito cultual-religioso. Estas
distinciones y criterios de pureza e impureza, de limpio y sucio, viabilizan mecanismos

17 Mary Douglas. Pureza e perigo. Sdo Paulo, Editora Perspectiva, 1976, pag. 15.



de exclusion tanto con fines politicos y econdmicos como cultuales (por gjemplo, en
la disputa con los samaritanos y grupos de judios remanentes en el periodo persa,
como en Ag. 2,10-14). Este cddigo, articulado con € cadigo de los sacrificiosy €l de
los sacerdotes, hace funcional el proyecto del segundo templo a definir quién puede
y quién no puede ser miembro de la asambleay reglamentar la economiadel templo,
haciendo de buena parte de |a poblacién eternos deudores 18.

El estudio del cédigo de pureza no se puede restringir alamera curiosidad en
relacion alas antiguas extravagancias de la culturajudia. El codigo de purezaes un
lugar privilegiado parareflexionar sobre los sistemas reguladores y mantenedores
del orden delos cuerpos. Puede ser un gercicio de enfrentamiento y comprension de
los mecanismos de proteccion y/o castigo y exclusion que todavia hoy, en nombre de
Dios, son vividosy aceptados como necesariosy justos.

El didlogo con laantropologiay la filosofia se hace necesario para un trabajo
exegético que asuma el desafio de desvendar las metéforas que se enredan en los
pliegues del cuerpo, en especial las metéforas culturalesy religiosas, econdmicasy
politicas que legitiman el castigo de |os cuerpos latinoamericanos en situacion de
extrema miseria de comida-sexo-salud.

4. Puro eimpuro. El laberinto del hambre,
delalocuray delaenfermedad

Comida-sexo-salud son necesidades bési cas de todo grupo humano. Necesidad
no se refiere agui Unicamente a instintos u obligaciones de orden genético o biol dgico.
El comer, tener relacion sexual y preservar laintegridad del cuerpo son motivaciones
béasicas de |a organizacion de todos los niveles de la vida.

Alrededor de estas vivencias se organizan los modos de produccién,
reproduccion, distribucion y consumo. Son vivencias individuales que tienen una
dimensién comunitaria necesaria. Son también lugares de gjercicio de lalibertad, de
la creatividad y de expresion de lo sagrado. Los condimentos, las pasionesy las
recetas son formas culturales, construcciones simbdlicas, representaciones del mundo
y delo sagrado.

Las ollasy cucharas, los orgasmos y deseos, |0s bafios e infusiones, son
sistemas de vida integrados entre si. Pero puede haber hambre. Existe larepresion
sexual. Los cuerpos enferman. También la enfermedad necesita ser entendida dentro
de ese sistema més amplio de relaciones. EI hambre genera enfermedades. La
opresion de la sexualidad genera mecanismos enfermizos. El cuerpo enfermo ya no
participa activamente de la comiday del sexo.

4.1. Lacomida (Lv. 11)

En el inicio eralaboca..
...losjudios son un grupo oral. Su tradicién evidencia eso tanto através delo que sdle
por laboca (la palabra) como de lo que entra por ella (alimento) °.

18 Gallazzi y Gallazzi, op. cit., pag. 17.
19 Nilson Bonder. A dieta do rabino. Rio de Janeiro, Tikun Olam & Imago, 1989, pag. 13.



Comer es sagrado. Deberia serlo. Abrir la boca y engullir porciones del
mundo. Escoger ingredientes. Enlistar condimentos. Aprender recetas. Aprender o
gue no se come. La comida de todo el dia. La comida de fiesta. Lafiestade la
comida..

El capitulo 11 del Levitico enumera los procedimientos en relacion a la
comida: “son éstos los animales que comeréis...” (v. 2). La preocupacién se restringe
aqui a consumo de la carne de animales enlistando aguell os que son considerados
purosy losimpuros. La clasificacion es simple: vv. 2-8, cuadrupedos; vv. 9-12,
peces; vv. 13-19, aves; vv. 20-23, insectos.

A partir del v. 24 diversas prohibiciones ya presentadas van a ser repetidas,
agregandose las consecuencias de impureza para € caso de consumo de carne
indebida. El estado de impureza no se restringe al que come la carne, sino que se
desencadena un movimiento de impureza que llega hasta las vasijas, las ropas, €l
horno y las semillas que tuvieran contacto con la carne de los animales impuros. La
excepcion serd la fuente de agua que, aun siendo tocada, mantiene su pureza (v. 36).

Un listado parecido puede ser hallado en Dt. 14, lo que revelala autonomia de
tales tablles alimentarios en relacion a éste 0 aquél codigo.

Lainterpretacion sobre estos procedimientos en relacion al consumo de carne
han encontrado distintas posibilidades de sentido; para algunos, las reglas son
aleatorias y arbitrarias; otros, vieron en estas listas alegorias de virtudes y vicios 2°.

Seriainteresante leer estas listas con los ojos de la cultura, esto es, estas
prohibiciones tienen eficiencia cultural, son mantenidas porque protegen o viabilizan
eficazmente la vida comunitaria

L as cocinas regional es disefian |os contornos de | as subdivisiones de la masa humana,
no en funcién de la reparticion de los animales o de las plantas comestibles, sino en
funcion de sistemas de preferencias gastrondmicas que sacan partido de la base
alimentarialocal o importada. Tal como en relacion alos gestos, €l hablao lamusica,
se desarrollan sistemas de referencia sensorial cuyo andlisis estético es posible, yaque
siendo humanos, comportan la accién como retorno de la reflexion 2.,

El comer esintercambio. Intercambio individual: cada cuerpo tiene los aparatos
necesarios parael consumo y laexcrecion de aquello que esingerido. Este intercambio
es fundamental paralasalud de cada persona. El comer esintercambio en el sentido
colectivo, toda vez que esta dindmicava aexigir por parte de los grupos sociales
planeamiento, trabajo, creacion y administracion de recursos. Alrededor del acto de
comer circulan mdltiples relaciones respecto a la mantencion de la vida. Cada
comida es resultado de diversas operaciones y resume €l modo de ser de una
comunidad. El comer es intercambio con la naturaleza. Es intercambio con lo
sagrado.

Comemos para probar algo, para expresar algo, para evitar algo, para controlar ago,
parareprimir algo... El acto de comer tiene, en muchas ocasiones, un sentido mayor
gue el simple acto de comer. De ahi que los rabinos nos presenten dietas, y no
regimenes, paratratar de la alimentacion como un sistema profundo y complejo, a

20 ver Douglas, op. cit., pag. 59.
21 André Leroi-Goyrhan. O gesto e a palabra, 2. Memdrias e ritmos. Lisboa, Edices 70, 1965, pag. 96.



revés de un simple acto. Las dietas se refieren a patrones que ya son parte de nuestro
ser, que fueron nuestro primer model o de intercambio (recibimiento) en este mundo?.

Leer los preceptos alimentarios del Levitico resignificando culturalmente la
comida, abre un espacio de reflexion sobre las simbologias de |o sagrado que estén
en los codigos, pero se refieren mucho més a la vida concreta de grupos que
organizan sus intercambios vitales también alrededor de la mesa. En especial en la
América Latina de hambresy harturas, redescubrir lo sagrado a partir de la comida
es un gjercicio fundamental para quien quiere anunciar la buena nueva. Al mismo
tiempo, redimensionar la comida abre un campo posible de didlogo y encuentro con
otras religiones. Otras mesas, otras minutas, otras recetas... distintas maneras de
celebrar la presencia de lo sagrado en la cultura 23,

4.2. El parto. ¢Cuestiéon de sexo o de salud? (Lv. 12)

El capitulo 12 reine los procedimientos en relacion ala mujer en e post-parto.

El texto es categdrico cuando afirma: s unamujer concibe... serainmunda. La
inmundicia esta rel acionada con la menstruacion (vv. 1-5). Parece entonces que la
impureza esta rel acionada con la sangre y otros liquidos que salen del cuerpo de la
mujer en ese periodo. La duracion del periodo de impureza depende del sexo del
nifio que nacio:

...Si tuviese un nifio serainmunda siete dias... permanecera ellatreintay tres dias
purificandose de su sangre... mas si tuviese una nifia, serainmunda dos semanas;
después permanecera sesentay seis dias purificandose de su sangre.

Durante este periodo alamujer le estaba prohibido tocar cualquier cosa santa
o entrar en el santuario hasta €l final de su tiempo de purificacion. El texto termina
indicando las ofrendas que debian ser llevadas por la mujer al sacerdote: como
holocausto y por € pecado (v. 6).

Todas las culturas conocen procedimientos de separacion parala mujer en €l
post-parto. El resguardo puede asumir distintas modalidades, si bien mantiene lo
esencial que es € reconocimiento del status diferenciado de la mujer que concibio.
Siguiendo la clave de interpretacion antropol gica es posible decir que estaley esun
residuo de mecanismos cultural es de proteccion de lavida de la parturienta 'y del
grupo socia como un todo:

...lafertilidad de las mujeres, de lacreacion y de los campos es prometida como un
resultado de la bendicién y eso puede ser obtenido por la mantencion de un pacto con
Diosy laobservancia de todos sus preceptos y ceremonias (Deuteronomio 28,1-14).
Donde la bendicién es retirada y la fuerza de la maldicion desencadenada, hay
esterilidad, peste, desorden 2.

22 Bonder, op. cit., pag. 13.
23 Wilson Silva Janior. “ Para que a comida ndo se estrague”, en Mandragora No. 3.
24 Douglas, op. cit., pag. 66.



¢Desde cuando el parto dejo de ser sefial de bendicion? ¢Cuando fue que
perdio6 su positividad inherente a la sobrevivencia del grupo socia?

Lo que encontramos en €l Levitico es e procedimiento de resguardo codificado,
perdiendo su positividad y pasando a ser catalogado como impureza.

El antiguo tabu se referia ala proximidad que las mujeres después del parto
tenian con el misterio, con lo sagrado, lo que exigia por parte del grupo social la
creacion de mecanismos de separacion. Estos mecanismos iban siendo |lenados con
valores del grupo social, por eso ladiferencia del tiempo de resguardo segun naciera
un nifio o una nifia.

Lo que era una costumbre en lavida del grupo socia es codificado y pasa a ser
administrado por el sacerdote, al mismo tiempo que se explicitalafalta de pureza
ritual delasmujeresy sejustificael apartamientoy el trato con las cosas sagradas.

Queda no obstante la duda en cuanto a la categoria de esa impureza: ¢se
refiere al mundo de la sexualidad o al de la enfermedad? La vinculacion con la
menstruacién reforzarialarelacion con las cuestiones en torno al sexo. El tiempo
ampliado de purificacion vincularialaimpureza del post-parto con los procedimientos
respecto alalepra (capitulos 13-14).

Al preguntar por las dinamicas culturales en relacion al post-parto se abre la
posibilidad de recuperar dindmicas garantizadoras de un status privilegiado paralas
muijeres que tienen hijoghijas. Recuperar |o sagrado en la gravidez, en € partoy en
el post-parto es un desafio para quien lee laBibliaen América Latina, la cual
convive con altas tasas de mortalidad infantil y de mujeres.

Sacar lareflexion sobre el partoy lanatalidad del ghetto médico-bioldgicoy
traerlo a &mbito de lo sagrado y sus rituales de mantencion de lavida, es un reto para
lateologia.

4.3 El sexo (Lv. 15)

De nuestro cuerpo escurren aguas extrafias. Liquidos de dentro, mojazén de
ser hombre o mujer. Semen. Sangre. Sudores de un cuerpo restregado en el otro.
Esperando al otro. El cuerpo y su tiempo preciso... cuando |as nifias escurren aguas
de mujeres y los nifios descubren en sus cuerpos de hombres aguas profundas.
Semeny sangre... sefidles del deseo, del gozo, de las gravideces o no, de los ritmos
de los cuerpos y sus misterios de vida.

Las diferentes culturas celebran y ritualizan, prohiben y codifican estos liquidos
de distintas formas. Pero siempre es necesario ordenar estas aguas de profundo
misterio. También en laBiblia.

El capitulo 15 del Levitico serefiere alosliquidos del cuerpo. No los liquidos
gue son identificados como enfermedad, sino los propios del cuerpo de mujer y de
hombre. Parece que estos liquidos son entendidos como fuerzas que requieren ser
reguladas, contenidas, |egisladas, para que no desencadenen desorden.

4.3.1. El cuerpo del hombre

Losvv. 1-18 describen los procedimientos que deben ser seguidos en relacion
al hombre que tuviese flujo seminal —fuera de unarelacién sexual— y emision de



semen —en una relacion sexual—. El primer caso (vv. 2-15) apunta hacia la
inmundicia del cuerpo masculino que vacia e flujo, para después enlistar con detalle
todo lo que también se volverainmundo si tuviese contacto con este hombre: la
cama, € asiento, la escupa, la sillade montar, cualquier cosa que estuviese debgjo de
él, cualquier cosa que tocase, un vaso de barro.

El simple contacto indirecto con cuaquier cosa que tocd e hombre que
derram6 semen fuera de larelacion sexual generaimpurezay requiere un ritual de
purificacién: “cualquiera que le tocara.... lavara sus vestidos, se bafiara en aguay
serdimpuro hastalatarde’.

El ritual de purificacion del hombre inmundo se completa con la guarda de
siete dias, €l bafo de sus vestidos y de su cuerpo en agua corriente. Luego debera
llevar su ofrenda a sacerdote: por € pecado y como holocausto (v. 15). Lo importante
aqui es destacar € valor, lafuerza, € peligro/misterio con que el semen es concebido.
Es uno de los liquidos que necesitan ser combatidos, guardados, preservados, porque
generan vida... por eso no pueden ser derramados fuera de lalégica sexua procreativa.

Losvv. 16-18 serefieren ala emision de semen entendida en e ambito de una
relacién sexual con unamujer. También en este caso el hombre estardinmundo y
serd preciso un bafio ritual. El periodo aqui es de unatarde sin prescripcion de
sacrificio.

4.3.2. El cuerpodelamujer

Lamenstruacion es tratada en los vv. 19-24. Los siete dias de impureza deben
ser observados tanto en relacion ala mujer como cualquiera que se acostara sobre
ella (v. 20), o tocara su cama, sus vestidos, quien se sentaraen lo que ella se hubiese
sentado, quien tocara cualquier cosa que estuvieraen su cama, si un hombre tuviese
relacion sexual con ella... todo se volveraimpuro.

L os procedimientos que deben ser seguidos son |os siguientes:

1) separacion previadel periodo previsto;

2) observanciadel periodo de impureza (mientras durase la sangre);
3) observanciade los siete dias del periodo de limpieza;

4) lalimpieza antes del bafio ritual;

5) latevila (inmersién);

6) el bano ritual;

7) larenovacion de las relaciones matrimoniales 2°.

De acuerdo con la argumentacién en e comentario del Talmud sobre la
impureza de la menstruacion, la mujer en ese periodo debe ser considerada como
“pantano o campo seco” donde el hombre no debe desperdiciar € semen:

Asi, mientras el terreno todavia esta inundado, €l [el hombre] no lanzara su simiente
que, por otro lado, seria silenciosamente barrida por la corriente %,

25D, Baugarten. Vida matrimonial judaica. Movimento Lubavitch, pag. 32.
26 |bid., pag. 26.



Otro caso de impureza serd el de lamuijer con flujo de sangre (vv. 25-30) fuera
de sus dias acostumbrados, esto es, fuera de la menstruacion: en cuanto hubiese sefia
de sangre, lamujer debe ser considerada impura. El ritual de purificaciéon y las
ofrendas son las mismas para €l caso de la menstruacion.

Tabues en relacidn ala menstruacién pueden ser encontrados en todas las
culturas:

...el contacto con la sangre menstrual es peligroso para un hombre ubanyali,
especial mente para un guerrero, de ahi las elaoboradas restricciones sobre el cocinar
para un hombre durante la menstruacion #7.

El sentido comun ha relacionado €l tabu de la menstruacion con una aversion
natural alo impuro, alo sucio, con unaaversién ingtintivaala sangre. Tal comprension
no considera los niveles de sedimentacién y ambivalencia de los tables, y se
contenta con una concepcion sexistay moderna de la purezay lalimpieza. No se
puede hablar de aversion natural o instintiva ala sangre, toda vez que tal horror no
puede ser comprobado ni tiene correspondencia con otros tipos de sangrado (por
ejemplo, las heridas). La cuestion aqui es la sangre acostumbrada de las mujeres.
¢Por qué necesita ser legislada, ritualizada?

La sangre participa de forma privilegiada en muchas ceremoniasy ritos como
elemento magico y poderoso que da acceso alo divino, o que también puede ser
observado en el judaismo y el cristianismo. La sangre de los sacrificios, la sangre
que expia pecados, la sangre que sella, que separa, que protege... Entonces, ¢por qué
la sangre acostumbrada de las mujeres debe ser vista como impureza?

Reconociendo laimportancia de la sangre en rituales y celebraciones, tanto en
laforma de alianzas, pactos, o incluso en el color rojo fetichizado, ¢seria posible
afirmar una anterior positividad de la sangre de la menstruacion?

La acostumbrada sangre de las mujeres exigia/exige un esfuerzo cultural de
comprension y ordenacion. Se requeria hacer caber el misterio ciclico de las mujeres
dentro de las simbologias del grupo socia. El ciclo, larepeticion, larelacion con las
lunas y mares, derivaran fabulasy prohibiciones en todas las culturas. La mujer
menstruada era diferente, ciclicamente diferente, siempre de nuevo proximaalos
ciclos de la naturaleza, al misterio de lavida... por eso necesitaba ser separada,
tratada de otra manera. Estaba demasiado proxima del movimiento de laviday
marcada de sangre.

El estado de separacion y distincion significaria que las mujeres estaban
demasiado proximas de lo sagrado. En el texto biblico tenemos la narracién sobre
Raquel, quien se sienta sobre los idolos del hogar que habia robado de su padre y,
con laintencién de engafarlo, le dice no poderse levantar por estar con lasreglas de
las mujeres (Gn. 31,34s). Parece que el hecho de estar menstruada |e daba permiso
de no cumplir con las reglas de obediencia en relacion a padre.

Al ser codificado el tabu en relacion ala menstruacién pierde su dindmica
cultural y pasa a ser un mecanismo de exclusion ciclica, acostumbrada, mensual,
natural de las mujeres. Exclusion del &mbito de lo sagrado. La penalidad reservada a
quien no cumple los preceptos de impureza en relacion ala menstruacion queda clara
en el cédigo de santidad (Lv. 17-26):

27 Douglas, op. cit., pag. 213.



...Sl un hombre se acuesta con una mujer en el tiempo de laenfermedad de ellay le
descubre la desnudez, descubriendo su fuente, y ella descubre la fuente de su sangre,
ambos seran eliminados de en medio de su pueblo (Lv. 20,18).

Mensual mente, regularmente, quedaban impuras como deudoras regulares del
templo y necesitada de la intervencion ritual del sacerdote para cumplir con los
procedimientos de purificacion y entonces vivir sus algunos otros dias de pureza,
cuando estaria apta para la relacién sexual... quedando de nuevo impura por el
contacto con el semen.

Lo que se movia como el sol —de modo acostumbrado, con variacionesy
sombras... pero cotidianamente— deja de ser un mecanismo cultural de ordenacion
de las relaciones entre hombres y mujeres para, vinculado alos preceptos del templo
y de lo puro/impuro, legitimar un estado de impureza continuo de las mujeres... sdlo
porgue son mujeres.

4.3.3. Laredacion

Seriaimportante rescatar del Levitico no € resultado, esto es, las formulaciones
encontradas de ordenacion e interpretacion de los liquidos sexuales del cuerpo. Lo
importante es el gjercicio de reconocer sangresy semens como expresiones de lo
sagrado de lavida:

...nuestro mayor problema en aprender arespetar nuestro cuerpo tiene que ver con
nuestra incapacidad de percibir suimportancia. A veces, debido a nuestros vicios
materialistas, “cosificar” nuestro cuerpo nos permite una mejor apreciacion... Saber
estar en contacto con el verdadero mundo de ofertay demanda de nuestros cuerpos,
emociones y espiritu, para poder ofrecer 1o que es justo y recibir o que es justo en
nuestros intercambios con el universo, eslo méas complejo que existe %.

Una articulacion necesaria en la discusion acerca del sexo seria con los
capitulos 18 y 20 del Levitico, en € codigo de santidad. Si en el cédigo de purezalo
gue interesa es legislar sobre cada cuerpo, identificando la parte del propio cuerpo,
los momentos debidos 0 no para e sexo, € codigo de santidad se interesa en
codificar las relaciones sexuales prohibidas y |as penalidades en caso de transgresion.
Este cddigo sexual se relaciona con cuestiones familiares y revela tables y
prohibiciones que pueden ser comparados con |os de otras culturas.

44. Lasalud (Lv. 13-14)

Los capitulos 13y 14 tratan de lalepra. Unalectura més cuidadosarevela que
por lepra se entiende toda y cualquier mancha o marca o sefia que aparezca en el
cuerpo. Todo lo que picara, modificara, irritara, tifieralapiel de uno u otro color...
todo lo que desordenara la apariencia, el orden visible de un cuerpo... eralepra

Hinchazon, pustula, mancha, vello, piel, carne, cabezay pies, Ulcera, cicatriz,
guemadura, barba, cabello, calva, bigote. Pueden ser amarillos, blancos, rojas o

28 Bonder, op. cit., pag. 97.



verdes, hondas o superficiales, lustrosas u opacas. Pueden aparecer en laropa, lanao
lino, en la costura, en €l hilo, en el cuero, en lapiel, a revés o a derecho. Van a
merecer fuego o0 agua, van apoder convivir o no en medio de la comunidad.

Todas estas posibilidades quien las puede verificar, valorar y decidir, es €l
sacerdote. Es delante de un sacerdote que el cuerpo marcado por cual quiera de esas
cosas se debe presentar y aguardar el veredicto:

...serainmundo durante los dias en que la plaga estuviese en él; esinmundo, habitara
s0l0; su habitacion serafueradel campamento (Lv. 13,46).

L as enfermedades siempre fueron interpelaciones culturales fortisimas. Ellas
ponen en riesgo laintegridad del cuerpo de la persona, pueden generar epidemias,
siguiéndose muertes'y sufrimiento que pongan en riesgo lavidadel grupo social. Las
enfermedades necesitan ser controladas, ordenadas, interpretadas. ES preciso descubrir
Su causa o, por |o menos, sugerir un sentido y encontrar un camino de prevencion 'y
control.

En laBiblialas explicaciones para las enfermedades pueden ser articuladas
dentro del esquema de retribucion (Dt. 28; 2Sm. 24), posteriormente con o sin la
participacion de Satands (Juan), pero casi siempre estéan relacionadas con las
divinidades o idolos. De ahi laimportancia de los rituales y ceremonias en las
cuestiones de curay prevencion.

No obstante, la enfermedad no fue siempre un asunto solamente para €
sacerdote. Hay muchas narraciones que vinculan la actividad proféticaal trato con
enfermos y enfermedades. Diversos textos presentan al “vidente”, a “hombre de
Dios’ o a “profeta’, como personas especiaizadas en casos de tratamiento de
enfermedades (2R. 1,8; 1R. 13,4-6; 2R. 4,18-37; 2R. 20,1-11; etc.) %°.

Al contrario de lo que se encuentra en el cédigo de pureza, que tiene como
objetivo proteger el cultoy lacomunidad cultual, las narraciones de enfermedades
vinculadas a los profetas apuntan hacia rituales de cura, conocimiento de
procedimientos milagrosos, diagndsticosy oraciones especiales. Esta deberia ser
una de las actividades basicas del profetismo en medio de lavida del pueblo en
Israel. Entendiendo e cuerpo como un sistema vivo articulado con las fuerzas
sagradas de la divinidad, y reconociendo la enfermedad como una de las formas de
ausencia de lo sagrado o maldicion, laactividad curativa o preventiva deberia ser una
de las tareas de los profetas y su comunidad 20,

A medida que la hechiceria, las adivinacionesy otras précticas fueron siendo
consideradas como abominaciones en el ambito de reformas socialesy cultuales que
objetivaban el monoteismo yavista y la supremacia de sectores sacerdotales, €l
tradicional papel dela profecia de intervencion en casos de enfermedad va perdiendo
lugar. Es claro que estas précticas resisten y llegan hasta el tiempo de JesUs, aunque
sin contar con € aval y legitimidad del culto oficia de Yavé.

De modo especial los textos en relacion alalepra codificados por el Levitico
demuestran ese desplazamiento. Las précticas curativas no participan de los codigos
del Levitico. Lo queinteresano eslasalud del individuo o de la comunidad, sino la
purezadel cultoy de lacomunidad cultual.

29 E, Gerstenberger y W. Schrage. Pér que sofrer? Sao Leopoldo, Sinodal, 1987, pag. 29.
30 Carlos Mesters. Los profetasy la salud del pueblo. México, Ediciones Dabar, 1992, pags. 5-49.



El capitulo 13 presenta los criterios de identificacién de la lepra en todos sus
aspectos, funcionando casi como un formulario a disposicién del sacerdote para
guiar su accion fiscalizadora de quien podria 0 no ser parte de la asamblea. El texto
revela, en sus detalles, laacumulacion de la experiencia proveniente de la observacion
y de la convivencia con diversos tipos de lepray de los procedi mientos especificos
para cada caso.

El capitulo 14 consideralos casos de aquellos que tuvieron lepray fueron
curados. No se trata de procedimientos de curay si de rituales de purificacion por e
tiempo de impureza.

El encuentro con el sacerdote debera ser fuera del campamento (v. 3). Los
rituales se valen de muchos elementos y productos: un ave viva, madera de cedro,
pafio carmesi e hisopo (v. 4); todo el procedimiento que se relaciona con sangrey
agua. Bafos. Cortar los pelos. Permanecer fuera de su casatodavia por siete dias.
Cortar €l cabello, labarba, las cejas. Bano. Lavar las ropas. Bafio... y entonces las
ofrendas. Ofrenda por la culpay por e pecado (vv. 10-31).

El dltimo caso es el de la casa que tiene lepra (Lv. 14,33-53). Las paredes
pueden estar con manchas, hongos, verdes o rojos. El sacerdote debe ser avisado y la
casa cerrada por siete dias. Después de eso, s |as manchas continuaran propagandose,
las piedras manchadas serén arrancadas y lanzadas fuera de la ciudad. Otras piedras,
otra argamasa, otro revoque (v. 42). Si el problema continuara, la casa debera ser
destruida (v. 44). En este periodo de investigacion, nadie puede entrar o dormir en
una casa bajo sospecha. Para purificar la casa el procedimiento es el mismoy los
elementos también: |a casa deberd ser rociada (v. 51).

Estaeslaley delalepra, concluyeel v. 57.

Aqui los codigos trabajan con materiales muy antiguos, seleccionados y
coleccionados a partir de temas basicos de la cosmovision del judaismo. La secuencia
cuerpo-casa-cosmos es frecuente en muchas culturas, y la creencia de que las
enfermedades son co-extensivas al cuerpo de la persona, de lacasay del cosmos,
también:

...se habita el cuerpo de la misma manera que se habita una casa o el cosmos que €l
hombre cred para si mismo... Toda “morada estable” donde el hombre se “instal §”
equivale, en €l plano filosdfico, a una situacion existencial que se asumio .

Se puede percibir entonces en las leyes referentes ala enfermedad, |a presencia
de materiales que articulaban la salud del cuerpo con la salud de la casa en una
ritualizacion con las concepciones sobre lasalud del cosmos, de lavida. Estavision
integradora, interactiva, queda desplazada en el cddigo de purezatodavez que la
atribucion del sacerdote es Unicamente la de identificar o no las sefid es de pureza.
L as costumbres de proteccion, curay prevencion de las personas, comunidades y
casas en relacién ala enfermedad estan de cierto modo mutiladas en el Levitico,
porque fueron reducidas a sus extractos reactivos y desmembradas de sus précticas
recitativas, curativas, creativas. Dejan asi de ser sistemas integrados para funcionar
de manera eficiente como mecanismos de exclusion.

31 Mircea Eliade. O sagrado e o profano. A esséncia das religides. Lisboa, Edicdo Livros do Brasil,
pags. 184s.



Lostabulesy las prohibiciones acerca de la enfermedad pueden ser protectores
y creativos s selosvive en laambivaenciay conflictividad del cuerpo del enfermo,
de la casalcosas, del cosmos. Sin embargo, idealizados y legitimados como
mecanismos de exclusién, pueden matar.

Entre tantas y otras enfermedades que excluyen y matan en América Latina,
enfrentar |os contenidos religiosos de las metéforas sobre la salud y la enfermedad es
una exigenciatambién en lo que respectaa SIDA:

...las afirmaciones de los que pretenden hablar en nombre de Dios pueden, de modo
general, ser facilmente explicadas como la tradicional retéricadel discurso sobre las
enfermedades sexual mente transmisibles —desde las fulminantes de Cotton Mather
hasta | as recientes declaraciones de dos destacados religiosos brasilefios, el cardenal-
arzobispo de Brasilia, monsefior José Fal¢do, para quien € SIDA es“ consecuenciade
la decadenciamoral”, y el cardenal-arzobispo de Rio de Janeiro, monsefior Eugénio
Sales, quien veen el SIDA a mismo tiempo un “castigo de Dios’ y una“venganza de
lanaturaleza” .

En las meté&foras del SIDA conviven e miedo de una sociedad plural, lasideas
de una sociedad sucia merecedora de condenacién, € imaginario del deterioro que
proviene del contacto con quien no es normal, o alguien que viene de fuera, més alla
de larelacion con una sexualidad enferma, exéticay contaminada.

Maés que especialistas en identificar 1o sucio, lo feo, lo impuro, lo enfermo... la
Biblia nos convoca a la restauracion de los sistemas vitales.

5. El cuerpo social (Lv. 17-26)

El codigo de santidad (Lv. 17-26) parece ser un programa de reconstruccién
de la comunidad post-exilica, € cual incorpora experienciasy nuevas vivencias del
tiempo del exilio (como en € caso del tratamiento de |os prosélitos en 17,8). Como
los otros codigos, también el de santidad reline material de origenes diversos,
inclusive duplicados de cuestiones ya tratadas en los codigos de sacrificio, de los
sacerdotes y de pureza. La comunidad ala que se dirige el c6digo no es una entidad
politicay si religiosa. Lasleyes civiles, econdmicas, politicas, patrimoniales, familiares
y otras, estan intimamente ligadas a | os preceptos en relacion al cultoy al clero. La
comunidad es la asamblea de |a congregacién reunida en €l templo y liderada por €
sacerdacio.

Este cadigo responderia de forma adecuada al proyecto de los persas parala
regién en ese momento (445 a. C.): los persas hacian imposible cualquier autonomia
politica, favoreciendo la autonomia cultural y religiosay tomando como interlocutor
nacional al clero de los cultos restablecidos en el periodo.

Para que hubiese una comunidad judia funcionando en Palestina, era necesario que
existiesen un orden civil y un culto legitimo. Eralaley, suplida por la administracion
imperial persa, laque suministrabalo primero, y erael sistema de santidad sacrificia
y ritual centralizado en el templo y explicado en la Ley, la que providenciaba lo
segundo .

32 Susan Sontag. Aids e suas metaforas. S&o Paulo, Cia. das Letras, 1989, pag. 73.
33 Gottwald, op. cit., pag. 430.



Siendo asi, se podria decir que en el cddigo de santidad la comunidad del
segundo templo llega a una sintesis real mente funcional en relacion alos muchos
codigos que habian heredado del pre-exilio. Continuando con Gottwald:

...el resultado fue una amalgama del sistema de deudas de |os deuteronomistas con €l
sistema de contaminacién de los partidarios sacerdotales: € primero acentlia la
precariedad mora e histérica del status y del futuro de Isragl en una situacion
socialmente injusta, mientras el segundo recalca el estado de ordenacién del mundo
en cuanto mediado por |os mecanismos estabilizadores del culto *.

El molde teol6gico del cddigo de santidad retoma la dinamica del éxodo como
motor de la historiadel pueblo judio en lamedida en que va haciendo referencias en
el sentido de mantener la distincién en relacién alas costumbres de |os egipcios
(18,3) oreafirmaalo largo del texto: “Y o soy el Sefior vuestro Dios, que o0s sacd de
latierrade Egipto” (19,36), 0: “...pues extranjeros fuisteis en latierra de Egipto: Yo
soy el Sefior vuestro Dios’ (19,34). El éxodo es aqui marcado fundamental mente por
la experienciadel Sinai, que traza la distincion: “Y o seré vuestro Dios y vosotros
seréis mi pueblo” (26,12).

Las experiencias del éxodoy del Sinai son los origenes del pueblo de Dios, y
laobedienciaa susleyesy laobservancia de la santidad |o que garantiza la identidad
como pueblo (26,13). A cada momento, en todo el cédigo retornalaférmula: Yo soy
el Sefior vuestro Dios. El éxodo pierde asi su caracterizacion de movimiento de
identidad politica para acomodarse al proyecto del segunto templo y responder de
forma adecuada a | os limites impuestos por €l imperio persa paralaregién. Esta
acomodacion implica una relectura de codigos, en especial del deuteronomista,
articulados alrededor de los paradigmas de santidad y pureza.

Una posibilidad de organizacion de ese cédigo seria:

1) El lugar del sacrificio y reglas complementarias (capitulo 17).

2) Lasantidad exigida (capitulos 18-20): sexo (capitulo 18), gemplos (capitulo
19) y penalidades (capitulo 20).

3) Procedimientos en relacién al sacerdocio y reglas de ofrendas (capitulos
21-22): requisitos en relacion al clero (capitulo 21) y de las ofrendas (capitulo
22).

4) Calendario de las fiestas anuales y otros ritual es (capitulo 23 y 24,9).

5) Leyes sobre lablasfemiay el homicidio (capitulo 24,10-23).

6) El sabatico y €l afio dd jubileo (capitulo 25).

7) Bendiciones y maldiciones (capitulo 26).

8) Apéndice: votosy rescates (capitulo 27).

Este hasido € cédigo més estudiado entre nosotros en América L atina; existe
una literatura amplia respecto principalmente de las leyes econémicas y sociales, que
son de gran impacto (cf. nota 1). El reto de considerar, al mismo tiempo, |os sustratos
antropolégicosy €l uso ideoldgico por el aparato sacerdotal-cultico posibilita una
reflexion importante sobre cultura popular, religion y proyecto de sociedad.

341 bid., pag. 449.



6. ...denuevo € sol: como s fuese conclusion

...el mérito principal de la Antropologia fue e de haber demostrado que la
heterogeneidad cultural es el resultado de la capacidad especificamente humana de
crear soluciones diferentes para la cuestidn basica de la mantencion de lavida ®.

Tratar deleer lasleyesdd Levitico preguntando por 1os gercicios de mantencion
de lavida que atraviesan el texto final, es un desafio que puede redimensionar la
importancia del estudio de esos codigos para nosotros en América Latina.

Lo importante es el gercicio, esto es, aproximarse a los movimientos y
relaciones sociales que originan esta o aquellaley tratando de desvendar sus capas de
tradicion, sus intencionalidades y ambivalencia, como también las re-construcciones
de significados que van anidando en |os tables, prohibiciones, costumbres y modos
devida.

Entender laley en el ambito de la cultura hace que la atencion se concentre en
las condiciones concretas de vida de los grupos sociales, sus mecanismos de
reproduccion —anivel material y simbélico—, 1o que hace imposible una concepcién
gue cristalizalaley como ideologia de los poderosos y victimizaalos sin poder a
merced de las dinamicas de coercion y las penalidades.

L as costumbres, tablesy prohibiciones tienen eficienciay legitimidad social
no solamente por el poder de coercion de la clase que operay administralaley, sino
porque responden a demandas y retos de lavida Lareligion siempre se alimentao
utiliza esas demandas concretas de mantencion de lavida... pero no puede agotarlas
o reducirlas a mecanismos de control socia y sumision. Seria como querer que e sol
cupiese en los canones de un sacerdote 0 debajo de lamesa de un juez.

LaBiblia deja de ser entonces un libro verdadero o errado, un codigo de
criterios del bieny del mal, para ser unainterlocutora curiosay desafiante, a lado de
otras tradiciones, de las culturas y sus respuestas a los retos de la vida. En este
sentido, laBiblia pierde su pretendida situacion de consenso y autoridad para ser un
gjercicio de evaluacion y celebracidn de nuestros esfuerzos de continuar vivos... y
vida en abundancia.

Pero el sol contintia alla afuera... y las personas siguen aprendiendo a hacer
jardines, a esperar en la sombra por frutos de vida. Ayer. Mahana. Hoy.

Nancy Cardoso Pereira
Rua Arcturus 40

S0 Bernardo do Campo-SP
Brasil

35 Carmem Cinira Macedo. “Algumas questdes sobre a quest&o da cultura do povo”, en A cultura do
povo. Cortez & Moraes, EDUC, 1979, pag. 34.



SANDRO GALLAZZ|

LA SOCIEDAD PERFECTA
SEGUN LOS SADOCITAS

El libro delos NUmer os

Ex. 25-40 constituye la matriz ideol égica del proyecto sadocita. Es un poco como una
obertura en la cual son presentados todos |os elementos mas signficativos de la
sinfonia. El libro de los Nimeros es el gran final de esta sinfonia. Aqui |os temas son
retomados, repetidos, consolidados, y la misica elaborada por los sadocitas del
segunto templo resuena definitiva, eterna, inmutable. Nace la figura ideal del pueblo
de Dios: la comunidad de los hijos de Israel, ordenada alrededor de la tienday
obediente al sacerdote. La pureza y el acceso a la santidad atraviesan todas las
relaciones sociales, de arriba a abajo, haciéndolas sdlidas e inmutables. El “ reino de
sacerdotes’ yla“ nacion santa” de Ex. 19,6 son establecidos a partir del Snai. La
caminata por el desierto, que marca la segunda parte del libro, sirve para que
situaciones vividas en el segundo templo reciban raices antiguas y legitimadoras. En
€l centro esta la preocupacién de garantizar € primado de los sadocitas y destacar su
papel expiatorio.

Ex. 25-40 takes shape within the matrix of the Zaddokite porgram. It is somewhat like
an overture in which all the most important elements of the symphony are presented.
The Book of Numbers is the gran finale of the same symphony. Here the themes are
resumed, repeated and consolidated and the music elaborated by the Zaddokites of
the Second Temple echoes in its definitive form, eternal and immutable. Here the ideal
figure of the People of God has its birth: the community of the children of Israel,
arrayed in order around the Tabernacle and obedient to the priest. The question of
purity and access to holiness pervades all social relations, from top to bottom, and
makes them solid and immutable. The “ kingdom of priets’ and “ holy nation” of Ex.
19,6 are established on the basis of Sinai. The journey through the desert, which
marks the second half of the book, enables situationes experienced in the Second
Temple to receive ancient, legitimizing roots. At the center is a concern to guarantee
the primacy of the Zaddokites and to stress the importance of their expiatory role.

En este ensayo no vamos a discutir la composicion de este libro 1; toda buena
introduccién ala Biblia trata de este asunto. Lo que voy a procurar hacer es detectar
losinteresesy 10s grupos que estan por detras de laredaccion final de este libro, cuya
primera parte (1,1—10,10) pertenece a gran corpus sinaitico, mientras que la

1 Todos los comentaristas concuerdan en dividir € libro de los NUmeros en dos partes: Nm. 1,1—10,10,
de redaccion completamente sacerdotal, y Nm. 10,11—36,13, producto de diversas fuentes reelaboradas
por manos sacerdotales. La concordancia entre |os exégetas termina aqui. Paralo demas tenemos



segunda parte (10,11—36,13) condensa las “lecciones’ que € pueblo aprendié
durante €l largo camino por €l desierto.

1. Un reino de sacerdotesy una nacién santa

Ex. 25-40 constituye |la matriz ideol dgica del proyecto sadocita 2. Es un poco
como unaobertura en lacual son presentados todos |os elementos més significativos
delasinfonia. El libro de los Nimeros esel gran final de esta misma sinfonia. Aqui
los temas son retomados, repetidos, consolidados, y la musica elaborada por |os
sadocitas del segundo templo resuena definitiva, eterna, inmutable.

A los pies del Sinai los hijos de Israel gjecutaran todas las 6rdenes divinas
relativas a santuario, d atar y a sacerdote (Ex. 35,1—LV. 10,20). Tomaran conciencia
de las situaciones generadoras de impurezay de sus medidas mitigadoras'y reparadoras
(Lv. 11,1—24,23). Y aprenderan definitivamente que solo Dios es el verdadero y
Unico duefio de lastierras, que gerce su dominio por medio de los sacerdotes (Lv.
25,1—27,34).

Ahora, siempre en €l desierto ddl Sinai, exactamente un mes después de haber
sido erguida latienda de lareunién, Y ahvéh determina cémo debe ser organizado €
pueblo como un todo, toda la comunidad de los hijos de I sragl.

Estavaaser la nuevaimagen de la organizacién popular que reuniratodas las
precedentes y diversificadas formas de organizacion: clanes, casas de los padres,
cabezas, escuadrones, millares, tribus paternas (Nm. 1,2-4.16). De ahora en adelante
vaaformar laUnicaeindivisible “comunidad de los hijos de |srael”.

Un censo conducido por Moisésy Aarén, ayudados por los “principes’ delas
tribus paternas, dara origen constitutivo a esta nueva forma de organizacion. Ella
tendrala apariencia de un gjército militar: solamente los hombres mayores de veinte
anos y capaces de luchar con las armas seran admitidos y organizados en escuadrones
y millares que se estableceran en forma de campamento, cada uno alrededor de sus
insgniasy de los emblemas de |as casas de | os padres. El centro de los campamentos,
sin embargo, seralatiendadelareunion (2,1). Este es e bien mayor a ser defendido

opiniones diversificadas, y muchas veces contrarias. Podemos dividir estas posiciones por sus portavoces
mas importantes.

Tenemos | os defensores de la teoria documental que, comenzando por Julius Wellhausen y pasando,
con pequefias variantes, por Eissfeldt, Robert-Fueillet, Fohrer, Rudolph, sustentan que el libro de los
Nm. 10,10—36,13 seria €l producto de lafusion de tres documentos principales precedentes: J, E'y P.

Por su parte, el escandinavo Sigmund Mowinckel refuto la teoria documental y puso en evidenciala
presencia de narraciones del tipo de la saga popular ligada a héroes o lugares especiales.

Ladiscusién mayor entre |os exégetas se refiere en especial alas secciones legislativas contenidas alo
largo de lanarracion y que, segiin Wellhausen, serian todas de origen post-exilico, pero que laescuela
sociol dgica escandinava considera de origen mucho més antiguo y expresién de la memoria del
desierto.

Otra polémica que incide directamente en el libro de los Numeros es la mantenida por Martin Noth,
quien defiende lateoria del Tetrateuco, por o que NUmeros seria un libro conclusivo, y Gerhard von
Rad, quien por su parte defiende la teoriadel Hexateuco, a partir delacual € libro de los Nimeros seria
una etapa mas en la caminata rumbo ala conquista de la tierra prometida.

2\/éase mi ensayo respecto a Ex. 25-40 en este mismo volumen de RIBLA.



por los escuadrones de Israel y, al mismo tiempo, serd el lugar mas sagrado e
inal canzable que marcard cada paso de la marcha de los hijos de I sragl.

SAlo en el capitulo 10 se vuelve a hablar en términos militares, cuando es
definido el orden de marcha de los campamentos. Toda accién de la comunidad seré
dirigida por los diferentes togues de | as trompetas, como en todo ejército, como en
todas las antiguas guerras. Un detalle Ilama la atencién y nos brinda la clave de
lectura adecuada de estos primeros diez capitul os:

Los hijos de Aardn, los sacerdotes, serén los que toguen las trompetas. éste seraun
decreto perpetuo paravosotros y para vuestra descendencia (Nm. 10,8).

Los jefes de este g ército serén los sacerdotes. EI comandante de este gjército
no ser& méas un rey sino el propio Dios, acampado con su tienda en medio de las
demas tiendas de Israel. He aqui que las piezas comienzan a ocupar su debido lugar.
El gército es unafigura. Lafigura de un pueblo ordenado y obediente: ordenado
alrededor del santuario y obediente alos sacerdotes.

La antigua imagen de los sacerdotes que tocan las trompetas y conducen la
guerra santa en nombre del Y ahvéh de los gjércitos, como fue en los dias de la
conquista de Jerico (Js. 6,6-9) o en los dias de lalucha gloriosa contra los filisteos
(1Sm. 4,4s), es retomada ahora por los sadocitas del segundo templo para describir e
proyecto post-esdriano. Es decisivo el hecho de que las trompetas, a ser usadas
eventualmente en caso de guerrasanta, seran usadas de manera constante para
marcar |os dias de fiestas, |as solemnidades 0 neomenias, cuando los hijos de Israel
ofreceran sus holocaustos y sus sacrificios de comunién (Nm. 10,9s).

L as trompetas serén de este modo indisolublemente ligadas al santuario y al
altar. Como en el caso de la guerra santa, también durante las mayores liturgias el
sonido de las trompetas se convertira en memorial delante de Y ahvéh para que él
nunca se olvide de los hijos de I srael. He aqui entonces que €l campamento tiene en
su centro, no sélo fisico, sino también socio-ideol 6gico, el santuario, €l altar y €l
sacerdocio.

Sin querer ofrecer una explicacién mas respecto del elevado valor numérico
registrado por el censo (j603.550 personas, sin contar las mujeresy los menores de
veinte anos!), incompatible con larealidad del desierto, debemos destacar el valor
simbdlico de esta informacion. El censo es e reconocimiento del dominio de
Y ahvéh sobre el pueblo. EI campamento se constituye para hacer visible esarealidad.

En el centro del campamento esta la tienda de la reunion. Alrededor de la
tienda, en una primerarueda, estén, al este, los aaronitasy Moisés. En los otros lados
estan los demés levitas, divididos por sus familias. En un tercer circulo estan los
demas hijos de Israel, divididos por sus tribus. Seriaalgo asi:



Dan Aser Neftali
Benjamin Levitasde Juda
Merar{
Manasés Levitas Tiendade Moisés | sacar
de Guerson laReunién Aarén
Efraim Levitas Zabulén
de Queha
Gad Simedn Rubén

Setrata a mismo tiempo de un campamento y de un modelo de organizacion
socia: cuanto més a centro o a este tanto mas importante, porque tanto mas

préximo de la santidad.
La misma disposicion podria ser vista de otra forma, conformando de esta

forma una piramide sagrada:
Tienda
Moisés
Hijos de Aaron
Hijos de Levi seguin sus familias
Hijos de Isragl segln sus tribus
Este modelo de sociedad hierocréticafue, alo largo de los siglos, idealizada
como laimagen de la comunidad ideal, |a societas perfecta, prototipo del nuevo
Israel, figura de laiglesiareunida arededor de Cristo y de sus ministrosy sacerdotesS.
No debemos, sin embargo, olvidar que este modelo social fue lalegitimacion del

proyecto sadocita elaborado en Babilonia, luego de la fracasada tentativa de restabl ecer
el sistemamonarquico en lastierras de Juda, después del fin del exilio.

3 Lafuerza de este imaginario llevé a consolidar un modelo eclesiastico clerical y templocéntrico, que
todavia hoy permea las estructuras de muchas de nuestras iglesias, las cuales se constituyen en
verdaderos centros de poder gjercido en nombre de Dios.



L os proyectos autonomistas de Ageo, Zacariasy Zorobabel querian que Juda
dejara de ser un Estado vasallo de los persas y revivieralas antiguas glorias de los
tiempos pre-exilicos. Eso no le interesaba a Dario, quien le retird su apoyo a
Zorobabel. Este desaparecio de la escenay todo suefio autonomista fue abolido. La
corte aqueménida estaba interesada en que Juda, viviendo una situacion estable,
cumpliera un papel tranguilizador en todalaregion. Por su parte, las comunidades
judai cas de la diaspora se podian identificar mucho mas facilmente como una Unica
comunidad religiosa reunida alrededor de un templo, que como una comunidad
politica alrededor de un palacio.

De esta confluencia de intereses nacié un proyecto politico para Juda, elaborado
por lacorte del rey Artajerjesy por ladidsporajudaica. Es el proyecto que hallamos
redactado en las péginas de Ez. 40-48, y que encuentra su legitimacion ideolbgica en
estas paginas del libro de los Numeros. El “principe’ de Judano vaaser mase rey,
y si el sumo sacerdote. El es el nuevo jefe de un Estado hierocratico, del cual el
templo sera el centro visible masimportante. Lafigura del sumo sacerdote sadocita
sugtituye de forma definitivaladel rey davidico, cuya memoria era peligrosa paralos
persasy obsoletaeindtil paralos judios de la didspora.

Casi toda latierra de Jud4 sera considerada una “ porcién santa’ reservada a
Diosy administrada por el sumo sacerdote, los sadocitasy los levitas. Lastribus, los
clanes, las casas paternas, |os millares de Israel, recibiran ahora su porcién de la
tierra mediante un sorteo, pero nunca més serén duefios de lamisma?. Las trompetas
gue resonaran en toda latierra para dar inicio al afo jubilar, seran la memoria
permanente de que “latierra me pertenece y vosotros seréis para mi extranjerosy
huéspedes’ (Lv. 25,23).

Estaserdla“ley de Dios, que esley del rey” (Esd. 7,26), que Esdras traera de
Babilonia para ser ensefiada y practicada en Juda. El Sinai seré su plenalegitimacion.
El sacerdote y el templo seran los administradores de estastierras, y l1os hijos de
Israel reconoceran este dominio y se convertirdn en los mantenedores del templo a
través de un complicado sistema de ofrendas, sacrificios, votos, anatemas, diezmos
(Ne. 10,33-40).

Es por eso que el capitulo sétimo hace un simbdlico retroceso en el tiempo y
recuerda que, un mes antes, €l dia en que la habitacion, € altar y todos los utensilios
fueron consagrados, los jefes de Israel, que eran jefes de las casas patriarcales, jefes
de las tribus, los principes, cada cual por su tribu, hicieron la gran ofrenda parala
dedicacién del dtar. Se tratadel gorban, la ofrenda dedicada exclusivamente a Dios,
gue muchas veces indicalos holocaustos (Lv. 1,2), pero que en NUmerosy Ezequiel
se refiere atodos los sacrificios y alos utensilios destinados al santuario. En el

judaismo posterior significara“ consagracion” °.

4 Creo que lamanera aleatoria con que es hechala distribucion de lastierras en Ez. 48,1-13, sin respetar
los antiguos confines tribales y colocando en el medio del territorio una“porcion santa” muy grande,
entregada a la administracién del “principe’, de los sadocitasy de los levitas, armoniza con la
ambigiiedad de las listas de |as tribus contenidas en NUmeros, y que a veces son encabezadas por Rubén
(1,5.20; 13,3; 26,5), y otras veces por Juda (2,3; 7,12; 10,14). Este hecho, que puedeindicar inclusive el
uso de fuentes diferentes, sirve sobre todo para que quede claro que, de ahora en adel ante, nadie mas
puede apelar alas antiguas disposiciones tribales. Los antiguos derechos son dejados de lado. Nace una
nuevarealidad: todo va a girar alrededor del santuario. Eso no es dificil de aceptar si pensamos que
todas las disposiciones del Sinai solo valian en realidad para la pequefia provincia de Juday paralas
tribus de Benjamin y Juda

5Vaux, Roland de. Leistituzioni dell’ Antico Testamento. Torino, Marietti, 1964, pags. 405s.



Su ofrenda consistia en una fuente de plata de ciento treinta siclos de peso, un acetre
de plata de setenta siclos, en siclos del santuario, ambos llenos de flor de harina
amasada con aceite, para la oblacion; una naveta de oro de diez siclos, llena de
incienso; un novillo, un carnero, un cordero de un afio, para el holocausto; un chivo
para el sacrificio por el pecado; y para el sacrificio de comunidn, dos bueyes, cinco
carneros, cinco machos cabriosy cinco corderos de un afio. Esafue laofrenda... (Nm.
7,13-17).

Todos los tipos de sacrificios: la ablacion, e holocausto, € sacrificio de
comunion y el sacrificio por el pecado, junto con el incienso y los utensilios de oro y
de plata, constituyen lagorban que el pueblo ofrecerd. Laprocesion de los principes
del pueblo trayendo su ofrenda, es laimagen visible de la centralidad econémicay
politicaque el atar y el santuario venian adquiriendo en la hierocracia sadocita.

Laconclusion paliticadel capitulo no deja sombra de duda. Se retoma aqui un
tema central de la obertura:

Cuando Moisés entraba en la Tienda de la Reunién para hablar con El, oialavoz que
le hablaba de lo alto del propiciatorio que esta sobre el arca del Testimonio, de entre
los dos querubines. Entonces hablaba con El (Nm. 7,89).

No obstante, para que este sistema funcionara era necesario encontrar un
elemento de estahilizacion que favorecierad control social. El elemento estabilizador
seralaseparacion y distincion entre lo que es sagrado y 1o que es profano, 1o que es
impuro y lo que es puro. Las relaciones sociales seran pautadas a partir de eso. Todo
lo que estaligado al temploy al sacerdocio en el poder, es santo, separado, pertenece
aDios. No puede ser cambiado, debe ser aceptado, respetado y obedecido.

El libro de los NUmeros va a seguir |as orientaciones de Ez. 40-48: “estaesla
ley del templo... todo el espacio alrededor del templo sera santisimo, tal seralaley
parael templo” (Ez. 43,12). Alrededor de latienda se mantendrd un cinturén sagrado
gue nadie podra traspasar. Desde el comienzo, ésta serala primerafuncién de los
levitas:

...los levitas acamparan alrededor de la Morada del Testimonio. De este modo, lalra
no se manifestara contrala comunidad de los hijos de Isragl (Nm. 1,53).

Loslevitas, de alguna manera, son, hoy, los limites del espacio sagrado que,
ayer, impedian el acceso del pueblo al Sinai (Ex. 19,12.21). En aquella antigua
tradicion popular, nadie, ni siquieralos sacerdotes, podian traspasar los limites;
Unicamente Aardn y Moisés (Ex. 19,24). Hoy, todos los levitas ocupan y, al mismo
tiempo, protegen e espacio sagrado. Ellos pertenecen a Dios. El 1os escogié en lugar
de todos los primogénitos de I sradl, y por eso son censados aparte (Nm. 3,12s): todos
aquellos nacidos a partir del dia en que la habitacién fue erigiday consagrada (Nm.
3,15).

Como antes & sumo sacerdote, también los levitas asumen la figura de
persona colectivay representan el pueblo consagrado a Dios. Ellos seran lamemoria
vivade laliberacién de Egipto, desde los dias en que Y ahvéh hirié alos primogénitos
de Egipto. Un complicado célculo permitird que los hijos de |srael paguen su deuda
con Dios: un levita por cada primogénito del pueblo y unatasa por cabeza por los
gue excedieran el nimero de los levitas (3,40-51).



En esta condicién de primogénitos sustitutos del pueblo, los levitas serén
ahora“donados’ a'Yahvéh que, asu vez, los“donard’ aAarény asus hijos (8, 15-
19). {Todo lo que pertenece a Dios es administrado por |os sacerdotes, inclusive los
levitas! Lagrandeza de los levitas es, también, su limitacion. Lo que establecia Ez.
44 se cumple en el dispositivo divino:

...haced llegar latribu de Levi y ponla a disposicién de Aarédn el sacerdote: ellos
estaran a su servicio... Darés pues los levitas a Aarén y a sus hijos, como donados;
ellos le serén donados por los hijos de Israel (Nm. 3,6.9).

Lapiramide hierocrética esintraspasable. Si |os |evitas excedieran los limites
y tocaran las cosas santas, de uso exclusivo sacerdotal, ellos mismos moriran. Ellos
serén los encargados de transportar todos los utensilios del santuario, pero solo
después de que hubiesen sido acondicionados por 10s sacerdotes. En caso contrario,
ellos moriran (4,15-20). Lafuncion de los levitas les proviene del santuario, del arca
y del altar, no obstante ellos son debidamente distanciados de estos mismaos objetos.

La santidad suprema es inalcanzable. De cierta manera, a difundirse se
degrada, hasta alcancar los limites del campamento. He aqui por qué en el corazén
de estos capitul os se encuentran las disposiciones acercade la pureza del campamento
Como un todo.

“Ordenaalos hijos de Israel que excluyan del campamento...” (Nm. 5,2).

El campamento en medio del cual Dios habita no puede ser contaminado 6. Es
interesante notar la inclusion de la impureza producida por € contacto con un
muerto, ausente en el Levitico y en lalegislacion precedente, o que muestra que un
dispositivo relativo alos sadocitas (Ez. 44,25; Lv. 21,1) fue ampliado a todos |os
hijos de Israel. Nm. 19,11-16 establece lalegislacion al respecto y determinalos
gestos purificatorios, y Nm. 9,6-14 ofrece a quien estuvieraimpuro por causa de un
cadaver, la posibilidad de celebrar la pascua un mes después de lafecha oficial.

Estos detalles |laman la atencion, sobre todo cuando selosligaalalegislacion
relativaa nazireato (Nm. 6,1-21). El nazir, asi como & sumo sacerdote (Lv. 21,11),
no podra tocar siquiera el cadaver de sus familiares mas proximos, 1o que era
permitido alos demés sacerdotes. También la disposicion de no beber vino eratipica
de los sacerdotes cuando g ercitaban sus funciones (Ez. 44,21; Lv. 10,9).

Me parece posible concluir que, ademés de preocuparse por evitar la
contaminacion del campamento, € libro de los NUmeros ofrece la posibilidad atodo
hijo de Israel de consagrarse de forma especial a Dios, aungue sea por un periodo
determinado y por voto. Por el nazireato, un hombre o una mujer * pueden ser de
Y ahvéh, como levitas y sacerdotes. El sacerdote se vuelve modelo y parametro de
santidad paratodo € pueblo.

6 Me parece que |as disposiciones relativas alos celos (Nm. 5,11-31), y que posiblemente son de origen
mas antiguo (notar la ausencia de la pena de muerte de la adllltera), estén colocadas aqui con €l fin de
evitar que inclusive impurezas que pueden estar escondidas y ser desconocidas contaminen el
campamento. Cuando no se tiene certeza, serealiza €l gesto ritual revelador del crimen cometido.

7 Este detalle llamala atencion eindica la probable antigiiedad de este gesto, a pesar de que la Bibliano
identifica ninglin caso de mujer nazirea. Flavio Josefo recuerda a Berenice, la inica mujer que hizo voto
de nazireato (citado por Bernini, Giuseppe. Il libro dei NUmeri. Torino, Marietti, 1972, pag. 69).



Lapurezay €l acceso alasantidad atraviesan asi todas las rel aciones sociales,
de arriba a abajo, haciéndolas sblidas e inmutables. El “reino de sacerdotes” y la
“nacion santa” de Ex. 19,6 son establecidos a partir del Sinai.

El pueblo que se encaminara por el desierto, rumbo alatierra prometida,
acompanando la nube santa (Nm. 9,15-23) y obediente a la convocacion de las
trompetas sacerdotales (Nm. 10,1-10), sera una verdadera hierocracia, unahierocracia
gue sOlo existio después de Esdras y Nehemias, pero que tenia sus raices mas
profundas en las disposiciones que Y ahvéh revel 6 a Moisés sobre el propiciatorio del
arcade laalianza, en medio de los querubines.

La bendicién de Dios sobre el pueblo, invocada por Aardn y sus hijos (Nm.
6,22-27), eramediada por la aceptacion del proyecto sadocita 8.

2. Laslecciones del desierto

La segunda parte del libro de los NUmeros traza € largo caminar de la
comunidad de los hijos de | srael desde |os pies del monte Sinai hasta las estepas de
Moab. Todos los autores concuerdan en encontrar en estos textos la presencia de, por
o menos, dos momentos redaccionales. Una vez mas no entraremos en la cuestion
de los documentos, fuentes o memorias popul ares subyacentes a estos capitulos. Con
certeza, e desierto fue un elemento aglutinador de memorias provenientes de varios
lugaresy grupos.

Lo que nosinteresa es ver como la mano sadocita intervino en el conjunto de
las memorias que ya existiay que, sin querer definir tiempos, lugaresy aorigenes,
identificaremos como obra del Redactor 1 (R1). Veremos también que cada vez que
hubo estaintervencién, fue para dar fundamento y sustanciaa proyecto hierocratico.

Con este objetivo propongo que hagamos una sinopsis entre |os textos que
usan como sujeto el sintagma hijos de Israel, y 1os demas textos, donde el sujeto es
pueblo, Israel, pueblo de Israel, hombres de Israel, etc. Creo poder afirmar, sin
guerer definir eso de forma dogmatica, que los textos con hijos de Israel son de
origen sadocitay provienen del segundo templo. L os demas textos ya habian sido
colectados por el R1y sufrieron una posterior intervencion 2. Veamos los textos de
las mayores pericopas:

1. Nm. 10,29—12,16: del Sinai hasta Cadés. Las memorias de la primera
etapa de la caminata son trabajo del R1. Hallamos €l sujeto hijos de Israel silo una
vez, en 11,4, con un papel evidentemente redaccional en ésta que es casi una
segunda edicion de los capitulos 16 al 18 del Exodo. Mucho més antiguas, estas
tradiciones hablan del mand, pero no del sabado; hablan también de la conduccion

8 Esinteresante confrontar esta afirmacion con laliturgiadel dia de las expiaciones descrita en Eclo.
50,5-21, que termina justamente con la proclamacion de la bendicion. La mixnah afirma que en la
proclamacion de esta bendicién, el nombre de Y ahvéh debia ser pronunciado y no sustituido por el
nombre de Adonai (lbid., pag. 76). Erael Unico caso.

9 No es el caso dejustificar aguf esta hipétesis de trabajo. Traté de demostrar eso en mi tesis: Alguns
mecanismos de opressdo do segundo templo. Sdo Bernardo do Campo, Instituto Metodista de Ensino
Superior, 1996; ver también mi ensayo: “Lendo Juizes 20-21 a partir dos excluidos’, en Ensaios de
Po6s-Graduagéo/Ciéncias da Religido. Sdo Bernardo do Campo, Ciéncias da Religido, 1996, pags. 23-
50.



colectiva del pueblo por medio del don del Espiritu a los 72 ancianos que se
convierten en profetas. La memoria de la profeciay no del sacerdocio marca estas
paginas que concluyen con las quejas de Mariay de Aardn contra Moisés. La
presenciay laimportancia de Maria (Ex. 12,15) muestran la antigliedad del texto.

2. Nm. 13-14: la historia de Caleb y Josué. La redaccion mas antigua de esta
pagina nos habla solamente de la exploracion de Caleb en el sur de Canaan, de su
testimonio en laasambleay del castigo del pueblo incrédulo (Nm. 13,22s.27-31;
14,4.11-25.40-457). A este trabgjo més antiguo del R1 fue sobrepuesto otro texto que
incluyd lafigura de Josué, junto a lade Caleb, amplié la exploracion hasta el
extremo norte de Canadn y presentd lareaccion de Y ahvéh alas murmuraciones de
la comunidad, y estird hasta cuarenta afios el vigje en el desierto (Nm. 13,1-21.24-
26.32s; 14,1-3.5-10.26-39). Es justamente en este segundo momento que encontramos
el sujetohijos de Israel (13,2.24.26; 14,2.5.7.10.27.39). Aqui Aarén aparece siempre
al lado de Moisés y aparenta tener unaimportancia que las redacciones precedentes
nunca le atribuyeron. La comunidad de los hijos de I srael, cuyo censo es recordado,
serebela contraellosy exige la escogencia de otro jefe (14,4). Moisésy Aarén saben
gue quien cuestionalaautoridad y el poder de Diosy de sus ministros, solo puede ser
castigado. Toda la comunidad asistira ala muerte fulminante de los hombres que la
incitaron a murmurar contra sus jefes.

En la secuencia, como sera costumbre en toda esta parte del libro, la mano
sadocita del segundo templo aprovecha la ensefianza para agregar unas paginas
legidativas. Aqui son presentadas |as nuevas disposiciones referentes ala mantencién
del dtar. Laminhah 10, a partir de ahora, pasa a acompariar obligatoriamente a todos
los animales que seran inmolados en el altar (Nm. 15,1-16). La primicia del trigo
sera bi-tributada: en la hora de la produccion (en laera) y en la hora de la comida
(tributo de lamasa) (Nm. 15,17-21). Y los pecados cometidos por inadvertencia
podrén ser perdonados através del sacrificio por los pecados 11 (Nm. 15,22-31).

3. Nm. 16: larebelion de Datan, Abirén y Coré. Aqui acontece, sin poner ni
quitar, lo mismo que aconteci ¢ con la pericopa narrativa precedente. Por debajo esta,
fruto de R1, laantigua memoria de larevueltade Datén y Abirdn, quienes discutieron
la autoridad de Moisés, y fueron castigados por eso (16,1b-2a.12-15.25-34). Por
encima, en los textos donde aparece €l sujeto hijos de Israel, la mano sadocita afiade
la memoria de larevuelta de Coré y de los doscientos cincuenta jefes que son
castigados por no aceptar la autoridad sacerdotal de los aaronitas (16,1a.2b-11.16-
24.27a.35). El conflicto entre los jefes y Moisés pasa, de este modo, a ser releido
como conflicto entre los levitas y los aaronitas:

10_a minhah, en el dmbito religioso, eraun tipo de sacrificio vegetal totalmente quemado en honor a
Dios, y, en € ambito politico, indicaba un presente o, en particular, un tributo (Jc. 3,15-18; 1Sm. 10,27
2Sm. 8,2.6; 1R. 5,1; 10,25; 2R. 8,8s; 17,3s; 20,12; Is. 39,1; Os. 10,6). A partir de Lv. 2, laminhah sera
reservada parala alimentacién de los sadocitas.

11 Asistimos agui a momento intermedio de |a elaboracion de ésta que serd una de las | egislaciones més
importantes referentes a los sacrificios, en la época del segundo templo. Al concepto de sacrificio sera
unido el concepto de expiacion por el pecado. A la expiacion comunitaria se agrega la expiacion
individual. Esta seralamanerade “controlar” lairade Dios ante la transgresion cometida. El elemento
terrifico serd, de este modo, puesto bajo el control sacerdotal y transformado en elemento privilegiado
de sustentacion del poder sadocita. Lv. 4y 5 presentaran lalegislacion definitiva sobre este asunto.



Oidme, hijos de Levi. ¢Os parece poco que el Dios de Israel os haya apartado de la
comunidad de Israel para poneros junto asi, prestar el servicio ala Morada de
Y ahvéh... y jtodavia se os ha antojado el sacerdocio! (Nm. 16,8-10).

Estén en juego dos model os de concebir el pueblo de Dios. De un lado, se
proclama:

Todala comunidad entera es sagraday Y ahvéh estd en medio de ella. ¢Por qué, pues,
os encumbrdéis por encima de la asamblea de Y ahvéh? (Nm. 16,3).

Del otro lado, se censura:

Por eso, contra Y ahvéh os habéis amotinado, ti y toda tu cuadrilla; porque ¢quién es
Aarén, para que murmuréis contra él? (Nm. 16,11) 2,

Este conflicto, que el Pentateuco resuelve afavor de los aaronitas/sadocitas,
brindala ocasion a redactor del segundo templo de poner de realce:

—¢l poder propiciatorio de Aaron. En los textos precedentes erala siplica de
Moisés la que calmabalaira de Dios; aqui es €l rito de expiacién celebrado
por Aaron el que hace cesar la*“plaga’ (Nm. 17,11-15);

—el primado indiscutible de Aaron, cuya rama florece entre todas las otras
(Nm. 17,16-25);

—Ila supremacia de las funciones sacerdotal es sobre las funciones leviticas
(Nm. 18,1-7);

—lalistade todas las ofrendas que son reservadas a los sadocitas y la parte de
los levitas (Nm. 18,8-32).

Todos estos capitul os destacan el poder sacerdotal de expiar y perdonar la
culpa controlando el castigo divino. Es en este privilegio que se sustenta todo el
poder sagrado. En esta linea vatambién Nm. 19, que habla de la preparacion del
agua lustral, €l agua que, preparada por e sacerdote, servira para las varias
purificaciones.

4. Nm. 20,1-22,1: de Cadés a Moab. En estos capitul os, tipicamente narrativos,
se alternan pericopas que pertenecen al R1y al redactor sadocita. Son de R1: los
conflictos con Edom (20,14-21), con Arad (21,1-3) y con Sijon, rey de los amorreos
(21,21—22,1); €l episodio de |la serpiente de bronce, episodio propiciatorio sin la
presenciade Aaron (21,4-9); y € resumen de las etapas de la caminata en e desierto
hasta Cadés (21,11-20). Las pericopas pertenecientes ala redaccion sadocita, donde
aparece el sujeto hijosde Israel o comunidad, son las que hablan de |as aguas de

12 Este texto documenta que |a llegada al poder del grupo sadocita no fue tranquilani sin conflictos.
Més dificil es situar este conflicto en su momento histérico. El grupo levitico, que permanecié en Juda
mientras los sadocitas fueron llevados al cautiverio, habia adquirido unatajada mayor de poder que no
quiso entregar sin mas cuando terminé el exilio. El conflicto entre los dos grupos fue resuelto, después
del fin de Zorobabel, por Babilonia (Ez. 44), que dio €l control del poder alos sadocitas. Es|dgico que
¢l grupo levitico no aceptara de buen grado esta propuesta de subordinacion. Esta es la necesidad que
generd larelecturade Nm. 16.



Meribay dd castigo de Moisésy de Aardn (20,1-13), y lade lamuerte de Aarény la
investidura de Eleazar (20,22-29).

A veces, hijos de Israel es un simple sujeto redacciona (20,1.22; 21,10;
22,1.3) que muestra la pertenencia ala mano que produjo laredaccién final de estos
capitulos.

5. Nm. 22,2—24,25: en |as estepas de Moab; la memoria de Balaaam. Este
texto, mas antiguo, es completamente de R1. El sujeto hijos de I srael sblo aparece en
22,3 en un evidente agregado reiterativo. Las memorias de los orécul os de bendicion
de Balaam son, con certeza, mucho més antiguas y ligadas ala memoria profética
transjordanicay del Israel del norte, como testimonian las muchas referencias a
Jacob e Israel.

6. Nm. 25-30: el Baal de Peor y sus consecuencias. Esta corta pericopa se
compone, unavez més, de dos memorias de las cuales la segunda es una rel ectura, en
clave sadocita, de la primera. Nm. 25,1-5 recuerda la participacion del pueblo en los
sacrificios baalisticos y € relativo castigo. Nm. 25,6-18, por su parte, aprovechala
ocasion para hacer lamemoria del celo de Pinjas, hijo de Eleazar, ancestro de los
sadocitas. El, al traspasar alos amantes iddlatras, hace cesar |a“plaga’ que ya habia
matado a veinticuatro mil hijos de Israel.

Lapromesade Y ahvéh resuena con toda su solemnidad:

Por eso digo: le concedo a él mi alianza de paz. Habra paraé y para su descendencia
después de él una alianza de sacerdocio perpetuo. En recompensa de haber sentido
celo por su Dios, celebrara e rito de expiacion sobre los hijos de Isragl (Nm. 25,125s).

Nada mas solemne. Esta bendicion hace de contrapeso a las precedentes
bendiciones de Balaam, dirigidas atodo el pueblo. El pueblo solamente sobrevive s
alguien hace las expiaciones por é. Se vuelve arepetir € temamas comun de nuestra
sinfonia: sin el sacerdote pararrayos, €l pueblo serd exterminado.

Nada mas | 6gico que después de este castigo sea rehecho el censo, casi un
nuevo recomienzo (Nm. 26,1-65): se trata de censar gente nueva, los nuevos hijos de
Israel que entraran en latierra prometida:

Entre ellos no quedaba nadie de los que habian sido alistados por Moisésy por el
sacerdote Aardn, cuando hicieron €l censo delos hijos de Isradl en el desierto del Sinai
(Nm. 26,64).

L os otros murieron en el camino, conforme ala decision de Y ahvéh 13,

Al nuevo pueblo le serd garantizada la tierra a través de sorteo, y teniendo en
cuenta el numero de los censados. La tierra, como vimos, es de Dios, y sera
entregada no como posesién sino como herencia.

Es un nuevo pueblo con un nuevo jefe; Josué (Nm. 27,12-23). Tenemos, no
obstante, una novedad: Aardn siempre vino en segundo lugar, después de M 0isés;

13 Lareferenciaalos que murieron en el desierto sirve para encuadrar la memoria de las hijas de
Selofjad, y la disposicion que garantice €l derecho ala posesion de latierratambién alas mujeres (Nm.
27,1-11).



ahora serd al contrario: Josué serg, i, € jefe, pero tendrd Unicamente “ una parte de la
autoridad” (Nm. 27,20). Quien vaaconsultar a'Y ahvéh serd Eleazar. El sadocita sera
la suprema autoridad.

Siguiendo su costumbre, |os redactores sacerdotal es agregan aqui unalarga
serie de disposiciones legales para dar raices antiguas a los ritos en vigor en el
segundo templo: los sacrificios relativos al desarrollo del calendario (vv. 28s) y la
legislacion de los votos (v. 30).

7.Nm. 31: disposiciones para la guerra santa. El capitulo 31 seligaliterariamente
alaconclusion del capitulo 25. Madian, responsabl e por los pecados de Baal Peor,
debe ser destruida. Pinjas, heredero y ancestro de un sacerdocio perpetuo, liderarala
guerra santa contra Madian 14. Eslaley del exterminio obrado en nombre de Dios.
Particularmente tragica es la pagina que cuenta como Eleazar y Moisés, indignados,
piden que sean €jecutadas todas |as mujeres no virgenes que los soldados habian hecho
prisioneras, y todos los nifios de sexo masculino. La mismaorden que, en € comienzo
de lahistoria, fue dada por el Faradn alas parteras. S6lo pueden ser conservadas con
vidalas nifias y las mozas, quienes pasaran a ser propiedad de los soldados (Nm.
31,13-18).

Para colmo de laironia, frente a tamafia matanza se levanta, por boca de
Eleazar, la preocupacion por la pureza de todos estos soldados que en la guerra,
aungue santa, tocaron un cadaver. Todo debe ser purificado: |as personas, las ropas
Yy, sobre todo, los despojos, que después seran repartidos entre los soldados, la
comunidad y los sacerdotes. Pero, como la guerra es santa, Y ahvéh también quiere
su parte, en particular todo el oro que fue recogido y que es ofrecido aMoisésy a
Eleazar para“hacer expiacion por nosotros delante de Y ahvéh” (Nm. 31,19-54). Este
oro esllevado al interior de latienda de lareunidn, para que sirva “ante Y ahvéh de
recuerdo en favor delos hijos de Israel”.

8. Nm. 32-36: disposiciones conclusivas. Estos capitulos del libro de los
NUmeros tienen como Unico sujeto hijos de Israel (con las excepciones poco
significativas de Nm. 32,13.14.22). Se trata de las disposiciones acerca de la
distribucion de las tierras: hoy, dela Transjordania (Nm. 32), y mafiana, de latierra
de Canadn (Nm. 33,5—36,13). En el medio, quiza desplazado literariamente, €l
resumen de todas las etapas de lalarga caminata por €l desierto (Nm. 33,1-49).

Un detalle interesante llama la atencion. La narracién, mas larga y mas
antigua (Nm. 22,5—24,25, sin hijos de Isra€l), que habia transformado a Balaam, €l
hombre llamado para maldecir al pueblo, en un verdadero profeta, obediente alas
palabras de Yahvéh (Nm. 24,13), no es aceptada por el grupo sacerdotal. En la
redaccion sadocita (con hijos de Israel), Balaam es presentado como un falso
profeta, responsable por el incidente de Baal-Peor (Nm. 31,16), y sera muerto en la
guerra santa contra Madian (Nm. 31,8b).

14 Esiinteresante notar la ausencia de Josué en esta historia, y ver las diferencias con la guerra santa
contra Amalec, narrada en Ex. 17,8-16.



Conclusion

L os antiguos poemas musicales, memorias de santuarios, lugaresy grupos
mas antiguos, fueron incorporados y reinterpretados en la sinfonia encomendada por
el segundo templo. El trabajo de Esdras, y sobre todo de Nehemias, produjo este
proyecto hierocrético que sustituy6 € vigjo proyecto monarquico/davidico, atendiendo
alosintereses de la corte aqueméniday alateologia de los judios de la diaspora.

El segundo templo, en particular a partir de Ez. 40-48, organizd toda la
sociedad a partir de diferentes niveles de sacralidad y, al mismo tiempo, através de
un conjunto muy complejo de leyes; esta misma sociedad erala victima constante de
inevitables situaciones de impureza. Todos eran impuros, aun sin saberlo.

Esta autoconcienciade impureza fue € mayor mecanismo de opresion pues, a
empafiar lamemoria de la misericordia de Y ahvéh, sirvié parajustificar la necesidad
de tener un intermediario propiciatorio entre la santidad de Diosy laimpureza de la
sociedad. El arcacon € propiciatorio, e sacerdote mediador y purificador y € altar
con sus sacrificios de expiacion, fueron transformados asi en elementos esenciales
del proyecto sadocita. Por ellos era mediada la presencia de la bendicién de Dios,
garantia Ultima de viday de bienestar.

El pecado, en cuanto tal, se convirtioé en un instrumento de dominacién en
manos del sacerdote. Ademas de garantizar la concentracion econdémica, él producia
la dependencia ideoldgica, la subordinacion politica y la mantencion de la
estratificacion social. Por é, € templo de Jerusalén se convirtié en un centro
econémico y politico de dominacion en Juda.

Al describir |os € ementos de este proyecto, que fue hegeménico en lastierras
de Juda hasta la guerra macabea, no podemos sin embargo olvidar que las resistencias
fueron grandes por parte de varios grupos.

Gracias a “pluralismo” de los rabinos, en esta biblioteca que se llama Biblia
tenemos varias voces, muchas veces disonantes, diversificadas y hasta antagénicas.
Justamente como es la historia. La Biblia no es memoria de un solo lado. Esta
“sagrada escritura’ es escritura de mucha gente, de muchos grupos, de diversas
teologias, proyectos y anhelos diferentes, a veces inconciliables. Al escuchar un
lado, alamismahora se escucha €l otro, |os otros.

El judaismo no fue y no es una cosa monolitica, homogénea, monétonamente
concorde. El judaismo fue vida, fueron conflictos, fueron divergencias. No todas
estan en nuestra biblioteca. Se necesitaria abrir la biblioteca de Qumran, la biblioteca
de la literatura apocaliptica, la enorme variedad de estas bibliotecas |lamadas
simplemente por los cristianos “ apécrifas’. Mixnd, talmud, targum, midrax, halacah,
hagadah, son palabras indicadoras de esta riqueza que es el “judaismos’ (plura y
singular a mismo tiempo).

No olvidemos que canon no quiere decir solamente regla; canon significa,
también, reduccién, seleccion, eliminacion. Es producto de quien detenta el poder y
guiere evitar conflictos, discordancias, hergjias peligrosas. A cada canon de lectura
obligatoria, corresponde unliber index de lo que no debe ser, bajo ninguna hipétess,
leido o conocido.

El teatro de Job, |a historieta de Jonés, los poemas de Cantares, las novelas de
Ester, Rut y Judit, las osadas ironias de Cohélet, fueron la nueva expresién de la
profecia que enfrentd laideologia sadocita.



Vaelapenarecordar que la casadel pueblo, casa principalmente de la mujer,
supo producir un verdadero Pentateuco: los cinco textos que en la Biblia hebrea
forman la coleccién de los meguilot, los “libros” litdrgicos que eran leidos durante
las grandes fiestas.

Al romper los limites entre lo sagrado y o profano, a superar las fronteras
entrelo puroy lo impuro, a reconstruir el xalomsin exigir sacrificios expiatorios, a
vencer la dimension magica de la santidad para proponer |a adhesion ala voluntad
del Padre, la casa redimensionabay hasta “inutilizaba’ el templo como tal.

De estaforma, la seriarigidez de |la torah sadocitay de la sabiduria oficial
sirven de eco amplificador ala poesia provocadora de la sulamita, €l sarcasmo
desvastador de la Cohélet, la saciedad plena de Rut, lainnovadora pascua de Ester, la
libertad activa de Judit. Jonasy Job hablan alto porque €l templo y su proyecto son su
cajaderesonancia. Y viceversa: a escuchar estos otros libros, tenemos condiciones
de conocer mejor el alcance de latorah.

Tengo la certeza de que al conocer el funcionamiento del templo, podemos
comprender mejor la aternativa popular que Jesus hered6 y contemplar con mayor
concienciael misterio de un Padre que “esamor... y nosamoéy envié asu Hijo, como
victima de expiacién por nuestros pecados’ (1Jn. 4,8-10).

Nos cabe a hosotros, a nuestras iglesias, a nuestras comunidades y sinagogas,
continuar definiendo, a pesar de nuestra fragilidad y contradictoriedad, si nos
desposamos con € proyecto del templo o con el proyecto de la casa. Jests escogio la
casay no € templo, lamesay no € dtar, el compartir y no el sacrificio, lafamiliay
no & sacerdocio. Por eso murio. jPor eso fue muerto!

No tenemos ya més necesidad de templo y de altares sacrificiales. Nos bastan
una casa y una mesa donde celebrar el Unico culto agradable a este Dios: el amor
entre los hermanos.

Queridos,

si Dios nos am6 de esta manera,
también nosotros debemos amarnos
unos aotros (1Jn. 4,11).
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SHIGEYUKI NAKANOSE

PARA ENTENDER
EL LIBRO DEL DEUTERONOMIO

¢Unaley afavor delavida?

El libro del Deuteronomio es considerado por las comunidades como €l “ cédigo de
leyes de derechos humanos” . La presente reflexion quiere situar este libro dentro de su
contexto historico-social y de la cotidianidad de las personas que construyeron la
historia en cuestion. Es un estudio que apunta a discernir la funcion de las leyes ahi
contenidas a partir dela pregunta fundamental: ¢talesleyes son a favor o en contra de
lavida?

The book of Deuteronomy is considerer by many to be a “ code of law for humanrights’.
Thisreflection to study this book fromwithin its historical and social context and the day
to day experience of those who constructed the historical reality in question. It isa study
that wishs to discern the function of the lawsin relation to a fundamental question: such
laws are in favour of or against life?

I ntroduccion

Al abrir €l libro del Deuteronomio, €l lector atento y critico percibe pronto que
esta frente a un texto fruto de un largo proceso redaccional. La complejidad de los
temas tratados, las variaciones de estilo, las repeticiones, las diferencias de escenarios,
la presencia de unidades auténomas, las varias frases introductorias (1,1; 4,44; 6,1;
12,1; 28,69; 33,1) y €l cambio de pronombres (“usted”: 1,6—5,5; “td”: 5,6-21), nos
indican que ese libro se formo lentamente. De acuerdo con |os estudios mas recientes,
el proceso de redaccion del Deuteronomio dur6 cerca de 350 afios: desde Jeroboan |1
hasta lareformade Esdras (750 a. C. a 400 a. C.).

Existen varias teorias sobre la composicién del libro, su estructura, autores,
lugar y fecha 1. En el poco espacio de que disponemos no es posible abordar todas
ellas. Optamos entonces por |as teorias mas acordes con lalinea que viene asumiendo
el estudio del Deuteronomio en América Latina, dada nuestra realidad social,
economica, politica, ideoldgicay religiosa. Para eso trabajaremos el texto dentro de
su contexto histérico-social. Como ningln texto es neutro, podemos sospechar de las
informaciones contenidas en é a partir del estudio de la sociedad que se halla detrés

1. A. Thompson. Deuterondmio. Introdug&o e comentario. S&o Paulo, Mundo Cristdo, 1982, pags. 11-
79.



y de la cotidianidad de las personas que construyeron la historia en cuestion. Ese
esfuerzo nos pondréa frente a frente con el uso y abuso que se puede hacer de las leyes
delateologiay delareligion parajustificar posicionesy empresas. Esperamos que
estas reflexiones nos den pistas parala utilizacion de este libro en la pastoral de hoy.

El titulo del libro: “ Deuteronomio”, proviene de unainterpretacion equivocada
hecha por la traduccion griega de los Setenta (de laL X X) de Dt. 17,18, donde la
expresion “copiade laley” estraducida por “segundaley” (laprimeraeslade Sinai).
En 1805, Wilhelm M. L. de Wette, en €l estudio de la critica de |as fuentes, muestra
lavinculacion entre €l “libro delaley”, encontrado en el Templo de Jerusalén en la
época de lareforma de Josias (2R. 22,8) y €l nlicleo més antiguo del Deuteronomio
(capitulos 12-26 en su casi totalidad), que es denominado por algunos estudiosos
como “Protodeuteronomio”. Esateoria es desarrolladay profundizada con muchas
modificaciones. Los Ultimos estudios sobre € tema afirman que el material contenido
en el nacleo central del Deuteronomio o “Protodeuteronomio”, tiene su origen en €l
periodo pre-estatal. Ese material recibe agregados en €l transcurso de lahistoriay es
especial mente retrabajado en el Norte a mediados del siglo VIII. Con la caida de
Samaria muchos israelitas vienen a Sur y traen sus tradiciones. Entre ellas viene el
material del Deuteronomio gque sirve de plataforma paralas reformas de Ezequias y
de Josias. En esas reformas | 0s escribas de la corte revisan, amplian y editan el nlcleo
antiguo y lo transforman en 4,44—26,68. Més tarde, en €l exilioy e post-exilio, ese
texto esretrabajado y recibe unaintroduccion: 1os capitulos 1-4, y una conclusién: los
capitulos 29-34, afin de responder alas nuevas situacionesy ser incluido en el
conjunto del Pentateuco. A partir de ahi el Deuteronomio se convierte casi en un
“puente’: € punto final del Pentateucoy €l comienzo de la Historia Deuteronomista
(Josué a Reyes). Veamos | os pasos de ese proceso redaccional.

1. Quién escribed libro
y para qué es escrito éste

¢Quién escribe € libro del Deuteronomio, donde y cuando? Al situarnos frente
aeste libro surgen estas preguntas, tan simplesy tan complejas para ser respondidas.

El libro pasa por un largo proceso de crecimiento y, probablemente, su
evolucion es de dentro hacia afuera. Por 1o tanto no tiene un Unico autor, sino varios
autores o grupos sociales con intereses, situaciones, lugares y momentos historicos
diferentes. No es posible precisar cada momento de ese proceso. Por una cuestion
didactica vamos a destacar seis etapas principales:

1) periodo pre-estatal;

2) reino del Norte, mitad del siglo VIl a. C;
3) reforma de Ezequias;

4) reforma de Josias;

5) redaccion exilica;

6) redaccion post-exilica.



1.1. Periodo pre-estatal

Lasimiente de las |eyes méas antiguas presentes en € Deuteronomio, ciertamente
nace en latierrafértil de lavidadelas familias, clanesy tribus en el periodo pre-
estatal. El espiritu de esas leyes es fruto de la experiencia de esclavitud, pobreza,
miseria, simbolizada por el éxodo (Dt. 24,18.22). Dentro de ese sufrimiento € pueblo
clamaaDios; Dios oye su clamor y “desciende paraliberar” (Ex. 3,7). Diosno sblo
libera, sino que hace alianza con el pueblo pobre, débil y maltratado, por pura
gratuidad y amor (Ex. 19). Laexperienciade pobreza, liberacion y alianza creaen e
pueblo una gran sensibilidad para con los pobres, 1os huérfanos y las viudas (Dt.
14,28s), y un profundo espiritu de gratitud hacia el Diosvivoy liberador, presente en
lavida del pueblo (Ex. 3,14s).

Cuando el pueblo comienza a formar una nueva sociedad ese espiritu estaba
presente en su manera de vivir. Su convivencia fraterna es caracterizada por una
organizacion igualitaria, descentralizada, pautada por la practica de lajusticia (Dt.
15,1-18). En ese nuevo tipo de organizacion nadie era excluido: 10s pobres tenian
acogida, espacio y derechos defendidos. Las caracteristicas de la nueva organizacion
comunitaria se transparentan en los textos del Deuteronomio: “abre la mano en favor
de tu hermano, de tu humilde y de tu pobre” (Dt. 15,11). La palabra pobre viene
cargada de afecto, carifio y compromiso: “ni cerrards la mano atu hermano pobre”
(Dt. 15,7.9.11). El texto muestraque lafidelidad al Dios de lavida, €l Dios liberador
gue hace alianza, exige compromiso con aquellos que por algin motivo estan
privados de lavida.

Laliturgia eralafuente de abastecimiento de |la memoria de laliberacion (Dt.
16,1.3.6.12) y del compromiso de laalianza. Asi, en el corazon de lavida del pueblo
las leyes son preservadas como expresion de su fe en € Diosdelaviday en si mismo.
Como memoria de laliberacion de una situacion de injusticia para una situacion de
fraternidad, laliturgia se vuelve un espacio de concientizacién y apertura alas
cuestiones sociales. el compartir y la solidaridad son las consecuencias de la alianza
con Dios. Lagratitud al Diosvivo y liberador tiene que ser expresada no solo con €
culto, sino con el servicio alos hermanos mas pobres y necesitados. el extranjero, €
pobre, el huérfano y laviuda (Dt. 24,4s), para concretar una sociedad en la que no
haya pobres (Dt. 15,4). Laparticipacién en el culto integraala comunidad —siervos,
siervas, esclavos, levitas—; todos son convocados afestejar y alegrarse delante del
Diosdelavida(cf. Dt. 12,12). Lamemoria de la situacién de esclavitud y del acto
liberador de Dios es expresado en leyes 0 mandamientos que ayudan a pueblo avivir
la alianza (Dt. 15,15). Con el paso del tiempo, esas leyes son releidas y reciben
anadidos en dos dimensiones: en lalinea profética de la defensa del pobrey oprimido,
y enlalinea del Estado que se apropia de ellasy las manipula segln sus intereses.

Al inicio, latransmision de esas leyes 'y principios tribal es era hecha oralmente
en las familias (Ex. 12,25-27), en las celebraciones (Dt. 26,5-10), y tenia como base
de sustentacion la memoria de la liberacion de Egipto. Textos posteriores presentan
sefiales de esa memoria:

Cuando el dia de mafiana te pregunte tu hijo: “ ;Qué son estos dictdmenes, estos
preceptosy estas normas que Y ahvéh nuestro Dios os ha prescrito?’, dirds atu hijo:
“Eramos esclavos de Faradn en Egipto, y Y ahvéh nos sacé de Egipto con mano fuerte”
(Ex. 6,20s).



Con el paso del tiempo, una norma o ley surgida en un grupo es copiaday
aplicada en otros (Dt. 22,6s). Esas leyes eran guardadas en las familiasy en los
santuarios, por giemplo en Siquem (Jos. 24), donde se hacian las reuniones, se discutia
laprécticajuridicay se resolvian los problemas. En los santuarios también se trataban
los asuntos referentes al culto como sacrificios, ofrendas, y se haciafiestas. Las
ceremonias de renovacion de la alianza, donde se recitaban las leyes, eran espacios
privilegiados para mantener viva la memoria de las tradiciones. Lateologia que
cataliza esa experiencia primitiva es lallamada tradicion efraimita, que se mantieney
expande en medio del pueblo através de los padres, ancianos y levitas —un tipo de
predicador catequista—, encargados de ensefiar laley. En €l transcurso de la historia
esas leyes son transmitidas y modificadas para responder alas nuevas realidades.

En & Deuteronomio encontramos muchas leyes civilesy religiosas que retoman
leyes antiguas gque se transparentan en el decdlogo (Ex. 20) y en el cédigo de la
alianza (Ex. 20,22s.33), y que presentan sefial es de agregados y rel ecturas. Tomemos
algunos textos para ejemplificar esto:

Ex. 23,10s ano sabético Dt. 15,1-11
Ex. 21,2-11 leyes acercadelosesclavos  Dt. 15,12-18
Ex. 22,28s primiciasy primogeénitos Dt. 15,19-23

En Ex. 23,10s d afio sabético se refiere a descanso de los campos, en tanto que
en Dt. 15,1-11 se habla del perdén de deudas, |o que supone una evolucién ala
economiafinanciera. Ex. 21,2-11 explicala cuestion de la compra de esclavos y
legisla acercadel tiempo y el modo de prestacion de servicios. Dt. 15,12-18 tratade
una situacion en la que la esclavitud es aceptada por cuestiones financieras. EX.
22,28s trae laley sobre la ofertade las primicias de latierra, €l primer hijoy los
primogénitos de los animales. El texto de Dt. 15,19-23 describe detalladamente las
condiciones para ofrecer los primogénitos de los animales e incluye laley de la
centralizacion del culto.

Aparte de esas diferencias, 10 que nos llama la atencion es que laley de la
centralizacién (Dt. 12,5) se distancia de las antiguas leyes que indicaban y posibilitaban
diferentes lugares de culto (Gn. 28,18; 35,14; Ex. 20,24; 24,4, Jos. 24,26). Se tratade
unaclaraevolucion de las leyes a causa de la evolucion social. Segun |os estudiosos,
el nacleo antiguo del Deuteronomio o “Protodeuteronomio” que contiene esas leyes,
es retrabajado en el Norte a mediados del siglo VIII.

1.2. Reino del Norte: mediados
del siglo VIl a. C.

El reino del Norte gana en estructura con Omri (885-874 a. C.) y con su hijo
Ajab (874-853), quienes consolidan el sistema urbano (1R. 16,24). En su politica
comercia con Tiro, en Fenicia, ellos importan productos sofisticados de metales,
cedro y articulos de lujo, y junto con esto “importan” lareligion de Baal. Llegan a
construir un gran templo para éste en la ciudad-capital de Samaria (1R. 16,31-33; 2R.
10,18-27). La politicamercantilistaimplantada por la Casa de Omri para mantener la
aristocracia de las ciudades produce un profundo conflicto con |os campesinos,
guienes reaccionan por medio de los grupos proféticos que conservaban latradicion



efraimita, las leyes humanitarias de la sociedad tribal: Elias, Eliseo, Miqueas de
Yimla(cf. 1R. 22,1-28) y otros. Para sustentar y mantener viva la esperanza del
pueblo, esos grupos desarrollaran las leyes de defensa del pobre en el contexto de la
alianza con e Diosdelavida, Yahvéh liberador. Tenemos entonces la confrontacion
de dos fuerzas: el grupo profético efraimita con las leyes de defensa del pobre en
funcién del pueblo masacrado, y €l grupo de la corte que explotaba al pueblo.

Ese conflicto caminacon lahistoria. En € 841 a. C., Jehul (2R. 9-10), jefe de los
carros de guerra, apoyado por el movimiento profético de Eliseo, promueve una
sangrienta revuelta. Acaba con la dinastia de Omri, destruye los templos de Baal y
asume € trono (841-814). A primeravista parece un triunfo total de Y ahvéh, pero en
realidad Jeht hace de lareligion yahvista una fuerza de sustentacion del Estado. En
otras palabras, €l baalizaa Y ahvéh (cf. Dt. 11,16s). A partir de ese episodio, Eliseo y
Su grupo de sacerdotes y profetas leviticos pasan a desempefiar un importante papel
en la corte, convirtiéndose en consegjeros del rey (cf. 2R. 13,14-19). La profecia se
institucionaliza. A través de ellos la tradicién profética efraimita portadora del
“Protodeuteronomio” entra en la corte, la cual se apropiade las leyes ahi contenidas
y las pone a su favor.

El crecimiento que el nicleo antiguo del Deuteronomio sufre en € ambito dela
corte aparece en varios textos, como laley sobre € rey (Dt. 17,14-20). La concepcion
de lamonarquiay la alerta contra la posibilidad de un rey extranjero (Dt. 17,15)
presentes en ese texto corresponden a la situacion del reino del Norte, porque en el
Sur ladinastia de David mantiene el dominio del trono précticamente todo e periodo
del reinado, excepto €l tiempo de lareina Atalia (2R. 11). En ese contexto también
podemos percibir como laley en defensa del pobre es cooptada por la corte, al
presentar al rey como defensor de esaley.

Con Jeroboam 11 (783-743 a. C.) tenemos el apogeo politico y econdémico de
Israel. Jeroboam reconquista desde Jamat hasta el Mar Muerto (2R. 14,25). El reino
del Norte alcanza casi las mismas dimensiones del Reino Unido del tiempo de David
y Salomon. Es una época de gran prosperidad. El comercio y laindustria se desarrollan
de manera acelerada. Aumenta la diferencia social. Crece la clase urbanay ricaa
costas del empobrecimiento de gran parte de la poblacion, sobre todo ladd campo, la
mayor victima de lainjusticiay la explotacion (Am. 2,6-16). Para mantener sus
intereses socio-econdmicos, Jeroboam |1 intensifica una politica de centralizacion. El
Estado requiere del producto del campo parala mantencién de lacorte, laciudad y el
comercio. Paraeso utilizalaley de lacentralizacion que obligaa pueblo a entregar su
producto en un lugar Unico que, en el caso, es el santuario de Betel, [lamado “el
santuario del rey” (Am. 7,13), en detrimento de | os santuarios populares del interior,
como Siquem. Ese tipo de centralizacidn necesita de un Dios oficial fuerte, y por eso
la persecucién de otras religiones y |a advertencia contra la apostasia de lafe en
Y ahvéh (2R. 10,18-27; Dt. 13,13-16). Es probable que laley de la centralizacién
presente en el Deuteronomio haya surgido en ese contexto (cf. Dt. 12).

Lareaccién atodo ese proceso acontece especialmente a través de |os grupos
de resistencia portadores de la tradicion popular profética efraimita. Esos grupos
hacen una fuerte oposicion ala monarquiay a sus bases de sustentacion. Para eso
mantienen vivalamemoriatribal. Insisten en laalianza con €l Diosdelaviday enla
précticadel proyecto igualitario. Sustentan la esperanza del pueblo con laimagen del
Dios vivo. Un Dios muy préximo —Padre-Madre— que camina en medio del pueblo
(cf. Os. 11,1-4; 13,79). Entre esos grupos destacamos el de Amés, quien vive durante



el reinado de Jeroboam 11, y el grupo de Oseas, que acompafia los Ultimos
acontecimientos de ese periodo.

Después de la muerte de Jeroboam 1, e escenario de Israel cambia por
completo. Esd inicio del expansionismo del imperio asirio. Frente alapresion asiria
el poder central de Israel es cadavez mas débil. Las continuas revueltas internas, la
guerrasirio-efraimita (734-732 a. C.) y la caida de lamonarquia (722), hacen que
mucha gente emigre a Juda llevando las diversas tradiciones del reino del Norte.

la. y 2a. etapas: nucleo antiguo del Dt. 12-26: contiene leyes humanitariasy
leyes centralizadoras

1.3. Reforma de Ezequias (716-687 a. C.)

El padre de Ezequias, € rey Ajaz, gobiernaJudaentred 736y e 716 a. C. (2R.
16). Durante su reinado ocurre lallamada guerra sirio-efraimita (734). Para combatir
alsrael y Damasco en esa guerra, Ajaz hace alianza con Asiriay se somete aella
como vasalo (2R. 16,5-9). Ajaz tiene como sucesor a Ezequias quien, conforme al
relato de 2R. 18y 2Cr. 29-31, es el primer rey de Juda después de la destruccion del
reino del Norte por Asiriaen € 722. Como Asiriaentraen crisis después de la muerte
de Sargdn 11 (705), Ezequias, en union con Egipto y Babilonia, hace un pacto anti-
asirio. Aprovechando ese vacio en € poder internacional, é emprende unareforma
politico-religiosa que intenta unificar de nuevo a Juda e Israel. Parajustificar su
reforma Ezequias convoca ala nacion arenovar laalianza con el Y ahvéh oficial,
sacramentando de este modo su politica nacionalista.

En la corte de Ezequias habia escribas especialistas en sabiduriay leyes del
Antiguo Oriente, al igual que en Egipto y Asiria (Pr. 25,1). Ese grupo, que mas tarde
recibira el nombre de deuteronomistas, es el encargado de legitimar las reformas.
Ellos acogen con mucho interés las tradiciones venidas del Nortey las adaptan al
proyecto de la corte davidista. En larevision de las leyes del Deuteronomio y otras
tradiciones, utilizan tres elementos: la teologia davidica, lafigura de Moisés como
autoridad de latradicion del éxodo, y € nombre de Dios como € autor y promulgador
delaley. Ese material recibe laestructurade los tratados del antiguo Cercano Oriente,
en especial de lostratados de vasallgje asirios. Ademés de eso, tal documento deberia
ser depositado en & Templo y leido periodicamente en publico parafortalecer todavia
més la autoridad del rey ante el pueblo.

Lasleyes de centralizacion contenidas en e nucleo antiguo del Deuteronomio
(Dt. 12-26) vienen al encuentro de la propuesta de la teologia davidica, cuyo objetivo
es dar sustentacion ideoldgicaal rey. El instrumento es el culto centralizado. En la
época de Ezequias cesan los sacrificios en los santuarios (cf. 2Cr. 31; 2R. 18-20). Los
argumentos usados en esa teologia son: larealeza de Y ahvéh, lafiliacion divina del
rey, lafigurade Moisésy el propio Yahvéh. En el primer argumento, Y ahvéh es
presentado como el Dios unico, patrono de la dinastia davidica, 10 que deslegitima
otras manifestaciones religiosas populares, como es el caso de la diosa Asera (Dt.
16,21). Laaianzadelastribus entre si y con Y ahvéh es transformada en aianza entre
Y ahvéhy David y sus descendientes (Sal. 89,4s.27s.35-37). El segundo argumento
gue completae primero es: € rey es hijo de Dios, escogido por Y ahvéh para defender
losintereses de los pobresy oprimidos (Sal. 2,7-9; Sal. 72,1-4.12s). Larelacion Dios-



pueblo es sustituida por Dios-rey, 10 que esta en contra de la teologia Dios Padre-
Madre desarrollada en el Norte, por gjemplo por Oseas (Os. 11,1-4; 13,7s). Otro
elemento usado en la organizacién redaccional del Deuteronomio eslafigurade
Moisésy del propio Y ahvéh. La escuela deuteronomista coloca en € antiguo material
unaintroduccion (4,44—9,6; 10,12—11,32) y una conclusion (26,16—28,68). En
esos agregados se destaca la presencia de Moisés como portador de latradicién del
éxodo. Es importante observar que en la presentacion del decalogo es el propio
Y ahvéh quien habla como autor de laley. Con esaintroduccion, el texto quiere
evidenciar que todo el Deuteronomio es palabra divinay expresala voluntad de
Y ahvéh.

Lareforma de Ezequias es interrumpida por lainvasién de Senaquerib (701 a.
C.). A lamuerte de Ezequias, su hijo Manasés ocupa €l trono (687-642). Durante su
gobierno rehace la alianza con Asiria, con lo que crea una situacioén complicada (2R.
21; 2Cr. 33) que debe haber llevado alos reformistas a“esconder” en el Templo los
textos del Deuteronomio, el “libro de laley”. Tenemos entonces el retorno de la
alianza Asiria-Juda

1.4. Reforma de Josias (640-609 a. C.)

En € periodo ddl reinado de Josias, Asiria estaba en declive y Babiloniaaln no
emergiaen e escenario internacional. Todo favorecia unatentativa de expansion del
reino de Juda. Josias ocupa el espacio vacio. Reconquista parte del antiguo territorio
israelita para Juda (2R. 23). El rey rompe laalianza con Asiriay convoca nuevamente
alanacion arehacer laalianzacon e Y ahvéh oficial, dentro del esquema contractual
de vasallgje organizado por los deuteronomistas. Da continuidad alareformainiciada
por Ezequias, y leva hasta las Gltimas consecuencias la centralizacion del culto 2,
Hace de Jerusalén el centro politico-religioso. Destruye el santuario de Betel y los
santuarios yahvistas del interior, asi como los lugares de culto cananeos (cf. Dt. 12;
2R. 22-23). El “libro de laley”, falsamente encontrado en e Templo (2R. 22,3-10), se
convierte en la base de sus reformas. Tales reformas, descritas en 2R. 23,1-24, tienen
muchos puntos en comin con el codigo de Dt. 12-26.

Lareforma de Josias tiene varias consecuencias que benefician a unosy
perjudican a otros. Jerusalén, la ciudad-capital, se convierte en €l gran centro. Alla
estd e Templo, corazdn de la centralizacion de Josias. Todo e pueblo de las pequefias
ciudades del interior es obligado a venir al gran centro, hacer peregrinacion, prestar
culto, participar de las fiestas. La centralizacion posibilita arrancar mas tributo alos
campesinos, aumentar el lucro por el control de las rutas, intensificar el comercio.
Luego, los que mas lucran con lareforma josianica son: la casareal, |0s sacerdotes
sadoquistas de la corte, los comerciantesy € “pueblo de latierra’.

JY quién pagad precio de ese cambio? Veamos laotra“cara’ de lareforma:
ella perjudica a mucha gente, sobre todo a pueblo del interior que pierde su lugar de
cultoy lalibertad religiosa, ve aumentar sus gastos con las peregrinaciones, |o que
posibilita al Estado ampliar su dominio y explotacién, lo que significaa su vez un
peso més en las espaldas de os campesinos expoliados. Otro grupo profundamente

2 shigeyuki Nakanose. Josiah's Passover. Sociology and the Liberting Bible. Maryknoll, Orbis Books,
1993.



afectado por las reformas josianicas es el de |os sacerdotes levitas del interior. Sus
santuarios son cerrados y destruidos, y ellos son rebajados a“ clero” de segunda
categoria en la organizacion del culto en Jerusalén (2R. 23,8s). Es importante
recordar que los sacerdotes |evitas eran |os guardianes de |os santuarios del interior,
donde habia mucho pluralismo religioso. Entre los nombres de los dioses y diosas
venerados en esos santuarios destacamos € de la diosa Aserd (2R. 23,4b), quien pese
aque era adorada junto a Y ahvéh, no aparece en las duras criticas de Amés y de
Oseas. Como podemos observar, lareformajosianicafue un triunfo del yahvismo
oficial sobrelareligiosidad popular. Tenemos ademés a los samaritanos o antiguos
israglitas, cuyas ciudades fueron anexadas a Juda por Josias. Ellos no tenian motivos
para aceptar un rey davidico, y mucho menos un santuario Unico en Jerusalén.

Laavaancha de reformas hechas por Josias provoca resistencias en |os grupos
afectados por ellas. En respuesta, |a escuela deuteronomista hace unarevision de la
historia de Israel, desde la conquista de latierra hasta la reforma religiosa, segiin los
intereses de la casa josianica. Eslallamada Historia Deuteronomista. El libro del
Deuteronomio o el “libro delaley”, encontrado en el Templo por el sumo sacerdote
Jilquias y bendecido por la profetisa Juld4, estabaincluido en esareedicion de la
historia. Segun todo indica, las leyes mas radical es sobre la centralizacion (Dt. 12,13-
19.26s; 18,6-8; etc.) y lasleyes de la guerra parajustificar la conquista del Norte por
Josias y reclutar a pueblo paralaguerra (Dt. 20; 23,10-15) provienen de ese periodo.
Lapresentacion del “libro delaley” es unaformaeficaz de legitimar lareforma. Otro
elemento de justificacion de ésta, como en el tiempo de Ezequias, es lateologia
davidica que proclamaba al rey como “hijo de Dios”, “padrey defensor de los
pobres’. Eso le daba derecho a cobrar tributos en especie y en forma de servicio
militar.

El gran objetivo de la Historia Deuteronomista es mostrar la sobrevivenciade
Juda gracias alafidelidad de Y ahvéh ala alianza con David y sus descendientes
(2Sm. 7). Josias es presentado como un rey piadoso que sigue en todo a “su padre
David” (2R. 22,1s). Por eso es aclamado por todo el pueblo de Israel como rey de
Juda (cf. 2Sm. 5,1-6). De acuerdo con la Historia Deuteronimista, la causa de la
destruccion de Israel fue € pecado de Jeroboam |, quien habia colocado a Betel como
lugar de culto y hecho los becerros de oro (1R. 12,28-33). Los deuteronomistas
insisten en mostrar que Jerusalén es el lugar escogido por Dios para su morada (2R.
22-23).

Esa redaccion tiene como propdésito hacer propaganda ala dinastia davidicay
demostrar que ellatiene futuro, pues esta en plena expansion segln los caminos de
Y ahvéh. No obstante, al cabo de tres décadas |a historia muestralo contrario. Viene €
exilioy con @ la destruccién tan bien descrita en las Lamentacionesy en € libro de
Jeremias. El pueblo comienza a dudar del poder de Y ahvéh (Lm. 5,20; Jr. 30,14).
¢Cuadles seran las causas de tanta desgracia? ¢Por que Y ahvéh destruye latierra (Dt.
29,22-24)? El pueblo estaba perdido en lamarafia del dolor y de la oscuridad (cf. Lm.
2,14; 5,7; Sal. 137; Ez. 18,2).

3a. y 4a. etapas: texto revisado, ampliado y reeditado en ese periodo de
reformas: 4,44—28,68




1.5. Redaccion exilica (598-538 a. C.)

En la coyunturade la destruccién en la que € pueblo pierde toda esperanza, 1os
redactores elaboran la segunda edicion de la Historia Deuteronomista. En ese trabajo
intentan armoni zar € triunfalismo de la primera redaccion con la crisis causada por la
destruccion e intervencion de Babilonia (Dt. 29,22). Su argumento es: la alianza ha
sido quebrada. Y €l gran culpable es el pueblo por no observar |os mandamientos de
Y ahvéh, instalar la monarquia (1Sm. 8) y adorar otros dioses (1R. 11,1-13). Ahora
esta siendo juzgado justamente, dado que se le habia avisado de forma muy clara (cf.
Jc. 6,10; 9,7-15; 1Sm. 12,25; 2R. 17,14.40; 21,9): todas las veces que €l abandonaba
a Y ahvéh para adorar divinidades extranjeras, Y ahvéh lo castigaba. EI camino de
reconstruccion propuesto por la Historia Deuteronomista para el pueblo es aceptar la
justicia del juicio de Yahvéh y sus consecuencias, o que deberia llevar a
arrepentimiento y ala conversiéon al Dios tnico (Dt. 4,39; 1R. 8,46-51). El exilio no
esel findelahistoria. Se trata de clamar a'Y ahvéh pidiendo socorro, como hicieran
“nuestros padres en Egipto” (1Sm. 12). Empefiarse en una seriarevision del camino
hecho, corregir los erroresy... continuar andando.

En la segunda redaccién de la Historia Deuteronomista, que abarca el periodo
desde la conquista de Canadn hasta el exilio (Jos., Jc., 1y 2R.), los escribas se dedican
al estudio del Deuteronomio y de los profetas, principalmente Jeremiasy Ezequiel.
Tenemos aqui la quinta etapa del proceso de redaccion del Deuteronomio, donde son
afadidos textos para explicar € motivo dd exilio, las consecuencias y las posibilidades
de sdlida € abandono delaaianzade Y ahvéh para servir aotros dioses (Dt. 29,25s);
la consecuenciaes lairao lacolerade Yahvéh (Dt. 29,20.24.27s), su negativa a
perdonar (Dt. 29,20) y las maldiciones (Dt. 29,20.27). Para los deuteronomistas, la
sdida de esta situacion esta condicionada a arrepentimiento y alavueltaa Y ahvéh en
una actitud de obedienciay entrega, confiando en su misericordiay en su fuerza (Dt.
4,29-40; 30,1-10). jEs € pueblo quien ha quebrado laaianza, es €l pueblo quien tiene
gue hacer el camino de vueltal

Lainstruccién de Y ahvéh a Moisés cuando el pueblo se encontraba en las
proximidades de latierra prometida, adquiere realce en la redaccion exilica. Dios
promete tierray ley (Dt. 4,1-7). El promete y cumple, porque es el tnico Dios,
creador del cieloy de latierra (Dt. 4,32-40). El pueblo, asu vez, abandonalaaianza
para adorar otros dioses. Eso ya estaba previsto en lainstruccion de Y ahvéh: el
rompimiento de laalianza por parte del pueblo y la consecuente clleray abandono de
Y ahvéh (Dt. 31,16s.20). De este modo, los deuteronomistas justifican el exilio como
consecuenciade laquiebradelaalianzay de lafidelidad ala palabrade Y ahvéh. Pese
alosinsistentes avisos de Y ahvéh, € pueblo es de cerviz dura, abandonaladianzay
se desviadel camino (Dt. 4,9-20).

Dos caminos se abren frente a pueblo: laviday lamuerte. Aceptar o rechazar
la propuesta: el arrepentimiento y la obedienciatotal aYahvéhy asuley (Dt. 30,15
20) como el camino cierto que conduce alaliberacion dd exilio. Los deuteronomistas
insisten:

...he aqui que hoy estoy colocando ante ti laviday lafelicidad, lamuertey la
infelicidad... Escoge, pues, lavida, para que vivastl y tu descendencia (Dt. 30,15.19b).




1.6. Redaccion post-exilica (cercadel 400 a. C.)

En & tiempo de Esdras | os escribas hacen una Gltima redaccion del Pentateuco.
En ese periodo latotalidad del texto del Deuteronomio recibe varios retoques para
entrar en el conjunto de esa obra. Tenemos entonces la sexta etapa o “ sexta edicion”
del Deuteronomio, con los agregados (1,3; 31,14-23; 32,48-52; 34) que hacen de este
libro una especie de “puente” entre el Pentateuco y la Historia Deuteronomista. Y asi
la elaboracion del Deuteronomio llega a su fase final. En esta redacciéon lafigura
central del libro en términos literarios es Moisés. EI Deuteronomio contiene los
discursos de Moisés, sus Ultimas palabras exortando a pueblo a la fidelidad a
Y ahvéh, y finalmente su muerte. En su Ultimo discurso Moisés recuerda el pasado
(Dt. 1-4). Orienta acerca de como debe ser lavida en latierra conquistada (Dt. 5-8),
trazalas bases de lanueva alianza en Moab y pasalamisiéon a Josué (Dt. 29-31), hace
su cantico y bendicién (Dt. 32-33), sube al Monte Nebo, ve de Igos la tierra
prometida... y muere. El conjunto del libro quiere ser un llamado ala conversion a
Diosoficial, asuley y alaunidad del pueblo elegido, Isragl, en la sociedad teocrética
de Nehemiasy Esdras.

Todo eso hace del libro del Deuteronomio un don de Dios ofrecido por Moisés
como testamento al término de su vida. Los judaitas siempre |0 tuvieron en gran
estima, tanto que Esdras hace de é € g e parala daboracidn de sus leyes sobre lo puro
eimpuroy sobre larazaelegida.

5a. y 6a. etapas: revision, reedicion de 4 a 28 y ampliacion: 1-4y 29-34

2. Estructura

Acabamos de presentar |as etapas histéricas de la formacién del libro del
Deuteronomio, resaltando, grosso modo, |os textos que surgen en cada etapa. Podemos
preguntarnos; ¢esos textos son reunidos intencionalmente o son una simple
superposicion de capas? De hecho, existen varias tentativas de |os exégetas por
determinar las estructuras que sustentan esos textos.

Paradgunos estudiososd libro del Deuteronomio sigue d patron de unacelebracion
litdrgica de culto donde se hacia la renovacion de la dianza 3. Més tarde, otros
especialistas en €l asunto constatan que el esquemadel libro es muy semejante alos
tratados de vasallgje del Cercano Oriente'y que con certeza, en € tiempo de Ezequiasy de
Josias, |os escribas deuteronomistas de la corte usan ese esquema paratrabgjar los textos
del Deuteronomio que habian llegado a sus manos#. Segun |asinvestigaciones recientes,
cada una de esas teorias comprueba una etapa de laredaccion ddl libro. Reafirman € texto
como producto histérico-social. O sea, laférmula de la celebracion de laalianza, que
viene de las celebraciones clilticas de laépocatribal, asi como d esquemade lostratados
devasallgie del Cercano Oriente, son retomados por |os redactores de las diversas
ediciones. Siendo asi, nosotros seguimos & proceso de desarrollo histérico dd libro desde
su nacedero, respetando la Ultima redaccion.

3 Gerhard von Rad. The Problem of the Hexateuch and Other Essays. London, ET, 1984.
4 Moshe Weinfeld. “The Loyalty Oath in the Ancient Near East”, en Ugarit Forschung, Vol. 8 (1969),
pégs. 379-414.



2.1. Estructura general del Deuteronomio

1-4: exilico y post-exilico
5-11: corte de Ezequias y de Josias
12-26: cadigo deuteronémico
27-28: corte de Ezequias y de Josias
29-34: exilico y post-exilico

2.2. Estructura detallada del libro

I. Discurso introductorio (1-11)
A. Primer discurso de Moisés (1,1—4,40)
1. Introduccion que liga el Deuteronomio al Pentateuco (1,1-5)
2. Discurso introductorio (1,6—4,40; [4,41-43; afadido])
B. Segundo discurso de Moisés (4,44—11,32)
1. Introduccién histérica (4,44-49)
2. Segundo discurso (5,1—11,32[...] 26,16—28,68)

[1. Cédigo deuterondmico (12-26)
A. Relaciones con Dios: leyes cultuales (12,1—16,17)
1. Introduccién (12,1)
2. El luger del culto (12,2—13,1)
3. Alerta contra laidolatria (13,2-19)
4. Pureza del culto (14,1-21)
5. Fiestasy diezmos (14,22—16,17)
B. Relaciones con las mediaciones: leyes sobre las autoridades (16,18—
18,22)
1. Losjueces, escribas y leyes de culto (16,18—17,7)
2. Losjuecesy levitas (17,8-13)
3. Laley del rey (17,14-20)
4. El sacerdocio levitico, adivinos, magosy profetas (18,1-22)
C. Relaciones sociales: leyes civiles (19,1—25,19)
1. Respeto por lavida del hombre (ser humano) (19,1—21,9)
2. Leyes sobre |a familia-derechos sociales (21,10—25,19)
D. Prescripciones rituales y conclusion (26,1-19)
1. Lasprimicias (26,1-11)
2. El diezmo trienal (26,12-15)
3. Conclusion-fin del segundo discurso (26,16-19)

[11. Preparacion y conclusion de la alianza (27-34)

A. Primeros blogques de discursos de despedida (27,1—?28,68)
1. Maldicion (27,1-26)
2. Bendicion y maldicion (28,1—28,68)

B. Segundo blogue de discursos de despedida (28,69-31,8)
1. Alianza de Horeb y Moab (28,69—30,10)
2. Proximidad de laley (30,11—31,8)

C. Conclusion del Pentateuco. Apéndices (31,9—34,12)
1. Lecturadelaley cada siete afios (31,9-30)
2. Céntico de Moisés (32,1-52)
3. Bendicion de Moisés (33,1-29)

himno (33,2-5.26-29) y dichos tribales (33,5-25; cf. Gn. 49)

4. Muerte de Moisés (34,1-12)



La propia estructura muestra al libro del Deuteronomio como un proceso
histérico. Esa constatacién excluye por si la hipétesis antigua que consideraba a
Moisés como autor del libro, conforme nos indican a primeravista las informaciones
contenidas en € capitulo 31,9.19.22.28s. Eso refuerzalateoria de que lainclusion de
M oisés como autor del texto, es hecha por |os redactores para dar autoridad al libroy
hacer de éste un “puente”’ entre el Pentateuco y la Historia Deuterondmica, de la que
hacia parte al inicio de su redaccién.

3. Clavesdelectura
3.1. Estructura

Laestructuradel texto vista antes es yauna clave de lectura. Ellamuestracdémo
el libro es escrito dentro del proceso historico-social. Por esarazon, €l primer paso
consiste en el andlisis del texto dentro de la sociedad en que es escrito. No se tratade
un texto neutro, tenemos que sospechar de las informaciones que emergen a primera
vista. Para eso se hace necesario describir la sociedad en que surge el texto y cuédles
son las circunstancias que dan origen alos hechosy el porqué de los mismos. Es
fundamental explicar lainterrelacion entre un texto y su contexto socio-politico-
economico-religioso.

3.2. Consolidacion del sistema urbano

L a escuela deuteronomista reel abora las leyes contenidas en el Deuteronomio
en funcion de las reformas de la corte, con vistas a consolidar la politica del sistema
urbano. Por lo tanto, la macroestructura del Estado puede ser una puerta de entrada
parala comprension del Deuteronomio.

3.2.1. Aspecto econdmico

a) Fiesta centralizadora: 1afiesta como elemento aglutinador del pueblo es
apropiada por el Estado para acrecentar |a recaudacion através de las ofrendas y del
crecimiento del comercio (Dt.16; 26).

b) Sistema fiscal (diezmos): la escuela deuteronomista establece un sistema
fiscal en funcion del aumento de la recaudacion del Estado (Dt. 14,24s).

3.2.2. Agpecto social

a) Relacionamiento social: el Estado transforma el relacionamiento tribal,
familiar, en un relacionamiento formal rey-stibdito (Dt. 17,15).

b) Nueva clase: en la escuela deuteronomista se destacan los escribas,
especiaistas en sabiduria y profundos conocedores de las leyes de la corte del
Cercano Oriente antiguo. Ellos forman e grupo deuteronomista desde el tiempo del
rey Ezequiasy comienzan aredactar la historia de Israel en la perspectiva de la corte.
Dentro de ese conjunto de escritos elaboran la primera “ edicion del Deuteronomio”,
que significativamente tiene su “ tltima edicién” con los escribas del tiempo de
Nehemiasy Esdras (cf. Dt. 1,15). El legalismo ahi presente atraviesa todala historia
hasta la época del cristianismo.



3.2.3. Asgpecto palitico

a) Ley del rey: en Dt. 17,14-20 encontramos la ley del rey, la cual no se
encuentra en ningun otro texto del Pentateuco. El hecho de aprobar la existencia de un
rey, legitimala organizacién socio-politicadel Estado.

b) Ley dela guerra: se constataen Dt. 7,1s (ley del anatema) y en Dt. 20,10-20
la legitimacion de la “limpieza étnica’ mediante la destruccion de los pueblos
vecinos, lo que facilitala accion militar de la conquista.

c) Ley de la “seguridad nacional”: e texto presenta leyes que denotan
represion politica (Dt. 13,2-19; 17,2-7).

3.2.4. Aspectoideolégicoy religioso

a) Nacionalismo: la nacion el egidatiene la pretensién de volver atener un gran
territorio a semejanza del Reino Unido de los tiempos de David y de Salomén (Dt.
11,24; 15,6).

b) Pueblo elegido: la eleccion hace de Israel un pueblo santo y separado (Dt.
7,6), propiedad exclusiva del Sefior su Dios. Esa eleccién gratuita por parte de
Y ahvéh debe ser correspondida por lafidelidad del pueblo, excluyendo de su medio
diosesy cultos extranjeros (Dt. 7,5). Ese espiritu nacionalista acrecentado con la
mentalidad de raza el egida crea una restriccién paralos extranjeros: de ellos se podia
cobrar intereses (Dt. 23,21); ellos no tenian el amparo del perdén de las deudas
previsto en laley del afio sabatico, esto es, estaban expuestos ala explotacion de la
esclavitud (Dt. 15,1-3); no se podia nombrar un rey extranjero (Dt. 17,15c). En suma,
podemos decir que al extranjero le estaba vedado el derecho de gozar delaley del
pueblo de Dios. El dpice delateologiadela“razaelegida’ lo hallamosenlaley delo
puro e impuro del tiempo de Esdras (Esd. 9-10).

¢) Yahvéh, Dios Unico: la unicidad de Dios es e principal “dogma’ del
Deuteronomio, proclamado desde € inicio (Dt. 6,4). El sistema urbano se apropiade
laimagen de Y ahvéh para combatir el sincretismo religioso, |as préacticas que se
siguen de é, y dar unidad nacional alsrael. Los reformistas se proponen acabar con
las diferentes manifestaciones religiosas, muy comunes en lavida del pueblo del
interior. En ese contexto los reformistas ligan la diosa Asera a Baal, como un medio
para extinguir su culto. El objetivo de esa posicién esreforzar laautoridad rea (2R.
23,4-7).

d) Yahvéh baalizado: |as caracteristicas de Baal como dios que controlalas
lluvias, fecunda latierra, son ahoraincorporadas a 'Y ahvéh (Dt. 11,10-17).

€) Yahvéh, Unico rey: los escribas deuteronomistas reelaboran el yahvismo
seguin los esquemas del Cercano Oriente antiguo, donde el rey exigiafidelidad y
obediencia exclusiva por parte de los stibditos (Dt. 17,2-7). Laexigenciade fidelidad
aYahvén llegaa punto de hacer de |os padres delatores de sus propios hijos (Dt.
21,18-21).

f) Yahvéh celoso y vengativo (Dt. 6,14-19; 28,15-46): los deuteronomistas
presentan un rostro de Dios que contrasta con laimagen del Dios Padre-Madre. Es un
Diosviolento, sin misericordia, que manda matar hastaa hermano, € hijo, lahija, la
muijer, € amigo, si éstos intentan seducir a alguien a seguir otros dioses (Dt. 13; 19).
Ese rostro de Dios se opone ala experiencia del Dios de la vida que hallamos en los
grupos proféticos de Oseas, €l Segundo Isaiasy otros.



3.3. Experiencia del exilioy €l post-exilio

Con €l exilio el pueblo de Isragl hace una de las experiencias més duras de su
historia. La destruccién de todos los simbol os que sustentaban su identidad: latierra,
el Templo, €l culto, etc. En ese contexto, para explicar la destruccion y mostrar las
posibilidades de salida, los redactores deuteronomistas reescribiran la historia desde
la conquista de latierra hasta lareforma religiosa de Josias, incluyendo €l libro del
Deuteronomio. Esa redaccién es marcada por la teologia oficial desarrollada por
Ezequiel y su grupo. Los elementos fundamental es de esa teologia son: el Templo
(Dt. 31,11), latierra (Dt. 4,38; 30,16), laraza elegida (Dt. 4,37; 29,13), laley delo
puro e impuro (Dt. 7,1-16), lateologia de la retribucion (Dt. 7,9-11). Todos esos
elementos son retomados y reforzados en la Ultima edicién de la historia, en €l post-
exilio, por el grupo de escribas de Esdras para respaldar la teocracia dirigida por
sacerdotesy levitas. La observanciade laley (Dt. 31; 32,45-47) ganarelevanciaen €
periodo de Nehemias y Esdras, funcionarios de Persia:

Y atodo aquel que no observe laley de Dios—que eslaley del rey—, sera castigado
rigurosamente, con lamuerte o el destierro, con multa o prision (Esd. 7,26).

3.4. Estilo

3.4.1. Lenguaje exhortativo

El Deuteronomio tiene un lenguaje propio en lalinea exhortativa, en contraste
con todos los cddigos hebraicos. Este estilo inflamado, tipico de los profetas, es
apropiado por los deuteronomistas de la corte de Ezequias y Josias, y acrecentado por
los redactores exilicos y post-exilicos para convencer al oyente (Dt. 32,44-47).

3.4.2. Lenguaje de sabiduriay delostratados

La palabra amor aparece muchas veces acompafiada de |a palabra temor, con
un llamado alafidelidad (Dt. 6,4-9; 30,6). Tal palabratiene unaligazén estrecha con
alianza, simbolo del compromiso de Dios con € pueblo y de éste con Dios. El término
es apropiado por los reyes como base de su politica manipuladora. Paralos escribas
deuteronomistas, especializados en el lengugje de los contratos de Oriente, esa
expresion estd vinculada ala obediencia del stibdito a rey.

3.4.3. Edtilo litargico

Son muy comunes en e Deuteronomio expresiones como: “recuerda que fuiste
eclavo en Egipto” (Dt. 10,19; 24,22); “en € lugar que tu Dios hubiese escogido” (Dt.
12,18; 16,7.11.15); “escucha, Isragl” (Dt. 5,1; 6,4; 9,1; 33,7). Enlaliturgia se renueva
ladianzay seligaalaley. Enlaley estaban presentes la defensa de lajusticia, la
proteccion del pobre, del huérfano y de laviuda. Muchas veces esa lectura debe haber
ocasionado tensién con la clase dominante que tenia otros intereses.



3.5. Cotidianidad

3.5.1. Instancia doméstica

Para una lectura provechosa de la Biblia, no basta el andlisis del textoy la
criticaalamacroestructura. Es menester llegar al nivel de las relaciones humanas que
atraviesan los textos, explicita e implicitamente. Es fundamental rescatar |0 que hay
de mas primitivo, pues en los origenes del texto se halla una sociedad tribal. Es
preciso detectar las leyes mas simples que nos reportan lavida en el campo (Dt.
22,6s), alasociedad igualitaria (Dt. 16,11.14) donde nadie es excluido, donde la
fraternidad es expresada en términos de solidaridad: “tu hermano pobre’ (Dt.
15,7.9.11). Laexperiencia de esclavitud, liberacién y alianza con Diosy entre si, crea
en el pueblo sensibilidad para con los pobres, huérfanosy viudas, y gratitud para con
Dios (Dt. 10,18-20). Esa manera de obrar es cultivada en |os grupos proféticos como
el de Amos, Oseasy otros, y atraviesa los testos del Deuteronomio. En lenguaje de
hoy es lo que [lamamos “ opcidn por los pobres’, que constituye uno de los temas
preferidos de la teologia latinoamericana y ha sido objeto de innumerables
investigaciones °.

3.5.2. El cuerpo

Lalecturadel texto biblico a partir del cuerpo es unalecturaincluyente que ve
ala persona como un todo, como un haz de relaciones. La pregunta originaria:
¢cuerpo de quién?, nos lleva a otras preguntas sobre género (sexo), etnia (raza),
generacioén (edad), clase (pobre, rico, etc.). Esetipo de lectura arrojaluz sobre los
capitulos 19 a 25, que tratan de la cuestion de la vida familiar. Aparentemente, esos
capitulos presentan alamujer libre del dominio del hombre, sea esposo, sea padre.
Pero en la dptica vista arriba, la mujer entra en el esquema de concentracion del
Estado en detrimento de lainfluenciainterior, como es el caso de los consegjos de
ancianos. Ellasale delainfluenciade larelacidn de sangre y pasa a ser controlada por
lacorte. Sin ladefensa de la familia, ella se tiene que auto-defender. Normalmente
eran muertas, pues estaban amerced de la corte'y sus leyes 6 (Dt. 22,13-21.23-27).

3.5.3. Religiosidad popular

Lardigiosidad popular de |os agricultores estaba marcada por € sincretismoy
la participacién comunitaria. Una de sus caracteristicas erala fiesta, que reunia
familias, vecinos, etc. (Dt. 12,12). Ahi habia espacio para todos. mujeres, nifios,
vigjos y enfermos. Con la consolidacion del Estado, lareligion oficial concentrala
manifestacion religiosaen € culto realizado en & Templo, en laciudad (Dt. 16,11). El
combate alareligion popular invade el diaadiadel pueblo. El establecimiento del
yahvismo oficial, que en su origen era unareligion de pastores con fuertes rasgos
patriarcales, restringe el espacio de las mujeres. El pueblo pierde el derecho de
expresar su fe a ver destruidos sus simbolos y limitados sus espacios.

5Carlos A. Dreher. “Las uvas del vecino”, en RIBLA (San José) No. 14 (1993), pags. 23-39.
6 Naomi Steinber. “The Deuteronomic Law Code and the Politics of State Centralization”, en N. K.
Gottwald-R. H. Hordey (eds.). The Bible and Liberation. Maryknoll, Orbis Books, 1993, pags. 365-375.



Conclusion

Iniciamos este estudio con la pregunta: ¢unaley afavor delavida? Unavez
recorrido €l camino, volvemos a €lla de nuevo. Mirando de cerca € libro del
Deuteronomio percibimos un fuerte contraste; leyes minuciosas que defienden lavida
humana, la naturaleza (Dt. 22,1-13), y leyes que son nitidamente contralavida, que
mandan hasta a exterminar pueblos vecinos (Dt. 20,17). Tenemos por lo tanto, en €
mismo libro, latradicion popular y laideologia oficial. Esa ambigtiedad exige de
nosotros discernimiento. Y €l gran criterio de discernimiento es lavida. Eso significa
gue para situarnos de manera adecuada frente al texto, dos cosas se hacen necesarias.
la opcion concreta por los pobres y marginadosy el estudio del texto en su contexto
histérico, verificando las circunstancias que dieron origen alos hechosy su porqué.
Esa descripcién nos va mostrar el juego de poder, lainfluencia de personas o grupos
en lasociedad en cuestion, y viceversa. Sin embargo es preciso ir mas lgjos, es decir,
ir alacotidianidad, al dia adia de las personas que estén detras del texto y establecer
empatia con €ellas. Ahi es posible sentir 1o que Dios siente, esto es, hacer una
experienciade Diosvivo que hablaen € texto atravésde laviday percibir cuades son
las leyes que ayudan al pueblo avivir y cudleslas quelo desvian del camino delavida.

El libro del Deuteronomio siempre fue importante en lavida de las comunidades.
Las comunidades de Mateo y de Lucas presentan al Espiritu venciendo a Satanés, en
el bautismo de Jesus, con pasgjes del Deuteronomio (Mt.4y Lc. 4). Para nuestras
comunidades hoy, €l libro del Deuteronomio es €l “cédigo de derechos humanos”.
Esas consideraciones nos comprometen a hacer una lectura seria de ese libro para que
podamos beber de la misma fuente generadora de vida que sustenté al pueblo ayer y
lo puede sustentar hoy.
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Recensiones

Crisemann, Frank. Die Tora. Theologie und Sozialgeschichte
des alttestamentlichen Gesetzes [La Tora. Teologia e historia
social delasleyesvetero-testamentarias]. Minich, Chr. Kaiser,

1992, 496 pags.
|. Haroldo Reimer

Frank Criisemann es un conceptuado exégeta aleman. Es uno de los pocos
exégetas alemanes que, con persistenciay profundidad, haintentado y ha sabido leer
e interpretar la Biblia a partir de los pobresy oprimidos en su contexto social y
cultural.

Esta nueva obra del autor es de peso. Casi tan pesada como la propia torah
hebrea. Por su profundidad y novedad en la investigacion e interpretacion de los
textos, valelapenaleer y estudiar €l libro. La obra como un todo busca reconstruir la
lineas basicas de la historia de las leyes del Antiguo Testamento, “desde |os oscuros
inicios en €l periodo pre-estatal hasta el término del Pentateuco como tord’ (pég. 7).

El libro esté bien estructurado. Son ocho capitul os principal es, cada uno con
un promedio de cinco subcapitul os, donde el autor va presentando sus tesis generales
y las interpretaciones de | os textos especificos. Todo eso bien fundamentado y en
constante discusion con €l status de lainvestigacion del Pentateuco, sobre todo en la
exégesis aemana.

En esta breve resefia no sera posible més que presentar algunas de las tesis
principales del libro. Los riquisimos detalles de |as interpretaciones de los textos
quedaran por cuenta del lector y de lalectora que se dejasen cautivar paralalectura
delaobra. El libro esta siendo traducido a portuguésy sera publicado por la Editora
Vozes de Petrdpolis, Rio de Janeiro.

En el todo, Criisemann propone dar continuidad a la recepcién de latora
hebrea en la teologia cristiana actual, aun y justamente porque en ésta muchas veces
se transparenta una posicién anti-judaica. Dentro de eso, su objetivo es situar los
textos de leyes (cddigos legales) del Antiguo Testamento en su més probable
contexto social origina y, a partir de ahi, resaltar lafuerza propiay € valor de estos
textos también para nuestros dias.

Crlisemann comienza por constatar que en la teologia cristiana el término
torah ha sido entendido meramente como “ley” y en contraposicion frontal a
“evangelio”, lo que lleva a muchas distorsiones del término torah hebreo. Al pasar
revista a los textos donde el término aparece, el autor resalta que torah tiene un



abanico de significados que no se agotan en “ley”. Para él, el término torah abarca
los dos lados de la palabra de Dios. Expresa una unidad de ley y evangelio, y ambas
dimensiones deben ser mantenidas unidas bajo pena de perder una de las mas
fundamental es categorias biblicas (péag. 8).

En el proceso de entendimiento de latora en el sentido del conjunto de las
leyes del Antiguo Testamento, es necesario tener siempre en cuenta que ésta congtituye
laley delsrael y lavoluntad del Dios uno para un pueblo determinado. Aun asi, en
esta tora hay lugar para normas universales que valen para todas las personas
creadas. Larecepcién de estatora por las comunidades cristianas primitivas siempre
aconteci de forma selectiva. Ellatiene, pues, una constante y sorprendente actualidad,
pero también requiere un distanciamiento histérico dado que la mayoria de las leyes
fueron escritas dentro de una sociedad agrariay un pueblo determinado. Es necesario
realizar un trabajo hermenéutico para salvaguardar laimportancia del conjunto de
estas leyes como parte integrante necesaria de una ética cristiana.

En la version final del Pentateuco, la tora (Pentateuco) pretende ser una
unidad que se remonta a la autoridad mediadora de Moisés. En una perspectiva
histéricay social, no obstante, latora requiere ser entendida como una secuencia de
varios codigos legales que orientaron o trataron de orientar la vida del pueblo de
Israel.

Siguiendo pistas ya dadas por lainvestigacién histérica, Criisemann propone
la secuencia de los siguientes codigos legales en el Antiguo Testamento:

1) Para €l autor, el Cédigo de la Alianza (Ex. 20,22—23,33) es el cddigo de
leyes més antiguo. Tiene su redaccién decisivaen € siglo VIl a. C. en Juda, después
de la destruccion del reino del Norte en el 722, y bajo el impacto de la profecia
radical de este periodo y de los problemas sociales surgidos con el advenimiento de
una sociedad de clases. Para Criisemann, con € Cédigo de la Alianza se establece la
estructura basica de latora (pégs. 132-234).

Segun el autor, el Codigo de la Alianza utiliza como fuente e integra dos
documentos de textos legales mas antiguos que, en su opinion, provienen ambos de
conflictos del noveno siglo provocados por politicas del Estado.

a) El primer documento seria basicamente idéntico a llamado “décalogo
clltico” de Ex. 34,11-26, y estariaintegrado en Ex. 22,20—23,9. Ex. 34,11-26 es, de
acuerdo con el autor, un documento de la separacion religiosa en relacién a otros
diosesy alas personas que los adoran. Plantea la alternativa: 0 adorar a'Yahvé o a
baal. Tal discusion provendria, seguin Criisemann, del reino del Norte en la épocade
los omridas, a partir de figuras proféticas como Elias, Eliseo y sus circulos. Tanto en
su contexto original cuanto en su integracion en el Cédigo de la Alianza, este texto
exige la adoracion exclusiva de Y ahvé en cuestiones bien concretas del diaadia.

b) La segunda fuente seria el conjunto de leyes denominado mixpatim (EX.
21,1—22,16(19)), que segun € autor habrian constituido una coleccion de sentencias
judicialesdela“ corte real de Jerusalén” (cf. 2Cr. 19y Dt. 17), a partir del gobierno
de Josafat. Para Criisemann, este codigo de sentencias judiciales (mishpatim) podria
estar vinculado con escribas y funcionarios que escribian “leyes de injusticia” como
es denunciado en Is. 10,1-4. En este conjunto se trata de tres temas bési cos: “ esclavos’
(Ex. 21,2-11), “violencia’ (Ex. 21,12-36) y “propiedad” (Ex. 21,37—22,16). El
autor postula el surgimiento de estas leyes en la época de la monarquia en Israel, y



dice que solamente en esta época la esclavitud se convirtié en un problema agudo en
Israel.

El Cédigo de la Alianza interliga estos dos documentos y coloca dos énfasis
propios. laproteccion a extranjero (Ex. 22,20s; 23,9) y de los pobres (Ex. 22,24s), y
una correccion en las leyes de los esclavos (Ex. 21,24s). Formula también normas
para e procedimiento en procesos juridicos (23,1-8). La adoracion exclusiva a
Y ahvé esidentificada con el comportamiento en favor de las personas social y
juridicamente débiles y con la observancia de las normasy del calendario cultico
mas antiguo (= Ex. 34,11-26).

De este modo, el Cadigo de la Alianza codifica por escrito en leyes €l criterio
ético con el cual los profetas Amos, Isaiasy Miqueas criticaban el desarrollo social
en el siglo octavo. Con la segunda persona del singular (= tu), el Cédigo de la
Alianza apuntaalosisraglitas libresy propietarios que son considerados | os sujetos
juridicos de esta estructura base de latoraisraelita. La capa gque utilizala segunda
persona plural, mas reciente, efectla una historizacion en el sentido de proyectar
estas leyes hasta la época mosaica junto al Sinai (pag. 229). Por detras de la
composicién del Cédigo de la Alianza como un todo estd, segun el autor, la corte
juridica de Jerusal én. Esta seria constituida por escribas, sacerdotesy legos, 10 que
corresponde alos temas tratados en este codigo.

2) El Cédigo Deuterondmico (Dt. 12-26) es, segin Crisemann, la“formamés
influyente” de latora hebrea (pags. 235-322). Este cddigo es, de acuerdo con el
autor, un producto de la época de Josias, en €l siglo séptimo a. C., por lo tanto de la
época pre-exilica. “Con la ley deuteronémica (Dt. 12-26), Israel comienza por
segunda vez aformular lavoluntad de Dios en un libro legal” (pég. 235). Este codigo
utiliza, sostiene Criisemann, basi camente formulaciones del Codigo de la Alianza,
las cuales son adaptadas y actualizadas para hacer frente alos problemasy exigencias
de la época. Se trata de la codificacion mas influyente de la tord/voluntad de Dios.

Entre el Cédigo delaAlianzay el Cadigo Deuteronémico el autor sitta el
surgimiento del Décalogo (Ex. 20), que segin é debe ser un producto entre la época
de Oseasy la Reformade Josias en € 625. Criisemann apunta hacia el hecho de que
varias partes del Deuteronomio son una especie de comentario sobre el Décal ogo.
(Ver acerca de esto Frank Criisemann. Preservacdo da liberdade. O decalogo numa
perspectiva histérico-social. Sdo Leopoldo, Editora Sinodal/CEBI, 1995, 88 pags.).

3. En la época post-exilica surge el Cédigo de la Santidad (Lv. 17-26). Este
codigo se propone, seguin € autor, codificar la necesaria transformacion y adaptacion
ala época post-exilica (pags. 323-380).

Normalmente, este codigo de Lv. 17-26 es entendido como una continuacién
y codificacion transformadora del Deuteronomio. Pero, en opinién de Crlisemann,
aqui es necesario prestar atencion a hecho de que si éste fuese € caso, €l Cadigo de
la Santidad constituye un estrechamiento en relacion a los cddigos anteriores. Pues
en este codigo précticamente no se encuentran leyes sociales. Hay incluso retrocesos
en relacion aalgunos avances del Deuteronomio. Temas que son tratados en |os otros
codigos tienen su correspondencia fuera del Cédigo de la Santidad, por consiguiente
dentro del Pentateuco como un todo. Este Codigo de la Santidad debe ser entendido
como parte de un gran Escrito Sacerdotal (jno de lafuente “P’!) de la época post-



exilica, que pretende presentar |as debidas transformaciones dentro de la nueva
realidad.

Para el autor, estos varios codigos legales no pueden ser entendidos simplemente
como complementaciones mutuas, sino como una sustitucién de los textos mas
antiguos. Esto se evidencia, por gjemplo, en una comparacién de las leyes acerca de
los esclavos: Ex. 21,2-11 esrepetido en varios puntos en Dt. 15, no obstante ahi hay
modificaciones en lo que atafie a la esclava (Dt. 15,12-18). En el Cédigo de la
Santidad los esclavos no serédn liberados més en e séptimo afio, sino en €
cuadragésimo noveno o en el quincuagésimo afo (Lv. 25,39s). Las diferencias son
grandes.

Para Criisemann, esta secuencia de cddigos legales auténomos recibié su
formay estructura decisiva en la época persa, por ende en el post-exilio (pags. 381-
423). Para él, por detras de la yuxtaposicién de los varios codigos legal es esta un
principio persa de que las leyes antiguas no son invalidadas, sino sustituidas por
leyes nuevas. Eso explicariala yuxtaposicién de los varios codigos. También la
historizacion narrativa de todo el Pentateuco es un producto de la época persa.

Detrés del proceso de organizacion y estructuracion de todo el material del
Pentateuco se encuentra, segun Criisemann, una coalision de campesinos endeudados
(pueblo de latierra), sacerdotesy levitas vinculados con el proyecto del segundo
templo. Los primeros estan interesados en la mantencion de las leyes sociales més
antiguas/conocidas (cf. Ex. 21; Dt. 15), en tanto que & segundo grupo estainteresado
en lamantencion de sus derechos sacerdotalesy en € cumplimiento de los requisitos
para el culto en el templo, asi como en la observancia de las leyes de pureza (cf. EX.
18). A esa coalisién de fuerzas sociales, que en varias partes son contradictorias
entre si, corresponden |os materiales de latora como un todo. En el Pentateuco
tenemos esa interesante miscelanea de leyes sacerdotales y de leyes sociales.

Valelapenaleer €l libro. Ciertamente traera varias perspectivas nuevas 'y
algunas correcciones a tesis tradicionales corrientes.

Haroldo Reimer
Alameda Alcides 102
24230-120 Niter6i-RJ
Brasi



Croatto, José Severino.
Los lenguajes de la experiencia religiosa. Estudio de feno-
menologia delareligion. Buenos Aires, Fundacion Univer sidad

a Distancia“ Hernandarias’-Editorial Docencia, 1994, 350 pags.

1. José Pablo Martin

El libro que comentamos esta dirigido a todo agquel que quieraintroducirse en
el campo del estudio de lareligion con una solida base conceptual, metodoldgicay
bibliogréfica. Esfruto del saber y de la experiencia de un verdadero especidistaen la
materia, que nos presenta unaintroduccion a un campo atamente problematico, y a
mismo tiempo, una sintesis de |os principal es conceptos y teorias.

El método del libro combina los diversos accesos e instrumentos necesarios
para quien desee convertirlo en una ayuda excelente para e estudio personal. Estos
instrumentos son: las definiciones claras de los conceptos propios de los diversos
enfoques del problema, larelacién internay las diferencias de estos enfoques, |a
presentacion de las principal es teorias sobre el hecho religioso, una bibliografia
abundante y bien seleccionada, una antologia de textos para apreciar de cercala
materia estudiada.

Larealidad delareligion en la cultura humana se presenta con unainmensa
variedad de manifestaciones, por una parte, y con estructuras comunes en sus
relaciones con la sociedad humana, por otra. Esta uni-versalidad de los hechos, asu
vez, puede ser abordada por diversas ciencias, como la historia, la sociologia, la
psicologia, lafilosofia, lateologia, y dentro de cada una de estas disciplinas, con
perspectivas metodol gicas diferentes. Ordenar esteinmenso y complicado campo es
tarea del primer médulo de nuestro texto, tarea que es realizada con periciay gran
claridad.

L os tres mddul os que siguen tratan por orden tres conceptos fundamentales de
lafenomenologiade lareligion, que son el simbolo, el mito, y el rito. En cada uno de
estos campos €l lector encontrara tantos elementos histéricos, hermenéuticos,
giemplificaciones, andlisis de textos, y principalmente, una ubicacién conceptua que
comienza por lo general con la etimologia de |as palabras técnicas, hasta llegar auna
clara definicién de sus sentidos principales. Con € desarrollo de las paginas, € lector
podra ver un panoramageneral y preciso donde se ordenan materiales que la cultura
contemporanea presenta muy frecuentemente fuera de contexto y con referencias
confusas. Y para continuar el trabajo personal, las puertas que dejan abiertas las
constantes indicaciones bibliogréficas son un complemento valioso.

El dltimo mdédulo presenta dos unidades, la primera, sobre las expresiones de
las religiones historicas cuando se hacen doctrinay ensefianza ética. La segunda,
consiste en una antologia de textos religiosos, clasificados en miticos, legendarios,
oraciones e himnos, y textos cosmovisionales. Se entrelazan en esta antol ogia textos
provenientes de laIndia, del areababilénicay biblica, y de las tradiciones americanas.
La presentacion de los textos tiene su vida propia, y ellos conforman un fresco de lo
que podriamos llamar hozironte cultural de las religiones.

Una presentacion tan fuerte y apretada de un material tan complejo puede
evocar discusiones y observaciones para quien lo analice desde sus mdltiples



perspectivas. Desde mi punto de vista hago tres observaciones. La primera: ya que se
trata de lenguagjes de la experienciareligiosa, podria darsele més cabida alaanalitica
del lengugje religioso en lafilosofia contemporanea. La segunda: laexposicion dela
metéfora que se hace en la pag. 68 y siguientes podria estar mas abierta a la
relacionalidad simbdlica, si seguimos el mismo texto de Ricoeur citado en la pag. 91.
Latercera: en lapég. 282 agregaria unareferenciaalaformacion del canon biblico
del cristianismo, como uno de los factores de la formacion de nuestra cultura. Estas
observaciones se refieren alo que podria agregarse, y cada lector podra encontrar
otros interrogantes que no se resuelven ni en este libro ni en muchos. Lo importante
es que este libro esté presente en la oferta cientifica en idioma espafiol, y constituye
una obra excepcional para comprender un campo muy intrincado del conocimiento
humano.

José Pablo Martin
Azcuénaga 1090

1663 Muniz

Provincia de Buenos Aires
Argentina



Pixley, Jorge. Vida en e Espiritu.
El proyecto mesianico de Jesus después de la resurreccion.

Managua, CIEETS, 1993, 246 péags.

Elsa Tamez

Vida en el Espiritu es una obra excelente de Jorge Pixley. A través de sus 246
paginas conduce alosy las lectores a mirar desde el Espiritu Santo, de Diosy de
Cristo (una nueva experiencia de Dios desde el Cristo Jesus resucitado), toda la
historiareveladay relatada en las Sagradas Escrituras. Lo hace con larigurosidad de
un biblista serio que toma en cuenta no solo el contexto que produce € texto, sino las
diferentes perspectivas de los autores biblicos. Y a mismo tiempo lo realiza con un
lenguaje accesible y una redaccion agradable. Es por ello que el lector y lalectora se
sienten motivados a concluir €l libro de una sola sentada. La curiosidad de saber €l
contenido de lo que sigue, capitulo tras capitulo, hace dificil interrumpir lalectura
para otros momentos. Pero eso no quiere decir que la obra sea simplemente una
lecturainteresante y coyuntural. Puede considerarse como una obra de consulta.
Pixley, pareciera ser, no deja fuera ningun texto biblico que hable sobre el Espirito.

El libro consta de seis capitul os, cuyo hilo conductor es la presencia fundamen-
tal del Espiritu como aquel que da vida, libertad, dinamismo y sabiduria a las
personas y comunidades que se dejan orientar por €. No contiene unaintroduccion y
conclusion generales, pero cada capitulo inicia con unaintroduccion, lacua asu vez
interrelaciona los capitulos de manera que los y las lectores no se pierden del hilo
conductor.

El primer capitulo es clave. Trata sobre la experiencia del Espiritu en el
movimiento formado por Jesus, el Cristo, muerto y resucitado. Busca entender la
experiencia del Espiritu en e movimiento mesianico después de la muerte del
Mesias. Lo hace a partir de los cuatro evangelios y de Pablo. Para Pixley, segin las
Escrituras, el Espiritu es la continuidad entre el Mesias pre-pascual y lasiglesias
cristianas que recibieron el Espiritu Santo después de la resurreccion del Mesias.
Estas siguen afirmando que JesUs es €l Mesias, pero viven un “mesianismo espiritual”
0 “mesianismo por e Espiritu” que difiere en la base social del movimiento galileo,
pues el Espiritu de Jestis suscita un nuevo pueblo que vamas dla de laetniajudia. Las
comunidades cristianas compuestas por todos los pueblos, contintdian la misién
mesi anica afirmada em la resurreccion de JesUs con la presencia vivificadora del
Espiritu. Gracias alaresurreccién, puente de continuidad, la conciencia mesidnica se
amplia.

En el segundo capitulo Pixley hace unarelectura de las Sagradas Escrituras de
Israel desde las primeras comunidades cristianas, fundadas por € Espiritu. Setratade
una*“lectura espiritua” o cristiana hecha sobre la primeralectura de la experiencia del
pueblo de Israel, sin invalidarla. En su relectura queda clara la participacion primor-
dial del Espiritu durante el tiempo de losjuecesy lamonarquia (ésta através de los
profetas), y en toda la historia de Israel reflgjada en el Pentateuco, la historia
deuteronomista, la historia cronistay la sabiduria, sin pasar por ato el Espiritu enla
vida devocional. En este capitulo queda plasmado el vasto conocimiento del autor



como especiaistadel Antiguo Testamento.

El tercer capitulo es un estudio sobre el Espiritu desde la antropol ogia biblica.
Examina el espiritu del ser humano y su relacion con el Espiritu de Dios. Iniciasu
labor aclarando algunos errores muy comunes en la concepcion dicotémica actual.
Analizalos términosruaj, nefesh, jayya y concluye con un andisis del Espiritu, vida
y comunidad, tanto en el Antiguo como en Juan y Pablo del Nuevo Testamento.
Queda plasmada en Pablo la relacidn intrinseca entre la vida de la personay su
comunidad. Templo del Espiritu esta presente tanto en el cuerpo de la persona (1Co.
6,15-19), como en el cuerpo de la comunidad (1Co. 3,16s).

En el cuarto capitulo Jorge Pixley presenta la elaboracion trinitaria de la
experiencia cristiana de Dios, que nace de la crucifixién y la resurreccion de
Jesucristo. Incluye la experiencia cristiana apostdlicay concluye con las formulaciones
de los grandes concilios ecuménicos. En ellos andliza el lugar del Espiritu Santo en e
proceso de elaboracién de los dogmas presentes en las conclusiones de los concilios.

El quinto capitulo se pregunta acerca de laimportanciadel Espiritu Santo enla
vida préctica secular orientada por la ciencia. El interés en saber qué dice el Espiritu
alafilosofia, laeconomia, lapaliticay lateologia. Pasa someramente por el deismo,
el ateismo y el materialismo historico.

En el dltimo capitul o, sexto, el autor describe el significado delavidaen el
Espiritu en lasiglesias cristianas. Vivir en € Espiritu es afirmar lavida en un contexto
como €l latinoamericano: “ancho y geno”; esvivir en libertad; es hablar con palabra
profética; es crecer en una vida comunitaria; es participar en la comunién de Dios
Trino y vivir en seguimiento de Jesucristo quien datestimonio del Espiritu.

Hoy dialostedlogos, tedlogas y biblistas estamos buscando nuevas maneras de
hablar de Dios. La recomposicién del mundo politico, econémico y religioso lo
exige. Jorge, através de su obra, ofrece pistas importantisimas para un discurso
teolégico nuevo y relevante. En verdad la resefia se queda corta frente alariquezade
detalles de su texto.

Recomendamos su obra como una lectura obligatoria para todos y todas, y en
especial para quienes debemos responder desde laBibliay lateologia alos desafios
actuales. A excepcion de uno que otro parrafo que desentona (esto ocurre cuando
habla directamente de la situacion politica actual, no por €l contenido, sino por €l
lengugje trillado que emplea) su texto es unadelicia. Gracias, Jorge.

Elsa Tamez
Apartado Postal 901
1000 San José
CostaRica
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