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EDITORIAL

Ofrecemos este numero de Ribla sobre el tema Militarismo y defensa del
pueblo. Sin duda el tema del militarismo es de importancia y actualidad inter-
nacional. Pero hemos querido afiadir: “y defensa del pueblo”. Con esto quere-
mos decir que no solo nos interesa reflexionar desde la perspectiva biblica sobre
el tema del militarismo, sino que, ademas, considerar los efectos que tiene en
cuanto al ejercicio del poder politico sobre los pueblos. Todo esto tiene mucho
que ver con la situacion latinoamericana. Diversos autores, y de diferentes par-
tes del continente, hacen sus aportes.

En primer lugar, una introduccion con algunas reflexiones sobre militaris-
mo y religion. Nuestro propdsito es aportar elementos sobre la manera como
militarismo y religién se inter-relacionan en la experiencia de los pueblos. El
militarismo, como expresion de una ideologia de dominacion, tiene efectos
negativos sobre el pueblo, en este caso, el latinoamericano. A continuacion
entregamos algunos trabajos mas especificos a partir de la exégesis biblica. El
trabajo de Néstor Miguez, Los militares en la Palestina de Jesus, aporta ele-
mentos de lo que eran las practica de las fuerzas romanas de ocupacién en la
Palestina en el siglo I y los efectos de su presencia sobre la poblacion palesti-
nense. Algunos textos neotestamentarios amplian la informacion. Rene Kriiger
aporta sus reflexiones en Lucas 6, el sermoén del llano: Ia justicia del Reino sig-
nifica establecer nuevas relaciones sociales y econdmicas. El trabajo de Severino
Croatto, El discurso de los tiranos en textos proféticos y apocalipticos, analiza
el tema en Isaias, Ezequiel, Jeremias, Daniel y Apocalipsis. Estos discursos
nunca se pronunciaron, sin embargo, en el texto reflejan la percepcion que los
oprimidos tenian de sus opresores. Sandro Gallazi reflexiona en su trabajo sobre
las experiencias de los Macabeos en la época helenistica, bajo la tirania de
Antioco Epifanes IV. La dureza de la dominacion cre6 condiciones propicias
para que el pueblo se sumara a la insurreccion. Rolando Lopez, desde Peru, ana-
liza los textos mesianicos en Isaias y Miqueas, textos que constituyen un con-
tradiscurso que llama a la justicia, la paz y el desarme frente al lenguaje bélico
del opresor. Por ultimo, Tania Mara Vieira Sampaio nos conduce en la lectura
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de Oseas. El pueblo de Israel sufre a manos del opresor, pero Yahvé es su refu-
gio. El amor de Yahvé es el de una madre que no solamente da vida a su pue-
blo, sino que ademas lo protege contra la amenaza de la muerte del poder mili-
tar del opresor.

Esperamos que la lectura de estos trabajos nos ayude en cuantos latinoa-
mericanos a reflexionar acerca de nuestras experiencias en las ultimas décadas,
de lo que han significado las dictaduras militares en el continente. Algunos
informes posdictaduras en el continente dicen: Para que nunca mds... en
Argentina, en Brasil, en Chile, etc. Creemos que esa es, también, la voluntad de
Dios.

Dagoberto Ramirez



DAGOBERTO RAMIREZ

MILITARISMO Y RELIGION
EN EL PUEBLO

El militarismo no es un tema nuevo en la historia de la humanidad. Sin
embargo, ha aparecido con una nueva fuerza por la dimension de su poderio,
merced al avance de la ciencia y la tecnologia modernas. La experiencia que los
pueblos del Tercer Mundo, y Latinoamérica en particular, tienen del militaris-
mo, no es muy grata. En este sector del mundo, el militarismo es conocido como
la expresion del poder arbitrario para someter a los pueblos. La imposicion de un
sistema politico-econémico, acompaiiado por la fuerza militar, ha dejado a los
pueblos sin la oportunidad de participar en decisiones fundamentales de su
nacion y de recibir los beneficios que tal proyecto pudiera significar.

Nos limitaremos a la situacion en nuestros paises latinoamericanos en las
ultimas décadas. Los pueblos latinoamericanos han asociado el militarismo con
la fuerza de dominacion para sojuzgar a los pueblos. El militarismo es sinoni-
mo de muerte, engendra desconfianza, miedo y aun terror. Los acontecimien-
tos se precipitaron en nuestro continente a partir del golpe militar en Brasil
(1964), que derrib¢ al régimen democratico del entonces presidente Joao Gou-
lard. Se iniciaba, de manera dramatica, la época de la llamada Doctrina de la
Seguridad Nacional. Bajo el imperio de esta doctrina vendrian golpes militares
sucesivos, después de Brasil, en Uruguay, en Chile, en Argentina. Todo esto
sin considerar, todavia, la situacion del norte del continente: Peru, Ecuador, y
el virtual estado de guerra que todavia perdura en Centroamérica. Los regime-
nes democraticos fueron sucesivamente interrumpidos bajo la explicacion de
que el marxismo leninismo, ateo y militarmente revolucionario, amenazaba la
estabilidad del continente. Por lo menos asi se nos decia desde el Primer Mun-
do, en el contexto (su contexto) del conflicto de guerra fria Este-Oeste. Hoy la
situacion ha cambiado radicalmente. Pero, desde los afios sesenta hasta fines
de la década de los ochenta, los pueblos americanos sufrieron cruelmente el
azote del militarismo en forma despiadada. No es que ahora el militarismo
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haya desaparecido, tal vez tiene otras formas de manifestarse. Pero eso nos pare-
ce necesario reflexionar sobre el lema del militarismo, en primer lugar sobre la
base de la experiencia de lo que han vivido nuestros pueblos en la época a que
nos referimos. En segundo termino, porque a la luz del testimonio biblico y su
contexto historico, es posible confrontar esa experiencia con la nuestra. Tal vez
saquemos algunas lecciones que nos ayuden a proyectarnos como pueblo y
como iglesia en nuestro camino a la liberacion.

1. El militarismo

Queda pendiente la discusion -tampoco corresponde hacerla aqui- si acaso
el militarismo es o no una ideologia. Para algunos autores el militarismo es
expresion de una ideologia. Podemos definir una ideologia como una concep-
cion particular del mundo a partir de un proyecto politico-econdémico. Sobre la
base de esta concepcion del mundo, se crean las estructuras necesarias que sir-
ven a este proyecto. Si esto es una ideologia, para algunos autores el militarismo
es expresion de una ideologia. El aparato militar es la expresion del poderio béli-
o necesario para sustentar un proyecto politico-econdmico. Para otros, sin des-
conocer que puede haber evolucidn en el proceso, el militarismo se ha transfor-
mado en una ideologia en si. Es decir, ya no seria la expresion ideologica de un
proyecto determinado, sino mas bien un proyecto en si. Esto es, el militarismo
se habria transformado en una ideologia.

Se trata de una discusion muy interesante, pero que, repetimos, tal vez no es
éste el lugar de hacerla. No obstante, nos parece importante tener presente estos
aspectos para los efectos de nuestra discusion biblico-teoldgica, especialmente
si vamos a hacer esta reflexion desde la optica de los pobres de este continente,
y mas aun cuando las comunidades cristianas son parte esencial de estos pobres
que, a lo largo de los ya casi 500 afios de la conquista lusitano-espafiola, siguen
sufriendo sin alcanzar todavia su liberacidn, ni encontraron camino adecuado
para ello. La discusion del tema del militarismo no es solo un asunto que atafie
a la politica o a la economia, sino que ya en este momento ha llegado a preocu-
par a las iglesias y las ha obligado a decir su palabra en defensa de los pueblos
amenazados por la fuerza del poder militar'.

2. Militarismo y religion

Se puede decir que el militarismo ha estado vinculado al fenomeno reli-
gioso desde hace mucho tiempo y de diversas maneras. Tanto el militarismo

1 E] CMI se ha ocupado del asunto hace un tiempo atras, ofreciendo alguna orientacion a las iglesias.
La Comision de las Iglesias para los Asuntos Internacionales publicé un interesante e instructivo tra-
bajo: Militarism and the World Military Order, de Ernie Regehr.
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como la religion pertenecen a la infraestructura ideologica de la sociedad. Por lo
tanto, no es de extrafiar que en muchos sentidos se encuentren, ya sea para com-
plementarse o para conflictuarse mutuamente.

Ejemplos de esta situacion de las relaciones militarismo-religion se pueden
apreciar en el analisis del material biblico que compone el Antiguo y el Nuevo
Testamento. El poder politico-econdomico suele revestirse con caracteristicas
divinas a fin de consolidar su poder y conseguir la adhesion de las masas popu-
lares. Esto se puede apreciar en el periodo que cubre gran parte de la época en
que fue escrito el material biblico, tanto del Antiguo como del Nuevo Testa-
mento. En lo que se refiere al tiempo que cubre el periodo de Jesus de Nazaret
y el nacimiento de las comunidades cristianas (s. [ a C al II d.C.), los empera-
dores romanos se consideraron a si mismo como expresiones de la divinidad. El
César era la imagen de la divinidad, por consiguiente debia ser venerado por
todos los subditos del imperio, incluyendo los pueblos sometidos, que a la sazon
podian -y de hecho era asi- tener otros dioses. Sin embargo, al Imperio no le pre-
ocupaba el sincretismo, o sea, que los pueblos sometidos tuviesen sus dioses
locales. Lo que si importaba era que estos pueblos reconocieran al César como
divino. En el fondo, lo que les interesaba era mantener la cohesion interna del
Imperio, y la religion, no importa en qué variadas formas, podia servir de sus-
tento ideoldgico al sistema dominante.

Al igual que en los tiempos biblicos, ocurre algo parecido en la actualidad.
También en algunas dictaduras militares, y en el caso de América Latina en par-
ticular, el poder dominante ha pretendido instrumentalizar la religién para sus
propositos. A partir de una interpretacion maniquea de la historia y de la socie-
dad, la irrupcion del poder militar ha aparecido con caracteristicas mesianicas,
para defender a los pueblos amenazados por el peligro de caer en manos del mar-
xismo ateo. El dualismo es claro: conflicto bien y mal. El marxismo es interpre-
tado como encamacion del poder demoniaco que debe ser combatido y extermi-
nado. Se trata de un conflicto, de una guerra entre el bien y el mal. El poder mili-
tar seria la inica fuerza capaz de enfrentar este peligro.

En nuestra experiencia mas cercana, como es el caso de la situacion chilena
bajo el régimen militar del general Augusto Pinochet, hay innumerables ejemplos
de lo que estamos diciendo. El programa PRESOR (Programa Evangélico de Estu-
dios Socio-Religiosos) de la Comunidad Teoldgica Evangélica de Chile, ofrece
algunos trabajos sobre este tema’. Los profesores Lagos y Chacon nos muestran en
su trabajo de qué modo el militarismo entronizado en el poder total sobre la nacion
incorpora no solo el lenguaje, sino que también hace una ideologizacion de la reli-
gion en su discurso politico con el fin de conseguir respaldo social a su gestion. Esta

2 Lagos S., Humberto. Crisis de la esperanza. religion y autoritarismo en Chile. Ed. Literatura Ame-
ricana Reunida, Santiago de Chile, 1988. Véase también de Lagos S., Humberto y Chacon H., Artu-
ro. La religion en las fuerzas armadas y de orden. Ed. Rehue Ltd., Santiago de Chile, 1986.
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politica es ilustrada, en el trabajo que mencionamos, con un estudio minucioso
de como el poder militar penetro las iglesias, tanto la catolica como las evangé-
lico-protestantes, para ponerlas a su servicio: capellanias carcelarias; vicarias
castrenses; la “Iglesia Uniformada” (Ejército); “la Iglesia Flotante” (Marina);
mientras la Fuerza Aérea y la Policia fueron casas de incorporacion del mundo
evangélico a la ideologia del poder militar.

Experiencias de este tipo son abundantes en el continente. El proceso de
investigar, analizar criticamente y dar a conocer estas investigaciones, todavia es
una tarea pendiente. No obstante la estimamos de gran importancia, puesto que
nos permitird conocer, por un lado, hasta qué punto es real el proclamado apoli-
cismo de algunas confesiones cristianas, y, por otro lado, cudl ha sido la suerte
de aquellos cristianos que no han doblado su rodilla ante el poder dominante.

3. Religion y militarismo

Pero asi como el militarismo hace uso del fendémeno religioso para conse-
guir sus fines, también la religion, en determinadas circunstancias, asume carac-
teristicas militares. Para los efectos de lo que interesa en este tema, nos referi-
mos mayormente a la época en que surgieron los materiales contenidos en las
Sagradas Escrituras.

En los relatos biblicos es muy evidente el empleo no solamente del lengua-
je sino de las practicas militares, tanto en el pueblo de Israel en el Antiguo Tes-
tamento, como en las comunidades cristianas en el periodo neotestamentario.

La salida desde Egipto de los israelitas, y su peregrinaje par el desierto, es
descrita en términos de una confrontacion entre el pueblo de Israel, bajo la con-
duccion de “Yahvé de los ejércitos”, y los ejércitos del Faraon. Existe una dis-
cusion si acaso la expresion “Yahvé de los ejércitos” debe traducirse como “ejér-
citos” o “muchedumbre” (entonces seria “Yahvé de las multitudes” o algo asi).
Sin embargo, la mayoria traduce la expresion Yahvé Shebaot como “Sefior de
los ejércitos”. El sentido de la expresion, en su contexto, es claro. Por ejemplo,
en Exodo 7.4 dice:

...mas yo (dice Yahvé) pondré mi mano sobre Egipto y sacaré a mis ejércitos, mi pue-
blo, los hijos de Israel, de la tierra de Egipto, con grandes juicios.

Algo parecido puede decirse de los relatos de la entrada a Canaan.
Josué es llamado “Principe del Ejército de Yahvé” (Josué 5,14). La entra-
da a Canaan es descrita claramente en términos de una gran campana mili-
tar, una especie de cruzada religioso-politica para entrar a tomar posesion
de la tierra. Asi podemos seguir con muchos ejemplos. La monarquia, en
los tiempos de David y Salomon, asumi6 caracteristicas religioso-militares



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 8 11

para imponer un poder hegemodnico sobre el pueblo. La decadencia y posterior
caida de la monarquia mostrd que este camino de divinizar un proyecto Politico-
econdmico, no da resultados. Finalmente, en cuanto al Antiguo Testamento se
refiere, la época helenistica también dio lugar a que, como contrapartida a la
imposicion de un poder-proyecto de dominacion politico-econdmico, se crearan
las condiciones para la rebelion popular. El caso de los Macabeos esta clara-
mente ilustrado en los libros I y I de Macabeos, en la Biblia griega.

Cuando llegamos al Nuevo Testamento, se pueden percibir dos variantes en
este fenomeno religion y militarismo. Por un lado, un discurso profético de
denuncia frente a los abusos del poder del Imperio Romano. Por otro lado, la
autoconcepcion que hacen de si las mismas comunidades cristianas. En tiempos
de persecucion, y especialmente en la literatura apocaliptica, se definen como
comunidades militantes en conflicto bélico frente al poder militar del Imperio
Romano. Sobre esto hay mucho que decir.

En los evangelios existe un trasfondo de permanente denuncia frente al
abuso de los ejércitos romanos de ocupacion en Palestina. Cada uno de los evan-
gelios sindpticos, y también Juan, pueden ser leidos sobre este trasfondo, y sin
duda se puede encontrar en ellos muchos elementos que nos hablan de esta
denuncia profética frente a los abusos que las tropas de ocupaciéon cometian en
perjuicio de las poblaciones palestinenses. En cuanto a Pablo, la situacion refle-
jada en sus epistolas ha sido interpretada tradicionalmente, como una aparente
aceptacion del statu quo. Sin embargo, una lectura sobre la base del trasfondo
escatologico de la teologia paulina, no es del todo alienante como parece. Por el
contrario, se postula un cambio radical en la situacion historica que no admite
transar con el poder dominante (Romanos 12,2). El cristiano no debe sujetarse a
ninguno de los poderes temporales. La lectura de Romanos 13,1, en cuanto a la
sumision a las autoridades, debe hacerse tomando en cuenta Romanos 12,2, y no
aisladamente’. Si bien es cierto hay una situacion coyuntural que requiere tole-
rar el statu quo, el compromiso final de los cristianos y de las comunidades es
apuntar a la transformacion total del ser humano y de la sociedad.

En sintesis, hasta aqui el testimonio neotestamentario sobre el tema parece
dominado por una fuerte critica y protesta de los oprimidos frente al abuse del poder
militar. Los textos reflejan la experiencia de los dominados y su reaccion frente al
poder de los sectores dominantes que utilizan la fuerza militar para someterlos.
Existe, ademas, otra dimension de este contacto religion y militarismo que también
nos parece muy interesante. En situacion de persecucion, y como minoria social en
un ambiente hostil, las comunidades religiosas tienden a adquirir caracteristicas de
cruzada santa en lucha contra el mundo, considerado como espacio en el cual reina
el mal. Esta es una hipdtesis en sociologia de la religion que ha tenido multiples

3 Cf. el articulo de Wegner, Uwe. “Romanos 13,1-7. Los cristianos y las autoridades. Una lectura
sociologica”, en: RIBLA 4, Péags. 61ss.
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constataciones. Con respecto a la situacion historica que subyace en el material
neotestamentario, se ofrecen interesantes ejemplos de que asi fue en los comien-
zos de las comunidades cristianas en situacion de persecucion. El 1éxico emple-
ado -sobre todo en la literatura apocaliptica- da testimonio de ello. Uno de los
ejemplos mas claros es un texto de la tradicion paulina. Es el caso de Efesios
6,10-20. Dice asi este texto, y destacamos los términos militares:

v.10. Por lo demas hermanos mios,
fortaleceos en el Sefior, y en
el poder de su fuerza.

11. Vestios de toda la armadura de Dios,
para que podais estar firmes contra
las asechanzas del diablo.

12. Porque no tenemos lucha contra sangre
y carne, sino contra principados, contra
potestades, contra los gobernadores
de las tinieblas de este siglo, contra
huestes espirituales de maldad en las
regiones celestes.

13. Por tanto, tomad toda la armadura de Dios,
para que podais resistir en el dia malo,
y habiendo acabado todo, estar firmes.

14. Estad, pues, firmes, ceflidos vuestros lomos
con la verdad, y vestidos con la coraza de
la justicia,

15. y calzados los pies con el apresto del
evangelio de la paz.

16. Sobre todo, tomad e/ escudo de la fe,
con que podais apagar todos los dardos
de fuego del maligno.

17. y tomad el yelmo de la salvacion, y la
espada del Espiritu, que es la Palabra de Dios;

18. orando en todo tiempo con toda oracion

y suplica en el Espiritu, y velando en
ello con toda perseverancia y suplica
por todos los santos;

19. y por mi, a fin de que al abrir mi boca
me sea dada palabra para dar a conocer
con denuedo el misterio del evangelio,

20. por el cual soy embajador en cadenas;
que con denuedo hable de ¢l, como debo
hablar.

El discurso tiene tres partes: vs. 10-12; 13-17 y 18-20. El tema del len-
guaje militar aplicado a la militancia de la comunidad cristiana, sobresale
en la segunda parte. Hay una abundancia de términos tomados de la in-
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dumentaria de los soldados, pero, ademas, es la “mistica” con la cual se enfren-
taban las acciones bélicas. La concepcion de la vida cristiana como una milicia,
es frecuente en esta época de las comunidades cristianas en la didspora. En el
lenguaje paulino hay afirmaciones tales como: “...no militamos segun la carne;
porque las armas de nuestra milicia no son carnales...” (Il Cor. 10,3-4). A Timo-
teo se le encarga que milite la buena milicia (I Tim. 1,18). La vida del cristiano
se campara con la imagen de un soldado:

T4, pues, sufre penalidades como buen soldado de Jesucristo. Ninguno que milita se
enreda en los negocios de la vida... (Il Tim. 1,3-4).

Esta antigua practica de concebir la pertenencia a la comunidad cristiana en
términos de una milicia fue trasplantada, a través de la historia, a la experiencia
misionera de la Iglesia cristiana. Las misiones protestantes que llegaron a Amé-
rica del Sur, por ejemplo, trajeron, entre otras cosas, su teologia expresada tam-
bién en el lenguaje bélico que trasuntan ciertos himnos evangélicos. Tal es el
caso de algunos himnos, muchos de los cuales se cantan en nuestras iglesias, en
donde se dice: “Soy yo, soldado de Jesus” (Himno 318 del Himnario evangéli-
co). Se llega al extremo de hablar de Jesus como “capitan”, y a la juventud se le
exhorta con canticos tales como “Jovenes luchemos todos contra el mal, en Jesus
tenemos nuestro General” (Himno 321 del Himnario evangélico).

En este trabajo se ha querido mostrar que la religion y el militarismo como
fenomenos sociales, aparecen constantemente relacionados. El analisis que
podemos hacer del tema en las Sagradas Escrituras nos puede mostrar aspectos
muy interesantes que conviene profundizar.



NESTOR MIGUEZ

LOS MILITARES EN LA PALESTINA
DE JESUS

Los estudios acerca de la cuestion militar en el Nuevo Testamento han sido
encarados de diversas maneras. En tiempos recientes ha predominado la preocu-
pacion por restablecer la actitud de los primeros cristianos frente al tema de la
violencia, y su participacion o no en las Fuerzas Armadas. El tema ha sido
enmarcado, especialmente en la erudicion nordatlantica, por el cuestionamiento
de diversos grupos al servicio militar obligatorio. ;Puede un cristiano empuiiar
las armas, convertirse en fuerza de la muerte, entrenarse y disponerse para qui-
tar la vida a otros seres humanos? o por el contrario, ;puede negarse a hacerlo
en defensa de su patria, de sus hermanos, frente a quienes ponen en cuestion su
libertad y la vida humana, y dejar que sean otros los que corran los riesgos? La
problematica encerrada aqui parece condicionada por marcos histdricos concre-
tos: una, es la respuesta que surge de quienes entendian que justificarse en el
pacifismo frente a la agresion hitleriana, era rehuir el deber cristiano; otra, era la
vision de quienes eran convocados para constituir las fuerzas invasoras nortea-
mericanas en Viet-nam.

La pregunta y su historia ha sido tratada ya por Harnack' a principios
de siglo y retomada, con variaciones, en diversas oportunidades. Un resu-
men del debate hasta fecha reciente puede verse en la introduccion del
libro de Harnack y en el trabajo de Helgeland’, y no tiene sentido que
entremos aqui en la repeticion de ese debate. Mas, porque la pregunta
adquiere otro sentido cuando se la plantea en el marco de la lectura popu-
lar de la Biblia en América Latina. Mientras que para los biblistas y tedlo-

1 Harnack, Adolf: Militia Christi. The Christian Religion and the Military in the First Three Centu-
ries. Traduccion al inglés e introduccion de David Mclnnes Gracie. Fortress Press, Philadelphia, 1981.
Original aleman de 1905. Este libro es parte del proyecto de Harnack, de investigacion de los prime-
ros tres siglos del cristianismo.

2 Helgeland, J.; Daly, R. & Patout Bums, J: Christians and the Military. The Early Experience. For-
tress Press, Philadelphia, 1985. Helgeland también ofrece un resumen del debate en la introduccion de
su articulo “Christian and the Roman Army”, ANRW. II, 23.1, pags. 724 ss. También en Swift, Louis
I. “War and the Christian Conscience I: The Early Years”, ibid., pags. 835 ss.
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gos europeos y norteamericanos la cuestion de la violencia militar se vincula
fundamentalmente con la participacion en las Fuerzas Armadas nacionales, la
experiencia y las preguntas que surgen de nuestro contexto tienen mas que ver
con el padecimiento de las Fuerzas Armadas como fuerzas de represion. Desde
la época de la independencia en adelante, los “ejércitos nacionales” han cumpli-
do muchas veces funciones de represion propias de fuerzas de ocupacion. Par
ejemplo, las fuerzas armadas argentinas han causado muchas mas victimas
argentinas que extranjeras, aun incluyendo la “Guerra de Las Malvinas”. Y
tomamos este caso porque es el de un ejército que libro batalla contra una fuer-
za extranjera. Pero probablemente lo mismo pueda decirse de cualquier ejército
nacional en América Latina.

Por eso, este breve trabajo intenta leer en algunos textos neotestamentarios
el comportamiento de las Fuerzas Armadas -el ejército romano en este caso-
como poder militar, en la optica de los humildes, del pueblo comun, de los escla-
vos y pobres artesanos que abrazaron la fe cristiana. Dejamos de lado, por el
momento, la pregunta sobre “la violencia” en general, y nos disponemos a per-
cibir una violencia en particular: la de los ejércitos organizados por el poder,
frente a los pueblos sojuzgados.

1. Presencia militar en la Palestina de los evangelios

La presencia militar acompafi6 a Jesiis como amenaza y simbolo de muerte,
desde la cuna hasta la tumba. Y no solo como trasfondo global de la presencia de
Roma en la Palestina del primer siglo. Los soldados aparecen como actores de pri-
mer nivel justamente al principio y al final del Evangelio, como agentes de muer-
te. Es Mateo quien relata la intervencion de Herodes en el nacimiento de Jesus y
su orden de exterminar a los infantes de los alrededores de Belén (Mt 2,16). Pro-
bablemente los ejecutores de esta orden macabra -aunque no desacostumbrada-
fueron los soldados de la guardia personal de Herodes. Todos los evangelios sefia-
lan la participacion directa de los soldados en la tortura y ejecucion de Jesus, y
Mateo destaca también la presencia de los soldados romanos junto al sepulcro de
Jesus (Mt 27,65-66 y 28,12-15). Varios otros pasajes ponen en evidencia la pre-
sencia constante de los militares como factor constitutivo de la realidad en la cual
opera Jesus. Mas adelante examinaremos algunos de éstos con mas detalle.

Es conveniente, por lo tanto, tener una idea de la forma y significado de la pre-
sencia militar en la Palestina de los evangelios. Esta presencia debe inscribirse en el
hecho total del control romano en la regién. Herodes el Grande fue el ultimo gober-
nante de la regién que cont6 con alguna fuerza militar propia. A partir del 4 a.C., pues,
debemos pensar que toda la presencia militar esta constituida por tropas romanas.

Las tropas estacionadas en Palestina no eran numerosas. Las legiones, compuestas por ciudada-
nos romanos, galos y espafioles sobre todo, estaban en Siria, a buena distancia para intervenir en
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caso de necesidad, pero no se veian. En el territorio de “Judaea” solo habia auxiliares,
griegos, sirios o samaritanos, pues los judios estaban exentos de todo servicio militar.
Estas formaciones no superaban las cinco “cohortes” de infanteria y un ‘ala’ de caba-
lleria, cada una de cinco a seiscientos hombres®.

Con todo y “no ser muy numerosas”, significan un total de 3.000 a 4.000
soldados profesionales en forma permanente. En su recuento, Daniel-Rops no
incluye la guardia permanente de la Torre Antonia, en Jerusalén (curiosamente

también olvidada por J. J eremias .

A estas fuerzas regulares debemos agregar probablemente la presencia de
campamentos militares mas pequefios, dispersos en la region, que cumpliran
principalmente funciones policiales y de control politico. El encuentro de Jesus
con un centurion en Cafarnain (Mt 8,5-13; Lc¢ 7,1-10; menos preciso, Jn 4,46-
54), pareceria indicar la presencia de un destacamento en la zona. Si hemos de
creer el relato que nos hace Lucas, la presencia debe ser mas que ocasional, ya
que ha estado suficiente tiempo como para granjearse cierta simpatia de los diri-
gentes del lugar y construirles una sinagoga. Esto ltimo no debe extrafiarnos.
Parte de la tactica romana de dominio era la concesion de davidas y regalias a
los dirigentes locales, como una forma de controlar a la poblacion y de reprodu-
cir en el nivel local las formas de relacion social existentes en la parte romani-
zada del Imperio’.

A esas tropas permanentes y mas pequefios destacamentos policiales hay
que agregarle otras, cuyas incursiones en los territorios de Galilea y Judea eran
mas frecuentes -y agresivas- de lo que el parrafo citado parece sefialar. Flavio
Josefo, ese ambiguo judio romanizado, nos cuenta de algunas de estas campa-
nas. Asi, nos sefiala como se procedio en tiempos de Herodes a exterminar a
“Los bandidos de las cavernas™:

Hizo bajar a los soldados mas vigorosos en arcones que fueron descendidos hasta la

entrada de las cavernas por medio de cuerdas; los soldados mataron a los bandidos con

sus mujeres e hijos y arrojaron antorchas encendidas contra los que se resistian’.

3 Daniel Rops, La vida cotidiana en Palestina en tiempos de Jesus. Libreria Hachette, Buenos Aires,
1965 (Original francés de 1961), pag. 86.

Jeremias, J.: Jerusalén en tiempos de Jesus Cristiandad, Madrid, 19802, (original aleman de 1969).
En su detallada descripcion de otros aspectos de la vida de la ciudad, ignora totalmente la presencia
romana y los condicionamientos que esta impone a la vida cotidiana.

Para esto ver mi articulo “El Imperio y los pobres en tiempos neotestamentarios”, RIBLA 5-6,1990,
especialmente pags. 94-97.

Esta expresion, asi como “ladron”, suele significar en Josefo, “rebelde”, y tiene un sentido politico,
ya que calificara con ella al movimiento zelote (ver: Rengstorf, J.: “lestes” en TDNT, vol. IV, pags.
258-259). Asi, los dos “ladrones” crucificados junto a Jests también serian rebeldes politicos, de alli
la muerte en cruz, reservada exclusivamente para esclavos fugitivos o rebeldes politicos, Ibid., pag.
262.

7 Josefo, F.: Bell, Libro II, cap. XVI, 5. Citamos segun la traduccion de L. Farre, Acervo Cultural Edi-
tores, Buenos Aires, 1961.
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Esta descripcion muestra la naturaleza cruenta de las fuerzas de Herodes, y
hace creible el relato de la matanza de los Inocentes del Evangelio de Mateo, a
la vez que sefiala a sus probables ejecutores.

Los relatos de Flavio Josefo muestran la repeticion de escenas de este tipo
en campos y ciudades, ya no bajo Herodes, sino directamente por los procura-
dores romanos. Los “bandidos” aludidos eran los habitantes de aldeas entre los
montes, especialmente en la zona de Galilea, que resistian a la ocupaciéon roma-
na, ya sea atacando a los destacamentos romanos, asaltando a las caravanas o
transeuntes de los caminos, etc. La palabra que usa Flavio Josefo. “lestes”, es la
misma que utiliza Marcos para sefialar los que fueron crucificados junto a Jesus
(Mc 15.27). El hecho de que fueron crucificados muestra la naturaleza politica
de su ejecucion. Mas adelante, estos grupos rebeldes dispersos confluirian en el
grupo llamado de los zelotes.

Estas luchas, como es posible apreciar en la trascripcion de Flavio Josefo,
eran en realidad un genocidio. Era la naturaleza de la Pax Romana, que otorga-
ba “paz y seguridad” a los propietarios y comerciantes, pero que condenaba al
hambre y sujecion a los humildes. Estas rebeliones fueron creciendo hasta que
culminaron con la toma y posterior destruccion de Jerusalén. En el plano reli-
gi0so, estas luchas contra los “rebeldes judios” eran entendidas como parte de la
Pax Deorum (La paz de los dioses) que acompafiaba a la Pax Romana. Macro-
bio, en sus Saturnales, ha conservado una de las formulas de imprecacion y con-
sagracion que normalmente precedia a estas campanas destructivas (contra los
judios, los galos o el que osara rebelarse):

Dis Pater, Veiouis, Manes, o el nombre con que se os deba invocar, llenad de espiritu

de huida, de terror y de espanto la ciudad (aqui el nombre) y el ejercito que yo quiero

nombrar, los que llevaran las armas y arrojaran sus dardos contra nuestras legiones y

nuestro ejército; aniquilad, triturad y privad de la luz de los “cielos a ese ejército, a esos

enemigos, a esos hombres y sus ciudades y sus campos y todos los habitantes “de estos

lugares, regiones, campos y poblados... Yo os lo entrego y ofrezco en mi nombre y

lugar, por mi, por mi deber y mi magistratura, por el pueblo romano, por nuestros ejér-
citos y legiones a fin de que nosotros quedemos sanos y salvos...".

Los ejércitos de ocupacion son, entonces, agentes de los dioses, y la labor
de conquista, genocidio y represion es transformada en mandato divino.

Incluso asi lo cree el propio Josefo, quien argumenta, a posteriori de la
caida de Jerusalén, que si el triunfo y el poder estd en manos de los romanos,

8 Citado por Guillén, José: URBS ROMA. Vida y costumbres de los romanos. Vol. I11. Religion y Ejér-
cito. Ediciones Sigueme, Salamanca, 1980, pags. 579-580.
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es que Dios debe estar de lado de ellos’. Esta confianza en la “Roma Eterna”,
garantia de la “paz y seguridad” romana a través de sus fuerzas armadas, es lo
que Pablo senala, por el contrario, como su camino de destruccion (I Ts 5,30).
En ese contexto, el sentido de las “armas” del creyente seiala hacia “otra paz”
(ITs 5,8)".

2. Larepresion al pueblo judio

Las practicas represivas que traslucen estos textos, estaban combinadas con
practicas persuasivas (sobornos, dadivas, prebendas) destinadas principalmente
a ganar el favor de las clases dirigentes y pudientes de las naciones conquista-
das. Es en este sentido que deben entenderse algunas de las menciones de mili-
tares “bondadosos”. Esta labor estaba a cargo de los oficiales, por lo que no debe
llamar la atencion que algunos centuriones aparezcan como amigables en los
relates evangélicos. Asimismo, es posible que excepcionalmente alguno, a nivel
personal, fuera sensibilizado por la piedad judia. Las investigaciones sobre las
religiones mistéricas en el Imperio Romano muestran que las tropas no estaban
exentas de su influencia, lo que implicaria que también en el ejército existia cier-
to espacio para la penetracion de deidades no oficiales. Sin embargo: el caracter
excluyente del monoteismo judaico hacia dificil que un soldado pudiera ir mas
alla de un acercamiento parcial. Mas aun lo sera en el caso de la naciente fe cris-
tiana.

Ahora bien, estas menciones ocasionales de oficiales “amigables” se ha
prestado a ciertas exageraciones voluntaristas. La realidad es que la presencia
militar en Palestina, y especialmente en Judea y en Jerusalén, distaba mucho de
ser amistosa. El propio Flavio Josefo, uno de los favorecidos por esa politica pre-
bendaria de Roma, nos relata algunos episodios en que se percibe la dura repre-
sion en la que vivia el pueblo comun. Asi, el mismo Pilatos que crucificé a Jesus,
aparece como responsable de muchas otras muertes de las que no pudo “lavarse
las manos”, y el empleo de tacticas que nos resultan conocidas...

Poco después provocod [Pilatos] una nueva revuelta gastando para la

construccion de un acueducto el tesoro sagrado llamado corbonas, para
traer agua de la distancia de cuatrocientos estadios. El pueblo se indigno

9 Ver el discurso ante el sitio de Jerusalén que Flavio Josefo asegura haber pronunciado, donde trata
a los rebeldes judios de “injustos”, y por lo tanto, de “fuerzas de Dios” a los romanos. De ellos decla-
ra: “La suerte se ha pronunciado en su favor en todas partes’; Dios, que habia trasladado consigo el
imperio de nacidon en nacion, actualmente residia en Italia. Existia la ley esencial, tanto entre las bes-
tias como entre los hombres, de ceder a los mas poderosos; y de reconocer la superioridad de aquellos
que la adquirian por la fuerza de las armas (Libro V; Cap. 9). Expresiones similares abundan en este
discurso.
Un mayor desarrollo de estos versiculos en mi articulo en R/IBLA 7. 1990.
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y rode6 vociferando el tribunal de Pilatos, que se encontraba en Jerusalén. Previendo la
sedicion, el procurador habia tomado la precaucion de mezclar con la multitud una
tropa de soldados armados pero vestidos de civil, con orden de no usar espadas y de
atacar a los manifestantes con garrotes. Desde lo alto de su tribunal dio la sefial conve-
nida. Los judios perecieron en gran nimero, unos por los golpes, otros aplastados por
lo que huian. La multitud, atonita ante la matanza, se redujo a silencio''.

Ante la presencia de los “sicarios” que aprovechaban los disturbios para
cometer actos que hoy llamariamos “terroristas’” en su oposicion a la dominacion
romana y sus aliados vernaculos, el régimen reacciona con una represion indis-
criminada que nuevamente expone a los mas débiles (ancianos, nifios, mujeres),
que son los que constituyen objetivos faciles de los garrotes o los que son atro-
pellados y aplastados en una multitud zarandeada por el panico. Es propio de la
represion militar (entonces y ahora) el cargar sobre el pueblo como conjunto. La
multitud misma es su enemigo, porque representa el camino de la manifestacion
frente al poder de los que carecen de poder. Con los dirigentes se negocia, al
pueblo se lo reprime.

La actitud despreciativa hacia el pueblo sojuzgado procede con cierto tacto
diplomatico en las altas esferas. Pero amparado en ello, se realiza con provoca-
tiva procacidad por parte de sus agentes mas vulgares. El siguiente episodio que
también nos relata Flavio Josefo, muestra este otro aspecto:

El pueblo se habia reunido en gran cantidad, para celebrar la fiesta de los panes acimos,
y en el tejado del portico del Tempo se instald una cohorte romana, porque es costum-
bre que fuerzas armadas vigilen las fiestas, para prevenir los desordenes faciles de pro-
ducirse en las grandes aglomeraciones.
Uno de los soldados, recogiéndose el manto, se agach6é de manera indecente, volvien-
do el trasero hacia los judios, e hizo oir un ruido que concordaba con su postura. Este
espectaculo indigné a la multitud, quien exigié a gritos que Cumano - [procurador
romano en Judea en 48-52] castigara al soldado. Varios jovenes, mas ardientes y algu-
nos revoltosos de la plebe se armaron de piedras y apedrearon a los soldados.
Cumano, temiendo un ataque de todo el pueblo contra su persona, envid refuerzos de
infanteria, que se distribuyeron en los porticos. Los juicios, victimas del panico, huye-
ron del Templo, buscando refugio en la ciudad. En las puertas se empujaron con tanta
violencia, tratando de salir, que se derribaban entre si pisoteando a los caidos. Perecie-
ron mas de treinta mil, convirtiéndose la fiesta en duelo para la nacion entera y llantos
en todas las familias'.

1 Flavio Josefo, op. cit., Libro 11, capitulo 10.

Flavio Josefo, op. cit., Libro II, capitulo 12. La descripcion de la fiesta popular que se transforma
en duelo por la accion represiva y la secuela de muertes por aplastamiento, es bien conocida en Amé-
rica Latina. Se pueden recordar, entre otros, el patético caso del Estadio Nacional de Lima, donde un
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Uno puede sospechar que la cifra de muertos puede ser algo exagerada. Pero
no se puede desconocer la naturaleza de la ofensa como propia de la soberbia
con la que los soldados tratan a “la plebe”, para mantener la expresion de Flavio
Josefo. El autor refleja su posicion de clase cuando sefiala que “unos jovenes
exaltados y algunos revoltosos de la plebe” son los que reaccionan. No obstan-
te, también sefiala, indirectamente, quiénes son los que perciben con mas clari-
dad la naturaleza abusiva de la opresion. Si bien este episodio, por lo grotesco,
llama la atencion, la historia de estas Guerras de los judios nos ofrece varios
incidentes similares. Y la constante de que el pueblo humilde es el principal
objeto de esta represion aparece una y otra vez en el relato, asi como las carac-
teristicas genocidas de las acciones de conquista.

3. La percepcion de las victimas

Esta presencia de los soldados y su incidencia en las casas cotidianas, son
igualmente sefialadas en distintos pasajes de los evangelios. Desde una posicion
social y una conviccion distintas que las del noble Josefo, Juan el Bautista apare-
ce refiriéndose a las practicas militares. “También le preguntaron unos soldados,
diciendo: ;qué haremos nosotros? Y les dijo: no opriman a nadie, ni calumnien,
y conténtense con su salario” (Lc 3,14). A través de estas indicaciones podemos
entrever algunas practicas de la relacion de la soldadesca con el pueblo comun.
No es seguro que estos soldados quisieran acercarse al movimiento de Juan,
ansiosos del mensaje de salvacion. Lucas destaca que algunos publicanos vinie-
ron con la intencioén de ser bautizados (Lc 3,12). De los soldados solo dice que
preguntaron. Dificilmente los soldados se mostraran interesados en el movimien-
to de Juan por razones altruistas, siendo necesariamente extranjeros. Esta pre-
gunta bien puede tener un sentido cuestionador (;qué puede saber éste, que pre-
tende decirle a todos lo que deben hacer?), acusador (probar una oposicion al
régimen romano, como tantas veces se han interpretado algunas de las preguntas
a Jesus) o incluso sarcastico (;,qué puede decirle un profeta sin poder a los repre-
sentantes del poder absoluto?). La respuesta del Bautista refleja la condicion del
pueblo humilde. Lo que sefala a los soldados es el tipo de padecimientos al que
someten cotidianamente a la poblacion. La cuestion no pasa por “la violencia”
como tema, o la legitimidad de lo militar. Surge de la cotidianeidad. De las for-
mas de violencia mas ‘“normales” de la represion, la que no recurre a la fuerza de
las armas desenvainadas, sino a la discrecionalidad asentada por el poder de poli-
cia. Poder que se apoya en la legalidad que otorga la hegemonia politica y mili-
tar de Roma. Es posible que Juan se refiriera a practicas regulares de los solda-
dos, reconocidas en muchos casos por la legislacion romana.

encuentro futbolistico entre Pert y Argentina, gracias a la represion policial, termind con mas de tres
mil muertos.
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Asi, el “no opriman a nadie” puede leerse como un rechazo del llamado
“derecho de carga”. Todo soldado o magistrado podia exigir a cualquier transe-
unte que le llevara su carga (la llamada “impedimenta” militar. ropa, alimento,
etc.). Es probable que este mismo derecho sea mediante el cual se obligd a
Simoén de Cirene a cargar con la cruz de Jesus (Mt 27,32). Esta es también la
practica que subyace al dicho de Jests: “si alguien te obliga llevar carga por una
milla, ve con ¢l dos” (Mt 5,41). De paso notemos que este texto estd en el con-
texto de “no resistir al malo” y de amor al enemigo. El soldado que obliga a lle-
var carga debe identificarse, entonces, con el “malo” y con el “enemigo”, dato
que muchas veces olvidan los exegetas.

Al derecho de imponer llevar carga, deben agregarse otros de similar carac-
teristica: la obligacion de dar alojamiento A los soldados por parte de los parti-
culares, y en algunos casos incluso de sustentarlos economicamente”.

Todos los vecinos estaban sometidos a esta carga, los particulares debian dejar a los

soldados un tercio de la casa, salvo los que hospedaban a algtn oficial con rango de
ilustres, porque en ese caso debian cederle la mitad..".

Podemos imaginar lo que esto podia llegar a significar para los vecinos
comunes de las aldeas de Galilea y Judea, que normalmente apenas alcanzaban
el nivel de subsistencia. “No opriman a nadie”, segln la respuesta del Bautista,
era, en alguna medida, pedir a los soldados la renuncia a este derecho que su
condicion de tropas de ocupacion les conferia.

Algunas traducciones acertadamente interpretan “oprimir” como “extorsio-
nar”. La practica de un “derecho de proteccion” al modo mafioso -o de las poli-
cias en muchos de nuestros paises- era también comun. Mucho se ha hablado de
las exacciones de los publicanos. Pero las prebendas de los soldados, como
hemos visto, no les iban a la zaga. La legislacion romana mas tardia muestra una
preocupacion por los abusos de la soldadesca a su paso por aldeas, mercados,
etc. El solo surgimiento de la legislacion alcanzaria para demostrar la existencia
de estas practicas. El grado de avaricia era tal que obligd a los romanos a limi-
tar mediante la legislacion a sus propios soldados, ante el riesgo de destruir las
economias regionales (sabiduria de la que parecen carecer algunos de los gen-
darmes de nuestros paises del Tercer Mundo).

La segunda clausula de la respuesta de Juan el Bautista, “no levanten
calumnia”, debe explicarse por motivos similares. Ante cualquier incidente,
la acusacion de un soldado podia significar la muerte. Aun si se dudara de la

13 Asi, durante la época de la Republica, Sila impuso en Asia no solo el alojamiento de las tropas, sino
que mando también “que el huésped diera al soldado raso cuatro tetradracmas al dia, Y ademas de dar
de comer a ¢l y a cuantos amigos convidase; que el tribuno percibiria al dia cincuenta dracmas y una
ropa para casa y otra para salir a la calle” (Plutonio: Sila, 25. Citado segun la traduccion de J. Guillen,
og. cit, pag. 549).

14 3. Guillén: op. cit., pag. 550.
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historicidad factica de este dialogo, debera admitirse que el problema debe haber
sido lo suficientemente frecuente como para que esta “recomendacion” de Juan se
trasmitiera al Evangelio. Incluso si se tratase de una recomendacion extrapolada
para eventuales soldados cristianos, como sugieren algunos exegetas (lo que me
parece dudoso por razones que no tenemos espacio para debatir en este escrito),
marcan a un elemento ético para diferenciarlos del resto de la tropa. Estas “calum-
nias”, llevadas a juicio, hacian practicamente imposible la defensa legal del veci-
no pobre, especialmente si carecia de la ciudadania romana. Asi, calumnia y extor-
sion se unian en la carga cotidiana de la presencia militar en la Palestina de Jests.

Extorsion, opresion y calumnias eran parte de las “armas” de que también dis-
ponia el soldado del Imperio frente a los humildes habitantes de poblados y alde-
as. Con esto acrecentaba su ya de por si envidiable, a los ojos del pueblo comun,
capacidad econdmica. Los sueldos militares fueron cambiando en distintas épocas
el Imperio. No obstante, si el tiempo de Augusto puede servirnos como guia, pode-
mos sefialar que el salario mas bajo de un suboficial era de 3.000 sestercios (750
denarios). Los centuriones mas que cuadruplicaban esa cifra. Siendo el denario el
salario normal diario, es de suponer que el nivel de vida de cualquier soldado supe-
raba holgadamente el de los vecinos, que ademas debian cederle parte de la casa
cuando les era requerido. “Contentarse con su salario” era, mas que una recomen-
dacion ética, una defensa real de la gente comun, expuesta a la ambicion incon-
trolable de los que ya de por si recibian mucho por controlarlos a ellos.

De esta manera, la exhortacion del Bautista no debe entenderse como una
serie de principios éticos abstractos aplicables al “buen soldado”, sino como una
denuncia profética de los abusos militaristas contra el pueblo humilde, como una
defensa de los sometidos frente a las practicas de represion. No es casualidad que
Lucas senale, tras esta respuesta, que el pueblo comin' estaba “a la expectativa,
preguntandose en sus corazones acerca de Juan, si no seria éste el Mesias”.

La actitud despreciativa y sarcéstica de la soldadesca con respecto a los des-
protegidos, puede verse también en el episodio de la crucifixion de Jesus (Mt
27,27-31 y paralelos). La naturaleza politica de esta burla y maltrato, es eviden-
te. La arrogancia del poder “en el pretorio”, es una muestra de la extension del
mismo fuera del pretorio.

En la historia de Pablo puede verse algo de esta misma situacion, si
tomamos en cuenta sus carceles y flagelaciones (II Cor 11,23-26)". No
tiene mucho sentido extendernos en una descripcion detallada. Cualquier
persona del pueblo que haya tenido que soportar aunque no sea mas de una

15 E1 “130s: “El pueblo comun, diferenciado de sus dirigentes”, segiin Liddell & Scott, Greek-English
Lexicon, ad. loc.

16 pablo destaca que ha recibido cinco veces el castigo del latigo judio y ha sido “tres veces azotado
con varas” (vers. 25), lo que se refiere al castigo romano, cuya aplicacion era responsabilidad de los
soldados. Por Hch.16 sabemos de una de esas” carceles y azotes” (en Filipos, colonia romana). Igno-
ramos las otras oportunidades.
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noche en una comisaria, podra comprender facilmente la significacion de estos
pasajes. Las practicas policiales solamente han mejorado en algo sus recursos
técnicos.

En la historia de Pablo, en Hechos, nuevamente se nos muestra el tipo de
“soluciones” que los soldados estaban acostumbrados a usar en las emergencias.
Cuando la nave que transporta a Pablo y otros presos encalla cerca de Malta, lo
primero que les viene a la mente es “matar a los presos, no fuera que alguno
escapase a nado” (Hch 27,42). El autor, como suele ocurrir en Lc-Hch, rescata
la figura del centurion. Pero aun con esta supuesta disposicion conciliadora, los
relatos no logran ocultar el nivel de desprecio por la vida de los pobres y la
corrupcion caracteristica del poder militar romano, Solo el recurso a su condi-
cion de “ciudadano romano” aparece en varias ocasiones en el relato lucano
como la salvaguardia de la integridad de Pablo.

4. Lo militar y el poder opresor

No podemos extendemos en una total consideracion de todos los aspectos
del militarismo en el Nuevo Testamento. La literatura epistolar y el Apocalipsis
de Juan, también sefialan las facetas de la cuestion que merecen ser investigadas
con mayor profundidad. En esta resefia inicamente hemos querido mostrar algu-
nas de las précticas que nos ayudan a entender el componente de violencia repre-
siva para los pobres, en el ambito en el que surge el movimiento de Jesus.

Sin embargo, esta vision debe llevamos a replantear la comprension de la
“cuestion militar” en el Nuevo Testamento. No podemos considerarla como una
tematica abstracta sobre la “violencia” o la legitimidad de las Fuerzas Armadas.
Ese esquema normalmente traslada la argumentacion a la esfera de la idealidad,
que queda sometida entonces al control de las concepciones socialmente domi-
nantes, que suelen ser las de los sectores en el poder, que son los que tienen el
poder militar.

Por el contrario, el verdadero lugar de la comprension de lo militar en el tes-
timonio de los evangelios, esta en la tension entre el pueblo humilde y los gober-
nantes (las “clases dirigentes” judias aliadas al poder romano), o si se prefiere,
entre el proyecto de liberacion de Jesus y las fuerzas de la Pax Romana (como
lo expresa Caifas -Jn 11,47-51-). Es también en este contexto, y no en el de una
interioridad que surge, historicamente bastante mas tarde, que debe leerse la
palabra de Jesus en Juan:

Les concedo la paz, mi paz les doy. No segun el modo en que el mundo les da la paz,
yo se las doy. No sea conmocionada su vida' ni se asusten (Jn 14,27).

17 E] verbo “tarasso” -literalmente “sacudir, disturbar, agitar”-, que nuestras versiones sue-
len traducir por “angustiar” o “turbar”, también tiene una significacion politica. En la voz
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La paz de Jests se presenta aqui como la antitesis de la paz obtenida por los
soldados, al precio de la opresion de los pueblos. La paz de Jesus, su proyecto
de vida, no se obtiene creando conmocion y terror en el pueblo humilde, sino
poniendo la vida en amor. Es en este marco en el que se debe analizar el lugar
de lo militar en el Evangelio y en la vida de Jesus.

Leer la cuestion militar en el Nuevo Testamento desde el lugar del pueblo,
es ver a los soldados matando a los nifios de las cercanias de Belén, es verlos
acercarse a Juan el Bautista para recibir de ¢l una denuncia profética inspirada
en el padecimiento cotidiano del pueblo. Es descubrirlos en poblados y aldeas,
por un lado, reprimiendo a los humildes e incendiando sus cuevas, y por el otro,
satisfaciendo a los dirigentes con acuerdos y sobornos. Es verlos burlandose del
Jests victimizado, y asegurando su muerte y cuidando su sepulcro. Es ver a los
soldados con los ojos de las victimas.

Que aqui y alld aparezca algin centurién “amigable”, no debe desorienta-
mos. También aparecen ladrones arrepentidos, prostitutas redimidas, publicanos
que devuelven lo mal habido, perseguidores de la Iglesia convertidos en fieles
predicadores. Lo cual no significa que ha de reivindicarse el latrocinio, la pros-
titucion, la codicia o la discriminacion. Por ende, tampoco lo militar en cuanto
tal.

En tanto lo militar aparezca como diferente y opuesto al sentido liberador
del Evangelio, como victimizador, como amenaza al pueblo humilde, como des-
preciativo y agente de muerte, sera parte de las fuerzas del “Principe de este
mundo” que han de pasar. Sélo en la dialéctica del poder como construccion de
la muerte, adquiere sentido la presencia de los soldados, de lo militar. Pero en la
construccion de la vida, de la esperanza, de la justicia, no es un ejército, sino un
coro de martires el que proclama la victoria de Jesus.

pasiva, como se encuentra en nuestro texto, equivale a “encontrarse en estado de desorden o anarquia”,
lo que da un sustantivo [“tarajé”] que indica “desorden, conmocion, tumulto”: Liddell & Scott,: op.
cit., ad. loc.






RENE KRUGER

LA PROCLAMA DE UNA INVERSION TOTAL

La estructuracion de Lucas 6,20-26

La exégesis del Sermon del Monte, segiin Mateo, y del Sermon del Llano,
segun Lucas, se ha desarrollado en multiples direcciones. La critica textual cons-
tata una serie de paralelismos en las copias de los textos; la critica literaria tiene
una amplia tarea en la definicion de las respectivas relaciones de dependencia
literaria de Mateo y de Lucas con respecto a la Fuente de los Dichos; la critica
de los géneros y las formas puede indagar las caracteristicas del material acu-
mulado en esas secuencias, clasificarlo y buscar colecciones preliterarias. La cri-
tica redaccional, por su parte, da cuenta de la composicion final y de la ubica-
cion de ambos sermones en sus contextos mayores.

Aqui nos interesa otro enfoque: el de las estructuras, y particularmente de
Lc 6,20-26 con sus bienaventuranzas y ayes.

Lc 5, 1Iss marca un hito importante en el proceso jesuano, ya que en 4,14-
44 Jesus ejerce un ministerio solitario, mientras que a partir de 5,1 trabaja acom-
panado por discipulos. El corte de 5,1 también corresponde a los énfasis distin-
tos de las secuencias: Lc 3,21-4,44 profundiza mas las lineas cristologicas (el
analisis semiotico habla de “isotopias”); 5,1-6,19, la eclesiologico-comunitaria'.

La unidad mayor Lc 5,1-6,19 halla una continuacién directa en 6, 20-49, el
llamado Sermon del Llano. Es importante tomar en cuenta la proyeccion ecle-
siologica de la secuencia anterior al Sermon, por cuanto ella informa sobre la
direccion de esas ensefianzas, construyendo sus programas narrativos y su mon-
taje figurativo sobre la isotopia del seguimiento. Esta isotopia podria llamarse
“acolutica” o “acolitica”, en conformidad con la conceptologia evangélica: Lc
5,11.27.28, etc.?

Lm. Theobald, “Die Anfange der Kirche. Zur Struktur von Lk 5,1-6,19”; NTS 30 (1984), pag. 91.
El lenguaje eclesiastico-liturgico catolico ha reducido el significado del término “acolito” al minis-
tro de la iglesia cuyo oficio es servir al altar, y al monaguillo. Solo en sentido figurado se emplea el
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En la secuencia Lc 6,20-49 los discipulos, constituidos en seguidores, reci-
ben informacion sobre el programa de praxis. Ese orden de secuencia comuni-
taria —secuencia instructiva expresa un concepto central en la constitucion de los
seguidores: la nueva relacion producida por Jesus y ejercida a su vez en el
grupo, antecede a la instruccion verbal propiamente dicha. Jests no es pues en
primera instancia un maestro espectacular que ofrece curiosidades doctrinales,
académicas, casuisticas, esotéricas; Jesus es primero un creador de relaciones
nuevas que irrumpen en las estructuras endurecidas de esquemas fijos de sepa-
racion y desprecio; y capacita a aquellos que se dejan mover, a los efectos de
que prosigan esa construccion comunitaria en la que las personas despreciadas
o menospreciadas llegan a adquirir identidad nueva. Esta constatacion de la
composicion evangélica es fundamental para la tarea de la Iglesia: la creacion de
nuevas relaciones con marginados, y entre ellos, antecede al “adoctrinamiento”
-acaso exactamente al revés de muchas practicas que pretenden ser evangelisti-
cas: primero ensefian verbalmente, convienen verbal y emocionalmente, des-
pués desean integrar comunidades. El auditorio del Serméon queda constituido
por los Doce, una gran multitud de discipulos y una gran muchedumbre del pue-
blo (Lc¢ 6,17)°. ElI Sermon relaciona los tres grupos (apostoles, discipulos y pue-
blo) entre si, y el texto construye una gran escena representativa®. Jesus, toman-
do en vista a sus discipulos (Lc 6,20), dirige el Sermoén al pueblo (Lc 7,1). Es
importante constatar esta amplitud de la audiencia, por cuanto algunos exegetas
la han restringido solamente al circulo de los discipulos, excluyendo al pueblo
mas amplio®’. El Sermén se compone de tres secciones: Lc 6,20-26, Biena-
venturanzas y Ayes; 6,27-38, amor incondicional; 6,39-49, celo y necesidad de

término para referirse a un adicto o complice —con evidente carga semantica negativa en muchos
€casos.

Interesante ejemplo de distorsion conceptologica mediante la cual se le ha ido quitando casi toda su
fuerza a un término evangélico muy comprometedor.

3 Nétese que la muchedumbre del pueblo de foda Judea y Jerusalén y La region de Tiro y Sidon
(jafluencia de gente de zonas paganas!), puesta en conjuncion con Jesus (“vinieron para escucharlo a
¢l y a ser sanados”), contrasta vivamente con los fariseos y maestros de la ley venidos de todos los
pueblos de Galilea, Judea y de Jerusalén. Lc 5,17: estos personajes vienen para hacerle la contra a
Jests.

Asi el texto crea la magnifica figura descriptiva de la afluencia de grandes masas hacia Jesus -figura
esta que se opone a la imagen judeocéntrica o israelcentrista o jerosolimitanocéntrica de la esperada
afluencia de los pueblos a Sion-Jerusalén. Aqui, como en diversos otros textos lucanos (por ejemplo
las historias de la infancia y la ascension), la persona de Jesus va sustituyendo cualitativamente el tem-
plo y ese centro que fue Jerusalén, hasta “destruirlos” literariamente mediante la limpieza del santua-
rio y las palabras sobre la destruccion de la capital.

4 M. Theobald, art. cit., pag. 100.

S Asi por ejemplo, K.H. Rengstorf, Dos Evangelium nach Lukas (NTD 3) (Vandenhoeck & Ruprecht,
Gotinga, 1975), pag. 84.
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la praxis. Las tres secciones son introducidas mediante indicaciones idénticas:
6,20 dijo; 6,27 digo; 6,39 dijo°.

Cada subunidad produce una inversion: la primera, en el orden socioecon6-
mico; la segunda, en la ética de la reciprocidad’; la tercera, en la censura hipo-
crita y autosuficiente.

Literaria y estructuralmente la unidad Lc 6,20b-26 es una construccion
artistica con diversos retoques redaccionales, que opone en paralelismo antitéti-
co cuatro bienaventuranzas y cuatro ayes. Creemos que no corresponde hablar
de maldiciones (como lo hace, por ejemplo, la Biblia de Jerusalén), pues las
maldiciones constituyen un género o forma literaria muy especial y distinta.

Esa construccion de oposiciones, ubicada en el lugar tan importante. del
comienzo del Sermdn programatico para la praxis de los discipulos y seguido-
res, da una orientacion muy especifica a toda la ensefianza de Jesus.

En cuanto a la dimension historico-critica, hay varios puntos problematicos
con relacion a la unidad en estudio: la cantidad exacta de macarismos en la Fuen-
te de los Dichos; la persona original (singular/plural en segunda o en tercera per-
sona), el origen de los ayes. Existe un cierto consenso en la exégesis sobre que
la Fuente de Logia contenia solamente los cuatro macarismos presentados por
Lc, y que Mt elabor¢ el resto (con la variante de que Mt quizas haya tenido una
version ampliada de la Fuente. Sin embargo, no debe descartarse del todo la
posibilidad de que Lc haya hecho alguna seleccioén). Con respecto a la persona
original, la discusion oscila entre la segunda (Lc) o la tercera (Mt), transfor-
mada por Lc en segunda por influencia del cuarto macarismo (que cominmente

6 Algunos autores creen poder distinguir en el Sermén del Llano una secciéon con palabras para un
publico mayor y otra para un grupo mas reducido, precisamente por los cambios en el tenor a partir
de Lc 6,39. asi. W. Grundmann, Das Evangelium nack Lukas (ThHKNT. III) (Evangelische Verlagns-
anstalt, Berlin, 198410). Pag. 140, ve una estructura quidsmica en Lc 6,12-49:

Le 12-16 A Eleccion e institucion de los Doce
17-19 B Acudimiento de discipulos y muchedumbre =
formacion de comunidad amplia

20-38 B’ Palabras a la comunidad amplia de discipulos
39-49 A’ Palabras a una comunidad algo mas restringida (¢ los lideres?, ;los doce?).

7 Sobre la miniunidad Lc 5,32-35. cf. el excelente estudio del holandés W.C. van Unnik. “Die Moti-
vierung der Feindesliebe in Lk 5,32-35”, NovTest 8 (1966), 284-300. Luego de repasar una buena serie
de textos ético-morales griegos y helenisticos, analiza la ruptura introducida por Jesus -segtin Lc- con
su propuesta. Esta, si bien toma elementos formales del lenguaje y la filosofia del ambiente helenisti-
co, implica una critica radical del principio tan divulgado de la ética de reciprocidad.

Sobre la misma unidad del texto lucano, cf. también L. Schottroff -W. Stegemann. Jesiis de Nazaret,
esperanza de los pobres (Ediciones Sigueme. Salamanca.1981), Pags. 211-217.
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se estima original en la segunda persona). Queda una tercera posibilidad: una
forma original en tercera, transformada ya previamente por algun transmisor en
segunda y asi incorporada por Lc, y cambiada nuevamente a tercera por Mt®.

Podemos prescindir del analisis de esta cuestion y fijamos solo en la forma
lucana actual asi constatamos que el empleo de la segunda persona le da una
estructura mas dialogal a la unidad, permitiendo una mejor comunicacion entre
Jesus y sus seguidores/oyentes/lectores.

(De donde provienen los ayes? Puede manejarse toda una serie de posibili-
dades: los ayes provienen del material peculiar lucano (L), son formulacion de
Lc por influencia de elementos de L, son construccion genuinamente propia de
Lc como antitesis a las bienaventuranzas, llegan de la Fuente de los Dichos. Si
provienen de L, tienen que basarse en una tradicion cuya primera mitad tuvo que
haber pasado a la Fuente, ya que forman un perfecto bloque en paralelismo anti-
tético.

Si son de la Fuente, posiblemente ésta le habra llegado a Lc en otra version
que aquella que empled Mt, dado que ese evangelista no sabe nada de los ayes.
La compaginacioén de bienaventuranzas y ayes en paralelismo antitético no era
desconocida en la literatura biblica, la derivada y la apocrifa; Cf. Is 3,10-11; Ecle
10,16-17; Tobias 13,12; Apoc de Baruc (siriaco) 10,6-7; Henoc etiopico 5,7 y
también todo el capitulo 99 (con una sobrecarga de ayes); Henoc eslavo capitu-
lo 52 (antitesis de macarismos y maldiciones, con mayor fuerza que ayes). Lc
6,24-26, con su paralelismo antitético tan exacto a las bienaventuranzas, induce
a pensar en un trabajo redaccional que contiene tantos elementos lucanos que
podria prescindirse de la originalidad jesuana. Es decir, puede creerse que los
ayes fueron construidos redaccionalmente a partir de los macarismos. Semioti-
camente los ayes no son sino fijacion literaria de la contraparte de los macaris-
mos. El andlisis estructural puede afirmar que si Jestis pronuncié las bienaven-
turanzas -asi lo acepta unanimemente la exégesis-, “pensd” estructuralmente por
oposicion también los ayes. La exteriorizacion verbalizada, Y luego escrita, de
esa oposicion, es solo consecuencia del mecanismo logico implicito en la for-
mulacion de la primera parte de la seccion.

Al trabajo hermenéutico y a la proclamacion en si no le afecta, pues, en lo
mas minimo, negar la autenticidad jesuana de los ayes, pues los mismos ya esta-
ban contenidos estructuralmente en los mecanismos de produccion de los maca-
rismos por parte de Jesus.

El texto presenta a tres sujetos: Jesus, atribuyendo valores a nivel cogniti-
vo; un sujeto colectivo pobres/hambrientos/que Iloran/odiados/expulsados/-
injuriados/proscriptos (o desechados); y otro sujeto colectivo ricos/hartos (o lle-
nos)/que rien/adulados.

8 Sobre estas posibilidades y sus respectivos defensores, Cf. P. Klein, “Die lukanischen Weherufe Lk
6,24-26”, ZNW 71 (1980), pags.150s y n. 2-4.
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Los objetos y valores poseidos, carenciados, quitados, atribuidos y transfe-
ridos, constituyen el siguiente esquema:

Pobreza — > Reino de Dios riqueza —— > no-consuelo
Hambre — > saciedad saciedad —— > hambre
Llanto — 5 risa risa — > lamento/llanto
odio
expulsion adulacion————> mentira’
injuria recompensa
proscripcion en el cielo

identidad de identidad de

situaciones —> profetas situaciones ——> pseudoprofetas

sujeto pobre sujeto rico

En la primera parte, el programa de Jests puede ser descrito como “atribuir
querigmaticamente los objetos Reino de Dios, Saciedad, Risa, Recompensa” al
sujeto colectivo pobre. Es importante recalcar que la comunicacion de egos obje-
tos se realiza a nivel querigmatico. El Evangelio de Lc realiza esa atribucion
sobre distintos niveles: cognitivo, practico, parenético, querigmatico, relacional.
(Como ejemplo de atribucion practica ha de mencionarse las curaciones, el per-
don, la alimentacion, las revivificaciones.

En términos mas especificos, encontramos atribucion en el primero y el
cuarto macarismo; el segundo y el tercero contienen anuncios de acciones futu-
ras. Notese que la atribucion del Reino y de la Recompensa es accion presente,
no futura. La falta de verbo en Lc 6,23 no permite introducir aqui un “sera”
(como lo hace por ejemplo la Biblia de Jerusalén). Ello ni siquiera es autoriza-
do por los dos imperativos y el “en aquel dia”. Ese dia no designa tanto el gran
dia escatoldgico, el Dia del Sefior, sino el dia de la expulsion o proscripcion de
la comunidad sinagogal y/o el dia de la persecucion.

El concepto de Recompensa, introducido aqui por Jesus, construye una oposicion
al sistema de retribucion del judaismo. Para Jests, la recompensa no es un premio
ganado por una accion meritoria y que Dios estuviera obligado a conferir; sino que es
un verdadero premio, una distincion que aqui expresa una opcion de Dios, y que en
diversos otros pasajes confiere al siervo obediente aun mas confianza. Con ello

9 Deduccién nuestra a partir de pseudo profetas.
0a. Bornkamm, Jesus von Nazareth (Verlag Kohlhammer. Stungart,19719), pag. 128.
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Jesus supera definitivamente la idea de recompensa exigible, del esquema de
retribucion'.

(En qué consiste la Recompensa? Por la especificacion en el Cielo, se dedu-
ce que en la posicion de hijos ante Dios, o sea, en la filiacion divina y en la par-
ticipacion en la historia de la salvacion.

Lc 6,20b ocupa el lugar estructural de titulo para la subunidad versiculos
20b-23: al igual que luego el v. 24 para la segunda parte.

Los pobres son caracterizados como los que tienen hambre, lloran y son per-
seguidos.

Paralelamente, el Reino de Dios es descrito como estado de satisfaccion de
las necesidades basicas y de alegria. Esto es indicado mediante las figuras reir,
alegrarse, saltar de gozo.

Como emisor de todo este programa a de atribuciones, tanto a nivel querig-
matico como practico, se perfila Dios mismo. Explicitamente lo hallamos en
Reino de Dios y en Cielo; implicitamente, en el “pasivo divino” del v. 21: seréis
saciados. Deducese que Dios también es sujeto agente del futuro reiréis.

En el v. 22 el texto introduce al sujeto agente de las acciones
odiar/expulsar/injuriar/echar: los hombres. Es posible que el desprecio se refe-
ria originalmente a los pobres del ‘am ha’ ares, despreciados y odiados por la
jerarquia del templo y de los grupos religiosos prestigiosos. El movimiento
jesuano transfiri6 entonces esas palabras a las personas y situaciones de los dis-
cipulos pobres, agregando la mencion mas concreta del Hijo del hombre como
motivo de la persecucion'.

En la version actual el cuarto macarismo expresa diversas formas de dis-
tanciamiento que van desde el odio (nivel emotivo-relacional) hasta la situacion
de expulsion (nivel de accion). Se sobreentiende que aqui hay marcas dolorosas
y alusiones directas al conflicto sinagoga versus iglesia.

A esta altura el texto asume otra dimension mas. Ya no solamente habla de
atribuciones de objetos y valores, sino de pugna entre sujetos diferentes, cada
cual con sus papeles concretos. Si ahora nos animamos a seguir escribiendo el
mensaje evangélico, asi como muy posiblemente Lc sigui6 escribiendo lo que ya
estaba contenido estructuralmente en las bienaventuranzas, llegamos a un cua-
dro mas amplio de los roles de los sujetos opuestos -siempre partiendo del prin-
cipio semidtico de que cada programa, sujeto, objeto, estado o accidén implica su
respectivo anti. Colocamos las deducciones estructurales entre paréntesis, para
diferenciar estas caracterizaciones de las que se encuentran expresamente en el
texto:

11 G. Bornkamm. “Der Lohngedanke im Neuen Testament”, EvTh6 (NF 1) (1946-47), pags. 163s.
2 W. Grundmann. Das Evangelium nach Lukas, pag.143.
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Sujeto pobre Antisujeto

Pobres - (los que hacen pobres)

Hambrientos «——— (los que hacen hambrientos)

que lloran «—  (los que hacen llorar)

perseguidos<— los hombres que odian, expulsan, injurian, echan

II II

profetas = sus padres

El v. 23b establece una conjuncion tematica entre los pobres perseguidos y
los profetas, basada en la identidad del sufrimiento. La estructuracién con “titu-
lo” -dos caracterizaciones mas concretas- macarismo especial, constituye una
inversion total de criterios socio-econdmicos y de relaciones en vigencia®.

El programa narrativo de la seccion de macarismos contiene pues dos face-
tas complementarias: atribucion de los objetos y valores al sujeto pobre, y anun-
cio de una inversion en los 6rdenes indicados. Retomaremos este dato luego del
repaso de los ayes.

Repentinamente el discurso cambia su direccion y se dirige a otro sujeto: los
ricos, caracterizados como llenos, que rien, adulados. En todos los 6rdenes, este
sujeto colectivo se opone al pobre. Ya que Lc constituyen un paralelismo antité-
tico tan refinado, ;por qué no dice porqué el Reino de Dios no es vuestro? Qui-
zas el evangelista no quiso erigirse en juez absoluto con atribucion de excluir
explicitamente del Reino de Dios'; aunque de hecho lo hace, pero implicita-
mente. Por lo menos no lo dice asi. El enunciado habéis recibido contiene una
figura interesante: el término proviene aqui del lenguaje comercial y significa
haber recibido algo, por ejemplo un importe, y extender un recibo por el mismo.

Resta esclarecer consuelo. El Evangelio de Lc emplea el término Gnicamen-
te dos veces: aquiy en 2,25. Alli Simeo6n esperaba el “consuelo de Israel”. Enton-
ces el consuelo se realiza con la aparicion del Mestas. Mejor dicho, la aparicion
del Cristo es la paraklesis de Israel -asi se deduce de las palabras de despedida del
anciano-. Puede establecerse, pues, que consuelo no es un topico de la cura de
almas o una dimensién meramente espiritual (esto no descalifica la dimension de
la espiritualidad, al contrario, trata de precisar alcances); consuelo es una expre-

13 Estamos ante una figura estilistica muy interesante: un cuarto elemento sobrepasa a los tres prime-
ros. Lc emplea este recurso también en su version de la pardbola de los vifiadores asesinos. Mt habla
solo de dos envios de siervos y luego del hijo. Uno de los ejemplos literarios mas bellos en el AT es
la fabula de Jotam en Jueces 9,7-15: el olivo, la higuera y la vid, son sobrepasados por la zarza. Simi-
larmente, el cuarto caballo apocaliptico sobrepasa a los tres primeros y su jinete lleva nombre “Muer-
te”, Ap 6,1-8.

4P, Klein, art. cit., pags. 154s.
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sion de la esperanza historico-escatologica de Israel. En lugar de emplear enton-
ces una formulacion negativa, Lc usa un equivalente teoldgico a Reino de Dios,
dando a entender que los ricos ya han extendido un recibo par el Reino que es
invitacion abierta, pero no han hecho uso del mismo. Esta interpretacion de con-
suelo se atiene estrictamente al empleo contextual del término. Si se quiere, tam-
bién puede interpretarse que la riqueza es el tnico consuelo de los ricos, y que
no recibiran ningiin otro. No obstante, aun asi consuelo apunta igualmente a la
dimension soteriologica: la riqueza es el consuelo de los ricos; el Reino de Dios,
el de los pobres. Y nuevamente estamos ante la presencia del Mesias como con-
tenido del verdadero consuelo.

El montaje en paralelismos antagénicos de bienaventuranzas versus ayes
permite verificar ahora los papeles tematicos de los antisujetos y proyectarlos en
oposicion:

Sujeto colectivo ricos = Antisujeto —» efecto — Suj. Colect. pobres

Ricos = los que hacen pobres ——> pobres

los llenos = los que hacen hambrientos =~ ——> hambrientos

los que rien = los que hacen llorar —» los que lloran

los adulados/ = perseguidores / sus padres ~ — » perseguidos/profetas
pseudoprofetas

Gusten o no estas identificaciones, el trabajo estructural las presenta: la uni-
dad declara que los pobres estan en esa situacion porque los ricos los han hecho
pobres; los hambrientos tienen hambre porque los que estan llenos los han con-
vertido en hambrientos; los que lloran lo hacen porque los que rien los hacen llo-
rar, los perseguidos sufren porque los prestigiosos, adulados y famosos, los per-
siguen.

La cuarta identificacion es algo mas complicada, por cuanto el discurso
parece pegar un salto. Sin embargo, un montaje completo aclara la cuestion:

los hombres persiguen a los discipulos pobres
r sus padres persiguieron a los profetas
L los hombres adulan a los ricos

sus padres adularon a los falsos profetas

Como la subunidad vs.20b-23 establece una congruencia entre los
que hacen pobres/hambrientos/llorar y los hombres que persiguen, y en la
segunda subunidad, vs. 24-26, los que hacen pobres/etc. son los ricos/
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etc., se crea una identificacion amplia entre los perseguidores, sus padres, los
aduladores, los padres de estos, los ricos adulados y los pseudoprofetas.

El texto dibuja asi varias inversiones totales: una primera inversion de los
valores socio-econdmicos y relacionales a la que ya nos hemos referido; una
segunda, que es equivalente a la primera, aplicada ahora a los ricos y prestigio-
sos. El mismo esquema antitético contiene en si otra inversion, pues la segunda
(vs. 24-26) es inversion de la inversion hecha en las bienaventuranzas. Con ello
tanto los macarismos como los ayes no solo son juicio ético, sino también anun-
cio de condiciones y, en términos semioticos, verificaciones.

La primera parte establece que lo que parece malo, no lo es: lo negativo en
realidad es positivo. La segunda afirma que lo que parece bueno, en realidad no
lo es: lo positivo realmente es negativo. La situacion de los pobres es secreta-
mente positiva: bienaventuranza, Reino de Dios, etc., aunque no lo parezca. La
de los ricos es una situacion mentirosa: parece excelente, pero no lo es. Esto es
reforzado draméaticamente a nivel terminologico: “Pero, jay de...!”. Siendo Dios
el emisor y sujeto agente de las inversiones de la primera subunidad, el también
asume el mismo rol actancial para la seccion de los ayes. El texto anuncia pues
el papel tematico de Dios como productor de inversiones. El esquema de los
diversos objetos y valores se compone de miniestructuras quidsmicas:

A B B’ A’

pobreza Reino de Dios riqueza no-consuelo
hambre saciedad saciedad hambre

llanto risa risa lamento / llanto
persecucion recompensa adulacion mentira

La atribucion de los objetos y valores en B al sujeto colectivo pobre por
parte de Dios/Jesus, es correlativa a la privacion o el despojo de los objetos
y valores de B’ al sujeto colectivo rico. Se trata de un proceso mas complejo
que una mera atribucién, por un lado, y una privacion, por el otro. Como en
ambos casos la operacion es transitiva, estamos ante una transferencia.

No es necesario que haya identidad total en todos los 6rdenes y térmi-
nos. Asi por ejemplo, el Reino de Dios es “mdas”, cuantitativa y fundamen-
talmente cualitativamente, que la riqueza de los ricos; y la risa de los biena-
venturados es producto de la saciedad y comunion, y no risa burlona, cinica,
marginante y despreciativa, como la del sujeto rico.

Con esta seccion Lc retoma lo anunciado en el Magnificat: la inversion
de las relaciones de poder y la inversion de las relaciones de propiedad.
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(Qué quiere lograr el evangelista con estos anuncios?

La introduccién al Sermén del Llano se enmarca dentro de un plan muy
amplio que abarca todo el Evangelio de Lc. La critica de los ricos egoistas se
presenta bajo diversas modalidades: inversiones, criticas abiertas, juicios,
advertencias, reproches. La mejor expresion de la oposicionalidad /Jests-
pobres-marginados/ versus /ricos/, se halla en las tablas de inversiones, dos
de ellas programadticas y una parabdlica. Las programdticas son el Magnifi-
caty Lc 6,20b-26; la parabdlica es Lc 16,19-31, el rico y Léazaro, el pobre.

La doble inversion de los “destinos” de ambos grupos, frecuentemente
ha servido como base para la afirmacion de la existencia de lineas o tenden-
cias ebioniticas en el Evangelio de Lc. La lectura semidtica de los tres textos,
en cambio, puede proponer otra interpretacion.

Vale la pena dibujar el panorama completo de estos textos:

Pobres Ricos
—> Inversion —> —> Inversién —>
Lc 1,48 humildad de vista por Dios
la esclava
50 para los que es su misericordia 51  planes
le temen arrogantes desbaraté
52 humildes exalté poderosos derrib6 de su
trono
53  hambrientos colmé de bienes ricos despidi6
vacios
54 asusiervo acogié
Israel
6,20 pobres bienaventurados, 24 ricos jay!, yano de
vosotros es el RD consuelo
21  hambrientos seréis saciados 25  saciados tendréis
hambre
los que llordis  reiréis los que reis tendréis
afliccion y
lloraréis
22 perseguidos tendréis 26 adulados = adulacién
recompensa mentirosa
16,20 Pobre Lazaro bienaventurado 22 19  rico en el infierno
23
25  recibid los ahora es consolado 25  recibiste ahora eres
lo bueno atormentado




REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 8 37

Lc 13,20 y 14,15-24 también trabajan con el esquema inversor. El mismo
principio también estd presente en varias pardbolas del material peculiar L:
uno de los gemelos parece positivo al principio (deudor menor, sacerdote y
levita segun status religioso, hijo mayor obediente y trabajador, rico bende-
cido con cosecha abundante y con muchos bienes, fariseo perfecto): pero des-
pués resulta que la persona aparentemente negativa es la mas beneficiada /
bendecida (gran deudor, samaritano, hijo menor, pobres, publicano).

La confrontacion de tablas y otros materiales inversores con el cimulo
de mandatos éticos del Evangelio de Lc, evidencia que mads alld de una ten-
dencia ebionitista simplista, Lc emplea las tablas con un valor definitivo
adquirido por los mandatos, y que el documento entero tiene objetivos frase-
olégicos finales. Por si solas las inversiones representan consuelos y amena-
zas; recién su funcioén estructural como elementos de influencia para las
exhortaciones les confiere valor movilizador. Esta constatacion de la interre-
lacién entre los elementos de la mencionada triada prohibe hablar de un ebio-
nitismo lucano meramente inversor, sin otro objetivo que el de animar a los
pobres y anunciar el juicio a los ricos. Al contrario, el texto emplea el meca-
nismo estructural del quiasmo inversor a los efectos de fundamentar debida-
mente el proyecto de conversion econdmica:

Los pobres pasan del No al Si;

los ricos pasan del Si >al< No.

Ello es indicio clarisimo de una doble direccién del Evangelio de Lc: en
cuanto a los destinatarios, se dirige a los ricos egoistas, precisamente a los
cristianos ricos egoistas; y en cuanto a la meta, les propone vehementemen-
te la conversion a sus hermanos pobres. Las inversiones constituyen el recha-
zo estructuralmente mads brillante de la ideologia que confundia y justificaba
la riqueza con sefal de bendicion divina, y la pobreza con castigo.

El esquema triunfalista de la identificacién de la riqueza con la bendi-
cién divina, hall6 varios enemigos en la historia de Israel. Los profetas
denunciaban la falsedad de los ricos y poderosos, atacando su explotacién de
los pobres y otros sujetos cldsicamente débiles (viudas, huérfanos, extranje-
ros); la sabiduria posexilica establecié una vinculacién entre el pobre y el
piadoso, por un lado, y el rico y el impio o necio, por otro.

El proyecto jesuano arrib6 a una sintesis superior, retomando ele-
mentos valiosos del bagaje profético critico. La pobreza fue desenmas-
carada como situacién escandalosa: no es el destino de los piadosos, ni

virtud ideal. Es dolor, hambre, llanto, marginacién. El Reino de Dios
iniciado por Jesus implica el ejercicio de la voluntad de Dios en todos
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los 6rdenes, por consiguiente también en el econémico. Esto significa el esta-
blecimiento de relaciones sociales y econdmicas justas. Las cldsicas inver-
siones, entre ellas Lc 6,20b-26, son un paso literariamente fijado por la
memoria querigmadtica y diddctica del cristianismo joven, precisamente un
paso necesario en estos procesos. Si las inversiones asustan, ya logran la
mitad de su cometido; si movilizan, convierten, producen obediencia al 1la-
mado completo del Evangelio de Jesucristo, lo logran por completo.



J. SEVERINO CROATTO

EL DISCURSO DE LOS TIRANOS EN TEXTOS
PROFETICOS Y APOCALIPTICOS

Hay en la Biblia una serle de pasajes poco considerados, pero relevantes
para una aproximacién socio-politica a su mensaje. Son los discursos puestos en
boca de los tiranos, perseguidores u opresores, o de sus ciudades personificadas.
Tales discursos suelen ser registrados dentro de otro discurso de un profeta, de
Yavé u otro locutor, discurso que a su vez es parte del texto mayor. Si enumera-
mos estos discursos en el orden aqui sefialado (1, 2 y 3), el del tirano es el mas
importante en la significacion (hay tres que “dicen” lo que aquel dice: el autor
del texto dice que Yavé o el profeta dice que el rey opresor dice tal cosa.

El autor de Apocalipsis 18:4-8 dice que oy6 una voz que decia, entre otras
casas, que la Gran Babilonia (cf. v.2) “dice en su corazon: ‘estoy sentada como
reina...”” (v. 7). Por tanto, el orden de la lectura es inverso al valor de los men-
sajes; el desenlace, con todo, lo marca el segundo locutor: la “voz” de Apoca-
lipsis 18:4ss (que representa a Dios) sefiala el destino de la ciudad opresora. Pero
la desmesura de ésta, descrita por aquella misma voz, adquiere otra dimension
en el v. 7b cuando ella misma expresa lo que es en sus pricticas, mediante una
referencia ideoldgica a lo que cree ser.

El autor de Isafas 14:3-21 relata el discurso que el oprimido, una vez libe-
rado, deberd dirigir al rey de Babilonia. Este discurso (vv.4b-21) se despliega a
su vez introduciendo varios sub-discursos (v.8b, de los cedros; v. 10b, de los
reyes muertos; vv.16b-17 de los espectadores del sedl). Sin embargo, uno de
tales sub-discursos (vv. 13-14), puesto en boca del mismo tirano, es relatado por
el oprimido que enuncia el discurso total de los vv. 4b-21, y expresa la ideolo-
gia del opresor no en lenguaje politico, sino religioso (nivel ideoldgico). Este es
el discurso del tirano, enunciado en primera persona. El texto crea entonces una
oposicién entre la desmesura de éste, llevada al paroxismo de su propia exalta-
cion personal, y su destino, que es enunciado por el oprimido, quien a su vez se
remite a la accion poderosa de Yavé (cf. v.5), lo que anticipa el sujeto del casti-
go anunciado (como ya realizado) en el v. 15.
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Creemos de utilidad reconocer y analizar brevemente los lugares biblicos
donde aparecen estos discursos desafiantes y pretenciosos, confrontados con el
poder del Dios liberador. Ya hemos tratado algunos ejemplos: Isafas 10:8-11.13-
14 (dentro de 5-27a), 14:13-14 (dentro de 4b-21), 36:4-10.14-20 (dentro del rela-
to de 36:1-37:9a.37ab.38) y 37:10-13.24-25 (en el relato de 37:9b-37a)". El cuar-
to lugar dentro del “libro” de Isaias es la lamentacidn sobre Babilonia, en el capi-
tulo 47. Los dos ordculos contra Asiria (Isaias 10 y 36-37), se corresponden entre
si al subrayar en los discursos el poder militar y conquistador del tirano, mien-
tras que los dos pasajes referidos a Babilonia (14 y 47), se caracterizan por el
género literario de la lamentacion, en lo literario, y por la afirmacién de la pro-
pia trascendencia, en el contenido. No obstante, si el capitulo 14 se referia al rey
de Babilonia, el 47 se dirige a la ciudad misma. En Ezequiel 27-28 observare-
mos la misma yuxtaposicion, en orden inverso. Los discursos del rey o de su ciu-
dad se complementan, pues ésta es el lugar del trono y del poder, y la creacion
misma de aquel. Asi también, los ordculos contra uno y otra se complementa.
Quedémonos ahora en el texto de Isaias 47.

1. Isaias 47

En una lamentacion se campara el pasado glorioso con el presente abyecto.
Enlosvv.1y5 (AyA’en laestructura manifiesta de 1-5) se contraponen el trono,
el nombre de “dulce/exquisita” (v. 1) y el de “sefora de reinos” (v.5), a la reali-
dad presente: sentada en el polvo, sin titulos (v. 1); sentada en tinieblas, sin sefio-
rio (v.5). En el medio, la opresora es oprimida por las mismas practicas que ella
ejecutaba (v.2). El v. 4 es una antifona de confesion: “nuestro redentor: su nom-
bre es ‘Yavé sebdot’, el “Especial de Israel””’. Frente a la que quedé sin nombres
ni titulos, los de Yavé destacan como los tnicos valederos. La otra parte (vv. 6-
15) muestra como Babilonia sobrepasé la medida impuesta por Yavé, de ser ins-
trumento para castigar el pecado de su pueblo: Babilonia, en efecto, se convirtié
en opresora insensible (v.6). En este momento se introducen cuatro fragmentos de
discurso de Babilonia (vv.7a.8b.10a y b), dentro del discurso de Yavé (vv.1-3.5-
15) y del pueblo (v.4), que a su vez son parte de lo que el autor dice que Yavé y
el pueblo dicen. Prestemos atencion a lo que Yavé dice que Babilonia dice:

29 <

Dijiste: “para siempre seré, la Sefiora de eternidad (o ‘del trono’)” “(v.7a). La que dice
en su corazén: “jyo, y nadie mds! No seré viuda, ni conoceré lo que es carecer de hijos”
(v.8a). Dijiste: “nadie me ve” (v. 10a).

Dijiste en tu corazén: “jyo, y nadie mas!” (v. 10b).

I “Desmesura del poder y destino de los imperios (Exégesis de Isafas 10:5-27a)”: Cuadernos de Teo-
logia 8:2 (1987) 147-151; “Una liturgia finebre por la caida del tirano. Exégesis de Isafas 14,4b-23":
RIBLA 2 (1988) 59-67; “La critica profética a la ideologfa militar imperialista. Exégesis de Isafas 36-
37”: Revista Biblica 49 n.27 (1987) 169-185.
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Quien lee estos discursos de Babilonia recitados por Yavé, y dentro de la
“intencion retdrica” del 2-Isafas (40-55), se da cuenta de inmediato que expre-
san mucho mds que frases sueltas. Babilonia se arroga titulos divinos: la eterni-
dad, la trascendencia, la unicidad, que en el texto de 40-55 (especialmente 40-
48) son atributos de Yavé que, como varios otros, se oponen a los atribuidos a
Marduc, Dios de Babilonia, en el poema de la creacion y de la fundacién de ésta
llamado Enuma eli$. Es, por tanto, la autoexaltacion divina de Babilonia, capital
y simbolo del imperio opresor de Israel, la que se expresa en estos discursos.
Pero el discurso de Yavé muestra el destino real de la ciudad opresora: la eterna
tiene un fin (v.7b), la que pretende ser tnica en el trono y ser fecunda (v.8b), estd
sin trono (v.1) y serd viuda y sin hijos (v.8b); la inasequible y tnica (v.10), serd
alcanzada por la desgracia (vv. 11ss). La competencia entre Babilonia y Yavé
queda anulada. Para el lector original, este mensaje era de confianza en el poder
de Yavé. En nuestra relectura, nos dice que los imperios pretenden eternizarse,
afirmarse, ser unicos, aunque en realidad son caducos, llegando el momento de
la ruina en que “no habré quien te salve” (v. 15).

2. Ezequiel 27-28

El libro de Ezequiel contiene un bloque de ordculos sobre las naciones veci-
nas a Israel, o relacionadas con €l, en los capitulos 25-32. En realidad, habria que
abarcar del 24 al 33, incluyendo la suerte de Jerusalén, cuya caida y castigo son
advertidos en el 24 y cumplidos en el 33, formando en el conjunto una inclusién
literaria. Los orédculos sobre los otros pueblos estidn organizados en series de
cinco: una de breves anuncios a naciones circundantes (25: 1-17, Amodn, otro,
Moab, Edom, Filistea), la segunda dedicada solamente a Tiro (26:1-21; 27:1-36;
28:1-10 y 11-19) y Sidén, vecinas entre si (28:20-23), la tercera a Egipto (29:1-
21; 30:1-26; 31:1-18; 32:1-16 y 17-32). Fuera de esa triple serie, y por eso mds
significativo, es el ordculo en favor de Israel de 28:24-26, el inico de signo posi-
tivo. Lo que parece fuera de lugar, sobre todo comparando con 24 y 33 es, redac-
cionalmente, el centro de esta totalidad literaria: una elaboracion tardia que se
convierte en centro teoldgico y mensaje para las comunidades judias dispersas
entre muchos pueblos (v.25). Ahora bien, los ordculos contra Tiro y Egipto con-
tienen elementos de aquellos discursos de tercer nivel (puestos dentro de otros
dos discursos), y por eso tan significativos.

Los ordculos contra Tiro estdn organizados de esta manera: los dos pri-
mero, los mds extensos, van dirigidos a la ciudad, por burlarse de la ruina de
Jerusalén (26:2) o por enorgullecerse de ser el centro del trafico comercial
mediterrdneo (27:2). Los dos udltimos, mds breves pero muy densos, estdn
destinados al rey (28:12) o principe (nagid, v. 2) de la misma ciudad. Sabe-
mos ya que ciudad y rey se identifican, sin embargo la primera encarna
mejor el poder comercial y econdémico (claro en el capitulo 27), o el militar
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y defensivo (capitulo 26); mientras que el rey representa mds el poder politico y
su representacion ideoldgica.

El tema del ordculo contra la Tiro comercial y rica, lo da precisamente un
discurso de autoelogio de la misma ciudad: “Tiro, td dijiste: ‘Yo, (soy) perfecta
de hermosura’* (27:3b).

No se trata de una metéfora (cf. Biblia de Jerusalén: “yo soy un navio de aca-
bada hermosura”), sino de un autoelogio de la ciudad como modelo de belleza.
Fundada “en el corazén de los mares” (v.4a.25b) -alusion al cabo donde esté asen-
tada-, su hermosura le viene de sus construcciones amuralladas y de su ejercito
(vv. 10-11). El Iéxico de “hermosura” (yopi) y “esplendor” (h*dar) es dominante
(vv.3b.4b.10b.11b). Se refiere siempre a la ciudad. La belleza de una gran ciudad
le daba prestigio; es un tema recurrente en la literatura cuneiforme, y se refleja
también en la Biblia, en algunos salmos “de Sién” (por ejemplo, Salmo 48:3a. 13-
14) y resuena todavia en la descripcion de la nueva Jerusalén en Apocalipsis
21:11ss (resplandor, piedras preciosas, etc.). Tiro era una ciudad comercial, y el
comercio era sobre todo maritimo; por ello es comparada también con un navio
construido con los materiales mds preciosos (vv.5- 7) y equipado con una tripu-
lacion experta (vv.8-9a). La expresion del v.25b resume todo lo dicho sobre el
navio (texto poético) y sobre la ciudad y su enorme comercio (texto en prosa):
“Estabas repleta y engreida (lit. ‘te hiciste pesada’) en el corazén de los mares”.

En el anuncio del castigo (vv. 26-36), el motivo anterior de “en el corazén
de los mares” sirve maravillosamente para sefalar el lugar de la destruccion por
hundimiento (vv. 26b. 27b. 32b. 34a. 34b). La dltima palabra: “no serds mas,
para siempre”, se asocia a las ironias anteriores para contraponerse a la preten-
sion de eternidad que caracteriza a estas figuras.

En los discursos de Yavé sobre el principe o el rey de Tiro, encontramos un
primer discurso de éste en 28:2a: “Dios (soy) yo. En una residencia divina estoy
sentado, en el corazon de los mares”.

También Jerusalén es celebrada como residencia divina (“ciudad de nuestro
Dios”, Salmo 48:2.9). La diferencia estd en el hecho de que el Dios de ésta es
Yavé, mientras que el de Tiro pretende ser el rey. No se menciona al Dios de
Tiro. Este desnivel es el mismo que habiamos encontrado en los discursos del
rey asirio Senaquerib (Isafas 36:18-20; 37:10-13)*. El opresor se cree Dios. Este
sentimiento surge del poder centralizado, politico, econémico-comercial, mili-
tar; es la ideologia del poder, que quiere legitimarse en el orden trascendente.
Los motivos de la sabiduria (28:3-6.12.17) y del esplendor (vv. 7b. 14b. 16b.17)
apuntan a la misma intencién transgresora. Pero Yavé, el locutor del discurso
mayor, le recuerda que no es un Dios (v.2b.6a.9) y que le acontecera lo que no
sucede a los Dioses, a saber, la muerte y la destruccion (28:6ss. 16b y ss). Esta
debe ser la suerte de los imperios opresores.

2 Art. Cit., en dltimo lugar. Pdg. 175.
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A todo esto podria alguien preguntar: ;donde esta la maldad del comercio,
la riqueza y el poder militar de Tiro? ;No son realidades legitimas? Cabe desta-
car como rasgo retdrico muy elocuente en este paquete de ordculos contra Tiro,
que la inmoralidad de su comercio y de sus practicas de violencia estd marcada
sOlo al final, como de sorpresa: “tu interior estd lleno de violencia”, y eso “por
la amplitud de tu comercio” (28:16a). En el v. 18a se da una curiosa inversion de
calificativos: ahora “por la multitud de tus delitos, por la iniquidad de tu comer-
cio has profanado tus santuarios”, o sea, en 16a el comercio es numeroso; en
18a, los delitos. En 16a el interior de Tiro estd lleno de violencia; en 18a el
comercio es inicuo. Este cruzamiento de connotaciones tiene una funcion retori-
ca (llamar la atencién sobre la conexién entre comercio y pecado) y querigmati-
ca: dejar claro el pecado de la ciudad y del rey, llenos de riqueza, poder y pre-
tensiones divinas.

3. Ezequiel 29-32

Este conjunto contiene, como qued¢ sefialado, cinco ordculos contra Egip-
to. En el segundo orédculo contra la ciudad de Tiro, el discurso de ésta aparecia
al principio, luego seguia un desarrollo como discurso de Yavé, para terminar
con el anuncio del castigo. En el primer ordculo contra Egipto (29:1-21), se
empieza también con el discurso del faraén dentro de la primera frase del dis-
curso de Yavé:

Aqui estoy contra ti, faradn, rey de Egipto, cocodrilo (monstruo) grande, recostado en

medio de tus (TM “sus”) Nilos, que has dicho (TM “dijo”): “A mi (me pertenece) mi

Nilo, yo mismo lo he hecho” (v.3).

Apenas enunciado este discurso, Yavé anuncia por contraposicion el casti-
go de Egipto, comparado a un ser acudtico que es sacado del Nilo (es el lexema
mds frecuente: vv. 4-5) y no puede vivir en tierra. Cuando se reitera la frase del
faradn (v. 9b, en el discurso de Yavé en prosa, vv. 8 ss), se habla del castigo como
desolacion del pais de Egipto. Una relectura completa el texto, anunciando la
futura restauracion de Egipto con el mismo vocabulario usado para las promesas
de restauracion de Israel (cf. vv. 13s en oposicion al 12).

El faraén recostado en medio del Nilo, simboliza el dominio del pais
atravesado por ese rio. Pero la afirmacion de haberlo hecho solo, se entiende
como pretension a la divinidad. Poder y autodivinizacién se asocian espon-
tdneamente. Una atribucidn parecida, en boca de otro tirano (Senaquerib, rey
de Asiria), aparece en Isaias 37:25, en que también se alude a los Nilos de
Egipto, solo que en sentido contrario: “yo secaré con la planta de mis
pies todos los Nilos de Egipto” (37:25b)°. En Ezequiel 30:12 (el segundo

3 Sobre las implicaciones de esta expresion. cf. Ibid., pags. 182s.
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ordculo contra Egipto) es justamente Yavé quien dejard secos los Nilos (vemos
que el motivo es recurrente, indicio de su significacion simbdlica). En efecto, es
el “orgullo de su fuerza” (30:6a.18a) lo que Yavé no soporta, frase que en 30:18a
estd asociada al “yugo de Egipto”. Egipto es el paradigma del pais opresor, y esta
unica mencion es suficiente para suscitar la memoria de la antigua opresién. No
obstante, muchas naciones experimentaron su yugo a lo largo de los siglos,
hecho que es recordado en la dltima frase del dltimo ordculo (32:22 LXX: “por-
que habia puesto el terror en la tierra de los vivos...”, ahora yace en la tierra de
los muertos, tema del dltimo oraculo, vv. 17ss).

Cabe destacar finalmente que el capitulo 31 (donde se aplica a Egipto un
orédculo referido originalmente mds bien a Asiria, Por la descripcion y por el ini-
cio del v.3 en el TM), refuerza el tema del discurso del faraén de 29:3 mediante
alusiones a su grandeza (v.2b), gloria y grandeza (v.18), su altura (imagen del
cedro, vv.3.10.14a) y belleza (vv.7.8b.9), y a su habitacion en el jardin de Dios
(vv.8-9, jcomparar la oposicion en los v. 16-18!). El nicleo de la acusacion estd
en el v.10, en que se critica simbdlicamente la hubris o desmesura imperial del
faradn: “por haber empinado su estatura, y haber erguido su cima hasta las nubes

y haberse engreido su corazén por su altura (w°rdm 1°babod b® gobho)”. Todos
los tiranos terminan legitimando sus practicas de opresion, invocando algun tipo
de trascendencia. El poder omnimodo despierta el apetito de divinidad. Un
imperio suele arrogarse todos los derechos que niega a los pueblos dominados,
y se cree invulnerable e inmortal. Los mensajes proféticos que estamos conside-
rando son tremendamente atinentes, sin necesidad de mayores relecturas. Hay
que resucitarlos y re-anunciarlos.

4. Ezequiel 38

Con todo lo que tienen de enigmaticos los capitulos 38 y 39 de Ezequiel,
que seguramente son muy tardios, su mensaje es inteligible. Constituyen dos
grandes ordculos de proteccion a Israel. El contexto que suponen es el de algu-
na invasién extranjera, mucho tiempo después del retorno del exilio (38:8). La
clave de 38:17 indica que Gog es aqui el representante de un pueblo extranjero
usado por Yavé como instrumento para castigar a Israel. La alusion a los profe-
tas del pasado es interesante, pues supone tradiciones conocidas que podemos
identificar en el corpus profético transmitido. El tema del capitulo 38 es el de la
“desmesura” del conquistador enviado por Yavé (final del v.7) hacia la tierra de
Israel (vv.8-9). En este momento del relato se produce la conjuncién de los tres
discursos (del profeta/autor del libro, de Yavé, del rey Gog):

Asi dice el sefior Yavé: “aquel dia te subirdn al corazdén cosas/

palabras (d'barim) y proyectards un proyecto de maldad, y diras:
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‘subiré contra un pais abierto, iré contra gente tranquila, que habita en seguri-
dad; todos habitan sin murallas, sin cerrojos ni puertas; (iré) a saquear, a haber
botin, para poner mi mano (TM “tu mano”) sobre minas repobladas y sobre un
pueblo congregado de entre las naciones que produce ganado y hacienda, que
habita en el centro de la tierra’.

No es el discurso de un enviado de Yavé, sino de un tipico despojador de
territorios ajenos. La descripcion del oprimido es elocuente: no es un pais mili-
tarizado y a pesar de ello vive “en seguridad”; es un pais de campesinos pro-
ductores. Los militares, en cambio, solo tienen pensamientos de destruccion;
nunca se han visto armas productoras de bienes. Los pensamientos que le suben
al corazon a Gog (v.10) son precisamente esos. La oposicion entre el opresor y
el oprimido es clara: éste produce, aquel despoja. Como la razén de ser de la
relacidn “sefior/esclavo” es el trabajo, en nuestro texto la relacién de ser del for-
midable ejército de Gog (vv. 4-6y 9) es la produccion de los campesinos de Isra-
el. El tenor del discurso no es muy diferente del rey asirio representado en Isai-
as 10: 13s (saqueo de depositos, despojo de “la riqueza de los pueblos™), sola-
mente que en Ezequiel 38 el armamento es descrito por Yavé (vv.4ss), mientras
que en Isafas 10 es parte del discurso del mismo tirano. La intencién imperialis-
ta y de despojo universal de Gog es explicitada en otro discurso puesto en para-
lelo al del tirano, en el v.13, que sigue inmediatamente: la gente de los reinos
sudardbigos de Saba y Deddn, o los mercaderes de Tarsis (en el Mediterrdneo),
le preguntan directamente al tirano, repitiendo los dos lexemas principales de su
discurso (saquear, hacer botin, cf. v.12a):

(A saquear has venido? ;para hacer botin has congregado tus huestes? ;Para “levantar”
el oro y la plata, para apoderarte de ganado y hacienda, para hacer un gran saqueo?

El texto de este subdiscurso afiade la mencién del oro y la plata, porque se
trata ahora de paises productores o comerciantes de esta clase de bienes, pero la
isotopia (la produccién/riqueza) es la misma.

Todo esto sin embargo es interpretado por el discurso de Yavé, del que aque-
llos discursos son parte. Los vv.14- 23 constituyen el desenlace de esta escenifi-
cacion de una gran campaiia militar extranjera contra un pais pequeiio, productor,
que vive seguro (jno por el militarismo!). Yavé mostrard poder contra este tirano;
serd su “dia” (vv.14.18.19). El capitulo 39 es un “ritornello” con variaciones: los
v.1-7 resumen el capitulo 38, pero los vv. 8-20 expresan con gran ironia el castigo
del invasor. Aqui nos interesa retener el contenido de la pequefia unidad de los vv.
9s: los invadidos liberados hardn una gran fogata con las armas del enemigo (jse
usan siete lexemas para indicarlas!). Irénicamente, éstas servirdn para lefia, cons-
tituyendo un aporte econdmico de gran magnitud (“no se ird ya a buscar lefia en
el campo, ni se recogerd en el bosque, porque se haré fuego con las armas”, v.10).
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El Iéxico ya usado de “saqueo/despojo” se vuelve a emplear (v. 10b), si bien
ahora el sujeto es el pueblo antes despojado y saqueado.

5. Jeremias 46 y 49

El libro de Jeremias también conoce el recurso literario de poner en boca de
los tiranos el discurso sobre sus propias practicas o sobre su propia percepcion.
En el bloque de ordculos de este libro sobre las naciones (46-51), los extremos
se refieren a los dos grandes imperios que intervinieron en Judé durante la pre-
dicacion de Jeremias: Egipto (como apoyo, o como invasor del pais) y Babilo-
nia que, de instrumento de castigo (en el mensaje del Jeremias histdrico) pasé a
ser un invasor inhumano en las relecturas de los capitulos 50-51. El ordculo con-
tra Egipto (46) inaugura la serie. El gran ejército del faraon Nekao habia sido
derrotado en Carquemis por el principe Nabucodonosor, en el verano del 604. Ya
antes, en el 609, habia pasado por el territorio de Israel para defender a sus anti-
guos enemigos, los asirios, en decadencia. En aquella ocasion habia asesinado a
Josias, aunque hay otras interpretaciones sobre este crimen narrado en 2 Reyes

23:29s4. El faradn es comparado con el Nilo que sube (vv.7-8a). En medio de la
descripcion de su ruina, el discurso de Yavé incluye el del faradn, en el que se
expresan la fuerza militar y la capacidad destructiva del invasor:

Voy a subir, voy a cubrir la tierra; haré perecer a la ciudad y a los que viven en ella.
Subid, caballos y enfureceos, carros; salgan los valientes, Kus y Put que manejan el
escudo, y los Judios que manejan y tensan el arco (vv.8b-9).

El faraén emplea mercenarios de otros pueblos vecinos para crear un gran
ejército de invasion. Pero mds grande es su ostentacién de poderio, que mds des-
taca su caida: “tu alarido llend la tierra” (v.12). El ordculo que sigue (vv. 13ss)
sobre el ataque de Nabucodonosor a Egipto, confirma el domino de Yavé sobre
la historia y el castigo del pais del Nilo. Los destinatarios de estos mensajes leen
aqui que hay una perspectiva de liberacion para el pueblo invadido por el poder
imperial faradnico.

El mismo juego de oposiciones (entre la fanfarroneria de un poderoso
y el poder protector de Yavé) aparece brevemente en el ordculo de Jeremi-
as sobre Amon (49:1-6), pais que habia usurpado parte del territorio trans-
jordano de Israel (v.1). El ordculo se desarrolla como lamentacién, imagi-
nando la destruccién del invasor como ya acaecida. En ese mismo con-

4 Ct.R. Nelson, “Realpolitik in Judah (687-609B.C.L.)”, en W.W. Hallo y otros, Scripture in context
(Eisenbrauns, Winona Lake 1983) 177-189, esp. pdgs. 183ss (Josias no era enemigo sino aliado de
Egipto, pero fue traicionado por Nekao con la intencién de recuperar el dominio egipcio sobre Pales-
tina).
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texto literario se pone el discurso de la ciudad personificada (como en Isaias 47),
que por breve no deja de ser elocuente: “; Quién llegard hasta mi?” (v.4b)°.

El motivo de esta seguridad esta dado en el v.4a: no se alude al armamento
militar ni a las defensas sino a los tesoros, que son la base para aquellos, y a su
vez el fruto de otros despojos, externos o internos. El Dios Milkom (v.3b) queda
casi oscurecido frente a estas otras manifestaciones de poder.

6. El opresor en el libro de Daniel

Aunque los capitulos 1-6 constituyen una seccion originalmente diferente
de 7-12, la “obra” presente entrecruza los temas completdndolos en cada caso.
Asi, no es dificil entender que el soberano autoexaltado por la adoracion de la
estatua del capitulo 3, es el mismo personaje -en su referencia histérica- que la
bestia insolente del capitulo 7 o que “el rey del norte” del 11. A nivel de redac-
cidn, es Antioco IV en todos los casos.

Segtin Daniel 3, Nabucodonosor erige una estatua fantastica (v.1) para ser

objeto de postracién y veneracion (npalls€gad, vv.5b.6a. 10b. 11a. 12b.15.18).
No se aclara si la estatua es de un Dios caldeo o del mismo Nabucodonosor. El
verbo pelaj (“dar culto/adorar”), tiene siempre como objeto un plural (“mis Dio-
ses”, vv.14b; “tus Dioses”, vv.12.18), y no suelen hacerse estatuas de muchas
Dioses; estos son antropomorfos en su simbolismo principal y, por tanto, sus
representaciones son individuales. Indicio de que en Daniel 3 la estatua es del
mismo monarca autodivinizado. No era la costumbre de los caldeos, si empero
de algunos reyes seléucidas, entre ellos Antioco IV, cuyo paradigma es el “Nabu-
codonosor” del libro de Daniel.

5 Pregunta parecida hace (el rey de) Edom en Abdias 3b (no incluida en el ordculo paralelo de Jere-
mias 49: 16, yuxtapuesto al de Amon ya visto). El motivo del orgullo no es la riqueza (Jeremias 49:4,
sobre Amén), sino “las alturas” (simbolo de la divinizacién y de impunidad). Yavé lo “hard bajar” de
alli. El discurso de Edom estd dentro del discurso de Yavé: “dices en tu corazén: ‘;quién me hard bajar
atierra?”’. La frase esta encerrada en una estructura:
“Tud que habitas en las hendiduras de la roca

-la altura de tu residencia (TM “su residencia”)

(eres) el que dice en su corazén: ;quién me bajard a tierra?’

aunque te encumbres como el dguila

y entre las estrellas pongas tu nido,
C de allf te haré bajar”.
En A y A’ tenemos la metafora, en B y B’ la referencia a la ideologia de autoexaltacion (residencia
divina),y en C y C’ la desmesura del rey de Edom (C) contrapuesta a su destino inverso (C’). El final
es breve (en hebreo son dos palabras: missam jid®ka) pero impresionante, por deshacer el triunfalis-
mo divino del rey de Edom.

QR P 0w b
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Ahora bien, en el discurso puesto en boca del rey babilénico, éste amenaza
a los tres jovenes con el fuego del crematorio, culminando asi su arenga: “;qué
Dios os podré librar de mis manos?” (v. 15b).

El lenguaje recuerda al de Senaquerib en su ultimdtum al rey Ezequias (Isa-
fas 36:20); su tenor es de una pretension infinita, pues el monarca no se compa-
ra con otro rey sino con otro Dios. Se sabe omnipotente, la respuesta de los tres
jovenes da por sentada esta equiparacion, pero ellos la niegan, confesando que
su Dios (Yavé) es capaz de “librarlos” del crematorio (v. 17)°.

El equivalente de este discurso son las alusiones a la insolencia verbal de la
dltima bestia de Daniel 7:8b.25, o del rey seléucida de 11:36:

“(tenia) una boca que hablaba grandes cosas” (7:8b);

“palabras contra el Altisimo hablard” (v.25a);

“actuard segun su voluntad el rey; se exaltard y se agrandara sobre todo Dios, y contra

el Dios de los Dioses hablard cosas maravillosas...; por encima de todos se agrandara”
(11:36a. 37b).

El contenido del “hablar” grandes cosas, o contra Dios, no es registrado;
queda a la interpretacion del lector, sin embargo, el contexto inmediato y los
lugares paralelos ya comentados remiten inconfundiblemente a la autoglorifica-
cién divina del emperador. El “se exaltard y se agrandard sobre todo Dios” de
11:36, estd dando el tenor de su hablar; por lo demads, el preferir “grandes cosas
maravillosas” es una equiparaciéon con Yavé, ya que el termino aqui usado
(nipla’ et) se refiere a los grandes hechos salvificos del Dios de Israel (cf. Exodo
34:10a;.Salmo 136:4; Josué 3:5; Jueces 6:13; Jeremias 21:2...; Nehemias 9:17).
Son los megaleia tou Theou de Hechos 2: 11 b. El vocabulario de grandeza y de
elevacion de 11:36a nos recuerda el discurso del rey de Babilonia en Isafas 14:
13s, 0 el de Amon (Jeremias 49:4) y Edom (Abdias 3). La asociacion con el
poder divino es explicita en Isafas 14.

Es de notar que este lenguaje insolente de los tiranos funciona en el texto como
legitimacién del poder politico, militar y econdmico. Lo hemos sefialado en textos
anteriores; en Daniel 11 se refleja en los vv.38s (defensas caracteristicas; expropia-
cién y concesion de tierras) y 42s (Antioco IV “extenderd su mano sobre los pai-
ses..., se apoderara de los tesoros de oro y plata y de todos los objetos preciosos de
Egipto”). Las “cosas grandes” que Antioco habla. autodivinizdndose, responden a
précticas politicas apoyadas en la fuerza; “cosas maravillosas (nipla’ et), tal vez
(fortalezas, conquistas inmensas, riqueza proveniente del despojo de paises enteros,
11:38s) desde la perspectiva del opresor. Realizaciones que pretenden imponer “paz
y seguridad” para el proyecto imperial, pero que significan miedo e inseguridad

6 Ver las observaciones interesantes de Hans de Wit: Libro de Daniel. Una relectura desde América
Latina (Rehue, Santiago. 1990), pags. 123-134.
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para los vasallos que necesariamente tienen que optar entre el servilismo o la
persecucion’.

7. Apocalipsis 13y 18

El motivo del discurso implicito del tirano, mencionado en Daniel 7:8.25 y
11:36s, es retomado en las relecturas que de este libro hace el Apocalipsis. En la
presentacion de la Bestia del mar (capitulo 13: 1-10) se sefiala la indicacion de
“nombres blasfemos” en sus siete cabezas (v.1b), y que “le fue dada una boca
para hablar grandes cosas (megala) y blasfemias...; y ella abri6é su boca para
blasfemar contra Dios, blasfemando su Nombre y su santuario...” (vv.5s). El
texto dice mds de lo que deduce una lectura rdpida. En efecto, los “nombres” que
lleva son titulos divinos, pues son calificados de “blasfemos” y que se oponen al
Nombre de Dios; la blasfemia tiene un objetivo claro, “contra Dios y su santua-
rio, y los que habitan en el cielo” (v.6), o sea, Dios y su comunidad.

El apuntar al cielo (cf. Daniel 8:10) para ocupar el lugar de Dios, es la pre-
tension de todo tirano omnipotente: lo dice el libro de Daniel respecto de Antio-
co; lo define muy bien el autor de 2 Tesalonicenses hablando del imperio roma-
no (2:4 “el adversario; que se eleva sobre todo lo que se dice de Dios u objeto
de culto, hasta el extremo de sentarse el mismo en el santuario de Dios, mos-
trandose a si mismo como que es Dios”). Esta carta deuteropaulina es contem-
pordnea al Apocalipsis, o tal vez un poco posterior. En ambos casos, hay detrds
una experiencia de las practicas del imperialismo romano y de sus legitimacio-
nes ideoldgicas. El texto habla de la adoracion de la Bestia por “los habitantes
de la tierra” (v.8), expresion que en este libro se refiere a los adictos al imperio
(cf.3:10; 6:10; 8:13; 11:10; 13:12.14; 17:2.8, etc.). La Bestia representa el poder
politico imperial, siendo el Dragén (capitulo 12) su dimension divina (demoni-
aca, para el texto, cf. 12:9) y la Bestia de la tierra (13: 11ss) o Falso Profeta
(16:13; 19:20; 20:10) la ideoldgica. A partir del capitulo 17 se introduce otra
figura, la de la Gran Ramera (v.2), que a su vez es identificada con Babilonia la
Grande (vv.5.18). En adelante, ésta ocupa el escenario del vidente. Asi estamos
en el capitulo 18 (cf. vv.2ss). La Gran Ciudad (17:18) es Babilonia. Esta es, en
la clave profética que usa el autor, el paradigma del centro del poder politico y
econdmico del imperio, y en su referencia histérica es Roma, como “Nabucodo-
nosor” era Antioco IV para el libro de Daniel.

7 Es de notar que la expresion “paz y seguridad” de 1 Tesalonicenses (que alude a la ideologia impe-
rial romana, expresada también en monedas con el mismo tema), aparece ya en el libro de Ester 3: 13g
(LXX), aunque con léxico distinto. El motivo de la “perturbacion” destaca en el texto, cf. B. Gallaz-
zi, Ester. A mulher que enfrentou o palacio (Vozes, Petropolis.1987), pag.146.
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El capitulo 18 es un anuncio (anticipado respecto de 19: 11ss) del juicio a
la perseguidora de los cristianos, utilizando el género literario de la “lamentacion
sobre la caida de una ciudad”. En este caso se inspira sobre todo en la lamenta-
cion de Isafas 47, en los ordculos deuterojeremianos contra Babilonia (Jeremias
50-51) y en los de Ezequiel 26-28 contra Tiro, que ya hemos observado. En las
lamentaciones se estila “comparar” dos situaciones, la de “antes” con la de
“ahora”. El lector lo comprenderd facilmente leyendo Lamentaciones 1:1; 2:1;
Isafas 14:4b-5.12s; Ezequiel 26:17; 28; 12bss, etc. Ahora bien, en Apocalipsis 18
(como en Isafas 47) se compara el “ahora” glorioso y triunfal con el “después”
(escatoldgico en el texto apocaliptico), pero este “después” estd expresado como
un suceso ya realizado: “cayd, cay0, la Gran Babilonia” (13:2). La ironia se pro-
fundiza oponiendo esta realidad (anunciada, anticipada) a los titulos de la Gran
Ciudad y, antes que nada, a su propia pretension de omnipotencia y eternidad:

Por lo que se autoglorific y se entregé al lujo, dadle tormentos y llanto; pues dice en
su corazén: “estoy sentada como reina, y no soy viuda, ni he de conocer el llanto”; por
eso en un solo dia llegaran sus plagas... (vv.7s).

La dependencia literaria de Isaias 47:8 (y Ezequiel 28:2) no quita la perti-
nencia de la referencia a Roma, a su orgullo y exaltacién. Este discurso, puesto
dentro de otro discurso de origen divino que marca el destino de la Gran Ciudad,
debe leerse en el contexto de todo el capitulo, que se desarrolla en la forma de
continuas oposiciones entre los titulos de aquella y su juicio y desolacién. Lo
notable es que ahora la lamentacion (iniciada Por la férmula “jay, ay!”) forma
parte del discurso de tres socios de Roma: los reyes de la “tierra” (v.9a), los
comerciantes (vv.11ss.15ss) y los marinos (vv.17bss). Estos discursos son toda-
via parte del discurso de la voz celestial del v.4 (que se prolonga hasta el v.24).
Vale la pena marcar la estructura del triple discurso-lamentacién®.

El lector puede reconocer numerosas relaciones en este texto asi diagrama-
do, pero vamos a explicitar algunas. En la triple lamentacién (B) de los reyes,
comerciantes y marinos del imperio, se remarca en b, b’ y b” el poder, el presti-
gio y lariqueza de la Gran Ciudad (titulo reiterado en todo el capitulo)’. La situa-
cion presente de juicio o desolacidn, que motiva el lamento, se expresa siempre
con la misma férmula (‘“porque en una hora”), para indicar irénicamente la cadu-
cidad y el fin instantdneo de la que parecia omnipotente y eterna. Las dos lamen-
taciones de los extremos (A y A’), enunciadas directamente por las voces celes-
tiales, ponen en primer lugar el tema de la caida (a y a’); por contraposicion se
afnade el titulo que ya no vale

8 Ver D. Ramirez R., “El juicio de Dios a las transnacionales o Apocalipsis 18”: RIBLA 5-6 (1990),
55-74, esp. pag. 68.
Este titulo estd sefialado bajoa,a’ ya” en B,ybajobyb’en Ay A.
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( a “Cayd, cayo (épesen)
b Babilonia la Grande
A 4 C llegd a ser (egéneto)... (v.2)
d porque... de su fornicacion... todas las naciones,
\ y los reyes de la tierra con ella fornicaron,

y los comerciantes de la tierra del poder de su lujo
de enriquecieron (v.3).

r a “jAy, ay! la Ciudad Grande.

b Babilonia, la Ciudad poderosa (isjurd)
¢ porque en una hora llegé tu juicio (krisis)” (v. 10).
a’ “jAy, ay! la Ciudad Grande,

4 b’ la vestida de lino, pirpura y escarlata,
B { saturada de oro, piedras preciosas y perlas,

¢’ porque en una hora fue devastada (eremothe)
tanta riqueza” (v. 16).

a” “jAy, ay! la Ciudad Grande,

! b” en la cual se enriquecieron todos los poseedores de navios
en el mar, gracias a su opulencia / prestigio,

\ | ¢” porque en una hora fue devastada (eremothe)”
(v.19).

a’ “De esta manera de un empujoén (hormémati) serd arrojada,
b’ Babilonia la Gran Ciudad,

y no seréd encontrada ya mds (ou me heurethé eti)” (v. 21)
la voz de los citaristas...
no se oird mas en ti (ou me akousthé en soi et
todo artesano...

no se encontrard mas en ti (ou me heurethé én soi eti),
A la voz de (la rueda de) molino
no se oird mas en ti (ou me akousthé en\soi ety)
luz de lampara..
no aparecerda mas en ti (ou me fdne en soi

la voz del novio y de la novia
no se oird mas en ti (ou me akousthé en soi
d porque tus comerciantes eran los magnates (mqgistanes)
de la tierra
porque con tus sortilegios erraron fodas las naciones\ (v.23)

(@]

y en ella sangre de profetas y santos fue encontrada (heurethe)
y (sangre) de todos los degollados (esfagmenon) sobre la
tierra” (v.24).

51
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(“la Grande”, “la Gran Ciudad”,b y b’), y la situacién presente (c y c’) es expre-
sada primero en positivo (“llegd a ser”, v.2) con negatividades (demonios, espi-
ritus inmundos, etc.), y la segunda vez en negativo (“no se encontrard, oird, no
aparecerd ya mas”, vv.21 b- 23a) con positividades (voz de musicos, etc.). El
efecto-de-sentido es grandioso. Al triple porque de las lamentaciones en B. (vv.
10.16.19) se opone el doble porque del juicio y castigoen Ay A’ (vv3y 23b,d
y d”’). Nétese el quiasmo “todas las naciones/reyes de la tierra/comerciantes de
la tierra//comerciantes/magnates de la tierra/todas las naciones”, que subraya el
control politico y comercial del imperio. Por otra parte, el motivo religioso de la
porneia de d (v.3) es contrabalanceando en d’ por el de los sortilegios (v.23b,
inspirado en Isafas 47:12-15). En el trasfondo esta el tema del poder divino y sal-
vador del imperio personificado.

Sin embargo, el texto, que hasta ahora se mantenia en las isotopias politica,
econdmica y religiosa, termina con un desvio intencional que pone en el esce-
nario a los cristianos martires (v.24). A los seis “no se encontrard/oird, no apare-
cerd, de los vv.21b-23a, se contrapone ahora el “s/ fue encontrada” de la sangre
de los madrtires (v.24). La positividad negativa del v.3 tiene su complemento en
el versiculo final: lo dnico que se ve en la Gran Ciudad es sangre.

Pero este marco “lamentacional” no hace mds que profundizar, como burla
e ironia, el discurso de autodivinizacion de los vv. 7s, que vale la pena volver a
escuchar:

Por lo que se autoglorificd y se entregé al lujo, dadle tormentos y llanto; pues dice en
su corazon: “‘estoy sentada como reina, y no soy viuda, ni he de conocer el llanto”; por
eso en un solo dia llegardn sus plagas...

Fonl)

La frase “en un solo dia” resonard luego en el “en una hora” de los vv.10.16
y 19. Frente a la “reina entronizada”, la voz celestial que recordaba su discurso
orgulloso termina con un lapidario “porque poderoso (isjuros, cf. v.10) es el
Senor Dios, el que la juzgd/condend”(v.8b).

Hermoso cierre biblico del tema de los discursos de los tiranos. En todos los
casos el mensaje es claro: ante los opresores poderosos, autodivinizados, los
oprimidos ponen su esperanza en el Yavé liberador o en el Cordero resucitado.

Los discursos de los tiranos expresan la percepcion que de estos tienen los
oprimidos. Reflejan la ideologia politico-militar de aquellos segiin era experimen-
tada y visualizada por éstos. En efecto, nunca fueron pronunciados tales discursos,
ni por ellos, ni por Yavé o sus representantes. Tampoco fueron dirigidos a los reyes
opresores, sino a los oprimidos. Ademés de escuchados, también fueron produci-
dos por estos ultimos. Muestran exactamente la ideologia y las practicas imperia-
les y tirdnicas, pero su inclusidn en otro discurso, de Yavé o de un dngel, sefala la
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perspectiva del oprimido. Esto nos dice que revelan cierto grado de concientiza-
cién, que justamente se genera en la experiencia y en la vida del oprimido, cuya
tradicién lo ha alimentado con la memoria de luchas por su libertad.






SANDRO GALLAZZI

ES MEJOR MORIR EN BATALLA QUE VER
LA DESGRACIA DE NUESTRO PUEBLO
El ejército popular en I Macabeos

Un estudio sobre los ejércitos populares en la Biblia no puede dispensar la
historia de la guerrilla macabea, en el segundo siglo antes de Cristo. Por ello, me
propongo dar una contribucién en ese sentido, profundizando las informaciones
que nos son ofrecidas por el primer libro de los Macabeos.

En este articulo nos limitaremos a la primera parte de este libro, que narra
las hazafias de Matatias y Judas (I Mc. 1-9,22). Sus sucesores, Jonatdn y Simén,
serfa mejor “liderardn” un ejército “pago” y “regular”’; no ya mds un ejército
popular y espontdneo (1Mc. 10,8; 14,32).

Intentaremos responder a tres preguntas basicas:

1. ;(Quién luché en el ejército popular?
2. (Coémo lucho el ejéreito popular?
3. ¢ Por qué luch¢ el ejército popular?

Solo una observacion mas. Como todos los textos biblicos, también los
libros de los Macabeos nos transmiten las informaciones histéricas no en una
forma de crénica, sino filtradas por la preocupacién teoldgica del grupo que
escribe. Por eso, muy a menudo las informaciones contenidas en los dos libros
de los Macabeos son diferentes, e incluso contradictorias. Asimismo, no siempre
es posible que tengamos acceso a los hechos en su realidad objetiva, pero si en
su significacion simbdlico-mistica. Esto también es por demds importante; tal
vez lo mds importante.

1. (Quién luché en el ejército popular?

Ya aqui tenemos una divergencia interesante. II Mc., dice que las per-
sonas que Judas lider6 en los combates eran “los judios llamados Leales”
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(II Mc. 14, 6).1 Mc., por su parte, nos dice que los Leales solamente entraron en
la lucha en un segundo momento (I Mc. 2,42).

De acuerdo con I Mc., tres fuerzas se sumaron para enfrentar a los enemi-
gos:

1.1. La “casa”

Las expresiones usadas por nuestro texto para indicar el primer nicleo de
resistencia activa, el cual liderd por bastante tiempo la guerrilla, son: “Matias y
sus hijos” (2, 16); “yo, mis hijos y mis parientes” (2, 20); “él y sus hijos” (2, 28).

Es la casa, el niicleo familiar del interior, del campo, el que se levanta con-
tra el poderio dominador del ejército enemigo. Es el campesinado judaico, orga-
nizado alrededor de la casa, el que se arma contra el proyecto opresor de Antio-
co y de sus aliados judios de la ciudad.

La ciudad saqueada, el templo profanado, la ley prohibida, provocan lamen-
taciones, llantos, martirios y huidas. Pero cuando son alcanzados la casa y el
campo, la reaccion es la lucha armada. En Modin, en el interior, en las casas, son
conservadas la memoria y la mistica del pueblo de la tierra, que luché por una
sociedad igualitaria contra los reyes cananeos, que produjo un profetismo cora-
judo y sin temor, que resistié porfiadamente las diferentes formas de opresion
venidas del palacio, del cuartel y del templo. La casa conserva las lineas maes-
tras de una sociedad sin oprimidos, solidaria y unida alrededor de la “alianza de
los padres” (2, 20).

Aunque mds tarde alguien haya transformado a Matatias en un sacerdote de
Jerusalén (2, 1), nadie consiguié suprimir la memoria de la simiente libertaria
conservada en la casa campesina. jAllf estaba depositado el “celo” por la ley y
por la Alianza (2, 27); alli estaba la firme decision de no obedecer las érdenes
del rey! (2,21).

Matatias y sus hijos irdn a las montafias (antiguo lugar de lucha y de resis-
tencia de las casas patriarcales y tribales); alli ellos se organizaron; alli comen-
zaron a luchar. Este serd el primer nucleo del ejército popular guerrillero.

1.2. La sinagoga de los Leales
Son los israelitas “fuertes, corajudos y fieles a la ley” (2, 42). Ellos van a
sumar fuerzas y van a ser un elemento importantisimo de este ejército. Son los
que “realizardn las mayores hazafas en favor del judaismo” (II Mc. 2. 21). Posi-
blemente sean las personas que se articulan alrededor de la “sinagoga”. Sin
embargo, no lo sabemos con certeza, ni tenemos mayores informaciones.
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Entraron en la lucha cuando el proyecto orgulloso de Antioco quiso acabar
con el culto a Yahvé, con la observancia de la ley, abolir la circuncisién y que-
mar los libros sagrados (I Mc. 1,41-61).

Por esa causa ellos se rebelaron, al haber quebrantado el rey el antiguo
acuerdo de convivencia entre el judaismo oficial y el poder imperial. Entraron
en la lucha por haberles sido impedido vivir conforme a sus leyes (6, 59).

Ellos se unieron entonces en el mismo frente con Matatias y su “casa”, en
la lucha contra el enemigo griego.

1.3. Los que buscaban la justicia y el derecho

Son los que “huyen de los males” y que se unen y fortalecen el grupo (2,
29s.43). Posiblemente son gente de la ciudad, de Jerusalén. Ellos no comulgan
con el proyecto helenizante de la aristocracia de Jerusalén (1, 11-15) y resisten
valientemente las presiones. Dentro de ellos, muchos “preferirdn morir a profa-
nar la santa alianza” (1,63).

Ellos huyen de los “males”, palabra muy genérica usada en I Mc. para indi-
car los frutos producidos par el imperialismo griego (1,9) y por la aristocracia
sacerdotal, corrupta y vendida (1, 15).

Para ellos, la primera opcidn es el “martirio”, o si no, la fuga al desierto para
establecerse alld y, lejos del conflicto, vivir en la fidelidad a la justicia y al dere-
cho. Pero, cuando el conflicto es inevitable, entonces la solucion es el sacrificio,
es la muerte: “muramos todos juntos en nuestra inocencia” (2, 37).

La teologia de la casa es diferente. EI morir no resuelve nada. Es preciso
combatir (2, 40s). El martirio puede ser la opcién decidida de los individuos; no
de los grupos organizados.

Esta reflexiéon modifica el comportamiento de aquellos: de la huida a la
lucha. Ellos entonces suman sus fuerzas. Se unen a Matatias, a la casa y a la sina-
goga, y se convierten en un refuerzo importante y esencial para el ejército popu-
lar.

Podriamos resumir diciendo que el ejército popular es el resultado de un
frente amplio, de una coalicién de fuerzas diferentes que se unen en la misma
lucha: la casa, la sinagoga y los que buscan la justicia. No es un solo grupo, ni
un grupo homogéneo. Mds tarde, después de alcanzado el objetivo comun, eso
generard problemas.

2. ¢Coémo luché el ejército popular?

De la narracién de I Mc. se sigue que la lucha popular adquiri6 diferentes
formas en distintos momentos. Veamos:
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2.1. La guerrilla

Es sobre todo el momento de Matatias y de las primeras acciones de Judas.
Es la accién rdpida, imprevista, de sorpresa. El grupo desciende de la montaia
para “golpear” al enemigo. Es la accion contra los judios que se entregaron al
imperialismo griego y que traicionaron las causas populares.

Haciendo “incursiones”, ellos atacaban objetivos inmediatos y pequefios,
como los altares idoldtricos, evitando el conflicto mayor con el ejército enemi-
go. Inclusive la prictica del judaismo es impuesta a la fuerza, aunque aislada-
mente (2, 44-46).

A pesar de que el texto usa ya la palabra “ejército”, la accion descrita aqui
es la de grupos valerosos, poco armados y entrenados, si bien llenos de entu-
siasmo y valentia. La misma descripcidn la encontramos también en Il Mc. 8, 1-
7: entrar imprevistamente en las aldeas, aprovecharse de la oscuridad de la
noche, incendiarlo todo, procurar las mejores posiciones... todo lo que los gue-
rrilleros acostumbran hacer.

Se trata de acciones audaces y valientes, las cuales consiguen acrecentar la
fama de los combatientes y atraen al grupo cada vez mds gente dispuesta a
luchar. Una remembranza interesante de estas acciones la encontramos en [ Mc.
7,46, donde se dice que al toque de las trompetas de los combatientes de Judas,
acude gente armada que sale de todas las aldeas de Judea, para luchar juntos.

2.2. Los despojos

El ejército popular estd mal armado y poco alimentado (3, 17). El mismo
Judas, repitiendo el gesto de David con Goliat, toma la espada de Apolonio (3,
12). Es asi, a través del saqueo, que el ejército popular se sustenta y se fortalece
(3, 12; 4, 23; 5, 28. 35. 51...). Todo esto provoca la rabia del rey, al saber que
“los judios se fortalecieron con las armas y los abundantes despojos tomados a
los ejércitos derrotados” (6,6).

No obstante, es importante notar que el saqueo es tnicamente un objetivo
estratégico, no es el objetivo final del grupo. Ellos son guerrilleros, no asaltan-
tes. La destruccion del enemigo debe ser lo primero. Al grupo que se podria
entregar al saqueo luego de haber vencido solo parcialmente, Judas le reco-
mienda controlar el afdn de provecho y continuar el combate. Solamente después
recogerén los despojos tranquilamente (4, 16-18). Esta es también una técnica de
la guerrilla para “vengar las injusticias contra el pueblo” (2, 67).

2.3. Reunir siempre mas gente
El grupo no se puede aislar, los combatientes no pueden renunciar al apoyo
popular. Esta es la orden del viejo Matatias en su lecho de muerte: “retdnan a su
alrededor a todos los que observan la ley”.
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Es un grupo organizado. Tienen un jefe politico, Simén, y un jefe militar,
Judas (2,65s). Y es un grupo que crece cada vez mds. Il Mc. 8, 1 habla de que
Judas lleg6 a reunir seis mil combatientes “fieles al judaismo”, con los que paso
a la lucha.

En una narracién mds simbdlica, I Mc. muestra un crecimiento siempre
mayor del grupo. En la primera confrontacion contra Apolonio, pareceria inclu-
so que Judas estaba solo (3,11). Contra Serén tenemos ya una “asamblea de fie-
les” (3,13), compuesta todavia de poca gente (3, 13. 16). Ya contra Gorgias, el
nimero de combatientes llega a tres mil (4,6), Y finalmente, contra Lisias, estan
combatiendo diez mil soldados (4, 29).

Este crecimiento del grupo denota una clara y firme estrategia orientada a
ganarse el apoyo y la simpatia populares. Los libertadores son del pueblo, son
portavoces del pueblo, son apoyados por el pueblo.

2.4. La guerra santa

Es justamente este constante incremento del grupo lo que permite pasar de
una accién inmediata y sorpresiva, tipica de la guerrilla, a una confrontacién
abierta con el enemigo, propia de la guerra. Solo que aqui la guerra tiene todas
las caracteristicas de la antigua “guerra santa”. Un pasaje sobre todo, I Mc. 3,
44-60, nos permite visualizar mejor este aspecto.

Antes de empezar el gran combate, es organizada una “asamblea para preparar-
se para la guerra”. La asamblea no es solamente una reunidn de cardcter tactico, sino
que es también un momento publico de oracién y de suplica. El lugar escogido es
Misp4, un antiguo lugar cultico del Israel tribal. La celebracion tiene connotaciones
penitenciales: ayuno, sayal, ceniza, vestiduras rasgadas... En cierta forma, esta asam-
blea sustituye al Templo, que todavia estd en manos de los enemigos. Aqui son lleva-
dos los diezmos, las ropas sacerdotales y hasta los nazireos, para pagar su voto.

Abhora bien, todas las caracteristicas de la guerra santa estan ahi: el sonido
de las trompetas; la divisién en grupos con sus respectivos jefes; la autorizacion
de abandonar las filas a quien construye su casa, se casd, plant6 una vifia, o a los
que tienen miedo... Todo conforme a las precisas instrucciones de Dt. 20, 1-9.

Los integrantes del ejército popular estdn ciertos de que Dios estd a su lado,
siempre y en todo lugar. Mds atin: ellos tienen la certeza de que la guerra es entre
el enemigo y el propio Yahvé. Los soldados son tinicamente las manos ocasio-
nales del Dios que combate por ellos.

Esta es la mistica que anima a aquellos valientes. Ellos estdn combatiendo;
sin embargo, quien combate a través de ellos es el propio Dios: “;Derrétalos con
la espada de los que te aman!” (4,33).

Dentro de la guerra santa, hay dos elementos que llaman la atencion:

—el sonido de las trompetas. Siempre que se inicia el combate, el ruido

de las armas se mezcla con el grito del pueblo y con el sonido de las



60 SANDRO GALLAZZI, Es mejor morir en batalla que ver la desgracia de nuestro pueblo

trompetas (3,54; 4, 13; 7.45s...). El grito del pueblo y el sonido de las trom-
petas son la alarma que llama al propio Dios al combate junto al pueblo:
“Cuando salgdis a combatir contra el enemigo que os oprime, tocaréis las
trompetas. Asi Yahvé se recordard y seréis salvos de vuestros enemigos”
(Nm. 10, 9).

—la oracién de memorial. En esta misma linea, para recordar que el gran
combatiente es Dios, antes de la lucha siempre se tiene la exhortacién, la
oracidn, y en este momento se hace la memoria de las antiguas guerras en
las que el pueblo experimentd salvaciones imposibles debidas a la directa
intervencion de Dios. Es la memoria de la victoria del Mar Rojo (4,9). La
memoria de la victoria de David contra Goliat (4, 30). La memoria de Sena-
querib derrotado par el Angel del Sefior (7, 41).

Todo esto nace de la experiencia de debilidad vivida par los guerrilleros:
“¢como podremos resistir si ti no nos ayudas?” (3,53), y de la respuesta que siglos
de lucha permiten dar: “La victoria en la guerra no estd en el nimero, pues del
cielo viene la fuerza” (3, 19). Si la guerra es santa, entonces, jla victoria es cierta!

Todo esto, no obstante, no impide que el grupo tome todas las providencias
militares necesarias. No serdn dispensadas las fortificaciones (4, 60s), las maqui-
nas de guerra (6, 52)...

3. (Por qué luché el ejército popular?

Se suele decir que la guerra de los macabeos fue una guerra en defensa del
judaismo, contra el helenismo que Antioco IV queria imponer. Esta es la version de
los hechos dada por I Mc. Por su parte, I Mc. tiene otra dptica. El grupo que inici6
y lider6 la lucha, la casa del pueblo de la tierra, tenia objetivos mucho mds amplios.

No podemos olvidar que por largos afos el judaismo y el helenismo convi-
vieron pacificamente, y que los dos juntos fueron una pesada carga sobre los
hombros del campesinado judio, que con su trabajo debia sustentar los dos sis-
temas.

En la visién de IT Mc. todo estaba bien, bastante bien, hasta la llegada de
Antioco IV con sus abusos (Il Mc. 3, 1-3). Sin embargo, para nuestro texto los
males se iniciaron con Alejandro el Grande y sus sucesores (I Mc. 1, 1-9).

Abhora bien, cuando el campesinado comenzd la guerra, varias razones con-
fluyeron para justificar el levantamiento.

3.1. En defensa de la ley y de la alianza

El grito convocador de Matatias es todo un simbolo: “El que sienta celo
por la ley y quiera guardar la alianza, jqué me siga!”. La ley y la alianza
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constituyen para este grupo un binomio indisoluble. La ley, si, pero no tanto el
conjunto legalista del esquema opresor montado por el Segundo Templo.

En efecto, se trata de la ley en cuanto ligada a la alianza de los padres (2,
20s. 50...): 1a ley al servicio de un proyecto mayor, un proyecto de tierra repar-
tida, de pan para todos, de igualdad y fraternidad. No obstante, desde los tiem-
pos de Esdras, el judaismo paso a ser un proyecto eminentemente urbano y legi-
timador de la explotacion del campo. La ley detallista y minuciosa, fue igual-
mente un instrumento de opresion y de “pago” por los pecados cometidos.

Matatias y su casa entran en la lucha no en favor de esta ley, sino de un pro-
yecto de vida mds profundo y liberador. Por eso, su lucha no terminara después
de conseguir la autorizacion legal de practicar sus usos y costumbres; continua-
rd hasta conseguir la autonomia econdmica y politica. (Los leales, en cambio,
abandonaron el conflicto satisfechos con el permiso de practicar la ley...).

Pero, ;cudl era el proyecto de la casa de Matatias?

3.2. En defensa de la tierra

La alianza de la aristocracia judia con el imperialismo griego estaba condu-
ciendo al peligro del surgimiento del latifundio esclavista, principalmente en las
planicies y en la sefeld de Judea.

En dltima instancia, este era el proyecto helenista. Aumentar los polos
comerciales; transformar Jerusalén en una ciudad griega, para todos los efectos
juridicos y econémicos; y transformar el campo, mediante el latifundio, en pro-
ductor especializado de bienes comerciales. El esclavismo era el modo de pro-
duccién que iba a ser implantado, también en Judea, para favorecer este esque-
ma.

Es contra ésto que se levanta la guerrilla campesina. Importantisimo a este
respecto es el estudio del testamento de Matatias, el cual resume toda la mistica
del ejército popular. Luego de exhortar a los hijos a “celar por la ley y a dar la
vida por la alianza de los padres” (2, 50), Matatias rememora las grandes proe-
zas de los antepasados.

En esta lista de nombres se nota inmediatamente la ausencia de Moisés y de
Aardn. Por primera vez, una memoria olvida nombres de ese calibre. Y eso por parte
de un grupo que quiere defender la ley y el santuario. jNo deja de ser extrafio!

Pero todavia més extrafio es el hecho de que esta memoria sea literalmente
construida en un bello cruce que tiene por centro, como héroe fundamental, a
Caleb. Este es recordado porque recibio una tiara en heredad, por haber dado
testimonio delante de la asamblea (2, 56).

El testimonio de Caleb, tal como nos dice el libro de los Numeros, fue el de
incentivar al pueblo, que estaba lleno de miedo, a subir y conquistar la tierra:
“inosotros podemos hacer eso!” (Nm. 13,30).
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Esta es la memoria fundante, el objetivo central del grupo: la tierra libre del
yugo griego y de la explotacion de la ciudad y del Templo.

3.3. En defensa de la casa

De cierta forma, es lo mismo que hablar de la defensa de la tierra. La casa
y la tierra son inseparables para el campesino que estd en la lucha. La guerrilla
busca luchar y resistir contra quienes “vienen contra nosotros, llenos de insolen-
cia e injusticia, para aniquilamos a nosotros, a nuestras mujeres y a nuestros
hijos y saquear todo lo que tenemos” (3, 20).

Es preciso luchar por nuestras vidas (3, 21); solo asi también la ley serd
defendida. El imperialismo griego, imponiendo el latifundio, destruye la peque-
fa propiedad del agricultor, imponiendo el esclavismo, destruye sus vidas.

Es el mecanismo humillante de la opresion, que desde siempre maltrata al
pobre. Como alld en Egipto, donde entregar la tierra es entregar la vida: “Noso-
tros y nuestras tierras seremos esclavos del faraon” (Gn. 47, 18s).

La asamblea de Mispa se realiz6 para preparar la guerra santa, luego de que
quedé claro el proyecto imperialista de reducir Israel a la esclavitud: “los trafi-
cantes de la region... corrieron para el campamento... a fin de comprar a los isra-
elitas como esclavos” (3, 41). Judas toma la iniciativa de la lucha cuando des-
cubre que la orden del rey era la de “destruir y exterminar al pueblo” (3, 42).

La defensa de la casa no es solamente la defensa de la familia, sino también
la defensa del pueblo oprimido como un todo. Es la defensa de un proyecto mas
amplio, en el que haya un lugar para todos, en el que todos sean considerados
hermanos.

El capitulo 5 de I Mc. es altamente simbdlico de este gran objetivo de la
lucha popular. Es preciso defender a los “descendientes de Jacob” de la opresion
de todas las naciones (5, 1s). El pueblo pertenece a una sola casa: la de Jacob.
Por eso todos son “hermanos”. Esta palabra es usada exactamente 12 veces en
este capitulo. Hermanos no son mds tinicamente los de la familia de Judas, Jona-
tdn y Simo6n. Hermanos son todos, sean ellos amenazados por los edomitas o por
los amonitas; estén ellos en Galilea o en Galaad. A su grito de socorro precisa
acudir en su auxilio. La gran asamblea se debe reunir para “resolver qué hacer
en favor de los hermanos que estaban en dificultad” (5, 16). En el momento del
conflicto, en la hora del ataque, Judas no tienen mds que estas palabras: luchen
hoy por sus hermanos (5, 32).

El objetivo que, en la defensa de la tierra, parecia principalmente de caricter
econdmico, pasa a ser un objetivo mds politico. Se trata ahora del pueblo y de su
organizacion. Simbdlicamente, Simoén y Judas, que fueron hasta el exterior para
defender la vida de los hermanos, terminan reconduciendo a Judd a todos los que
fueron salvados, junto con sus mujeres, sus hijos y sus pertenencias (5, 23. 45).
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Es un nuevo éxodo, rumbo a la tierra prometida; es una nueva vuelta del
cautiverio... Sea como fuere, es importante rever en la figura de Judas la imagen
politica del pastor que “iba reuniendo a los que estaban rezagados y animando al
pueblo durante la marcha, hasta que llegaron a la tierra de Judd” (5, 53).

De cierta forma, para el pueblo de la tierra s6lo ahora termina el “cautive-
rio”, s6lo ahora ellos pueden “subir felices y alegres al monte Sién y ofrecer
holocaustos, pues habian conseguido volver en paz, sin que ninguno se perdie-
se” (5, 54).

Asi pues, la lucha por la casa es la lucha por la reconstruccién politica del
pueblo. Solamente de este modo, y solamente ahora, Judas realiza la gran haza-
fa por la cual siempre serd cantado y recordado: él reunio un pueblo que estaba
muriendo (3, 9).

Cualquier otro objetivo que no sea este, llevara la lucha al fracaso; no sera
mas la lucha ni del pueblo, ni de Dios. Por eso tuvieron que morir José y Azari-
as, que entraron en combate no por la vida de los hermanos, sino para hacerse
famosos (5, 55-62).

3.4. En defensa del Santuario

Para llegar a este objetivo mayor, es preciso pasar también por la liberacién
del Santuario: “vamos a luchar por nuestro pueblo y por el santuario” (3, 43).

Es verdad que alrededor del Templo de Jerusalén, nacié un esquema de
opresion que pesaba fuertemente sobre los campesinos. No obstante, igualmen-
te es verdad que el Templo era un elemento importantisimo dentro de la mistica
del pueblo de la tierra y de su proyecto (Ag. 1, 9s).

El Santuario, si, pero un Santuario al servicio del campo, para que cada uno
pudiese “sentarse de su propia parra y debajo de su propia higuera” (Zc. 4, 10).
Debe ser un Templo del cual serd expulsado todo ladrén y todo aquel que jura
en falso (Zc. 5, 3). Unicamente de esta manera el proyecto de paz, de justicia,
sofiado por el pueblo de la tierra (Zc. 8), se realizard. Por eso lucha el ejército
popular.

I Mc. 4, 36-59 narra de manera simbdlica la retoma del Templo por parte
del campesinado judio. También esta vez, la narracion tiene algo de extrafio. Se
habla siempre del monte Sidn, sin embargo, ni siquiera una vez se nombra a
Jerusalén. Tampoco se dice absolutamente nada de lo que acontecié con el sumo
sacerdote Menelao, que estaba en ejercicio.

Por el contrario, la descripcién de cémo el pueblo encontré el Templo al
entrar en €1, nos hace pensar enseguida en un largo periodo de abandono: “vie-
ron el santuario abandonado, el altar profanado, las puertas incendiadas, la male-
za creciendo en el patio, como si fuese en el campo abierto o en las montafias, y
los aposentos destruidos™ (4, 37). La descripcidén no concuerda, pues el culto,
aunque idolétrico, habia continuado regularmente.
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Esta descripcion, que parece tomada al pie de la letra de Miqueas 3, 12, se
halla mucho mds préxima a la situacion encontrada por quien volvié del cauti-
verio de Babilonia. En aquella ocasion, al pueblo de la tierra se le impidi6 par-
ticipar en la reconstruccion del Templo (Esd. 4, 1-3). Eso provocé malentendi-
dos y conflictos. Desde entonces, el Templo no sirvi6 al pueblo de la tierra, muy
al contrario.

Ahora parece que nuestro texto se propone cancelar 350 afios de historia del
Segundo Templo. Recién ahora, el Templo que Nabucodonosor destruy6 parece
que viene a ser reconstruido. “Restauraron el Templo y consagraron...” (4, 48).
Asi como hizo Zorobabel... Al igual que entonces (Esd. 6, 16), también ahora es
hecha la dedicacion del Santuario con gran alegria y con ofrecimiento de holo-
caustos (4, 52-59).

Solo ahora, después que el pueblo retoma el control del Santuario, la histo-
ria parece continuar. Esta es la dimension ideoldgica del proyecto guerrillero: el
Templo debe estar al servicio de la alegria del pueblo, y no de los intereses y del
provecho de la aristocracia sacerdotal y de la clase dominante aliada a ella.

No se trata solamente de derrotar el proyecto imperialista de los griegos,
sino también de acabar con la opresion de un judaismo manipulado por unos
pocos inescrupulosos que no tienen miedo de usar el nombre de Dios para legi-
timar todos sus abusos. Retomar el control popular del Santuario, es parte ina-
lienable del proyecto del ejercito popular.

4. Las contradicciones internas

Al concluir este estudio, vale la pena recordar que el libro primero de los
Macabeos, lejos de ser una exaltacion fandtica de la guerrilla, es una serena y
profunda autocritica. A la par de la memoria de los momentos heroicos, él guar-
da el recuerdo de los errores y desaciertos. jQuien sabe para que otras luchas no
caigan en el mismo fracaso! Veamos:

4.1. La presencia de los traidores

Ya hablamos de José y Azarias quienes, por un proyecto personal y orgu-
lloso, llevaron a la derrota al ejército popular y a la muerte a dos mil comba-
tientes. Esas personas, segtn el juicio de nuestro texto, “no eran de la misma
raza de los hombres destinados a liberar a Israel” (5, 62).

No obstante, eso es lo de menos. El hecho més grave es el no haber conse-
guido controlar a la antigua aristocracia. En la primera ocasion, ésta va a exigir
la intervencidn del rey con el fin de recuperar sus antiguos privilegios.
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4.2. El abandono de la lucha

Nuestro texto nos muestra también como era de fragil la coalicion que cons-
tituia el ejército popular.

Después de recuperada la autonomia cultual y religiosa, el grupo de los
escribas y de los Leales no ve ya mds motivos para el combate. La presencia de
Alcimo, sumo sacerdote al servicio del imperialismo griego, hace que ellos se
engafien seriamente en la valoracién de los hechos y abandonen la lucha. La apa-
rente “legitimidad” de Alcimo es motivo para llegar a pactos y acuerdos con los
antiguos enemigos. jNada mas engafiador! (7, 5-18).

La misma actitud de connivencia con el poder opresor de los griegos es
denunciada en los sacerdotes y ancianos de la ciudad, quienes salen del Templo
para acoger cordialmente a Nicanor y mostrarle “el holocausto que se ofrecia por
la intencién del rey” (7, 33).

Para este grupo, es suficiente con volver a la antigua situacion de equilibrio
que precedio a las locuras de Antioco. Para ellos, es siempre posible retomar la
correlacion de fuerzas entre el judaismo y el imperialismo que fue iniciada por
Esdras: la ley de Dios es la ley del rey (Esd. 7. 26; 9, 9).

4.3. En busca de un falso apoyo

Sin embargo, el capitulo 8 es el centro de la denuncia y de la autocritica. El
movimiento guerrillero va a fracasar no tanto por la presencia de estas contra-
dicciones, sino por los errores de valoracion del propio Judas.

En la bisqueda de un apoyo mds consistente, €l se alia militarmente a otro
imperialismo que estd emergiendo en el escenario internacional. Son los roma-
nos.

Nuestro texto, al describir sus hazafias, usa los mismos verbos utilizados
para denunciar la opresion de los griegos: dominaron, sometieron, esclavizaron,
etc. Unicamente cambia el nombre, pero el proyecto romano es el mismo de los
griegos.

Con ellos, Judas quiere hacer alianza. Repite el mismo error de los impios
que se aliaron a los griegos (1, 11s). Es, en definitiva, aquella ilusién que lleva
a pensar que un imperialismo pueda “sacudir la dominacién de otro”. Era una
ilusion pensar que la esclavitud de los griegos seria suprimida por los romanos
(8, 18).

jLa historia futura se encargaria de demostrarlo!

4.4. Una mistica agotada

La consecuencia de esta dltima opcidn politica es la derrota del ejército
popular y la muerte de Judas (9, 1-22).
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No obstante, esta narracion nos muestra ademads otras fallas. La mds grave
es la ausencia del espiritu mistico. ;Donde estdn las oraciones y las exhortacio-
nes? ;Doénde estd la certeza de la victoria que siempre anim6 a los combatien-
tes?

Imprevistamente, Dios queda muy lejos. El miedo se apodera de los cora-
zones y muchos huyen (9,6). Judas pierde su poder de convocatoria, de reunion.

Sin embargo, lo que es mds grave: jel corazén de Judas pierde el coraje!
Para Judas, todo cambid: el “kairds”, el tiempo propicio para reunir al pueblo,
ya paso. Ahora, jel “kairds” es el tiempo propicio para morir! (9, 7-10).

El heroismo valeroso de los ultimos remanentes del ejército popular no
basta ya para evitar la derrota. { Va a ser una muerte tan heroica, como intitil!

Concluyendo

Con estas pocas paginas espero haber ayudado a conocer mds de cerca los
objetivos, la mistica, los aciertos y desaciertos del ejército popular en el tiempo
de los macabeos. Espero que ello sirva también para nuestra lucha latinoameri-
cana. Que este estudio nos pueda ayudar a enfrentar cualquier tipo de imperia-
lismo con coraje y firmeza. Permanezcamos en la certeza de la victoria. Por lo
menos en cuanto luchamos “por nuestras vidas y por nuestros hermanos”.



ROLANDO LOPEZ

JUSTICIA, DESARME Y PAZ INTERNACIONAL
(Is 2,2-4; Mi 4,1-4)

El titulo de nuestro articulo expresa la alternativa ofrecida por Isaias y
Miqueas frente a una sociedad caracterizada por la injusticia, el armamentismo
y la guerra. La clave de interpretacion estd en la bipolaridad: armas-herramien-
tas (Is 2,4; Mi 4,3). Ambos polos representan dos modelos contrapuestos de la
realidad social y dos formas antagénicas de conciencia social. El primero, es el
modelo de la cultura bélica dominante; el segundo, el de la contra cultura de paz
propuesta por los profetas. Desde Moisés, figura paradigmatica del profetismo,
la misién profética consistié en suscitar una conciencia alternativa a la concien-
cia dominante. Asi, a la religion dominante del orden y del triunfo asegurados de
antemano, los profetas propondran la religion alternativa de la libertad de Dios;
a la economia dominante de la abundancia para unos pocos, la economia alter-
nativa de la distribucion justa y solidaria de la riqueza; y, a la politica dominan-
te de opresion y explotacion, la politica alternativa de justicia y compasionl. En
definitiva, a la cultura dominante de la esclavitud y de la muerte, la alternativa
de una contra cultura de la libertad y de la vida. Este esquema bipolar nos per-
mite organizar nuestro articulo en dos partes: en la primera, discernimos el
modelo de la cultura dominante a partir del estudio del contexto histdrico y lite-
rario de Is 2.2-4 y Mi 4.1-4; en la segunda parte, el modelo alternativo transmi-
tido por el texto.

1. La cultura bélica del imperialismo asirio
y de la monarquia judia
1.1. La beta que pisotea con estrépito’

No podremos entender la alternativa propuesta por los profetas, si no cono-
cemos su contraparte: la politica militar imperialista de Asiria y sus efectos en
Jud@’.

1 Brueggemann, W., La imaginacion profética. Sal Terrae, 1986 (Presencia Teoldgica, 28).
2 Cfr1s 9.4.

Para la historia del periodo cfr. Bright, J., La historia de Israel. 4a. ed. Desclée de Brouwer, Bilbao,
1970, pags. 281-319; Hayes, J.H. -Miller, J.M. (ed.), Israelite and Judean History. SCM Press, Lon-
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Isafas y Miqueas realizan su ministerio profético (segunda mitad del siglo
VIII) en la época en que el Nuevo Imperio Asirio alcanza el maximo de su pode-
rio con la subida al trono de Tiglatpileser III (745), quien consolida el ejercito y
moderniza la técnica de la guerra®. Durante su reinado (745-727) y el de sus
sucesores -Salmanassar V (727-722), Sargén 11 (721-705) y Senaquerib (704-
681)-, el ejército asi consolidado serd el gran recaudador de impuestos en los
paises sometidos y el principal instrumento de la guerra imperialista en cada una
de sus fases: 1) el vasallaje de los Estados vecinos, 2) la deposicion de los gober-
nantes refractarios al Imperio, y 3) la ocupacién militar de los Estados vasallos
con la consecuente deportacion de las clases dirigentes.

Isafas y Miqueas sufrieron junto con su pueblo la constante amenaza impe-
rialista y la humillante y dolorosa situacion del vasallaje a la que fue sometida
Jud4 durante el ejercicio de su ministerio profético. Dos momentos tienen espe-
cial relieve. En 733, con ocasion de la guerra siro-efraimita (Is 7,1-9; cfr. 2 Re
15,37), fue el propio rey Acaz quien voluntariamente puso a la nacién bajo la
bota del opresor extranjero. A partir de ese momento, Acaz no sélo debié pagar
tributo al Emperador asirio (obviamente a expensas del pueblo)’, sino que tam-
bién se vio obligado a ceder un lugar en el Templo de Jerusalén para el culto del
dios nacional del Imperio (2 Re 16,7-18). Peores, atn, fueron las consecuencias
de la fracasada rebelion antiasiria liderada par Ezequias en alianza con Egipto®,
pues en 701 Juda perdié su independencia politica y quedo reducida a la ciudad-
estado de Jerusalén, al ser desmembrado su territorio y entregado a los reyes

filisteos adictos a Senaquerib (2 Re 18,13-16)7.

No es pues nada extrafio que las relaciones con el Imperio sea un tema cen-
tral en el Proto-Isafas (1-39). Miqueas, en cambio, apenas lo explicita®. Desde el
comienzo del libro de Isafas, se nos presenta -pintada con patéticas pinceladas-
la dramadtica situacion de Judd sometida a los asirios:

dres, 1977, pags. 415-421; Noth, M., Historia de Israel. Ed. Garriga, Barcelona, 1966, pags. 237-250;
Wright, G. E., Arqueologia biblica. Cristiandad, Madrid, 1975, Pags. 239-261; Alonso Schokel, L.-
Sicre, J. L., Profetas. Cristiandad, Madrid, 1980, Tomo I, pags. 97-101 y Tomo II, pags. 1034-1035.
“En los carros de combate sustituye las ruedas de seis radios por otras de ocho, mds resistentes;
emplea caballos de repuesto, que permiten mayor rapidez y facilidad de movimientos, provee a los
%inetes de coraza y a la infanterfa de botas “: Alonso Schokel, L. Sicre, J. L., op. cit., pdg. 97.
Pritchard, J. B. (ed.), Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testament [ANET]. 2a. ed.
Princeton University Press, 1955. pag.282. Trad. espafiola: Larraya. La sabiduria del Antiguo Orien-
te [SAG]. Ed. Garriga. Barcelona. 1966, pdg. 228.
Ya entre 713 y 711, Exequias habia buscado apoyo en Egipto para rebelarse contra. Sargén II: Cfr.
ANET. pdg. 287; SAO, pégs. 233-234.
7 ANET. pags. 287-288; SAO. pags. 235-237.
8 Cfr. Mi 5 4b-5. Alusiones en: 1.8-16; 2.4; 4.9-14; 6,9-10.
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Vuestro pais es desolacion, vuestras ciudades hogueras de fuego,
vuestro suelo delante de vosotros extranjeros se lo comen, y es
una desolacion cual catdstrofe de extranjeros (Is 1,7)°.

Como éste, son numerosos los textos que a lo largo del libro dan cuenta del
asedio imperialista sobre Judd y sobre los pueblos vecinos'. A través de ellos,
vemos erguirse la soberbia figura del tirano, cuya bota pisa con estrépito y cuya
vara hiere hasta derramar sangre; vemos izarse banderas de guerra, enarbolar-
se espadas, tensarse arcos, lanzarse flechas y dardos; escuchamos el crepitar de
las ruedas de los carros de combate y el galopar furioso de caballos y jinetes de
un ejército que a su paso va sembrando: abandono, devastacion, saqueo, pilla-
Jje, exterminio, servidumbre, dominacion, estremecimiento, temblor, miedo, llan-
to, lamento, duelo, en pocas palabras: la esclavitud y la muerte de la guerra
imperialista. Isafas rechaza rotundamente esta cultura bélica", no solamente por
medio del lenguaje con que la describe -que es ya un juicio condenatorio-, sino
que se opone abiertamente a entrar en la ldgica y en la préctica de la guerra:
advierte a los reyes Acaz y Ezequias de no buscar apoyo militar en Asiria (al pri-
mero), ni en Egipto ni en Babilonia (al segundo)'*; menosprecia y desmitologiza
el vano poderio de estas potencias'; critica acerbamente —a veces con ironia y
sarcasmo- a quienes aconsejan lo contrario, a los que se preparan para la guerra
y a quienes se entusiasman con ella™.

La razén de la tajante oposicion de Isaias al militarismo es una sola,
aunque con un doble nivel de significacion. El mds evidente es el que apa-
rece explicitado en los textos: buscar apoyo en las armas es desconfiar del
YHWH, el tnico Dios que salva; es, en otros términos, divinizar y rendir
culto a la racionalidad politica, al poderio militar y a las grandes potencias'.
Pero ademds, dado que la idolatria del poder no queda reducida al 4mbito
del culto, entrar en la 16gica y en la prictica de la guerra asi divinizada

9 Seguimos el texto masorético: zarin [=“extranjeros”]; la Biblia de Jerusalén corrige y lee: sedom
Ez“Sodoma”] .

0 cfr. 1s 3,25-4,1; 5,26-30; 6,11-13; 8,5-8; 9,3-4; 10,27¢-34; 15,1-9; 17,1-6.9-11.12-14; 20,1-6;
(21,1-107 (;referido a la caida de Babilonia a manos de Sargén en 7107?); 21,11-12.13-15.16-17; 23,1-
14; 28,1-6; 29,1-10; 32,9-14; ;33,7-16?; 36,1-37,20. También los ordculos contra Asiria: Is 8-9-10;
10,5-17.24-27; 14,24-27; 30,27-33; 31,4-9; 37,21-29.33-36.

Croatto, J. S., “Una liturgia fiinebre por la caida del tirano. Exégesis de Is 14,4b-23”, en: Revista
de Interpretacion Biblica Latinoamericana 2 (1988), 59-67. Del mismo autor, los articulos citados en
pag. 67: “La critica profética a la ideologia militar imperialista. Exégesis de Is 36-37”, en: Revista
Biblica 49, No. 27 (1987); y “Desmesura del poder y destino de los imperios. Exégesis de Is 5,27a”,
en: Cuadernos de Teologia VIII, 2 (1987).

12 Cfr. 15 7,1-9; 8.5-8; 10,20-21; 37,1-7.21-35.
13 cfr. 1s 18; 19,1-15; 31,1-3.

4 Cfr. 1s 22,1-8a.8b-14; 28,14-15.16-22; 29,15-24; 30,1-5.6-7.

Sicre, J. L., Los dioses olvidados. Poder y riqueza en los profetas preexilicos. Cristiandad, Madrid,
1979, pags. 23-27; 51-64.
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significa reproducir la conciencia y el modelo social de los paganos: una politica
opresora, una economia de abundancia basada en el despojo de los mas débiles y
una religion estatica y triunfalista que se crea un dios a la medida de sus intere-
ses mezquinos. Esto es precisamente lo que sucedio a nivel interno en Juda.

1.2. La ciudad construida con sangre'

El modelo de la cultura dominante repercutié en las mismas dreas de la vida
de los paises dominados'": la economia, la politica y la religiéon. El problema de
la justicia social-tan patente en Isafas y Miqueas- hay que verlo, pues, en su inti-
ma conexion con el imperialismo. Sin embargo, si bien es cierto que Juda se
someti6 totalmente al “fetiche de la dominacion” imperialista’®, no es menos
cierto que, desde los origenes de la monarquia, el problema de la injusticia estd
ligado al del armamentismo” y al de una ideologia que le sirvié de soporte: la
religién del Estado. Una lectura atenta del contexto literario en que se encuen-
tran situados Is 2,2-4 y Mi 4,1-4 (segun la redaccidon final de ambos libros), nos
ayudard, por una parte, a verificar las relaciones sefaladas y, por otra, a esclare-
cer el alcance del ordculo profético: la cultura de paz no implica unicamente
ausencia de la guerra, sino también el restablecimiento de la justicia. No hay paz
mientras existan armas que hieren y matan, no hay paz mientras exista hambre
y miseria.

En el libro de Isafas, nuestro texto forma parte del primer bloque de ordcu-
los: sobre la situacién interna en Juda (Is 1,2-5,30). Sigue, a continuacién, el lla-
mado Libro del Emmanuel (Is 7-12) que contiene los ordculos sobre la guerra
siro-efraimita, con lo que se desplaza la atencidn a la guerra internacional y a la
relacidn con los imperios. Entre ambos bloques, a manera de gozne, encontra-
mos el relato de la vocacion del profeta (Is 6): la persona y la mision de Isafas
es la respuesta de Dios a la demanda del pueblo por justicia y paz, a nivel nacio-
nal e internacional. Por esta razén, su voz se alzard, por encima de las banderas
de la injusticia y de la guerra, para anunciar la Buena Noticia: “j Yahvéh salva!”
[yesa yahd].

Aun con mds pasion que la de Isafas, se levanta la voz de Miqueas para
denunciar la violencia de la injusticia. Nacido en Moreset, aldea rodeada de

16 ¢fr. Mi 3,10.

Garmus, L., “El imperialismo: estructura de dominacion”, en: Revista de Interpretacion Biblica
Latinoamericana 3 (1989), 7-23.

Gorgulho, G., “Sofonias y el valor histérico de los pobres”, en: Revista de Interpretacion Biblica
Latinoamericana 3 (1989), 40.

“La monarquia israelita surgio, ya bajo Saul, dentro de los moldes del Modo de Produccion Tribu-
taria. Con el pretexto de la defensa eficaz contra los filisteos, se cre6 la necesidad de un pequeio ejer-
cito regular y permanente... las condiciones para una produccion mas alla de las necesidades de la
comunidad estaban dadas, permitiendo el surgimiento de una elite que asumiera el servicio de la gue-
rra”: Dreher, C. A, “Salomon y los trabajadores”, en: Revista de Interpretacion Biblica Latinoameri-
cana 5-6 (1990), 15.
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fortalezas militares y atravesada por el camino que iba de Azeqa a Laquis,
Miqueas conocié muy de cerca la situacion de los campesinos sometidos a los
abusos de latifundistas, funcionarios publicos y militares. Desde esta experien-
cia”, se configura una personalidad profética definida y cimentada en la fideli-
dad a Yahvéh y en la solidaridad con los oprimidos. Lleno de coraje (Mi 3,8),
denuncia las injusticias cometidas por los latifundistas, gobernantes y lideres
religiosos®'. Estas denuncias estdn contenidas en los tres primeros capitulos del
libro que lleva su nombre. Se discute la autoridad de los capitulos siguientes®.
Al parecer, Miqueas solo pronunci6 los ordculos de condenacion contenidos en
Mi 1-3. El ordculo sobre la paz universal-el primero de una serie de ordculos de
salvacion- estd colocado, en la redaccion final, inmediatamente a continuacién y
aparece en clara oposicion a lo anterior. La oposicidon se verifica graficamente al
comparar Mi 3,12 con 4,1: El Monte de La Casa se convertird en un matorral-
> <-El Monte de La Casa de Yahvéh estard firme, encumbrado por encima de
los montes. La cultura de paz significa, pues, un nuevo comienzo, implica la abo-
licién definitiva de una sociedad construida con sangre y la descalificacion total
de la ideologia que la sostiene.
La primera parte del libro de Isaias y la redaccién final de todo el libro de
Miqueas, tienen la misma estructura:
A La injusticia presente y sus consecuencias: Is 1,2-31;
Mi 1,2-3,12 (la cultura dominante).
B La salvacion futura: Is 2,1-5; Mi 4-5
(la contra cultura alternativa).
A’ La injusticia presente y sus consecuencias: Is 2,6-4,1;
Mi 6,1-7,7 (la cultura dominante).
B’ La salvacion futura: Is 4,2-5,30; Mi 7,8-20
(la contra cultura alternativa).

La relacion entre A 'y B, A’y B’ no solamente es de oposicion, sino de una
discontinuidad que va mds alla de las indicaciones temporales que la establecen®.

20 Es dificil aceptar la hipotesis de que Miqueas fue un zdgén como sostiene Wolff, H. W., “Wie Vers-
tand Micha von Moreschet sein prophetisches Amt?”, en: Vetus Testamentum Supplements XXIX
(1977), 403-407. Contra esta hipdtesis: Nunes Carreira, J., “Micha ein Altester von Moreschet?”, en:
Trierer Theologische Zeitschrift 90 (1981), 19-28.

Tratamos este tema con detalle en nuestro articulo: “La ruina de Jerusalén y el fin de la violencia”,
en: Revista Teologica Limense 1/2 (1989), 98-113.

Segun un gran namero de comentaristas, Mi 4-5 es un afadido redaccional colocado para balance-
ar Mi 1-3. Posicion sostenida ya desde fines del siglo XIX por Stade, B., “Bemerkungen iiber das Buch
Micha”, en: Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft 1 (1881), 161-172. Van der Woude, A.
S., “Deutero-Micha: Ein Prophet aus Nord-Israel?, en: Nederlands theologisch tijdscschrift 25 (1971),
365-378 Y Alonso Schokel-Sicre, op. cit., I, Pags. 1033-1034, atribuyen parte de los capitulos 4-5 al
Miqueas del Sur, mientras los capitulos 6-7 serian obra de otro Miqueas del Norte. También del siglo
VIIIL.

23 «Sycedera al final de los dias” (Is 2,2; Mi 4,1), “aquel dia” (Is 4,2; Miq 4,6).
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La consecuencia de la injusticia presente es el castigo (A-A’), Por tanto, la
salvacion que Yahvéh ofrece por medio de sus profetas (B-B’) es algo ilogico,
entra en el plano de lo gratuito, aunque no de lo totalmente incondicionado: es
una salvacidn para un pequefio Resto [s@ ar/ s@ erit]*, formado por aquellos que
estén dispuestos a vivir segiin el modelo alternativo de justicia y paz. Si el mode-
lo dominante del imperialismo estd caracterizado por la violencia de la guerra,
el modelo dominante a nivel interno en Juda (A-A’) lo esta por la violencia de la
injusticia cometida contra el pobre, el huérfano, la viuda®, la corrupcioén del
derecho en desmedro de los marginados®, el afdn de lucro y la acumulacién de
riqueza mediante el despojo de los pobres de la ciudad y del campo”, la sober-
bia y el afdn de poder, el relajamiento en las costumbres, la impiedad®, y la exis-
tencia de un aparato ideoldgico religioso que legitima todo lo anterior®.

La denuncia de Isaias y Miqueas® se dirige a la clase econémicamente
dominante® y, al parecer, a un sector del pueblo (!) cémplice de sus propios
opresores®, pero sobre todo a quienes, en principio, tenfan la misién de mante-
ner a Israel como comunidad alternativa mediante la prictica de la Alianza:
gobernantes® y guias religiosos* que manipulan ideolégicamente la Teologia de
Sién-David. Esta nacié como legitimacién de la monarquia®. Asi, el Estado
mondrquico judio se bas6 desde sus origenes en las promesas incondicionales a
David y sus descendientes®. Con el traslado del Arca y la construccién del Tem-
plo en Jerusalén, a aquel nicleo de promesas incondicionales se afiadi6 la aso-
ciacién del rey davidico con Sidn, y se desarrollé el tema del triunfo sobre los
enemigos y la herencia de las naciones”. Si bien la teologia de Sién no descui-
da la préctica de la justicia, muchos pusieron el acento en el hecho de que Yah-
véh se habia comprometido incondicionalmente con David-Sién, al punto que
es él mismo quien permite avanzar a los pueblos enemigos hasta los muros de

2415 7,3; 10,20-22; 11,11.16; 28,5; 37,4.32; Mi 2,12; 4,7; 5:1..6.7; 7,18.
2515 1,17.23; 3,12:14b.15; 5,7; 10;1.; Mi 2,8-9; 3;1.-3.5b.9b-11a; 6,12a.
26 [5 1,23; 5,23; Mi 3, Ib.11a.
2715 2,7; 3,16-24; 5,8; Mi 2,1-2; 6,10-11.
28 15 2,9-22; 5,11.15.18.20-22; Mi 7,1-7.
29 Is 1,10-17; 8,7-11; Mi 2,6-7; 3,11b.
Sicre, J. L., “Con los pobres de la tierra”. La justicia social en Los profetas de Israel. Cristiandad,
Madrid, 1984, pags. 191-314.
1 15 5,8.23; Mi 2,1-2; 6,12a.
2 s 1,4.10; Mi 6,12b.
31s 1,10.23; 3;1.12.14; 10,1; Mi 3,1.9; 7,3.
415 3,2; Mi 2,6; 3,5.11.
5 Roberts, J.M., “The Davidic origin of the Zion Tradition”, en: Journal of Biblical Literature 92
1973), 329-344.
67 Sam 7,4-11; Sal 89,5.30-34. 37-38; 132,11.
37 sal 2; 20; 48; 72,8-11; 110,2; 132,1-2.11-14. Sobre el origen independiente de ambas tradiciones
y su fusion posterior, cfr. Von Rad, G., Teologia del Antiguo Testamento II. 3era. ed. Sigueme, Sala-
manca, 1975, pags. 197-218.



REVISTA DE INTERPRETACION BIBLICA LATINOAMERICANA, No. 8 73

Jerusalén para ser alli destruidos y aniquilados. En la version vulgar e ideologi-
zada de esta teologia, la accion salvifica de Yahvéh se redujo a la de ser un mero
guardidn de la nacién y del Estado abstractamente considerados. Se olvidé bien
pronto que la nacién no es un ente de razdn, sino el pueblo convocado por Yah-
véh, la comunidad alternativa en la que se reproducen las relaciones de justicia
y compasion, principalmente para con el pobre, el huérfano y la viuda.

Sin embargo, Yahvéh no se deja encerrar en los moldes estrechos de ningu-
na teologia. Por medio de sus profetas rechaza toda ideologia, todo tipo de prac-
ticas y todo simbolo que enmascare la violencia de la injusticia: la arrogante teo-
logia de la seguridad nacional del orden y del triunfo, los cultos de los opreso-
res devotos (Is 1, 10-14), las manos que se alzan para orar -llenas de sangre de
los pobres y manchadas por el soborno- (Is 1,15; 33,15); la ciudad santa (!) -edi-
ficada con sangre- (Mi 3,10.12) y el Templo - “ese inmenso monumento a Mam-
moén”*- (Mi 3,12).

2. La contra-cultura de paz en Isaias y Miqueas

Después de haber visto el contexto historico y literario, abordamos ahora el
texto. Algunas observaciones preliminares: al texto de Isafas se le ha afadido
una introduccién (Is 2,1) que no se encuentra en Miqueas; no obstante, éste tiene
un versiculo mds que aquel (Mi 4,4). Ambos tienen -a manera de conclusion- una
invocacion litirgica que parece ser una adicién redaccional (Is 2,5; Mi 4.5). El
ordculo de Isafas se presenta como resultado de una visién [HZH: Is 2,1]; al final
del de Miqueas se dice: que La boca de Yahvéh Sebaot ha hablado (Mi 4 4).
Podemos verificar, ademas, otras diferencias secundarias en el cuerpo del ora-
culo (algunas tnicamente perceptibles en el texto masorético): anadiduras®,
omisiones®, transposiciones* y cambios* en el texto de Miqueas con respecto al
de Isafas.

2.1. Un grito de esperanza

Al final de los dias estara firme
el monte de la casa de Yahvéh

38 Sicre, Poder y riqueza. pag. 129.
Pronombre enfatico ¢l [hi’: Mi 4, 1b], conjuncion y [waw consecutivo: Mi 4,2a], poderosos
[‘asumim: Mi 4,3], hasta lejos [ ad-rahdq: Mi 4,3], niim enfatico en el verbo entrenar [yilmadim: Mi

4.3].
40 Todos [kol de Is 2,2 no se encuentra en Mi 4,1].

Firme [nakon: Is 2,2a; Mi 4,1b], numerosos [rabbim: Is 2,4al3; Mi4,3a[]], se invierte el orden nacio-
nes-pueblos [goim- ‘ammim: Is 2,2b.3a.4a] por pueblos-naciones (Mi 4,1b.2a.3a.).

La proposicion sobre [ ‘al: Mi4,1b] en lugar de a/hacia [ ‘el: 1s2,2b], espada+sufijo —éhem (Mi
4.3b) en vez de sufijo -otam (Is 2,4b), y el verbo entrenar en Qal impf. 3ra.m. pl. [visii: Mi 4,3¢] a cam-
bia de Qal pf. 3ra.m.sg. [yiss’a: Is 2 4c].
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en la cima de los montes,
encumbrado sobre las montafas
(Is 2,2ab; Mi 4,1ab).

Los profetas creen y, por eso, esperan. Creen en un Dios absolutamente
diferente de los idolos de la guerra y de la riqueza. Frente al “realismo” fetichista
de la cultura dominante, son capaces -jy cémo!- de imaginar una realidad dife-
rente®, y, desde aquel escenario todavia tefiido de sangre, lanzar un grito de espe-
ranza: alli mismo donde ahora campea la muerte, triunfara la vida.

El ordculo se introduce con una proposicion temporal que trasciende el sen-
tido cronoldgico; anuncia un cambio de situacién. La expresion al final de los
dias no tiene de ninguna manera un significado metahistérico, ni se refiere nece-
sariamente a un futuro lejano; marca -mds bien- el final del periodo histérico
actual y el inicio de uno nuevo. El mismo sentido tiene la expresién en otros
lugares del Antiguo Testamento*. Al término de la vida de Jacob, se anuncia lo
que sucederd a las tribus al final de los dias, es decir, en el periodo que se inicia
después de la muerte del patriarca. En el Ordculo de Balaam queda claro que al
final de los dias se refiere a un tiempo diverso del presente inmediato, pero que
tampoco es un futuro tan lejano. En Jeremias se usa para anunciar el comienzo
del Exilio, un acontecimiento que esta por suceder; y en Daniel, el comienzo de
una nueva dominacién imperialista: la de Antioco IV Epifanes. Se podria tradu-
cir, entonces, como lo que estd por suceder/lo que viene después (cfr. Is 46,10).

Hay otra propuesta de traduccién algo complicada, aunque sugerente: en el
reverso de los dias”. Para el hebreo, lo que ya ha acontecido en la historia (el
pasado) esta delante, mientras lo que estd por suceder (el futuro) estéd detrds. No
obstante, hay una diferencia en el mirar, no todo hebreo lo hace de la misma
manera: la interesada miopia de los defensores del orden actual solamente les
permite ver el pasado inmediato, que casi se confunde con el presente que quie-
ren mantener intacto. La mirada del profeta va mads lejos; a los origenes remo-
tos, y ahi ve a hombres y mujeres liberados de la servidumbre por un Dios que
escuchd su clamor y los hizo su pueblo. Y porque mira lejos, el profeta puede
volver la vista para descubrir en lo que viene después las paginas inéditas de la
historia, paginas que serédn escritas por el Dios que camina con su pueblo.

Desde el reverso de la historia, desde los oprimidos de ayer y de hoy, el
profeta anuncia a voz en cuello la esperanza. Y su grito desmitologiza la pre-
sunta perennidad de la cultura dominante. El destino udltimo del pueblo

43 “La conciencia monarquica... es la que hace que se reduzca la imaginacion, porque la imaginacion
es un peligro... Es vocacion del profeta mantener vivo el misterio de la imaginacion, sin dejar de ima-
ginar y proponer futuros alternativos a aquel futuro que el rey desea encarecer como el inico pensa-
ble”: Brueggemann. op. cit., pag. 52.
44 Cfr. Gn 49,1; Nm 24,14.17; Jr 23,20; Dn 10,14.

5 Kaiser, O., Isiah 1-12. SCM Press, Londres, 1986, pag. 53.
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de Dios no es la violencia de la guerra ni la crueldad de la injusticia. Hay un des-
pués, un reverso de la historia; hay otra posibilidad que, para quien cree en ella,
es una experiencia de liberacion; es un suspiro dinamizador en medio de los que-
jidos arrancados par la violencia de la opresion. Creer que es posible un mundo
diferente significa -para el oprimido- “romper la inercia del pesimismo que le
lleva a sufrir la injusticia de la historia como fatal e inmutable”*.

No se trata de una mera ilusion, es esperanza sélidamente fundada en la
experiencia de un Dios fiel. Para expresarla, el profeta usa una imagen: e/ Monte
de la Casa de Yahvéh; y de ella se sirve para anunciar que el actual escenario de
muerte se transformard en el centro desde el que se irradie la vida para todos los
pueblos.

Dos cualidades destacan de ese Monte: firmeza y preeminencia. El verbo
estar-firme [KWN Niph. ptc.], usado metaféricamente, da la idea de absoluta
seguridad”. Negativamente, estar firme es lo opuesto al retumbar de naciones
que retumban con retumbo de crecidas aguas (Is 17,12), al vacilar de los idolos
y al estar azotado por los vientos. Metéforas, todas éstas, que nos hablan del
desorden, la inseguridad y el miedo. Positivamente, significa confiar en Yahvéh,
que ha fundamentado y cimentado la tierra, no como algo cadtico, sino estable
(Is 45,18; 51,13); confiar en Yahvéh, edificador y restaurador de la justicia en
Jerusalén (Is 62,1.2.5.7 -8). Significa, por consiguiente, no tener miedo a la furia
destructora del opresor (Is 51,13), porque Yahvéh afirma una sociedad sobre los
pilares de la fidelidad, el derecho y la justicia (Is 9,6; 16,5;54,14), esta nueva
sociedad implica la desaparicion de la antigua: la destruccion de la tirania y de
la opresién (Is 16,4b; 40,23).

La segunda cualidad del Monte es la preeminencia. Se emplea el verbo
alzar/levantar [N’S’ Niph. ptc]®. Tres de las ocurrencias en Isaias tienen sentido
positivo y estan referidas a Yahvéh (Is 6,1; 30,25; 33,10). Las otras tres, en senti-
do negativo, aparecen en el contexto inmediato de nuestro ordculo: significa alti-
vez y es sinénimo de orgullo y arrogancia (Is 2,12-14). La intervencion de Yah-
véh -de la cual se trata en el ordculo en el que aparece el término en sentido nega-
tivo; supone que se humillard la altivez del hombre y se abajard la altaneria
humana (Is 2,17). Asi, pues, el significado del verbo tiene que ser dilucidado
desde su uso en el Proto-Isaias y desde el contexto del oraculo, sin abusar de la
interpretacion mitoldgica segin la cual -por influjo cananeo- se transfirié al Monte
de Yahvéh la cualidad del Monte Safén, morada de El-Elyon. El canto de Ma-
ria, sin depender literalmente de este texto, nos da més luz sobre el sentido de la

46 Bravo, C., Jesus hombre en conflicto. Centro de Reflexion Teoldgica, México, 1986, pag. 73.
7 En Isafas y Miqueas, con esa forma verbal, aparece inicamente en este versiculo. Con otras for-
mas, lo encontramos en las tres partes de Isaias.
En esta forma verbal, solo aparece una vez en Mi 4,1 y, ademas de Is 2,2, seis veces en el Proto-
Isaias.
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imagen de la insignificante colina que se levanta por encima de los montes:
derribo a los poderosos de sus tronos y elevo a los humildes (Lc 1,52)%.

2.2. Caminar hacia el Dios de la Vida

Hacia EI Hacia EI

confluiran todas las naciones, confluirdn los pueblos
caminaran pueblos numerosos; caminaran naciones numerosas;
dirdn: vengan, subamos dirdn: vengan subamos

al Monte de Yahvéh, Al Monte de Yahvéh y

a la casa del Dios de Jacob... a la casa del Dios d Jacob...
(Is 2c-3a). (Mi 4,1 c-2a).

El Monte de Yahvéh serd el lugar donde el pueblo cantard su liberacion (Is
30,29), después de que Yahvéh haya descargado su brazo sobre Asiria y las
naciones que lo oprimian (Is 30,27-31), Entonces, todas las naciones/los pueblos
escucharan el canto del pueblo liberado de la esclavitud de la guerra y de la
soberbia de sus opresores. Y, como fluyen los rios hacia el mar, fluirdn hacia el
Dios de la Vida™.

La posibilidad de una nueva vida para el pueblo de Dios se expande a todos
los pueblos de la tierra. Yahvéh es también liberador de los opresores... pero
cuando éstos dejan de serlo y comienzan a compartir la suerte de los oprimidos
(Is 19,16-25, esp. v.20). Para ello es necesario ponerse en movimiento en un
doble sentido: horizontal (fluir; caminar) y vertical (subir). El movimiento hori-
zontal hacia él (= el Monte), implica un punto de partida, un desde que es el
actual modo de vida de !as naciones paganas, la cultura dominante. El movi-
miento vertical es ascensional: subir a, que es lo opuesto a bajar. Normalmente
se emplea este tltimo verbo para indicar que se desciende al mundo de los muer-
tos; ahora se sube hacia el Dios de la Vida. El movimiento de las naciones, sig-
nifica pues, renunciar a la conciencia y a la prictica dominante; es pensar y
actuar de modo diferente: reconstruir la realidad desde el Dios que libera y da la
vida. Solamente cuando las naciones hayan emprendido este camino y limpiado
sus manos llenas de sangre -s6lo entonces-, el canto del pueblo de Dios se hard
su propio canto. Ellos también dirdn: vengan, subamos al Monte de Yahvéh, a la
casa del Dios de Jacob.

La historia continda, Ginicamente que con un sentido diferente que estd
marcado por la orientacion del movimiento de las naciones. En lugar de
dirigirse a sus idolos, se dirigen a la Casa del Dios de Jacob. ;Quién en ese
Dios, fuera de Is 2,3 y Mi 4,2, se da este titulo a Yahvéh en diez ocurrencias

49 y¢ase también Job 12,19: hace andar descalzos a los sacerdotes y derriba a los que estan mas fir-
mes.
50 E1 mismo verbo fluir en Ez 47,12; J1 4,18, sobre el torrente de agua viva que emanara del Templo.
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en el Antiguo Testamento®. En éstas se presenta al Dios de Jacob como roca,
apoyo y socorro, baluarte, refugio y fortaleza, escudo y fuerza de su pueblo,
especialmente de los pobres y humillados. Las acciones del Dios de Jacob van
dirigidas en un doble sentido, que coincide perfectamente con lo que implicita-
mente se rechaza en el ordculo: la guerra imperialista y la opresion al interior del
pueblo de Dios. Par un lado, el Dios de Jacob hace cesar las guerras hasta el
extremo de la tierra; quiebra el arco, parte en dos la lanza y prende fuego a los
carros; quiebra las rafagas del arco, el escudo, la espada y las armas de guerra.
Por eso, ante €él, carro y caballo se quedan pasmados. Por otro lado, sofoca el
resuello de los principes y salva a todos los humillados de Ia tierra. Este Dios, a
diferencia del dios manipulado por la teologia palaciega, no es aliado de los tri-
bunales de perdicion que erigen en ley la tirania. Es el Dios justo que hace jus-
ticia; que no cierra los ojos cuando aplastan a su heredad, humillan a su pueblo,
matan al forastero y a la viuda, y asesinan a los huérfanos. Es a este Dios al cual
se dirigen las naciones. Reconocerlo y optar por €l, es la condicion de posibili-
dad para la restauracion de la justicia y de la paz universal®.

2.3. La justicia de Yahvéh, fundamento de la cultura de paz

Nos instruird en sus caminos Nos instruird en sus caminos
y caminaremos por sus sendas; y caminaremos por sus sendas;
porque porque
de Sion saldrd la ley de Sion saldrd la ley
de Jerusalén, la palabra de Yahvéh. de Jerusalén, la Palabra de Yahvéh.
Juzgard entre las naciones, Juzgard entre pueblos numerosos,
corregird a pueblos numerosos corregird a naciones poderosas
(Is 2,3b-4a). hasta los mas lejos

(Mi 4,2b-3a).

Las naciones no se dirigen al Monte para realizar acciones culticas, sino
para ser instruidos por el Dios de Jacob a quien han reconocido como justo y
compasivo. En esto, siguen una de las mds antiguas costumbres del pueblo ele-
gido: las tribus acudian a los santuarios no sélo a ofrecer sacrificios, sino a
buscar la voluntad de Yahvéh. La voluntad del Dios de Jacob -el Dios de la jus-
ticia- se manifiesta a través de sus acciones, expresadas en el texto por medio
de tres verbos: instruir, juzgar y corregir. Las acciones del Dios de Jacob trans-
forman al objeto en el cual recaen (las naciones) en sujeto de una nueva pric-
tica: caminar por sus senderos. La aceptacion de la voluntad de Dios, tan fir-
memente manifestada, contrasta notablemente con la obstinacion presente

Slcf2s 23,1; Sal 20,2; 46,8.12; 75,10; 76,7; 81,2.5; 84,9; 94,7. Las palabras que enfatizamos en
el texto del articulo estan tomadas de estas citas.
Kaiser, op. cit., pag. 55.



78 ROLANDO LOPEZ, Justicia, desarme y paz internacional

(Is 6,9s) y el rechazo sistemdtico del modo de vida que Dios ha elegido para su
pueblo. Y es que las naciones, despojadas de todo ropaje ideoldgico, se encuen-
tran con la verdad desnuda de la ley y la palabra de Yahvéh. Este encuentro hace
posible que los caminos de Yahvéh se hagan camino de los pueblos; que ambos
se unan en uno solo, en una accién conjunta que dard como resultado la restau-
racion de la justicia y la instauracion de la paz.

La mayor parte de las ocurrencias del verbo instruir [YRH Hiph] en el Anti-
guo Testamento —que no son muchas-, las encontramos en los textos deuterono-
mistas y proféticos. Instruir es una actividad propia de los sacerdotes™. La instruc-
cion sacerdotal tiene como objeto normas précticas sobre casos concretos de justi-
cia; normas que estan basadas en la Alianza. No se trata, pues, de un conocimiento
tedrico de la justicia. La instruccion estd orientada a una praxis conforme a la ley y
a la palabra de Yahvéh. Se trata, por ende, de hacer lo recto [yasar], de no torcer el
derecho de los pobres™. En las dos ocurrencias del verbo en Miqueas, también los
sacerdotes son los sujetos de la instruccion. Sin embargo, lo mismo que los gober-
nantes y los profetas, han pervertido su mision: instruyen por dinero (Mi 3,11). La
ensefianza ha dejado de ser ley y palabra de Yahvéh para ponerse al servicio del
poder. En el Proto-Isaias, quien instruye no es el sacerdote, sino el profeta impos-
tor (lit. que enseiia la mentira (Is 28.9)). Por esta razén, la ensefanza de tales maes-
tros ha sido desautorizada para siempre: quedard sepultada bajo los escombros de
la ciudad que ellos ayudaron a construir con sangre (Mi 3,12). Por no haber queri-
do entender la ensefianza del verdadero profeta -que es palabra de Yahvéh-, oiran el
unico lenguaje que de verdad entienden, un lenguaje ajeno al del pueblo de la Alian-
za: el de los dominadores extranjeros (Is 28,7-13). La nueva posibilidad para el pue-
blo de Dios y para todas las naciones, no admite que la paz sea s6lo para los que la
pueden comprar (Mi 3,5). No admite, por tanto, la existencia de instructores que
comercializan la ley y la palabra de Yahvéh. El Dios de Jacob, cuya paz se ofrece
a todos, no necesita de esta clase de intermediarios. El serd el tinico maestro, y las
naciones seran instruidas directamente por €l (Is 2,3b; Mi 4,2b).

No solamente el dnico instructor, también el dnico y supremo juez. El
Dios de Jacob juzgard // corregird a las naciones. El primer verbo [SPT]
hay que entenderlo, no solo en sentido juridico, sino en el sentido amplio de
hacer/practicar la justicia. La justicia es para I[saias el mayor bien salvifi-
co”: es el modo como Dios revela su santidad en beneficio de su pueblo (Is
5,16). Miqueas, por su parte, “como buen judio campesino, espera la resti-
tucion de las ordenaciones patriarcales del derecho agrario de la comuni-
dad de Yahvéh”*. Luego, el juzgar de Yahvéh no significa simplemente una

53 Cfr. Dt 17,10-11; 24,8; 33,10; 2 R 12,3; 17,27-28. Hay otras dos ocurrencias mas en la “historia
deuteronomista” en las cuales el sujeto es Yahvéh: Je 13,8; 1 R 8,36.

34 Dt 24,17; cft. vv.14-15.

55 Cfr. Von Rad, op. cit., 11, pag. 190.

56 Ibid., No.5.
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sentencia juridica a ser archivada en los registros de un tribunal, como el corre-
gir tampoco es una mera amonestacion moral. El juicio de Yahvéh supone todo
un proceso de transformacion: critica, desaprobacion y condena de la cultura de
dominacion, castigo de los que la mantienen con su ideologia y con su préctica,
restitucién de la justicia en todos los niveles de la vida del pueblo. Lo que los
pobres de verdad esperan no es el castigo del opresor injusto; es, sobre todo, una
sociedad que nada ni nadie atente contra sus vidas. Y esto tinicamente es posible
si tal sociedad, lejos de basarse en el poder que oprime y mata, lo estd en la jus-
ticia compasiva y solidaria que libera y vivifica. Asi actia Dios con los suyos;
asi debe actuar también el pueblo que lleva su nombre.

2.4. Desarme y paz internacional

De sus espadas forjaran arados; De sus espadas forjardan arados;

de sus lanzas, podaderas. de sus lanzas, podaderas.

No alzard espada nacion contra nacion, No alzard espada nacién contra nacion,
ni entrenardn para la guerra ni entrenardn para la guerra.

(Is 2.,4bc). Se sentard cada uno bajo su parra

y bajo su higuera,

sin sentirse aterrado

iQué la boca de Yahvéh Sebaot
ha hablado!

(Mi 4,3b-4).

El efecto que el ordculo pretende suscitar no es el deseo de convertirse en
un imperio religioso o el de erigirse en una gran potencia politico-militar”’. No
se busca que los oprimidos de hoy sean los opresores de mafnana. Esto no seria
mads que reproducir la conciencia y la prictica de la cultura dominante, generan-
do asi —quizd, mds bien, perpetuando- el circulo vicioso de la violencia. Los pro-
fetas -al contrario- intentan romper ese circulo mortal anunciando aquello que
los epigonos del Imperio tratan de hacer creer que es imposible, irreal, ilusorio:
un modo de vida radicalmente diferente al de la violencia del orden actual. Una
sociedad que no es el resultado de la confrontacién de fuerzas militares o de los
intereses econdmicos de los poderosos; sino, una sociedad que por ser obra de la
justicia, es también una sociedad de paz*®. Para hacer creible su anuncio, los pro-
fetas lo llevan al extremo: si esta posibilidad se ofrece incluso a los extrafios,
jcudnto mds al pueblo que Yahvéh hizo suyo!

57 Mays, J. L., Micah. SCM Press. Londres, 1985, pag. 58.

Sobre la diferencia lingiiistica entre las expresiones “cultural/sociedad de paz” y “cultural/ socie-
dad de la paz”, cfr. Mac Gregor. F., “Los valores y la cultura de paz”, en: Paz tarea de todos 5 (1987),
57-58.
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En estos versiculos, ambos mundos en su totalidad aparecen confrontados
por medio de un doble merismo: espadas-lanzas-> <-arados-podaderas.La con-
frontacién se resuelve en la transformacion radical del mundo representado por
la primera bina, en favor del representado por la segunda. La transformacion que
supone la desaparicion del mundo de la dominacién, se enfatiza en ambos tex-
tos. En primer lugar, con una formulacion negativa. No alzard espada...// no se
adiestrardn para la guerra. En segundo lugar -solo en el texto de Miqueas-, con
una imagen que expresa el profundo anhelo de todos los estremecidos y aterra-
dos por la violencia: se sentard cada uno bajo su parra... Y por si esto no basta,
se pone la rubrica divina: La boca de Yahvéh Sebaot ha hablado.

La nueva cultura de paz, que es realizacion historica de la ley y la palabra
de Yahvéh, requiere del esfuerzo de todos. No brota por generacion espontinea,
es necesario forjarla. El verbo que se emplea para expresar la transformacion de
los instrumentos de guerra en herramientas de paz, tiene sentido positivo sola-
mente en estos versiculos de Isafas y Miqueas; y, fuera de J1 4,10, inicamente en

ellos se puede traducir como forjar [KIT]. Todas las demds ocurrencias Y se dan
en contextos bélicos o en ordculos de condenacion con sentido negativo: destro-
zar, cortar en pedazos, machacar, aplastar, demoler, derrotar, herir. En varias
ocasiones, la accién destructiva recae sobre Judd. Asi, por ejemplo, en Is 30,14
se usa para referirse a la quiebra de Juda -comparable a la de una cerdmica rota
sin compasion; situacion a la que se llega por no escuchar la instruccion de Yah-
véh y por rechazar la palabra de Santo de Israel (cfr. vv. 9.12a). En otras pala-
bras: por haber procedido injustamente (Por cuanto os habéis fiado en lo torci-
do y perverso: v. 12b) Y por haber buscado la seguridad en el poder de las armas
(huiremos a caballo/ sobre rdpidos carros montaremos: v.16). Para los destina-
tarios originales del oraculo, es eso lo que evoca el verbo. De modo tal que el
sentido positivo les tiene que haber sonado absolutamente novedoso: toda la
energia antes orientada a dar muerte, se despliega ahora para sembrar la vida.
Novedoso también es el hecho de que la accion del verbo que recaia negativa-
mente sobre el pueblo de Juda, ahora expresa el camino de su liberacién (recor-
dando -al mismo tiempo- las condiciones de la misma).

Sabemos ya lo que significan las espadas y las lanzas, pues son tér-
minos ampliamente usados en Isafas para expresar la cultura biblica del
imperialismo asirio y de la monarquia judia. En cambio, los nombres
empleados para referirse a las herramientas de la paz son raros en todo el
Antiguo Testamento®. Es, pues, dificil profundizar en el significado de

59 Qal: Lv 22.24; Dt9.21; Is 30,14; Ps 89.24; Pi: 2R 18,4; Za 11,6; 2 Cr 34,7; Pu: 2 Cr 15,6; Hiph:
Nm 14,45; Dt.44; Ho: Is 24,12; Jr 46.5; Mi 1,7; Jb 4.20.

0 Ademas de Is 2,4 y Mi 4,3: arado/hacha/hierro [‘et]: 1 S 13,20-21; 2 R 6,5; J1 4.10; podadera
[maezammeret-rah]: Is 18,5; J1 4,10.
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estos términos. De todos modos, cada uno de ellos sugiere algo importante. La
mencién del arado, una invitacidon a vivir como en los viejos tiempos. Cuando
Israel lleg6 a la tierra no tenia espadas ni lanzas, solo herramientas de trabajo
(cfr. 1 S 13,19-21). Entonces, su unica fuerza era Yahvéh. Con esa fuerza, el pue-
blo conquisté la tierra en la que vivié como comunidad alternativa hasta que
quiso ser como los demds pueblos y decidié adoptar la cultura de la dominacidn.
Y el término podadera®, podria ser muy bien una invitacién al canto y la alegria.
El llanto provocado por la guerra y la opresion, se transforma en gozo profundo;
los gemidos arrancados por las lanzas, en un canto a la vida.

La bina parra-higuera, empleada por Miqueas para enfatizar la alegria que
caracteriza la nueva situacion, no vuelve a aparecer en todo el libro. No obstan-
te, podemos acudir al Proto-Isaias para conocer lo que estos términos sugerian a
los destinatarios de estos profetas contempordneos®. En Isaias, sucede con estos
vocablos lo mismo que con el verbo forjar. Aparecen, en todos los casos, en con-
textos negativos. Asi, por la indolencia de las mujeres de Jerusalén, las parras
fructiferas se convertirdn en zarza y espino (Is 32,12). La misma transformacion
negativa se sefiala en todas las ocurrencias: la parra y/o la higuera se converti-
rd en: abrojos, se pondra mustia, pdlida, marchita. Por esto, desaparece la ale-
gria del corazén y, en su lugar, aparecen el llanto y los lamentos. En labios del
copero mayor de Senaquerib, se usa la bina parra-higuera como imagen del
paraiso prometido por los conquistadores. El texto resume magistralmente la
alternativa ante la cual se encuentra el pueblo de Yavéh:

Asi dice el rey de Asur: “Haced paces conmigo, rendios a mi, y comerd cada uno de su
parra y de su higuera... hasta que yo llegue y os lleve a una tierra como la vuestra... Que
no os engaiie Ezequias diciendo: Yahvéh nos librard”.

La tierra que Senaquerib promete es la de la guerra y la injusticia; la que

Yavéh ofrece, la de la paz y la justicia. El pueblo tiene la decision. De él depen-
de ahora decir no a la cultura de muerte y negarse a comer de la parra y la higue-
ra de la amargura; o decir si a Yahvéh y sentarse cada uno bajo su parra y bajo
su higuera a cantar al Dios de la Vida.
En América Latina, esta tierra nuestra donde “ya nos hemos sentado bastante a
la mesa, con la amargura de un nifio que a media noche llora de hambre, desve-
lado...”®, el ordculo de Isaias y Miqueas es también hoy, para nosotros, un grito
de esperanza y una invitacidn a vivir de manera diferente.

61 Emparentado con la raiz hebrea ZMR = cantar/cancion.
62 purra [gephen]: 7,23; 16,8-9; 24,7; 32.12; higuera [tce'enah]: 1s 38,21. Ambos términos juntos: Is
34.4; 36, 16; Mi 4,4.

Vallejo, C., “La cena miserable”, en: Los heraldos negros (1918).






TANIA MARA VIEIRA SAMPAIO

LA DESMILITARIZACION Y EL RESCATE
DE LA DIGNIDAD DE LA VIDA EN OSEAS

El estudio sobre la defensa del pueblo y la oposicion profética a determina-
das estructuras opresoras como el militarismo, podria comenzar por una des-
cripcién del contexto en el cual actud el profeta. Sin embargo, preferimos partir
de la pregunta por la teologia, por el camino hecho por Oseas, para dilucidar la
experiencia de Dios. Este camino es extremadamente revelador de las luchas
cotidianas en las cuales emergerdn las imdgenes mds fuertes del sufrimiento del
pueblo y del modo de revelarse Dios.

La teologia profética, que se decidia en el contexto real, no surgio al acaso
o de casualidades, sino que se apoyaba en los ecos de la historia pasada. Oseas
invoco radicalmente la tradicion del éxodo, recalcando que su punta de partida
era la fe en Yahvé, el Dios liberador.

No obstante, seria cerrar los 0jos a los avances teoldgicos de la profecia no
percibir que, en Oseas, lo que se constituy6 en punto de partida no coincide con
el punto de llegada. Va mas alld, superdndolo. Y es que la palabra de Dios en
Los profetas se erigia en el cuerpo cotidiano, mientras en la profecia osednica la
figura de la mujer logra traspasar el cardcter personal para ser la imagen simbo-
lica del pueblo engafiado y empobrecido por la monarquia israelita.

El elemento posibilitador de esa opcion de quebrar el silencio de la experien-
cia de Dios desde la 6ptica de la mujer, fue la certeza de que esta bisqueda coinci-
dia con el “eje semdntico de liberacion” que constituye la verdadera “reserva de
sentido™ del texto biblico, el cual permitié ampliar los horizontes de la fe y conce-
der a la humanidad el derecho de “sentir a Dios de otro modo’ que no fueran exclu-
sivamente los moldes masculinos. La propia gravedad de la crisis socio-politica de

1 Croatto, J. S. “Os deuses da opressdo”, en: Varios. A luta dos deuses: os idolos da opressdo ¢ a busca
do Deus libertador. Sdo Paulo, Paulinas, 1984, pag. 61.

Prado, Consuelo de. “Eu sinto Deus de outro modo”, en: Revista Eclesiastica Brasileira (REB) N°
46. (Rio de Janeiro. Vozes), 1986, pag.15.
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Israel (11, 5-6), era un argumento suficientemente fuerte para hacer emerger en
la relectura osednica de la tradicion, la radicalidad de la imagen de Dios repre-
sentada por el elemento femenino.

Al hablar del amor de Yahvé (capitulos 1 a 3), Oseas no huye de la tradicién
patriarcal y androcéntrica que identificaba el elemento masculino como asocia-
do a lo divino, y el elemento femenino como asociado a lo humano (la mujer,
Israel), fortaleciendo asi el paralelismo entre androcentrismo y teocentrismo, al
omitir a la mujer en esta relacion’.

Pero mas adelante emprende un rumbo nuevo, una ruptura con este esque-
ma, resultando un Dios identificado con la mujer sumergida en las exigencias de
la maternidad: la sobrevivencia, el proceso de crecimiento y la socializacion de
sus hijos e hijas.

El profeta no tiene recelos en proponer una imagen de Dios que diese lugar
a la experiencia humana completa, en la cual se abandonaba la exclusividad del
modo de pensar en Dios tnicamente como Padre, o como asociado a lo mascu-
lino, y se creaban condiciones para construir una imagen de “Dios Madre™.

Oseas parece experimentar una profunda proximidad con la experiencia de
dolor de la mujer que, frente a la amenaza a sus hijos, se arma de una fuerza y
vigor indecibles para protegerlos. De esta manera, recurriendo a las imédgenes de
una osa y de una leona feroz que resiste a los ataques contra sus cachorros, él
describe las acciones de Yahvé:

Yo los ataco como una osa despojada
de sus cachorros,

les desgarro el pecho y alli los devoro
como una leona (13, 8).

Con esto, vemos cémo el profeta no formula una visiéon de la maternidad
que comprendiera solamente las caracteristicas de dulzura, carifio y delicadeza
relacionadas a los rasgos femenino-maternos (11, 1-4), sino que también apunta
como maternas las acciones de fuerza, de vigor y de poder liberador, impulsadas
par situaciones limites de preservacion de la vida de los hijos®.

3 Bingemer, Maria Clara. “A Trindade a partir da perspectiva da mulher”, en: REB N° 46, 1986, pag.
75.
4 Ubieta, C. B. “Biblia y feminismo”, en: Boletin de Estudios Biblicos N° 46, 1988, pag. 103.

El realce de esta manera poco comtn de hablar de la acciéon materna (“ataco”, “devoro”) indicando
vigor, fuerza, busca destacar la necesidad de que enfrentemos, también en la teologia, el debate de las
caracteristicas de orden cultural que han sido concebidas como ontoldgicas del ser femenino. Se regis-
tra aqui, por tanto, la discordancia con algunos enfoques como el de Leonardo Boff. A trindade e a
sociedade. Rio de Janeiro, Vozes, 1987, cuando afirma: “El Padre de Jests solamente es Padre si fuera
también Madre. En €l se encuentran reunidos el vigor del amor paterno y la ternura del amor mater-
no” (pag. 211); o cuando dice: “Lo femenino expresa la dimension de la ternura, cuidado, auto acep-
tacion, misericordia, sensibilidad, cultivo de la interioridad...” (pag. 223). Se comprende que al insis-
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La novedad “subversiva” de la teologia de Oseas consistia justamente en
que la nueva experiencia de Dios por parte del pueblo, lo animase a transformar
su situacion, en vista de que

... las imdgenes, y entre ellas las que se tenian de Dios, nacen
de la experiencia y plasman los valores y expectativas de la
sociedad dirigiendo su vida®.

Asi pues, las imdgenes, al mismo tiempo que emergen de la realidad, tam-
bién se proyectan hacia el futuro. Esta vision teoldgica, que se forjé en la lucha
de resistencia del pueblo a las opresiones, es el elemento caracteristico de la cri-
tica estructural de Oseas al Estado mondrquico en Israel.

1. El panorama critico de la profecia de Oseas

La aproximacion de la critica de Oseas al Estado, se concentra primera-
mente en las cuestiones de politica interna del reino del Norte. En su mira esta-
ba la inestabilidad del poder generada par las constantes conspiraciones para
tomarse el trono. Después de la muerte de Jeroboam II, rey de Israel, hubo suce-
sivos asesinatos de reyes que se mantenian en el poder mediante fragiles alian-
zas internas y por la subyugacion de Israel al ascendente imperio asirio, al que
pagaban pesados tributos. Las luchas internas por el poder marcaban la vida del
pueblo en general -y no solo de la élite- con intensa violencia y crueldad, dura-
mente atacadas por el profeta como falta de conocimiento de Yahvé.

Pero no solamente los territorios y el poderio militar fueron reducidos con
las intrigas palaciegas y con la dominacioén asiria; también la fuerza de trabajo
fue mds explotada todavia. Oseas se basa en estos hechos para criticar al Esta-
do, sefialdndolo como blanco de la ira de Yahvé, no solo por sus abusos, sino
porque en su propia estructura encerraba los mecanismos de opresion al pueblo.

tir en clasificar como masculino la fuerza, el vigor, el poder liberador... Y como femenino la delica-
deza, la ternura, la belleza, el amor..., refuerza patrones culturales discriminatorios para la mujer e
inhibe la liberacion de ambos, hombre y mujer. Al contrario, Gustavo Gutiérrez, en entrevista a Elsa
Tamez (en: Tamez, Elsa. Tedlogos de la liberacion hablan sobre la mujer. San José, DEI, 1991 (2a.
ed)), parece percibir la trampa que puede estar presente en la aplicacion inmediata de estos atributos
llamados femeninos o masculinos en la reflexion teoldgica. Dice €él: “... los valores como la ternura,
vuelvo a insistir, son valores humanos globales. Yo personalmente como hombre no quisiera renun-
ciar a la ternura. No me parece propiedad de la mujer, y me parece muy grave que los hombres con
esa mentalidad tampoco quieran hablar de esas cosas... creo que si la mujer es valorada y le da un sabor
a la ternura, liberara a muchos hombres de no querer reconocer que ellos también viven eso y que
deben vivirlo” (pag. 57).

6 Ubieta, C. B. Art. cit., pag. 104.
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La prosperidad que parecia haber sido alcanzada con Jeroboam II, en poco
tiempo se mostrd prematura, desencadenando una grave crisis social evidencia-
da en las relaciones con el préjimo, las cuales no manifestaban amor, fidelidad,
justicia o conocimiento de Dios; al contrario, se caracterizaban por mentiras,
robos, asesinatos y una violencia sangrienta, que llama la atencién de Oseas de
modo particular.

Al constatar la ruina inminente de Israel, Oseas muestra claramente la res-
ponsabilidad de los reyes en la conclusion de estos pactos y en las oscilaciones
politicas. El rumbo de la denuncia profética se orienta hacia la demostracion de
la inutilidad de 1a monarquia, o mas que esto, la necesidad de su destruccién por-
que en su estructura residian los mecanismos de opresion al pueblo. Las rique-
zas de la produccién y de la fuerza joven estaban siendo tragadas por el imperio
asirio a través de tributos, de la anexion de territorios y de las muertes en las gue-
rras. El profeta alerta acerca de que la insensatez de las alianzas y la arrogancia
en excluir a Yahvé de la conduccién de la vida de la nacién, era la ruina que los
propios lideres preparaban como futuro para Israel. La comprension del sistema
tributario, que era la realidad vivida por Israel en el siglo VIII a.c., ayuda a
entender la acusacidn del profeta de que el Estado era el responsable de la explo-
tacion del trabajo del campo por la élite citadina. El sistema tributario sometia
crecientemente a Israel a Asiria, haciendo crecer la exigencia de tributos y de
fuerza joven de trabajo del campo para la ciudad, sus ejércitos y construcciones.

En el andlisis critico se hace evidente que el ejército y la religién constitui-
an las fuerzas coercitivas, no siempre violentas, que garantizaban los intereses
del Estado y de la élite. Cuando Oseas asume ser la voz campesina de resisten-
cia a la opresion, tiene conciencia de que la explotacion que se intensificé con
Jeroboam II, se origind con la monarquia, especialmente a partir de Salomén. Y
por tanto, cabia al profeta la tarea de desenmascarar la realidad aparentemente
préspera que escondia los perjuicios que se acumulaban, principalmente para la
vida del pueblo.

Desde el principio, era importante que se tuviese claro la necesidad de rom-
per las alianzas con las potencias extranjeras, la confianza en el ejército y la fabri-
cacién de idolos que escondian las opresiones del sistema. Unicamente sobre
estas nuevas bases podria acontecer el reencuentro con Yahvé. Tal reencuentro
pasaba, necesariamente, por el eje de la destruccion del Estado y sus institucio-
nes engafadoras, y por la restauracion de la dignidad de la vida del pueblo.

2. Las estructuras de sustentacion del Estado

En el caso de Israel, el conjunto social era administrado por medio de la
fuerza de su ejército (““... confiaron en la multitud de sus guerreros” (10, 13)) y
de la legitimacion religiosa de la explotacién (se alimentan del pecado de mi
pueblo y con sus culpas matan el hambre” (4, 8)).
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Las dos principales grandezas sociales de un Estado tributario eran el ejér-
cito y la religién, que funcionaban como mantenedores de la estructura.

El ejército podia actuar, en un primer momento, como fuerza de proteccion
al campo cuando la recaudacion del tributo era encarada como contra-prestacion
de servicios. No obstante, cuando el tributo era superior al servicio prestado, la
fuerza de las armas se volvia contra el trabajador del campo y funcionaba coer-
citivamente. Para evitar que perdurase ese cardcter de coercion violenta, la reli-
gion era accionada por el Estado como elemento legitimador del proceso de
extorsion, promoviendo un verdadero adormecimiento de la conciencia, lo que
era indispensable para la preservacion del orden social.

De esta forma, lo cotidiano de las personas estaba sumergido en el engaio.
Las mujeres no percibian la procedencia de los bienes materiales basicos para la
sobrevivencia, tal era la influencia del Estado en el &mbito de la casa al explotar
y retirar, en la forma de tributos, cada vez mds la produccion del campo. El Esta-
do hacia parecer que €l era el propiciador de todas las condiciones de sobrevi-
vencia administrados en la casa por la mujer -que cocinaba, cuidaba de los hijos,
tejia ropas, participaba de los trabajos de labranza-, que garantizaban la repro-
duccién y manutencién de la fuerza de trabajo.

La presencia del Estado en la familia, especialmente a través de sus princi-
pales fuerzas de coercidn -el ejército y la religion-, era tan fuerte que encubria la
realidad de que el pesado trabajo era hecho por el pueblo, por las familias y que,
lo que les parecia concesion del Estado, no pasaban de ser migajas que les eran
devueltas -la mayor parte del producto cosechado, era pagado en forma de tri-
buto.

La vida y el producto del trabajo iban escapando de las manos del trabaja-
dor del campo, y €l no lo percibia. Insistia en “correr detrds de sus amantes, de
aquellos que dan el pan, el agua, la lana, el lino, el aceite y el vino” (2, 7b). Del
mismo modo que esa alienacion del producto de su trabajo se daba en la reali-
dad concreta de lo cotidiano, ella se repetia en el d&mbito de la realidad simbdli-
ca -la religion.

El problema de fondo que Oseas plantea no era simplemente de orden reli-
gioso, sino que se referia a las cuestiones econémicas y politicas del Estado de
Israel. Los sacerdotes servian como agentes mediadores de estos intereses. La
problematica era discutida en el 4&mbito de las précticas religiosas, porque este
era el espacio de materializacion de las exigencias de sobrevivencia: la produc-
cién y la procreacidn, abriendo el espacio para que los dioses de la naturaleza
ocultasen el rostro del Dios liberador, toda vez que:

Yahvé es el poder primordial, concretizado histéricamente para
establecer y sustentar la igualdad social frente a la contra-
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opresién de fuera, y contra las tendencias provincianas y no
igualitarias de dentro de la sociedad’.

El planteo de Oseas era de orden estructural. Se trataba de quebrar la vitri-
na de los ritos religiosos de fertilidad, para que apareciese la institucion base de
ese sistema que oprimia al pueblo, ideologizando la atraccién sexual natural y
justificando la sumisién impuesta a la mujer. El Estado, al insertar la prictica
religiosa extranjera en la vida israelita, buscaba equiparar el ciclo de la procrea-
cién de la mujer al ciclo de la naturaleza -multiplicando con eso sus dolores (Gn.
3, 16), una vez que los partos fueran muchos:

Los dolores de parto le sobrevienen,
pero es un hijo necio,

porque, llegado el momento, €l no sale
del seno materno (13, 3).

El Estado interfirié en la ldgica procreativa de la casa®, imponiendo una
l6gica acorde con sus necesidades. El aumento de la generacidn de hijos signifi-
caba el aumento del poder econdmico y militar. El rechazo a esta interferencia
del Estado se percibe en el proceso de retribalizacion que Israel viviera en tiem-
pos pasados, donde recuperaron:

El sexo como fenémeno humano empirico, restaurando una
unidad que se fundara en una glorificacién mistica del sexo o

en una degradacién o deshumanizacién econémicamente

forzada del sexo, que servian muy bien a los intereses de la clase
gobernante’.

3. Los reflejos del militarismo en el cuerpo de la mujer

... aunque ellos crien sus hijos,
yo los privaré de ellos antes que sean hombres.
Si, jay de ellos!, cuando yo me aparte de ellos.

Dales, Yahvé... ;qué les dards?
Dales entrafias estériles y senos secos (9, 12. 14).

7 Gottwald, N. 4s tribos de lahweh: una sociologia da religido do Israel liberto.1250-1050 a.C. Sao
Paulo, Paulinas. 1981, pag. 693.

8 Enla logica procreativa de la casa, para mantener el equilibrio entre el nimero de personas y la
superficie de tierra para producir, se mantenia un periodo relativamente largo (3 a 4 aflos) entre una
gestacion y otra (cf. 1,8:... ella dejé de amamantar a Incompadecida, después concibi6 y dio a luz un
hijo”).

9 Gottwald. N. Op. cit., pag. 696.
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Con la proclamacién de su anuncio, Oseas tocaba el corazén de la estabili-
dad del Estado mondrquico. De la contestacion profética, a los rumbos de la poli-
tica del Estado israelita, surge la denuncia de la funcionalizacion del udtero de la
mujer para generar mas brazos para la produccion en el campo, para los trabajos
de la ciudad, lo mismo que para reponer las perdidas del ejército. El tema de la
inviabilizacién de la maternidad comienza a aparecer entonces en la discusion
coyuntural de Oseas, como castigo para el Estado y esperanza de vida para las
mujeres y los hijos.

La subordinacién del cuerpo de la mujer a la politica sexista del Estado
patriarcal, resulta de la concepcién econdmica y militar de éste. Y, por consi-
guiente, necesita ser des-construida en su misma base. Oseas tenia conciencia de
que el militarismo, “por su papel externo de defensa y conquista de territorios y
su papel interno de represion y coaccién de las familias, en la extorsién del tri-
buto y en el reclutamiento obligatorio de los hombres™", representaba una de las
fuerzas principales de sustentacién de la monarquia. Por eso, el profeta cuestio-
na profundamente la confianza en Yahvé, que estaba siendo sustituida por la con-
fianza en el poder de las armas (10, 13; 14, 4). Por ejemplo:

Cultivaron la perversidad,
cultivaron la injusticia,

comieron el fruto de la mentira.
Porque confiaron en sus carros

y en la multitud de sus guerreros.

4. La denuncia: la falsa confianza en el ejército

En la unidad 10, 13b-15, Oseas denuncia especialmente a los lideres de Isra-
el que se resistian a confiar en la fuerza de Yahvé, por lo que recurrian a sus
recursos internos para trazar nuevas direcciones a su politica, incluso delante de
la evidente decadencia del reino'. Probablemente esta actitud de los lideres de
Israel se asociaba a la posibilidad de una organizacién, aunque fuera parcial, de
su ejército, debido al aparente aflojamiento de la dominacion asiria ocasionado
por la muerte de Teglatfalasar III y su sucesion por Salmanasar V.

El texto de Oseas, bastante sintético, muestra su descontento con la falsa
confianza en el poder militar (carros de combate y guerreros, cf. 10, 13b) Y deja
claro que esta confianza traeria como consecuencia la ruina de las ciudades: “...
todas tus fortalezas serdn destruidas” (cf. 10, 14) y la desaparicién del rey: “... al
amanecer, el rey serd totalmente destruido” (cf. 10, 15).

10 Pereira, Nancy C. 4 mulher na profecia do VIII século. Sao Paulo, mimeo, 1988, pag. 2.
L Wolff, H. W. Hosea: a commentary on the book of the prophet Hosea. Philadelphia, Fortress Press,
1974.
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Oseas considera que la confianza en estos carros y en el gran nimero de sol-
dados profesionales de que disponia, no era mas que una trampa que Israel cons-
trufa para si mismo. Una trampa tan peligrosa cuanto confiaba en sus sacerdotes
(cf.4,7), en sus altares (cf. 8, II; 10, 1) y en sus fortificaciones (8, 14), temas a
los que el profeta se dedica con el fin de esclarecer la distancia de Yahvé de todo
esto.

Entre las claves para la comprension de la critica de Oseas al Estado, que
confiaba mds en su fuerza militar que en Yahvé, estd el texto de Il R. 17, 4, que
narra la prisién del rey Oseas y el cerco de Samaria por Salmanasar V. El profe-
ta no tiene palabras de elogio o de disculpa para justificar la organizacién inter-
na del Estado mondrquico de Israel. Al contrario, condena las falsas esperanzas
y la maldad de la politica interna, asi como la imprudencia en el dmbito de las
alianzas internacionales que provocaria la destruccion total de la casa de Israel.

5. El anuncio: la desmilitarizacion y el rescate de la vida

Entre los textos que explicitamente tratan del proyecto futuro para Israel, se
encuentran dos referencias breves acerca de la “desmilitarizacion”: en 2, 20b y
14 4. Sin embargo, en el andlisis social de Oseas, en el que el énfasis recae sobre
el tema de la violencia generalizada, se puede observar su radicalidad anti-militar.

La primera referencia a la desmilitarizacién, forma parte del conjunto
mayor que proyecta un futuro restaurador para Israel. El profeta combina dos
acciones de Yahvé -él pacta con los animales del campo y la paz militar-, que
rara vez aparecen unidas en el Antiguo Testamento. Delante de los ojos de Oseas
estaba el estado desolador de Israel derrotado por los veloces, organizados y
superiores carros de guerra y tropas asirios. La situacion parecia confirmar la
palabra de juzgamiento que se definia por el total aniquilamiento del ejército,
cuando hace la nominacién del primer hijo de Oseas:

Y acontecerd, en aquel dia: yo quebraré el
arco de Israel en el valle de Yesrael (1,5).

Las evidencias de la historia extra-biblica confirman que en ese periodo de
la historia, Asiria alcanzé un potencial de operaciones militares muy superior a
cualquier otro en la regidn, lo que le posibilit6 construir un poderoso imperio. La
confrontacidén, por mds que Israel tuviese una fuerza militar en la cual deposita-
ba su confianza (ef. 10, 13), tuvo por resultado el cumplimiento de las palabras
de enjuiciamiento anteriores:

..las vifias y las plantaciones de higueras se hallaban reducidas
a un matorral; las mies habian sido destrozadas poco antes de
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la siega por una soldadesca desmandada, y el resto habia
sido aniquilado por los animales salvajes que se hicieron

duefios del pais, después que pasé el tiempo de la guerra (2, 11-14)".

5.1. El fin de las guerras y las garantias para la producciéon del suelo

Las acciones de esperanza, importantes para un pueblo que tenia su subsis-
tencia amenazada, se referian a la eliminacidn de las adversidades que les impe-
dian plantar, recoger, consumir, vivir, estar seguro... Por eso, la reversion de ese
cuadro histérico de inseguridad es anunciada en la conjugacién de estas accio-
nes de Yahvé:

Haré en favor de ellos, en aquel dia, un pacto

con los animales del campo, con las aves del cielo y
con los reptiles de la tierra.

Exterminaré de la faz de la tierra el arco, la

espada y la guerra;

los haré reposar en seguridad (2, 20).

La economia esencialmente agricola de los israelitas, dependia de la recu-
peracion de las plenas condiciones de produccién de la tierra. La recuperacion
del suelo desolado y devastado (cf. 2,11-14), s6lo era posible mediante la elimi-
nacion de los factores que le impedian desenvolverse.

La providencia para interrumpir los procesos de guerra con las naciones
extranjeras y las disputas internas por el poder, estaba demarcada por el exter-
minio de las fuerzas militares de Israel.

Es interesante notar la combinacién fundamental que Oseas plantea para
recomenzar la producciéon. Une la “des-baalizacion” con la “desmilitariza-
cion” del Estado israelita. En el fondo, su proyecto tocaba el corazén del sis-
tema monarquico. Eliminaba las fuerzas ideoldgicas de la religién que pro-
movian la cohesién social y, enseguida, desenmascarada la realidad, propug-
na el rompimiento con el militarismo, que era una de las fuerzas de origen y
sustentacion de la monarquia. La actuacion profética -siempre concreta, rela-
cionada y dirigida a un momento historico, las determinadas estructuras socia-
les y sus reflejos sobre la vida del pueblo- ayuda a comprender que Oseas, al
referirse a “la faz de la tierra”, pensaba en el espacio habitado por el pueblo
de Israel. En Oseas, el uso de la expresion “tierra” no admite la interpreta-
cién genérica de “mundo” o la de las dreas habitadas par otras naciones. La

12 Wolff, H. W. Oseas hoy: Las bodas de la ramera. Salamanca, Sigueme, 1984, pag. 52.
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promesa de seguridad a través del fin del ejército se dirigia al contexto histérico
concreto de Israel.

5.2. La creciente militarizacion presionada
por las alianzas extranjeras

La situacién nacional e internacional que impone el enfoque critico de
Oseas de las instituciones de apoyo de la monarquia, es resultado del proceso
expansionista que caracterizoé el siglo VIII a. C. El alargamiento de las fronteras
y el control de nuevas rutas comerciales, presuponian una creciente militariza-
cion por medio de la cual se desvanecia la vida del pueblo.

La especializacién de la tarea que sustituyo las fuerzas informales de defen-
sa por un ejército numeroso y bien equipado, implicaba una intensa canalizacién
de la fuerza joven de la nacion para las guerras. Probablemente, este aspecto
mueve a Oseas a expresar perplejidad ante la fragilidad de la vida de los hijos de
la nacién:

Aunque ellos crien sus hijos,
yo los privaré de ellos antes que sean hombres.

Efrain deberd entregar sus hijos al verdugo (9, 12-13).

La estructura estatal, fuertemente construida sobre el poder de las armas, era
responsable por otros mecanismos de empobrecimiento del pueblo. La tributa-
cion sobre los productos agricolas no era ninguna novedad en un sistema mondr-
quico, no obstante, su politica expansionista elevaba las proporciones de la
recaudacion: por un lado, para mantener al ejército, y por otro, para permitir su
participacion en el comercio internacional. Los productos importados, en gene-
ral, beneficiaban a una pequeia elite con articulos de lujo y equipaban al ejérci-
to con armamentos.

El reflujo de esa politica iniciada por Jeroboam II, trajo la pauperizacion de
los labradores israelitas y cred las condiciones para la invasién asiria con condi-
ciones todavia mds desastrosas. Es con los pies en esta realidad que el tono anti-
militar y anti-mondrquico inaugural de la profecia osednica (cf. 1, 4-5) acompa-
fia toda su obra, informando acerca de la violencia que marcaba la sociedad de
su tiempo, que era obligada a convivir cotidianamente con “sangre derramada
sumada a sangre derramada” (4, 2).

La denuncia de la violencia sangrienta frecuentemente mencionada
en Oseas, converge en el enjuiciamiento de la prepotencia del Estado y
de sus élites administrativas, que alimentaban su politica con la perver-
sidad, la injusticia y la mentira (cf. 10, 13b), porque confiaban en “sus
carros y en la multitud de sus guerreros™ (10, 13b). El peso de la culpa
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de la sangre derramada que marcaba el futuro de Israel (cf. 12, 15), tenia sus
focos de origen en la historia pasada.

La sucesion del reinado de Israel se proceso a través de constantes golpes
de Estado. Oseas menciona, en su primer anuncio condenatorio, la matanza pro-
vocada por el golpe de Estado de Jehu (en 1,4y 2 R. 9, 10). El profeta presen-
cié y denuncid otras articulaciones violentas de usurpacion del poder, cuando
Sal-lum asesiné a Zacarias y después fue muerto por Menajem, quien fue res-
ponsable por actos de crueldad como el “abrir el vientre de todas las mujeres
embarazadas” (cf. 2 R. 15, 16b) de la ciudad que no lo apoyé.

Las secuelas sangrientas apuntadas por Oseas no eran de responsabilidad
unica del poder estatal, pero contaban con la participacion de sectores que ejer-
cian poder de mando en la sociedad (cf. 7, 1-3.7). Los sacerdotes también se
encontraban en esta lista: “como bandidos al acecho, asi es una banda de sacer-
dotes asesinos en el camino que lleva a Siquén” (6.9).

Las ciudades, a su vez, con la construccion de palacios y defensas militares
(cf. 10, 14a) que consumian parte de la vida del pueblo en trabajos forzados, eran
un simbolo de injusticia y atrafan sobre si la destruccion. Segtn las palabras de
Oseas: “mandaré fuego sobre sus ciudades que consumird sus ciudadelas” (cf.
10, 14b). La ciudad de Samaria fue retratada en referencia a Galaad: “una ciu-
dad de malhechores, con huellas de sangre” (6, 8).

Indudablemente, los pactos extranjeros se situaban en esta perspectiva de
los elementos que promovian la violencia. La destruccion interna proliferaba,
“los extranjeros le devoran su vigor” (7, 8-9); Israel “estd entre los pueblos como
un objeto sin valor” (8, 6-9), y la sobrecarga de tributos persistia aplastando al
pueblo a causa de las alianzas extranjeras contratadas (cf. 12; 2).

La indignacién de Oseas con las condiciones de muerte del pueblo, alenta-
ba su critica a las armas, al ejército, que garantizaba el poder a una estructura
detestada por Yahvé desde sus inicios (cf. Os. 9,15 y I Sm. 11, 15) hasta su final
(cf. 13, 11). El profeta, al combatir a los idolos del siglo VIII a.C., no se refiere
Unicamente al sincretismo religioso, conocido como idolatria siglos antes en los
circulos proféticos. Oseas se refiere a otros dos, ademads de éste: al gran poder
extranjero -a Asiria- y a la propia fuerza militar de Israel (cf. 14, 4).

El nuevo Israel, en el proyecto osednico, deberia librarse, entre otras cosas
ya mencionadas, de su idolatria y de su autosuficiencia basada en los recursos
humanos y materiales de su ejército (cf. 10, 13; 14, 4). La seguridad depositada
erradamente en la fuerza de las armas y en los pactos extranjeros, arrastraba no
solamente a la élite del Estado hacia la destruccién, sino también al propio pue-
blo. La advertencia proferida anteriormente, mencionando la devastacién y
muerte que la gran potencia realizaba (11, 14), ahora se cumplia también en Isra-
el:



94 TANIA MARA VIEIRA SAMPAIO, La desmilitarizacién y el rescate de la dignidad de la vida en Oseas

Samaria deberd expiar,

porque se rebel6 contra su Dios.

Caerdn por la espada,

sus hijos serdn aplastados,

a sus mujeres embarazadas les serdn abiertos
los vientres (14, 1).

5.3. La “des-prostitucion” de la vida israelita a partir
del fin del militarismo

La alternativa propuesta por Oseas al fin del militarismo, no esta explicita.
No obstante, este aspecto se suma a otros como la unificacion de Israel y Judd
bajo un liderazgo unico (cf. 2,2), para fortalecer el argumento de que su oposi-
cion a la monarquia es el punto central. Dada la importancia de la convocatoria
de Oseas para que el pueblo practicase el amor (la solidaridad) y el conocimien-
to de Yahvé (cf. 6, 6) -en un contexto politico de posguerra en que actitudes
como su rompimiento con Judd y sus expectativas en la alianza con Asiria pre-
cisaban ser replanteadas-, cabe preguntarse si Oseas estaba proponiendo en sus-
titucion al militarismo, la alternativa culto-solidaridad®.

En el caso de que este fuera el camino de Oseas, es comprensible que algu-
nos consideren su utopia como una ingenuidad, por ser del todo impracticable
sobrevivir en aquellos tiempos sin la proteccién de un ejército o incluso que esti-
men que el proyecto osednico vislumbra un simple retorno al tribalismo, lo que
era imposible en términos de la historia humana.

Las dudas y las suposiciones tienen amplio espacio porque la promesa en
Oseas es muy cifrada, de manera que descodificarla implica abrirse a una multi-
plicidad de interpretaciones. Los parametros seguidos en este andlisis buscan
precisar el grupo social que estaba en la base de la profecia de Oseas (el grupo
al que €l defendia) y a quien destinaba la critica y el juzgamiento de la violencia
que imperaba en el pafs.

Por eso se reafirma la comprension de que Oseas no pensaba en el retorno
al tribalismo, sino en el rescate de la memoria histérica de Israel que se organi-
z6 en Canadn -en un mundo dominado por la existencia de sistemas monarqui-
cos tributarios-, en moldes antagénicos a estos de su tiempo.

El profeta pareciera creer que Israel saldria de su experiencia con el Estado
en condiciones de recrear estructuras sociales que priorizasen la vida, sobre todo
de los mas afectados por la creciente militarizacion: la mujer y los hijos.

13 Sicre Diaz. J. L. Los dioses olvidados: poder y riqueza en los profetas preexilicos. Madrid, Cris-
tiandad. 1979. pag; 182.
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Es imposible no divisar en la critica de Oseas al Estado y al creciente mili-
tarismo, la culpabilidad de ese sistema en la violencia directa al cuerpo de la
mujer. Desde el inicio de la profecia, el Estado y el ejército son responsabiliza-
dos por la condicidn de prostitucion de la mujer y de los hijos (cf. 1, 2-5).

Posteriormente, el profeta declara la “guerra” al uso cultual del cuerpo de la
mujer en los ritos de fertilidad (cf. 4, 14), que apuntaban a incrementar la procre-
acién humana y asi suplir la necesidad de reponer el contingente de las fuerzas
jovenes del ejército. Y mds de una vez mostrd su indignacion con la violencia de
las armas sobre el cuerpo de las mujeres embarazadas (10, 14; 14, 1). Las muje-
res, “generadoras de guerreros” y sobrecargadas por la administracién de los bie-
nes de la casa y de la produccion, en virtud del tiempo que pasaban solas cuando
sus hombres se dedicaban a la guerra', merecerdn de Oseas una atencion especial.

6. La convocatoria: abandonar la falsa confianza
y buscar el abrigo del titero de Yahvé

La nota de esperanza que encierra la profecia de Oseas, es también el ele-
mento seleccionado para concluir este articulo. En el texto profético el amor de
Dios nuevamente es correlacionado con el amor de una madre, al afirmar que en
Yahvé “... el huérfano encuentra misericordia” (14, 4).

El término no expresa una compasion que inspire dolor, con
una sefial concomitante de condescendencia; pero si significa
amor, entrega personal dispuesta a ayudar, a proteger, pues
deriva, en ultima instancia, de la actitud materna en direccion
al hijo (rehén, vientre materno)".

El misterio de la fecundacion en el cuerpo de la mujer y su consecuente
experiencia de maternidad, coincide con el nicleo de revelacién teoldgica en
Oseas. La actitud de amor que Yahvé dispensa al huérfano es comparada con la
receptividad del seno materno para acoger la simiente de la vida y alimentarla
hasta su pleno desarrollo.

Es importante resaltar que en este conjunto narrativo, la esperanza del huérfano
esta ligada a la oracion de arrepentimiento con la cual el pueblo podria aproximarse
a Yahvé. El tripode que motivaba esta confesion era justamente la negacion de la
base del sistema mondrquico, o sea: la confianza en las alianzas con los poderes
extranjeros (‘“Asiria no nos salvard...”); la confianza en las fuerzas militares internas
de Israel (... no montaremos a caballo”); y la confianza en los idolos y en la

14 Ubieta, Carmen B. Art. cit., pag. 99.
Comentario Biblico “San Jerénimo”, Tomo 1. Madrid, Cristiandad, 1971.
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ideologia sustentadora de la monarquia (... no diremos mds nuestro Dios a la
obra de nuestras manos” (14, 4)).

La imagen del calor del seno materno de Dios, que posibilitaba al huérfano
la experiencia de la plenitud, revela, de manera marcante y definitiva, que es
posible reconocer en la profecia osednica la preocupacion por el rescate de la
dignidad de la mujer.

Los rasgos maternos de Yahvé, en Oseas, no surgen al azar; sino que resul-
tan de la incorporacion de las experiencias cotidianas en su hablar teoldgico.
Quiere decir que surgen de su conciencia del peso de la violencia del reinado
sobre la vida de la mujer y, principalmente, sobre la experiencia de la materni-
dad (9, 11-14. 16; 10, 14; 13, 13; 14, 1). Siendo asi, los contornos de Dios bro-
tan de su experiencia concreta de lucha contra la muerte y de la resistencia a ago-
tar la esperanza en los moldes masculinos y patriarcales de la monarquia.

Las situaciones de la casa -la mayoria de las veces vaciadas de su fuerza cul-
tural, econémica o histdrica-, adquieren en boca del profeta el cardcter de gene-
radoras de la promesa de vida para el pueblo. Se abre de esta manera el horizonte
profético para percibir en la vida de la mujer, en su amor materno, la sefial teo-
l6gica de esperanza capaz de acoger a las mayores victimas de esta coyuntura de
violencia y desagregacion nacional, que eran los hijos y las hijas -los huérfanos
por quienes Yahvé tiene un amor singular.

El descubrimiento de lo femenino en Dios en la profecia de Oseas, ayuda a
socavar la imagen patriarcal de un Dios protector del rey y legitimador del sis-
tema de opresion sobre el pueblo. La posibilidad que se abri6é con la profecia
oseénica de hablar de Dios a partir de la maternidad, nos plantea un doble desa-
fio, esto es: al mismo tiempo que anima una cierta osadia de experimentar una
relacién con un Dios lleno de ternura en el ejercicio de la maternidad, también
nos alerta acerca de la urgencia de una relectura de la condicion de la mujer para
que el encuentro con la faz femenina de Dios sea un hecho liberador.

El reto de asumir las des-construcciones y las construcciones necesarias en
lo que concierne a la imagen y al lenguaje de la teologia sobre Dios, sin duda
encuentra en la profecia de Oseas un terreno fecundo. Hay mucho que explorar
en cuanto a las riquezas de su manera de hablar de Dios.
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